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Abstract

The ideologization of science (positivism, scientism, atheism, etc.) had a major impact on
science as an objective research of the world, as a competent description of God's creation. All
the ideologies that parasitized science have distorted the scientific approach itself by overcoming
the specific competencies of science: it has come to the interpretation of life and the world, in an

approach specific to the theological field.
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Introducere

Prin definitie, creationismul ,stiintific” se bazeaza pe existenta unei fiinte supranaturale
evident omnipotente — adica o fiinta care prin Tnsasi natura sa este capabila de practic orice. Prin
urmare, rezulta cd nu exista literalmente nicio observatie imaginabilda care sa nu poata fi
reconciliata cu actiunile practic nelimitate ale unei astfel de fiinte. Creationismului ,,stiintific” 1i
lipseste astfel caracteristica centrala definitorie a tuturor teoriilor stiintifice moderne. Este
absolut imun la eroare. Literal, orice problema cu care se confrunta creationismul ,,stiintific”, asa
cum este aplicata lumii empirice, poate fi rezolvata prin apelarea la fiinte supranaturale
necunoscute si incognoscibile. Adeptii creationismului stiintific sunt extrem de doritori sa

sublinieze si sa accentueze lipsurile teoriei evolutioniste.

I. Creationismul stiintific. Repere importante

Creationismul stiintific a aparut in contextul radicalizarii unor pozitii cauzate de

controversele generate de teoria evolutionista in secolul al XIX-lea. Creationismul a aparut in



Statele Unite. Pana In jurul anilor 1850, exista o armonie intre religie, filosofie si stiinta. Erau
recunoscute trei surse ale cunoasterii: ratiunea (stabileste legatura intre idei), natura (furnizeaza
datele) si Revelatia Scripturilor. Aceasta linie a fost dezvoltata de gandirea realista a filoso fului
scotian Thomas Reid. ,,Dupa Razboiul de Secesiune (1861-1865), odata cu universitatile, se
dezvolta tot mai mult secularizarea, critica rationalista, inclusiv in studiul Sfintei Scripturi. Apar
tot mai multi sustindtori ai lui Darwin, dar, de asemenea, si oponenti inversunati. In anii 1920,
miscarea antievolutionista se amplifica. Apare notiunea de fundamentalism, asociata interpretarii
literale a Sfintei Scripturi. Un fervent sustinator al antievolutionismului este William J. Bryan,
care lupta pentru eliminarea predarii evolutionismului in scoli”".

In Statele Unite ale Americii, evolutionismul se consolideazd dupa lansarea primului
Sputnik sovietic din 4 octombrie 1957. ,,Ca o reactie, in Statele Unite apar mai multe programe
vaste de cercetare. Dintre acestea, doua sunt in domeniul biologiei, vizand problematica
evolutionismului: BSCS (Biological Sciences Curriculum Study — Studiu curricular in stiintele
biologice) si MACOS (Man, a Cause of Study — Omul, subiect de studiu). Acestea ofera o
perspectiva evolutionista si articuleaza biologia cu stiintele sociale, Tn 1963, Henry Morris,
impreuna cu Walter Lammerts, William Tinkle, Duane Gish, infiinteazd CRS (Creation Research
Society — Societatea de Cercetare a Creatiei), prin care urmdresc sa arate incompatibilitatea
evolutionismului cu Sfanta Scripturd si sa legitimeze Geneza prin argumente stiintifice. Prin
infiintarea, Tn 1972, a ICR (Institute for Creation Research — Institutul pentru Cercetarea
Creatiei) miscarea creationistd dispune de o structurd permanenti de cercetare si publicare. In
Europa, controversa creationism/evolutionism nu este atat de inversunatd ca In SUA. Este
important sa avem n vedere ca acest gen de controversa nu apare in spatiul de manifestare al
Traditiei ortodoxe. Disputa creationism/evolutionism poartd amprenta unei intelegeri
ideologizate a creatiei. Taina lumii este eludata si se incearca fie o explicare autonoma a lumii,
fie adoptarea unei pozitii exclusiv supranaturaliste. Din perspectiva Traditiei ortodoxe, se afirma
Tn mod fundamental teonomia, reciprocitatea dintre natural si supranatural, dintre Dumnezeu si
creatie. Asumand aceasta pozitie cuprinzatoare, teologia creatiei nu e circumscrisa unei teorii

cosmologice — ea trimite la doxologia creatiei”>.

! Pr. Rizvan Ionescu, Adrian Lemeni, Dictionar de Teologie Ortodoxd si Stiintd, Editura Curtea Veche, Bucuresti,
2009, p. 57
2 Ibidem, p. 58



Observam cat de actuale sunt cuvintele Sfantului Vasile cel Mare referitoare la diferitele
erezii din teoriile cosmologice ale vremii si la necesitatea ca teologia creatiei sa conduca la
asumarea doxologica a lumii: ,,Daca am Incerca sa vorbim acum de toate cate le spun acesti
invdtati, am cddea si noi Tn aceeasi palavrageala ca si ei. Sa-i ldsam, insd, pe acesti invatati sa se
lupte intre ei. Sa nu mai vorbim de natura existentelor, ci sa dam crezare lui Moise, care a spus:
»A facut Dumnezeu cerul si pamantul” si sa-L slavim pe Marele Mester al celor facute cu
intelepciune si maiestrie. Din frumusetea celor vazute, sa-L intelegem pe Cel mai presus de
frumusete, iar din maretia celor care cad sub simturile noastre si din corpurile acestea marginite
din lume, sd ne ducem cu mintea la Cel nemarginit, la Cel mai presus de maretie, Care depaseste
toata mintea cu multimea puterii Sale. E drept, nu cunoastem natura existentelor; dar este atat de
minunat cat ne cade sub simturi, incat mintea cea mai ascutita se vadeste a fi neputincioasa in
fata celei mai mici fapturi din lume, fie pentru a o descrie cum se cuvine, fie pentru a-i da lauda
cuvenita Creatorului?”?

Creationismul stiintific a fost implementat Tn sistemul educational american, in special n
cel confesional, si se constituie ca o contra-pondere a evolutionismului stiintific. Dr. Henry M.
Morris, unul dintre cei mai renumiti creationisti stiintifici, prezinta avantajele pedagogice ale
modelului creationist: ,,Dintr-o expunere sanatoasa a modelului creationist in paralel cu modelul
evolutionist se vor obtine mari beneficii, atat pentru profesor cat si pentru elevi si studenti. Este
straniu si supardtor faptul ca multi savanti si profesori opun rezistenta fata de o propunere atat de
rezonabila si de salutara.

Unele dintre aceste beneficii sunt enumerate mai jos:

1. Atunci cand elevul sau studentul este pus sa compare aceste doud modele, este
stimulatd gandirea lui personala.

2. Creationismul este Tn acord cu gandurile firesti si cu experienta zilnica a copilului si
astfel este un ajutor pentru sanatatea lui mintala. Acesta stie, ca parte a propriei lui experiente cu
realitatea, ca o casa implica un constructor si un ceas un ceasornicar. Cand el studiaza natura
mult mai complexd, sa zicem, a trupului uman, sau ecologia unei paduri, este extrem de
nenatural pentru el sa i se spuna sa conceapa aceste sisteme ca fiind niste produse Intamplatoare

ale unor procese irationale.

3 Ibidem, pp. 57-59



3. Cea mai mare bucurie a descoperirii stiintifice este sa gasesti dovezi de frumusete si de
plan in procesele si structurile naturii, Tn special cand, asa cum au madrturisit mari savanti ca
Newton si Kepler, omul simte ca el doar ,,gandeste gandurile lui Dumnezeu dupa E1”. Aceasta va
dezvolta in copil o dragoste si un entuziasm pentru stiinta Intr-un mod mult mai eficient decat ar
face-o orice altceva.

4. Nu existd un stimulent mai mare catre un comportament responsabil si catre un efort
tenace, cat si catre onestitate si consideratie fata de altii, decat constienta ca s-ar putea sa existe
un Creator personal caruia omul va trebui sa-i dea socotealda. Aceasta se aplica atat studentului
cat si profesorului™.

Este important de mentionat ca in scolile publice ar trebui predate atdt conceptia
evolutionista cat si cea creationista in modul cel mai egal posibil, deoarece elevii sunt copiii
celor care sustin financiar scoala prin taxele lor si care impartasesc ambele conceptii. Daca sunt
unii care vor ca numai conceptia evolutionista sa fie predatd, acestia ar trebui sa-si deschida scoli
particulare unde sa faca lucrul acesta.

De asemenea, scopul principal al celor mai multe scoli crestine particulare este acela de a
preda creationismul ca pe o doctrind adevarata a originilor, aceasta fiind si premisa de la care s-a
pornit atunci cand aceste scoli s-au deschis. Dar acest lucru nu inseamna ca elevilor si studentilor
din aceste scoli crestine nu trebuie si li se predea nimic despre evolutie. Intrucét ei vor tréi intr-o
lume dominata de filozofia evolutionista, ei ar trebui neaparat sa fie foarte versati in conceptele
evolutioniste si In presupusele dovezi care sprijind evolutia. In acelasi timp ei trebuie si fie
informati si cu privire la falsitatea acelor concepte si dovezi, cat si cu privire la fundamentul
conceptiei evolutioniste.

Atunci cand ne referim la creationismul stiintific este absolut necesar sa facem referire la
teologul John Wihtcomb, care a reactionat Impotriva noii orientdri amintite. El a scris o carte Tn
care arata ca Pamantul a fost creat in sase zile acum aproximativ sase mii de ani, si cd Potopul
explica configuratia sa actuala. Manuscrisul, intitulat Potopul (The Genesis Flood), a fost
terminat in 1957, dar Whitcomb a 1inteles ca, pentru a conferi mai multa credibilitate
argumentelor sale, colaborarea cu un om de stiinta era deosebit de importanta, in acel moment el
a avut ideea de a apela la Henry M. Morris (1918-2006). Cel din urmd n-a fost dintotdeauna

creationist, deoarece, tanar fiind, a crezut in evolutie (totusi, o evolutie condusa de Dumnezeu).

* Creationismul stiintific, Editat de Dr. Henry M. Morris, Societatea Misionard romana, Bucuresti, 1992, pp. 11-14
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Insd lectura asidud a Bibliei la inceputul anilor 1940 sfarsi prin a-1 convinge cd lumea a fost
literalmente creatd in sase zile acum aproximativ sase mii de ani.

Cartea lor comuna, care a reluat titlul manuscrisului lui Whitcomb, a fost publicata n
1961. Whitcomb prezenta ceea ce Biblia spunea despre Potop; Morris expunea datele stiintifice
ce se presupunea ca dovedeau acest fenomen.

Pe fondul renasterii creationismului, cativa creationisti rigurosi, din care facea parte si
Morris, au fondat Tn 1963 o noua societate savanta: Societatea pentru cercetarea Creatiei
(Creation Research Society). Pentru a se apdra contra interpretdrilor prea liberale pentru ei a
Cartii Facerea, membrii fondatori au Inscris in statut cd orice nou membru trebuia sa semneze o
clauza declarand ca el credea textual in ceea ce era scris Tn Biblie, altfel spus cd Pamantul a fost
creat in sase zile, ca a fost acoperit de un potop universal si ca toate speciile proveneau dintr-o
creatie distincta.

In 1970 a fost creat un ,Centru de cercetare a stiintei Creatiei” (Creation-Science
Research Center), in vederea pregatirii noilor manuale scolare destinate scolilor publice. Morris
a inceput prin a se asocia acestui nou Centru de cercetare, insa, iIn 1972, ca urmare a unor
neintelegeri cu ceilalti membri asupra obiectivelor de urmarit, a creat propriul Institut pentru
cercetarea Creatiei (Institute for Creation Research) focalizat pe educatie si cercetare (aceasta
din urma a ramas In buna masura livresca, dintr-o pretinsa lipsa de fonduri). A lasat astfel pe
seama ,,Centrului de cercetare a stiintei Creatiei” grija de a duce luptele politice. Extrem de activ,
acesta din urma a lucrat in anii 1970 si mai apoi pentru ca organismele care se ocupau cu
programele scolare sd propovdduiasca egalitatea de tratament a evolutionismului si a
creationismului’.

Atunci cand vorbim de creationistii propriu-zisi este necesar sa ne referim la atitudini
distincte: o respingere a discursului stiintific (dominant In SUA péana in anii 1920 si mai putin
intalnita astazi) si creationismul stiintific, care foloseste stiinta pentru o demonstrare literala a
adevarului Scripturii influentatd de mediile neoprotestante Tn care s-a dezvoltat. ,,Creationismul
stiintific va fi cunoscut mai ales prin intermediul scolii teologice nfiintate de Charles Hodge la
Princeton, pe fundamentul gandirii lui Thomas Reid, filosof scotian, fondatorul realismului
scotian. Acest demers s-a dorit a fi un raspuns la scepticismul lui David Hume; Reid si discipolii

sdi sustineau posibilitatea omului de a cunoaste prin experiente empirice rezultate care pot

5 Ibidem



generalizate prin inductie. Gandirea teologico - stiintificd a scolii de la Princeton recunoaste trei
surse ale cunoasterii: ratiunea (stabileste legaturi intre idei), natura (furnizeaza datele), revelatia
scripturilor (oferd o cunoastere incontestabild). In anii ’20 miscarea antievolutionisti ia o
amploare deosebitd. Apar legi federale prin care este interzisa predarea evolutionismului in scoli.
In 1920 apare notiunea de fundamentalism, ce va fi dezvoltatd de un curent teologic ce tine de

interpretarea literald a Scripturilor”®.

II. Creationismul stiintific din perspectiva ortodoxa

Teologul ortodox Andrei Kuraev explica care sunt raddcinile creationismului occidental;
el raspunde la Intrebarea de ce o parte a lumii protestante reinvie atitudinea pagana, potrivit
careia materia este ,pasiva” si face din aceasta atitudine un principiu al creatiei sale. Dupa
pdrerea sa, trei motive explica acest lucru:

Primul motiv are radacina intr-o traditie proprie crestinismului occidental. O descriere
clar biblica a chemarii treptate la existenta a diferitelor niveluri ale existentei ,a fost intunecata de
o traducere latina imprecisa a expresiei din Sirah 18, 1: ,,Cel ce este viu in veac a facut toate”,
unde cuvantul grec ,koine” care inseamna ,impreund” a fost tradus Tn latind prin ,,deodata”,
textul ajungand astfel sa insemne: ,,Dumnezeu a creat toate simultan” mai degraba decat ,, Toate
au fost create de Dumnezeu”. Acest citat din Vulgata este strans legat de rezistenta fata de
perspectiva evolutiva in Occident. Fericitul Augustin era deja sigur cd Dumnezeu ,,a creat toate
simultan”. lar acest punct de vedere a devenit o parte integranta a traditiei In scolile Occidentale
de teologie si asa a fost mostenit si de protestanti. Este o ironie faptul cd o expresie luata dintr-o
carte biblica necanonica, pentru protestanti afecteaza inca gandirea celor care altminteri resping
aceste carti ale Scripturii.

Al doilea motiv se regdseste in principiul protestant al ,mantuirii numai prin credinta”,
adica al respingerii ideii de conlucrare (desi synergia e un cuvant biblic I Cor. III, 9). Rezultatul e
negarea faptului ca omul joaca un rol activ Tn mantuirea sa de catre Dumnezeu. Mantuirea e
vazutd doar ca un dar; omul e Tnstiintat doar ca pacatele sale au fost rascumparate prin jertfa lui
Hristos. $i, daca nici macar omul nu poate fi creator, nu poate actiona in sinergie cu Dumnezeu,

cum poate atunci exista aceasta calitate Tn lumea preumana?

6 Jaques Arnould, Les Creationistes, Ed. Cerf, Paris, 1996, p. 25-26, apud Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al
creatiei, Editura ASAB, Bucuresti, 2004, pp. 505-506



Cel de al treilea motiv pentru care viziunea fundamentalistd antievolutiva sa nu fie doar o
simpld credintd privatd sau propagata in obscuritatea seminariilor protestante si neoprotestante
este unul social. Numai in situatia noastra actuala de sfarsit de secol XX si Tnceput de secol XXI
a devenit cu putintd un conflict deschis cu datele stiintifice. La sfarsitul sec. XX afirmatiile
contrar stiintei au devenit o moda. Astrologi, prezicatori si alti ocultisti sunt liberi sa spuna cele
mai bizare lucruri. Se pare ca oamenii sunt obositi de sobrietatea si responsabilitatea stiintifica si
sunt gata sa accepte orice — De ce nu? — Cele mai pure forme de voluntarism si irationalitate iau
locul argumentatiei: ,,Asa sunt eu! E atat de pasionant!” Acest masiv extaz al irationalitatii face
asadar ca literalismul protestant sd devina o marfa perfect vandabila’.

Ideologia creationistd, fiind preocupata de evidentierea atotputerniciei lui Dumnezeu, a
ajuns sa afirme ca omul a fost adus la existenta in stare de perfectiune datoritd unui act
supranatural. ,,Aceastd concluzie ce se sustine astazi dinspre unii teologi ortodocsi printr-o
lectura ,,ad litteram” a Bibliei — cel putin asa se pretinde, desi niciodata litera unui text profetic
esential metaforicd, nu poate fi luata ca atare fara o patrunzdtoare putere a discernerii — si prin
considerarea interpretarilor patristice din primele secole ca raspunsuri general valabile indiferent
de context. Sustinatorii ideologiei creatoniste sunt majoritatea protestanti, idealul fiind acela de a
transforma Biblia ntr-o carte stiintificd, care, interpretata literal, ar oferi o stiintd ,,mult mai
obiectivd” decat cea seculard de origine pur divind. In ideea sustinatorilor, Dumnezeu, fiind
atotputernic n-ar fi avut nevoie de prea mult timp pentru crearea universului si a omului asa Tncat
lumea ar fi fost adusa la existentda mult mai recent decat sustine stiinta seculara. St. J. Gould
prezintd cazul trist al britanicului H. Gosse (contemporan cu Darwin) potrivit cdruia Dumnezeu
,»a trucat” straturile geologice pentru a parea ca a fost strabatutd o Tndelunga istorie cand totusi
lumea este in varsta numai de citeva mii de ani”®.

Din nefericire, creationismul, din cauza ca a accentuat transcendenta lui Dumnezeu, a
oferit gandirii moderne cel mai potrivit pretext pentru eliminarea lui Dumnezeu din lume. ,,Pe

acest teren, stiintele obiective sunt cele care au profitat din plin de galceava inteleptilor, de lupta

’ Diac. Andrei Kuraev, “Ortodoxie si creationism”, in Sfintii Pdrinti, despre originile si destinul cosmosului si
omului, Editura Deisis, Sibiu, 2003, pp. 186-187

8 Pr. Dr. Doru Costache, Logos si creatie, Proiect de tezd de doctorat, Bucuresti, 2000, pp. 226-227; Despre
liberalismul cretionistilor, John F. Haught, Stiinta si religie, de la conflict la dialog, Editura XXI: Eonul dogmatic,
Bucuresti, 2002, pp. 11, 106



abstracta a ideilor renuntand la dualismul filosofic spirit — materie in favoarea unei conceptii
naturaliste™®.

Din nefericire, in scrierile evolutioniste exista o confuzie Intre creationismul stiintific ca
ideologie si Tnvatdtura revelata despre creatia lui Dumnezeu. Creationismul este prezentat ca o
alternativdi la evolutionism, ca si asa-numitul Proiect Inteligent. In opinia adeptilor
creationismului, o specie apare pe lume gata creatd, inteligent gandita, daruita cu viata de un
Creator necreat, omnipotent, demn de a fi divinizat. Poate ca specia va fi eternd, dar poate ca se
va stinge, dandu-se la o parte, pentru a face loc unei noi manifestari a capriciilor de nepatruns ale
Creatorului. Creatorul are o capacitate nelimitatd de a inventa si de a fauri animale, cu variatii
aparent infinite pe teme construite Tn jurul posibilitatilor de a se tortura, de a se mutila si de a se
ucide reciproc. Printre aceste manifestari ale capriciului, se afla, bineinteles, imaginea pe care
Creatorul si-a dorit-o identica siesi, Omul. ,,Este important ca trebuie sa se apeleze permanent la
stiintd pentru a furniza explicatii; problema pe care o ridica creationismul este ca sustindtorii sai
nu Inteleg ca nu sunt decat niste Simplicio si ca ei, mereu irascibili, considera dovezile ca fiind o
pacoste si, chiar mai rau, le distorsioneaza, este o pierdere de vreme plicticoasda, care ameninta
sa-i facd pe cei tineri sd inchida ochii in fata adevaratei maretii a creatiei”".

Astfel, stiinta pentru a fi credibila si pentru a intra intr-un dialog fructuos cu teologia
trebuie sa se debaraseze de orice ideologie. Aratand tema ideologica a creationismului Arnould
spune: ,,Problema nu consta in faptul ca exista un institut de creationism stiintific, ci mai ales Tn
maniera In care cercetatorii strict creationisti se departeaza de la practica normald a stiintei.
Aceasta nu inseamna neaparat un serviciu adus de stiinta religiei, deoarece stiinta contemporand
trebuie feritd de orice ideologie, filosofie sau metafizici subadiacentd. In caz contrar se va
impiedica un dialog real si fructuos. Ghetoul n-a favorizat niciodata munca stiintifica”"'.

Pr. Prof. Dumitru Popescu concluzioneaza: ,,cosmologia ortodoxa teonoma exclude din
principiu atat creationismul cat si evolutionismul, fiindca dincolo de opozitia radicala dintre ele
ambele teorii sunt rezultatul unei conceptii ateiste care porneste de la autonomia si independenta
lumii fata de Dumnezeu. Creationismul se opune evolutionismului fiindca exclude interventia lui

Dumnezeu in creatie iar evolutionismul se opune creationismului fiindcd nu poate accepta

perfectiunea initiald absolutd a lucrurilor din creatie. Insi, atat ideea perfectiunii depline

° Pr. Dr. Doru Costache, op.cit. p. 66
10 peter Atkins, Amprenta lui Galilei, Editura All, Bucuresti, 2008, p. 15
1 Jaques Arnould, Les Creationistes, Editura Cerf, Paris, 1996, p. 116
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originare a lucrurilor cat si excluderea interventiei creatoare a lui Dumnezeu In desdvargirea
fapturilor sunt rezultatul unei conceptii care il vede pe Dumnezeu doar ca pe o cauza externa a
creatiei iar creatia ca o masina ce functioneaza independent de Dumnezeu”"?.

Am vazut la teologul ortodox Andrei Kuraev o atitudine ferma fmpotriva creationismului
stiinific. Trebuie Tnsd sa facem precizarea ca toatd combaterea creationismului de sorginte
neoprotestanta se face de pe pozitiile de evolutionist teist. El face distinctie intre evolutie si
evolutionism, ca intre stiinta si ideologie. El face si un inventar al teologilor evolutionisti teisti
pentru a fi mai convingator. Astfel, Tn raspunsul dat parintelui Seraphim Rose el spune:
»INumeroase carti noi au fost publicate recent In Rusia criticand teoria evolutiei. Marea lor
majoritatea sunt lucrdri traduse apartinand unor autori protestanti americani ,,creationisti”. In
masura in care darwinismul era bine instalat Tn scoli si institute ca o teorie sovietica favorita,
aceastd graba poate fi inteleasa. Va trebui totusi sa stabilim daca punctul de vedere al
fundamentalistilor protestanti e pur si simplu crestin, sau daca nu cumva are radacini sectare, nu
neaparat adevarate dupa gandirea ortodoxa. Acesti creationisti lupta nu numai Tmpotriva unei
Intelegeri ateiste a procesului evolutiei ci, Tn general, impotriva posibilitatii evolutiei insesi.
Pentru ei, lumea preumana nu e mai veche decat sase zile luate Tn sens literal. Pamantul nu e in
stare de nici o dezvoltare evolutivd, nici mdcar ca raspuns la o chemare din partea Creatorului
sau”®,

Irationalitatea de care vorbea Andrei Kuraev, ce caracterizeaza timpurile noaste, poate fi
combadtuta si depasitd numai printr-un dialog sincer si competent al celor douda domenii ale
cunoasterii umane: teologic si stiintific. De asemenea, trebuie demonstrata si complementaritatea
intre acestea si intelegerea faptului ca atitudinile extreme conflictuale au drept cauza ideologiile
ce paraziteaza cele doud aspecte epistemologice, nicidecum teologia sau stiinta. Dialogul si
confirmarea ca metodd propusa de John F. Haught' de relationare intre stiintd si religie
(teologie) sunt mai necesare ca oricand. Aceastd metodd ne incredinteazad ca religia fortificd in
esenta umila dorinta de cunoastere; cu alte cuvinte ea valideaza chiar impulsul care da nastere
stiintei. Pe de o parte religiei nu trebuie sa i se ceara sa sprijine mijloacele primejdioase prin care

cunoagterea stiintifica a fost aplicata de atatea ori Tn practica. Pe de alta parte, religia trebuie

12 pPr. Prof. Univ. Dr. Dumitru Popescu, Hristos, Bisericd, Societate, EIBMBOR, Bucuresti, 1998, p. 42
13 Diac. Andrei Kuraev, Ortodoxie i creationism, pp. 183-185
4 John F. Haught, op.cit. pp. 99-100



curdtitd cu grija de toate implicatiile idolatre, pentru ca sa sprijine perfect si chiar sa
impulsioneze efortul stiintific de descifrare a universului.

John F. Haught, om de stiinta si teolog, combate si el creationismul stiintific in termeni
fermi: ,,Asa-numitul ,creationism stiintific” trebuie sa fie respins in primul rand pentru ca
considera Biblia ca pe o stiinta buna si astfel refuza sa vada majoritatea datelor semnificative.
Dovezile stiintifice in favoarea evolutiei sunt coplesitoare. In al doilea rand, creationismul
stiintific este jenant din punct de vedere teologic. El trivializeaza religia, impunand in mod
artificial pretentii stiintifice unor texte sacre, care nu au in nici un caz scopul de a satisface
curiozitatea stiintifica. El pierde din vedere continutul religios al Genezei, plasand-o alaturi de
cartea Despre originea speciilor, ca si cand textul biblic ar putea oferi o descriere stiintifica
superioara a originii vietii. Din acest motiv creationismul nu reuseste sa se concentreze asupra
unor sensuri mai profunde ale relatarii biblice privind creatia, si anume: motivele sale
testamentare, mesajul sdau fundamental cd universul este un dar si ca raspunsul omenesc adecvat
in fata acestui dar este recunostinta si increderea. Creationismul transforma o fantana de
intelepciune sfanta intr-un tratat lumesc, care ar trebui sa intre In competitie cu ncercarile
stiintifice superficiale de a explica lucrurile. Pentru noi este jignitor, din punct de vedere religios,
sd vedem textul biblic degradat intr-o asemenea masura'.

In al treilea rand, creationismul stiintific este anacronic din punct de vedere istoric.
Creationistii plaseaza cu perfidie scrierile biblice antice Tn cadrul conditionat de timp al stiintei
moderne. Ei refuza sa ia in consideratie conditiile sociale, culturale si istorice in care au fost
create textele Bibliei, timp de doua milenii. Ei refuza, astfel, sa vada receptarea istorica moderna
a sensibilitdtii Intregii constiinte umane In fata timpului, inclusiv a celei exprimate in textele
sacre ale religiei. Ei nu reusesc sa delimiteze clar genurile literare foarte diverse din Biblie -
simbolic, mitic, devotional, poetic, legendar, istoric, de credinta, confesional etc. - precum si
diferitele perioade de timp in care au fost alcdtuite diferitele texte. Nereusind sa {ina seama de
contextele istorice si culturale ale scrierilor biblice, ei suprapun in mod ingenios asteptdrile

stiintei moderne peste scrierile biblice'®.

Concluzii

15 Ibidem, p. 76
'8 Ibidem
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Trebuie afirmata si accentuatd o separatie clara Intre creatie si creationism. Adeptii
teologi ai evolutionismului teist insista asupra unei separatii radicale intre evolutie si
evolutionism ca Tntre stiintd si ideologie. Nu suntem de acord cu asemenea clasificari si
consideram cd evolutia guvernatd de hazard, evolutionismul ideologic, inclusiv cel teist, care
desi recunoaste un Creator si un plan divin (dar in sens strict deist, deoarece pronia nu poate
coexista cu selectia naturala si cu lupta pentru supravietuire, fiindca se exclud reciproc) sunt
variatii la aceeasi temd datd. In schimb, intre teologia creatiei (cu fundament revelational) si
creationismul ,,stiintific” (care nu este altceva decat subiectivitatea umand raportata strict literal
la Revelatie) precum si Proiectul Inteligent (care nu este decat omonimul evolutionismului teist
in plan creationist), trebuie facuta o separatie ca intre Ortodoxie si protestantism si neo-
protestantism. Aceste precizdri sunt utile in speranta ca vom Iintelege atitudinea teologiei
ortodoxe cu privire la creatie si la chemarea spre mantuire a omului. Teologia creatiei este parte
integranta a Revelatiei supranaturale, iar cercetarea stiintifica a creatiei lui Dumnezeu este parte
integranta a Revelatiei naturale. Teologia nu vorbeste despre evolutie, ci de chemare la
desavarsire si mantuire a omului si a tuturor fapturilor recapitulate in om, din partea lui
Dumnezeu si de o dezvoltare in istorie a ceea ce a sddit Dumnezeu, ca rdspuns la chemarea
divina.

Stiinta si religia (teologia) reprezinta, intr-adevar, doua aspecte autentice ale cunoasterii
umane, intre care trebuie sa existe dialog, respect si afirmata cu tarie complementaritatea. De
asemenea, trebuie combatute temeinic ideologiile ce exista Inca in cele douda domenii de

cunoastere umand, care influenteaza atat demersul acestora, cat si dialogul dintre ele.
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Creationismul stiintific — pericol pentru dialogul dintre stiinta si teologie

Pr. Drd. Alexandru Lupascu
Universitatea ,,Ovidius” — Constanta
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Abstract

Scientific creationism argues that it is impossible to scientifically prove any conception of
origins, because the essence of the scientific method is experimental observation and
repeatability. A scientific researcher, no matter how ingenious and inventive, will be unable to
observe or repeat the origins. That is why it is important for every man to have a philosophy of

origin for his mental health, and this can be based only on faith.

Key words: Scientific creationism, evolutionary theory, creation, ideology, science

Introducere

Contrara teoriei evolutioniste avem miscarea creationista. La creationistii stricti avem doua
tipuri de atitudini: o respingere a discursului stiintific (dominanta in S.U.A. pana in anii 1920 si
mai putin Intalnita astazi); creationismul stiintific care foloseste stiinta pentru o demonstrare
literald a adevarurilor Scripturii (influentata de mediile neoprotestante in care s-a dezvoltat).

Creationismul stiintific este o disciplina a creationismului care incearcd sa ofere suport
stiintific pentru descrierea aparitiei Universului din Cartea Genezei si care dezaproba faptele,
teoriile si paradigmele stiintifice general acceptate despre istoria Pamantului, cosmologie, si
evolutia biologica.

Cei mai vocali sustindtori ai creationismului stiintific sunt crestinii fundamentalisti din
Statele Unite care Tncearca sa dovedeasca infailibilitatea Bibliei si sa anuleze ,evidentele
stiintifice” ale evolutiei. Principalele idei Tn creationismul stiintific sunt credinta in "crearea din
nimic", convingerea ca Pamantul a fost creat in ultimele zece mii de ani, credinta cd oamenii si

alte forme de viata de pe Pamant au fost create ca tipuri "bataminologice" fixe distincte, si ideea



ca fosilele gasite in straturile geologice au fost depozitate in timpul potopului care a acoperit

complet Intregul Pamant.

L. Aparitia creationismului stiintific

Creationismul stiintific neagd si evidentele geologice si astrofizice ale varstei si originii
Pamantului si Universului, ireconciliabile cu ideile din Geneza. Sustinatorii creationismului
stiintific denumesc teoria evolutiei "darwinism", sau "evolutia darwinista”. ,,Creationismul apare
in contextul radicalizarii unor pozitii, datoratd controverselor generate de teoria evolutionista In
secolul XIX. Creationismul a aparut in Statele Unite. Pana Tn jurul anilor 1850, exista o armonie
intre religie, filosofie si stiinta. Erau recunoscute trei surse ale cunoasterii: ratiunea (stabileste
legdtura ntre idei), natura (furnizeaza datele) si Revelatia Scripturilor. Aceastd linie a fost
dezvoltata de gandirea realistd a filosofului scotian Thomas Reid.”"

Oponentii acestei teorii sustin ca punctele de vedere ale acestei teorii sunt de natura
religioasa si nu stiintifica, si ca creationismul stiintific nu se califica la nivelul unei stiinte
intrucat 1i lipseste suportul empiric, nu este sustinut de niciun test experimental, si descrie istoria
naturala prin prisma unor cauze supranaturale care nu pot fi testate stiintific. ,,Dupa Razboiul de
Secesiune (1861-1865), odata cu universitatile, se dezvolta tot mai mult secularizarea, critica
rationalistd, inclusiv in studiul Sfintei Scripturi. Apar tot mai multi sustinatori ai lui Darwin, dar,
de asemenea, si oponenti inversunati. In anii 1920, miscarea anti-evolutionistd se amplifica.
Apare notiunea de fundamentalism, asociata interpretdrii literale a Sfintei Scripturi. Un fervent
sustindtor al anti-evolutionismului este William J. Bryan, care lupta pentru eliminarea predarii
evolutionismului in scoli.”

O alta disputa a fost legatd de introducerea creationismului stiintific Tn scolile publice.
Textele timpurii ale creationismului stiintific si curricular s-au focalizat pe conceptele derivate
din interpretarea literara a Bibliei fiind in mod evident de natura religioasa, cel mai notabil fiind
cel legat de potopul lui Noe din Geneza, pentru a explica descoperirile geologice si fosilele in
cadrul unui sistem denumit "geologia potopului”. Aceste lucrari nu au atras prea mult atentia

scolilor si congregatiilor crestinilor fundamental conservatori si evanghelici pana In anii 1970,

! Pr.Razvan lonescu, Adrian Lemeni, Dictionar de teologie ortodoxa si stiinta , Ed. Curtea
veche, Bucuresti, 2009, p.58.
2 Ibidem



cand preoponentii creationismului stiintific au incercat sa predea aceste teorii in scolile publice si
alte institutii din Statele Unite, aducandu-le in atentia publicului larg si a comunitatii stiintifice.
Multi lideri din educatie si parlamentari au fost convinsi sa includa predarea creationismului
stiintific impreuna cu evolutia darwinistd n curriculum scolar. Textele despre creationismul
stiintific si curriculum folosit in biserici si scolile crestine au fost revizuite pentru a elimina
referintele biblice si teologice, si astfel au fost introduse in gscolile publice din Louisiana,
Arkansas si alte state americane versiuni mai putin explicite din punct de vedere religios ale
creationismului stiintific.

In 1982, din cazul McLean contra Arkansas a rezultat cd creationismul stiintific nu
Indeplineste caracteristicile esentiale ale stiintei si ca scopul sau principal este de a avansa puncte
de vedere religioase specifice. Predarea creationismului stiintific Tn scolile publice din Statele
Unite a luat sfarsit in 1987 ca urmare a deciziei Curtii Supreme a Statelor Unite in Edwards v.
Aguillard. Curtea afirma ca predarea creationismului stiintific impreuna cu teoria evolutionistd,
atata timp cat teoria evolutionistd se preda deja in scolile publice din Louisiana, ar fi fost
neconstitutionala Tntrucat singurul rol al creationismului stiintific ar fi fost sa promoveze credinte
religioase particulare. *

Paradoxal, in Statele Unite, evolutionismul se consolideaza dupa lansarea primului Sputnik
sovietic, la 4 octombrie 1957, ca o reactie, in Statele Unite apar mai multe programe vaste de
cercetare. Dintre acestea, doua sunt in domeniul biologiei, vizand problematica evolutionismului:
BSCS (Biological Sciences Curriculum Study — Studiu curricular in stiintele biologice) si
MACOS (Man, a Cause of Study — Omul, subiect de studiu). Acestea ofera o perspectiva
evolutionistd si articuleaza biologia cu stiintele sociale. In 1963, Henry Morris, impreuna cu
Walter Lammerts, William Tinkle, Duane Gish, infiinteazd CRS (Creation Research Society —
Societatea de Cercetare a Creatiei), prin care urmaresc sa arate incompatibilitatea
evolutionismului cu Sfanta Scripturd si sa legitimeze Geneza prin argumente stiintifice. Prin
infiintarea, Tn 1972, a ICR (Institute for Creation Research — Institutul pentru Cercetarea
Creatiei) miscarea creationistd dispune de o structurd permanentd de cercetare si publicare. In

Europa, controversa creationism/evolutionism nu este atat de nversunata ca in SUA.*

3 Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Ed. ASAB, Bucuresti, 2004, p.506.

* Pr. Razvan lonescu, Adrian Lemeni, Dictionar de teologie ortodoxa si stiintd , ed. Curtea
veche, Bucuresti, 2009, p.58; Pr.Prof.dr. Gheorghe Istodor, Dialogul dintre teologie si stiinta
din perspectiva misiunii Bisericii, Ed. Do-minor, Bucuresti, 2010, p.150.
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Thomas Lepeltier, in cartea sa ,Darwin eretic”, referindu-se la acest moment face
urmatoarele precizdri : ,, Cat priveste pe Morris si pe membrii Institutului sau , acestia au
publicat un numar mare de lucrari care s-au vandut foarte bine , ceea ce arata ca populatia
Statelor Unite manifestd Tnca un viu interes pentru aceste idei . Mai multe sondaje de opinie din
ultimile decenii ale secolului al XX-lea au confirmat de altfel ca interpretarea literala a textului
Facerii era inca foarte raspandita in aceastd tard . Mai mult , spre deosebire de campania
antievolutionista din anii 1920 , care s-a limitat , in principal , la Statele Unite , aceasta renastere
a miscdrii din anii 1970 a fost Tnsotita de o larga difuzare a temelor creationiste in lume.””

Vedem ca nu numai pe oamenii de stiintd , pe filozofi sau pe profesori 1i intereseaza
aceasta problema ci si pe oamenii de rand care sunt preocupati de viata lor si vor sa primeasca
raspunsuri la intrebarile lor legate de geneza si de antropogenezd .° Astfel textul scripturistic este
mult mai apreciat decat asa-zisele teorii despre originea omului si a universului .

In cartea sa intitulatd ,,Creationismul stiintific”, Dr. Henry Morris referindu-se la studiul
originilor face urmadtoarele referinte plecand de la ratiuni stiintifice, sociologice si personale.

»otiinta sau cunoasterea trebuie sa caute sa raspunda la intrebarea ,,Ce?" si la intrebarea
,De unde?". Apoi stiinta se bazeaza pe rationamentul cauza-efect. Prin urmare, este imposibil ca
atunci cand cineva leaga efectele de cauzele lor imediate, apoi cauzele acestea de cauzele lor, sa
nu fie confruntat Tn cele din urma cu intrebarea referitoare la Cauza Primara. O cunoastere a
legilor si proceselor naturale, fara o intelegere cel putin a problemelor legate de originile lor,
duce la diminuarea importantei descoperirii si a intelegerii unor noi principii stiintifice.

Din punct de vedere sociologic stiinta are nenumadrate implicatii si aplicatii.

Gasirea solutiilor la problemele sociale cere o Intelegere reala si profunda a originii
proceselor fizice care le afecteaza (de exemplu, energia nucleara, combustibilii fosili,
ecologia,ingineria geneticd, drogurile halucinogene etc.)

Asa-numitele stiinte sociale necesita ele Tnsele o Intelegere a originii entitdtilor sociologice
de care se ocupa (de exemplu, rase, culturi, crima, razboi etc). Mediul gandirii politice este intr-o
permanenta schimbare. Instruirea sociologica care accentueaza numai excentricitatile curente ale
activismului sau ale teoriei sociale, fard un fundament in istorie, 1i va deveni inutild studentului

in momentul in care apare o noud interpretare la moda.

> Thomas Lepeltier , Darwin eretic , Ed. Rosetti ,Bucuresti , 2009 , pp.190-191.
¢ Dumitru Popescu , Doru Costache, Introducere in Dogmatica Ortodoxd, Ed.Libra, Bucuresti,
1997, p.116.



Si nu in cele din urma fiecare om are nevoie, mai mult decat orice altceva, de un sentiment
al propriei sale identitdti si al telurilor personale, si lucrul acesta este imposibil fara o anume idee
despre originea sa. Ceea ce va ajunge omul sa creada despre originea sa v-a conditiona Tn mod
inevitabil ceea ce va crede el despre destinul sau. Lipsa unei intelegeri stiintifice sanatoase a
originilor si a sensurilor printre tinerii moderni i-a Tmpins pe acestia sa caute ajutor in solutii
antistiintifice, cum ar fi drogurile cu efect de ,largire a orizontului mintal", vrdjitoria, astrologia
si altele ca acestea. Adevarata sanatate mintala, pe care profesorii o doresc elevilor lor, cere o
filozofie a vietii solida si satisfacatoare, si aceasta la randul ei cere cu siguranta un concept al

originii personale si al viitorului satisfacator din punct de vedere intelectual”.”

II. Creationismul “stiintific”- ideologie sau stiinta?

Scopul mintii umane este acela de a recunoaste rationalitatea creatiei, de a-i identifica
originea dumnezeiasca si de a contribui la personalizarea si indumnezeirea creatiei. Foarte multi
oameni de stiinta au demonstrat ca biologia, paleontologia si celelalte stiinte ale vietii indica Tn
mod clar o creatie a unui Creator viu, ca sursa suprema a vietii si a tuturor tipurilor de fiinte vii.

Anumiti teologi sustin ca specificitatea viziunii stiintei de astdzi asupra rationalitatii lumii,
are o dubla determinare:,,

- pe de o parte, este vorba despre o determinare contextual-epistemologica, n sensul ca
viziunea stiintifica asupra rationalitatii lumii nu poate fi Tnteleasa in izolare de celelalte teme pe
care stiinta le problematizeaza astazi in legatura cu explicarea Lumii (existenta lui Dumnezeu;
originea universului; implicatiile evolutiei; natura vietii si a gandirii; sau scopul universului);

- pe de alta parte, se poate vorbi despre o determinare dinamic-istorica, Tn sensul ca modul
specific Tn care reflectia stiintifica din zilele noastre se raporteaza la problema rationalitatii lumii
este rezultatul modului in care, de-a lungul timpului, cunoasterea prin ratiunea stiintifica (bazata
pe adevaruri demonstrabile dobandite experimental) s-a insotit cu cunoasterea prin credinta
religioasa (bazata pe adevaruri nedemonstrabile, dar primite pe calea Revelatiei Supranaturale) Tn

efortul ei de investigare a realitdtii lumii Tnconjuratoare.”®

7 Dr. Hanry M. Morris, Creationismul stiintific, Ed. Societatea Misionara Romana, Bucuresti,
1992, pp.1-3.

8 Coordonator Adrian Lemeni, Repere patristice in dialogul dintre teologie si stiintd,
Ed.Basilica, Bucuresti, 2009, pp.188-189; Vezi si Pr.prof.dr.Dumitru Popescu , Rationalitatea
creatiei si implicatiile ei , in Ortodoxia, 3-4,1993.
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Creationismul stiintific a fost implementat In sistemul educational American in special in
cel confesional si se constituie ca o contra-pondere a evolutionismului stiintific. Dr. Henry M.
Morris, unul dintre cei mai renumiti creationisti stiintifici prezinta avantajele pedagogice ale
modelului creationist: ,,Dintr-o expunere sandtoasa a modelului creationist in paralel cu modelul
evolutionist se vor obtine mari beneficii, atat pentru profesor cat g pentru elevi si studenti. Este
straniu si supardtor faptul ca multi savanti si profesori opun rezistenta fata de o propunere atat de
rezonabila si de salutard.”®

Unele dintre aceste beneficii sunt enumerate mai jos:

1. Atunci cand elevul sau studentul este pus sa compare aceste doua modele, este
stimulata gandirea lui personala.

2. Creationismul este Tn acord cu gandurile firesti si cu experienta zilnica a copilului,
si astfel este un ajutor pentru sanatatea lui mintala. El stie, ca parte a propriei lui experiente cu
realitatea, cd o casd implica un constructor si un ceas un ceasornicar. Cand el studiaza natura
mult mai complexd, sa zicem, a trupului uman, sau ecologia unei paduri, este extrem de
nenatural pentru el sa i se spuna sa conceapa aceste sisteme ca fiind niste produse
Intamplatoare ale unor procese irationale.

3.  Cea mai mare bucurie a descoperirii stiintifice este sa gasesti dovezi de frumusete
si de plan Tn procesele si structurile naturii, in special cand, asa cum au marturisit mari savanti
ca Newton si Kepler, omul simte ca el doar ,,gandeste gandurile lui Dumnezeu dupa EL".
Aceasta va dezvolta 1n copil o dragoste si un entuziasm pentru stiinta Intr-un mod mult mai
eficient decat ar face-o orice altceva.

4.  Nu existd un stimulent mai mare cdtre un comportament responsabil si cdtre un
efort tenace, cat si catre onestitate si consideratie fata de altii, decat constienta ca s-ar putea sa
existe un Creator personal caruia omul va trebui sa-i dea socoteald. Aceasta se aplica atat
studentului cét si profesorului

In scolile publice ar trebui predate atat conceptia evolutionistd cat si cea creationistd in
modul cel mai egal posibil, deoarece elevii sunt copiii celor care sustin financiar scoala prin

taxele lor si care impartasesc ambele conceptii. Daca sunt unii care vor ca numai conceptia

® Pr.Prof.dr. Gheorghe Istodor, Dialogul dintre teologie si stiintd din perspectiva misiunii

Bisericii , Ed. Do-minor, Bucuresti, 2010, p.151.
0 Dr. Hanry M. Morris, Creationismul stiintific, Ed. Societatea Misionara Romana, Bucuresti,
1992, pp.11-14..



evolutionista sa fie predate, ei ar trebui sa-si deschida scoli particulare unde sa faca lucrul
acesta."

In cartea ,, Introducere in stiinta creatiei”, profesorii Henry Morris si Gary Parker, sustin ca
multi cercetatori plecand fie de la modelul creationist, fie de la modelul evolutionist au cautat
raspunsuri in domenii precum formarea pestilor, padurile pietrificate, urmele de animale in
Gresia de Coconino din Marele Canion, viteza de racire a topiturilor de roci etc. Astfel acestia
au ajuns la trei concluzii.

In primul rand existd foarte multe intrebari la care creationismul nu are raspuns. Apoi
creatia este un concept stiintific care se bazeaza pe ipoteze verificabile si stimuleazad cercetarea.
Iar in al treilea rand s-a constatat ca tocmai aspectele stiintifice ale originilor sunt cele care
subliniaza ca dezbaterea creatie /evolutie nu va putea fi Incheiata niciodata numai prin studiu
stiintific. Vor exista intotdeauna noi dovezi care trebuie investigate si noi concepte de aplicat."

Oamenii de stiintd, indiferent de modelul pe care il imbratiseaza trebuie sa aiba vointa de a
urma dovezile, oriunde ar duce acestea. Toti trebuie sa recunoasca ca investigatia stiintifica are
toate sansele sa se miste sinuos, ba chiar sa dea inapoi, cdci aceasta este natura stiintei, o
palpitanta si auto-corectata, dar si net limitata abordare a cunoasterii. Este limitata atat de
cunoasterea incompleta a faptelor cat si de capacitatea finita a omului de a asambla faptele de
care dispunem intr-un tipar rational.

Unii sustinatori atat ai evolutionismului cat si ai creationismului din secolul XX considera
ca opozitia dintre cele doua nu provenea decit dintr-o diferenta de idei preconcepute si ca nu era
o problemad exclusiv stiintifica . Astfel , Frank Lewis Marsh (1899-1992)considera ca:,, stiinta
este incd sinonima cu certitudinea . In ceea ce priveste teoria evolutiei , aceasta nu era decit o
reconstructie posibild a trecutului Pamantului , desigur o teorie nedoveditd .”**In consecint , el
dar si multi alti antievolutionisti ai timpului sau se simteau Indreptatiti sa-i refuze titlul de
stiintd . In ochii lor Impotrivirea la evolutie nu reprezenta deci , in nici un fel o Impotrivire la
stiinta. Ei respingeau doar ceea ce credeau ei ca este o stiintd falsa. Evolutionistii erau ideologi

ce vroiau sa converteasca tineretul la doctrina lor atee.

11 pr.Prof.dr. Gheorghe Istodor, Dialogul dintre teologie si stiinta din perspective misiunii
Bisericii , Ed. Do-minor, Bucuresti, 2010, p.152.

12 Henrry M. Morris, Gary E. Parker, Introducere in stiintd creationista, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 2000, pp.255-258.

13 Thomas Lepeltier , Darwin eretic , Ed. Rosetti ,Bucuresti , 2009 , pp.196-197.
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Modelul creationist poate fi simplificat sub forma a trei deductii bazate pe observatiile
stiintifice sau, altfel spus, bazat pe deductii logice care pornesc de la fapte stiintifice.

Astfel, cunostintele noastre despre ADN-ul si proteinele din celulele vii, biochimia si
probabilitatea matematicd sugereazd ca viata este rezultatul lui Dumnezeu si a creatiei si nu a
timpului si a Intampladrii care actioneaza asupra proprietatilor intrinseci ale materiei.

Apoi cunostintele noastre despre geneticd, ecologia, omologiile, embriologia si tipurile de
viata pe care le gasim ca fosile sugereaza ca multe tipuri separate si distincte au fost create,
fiecare ca un mozaic de trasaturi complete, fiecare cu o larga variabilitate, limitata n cadrul
tipurilor.

,2Dovezile fosile si secventele geologice sugereaza ca grupurile de fosile sunt zone
ecologice ale unor tipuri create in acelasi timp, a caror conservare dovedeste catastrofism.”'*

Multi evolutionisti incearca sa rezolve chestiunea originilor declarand ca stiinta exclude
creatia, concluzionand apoi prin definitii proprii cd, creatia nu poate fi luata in seamd pe baza
meritelor ei stiintifice. Antropologul britanic Sir Arthur Keith spunea ca : ,, Singura alternativa la

»15° Biochimistul rus

o forma sau alta de evolutie este creatia speciald, care este inacceptabila.
Oparin afirma ca : ,, Filosofia materialista a lui Engels arata ca originea vietii nu a putut urma
decat o singura cale. Viata nu avea cum sa existe etern si nici sa apara instantaneu. Trebuia sd
rezulte dintr-o lunga evolutie a materiei.” Potrivit logicii sale filosofia materialista este credinta
conform careia materia este singura realitate, iar dincolo de materie nu mai exista nimic. Putem
observa ca filosofia lui materialista nu i-a permis nici macar sa ia In consideratie posibilitatea
creatiei. '

Orice om poate sesiza ca Oparin si alti oameni de stiinta atunci cand exclud creatia se
bazeaza pe fapte stiintifice. Totusi oamenii de stiinta, desi au mult mai multe dovezi stiintifice Tn
favoarea creationismului, nu il accepta deoarece Tn mintea lor nu exista nimic altceva decat

materia. lar stiinta nu se poate ocupa decat de proprietatile intrinseci ale materiei si nu de

proprietdtile de organizare a creatiei.

 Henrry M. Morris, Gary E. Parker, Introducere in stiintd creationistd, Ed. Anastasia,
Bucuresti, 2000, pp.260-261.

1> Ibidem, p.262.

16 prof. univ. Dr. Ing. Gheorghe Sandu (ieromonah Grigorie ), Evolutia spre Creator,Ed.
Mitropolia Olteniei, Craiova, 2003, pp.65-71; Henrry M. Morris, Gary E. Parker, Introducere in
stiinta creationista, Ed. Anastasia, Bucuresti, 2000, p.262.
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Se crede cd In stiinta totul trebuie explicat in termeni de timp, Intamplare si proprietati
intrinseci ale materiei. Insd daci filosofia materialistd este confundati cu stiinta, ciutarea
adevadrului este limitata abrupt . Daca stiinta este considerata doar o cautare a unor explicatii
materialiste, Tn loc sa fie consideratd parte a cautarii adevarului, atunci evolutia ar fi singura idee
acceptata.

Henry Morris considera cad oricarei persoane trebuie sa i se permita sa exploreze cum a
aparut evolutia si daca evolutia a existat. El considera aceasta o forma de libertate academica.
Omul trebuie sa faca o deosebire Intre o piatra de rau si un varf de sageata, sa vada ca una este
modelata de actiunea timpului si intamplarii asupra proprietatilor intrinseci ale materiei, iar
cealaltd cu proprietati ireductibile de organizare rezultand din design si creatie.”

Stiinta poate cerceta si descoperi orice, poate progresa la infinit in cunoasterea functionarii
acestei lumi, chiar o poate modela Tn anumite limite, cat timp nu trece peste discontinuitatea pe
care tot ea 0 semnaleaza intre univers si aparitia lui. Este nejustificata spaima lui Could : ,,Cea
mai grava amenintare a creationismului este cd, daca are succes, va Indbusi cercetarea”'®.

in cele din urma, sunt doar doud posibilitati privind originea oricarui tipar de ordine. Fie c&
masa-energia este singura realitate, si toata ordinea rezulta din actiunea combinatd a Tntamplarii
si timpului asupra proprietatilor intrinseci ale materiei (evolutie); sau mai este si altceva implicat
pe langa materie, iar atunci exista proprietdti ireductibile de organizare care rezulta din design si
creatie. In termeni mai stiintifici, alegerea in privinta originii caracterului ordonat al universului

este Tntre numai materie sau mai mult decat materie. *°

Concluzii

Analizand cele doua legi fundamentale ale stiintei, prima si a doua lege a termodinamicii,
pot fi privite cu deplina certitudine ca instrumente de predictie ale modelului creationist,
vorbindu-ne de un cosmos conservat cantitativ, dar care se descompune calitativ. Aceste legi nu
numai ca indica o creatie primordiala dar ele par a elimina orice cantitate semnificativa de

evolutie ,,ascendenta”oriunde pe scara istoriei.

7 Henrry M. Morris, Gary E. Parker,op.cit., p.264.

18 Prof.univ.dr.ing.Gheorghe Sandu (leromonah Grigorie ),Evolutia spre Creator, Ed.
Mitropolia Olteniei, Craiova, 2003, p.146.

19 Stephen Hawking ,Scurta istorie a timpului , Ed. Humanitas, Bucuresti , 1995, p.119.
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Astfel, legile actuale ale stiintei atrag in mod direct atentia asupra unei creatii primordiale,
dar si asupra profundului conflict cu filozofia unei evolutii naturale continue. Modelul creationist
este de aceea mult mai ,stiintific” decat modelul evolutionist. Cu toate acestea s-a Tncercat o

apropiere a acestuia de gandirea ortodoxa.
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Afacerea Galilei. Ruptura dintre religie si stiinta

Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

Galileo Galilei was the greatest promoter of the experimental method in astronomy,
mathematics and hydrostatics. Before Copernicus and Galileo, it was believed that the Earth was
at the center of the world and was the place of the material, heavy, mixed. The celestial bodies
being part of a different world, of the light, bright and incorruptible ones. This finite world was
included in what was called the "realm of the motionless," that of the immovable stars. In its
entirety, this world was the Throne of God, Who, in His infinite wisdom, ruled the perfect

motion of the heavenly bodies.

Key words: theology, science, Modernity, Galileo Galilei, modern science

Introducere

Pentru a intelege problematica creata in jurul lui Galilei, trebuie cunoscute modul si
contextul Tn care Galilei a facut aceste descoperiri. S-ar putea crede ca Galilei a adus numeroase
probe incontestabile in scrierea sa, precum si Inaintea celor ce l-au judecat, care au demonstrat pe
deplin heliocentrismul si au infirmat geocentrismul, si, cu toate acestea, tribunalul ecleziastic ar
fi refuzat sa tina cont de ele. De fapt, lucrurile au stat cu totul altfel, descoperirile sale avand mai
degraba un caracter inspirational-teologic decat empiric-stiintific, atitudinea intransigenta a
conducerii Bisericii Catolice fiind justificata din punctul de vedere al pastrdrii unitdtii Bisericii si
al exegezei scripturistice.

Procesul lui Galilei a fost un subiect extrem de discutat, Tnsa, din pacate, lucrurile nu sunt
cunoscute dupa cum s-au petrecut in realitate, imaginatia zugrdvind in jurul lui Galilei un tablou
complet in culorile oprimadrii, persecutiei si chiar a martirajului, venite din partea Bisericii, la

care a fost supus omul de stiintd, pana la moartea sa.
1



I. Stiinta in Modernitate

Anul 1543 a fost publicata teoria heliocentrica a lui Copernic si anatomia lui Vesalius,
acest an reprezentand un moment bine ales pentru inceputul Revolutiei stiintifice. Pe tot
cuprinsul vestului european, stiinta moderna incepuse sa se contureze Intr-un fel sau altul.
Primele societati stiintifice, cam ar fi Academia Secretorum Naturae (Academia Secretelor
Naturii) si Academia dei Lincei, s-au format in aceasta perioada, in Italia — prima fiind
desfiintatd de Inchizitie dupa fondarea din 1560, cea de-a doua, infiintatd in 1603, este cea mai
veche societate stiintifica existenta.

Trebuie mentionat ca Tn secolul XVI, stiintele exacte au luat un deosebit avant:
matematica renaste la nivelul studiului, se trece de la algebra retorica la cea sincopatd, se observa
o legaturd Intre umanism si predarea matematicii mai ales in scoala germana si cea italiana'.

In acelasi secol apare revolutia lui Copernic prin elaborarea lucririi ,De revolutius”.
Fundamentele noii teorii care stau la baza gandirii copernicane, le aflam din dedicatia adresata
papei Paul al III-lea unde el explica ratiunile care l-au Tndemnat sa elaboreze o noua teorie a
miscdrilor planetare, dezacordul dintre matematicieni, varietatea si multitudinea sistemelor
astronomice, precum §i incapacitatea tuturor acestor sisteme de a reprezenta cu exactitate
miscarile aparente si de a ramane fidele principiului miscarii circulare uniforme a corpurilor
ceresti’.

,Copernic nu a ajuns la sistemul sau heliocentric printr-o afinitate cu spiritul modern, el
neavand o structurd revolutionard, dimpotriva, avea o fire conservatoare. Dar interpretandu-i mai
mult pe Aristotel si Ptolemeu, decat universul in sine, el a ajuns sa reconcilieze fizica lui
Aristotel cu heliocentrismul. Copernic a ramas tributar conceptiei aristotelice conform careia
universul se prezenta ca o uriagd masindrie formatd din cercuri si sfere”.

Copernic a fost sedus foarte repede de ipoteza heliocentrica, care consta in a plasa soarele
imobil in centrul lumii. Pamantul se rotea in jurul soarelui, la fel ca si celelalte planete. El a

imprumutat aceasta ipoteza de la Aristarh din Samos, care o sustinuse in secolul III fara nici un

! Rene Taton, Istoria generald a stiingei; stiinta anticd si medievald, vol. 1, Editura Siintific, Bucuresti, 1970, pp.
23-47
* Ibidem, p. 72
* Dr. Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Ed. ASAB, Bucuresti, 2004, p. 91
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succes. Copernic si-a explicat lui Insusi motivele acestei opinii. Acestea sunt de ordin metafizic
si hermetismul joacd rolul determinant®.

La momentul tezei lui Copernic, Biserica romano-catolica si cea luterana s-au opus
punctelor de vedere ale acestuia. Totusi, Biserica catolicd i s-a Tmpotrivit cu mai multa
inversunare si s-a ales cu Invinuirea de a fi avut ,atitudini nestiintifice”. Cand in 1600 inchizitia
l-a ars pe Giordano Bruno pentru ereziile sale, a dat totodata impresia ca-1 condamna si pentru
concordanta vederilor sale cu ale lui Copernic®. Pe de altd parte, Luther Il-a atacat dur pe
Copernic spunand despre el: ,,Acest nebun care pretinde sa rastoarne intreaga astronomie! Dar,
asa cum spune Scriptura, soarelui i nu pamantului, i-a poruncit Iosua sa se opreasca”®.

In secolul al XVI-lea s-a dezvoltat foarte mult fizica prin aportul lui Nicolaus Cusanus
asupra miscarii i a introducerii masurii in fizica, prin contributia lui Leonardo da Vinci care face
trecerea de la tehnica la stiinta si nu Tn ultimul rand prin aparitia unui nou Arhimede in persoana
lui Simon Stevin care separa statica de dinamica si pune la baza stiintei fizice teoria parghiei;
planul inclinat si transformarea intregii conceptii in hidrostaticd ca un semn al timpului. De
asemenea, stiintele naturii, chimia care se afla inca sub influenta alchimiei lui Paracelsus, studiul
corpului omenesc (anatomia si fiziologia), arta vindecarii (semiologia, nosologia, arta chirurgiei,
etc.), zoologia, botanica, iau avant In aceasta perioada’.

In secolul al XVII-lea notiunea de stiinti se transformd, plecand de la notiunea de
fenomen; pana atunci, termenul stiinta (emotnun) era rezervat cunoasterii esentei (to 6v), adica a
lucrarilor eterne. Fenomenul (@owvopevov), adica aparenta, nu era decat o degradare accidentala a
esentei. El nu constituia un obiect de stiintd, ci era pur si simplu un obiect al opiniei (§6&a).
Pentru orice stiinta demna de acest nume, a explica inseamna a realiza ascensiunea de la aparenta
la lucru in sine. Savantii secolului al XVII-lea rastoarna complet acest mod de a gandi. Ei nu
numai cd il abandoneaza pe Aristotel, dar nici pitagorismul lor nu mai este contemplativ, ci
devine activ: ei vor sa matematizeze natura pentru a o infatisa ca o masind imensa, pe care, in
principiu, am putea-o noi ngine reproduce, desigur nu in fiinta ei, dar cel putin In legile ei.
Apare, totodata, savantul de tip nou, adica apartinand noii scoli stiintifice care introduce aproape
cu forta ,,savantul de laborator” in incinta pana atunci rezervata ,,savantului” pur, savantului care

mediteazd asupra esentelor. Din perspectiva savantului de laborator ,fenomenul” capata o

* Jean—Pierre Lonchamp, Stiin{d si credintd, Editura XXI: Eonul dogmatic, Bucuresti, 2003, p. 61

* Alexander Hellemans; Bryan Bunch, Istoria descoperirilor stiintifice, Editura Orizonturi, Bucuresti, 1988, p. 91
® Jean-Pierre Lonchamp, op.cit., p. 65

7 Vezi la Rene Taton, op.cit., pp. 93-192



valoare noua; pentru a-l explica, tanara stiinta nu mai conta — cum facea stiinta veche — sa-1 lege
de principii metafizice, ci 1l considera ca un dat coerent, si-1 explica descoperind regulile acestei
coerente, adica legile. Modelele mecanice propuse de ,,mathematici” (cei care explicau cantitativ
fenomenele) nu aveau in vedere stiinta decat ca valoare de ,,ipoteza”; in stiinta noua, ele devin
totul®.

Secolul al XVII-lea reprezinta consacrarea stiintifica in toate domeniile. Stiintele
matematice (trecerea de la algebra simbolica la calculul infinitezimal) si fizice, aparitia unei noi
stiinte — mecanica prin contributia lui Galilei, Descartes, Pascal, a scolii carteziene (Rohault si
Malebranche), a scolii engleze, in special prin Newton si bineinteles aportul lui Leibnitz, fac ca
acest secol sa fie considerat ca inceput autentic al revolutiei stiintifice. Dar cei mentionati aduc
noutati Tn astronomia de observatie, punand bazele varstei de aur a acesteia; In matematica se
,naste” optica (instrumente optice, teoriile despre natura luminii si a culorilor), progrese se vad si
in domeniul magnetismului si al electricitatii; se elaboreaza o chimie a principiilor ce se afla in
cautarea principiului universal; stiintele naturii (zoologia, fiziologia animald, medicina, botanica)

se revolutioneaza si apare o noua stiinta, geologia.’

II. Conflictul lui Galilei cu Biserica romano-catolica

Galileo Galilei a reprezentat simbolul stiintei moderne care a ajuns sa fie persecutad de o
Biserica blocata In conceptiile ei perimate. ,Felul in care se prezinta activitatea lui Galilei,
persecutiile la care a fost supus din partea obscurantismului religios ne fac sa ne solidarizam cu
ganditorul italian, sa aducem un elogiu stiintei moderne in detrimentul conceptiei antice si
medievale despre univers. Louis de Broglie mentioneaza ca Galilei a fost constrans, printr-o
nedreapta condamnare, sa-si renege ideile privind sistemul universului, idei care 1i erau scumpe
si la care nu putea renunta; a murit batran, bolnav, orb, intr-o singuratate aproape completd,
aproape incarcerat In mica sa vild din Arcetri. De aceea efortul sau indelungat, victorios si
incomplet totodata, ne apare astazi ca simbolul emotionant al dureroasei nasteri a stiintei

moderne”??,

8 Rene Taton, op.cit., pp. 211-212
% Ibidem, pp. 203-427
9 T.ouis de Broglie, Certitudinile si incertitudinile stiintei, Editura Politicd, Bucuresti, 1980, p. 272; Adrian Lemeni,
Sensul Eshatologic al creatiei, Editura ASAB, Bucuresti, 2004, p. 97
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Teologia crestina catolicd referitoare la cosmologie era una prin excelentd simbolica.
,»Viziunea metafizica asupra lumii conferea creatiei un sens legat de un referent transcedental.
Cosmosul avea o functie teofanica. Creatia ni-L descoperea pe Dumnezeu, dar simultan ea avea
intrupata in ea sensul propriei deveniri eshatologice. Creatia avea o finalitate centrata in Cel care
recapituleaza toate sensurile cosmosului si care urma sa se concretizeze n transfigurarea intregii
lumi. Revolutia cosmologica impusd de Galilei marcheaza certitudinea unei rupturi a
modernitatii de conceptia traditionald (eminamente simbolicd). Lumea este descentratda din
relatia cu Dumnezeu, Cel care da sens tuturor elementelor creatiei. Acum creatia pare sa-si
concentreze toate sensurile Tn ea nsasi, fara sa mai trimitd la un referent metafizic. Finalitatea
cosmosului nu mai este legatd de transcendent, pierzandu-se orice referinti sacra. In acest fel
dispare posibilitatea oricarei teofanii naturale, introducandu-se criza simbolismului religios in
cosmologie. Aparitia noii stiinte moderne zguduie din temelii intreaga mentalitate traditionald a
Europei sub toate aspectele: religios, filosofic, stiintific. Fizica lui Galilei nu face decat sa
cristalizeze si sd exprime mai multe elemente care erodau mentalitatea traditionala. Schimbarea
metodologiei de cercetare, trecerea la observatiile empirice( folosirea telescopului) face ca teoria
copernicana sa dobandeasca un realism fizic extrem. De fapt nu telescopul dovedeste riguros
teoria lui Copernic, dar Galilei cu ajutorul lunetei va observa ca toate corpurile ceresti (Luna,
Soarele, alte stele) sunt formate din aceeasi materie ca Pamantul”'".

Trebuie mentionat ca Galilei devine copernican doar dupa descoperirea lunetei si el nu
vrea decat sa-si confirme realismul lui fizic prin dovedirea valabilitatii teoriei lui Copernic.
Demersul lui astronomic se constituie intr-o demonstratie necesara realismului sau fizic. ,Insd
Galilei se straduieste sa impuna teologiei si Bisericii sistemul copernican. Ruptura lui Galilei fata
de Traditie intervine In momentul Tn care el vrea sa impunda o reprezentare unilaterald,
omeneasca asupra lumii, substituind viziunea simbolicd cu una autonomad, teologia cu stiinta
empirica. Astfel nu mai putem vorbi de o finalitate autentica a stiintei, de o teleologie stiintifica
teonomad, ci de una autonoma. Pentru Galilei experienta devine factor fundamental in elaborarea
legilor stiintifice ale naturii. Legile naturale nu mai sunt stabilite aprioric pentru a fi confirmate
ulterior experimental, ci demersul se inverseaza: se pleacd de la experienta la formularea legilor.

In acest fel savantul are impresia ca el inventeazi legile din natura si nu ca redescopera niste legi

! Ibidem, p. 55; Adrian Lemeni, op.cit., p. 99



date de Dumnezeu. Se face trecerea de la calitativ la cantitativ, teleologia stiintifica reducandu-se
la orizontul limitat al lumii vizute”*.,

Abordarea stiintificd a lui Galilei poate fi Inteleasd daca se urmareste comparativ
utilizarea matematicii la el si la Kepler. ,Foarte interesant este ca desi Kepler urmeaza lui
Galilei, pentru el “progresul stiintific” nu 1l face sa renunte la dimensiunea semantica a
cosmosului. Pentru Kepler matematicile isi pastreaza o semantica intrinseca, constituind o
arhitectonicd a lumii si reveldnd ratiunea de a fi a ordinii cosmice. In acest fel regisim in
conceptia matematicd a lui Kepler dimensiunea contemplativa-misticd a matematicii lui Pitagora.
Galilei intelege matematica In sensul cel mai profan si mai modern. Pentru fizicianul italian,
matematica nu este decat un simplu instrument de operare, fiind lipsita de orice aspect semantic.
Folosirea matematicii de Galilei ilustreaza elocvent trecerea in stiinta de la teleologie la
descriere, de la ,,de ce”, la ,,cum”, de la sens la nonsens. Realismul fizic al lui Galilei 1l face pe
acesta sa fie interesat de functionalitatea lumii, nu de originea si finalitatea ei. Astfel lumea este
perceputa ca un mecanism, insistandu-se de acum mai mult pe aspectul pragmatic decat pe cel
contemplativ”'®,

Galileo Galilei, folosind luneta in explorarea universului trece de la o cunoastere
intuitivd, predominant simbolica la una empirica, bazata pe datele observatiei. Primele lunete, se
pare cd apar la inceputul secolului XVII, in Olanda. Galilei a avut ideea de a folosi luneta in
astronomie, pentru cercetarea astrelor. ,,in acest scurt tratat, propun privirilor si reflexiilor tuturor
observatorilor naturii lucruri grandioase: grandioase, desigur, prin propria lor stralucire si noutate
incomparabile, dar mai ales datorita instrumentului gratie caruia ni s-au aratat. Fara indoiald, e
important sa adaugam la puzderia de stele fixe pe care oamenii le-au putut observa pana acum cu
ochiul liber alte nenumadrate stele si sa oferim privirii spectacolul lor, ascuns mai inainte:
numarul lor depaseste cu mai bine de zece ori pe cel al stelelor cunoscute altadata. Toate acestea
au fost descoperite si observate recent cu ajutorul instrumentului numit perspicillum (telescop)
pe care l-am inventat unei iluminari prealabile a spiritului meu de citre Gratia divina”*.

Atunci cand Galilei cerceteaza universul cu telescopul, el renuntd la cunoasterea

simbolica a universului. ,Fizica moderna se caracterizeaza prin disolutia cosmosului si

geometrizarea spatiului. Aceste caracteristici pot fi rezumate Tn afirmatia ca stiinta a fost

12 Ibidem
13 Ibidem
4 Alexandre Koyré, De la lumea inchisd la universul infinit, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 75; Adrian Lemeni,
op.cit., p. 102
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matematizatd. Disolutia cosmosului presupune inlocuirea unui univers finit, care avea o structura
ierarhica bine stabilitd, ce conferea armonie lumii cu un univers deschis, indefinit si chiar infinit.
E. Brehier in Istoria filosofiei remarca faptul ca Descartes elibereaza fizica de obsesia
cosmosului antic, adica de imaginea unor stari privilegiate care satisfacea gustul nostru estetic.
Nu mai exista stari privilegiate, toate fiind echivalente”"”.

Precizam ca Galileo Galilei nu a suferit nici o ostilitate din partea cercurilor ecleziastice o
buna perioada de timp. ,Galilei face referire la o anumitda depasire a competentelor, la
interpretarea gresita a Scripturii datorita preludrii literale a afirmatiilor scripturistice, la o
imixtiune a teologiei 1n stiinta, optand pentru o autonomie In demersul stiintific. Mai mult decat
atat adevarurile descoperite pe cale stiintificdi nu mai trebuiau puse la indoiala datorita unor
prejudeciti favorizate de o proasta intelegere a mesajului religios revelat”®.

Prin aceasta conceptie Galilei surpa viziunea religioasa a lumii, universul constituit de el
fiind unul exclusiv al savantilor ce uzeaza de observatii empirice, in care semnificatiile si
simbolistica religioasa nu 1si mai au locul. Galileo Galilei recurge la un truc foarte subtil care
obliga autoritatea ecleziastica la un raspuns categoric. Pana la el sistemul copernican, desi in
aparenta contrar Sfintei Scripturi, nu era condamnat de autoritatea ecleziastica a vremii deoarece
era vazut ca o ipoteza de lucru. Atata timp cat acest sistem nu era impus ca litera de Evanghelie
nu constituia un pericol real care sd submineze autoritatea Bisericii. Galilei, desi nu avea o
demonstratie solida si clara pentru validarea evidenta a sistemului copernican, voia sa-i confere
acea autoritate indiscutabila precum a Evangheliei. Pentru a-si realiza acest deziderat, dar evitand
demonstratia pe care nu o avea, Galilei foloseste o subtilitate, obligand autoritatea Bisericii la o
atitudine artificiala si exclusivista. El sustine: ,,Deoarece concluziile fizice corect demonstrate nu
trebuie subordonate pasajelor biblice, ci, dimpotriva, trebuie demonstrat ca acestea din urma nu
interfereaza cu primele, atunci, Tnainte ca o propozitie fizica sa fie condamnata, trebuie sa se
arate ca n-a fost riguros demonstrata iar acest lucru nu trebuie facut de cei care sustin ca
propozitia este adevaratd, ci de cei care o considera falsa. Aceasta cerintd pare foarte rezonabila
si naturald, pentru ca oamenii care cred ca un argument este fals i pot descoperi mult mai usor

greselile decit oamenii care 1l considera adevarat si final”"’.

'S Tlie Parvu, Arhitectonica existentei, Ed. Humanitas, Bucuregti, p.187; Adrian Lemeni, op.cit, p. 103

6 Arthur Koestler, Lunaticii. Evolutia conceptiei despre univers de la Pitagora la Newton, Ed. Humanitas,
Bucuresti, 1995, p. 339; Adrian Lemeni, op.cit., p. 105

17 Ibidem, p. 340; Adrian Lemeni, op.cit., p. 106



Astfel Galilei nu mai este obligat sa poarte povara demonstratiei sistemului copernican,
in schimb teologii sunt obligati sa-1 infirme. Daca ei nu reusesc atunci Sfanta Scripturd trebuie
reinterpretatd. Avem aici douda mutatii de mare anvergurd, care au contribuit la desacralizarea
viziunii asupra cosmosului, a lumii. Prima mutatie consta in impunerea unui demers similar Tn
Bisericd cu cel stiintific,c, o aceeasi metodologie care diminueaza substantial viziunea
duhovniceascd, simbolicd asupra lumii. Demonstratia teologica trebuie sa fie analitica,
eminamente argumentata rationalist, fara imixtiuni simbolice sau cu incarcatura religioasa. A
doua mutatie o reprezinta erodarea mesajului Revelatiei prin impunerea unei scheme concordiste
ce reclamad echivalarea textului Sfintei Scripturi cu teoria stiintifica. Daca teoria stiintificd nu
poate fi infirmata de biserica printr-o demonstratie solida, facutd nu dupa canoanele Bisericii ci
dupa cele ale stiintei, atunci respectiva teorie va obliga la o reevaluare si reconsiderare a Sfintei
Scripturi. Astfel mesajul Revelatiei nu mai este inteles din perspectivda duhovniceasca ci prin
prisma unei viziuni stiintifice autonome. Cosmosul nu mai este centrat in Dumnezeu ci in omul
autonom de Dumnezeu. ,,Intr-o lume ca a noastrd in care forta tehnologiei reuneste cresterea
fortei fizice cu scaderea fortei spirituale, pentru a fi capabili sa regasim o viziune unificatoare
despre un cosmos centrat in Dumnezeu, pentru a reusi sa redecoperim semnificatia adanca a
lumii 1n care trdim ce ne trimite la Creatorul ei, e obligatoriu sd depasim convingerea ca o teorie
veridica despre univers poate fi impusa exclusiv prin observatiile experimentale cuantificate de
aparatura (oricat de perfectionata ar fi aceasta). Dedublarea gandirii umane, subjugate de forta
mitului tehnologiei invincibile contemporane poate fi evitata tindnd cont de erorile celebrilor
oameni ce si-au consacrat o bund parte din viata lor intelegerii tainelor universului. Cadranele de
pe mesele noastre de laborator se transforma intr-o alta versiune a umbrelor din pestera.
Supunerea noastra hipnotica fata de aspectele numerice ale realitdtii ne-a tocit capacitatea de a
recepta valorile morale noncantitative, iar etica rezultanta, concretizata prin expresia scopul
scuza mijloacele poate constitui factorul major al esecurilor noastre. Inversand raportul,
exemplul obsesiei lui Platon cu sferele perfecte, ale sagetii lui Aristotel, propulsata de aerul
Inconjurdtor, cele 48 de epicicluri ale lui Copernic si lagitatea sa morala, mania grandorii lui
Tycho, spitele solare ale lui Kepler, trucurile cu adevarul ale lui Galilei si sufletul pituitar
ndscocit de Descartes pot avea ca efect trezirea la realitate a adoratorilor noului Baal, ducand la

depasirea vidului moral guvernat de un creier electronic”',

8 Ibidem, p. 421; Adrian Lemeni, op.cit., p. 110



Adevdrata miza a revolutiei lui Galilei este reprezentata de contributia esentiald in
distrugerea mitocosmosului. Daca in viziunea platoniciand care separa lumea sensibila de cea
inteligibila totusi exista posibilitatea unei patrunderi a adevarului lumii sensibile prin
contemplarea arhetipurilor din lumea inteligibila, revolutia galileeana inlatura simbolul si cu
aceasta universul este redus la o simpld intindere ce anuleazd ontologia simbolului. ,in
mitocosmosul platonician, deficienta ontologicd a lumii sensibile este rascumpdrata prin
realitatea lui ,,topos noetos”. Nu-i Tnca totul pierdut. Exista o mantuire cosmica si obiectiva. Nu
s-a rostit Tnca ultimul cuvant in tragi-comedia universului. Dar in universul galileo-cartezian
totul este spus, totul este desavarsit, totul este prezent, prezent la nesfarsit. Cat vezi cu ochii, nu
exista decat desfasurarea unei Intinderi nesfarsite, fara mister si fard profunzime ontologica;
spatiu si mereu spatiu. Iar in spatiul acesta, iremediabil falsificat, aparenta inselatoare a decorului
nu ascunde decat un alt décor pe care totusi nu-1 vom vedea niciodatd”".

»Desi mare parte din conceptia tradifionald cu privire la persecutarea lui Galileo este
exageratd, fara indoiald concluziile sale au alarmat multe cercuri teologice. Aceasta nu se baza,
totusi, In Intregime pe argumente religioase. De fapt, observatiile sale au fost acceptate de multi
astronomi iezuiti, dar respinse de anumiti oameni de stiinta rivali, care au cerut interventia
Bisericii. Calugarul dominican Caccini s-a conformat, Intr-o predica ce 1l viza direct pe Galileo,
calugarul sustinea ca ,,geometria vine de la diavol”, iar ,,matematicienii ar trebui izgoniti, ei fiind

autorii tuturor ereziilor”.

Concluzii

Totusi, din perspectiva raportului Intre stiinta si teologie, secolul XVII, a Tnregistrat un
episod conflictual: ,afacerea Galilei”. Pentru a intelege ce s-a intamplat trebuie sa cunoastem
contextul stiintific si religios al acestei ,afaceri”. Este vorba de confruntarea teribila intre
astronomia lui Copernic, heliocentricd si cea aristotelicd, geocentricd. In 1615 cardinalul
Bellarmin i-a cerut cu insistenta lui Galilei sa aduca ,,dovezi” pentru valabilitatea sistemului sdu;
acest gen de probad joaca un rol central Tn intreaga afacere Galilei. Pentru el importanta decisiva o

reprezentau nu dovezile astronomice, ci cele fizice, chiar strict mecanice.

19 Jean Borella, Criza simbolismului religios, Ed. Institutului Furopean, Iasi, 1995, p. 68; Adrian Lemeni, Sensul
Eshatologic al creatiei, p. 111

* vezi A.D. White, A History of the Warfare of Science with Theology in Christendom, New York, 1898; Francis S.
Collins Limbajul lui Dumnezeu, Editura Curtea Veche, Bucuresti, 2009, p. 165



Aici se evidentiaza In mod foarte clar anularea unei teleologii stiintifice care sa trimita la
metafizicd. Momentul Galilei ilustreaza Tn mod elocvent distrugerea mitocosmosului. Nu avem
doar o schimbare de perspectiva stiintifica, ci si o schimbare de viziune (teologica, culturalg,

stiintifica) asupra lumii.
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Bioetica crestina si seculara. Repere misionare
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Abstract

Bioethics is the science of putting into practice discoveries in the field of biology and
medical sciences, which seeks to make a connection between the life sciences and the inalienable
human rights. Bioethics must be helped by orthodox theology to overcome the contradictions
between Revelation and the principles of autonomous reason, to understand that scientific
progress does not necessarily mean spiritual regression, and especially that science must not

operate in the realm of naturalism that opens the "box Pandora ”for both man and God's creation.

Key words: bioethics, ethics, morals, life, medicine, Christian bioethics

Introducere

Contextul actual post-modern inseamna o accentuare a procesului de secularizare demarat
de modernitate, de descrestinare si despiritualizare autentica a omului chiar daca se Tncearca ,,re-
vrdjirea” acestuia prin mijloacele oculte de tip New —Age, de autonomie a omului care a condus
la un imens salt tehnologic, progresul stiintific fiind una din trasaturile fundamentale ale timpului
de acum.

Daca acesta este insa manifestarea mandriei de tip luciferic a omului cazut, progresul
tehnico-stiintific conduce la substituirea lui Dumnezeu cu omul autodeclarat zeu, ,deificarea”
omului cazut fiind concomitentda cu moartea lui Dumnezeu. Astfel, omul ,,creeaza” o noua lume
si mai grav oameni dupa chipul si asemadnarea lui; omul ,nou” se caracterizeaza prin
permisivitate totala : decide asupra vietii si mortii, fie ca e vorba de prunc (avortul la cerere) sau
de bdtran (eutanasia), decide asupra culorii propriei pieli si a sexului pe care doreste sa-1 aiba,

decide asupra modului in care se desfdsoara viata indiferent de momentul desfasurarii acesteia si



nu in ultimul rand decide care este comportamentul ,normal” dupa bunul sdu plac si dupa
conformarea cu pacatele Tmpotriva firii constituite ca o a ,doua” naturd, una eminamente
pacatoasa.

Vorbim de doua tipuri de bioetica: bioetica seculara si bioetica crestina.

I. Bioetica seculara

Toti cercetatorii sunt de acord cd termenul de bioetica a fost lansat in premierd de Van
Resselaer Potter, in anul 1970, cand a publicat un articol numit Bioetica: stiintd a supravietuirii.'
Inca de atunci el a propus ca bioeticd si devina o disciplina care si studieze corelarea cunoasterii
biologice cu ,sistemul valorilor umane”.> De fapt, acest sens reiese si din etimologia cuvantului.

Aparitia bioeticii seculare ca domeniu academic si fundament pentru politicile publice de
asistenta medicala a fost una dintre cele mai dramatice evolutii culturale ale Americii postbelice,
transmisa ulterior Tn lumea ntreagd. Desi termenul de bioetica a aparut doar la Tnceputul anilor
'70, Inca din anii '40, '50 si '60 s-a Inregistrat deja un interes crescand atat pentru etica medicala,
cat si pentru stiintele umane medicale. Ca la oricare alt fenomen istoric, aceasta atentie acordata
stiintelor umane medicale, eticii medicale si bioeticii a fost asociatd unor numeroase schimbari
culturale. Daca nu ar fi fost legat de nevoia profunda de a dobandi o anume clarificare si
indrumare morald, interesul pentru bioetica nu s-ar fi raspandit atat de repede in intreaga lume,
castigdnd pentru bioetica un loc atat n spatiul universitar, cat si in politicile de asistenta
medicala. Este usor sa privim aceasta constelatie de preocupdri ca pe un raspuns dat Tnainte de
toate evolutiilor dramatice din stiinta si tehnologia medicala postbelicd, sau ca pe o reactie la
atrocitdtile naziste. Aceste explicatii sunt insa prea simple. Nu numai faptul ca noile tehnologii
au adus cu ele noi provocdri morale, sau cd niste medici au planuit ororile national-socialiste din
Germania interbelica, stimuland astfel reflectia morala si raspunsul la aceste atrocitati. Fapt mult
mai important, traditii garantate drept religioase se prabuseau, creand un vid moral.

Profesiunea medicala ea insasi si-a schimbat statutul social si ntelegerea de sine.
Doctorii nu mai erau acceptati ca indreptatiti sa ia un mare numdr de decizii cu privire la
tratamentul pacientilor lor. Procesul decizional al medicinei traditionale a ajuns sa fie
caracterizat drept patemalist, iar testul pentru consimtamantul dat Tn cunostintd de cauza s-a

mutat de la standardele profesionale la cele ale persoanei rationale prudente. Secolul XX a fost

! Elio Sgreccia, Manual de Bioethique, Mame Edifa, 2004, p. 3; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrila; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr.
Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii de bioetica. O abordare ortodoxa, Ed. Christiana, Bucuresti, 2008, p. 33

2 Ibidem; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrila; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu,
Pricipii de bioetica, p. 34



martorul unei masive deprofesionalizari a profesiunilor legate de asistenta medicala. Medicina a
intrat Tn secolul XX cu multe din prerogativele ei ca breasla cvasi independenta intacte. Medicina
americana se intelegea drept o asociatie care uneste profesionisti independenti (in sensul de
practicieni nesalariati) care impartaseau autoreglementarea disciplinei lor stiintifice pentru binele
pacientilor si al societatii lor. Toate aspectele serviciilor medicale se astepta sa fie sub controlul
si supravegherea breslei medicilor. Odata cu aparitia in Statele Unite a sistemului de asigurari de
sanatate si aplicarea legii antitrust si profesiunii de medic, caracterul independent si autonom al
profesiunii medicale s-a modificat radical; in dreptul american medicina a ajuns sa fie privita nu
ca o breasld sau profesie care se autoreglementeazd, ci ca un comert reglementat. Incercirile
breslei medicale de a impune practicienilor un anumit etos — cum ar fi evitarea reclamei
comerciale — au fost interzise prin lege. Prin lege, breslei medicale i s-a interzis dreptul sa-si
impuna etica medicald membrilor sdi. A devenit astfel tot mai dificila Incurajarea apartenentei la
o asociatie medicald regionala, statala sau federald®.

Asteptarile culturii occidentale europene cu privire la bioeticd si viata morald s-au
dezvoltat din Tndrazneata incercare medievald de a aduce in sinergie credinta si ratiunea: fiecare
o sprijinea pe cealalta ingaduind in acelasi timp ratiunii sa descopere independent de orice
confesiune religioasa o moralitate comuna tuturor. Desi Occidentul credea in credintg, el a ajuns
sa aiba o credinta egala In puterea ratiunii de a descoperi o morala care sa oblige pe toata lumea.
In ciuda scepticismului unor figuri filozofice precum David Hume, Occidentul va pastra din
aceasta traditie o credinta continua in drepturile universale ale omului si chiar Tn posibilitatea
unei bioetici globale. Occidentul crestin a inteles referinta Sfantului Pavel din Epistola catre
Romani (2, 15) la ,legea scrisa in inimile lor” ca pe o capacitate intelectuala de a descoperi in
mod discursiv un adevar moral independent de oameni. Crestinismul occidental a putut atunci
incerca sa Tmplineasca o promisiune facuta de stoici in reflectiile lor filozofice, precum si de
legea romand. Nu numai ca un jus naturale a fost presupus drept fundal al unui autentic jus
gentium. Se presupunea si ca substanta unei bioetici crestine ar trebui sa fie accesibild prin
ratiunea naturala. Aceasta nu insemna ca Toma d'Aquino si altii nu recunosteau faptul ca minti si
culturi depravate nu puteau recunoaste deplin legea naturala. Ei recunosteau faptul ca patimile
pot Intuneca mintea. Initial ei au recunoscut si un rol al harului in orice act de cunoastere. Dar

accentul a ajuns sa fie pus pe adevarurile morale pe care ratiunea discursiva le poate descoperi

3 H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine. Perspectiva ortodoxd, Ed. Deisis, Sibiu, 2005, p. 71



examinand natura umand. Rezultatul a fost o deplasare in Intelegerea moralitdtii, cunoasterea
morala fiind construita pe modelul rationalitatii impersonale al investigatiei logice sau empirice
de tip stiintific. Nu caracterul moral al celui care rationeaza a ajuns sa fie important, ci caracterul
argumentului i al analizei®.

Secularizarea a marcat Inceputul sfarsitului crestinatdtii, sfarsitul institutionalizarii
crestinismului.

[luminismul a cdutat o moralitate echivalenta in substanta ei generala cu cea crestind, dar
lipsitd de constrangerile neliberale ale istoriei, credintei si ritualului crestin. Hristos si
crestinismul au putut fi reganditi in termeni morali rationali (asa cum a Incercat Kant in Religion
innerhalb der Grenzen der blofien Vernunft [Religia intre limitele simplei ratiuni, 1793]).
Oamenii puteau avea un crestinism fara lisus si pretentiile lui istorice si metafizice cruciale.
Hristos a incetat sa mai fie privit ca Mesia lui Israel si ca Fiul lui Dumnezeu Care L-a inviat din
morti, ci, in cel mai bun caz ca o figurad istoricd mondiala a cdrui virtute exemplara a fost
decisiva pentru istoria umanitatii. Preocupadrile teologice si liturgice trebuia sa fie traduse, in
masura posibilului, Intr-un limbaj cu semnificatie moralad sau sa dispara cu totul, asa incat intr-o
religie a moralitdtii sa poata exista progres fara conflicte religioase. Pe fundalul dezbinarilor
religioase, se putea afirma unitatea umanitdtii Intr-o morald comuna: toti puteau aspira Impreuna
cu Immanuel Kant la o recunoastere seculara universala a drepturilor omului. Acest imperativ a
furnizat baza sperantelor seculare fata de bioetica in anii '70. Rationalitatea morald seculara a
sustinut reevaluarea critica a bioeticii crestine apdrute in teologia morala la mijlocul anilor '60 si
dupa. Bioetica crestind de la mijlocul anilor '70 si de dupa aceea a fost reconfigurata In termenii
mostenirii seculare’.

Bioetica apeleaza deseori normativ la acest principiu. Problema se pune acut atunci cand
e vorba de transplantul de organe.

Actul transplantologic nu este niciodatd perfect, cdci donatorul va suferi mai mult sau mai
putin, va ramane afectat organic si cu un risc permanent de afectare functionala.

Dificultatea interpretdrilor si deciziilor bioetice decurge din efortul deosebit de a cantari
riscurile si beneficiile unui transplant.

Din calitatea si mdsura respectului pentru viata in trup decurg si alte atitudini sau

nonatitudini;

4 Ibidem, p. 72-73
> Ibidem, p. 74



- grija pentru viata proprie (de la dorinta enorma de a prelungi viata in trup a unora,
pana la actul suicid al altora);

- devotamentul sau indiferentismul cadrelor medicale;

- grija pentru vindecare fara sechele;

preocuparea pentru recuperarea functionala a unui handicap®.

Binefacerea este motivatia princeps a analizei si deciziei bioetice. Intentia binefacerii este
certd, finalitatea nu este totdeauna conforma cu intentia.

Concret, principiul binefacerii se exprima prin:

- a nu face rau;

- a diminua la maximum riscurile;

- a obtine maximum de avantaje;

- a evalua de la inceput raportul risc-beneficiu;

- o aplicatie mai putin evidentd, dar foarte cuprinzdtoare a acestui principiu se
regdseste Tn masurile profilactice aplicate asupra unui individ sau unei comunitati.

In bioetica laicd existd o “cooperare la picatele altora”; de pildd, medicul care face un
chiuretaj, specialistul in planning care sfatuieste la contraceptie, asociatiile sau legiuitorii care
sustin eutanasia sau suicidul asistat — toate acestea sunt, de fapt, false binefaceri, Intr-un lant al
pacatului.

Intentia binefacerii este o coordonata demna de luat Tn seama in actul justitiei, atunci
cand se analizeaza un malpraxis’.

Gandirea morala seculara de astazi, impreund cu bioetica ei, se proiecteaza pe fundalul
dublului esec de a sustine o naratiune morala universald. Mai ntai, esecul naratiunii morale a
crestinismului medieval occidental de a se sustine ca naratiune morald universald. In al doilea
rand, esecul la fel de simptomatic al moralei seculare de a realiza o unitate morald comparabila
cu cea a Evului Mediu. Dezacorduri reale si de substantd asupra naturii moralei rdman un
obstacol Tn fata nostalgiei dupa o etica liberala cosmopolita. Cand Lyotard observa
inaccesibilitatea unei naratiuni morale universale, trebuie sa recunoastem dublul esec al
aspiratiilor spre o dare de seama morala universala: esecul crestinismului occidental si cel al

universalismului secular occidental. Pe fondul si in ciuda acestor egecuri, suntem astdzi pe plan

8 Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioetica, p. 11
7 Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioeticd, p. 12



international martorii unei aparitii constiente a unor diverse abordadri bioetice, In timp ce etica
liberald cosmopolitd cauta sa fie dominanta. Luand in consideratie diferentele care separa Asia
de Europa Occidentala Tn ceea ce priveste intelegerea probitatii bioetice, trebuie sa ne Intrebam:
ale cui traditii morale? Care bioetici? Experienta postmodernitdtii consta in recunoasterea
faptului ca numai prin ratiune morala seculara nu poate instaura o morald satisfacatoare
echivalentd moralei crestine fragmentate odatd cu Reforma. Dupa fragmentarea adusa de
Reforma si dupa secularizarea adusa de Iluminism, avem acum diversitatea morala a
postmodernititii. Aceastd diversitate morala defineste contextul bioeticii contemporane. In ciuda
acestei diversitdti, bioetica seculara contemporand s-a Intdrit ca reactie la diversitatea bioeticii
cregtine. Aflata in cautarea unei viziuni morale canonice comune, bioetica a recapitulat intr-o
scurta perioada raspunsul dat de Iluminism diversitaii religioase®.

Morala este definita ca “un ansamblu de principii, valori si norme de reglementare a
comportamentului... impuse atat de propria constiintd, cat si de presiunea atitudinii celorlalti
(opinia publica)”.

Etica si morala s-au dezvoltat impreund, prima fundamentand-o teoretic pe a doua.

Etica a generat principii, iar morala a generat norme.

Istoria civilizatiilor a cristalizat In timp regula morald, adica norme - ce se vor
axiomatice - ale comportamentului uman.

Valorile morale - de bine/rau, corectitudine, cinste, sinceritate etc. sunt temeiurile
judecatilor de valoare.

Principiile morale sunt, de fapt, un ideal la care aspira individul sau comunitatea si ele se
manifesta la nivelul constiintei morale.

Atat constiinta morald, cat si conduita practica au o conditionare istorica, religioasa,
socio-politicd; de aici decurge si caracterul inconstant (trecator) al unor valori.

Normele morale transpuse in legi ofera cadrul juridic pentru a pedepsi sau elogia cadrul
socio-cultural.

Unele norme morale sunt generale (cinstea, curajul, loialitatea) altele - particulare

(profesionale, familiale etc), altele - speciale (se refera la asocieri, cluburi, partide etc).

8 H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 79

9 C. Zamfir si L Vlasceanu, citati de I. Zanc, p. 1; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina
Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 12



Normele morale folosite In domeniul bioeticii genereaza conceptul numit deontologia
profesiei medicale - domeniu incadrat in coduri deontologice, in canoanele a ceea ce este permis
si ceea ce este interzis, ceea ce este considerat “bine” si ceea ce este considerat “rau”.

Codurile deontologice profesionale nu se suprapun peste continutul legislativ; ex.: o
femeie poate (conform legii) sa ceard sd i se faca un avort, dar un medic poate (conform codului
deontologic profesional) sa 1i refuze aceasta cerere'.

Bioetica contemporand se raporteazda la o morala neclara din multe puncte de vedere:
homosexualitatea - cu toate bolile pe care le genereaza - ar fi la fel de “etica” ca si
heterosexualitatea; reactiile adverse ale unor medicamente pot fi mortale, cu toate cd boala
pentru care se indicd nu este mortald; moartea cerebrald este identificata prea ugor cu moartea
biologica (cand e vorba sa se execute un transplant de organ unic).

Elio Sgreccia insista asupra faptului ca in zilele noastre e necesar mai mult ca oricand ca
moralitatea sd se intemeieze pe “criterii de obiectivitate eticd” si nu numai pe “intentionalitate”."!

Acelasi autor face o distinctie intre morala teologica (cea care ia in considerare conceptul
valorii si infaptuirii finale) si cea deontologica (care se bazeazd pe infaptuirea normei)'.

Legea morala naturala domind de departe bioetica contemporana. Ea s-a ndscut o data cu
constiinta rationald a omului ca el Tnsusi existd, si o data cu constiinta rationald cd raul si binele
existd In lume si se pot rasfrange inevitabil asupra lui.

Morala aplicata bioeticii Tntampina in zilele noastre o dificultate enorma: avalansa
descoperirilor si mutatiile stiintifice “deschid spatii de actiune noi, pentru care nu exista
reglementdri morale sau juridice...”".

In altd ordine de idei, descoperirile stiintifice “senzationale” primesc foarte repede girul
aplicdrii sau utilizarii Tn clinica, alimentatie sau preventie, iar pe de alta parte efectele adverse
observate in timp Intrec cu mult beneficiile.

Uneori rdul facut pe o cale “bioetica legala” este iremediabil: a se vedea cazul

Thalidomidei care a indus malformatii definitive'.

19 prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioeticd, p. 12-13

1 Elio Sgreccia, Manual de Bioethique, p. 124; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrila; Conf. Univ. Dr. Cristina
Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 14

12 Ibidem, p. 160; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrila; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea
Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 14

13 10an Zanc, Tustin Lupu, Bioetica medicald, ed. cit., p. 33; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrila; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr.
Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 14

14 prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioeticd, p. 14



Dezvoltarea unei bioetici birocratice oficiale sau guvernamentale in anii '70 a dat
credibilitate pretentiilor bioeticii seculare: aceasta asigurase o viziune morala comuna capabild
sa-i uneascd pe toti oamenii. In Statele Unite, Comisia Nationald pentru Protectia Subiectilor
Umani In Cercetarea Biomedicala si Comportamentald (fondata Tn 1972) a redactat recomandari
menite sa conduca cercetarea care implica subiecti umani, de la fetusi pana la psihochirurgie”.
Recomandarile pretindeau o justificare in treimea principiilor etice ale Comisiei: autonomie,
binefacere si justitie”. Aceste principii treceau mult dincolo de elaborarea de catre o etica bazata
pe permisiune a limitelor autoritatii in drepturi de a renunta sa facem ceea ce avem dreptul sa
facem [forbearance rights], drepturi care nu trebuie atinse fara permisiune. Campul bioeticii
seculare a primit un impuls de la aparentul succes al Comisiei Nationale de mediere a dife-
rentelor morale. Succesul celor doua Comisii sugera prezenta de fond a unei moralitati cu
continut, pe care se putea baza toatd lumea. Reflectia bioetica publica a produs echivalentul
secular al unei teologii morale cu continut, si care oferea repere de orientare pentru o etica
pastorald seculara (o bioetica in stare sa indrume ,eticieni” seculari dand sfaturi cu privire la
diverse cazuri particulare), impreuna cu un gen de drept canonic secular (de exempluy,
reglementari justificate moral din punct de vedere secular cu privire la cercetarea care implica
subiecti umani). Aceasta realizare a intdrit speranta iluministd de a descoperi un teren moral
secular comun legat de o morald umand comuna®.

Bioetica seculara a fost apoi incurajata de publicarea cartii lui Beauchamp si Childress,
,Principiile eticii biomedicale”, cu aparenta ei capacitate de a indruma efectiv alegerea morala
prin cele patru principii ale ei: autonomie, facere de bine, nefacere de rau, justitie”. Autorii
Principiilor si multi dintre cei care le-au aplicat au asigurat decizii comune atunci cand au
abordat diverse cazuri clinice, in ciuda unor angajamente teoretice divergente. In timp ce bioetica
religioasa ramanea plurala, bioetica seculara parea unita cel putin practic in jurul unui set comun
de principii bioetice. Mediile academice au produs principii care puteau orienta politicile publice
si calauzi procesul de decizii bioetice din clinici. Oricat de partial si incomplet, acest cadru ,a
format un important numar de persoane care pretindeau sa fie experti In bioetica, capabili sa
indrume medici si pacienti sa ia deciziile cele mai potrivite moral de ingrijire a sanatatii.

Trecerea de la o bioetica religioasa la o bioetica seculara parea pe deplin Indreptdtita: o

viziune neutrd, dar cu continut asupra comportamentului moral adecvat, parea acum la indemana.

'S H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 82



Ea pretindea sa-i guverneze pe oameni ca atare. Pe baza acestui succes, practicienii bioeticii,
numiti acum ,eticieni”, puteau functiona ca preoti seculari. Ca teologi morali seculari, ei putea
indruma o societate seculara. In ciuda dificultatilor mostenirii iluministe, rationalitatea seculara
parea sa fi asigurat pentru bioetica ceea ce bioetica crestind nu putuse oferi: unitatea unei
intelegeri morale accesibile tuturor prin ratiune si in stare sa orienteze politicile publice'.

Chiar daca nu se raporteaza la valorile religioase autentice, fiind mai degraba produsul
unei societati seculare ce l-a surghiunit pe Dumnezeu intr-o transcendenta aproape sinonima cu
inexistenta, totusi bioetica seculara se conduce dupa anumite principii care fac apel la o
dimensiune eticd si filantropicd a societatii moderne si postmoderne. Prin aceste principii se
Tncearca valorizarea omului doar din perspectiva vietii pe pamant, doar din perspectiva sanatatii
si vindecarii trupesti, fara vreo referire la fundamentele axiologice crestine. Aceste principii ale
bioeticii seculare sund bine si pot conduce la judecati eronate pe cei neavizati in problemele
complexe ale vietii, suferintei, bolii si vindecarii. Aceste principii sunt: respectul pentru viata
fizica, principiul al binefacerii, moral aplicat bioeticii, principiul libertatii de optiune, principiul
etchitatii, principiul interdisciplinaritatii, principiul proeminentei. Observam o enumerare a
acestor principii ce stau la baza bioetii seculare, care este, pe cat de pompoasd, pe atat de

stufoasa si greu de inteles din perspectiva bioeticii cregtine'’.

I1. Bioetica crestina

Bioetica medicald crestind este o disciplina a moralei crestine aplicate; este stiinta care
cerceteaza si emite norme morale in concordanta cu Sfanta Scriptura si Tnvdtatura Sfintilor
Parinti, pentru a pastra integritatea anatomica si spirituala a fiintei umane si pentru a fundamenta
moral actul medical si deciziile necesare in practica si cercetarea biomedicala.

Aceastd definitie raporteaza omul, ca fiintd creatd, la Dumnezeu. In plus, definitia include
preocuparea pentru sanogenezd si cere o preventie si o veghe permanenta pentru ca boala sa nu

devina un prilej si o sursa pentru pacat Aceasta vigilenta trebuie sa devina tare si eficienta cand e

' H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 82-83

17 Detalii cu privire la principiile bioeticii gasim la Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrila; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina
Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 15; Gh. Scripcariu (si colab.), Bioetica, stiintele vietii si drepturile omului,
Ed. Polirom, 1998, p 14; H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 230



vorba de cercetarea medicala, care, in zilele noastre, aduce un risc major asupra conditiei
mantuirii'®,

Intre bioetica laici si cea crestind nu poate fi o impacare. Meritd din plin si fie studiate si
prezentate ca doua stiinte distincte pentru ca deciziile constiintei sa opereze in cunostinta de
cauza.

Motivatia acestei afirmatii se sprijind pe temeiul celor scrise de Arhimandritul Tustin
Popovici: «Oamenii L-au condamnat pe Dumnezeu la moarte. Dumnezeu insa, prin invierea Lui,
1i ,condamna” la nemurire»'.

Bioetica laica cerceteaza si scormoneste trupurile umane ca un proces lipsit de
perspectiva, care nu-si raporteaza rezultatele la nimic.

Bioetica crestind este mai degraba un proces de aparare continua a minunatei alcatuiri a
fiintei umane care, prin sfintenie, urmeaza sa intre In vesnicie.

Avantul tehnico-stiintific contemporan coincide, din pdcate, cu un regres spiritual care
face ca omul sd nu mai poati fi stipan pe propriile descoperiri®.

Teologia ortodoxa pune la indemana omului - fie el autor al unor descoperiri stiintifice
sau simplu ,,consumator” - un sistem de valori divino-umane care il ajuta sa Tnainteze curat si
eficient.

Dumnezeu a creat toate prin Fiul In Duhul. Bioeticianul crestin crede cu tarie cd Hristos
este Logosul Intrupat Atottiitor al universului si legile care guverneaza universul izvorasc din
persoana Lui.*' Bios-ul, viul este In mana proniatoare a Lui si deciziile asupra viului nu se pot lua
fara a-L. chema pe El.

,»Sinteza armonioasd a cosmosului si simetria te duc cu mintea la un stdpan... care le tine
stranse pe toate.”*

Sublima axioma a stapanului proniator vine in opozitie cu dezordinea ,,multiculturalista”
si teoriile hazardului care polueaza multe domenii, inclusiv bioetica laica (de altfel, plina de

contradictii pe Intregul ei parcurs).

18 prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioeticd, p. 8-9

19 Arhim. Tustin Popovici, Biserica si Statul, Schitul Sfantul Serafim de Sarov, 1919, p. 25; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrila; Prof. Univ. Dr. Lucian
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Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 22
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»23 atunci e de la

Daca ,,esenta crestinismului este taina materiei transfigurata In Hristos
sine inteles ca nu putem accepta o bioetica profana, in care , jocul cu viata” si Jocul cu moartea”
reprezinta o activitate obisnuitd de laborator Tn care constiinta cercetatorului nu se raporteaza la
nimeni si la nimic.

Omul fara Dumnezeu ramane singur, prins Intre doud necunoscute infricosdtoare:
Tndltimea infinitd a macrocosmosului si adancimea misterioasa a celulei vii care nu a putut fi
deslusita niciodata. Riscul raticirii este maxim?*®,

Biserica crestina este leaganul bioeticii crestine. Hristos — capul Bisericii si experienta
sfintilor ne Invatd discernamantul in decizia bioetica, cdci in esenta ei, Biserica este loc de
tamaduire.

Daca Biserica s-ar lasa coplesita de rezultatele cercetarilor biomedicale, adica daca s-ar
“scientiza” sau seculariza — vindecarile din sanul ei ar deveni neinsemnate.

O concluzie similara privind echivalenta materiala dintre etica seculara si etica crestind a
fost trasa si de teologul James Walter. ,,Sustin ca la nivelul de baza al eticii nu exista nimic
distinctiv ori specific Tn etica crestind”. Aceste pretentii ale lui Fuchs si Walter sunt in acord cu
multe din reflectiile teologice morale occidentale orientate spre o lege naturala, si care au ajuns
sa identifice continutul moralitatii crestine cu cea ce poate descoperi ratiunea naturala.
Induntrul acestui cadru de analizd, distanta morald intre teologia morald crestind si filozofia
morala seculara dispare. Etica crestind, care a putut parea (1) plurald, (2) diferita de etica
seculara si (3) amenintand sa-i separe pe crestini de necrestini prin accentuarea diferentelor
morale, poate fi unificata prin ratiune, recunoscuta ca material identica cu etica seculara si privita
ca afirmand comunitatea morala a tuturor oamenilor. Asa cum spunea Charles Curran:

,O recunoastere personald a lui lisus ca Domn afecteaza evident cel putin constiinta
individului si reflectia sa tematica asupra propriei constiinte, dar crestinul si necrestinul explicit
pot si reusesc sa ajunga la aceleasi concluzii etice, putand si reusind sa impartdseasca aceleasi
atitudini, dispozitii si teluri etice generale. Astfel, crestinii expliciti nu au monopolul asupra unor
atitudini, teluri si dispozitii etice cum ar fi iubirea jertfelnica, libertatea, speranta, grija pentru
aproapele aflat la nevoi sau chiar constientizarea faptului ca ne aflam viata doar pierzand-o.

Congtiinta explicit crestind afecteaza judecata crestinului si modul in care el face judecati etice,

s Ibidem, p. 24; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea
Bandoiu, Pricipii de bioetica, p. 22

24 prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrild; Conf. Univ. Dr. Cristina Gavrilovici, Asist. Soc. Drd. Andreea Bandoiu, Pricipii
de bioeticd, p. 22



dar necrestinii pot si reusesc sa ajungd la aceleasi concluzii morale si de asemenea sa imbradtiseze
si sa pretuiascd cele mai inalte motivatii, virtuti si scopuri pe care in trecut crestinii le-au
revendicat in mod eronat doar pentru ei Tnsisi. Acesta este sensul precis in care neg existenta unei
etici crestine distincte; si anume, necrestinii pot si reusesc sa ajunga la aceleasi concluzii etice si
sa aprecieze aceleasi dispozitii, teluri si atitudini ca si crestinii”.

Aceasta viziune a echivalentei materiale Tntre morala crestind si morala seculara a fost
elaboratd de multi alti moralisti crestini. Potrivit acestei intelegeri, bioetica crestind ar trebui sa
inceteze a mai fi o sursa de perplexitate pentru gandire sau de dezbinare pentru societatea
seculard. In principiu, ambele ar mpartisi aceleasi premise si reguli de probare si inferentd
morala. Corect Inteleasd, bioetica crestina n-ar fi plurala, daca bioetica seculara ar fi singulara. O
descriere cu succes a moralei din perspectiva legii naturale ar trebui sa exorcizeze pluralismul
moral.

Preocuparea atunci este daca faptul de a fi crestin ar putea comunica macar un stil
particular de viatd morald altminteri inaccesibil oricui si astfel fiecarui bioetician®.

Jean Guitton (membru al Academiei Franceze) spune ca ,intram ca orbii intr-un timp

»2 Biserica prin lucrarea ei de a Invata dar mai cu seama de a sfinti ne salveaza din

metafizic
aceasta ,,orbire metafizica”.

Bioetica laica a dezvoltat pana acum o multitudine de concepte pacdtoase, mult
Indepartate de Adevar. Biserica nu condamna nici pe promotorii eutanasiei, nici pe practicantii
ei, cdaci Biserica nu condamna niciodata vreo persoana umand. Dar constientizand versetele
,Dragostea iarta totul dar se bucura de adevar ...si toate le rabda” (I Corinteni 13, 6-7), Biserica
este datoare sa afirme o atitudine profeticd in lume.

Antropocentrismul (hipertrofiat la maximum in zilele noastre) nu stie sa-1 descopere pe
om pornind de la Dumnezeu, ci - cel mult - Tncearca sa-L descopere pe Dumnez., pornind de la
om?’; aceasta este - in fapt - o cale falsa generatoare de perceptii false, de monstruozitati, de
pacate.

Crestinismul nu e un set de principii filozofice anonime, un mod de viata impersonal sau

un adevar care ne parvine fara o istorie. Bioetica crestina are de-a face cu Hristos. Bioetica

% H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 68-70

% Jean Guitton, Dumnezeu si Stiinta, Ed. Harisma, Bucuresti, 1992, p.21; Prof. Univ. Dr. Pavel Gavrild; Prof. Univ. Dr. Lucian Gavrila; Conf.
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crestina trebuie Inteleasa in termenii unei unice relatari despre mantuire, In care oameni reali
joaca roluri importante si in care Dumnezeu joaca rolul decisiv prin actul mantuitor al Fiului Sau
Intrupat ca Mesia al lui Israel. Istoria crestina e istoria unor persoane implicate intr-o drama de
dimensiuni cosmice a pacatului si a mantuirii: Adam si Eva, Avraam si Moise, David si profetii,
Maria si apostolii, martirii, sfintii doctori, sfintii parin{i duhovnicesti si multi altii sunt uniti cu
toti cu Dumnezeu prin Hristos intr-o retea facuta din alegeri libere si consecintele lor. Ea implica
si existenta unor persoane care nu sunt oameni: diavoli si ingeri. Desi existenta diavolilor,
interventia Tngerilor ori transformarea naturii prin sfintenie pot parea multora stranii si
nemoderne, toate acestea sunt fundamentale pentru traditia crestina. In acest sens, crestinismul
traditional este unul supdrator de neiluminist. Bioetica crestind este situata ntr-o naratiune
extrem de compacta: istoria mantuirii care include osanda lui Lucifer, dar si mantuirea multora.
Nu este o naratiune pur si simplu povestita. E mai degraba o naratiune in care e situata de fapt

intreaga realitate®.

Concluzii

Bioetica crestind nu e doar o disciplind academica in fata tesaturii de zi cu zi a vietii.
Daca reuseste cu adevarat sa fie o bioetica crestind, ea este un mod crestin de a trai, de a experia
si de a ne implica In sexualitate, reproducere, suferintd, boli, infirmitati, ingrijirea sanatatii si
moarte. E un raspuns viu la toate provocarile ce incadreaza bioetica. E un raspuns comunitar ce-i
uneste de-a lungul veacurilor pe crestinii drept-credinciosi si drept-maritori Intre ei, dar si cu
puterile cele tara de trupuri ale ingerilor si cu Dumnezeirea Una Tn Treime. Bioetica crestinad e
Tnvatatd altora in mod corect doar in si printr-o viata ascetica si liturgica. Doar atunci 1i vom
intelege corect semnificatia. Accesul la aceasta bioetica va fi Intotdeauna unilateral si incomplet
cat timp e considerata doar un corp de doctrine de care raspunde instructia didactica, cat timp e
consideratd doar un set de principii ce trebuie analizate sau doar un set de controverse ce trebuie
rezolvate. Ea trebuie experiatd In primul rand ca parte integrantd a cautdrii sfinteniei. O bioetica
pur scolastica e imblanzita si domesticita. Cerintele ei sunt prea usor ocolite. Trdieste Intr-un set

de carti, articole si reflectii ce pot fi lasate deoparte pe masurd ce vrem sa ne relaxam si sd ne

% H. Tristram Engelhardt jr, Fundamentele Bioeticii crestine, p. 285-286



bucuram de aceasta lume. O bioetica crestina nu este o simpla bioetica filozoficd, fiindca in afara

cregtinismului filozofia va fi prost indrumatoare.
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Nihilismul — cauza acceptarii ateismului de catre omul secular

contemporan
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Abstract

Christianity, as a teaching revealed by the Son of God Himself, the Incarnate Logos, has
abolished the chasm between God and man through the redeeming sacrifice. Subsequently, the
modern philosophy succeeded in isolating the human being from God, and tried to destroy the bond
of the communion between God and man, restored by Christ the Savior. The relationship of man
with man and that of man with nature is falsified and deeply denatured. By proclaiming God's death
at the end of the nineteenth century, Nietzsche turned nihilism into a destiny of the history of the
West because it further strengthened the secularized and secularist spirit of Western world

capitalism.

Keywords: philosophy, atheism, nihilism, materialism, Marxism

Introducere

In decursul ultimelor secole omul a incercat si il detroneze pe Dumnezeu treptat amagindu-se
in mod absurd ca se poate mantui si singur. Omul contemporan, secularizat si desacralizat, nu mai
respecta un sistem de valori deoarece pentru el totul este relativ. Aceasta situatie este o urmare a
promovarii unor filosofii existentialiste si nihiliste, care au dirijat perioada contemporana'.

La baza ntregii vieti si a gandirii contemporane stau filosofiile simpliste ale unor oameni ca
Freud, Marx, Darwin, Nietzsche, care au la baza materialismul si rationalismul umanist. Pe de alta

parte, comunismul, ca rezultat odios al filosofiei marxiste, sustine reeducarea maselor. El neaga

In acest sens vezi Sf. lustin Popovici, Biserica Ortodoxd si Ecumenismul, Manastirea Petru-Voda, 2003; Serafim Rose,
Nihilismul - o filosofie lucifericd, sau unde duce intelepciunea acestui veac, Editura Biserica Ortodoxad si Egumenita,
Galati, 2004
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latura spirituala a vietii si rdpeste omului libertatea care i-a fost redatda de Dumnezeu, libertate care
trebuie sa fie folosita in scopul mantuirii.

Filosofia contemporana atee neaga existenta sufletului, lipsindu-l pe om de posibilitatea
fmplinirii spirituale, ca fiintd dihotomica: trup si suflet, coborandu-I in randul animalelor®. Filosofia
marxista a creat o ideologie care se poate caracteriza ca fiind una satanica, in opozitie cu Invatdtura
crestind, aceastd ideologie fiind una a urii, a minciunii si a crimei®. Pe plan spiritual, scopul acesteia a
fost si este dezumanizarea omului, iar pe plan material, mizeria, foametea si lipsa. Comunismul, ca
ideologie ce s-a nascut din filosofia lui Marx, a indus in om o stare de frica si una de profunda
supunere; nu era permisa libera exprimare, judecata era eliminata iar vointa si libertatea nu mai
existau. In cazul in care, totusi, existau oameni care nu se conformau puterii, erau inchisi in temnite,
lagdre, gulaguri, canale sau deportati cu domiciliu obligatoriu, impotriva celor ce se opuneau se mai
practica siluirea constiintei, degradarea, pierderea demnitatii umane, robotizarea etc.

Prin aceste actiuni au dorit sa schimbe obiectul de adoratie; in locul lui Hristos, au pus
avantajul material si L-au detronat pe Dumnezeu din sufletele oamenilor. Ideologia comunista este
una care vine de la Satana si nu este una pur umand. Comunismul a urmadrit i urmdreste subjugarea
sufletului. De aceea ei au dorit — si doresc in continuare in tarile unde Tnca nu a disparut — distrugerea
sufletului, pentru ca acesta sa poata fi supus. Religia, stiinta, arta, sentimentele se doresc a fi distruse
si Tnlocuite cu ideile, legile si stiinta materialismului istoric, ca astfel Dumnezeu sa poata fi scos din
viata omului. Revelatia divind ne spune cd demonii au cazut din cer deoarece au dorit sa fie ca
Dumnezeu, urmare a acestei rupturi profunde raul a aparut in lume si s-a dezvoltat din ce in ce mai

mult.

I. Filosofia contemporana si caracterul ei ateu

Filosofia contemporana atee, prin ideologiile sale, a dorit sa faca din oameni simpli roboti
care sa fie Tnregimentatii 100% statului si care sa renunte la libertatea spirituald. Crestinismul a avut
in vedere in permanentd libertatea omului ca dar divin de la creatie si nu admis un dresaj mecanic al
sufletelor pentru ducerea unei vieti ugsoare pe pamant. Dumnezeu asteapta de la om nu supunere de
rob, nici ascultare orbeascd, nici teama de Judecata viitoare, ci trairea profunda a crestinismului. in
conceptia lui Hegel, libertatea este a universului, si nu a individului®.

Filosofia marxista a respectat din plin conceptul hegelian despre libertate. Pentru Hegel,
libertatea se poate realiza doar in statul prusac. Pe de alta parte, iTn marxism ea se Intrupeaza n

colectivitate, astfel ca persoana umana devine lipsitd de libertate. ,,Libertatea nu poate fi niciodata

Pr. Serafim Rose, Mai aproape de Dumnezeu, Editura Biserica Ortodoxa si Bunavestire, Galati, 2003, p. 96
Pentru amanunte vezi Richard Wurmbrand, Marx si Satana, trad. Traian Calin Uba, Editura Stephanus, Bucuresti, 1994
Nikolai Berdiaev, Sensul creatiei, Editura Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 95
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instaurata cu ajutorul violentei, nici fraternitatea cu ajutorul urii, nici pacea cu ajutorul unei discordii
sangeroase”, idei aplicate 1n perioada comunista Tmpotriva celor care ce se opuneau acestei doctrine.

Invititura crestind spune cd Dumnezeu actioneazad in libertate si prin libertate®. In afara
libertdtii nu exista har deoarece doar atunci cand omul ajunge sa fie complet liber el se afla in har si
poate fi ajutat de Dumnezeu sa duca o viata deplin duhovniceasca. Asa cum am mentionat mai sus,
Dumnezeu a dat omului libertatea de la creatie. Aceasta arata ca fiinta umana a fost creata cu vointa
libera. Tnsd omul s-a razvratit Impotriva lui Dumnezeu si a creat diverse filosofii atee, care nu il mai
recunosc pe Dumnezeu ca si Creator si Mantuitor, din care au reiesit diverse ideologii care sunt total
opuse legilor divine. Prin ratiunea lui pervertitd de pacat, considera comuniunea cu Dumnezeu o
piedica n satisfacerea propriilor dorinte. Hristos a aratat, prin Evanghelistul Ioan, ce anume ne face
liberi: ,,Daca veti ramane In cuvantul Meu, sunteti cu adevadrat ucenicii Mei si veti cunoaste adevarul
si adevarul va va face liberi” (Ioan 8, 32-33). Libertatea daruita si ardtatd de catre Dumnezeu, nu are
nimic comun cu libertatea de a pacatui. Libertatea la care ne cheama Hristos este de a muri patimilor
si poftelor si de a ne bucura de dragostea Sa.

Filosofia lui Marx a urmarit sa ageze lumea pe fagasul materialismului ateu. Principiile lui au
fost aplicate, din nefericire, si Tn societate ceea ce a condus foarte ugor la robirea si la mutilarea
spirituald a individului. Acesta a reprezentat filosofia marxistd pentru omenire. Trebuie sa
recunoastem ca marxismul a fost Tntemeiat pe ura fatd de Dumnezeu, crestinismul fiind considerat ca
una dintre cele mai imorale religii.

Marxismul, ca filozofie profund atee’, reprezintd o forma secularizati a ideii de predestinatie
si milenarism deoarece la baza acestei filosofii se gisesc secularizarea si milenarismul inconstient®,
Marxismul acorda omului latura divina. Natura, viata, societatea si sufletul trebuie supuse legilor
materialismului istoric iar cei mai mari dusmani ai materialismului istoric sunt vazuti ca fiind
Dumnezeu si sufletul, fapt pentru care aceste doua realitati trebuie nimicite si scoase din constiinta
omului.

Materialismul, promovat de filosofiile contemporane atee, aplicat intr-un mod riguros,
conduce la negarea libertatii, in general, si la negarea libertatii spirituale, In special. Libertatea
trebuie sa creasca pe mdsura ce omul se apropie de Dumnezeu si sd se diminueze (libertatea) pe
masura ce se apropie de materie. Libertatea absoluta este cea datd de viata spirituald, libertatea
minima este cea data de materie.

Materialismul inseamnad a desconsidera valorile spirituale si a promova valorile fizice. Astfel

ca, In viata omului, viata spirituald trece pe locul doi, lucru pe care Mantuitorul Hristos nu il

Idem, impérétia spiritului si impd&réatia cezarului, Editura Humanitas, Bucuresti, 1998, p. 108
Aristotle Papanikolaou, Orthodox Readings of Augustine, St Vladimir's Seminary Press, Crestwood, NY, 2008, p. 116
The Oxford Handbook of Atheism, edited by Stephen Bullivant, Michael Ruse,Oxford University Press, Oxford, 2013, p.
294
Robert Stuart, Marxism at Work: Ideology, Class and French Socialism During the Third Republic, Cambridge University
Press, Cambridge, 2002, p. 262
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recomanda: ,,Acolo unde este comoara voastra, acolo este si inima voastra” (Luca 12, 34). Filosofia
contemporana a creat oameni care sunt obsedati de grija avutiei si au ajuns sa se piarda sufleteste.
Materia are putere de atractie asupra omului, dar rolul ei este de a satisface necesitdtile firesti.
Efectul ei devine negativ atunci cand se transforma in patima a posesiunii, a puterii, a dominatiei.
Materialismul a dat nastere egoismului, dorintei de putere, nebunie dominatiei omului asupra altuia.
Doar omul care ajunge sa fie liber este detasat de materie si, cu ajutorul unei vieti Tnduhovnicite,
poate sa obtina ce doreste, potrivit spuselor Mantuitorului: ,,Cautati mai intdi Tmpadratia lui
Dumnezeu si toate celelalte lucruri se vor adduga voua” (Luca 12,13).

Pe de o parte, materia, In functie de scopurile Tn care se foloseste, poate atrage pe om spre
egoism, prin generozitatea din el si atunci el depinde de duhul ce il stdpaneste. Pe de alta parte,
materia utilizata Intr-un mod duhovnicesc se transforma Intr-o modalitate de a face bine, de a alina
suferinta, un mod prin care se completeaza lipsurile celor nevoiasi.

Mantuitorul Hristos ne-a aratat ca scopul vietii nu este materia, ci spiritualizarea materiei.
Omul trebuie sa se smulga din patima egoismului material si sa se indrepte spre desavarsirea
sufletului, care aduce mantuirea, viata vesnica. lisus nu indeamna la negarea si nici la neglijarea
aspectului economic al vietii, ci Indeamna numai la a subordona materia Duhului Sfant. Mantuitorul
invatda pe oameni sa respinga bunurile materiale numai Tn masura in care ele devin stapane pe
sufletele lor, devin idoli carora li se Inchina.

Problema vietii materiale trebuie privita din perspectiva ortodoxa, pentru a se putea ajunge la
impdratia lui Dumnezeu. Viata omului pe pamant nu are sens decat daca este traita pentru a se bucura
de vesnica impdratie a cerurilor.

Nihilismul 1si datoreaza intreaga existenta negarii. ,,Nihilismul Tnseamna ca valorile cele mai

mari fsi pierd valoarea™

. Nietzsche sustine ca Dumnezeu a murit si de acum noi trebuie sa ne
conducem singuri. Prin el lumea este despartitd de Dumnezeu, ,,omul trebuie depasit, omul trebuie sa
ajungd la ceea ce este mai Tnalt decat el, la ceea ce este, deja, supraom”'. Prin aceastd doctrini
nihilista vrea sa se arate ca invatatura despre Dumnezeu nu este decat o fabulatie Tn jurul neantului.
Aceastd razvratire nihilista este un razboi impotriva lui Dumnezeu si impotriva Adevarului revelat de
Acesta.

Doctrina nihilismului sustine faptul ca ,,nu exista adevar, totul este permis. Dumnezeu a

»11 Aceastd idee arata un adevir referitor la starea spirituald si duhovniceascd a omului modern.

murit
Dumnezeu este mort in inima omului modern imbuibat de filosofie atee; aceasta afirmatie este

adevaratd pentru atei sau, mai rau, pentru satanisti. Omul contemporan a pierdut, din nefericire,

Serafim Rose, Nihilismul - o filosofie luciferica, p. 113

10 Nikolai Berdiaev, Sensul creatiei, p. 95
11 Gilles Deleuze, Nietzsche and Philosophy, Continuum, London, 2006, p. 144
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credinta iTn Dumnezeu. Pentru Nietzsche, afirmatia ,,Dumnezeu a murit” inseamnad, cu alte cuvinte, ca
omul a pierdut credinta in Dumnezeu, cd a nceput sa se Indoiasca de tot ce este divin si absolut'.

Aceasta filozofie este foarte periculoasa deoarece, negand existenta Creatorului, atunci nu
mai exista o Persoand absoluta care sa dea porunci si legi, pe de o parte, si, pe de alta parte, nu mai
exista un judecator 1n fata caruia sa se dea socoteala. A spune cd nu existd Dumnezeu Tnseamna a-i
lua omului constiinta pacatului si a-i da ,,libertatea” sa faca orice vrea, orie este moral sau imoral.

De asemenea, nihilismul promoveaza ideea ca ,,Dumnezeu Tatdl trebuie dat jos si nimicit, iar
omul triumfator trebuie sa urce pe tronul Sau pentru a-si conduce singur destinul. Dumnezeu a murit:
acum noi vrem ca supraomul sd traiasca”®.

Dumnezeul nihilistilor este ,,nihil Tnsusi un nimic (...) este apostazie sau negare, este cadavrul

unui Dumnezeu mort”**

. Nihilismul a fost intemeiat pe declaratia de razboi Impotriva lui Dumnezeu,
aceastd razvratire fiind un duh care sustine si confera sens si putere doctrinei nihiliste. Nihilismul
considera ca nu existda Adevar absolut, ca toate adevarurile sunt relative, este, dupa cum spune
parintele Serafim Rose, filosofia care std la baza culturii secolului XX. De asemenea, acolo unde
adevirul a disparut, va domina rizvrétirea. Impartisirea Adevarului crestin este posibild numai prin
credintd, iar obstacolul principal in calea credintei este o altd credinta opusa.

Crestinismul este religia vietii vesnice. Dupa Evanghelie, viitorul omului este vesnicia si
vesnicia apartine lui Dumnezeu. Credinta crestina reprezinta contextul spiritual in care ntrebarile
referitoare la Dumnezeu, Adevar si autoritate capatd un sens si inspira consim{dmant. ,,Veti cunoaste

Adevarul, si Adevarul va va elibera” spune in Sfanta Evanghelie. ,,Oricine este din adevar asculta

glasul Meu” (loan 18, 37).

I1. Nihilismul filosofic nietzsche-an

Razboiul impotriva lui Dumnezeu, consista in proclamarea domniei inexistentei, care
Tnseamnad triumful incoerentei si absurditatii, intregul plan hotarat de catre Satan. Pe scurt, aceasta
este teologia si sensul nihilismului. Dar omul nu poate trdi cu asemenea negare vulgara; spre
deosebire de Satan, nici macar nu poate sa doreasca de dragul ei, ci numai din eroare, considerand-o
pozitiva si buna. Si, de fapt, nici un nihilist — in afara de cateva momente de furie si entuziasm, sau
poate disperare — nu a vazut negarea sa ca altceva decat ca mijlocul cdtre un scop mai inalt.
Nihilismul promoveaza telurile sale satanice prin intermediul unii program pozitiv. Cei mai violenti
revolutionari — un Neciaev sau Bakunin, un Lenin sau Hitler, si chiar liber profesionistii dementi ai

,propagandei faptelor” — au visat la ,noua ordine” care va fi posibila datorita distrugerilor lor

Serafim Rose, Nihilismul - o filosofie luciferica, p. 113
Irving M. Zeitlin, Nietzsche: A Re-examination, Polity Press, Cambridge, 2013, p 64
Christopher Watkin, Difficult Atheism: Post-Theological Thinking in Alain Badiou, Jean-Luc Nancyand Quentin Meillaseux,
Edinburgh University Press, Edinburgh, 2011, p. 83
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violente a vechii ordinii, crestine. Dadaismul® si ,,antiliteratura” nu cauta distrugerea totala a artei, ci
drumul cdtre o arta ,nouda”. Nihilismul pasiv, in apatia si disperarea ,existentiala”, suporta viata
numai prin speranta vaga ca el poate totusi sa gaseasca un fel de satisfactie finald intr-o lume care
pare sa o0 nege.

Ateismul a inceput sa fie foarte popular inca din sec. al XIX-lea, corelandu-se cu progresul
stiintei si al tehnologiei din Occident, ceea ce a facut sa apara un spirit de autonomie foarte
pronuntat, omul modern declarandu-si detasarea de orice forma de credinta religioasa, scotandu-1 pe
Dumnezeu din viata si activitatea lui. Filosofia acestor timpuri, reprezentata de Karl Marx, Ludwig
Feuerbach, Friedrich Nietzsche si Sigmund Freud, a creat diverse forme de realitati in care
Dumnezeu, Creatorul lumii, nu si mai gasea locul. Multi ganditori atei din aceasta vreme considerau
ca, daca Dumnezeu nu ,murise” Tnca, datoria oamenilor rationali si emancipati sa-L ,ucidd”, in
sensul unei eliberdri de sub tutela lui Dumnezeu. In acest context, Friedrich Nietzsche, cel mai
reprezentativ dintre filosofii sec. XIX, a recurs la o strategie deosebit de agresiva impotriva religiei si
Bisericii, proclamand in anul 1882 ,,Moartea lui Dumnezeu”.

Acest eveniment a fost proclamat cu ajutorul unei parabole in care un nebun alerga prin piata
si striga: ,,il caut pe Dumnezeu! 1l caut pe Dumnezeu!”. Cei adunati in piata 1-au intrebat unde s-a dus
Dumnezeu?, nebunul a raspuns: Unde a plecat Dumnezeu? Am sa va spun eu. Noi l-am ucis - voi si
eu! Noi toti suntem ucigasii Lui!”. Aceste cuvinte vor destabiliza lumea, de altfel, pentru multa
vreme, 0 vor dezraddcina si arunca Intr-un univers necunoscut, fard nici o tinta. ,Moartea” lui
Dumnezeu avea sa duca la disperare si o spaima fara precedent, inducandu-le oamenilor sentimentul
straniu ca merg intr-o directie absolut necunoscuta. ,,Mai exista oare un sus si un jos?”, urla amarnic
nebunul. ,Nu raticim ca printr-un neant nesfarsit?”'°.

Nebunul derutat din aceastd parabold a filosofului nihilist a vrut sa spund ca moartea lui
Dumnezeu poate echivala cu o noud erd in istoria omului milenara. Insd, urmare a acestei ucideri a
lui Dumnezeu, era necesar ca omul sa ia locul divinitatii, iar cel care va face acest lucru va fi der
Ubermensch, supraomul care va declara rizboi vechilor valori crestine in special si celor
moral-religioase Tn general".

In urma unui rationalism exagerat, in care Dumnezeu nu mai este decat o notiune abstracta,
se ajunge la acel strigat disperat al lui Nietzsche: ,,Dumnezeu a murit”. Aceastd expresie este pusa In
gura unui nebun si, nu Tntamplator, anunta uciderea lui Dumnezeu, cel mai oribil asasinat din istoria

lumii. Nietzsche afirma aceste lucruri in ,,Stiinta vesela”, care a aparut in 1883. Dumnezeu a ajuns ca

Dadaismul este o miscare avangardista care protesteaza impotriva societatii burgheze, a religiei si a artei care a fost
fondata in anul 1916 1in Elvetia de Tristan Tzara, un poet francez de origine romana. (The Oxford Dictionary of Literary
Terms, edited byChris Baldick, Oxford University Press, Oxford, 2008, p. 164)

Friedrich Nietzsche, Stiinta voioasd. Genealogia moralei. Amurgul idolilor, trad. rom. Liana Micescu si Alexandru Al.
Sahighian, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 130

Vezi pe larg, Friedrich Nietzsche, Asa grdit-a Zarathustra. O carte pentru toti §i nici unul, trad. de Stefan Augustin
Doinas, Editura Humanitas, Bucuresti, 2000
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o absentd care duce la nihilism. Nietzsche vrea sa scape de acest rationalism care tine In chingi
fortele latente ale omului si militeaza pentru o mistica a vitalismului, o reintoarcere la trdirile de tip
dionisiac din Antichitate. Omul va deveni astfel victima propriilor placeri, crezand iluzoriu ca astfel
se va elibera de constrangerile impuse de o ratiune seaca.

Pentru Nietzsche natura ar fi identicd cu starea amorald, cu ,nevinovatia constiintelor
fiarelor”, o stare care se afla dincolo de bine si de rau, in care traieste animalul de prada. ,bestia
blonda”, ,,monstrul triumfator” care iese dintr-un sir de groaznice omoruri, incendii, violuri, torturi
cu un orgoliu si o seninatate sufleteasca. Este vorba de mandra rasa aristocratica ,,hoindrind lacoma
si Insetatd de cuceriri”*® In care Nietzsche vede o mdretie din pdcate apusd sau rapusa de
minstrumentele culturii”. Aceasta idee de invinovatire a culturii si civilizatiei care pericliteaza
instinctele primare o vom regasi intr-o forma mai blanda la Freud. ,,Bestia blonda” a lui Nietzsche ar
putea fi, prin mdretia pe care acesta din urma i-l atribuie, arhetipul supraomului nietzschean puternic,
crud, trufasg, avand o vointa de nezdruncinat, asteptat a fi eliberatorul omenirii si creatorul de valori.
Spiritul acestei ,bestii blonde”" precum si ura rasiald s-au dezlantuit cumplit in timpul celui de-al
doilea razboi mondial, prin toate atrocitdtile lui.

Din nefericire, acest curent deosebit de nociv pentru om a cuprins o mare parte din cultura
occidentala si a avut influenta chiar in randul unor teologi. Pe coperta revistei Time din 8 aprilie
1966, se putea citi urmatoarea intrebare: ,,Dumnezeu e mort?”. In cuprinsul acesteia, erau prezentata
0 miscare teologica ce promova teologia radicald a ,,Mortii lui Dumnezeu”. Aceastd miscare era
formatd, din pdacate, si din cativa teologi ai culturii care se luptau cu ceea ce ei numeau ,era
postcrestind”®. Din aceasta miscare facea parte si episcopul anglican John Robinson si teologul
american de la Universitatea din Harvard, Harvey Cox, ambii propunandu-si initierea unei reforme
populare?, dar si un alt teolog american, Thomas J. Altizer, autorul teologiei mortii metafizice a lui
Dumnezeu®. Ei cdzusera de acord ca, in general, cultura occidentala si traditia iudeo-cresting, in
special, traversau o profunda crizd teologici®. Insd, explicatiile oferite pentru a sustine aceste idei nu
erau suficient de lamuritoare, fie din cauza faptului ca limbajul religios isi pierduse in parte intelesul,
fie din cauza atrocitatilor care reusisera sa perverteasca intelesurile mostenite. Sa nu uitam ca lumea
trecuse prin doud razboaie mondiale deosebit de sangeroase care au lasat Tn urma zeci de milioane de

victime, se descoperise si, mai rau, se testase arma nucleara, demararea razboiului rece dintre SUA si

Friedrich Nietzsche, Despre genealogia moralei, Editura Echinox, Cluj-Napoca, 1993, p. 8
Carl G. Jung, In lumea arhetipurilor, Editura Jurnalul Literar, Bucuresti, 1994, p. 83-84
Vezi Gabriel Vahanian, The Death of God: The Culture of Our Post- Christian Era, George Braziller, New York, 1961
Vezi John A. T. Robinson, Honest to God, Westminster Press, Philadelphia, 1963; Harvey Gallagher Cox, The Secular
City: Secularization and Urbanization in Theological Perspective, Macmillan, New York, 1966
Vezi Thomas J. ). Altizer, The Gospel of Christian Atheism, Westminster Press, Philadelphia, 1966
Cf. Richard K. Ferm, ,The Death of God: An Analysis of Theological Crisis”, in:Review of Religious Research, IX, (1968),
3,p. 171
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URSS. Toate aceste lucruri au transformat optimismul asociat cu perioada moderna intr-un pesimism
profund si pe termen lung si Intr-un nihilism absurd*.

Teologia contemporand nu mai pune mare accent pe ,moartea lui Dumnezeu”, insa miscarea
teologica radicala continud sa-si regaseasca ecourile in momentele de tranzitie prelungitd si de criza
ale congtiintei religioase occidentale, ca si in teologiile postmoderne. Acest aspect este reiterat de
catre unii teoreticieni ai teologiilor postmoderene care au sustinut ideea unei legaturi ntre moartea
lui Dumnezeu si filosofiile postmoderne. Intre acestia amintim pe Carl Raschke si Mark C. Taylor.
Ultimul dintre ei sublinia ci ,,deconstructia este «hermeneutica» mortii lui Dumnezeu”. In plus,
teologiile mortii lui Dumnezeu au ajuns sa fie asociate cu un anume spirit al secularismului, infiltrat
Tn aproape toate domeniile societatii occidentale.

Cu multa vreme Inainte ca teologii contemporani sa fie preocupati de aceasta teologie a
mortii lui Dumnezeu, inca din anii 60 ai secolului trecut, o serie de filosofi, istorici si analisti ai
culturii au contestat legatura stransa intre decaderea profundd a spiritului crestin occidental si
aparitia unei noi culturi, cu un profund caracter secular®. Pe langa teologie, si traditiile, practicile,
cultul si evlavia omului au avut de suferit din cauza declinului crestinismului. Din aceasta
perspectiva, unii teologi ai vietii crestine occidentale din secolului al XX-lea au surprins cu multa
rigoare decadenta spirituald a omului postmodern. In acest sens, teologul german Dietrich
Bonhoeffer vorbea despre un ,,crestinism fara religie”?, iar filosoful italian Gianni Vattimo despre
»crestinismul nonreligios”#, in afara lui Dumnezeu.

Martin Heidegger a analizat fenomenul care a dus la lansarea sentintei mortii lui Dumnezeu
de catre Friedrich Nietzsche si a ajuns la concluzia ca destinul omului occidental are o trasatura
diferita de ceea ce a cunoscut pana atunci, respectiv ca omul se identifica pe deplin cu nihilismul
promovat de Nietzsche. In acelasi timp, subliniazd Heidegger, destinul culturii occidentale ar
exercita o influenta foarte mare asupra tuturor celorlalte culturi, in sensul ca le atrage spre universul
sau inconfundabil®. De altfel, acesta este si motivul pentru care multd lume s-a intrebat si se
Intreaba daca, Intr-adevar, nihilismul reprezinta o expresie exclusiv a culturii occidentale sau chiar
destinul acesteia.

De asemenea, Pierre Clastres spune ca nihilismul nu este altceva decat o ,rezerva”

permanenta a culturii, cel mai probabil a fiecarei culturi, care este folositd doar atunci cand in viata

Cf. Michael Hardt si Antonio Negri, Empire, Harvard University Press, Cambridge, 2000, p. 46

Mark C. Taylor, Erring: A Postmodern A/theology, University of Chicago Press, Chicago, 1984, p. 6

Cf. Hugh McLeod, ,Introduction”, in: Hugh McLeod si Werner Ustorf (ed.), The Decline of Christendom in Western
Europe, 1750-2000, Cambridge University Press, Cambridge, 2003, p. 2

Dietrich Bonhoeffer,Letters and Papers from Prison, Eberhard Bethge (ed.) Macmillan, New York, 1972

Gianni Vattimo, ,Spre un crestinism nonreligios”, in: John Caputo si Gianni Vattimo, Dupd moartea lui Dumnezeu, trad.
rom. de Cristian Cercel, Curtea Veche, Bucuresti, 2008, pp. 43-67

Vezi Martin Heidegger, Santieri interroti, trad. it. Firenze, 1968, p. 191 sq., apud Gianpaolo Romanato, Mario G.
Lombardo, loan P. Culianu, Religie si putere, trad. rom. de M.-M. Anghelescu si S. Anghelescu, Polirom, lasi, 2005, p. 209
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umanitatii si perceptiei religioase se produc anumite mutatii profunde®. Psiho-sociologii utilizeaza
acest argument, aratand ca ,,instrumentul” puternic al nihilismului intervine in viata societatii ca si
in cea a individului in momentul in care acestea se afla in fata unei schimbari radicale, Tn fata unei
»,schimbari de statut”. Si unii ganditori romani au vorbit despre nihilism ca nefiind doar o
caracteristica pur Occidentala, ci este una care se regaseste si in afara Occidentului®'. Mai ramane de
Tnteles n ce mod nihilismul a grevat istoria civilizatiei occidentale Intr-o mdsura mai mare decat pe
cea a altor culturi sau civilizatii. Atunci cand ne referim la cultura occidentald, avem in vedere un
ansamblu de norme plamadite din fuziunea intre invatatura crestina, cultura greco-romana si legea
mozaica. Acestea sunt de fapt elementele care au configurat profilul Occidentului Tn decursul
istoriei sale®.

Aparitia cregtinismului a coincis cu o perioada in care nihilismul a proliferat In toate formele
si practicile. In timpul Mantuitorului, invititura gnosticd era reprezentanta nihilismului. La randul
sau, gnosticismul apare si se dezvolta in acel climat de luptd a evreilor Impotriva dominatiei
Imperiului Roman. Simon Magul, contemporan cu Apostolii, este considerat, in general, primul
gnostic. Dupa cdderea Templului lui Solomon (70 d. Hr.), apare o bogata literaturd gnostica
»populara” sau vulgara, mai cu seamd in Egipt si, probabil, in Siria. Abia cand Biserica crestina se
consolideazd, cand crestinismul devine o religie de stat, curentul nihilist va fi serios stabilit. In
acelasi timp, dupa ce contaminase multi crestini, gnosticismul a fost tot mai puternic respins pana in
momentul in care avea sa dispara aproape complet din viata publica.

Peste multe secole, respectiv in al XVI-lea, Reforma a reprezentat o ,reluare a
nihilismului”*. Asa se explica motivul pentru care Nietzsche, Tn ultimele sale opere, a lansat violente
invective Tmpotriva lui Luther. Din perspectiva sa, Reforma n-a facut altceva decat sa apara intr-un
moment Tn care un proces indelungat luase sfarsit; practic, ea a obstructionat ideologia Renasterii si a
anulat rezultatele unei lungi perioade din istoria civilizatiei occidentale. Pentru filosoful german
nihilist, reforma Bisericii a fost provocatd de aparitia protestantismului care este ,de doua ori
vinovat”, deoarece a dus la o reorganizare a Bisericii, din care aceasta a iesit faramitata, Tnsa,
paradoxal, mai puternica decat inainte; si, Tn acelasi timp, pentru ca a recufundat Occidentul ,,in

climatul nihilist al Tnceputurilor Evului Mediu”, care abia fusese depdsit prin Renastere.

Pierre Clastres, La societe contre I'Etat. Recherches d'anthropologie politique, Les Editions de Minuit, Paris, 1974, pp.
183-184

I. P. Culianu, ,Religia si cresterea puterii”, in: G. Romanato, M.G. Lombardo, I. P. Culianu, Religie si putere, Polirom lasi,
2005, p. 214.

32 Cf. Tomas Spidlik, La originile Europei, trad. rom. de Cristian Soimugan, Galaxia Gutenberg, Targu-Lapus, 2006, p.
153

I. P. Culianu, Religie si cresterea puterii, pp. 220-221



Concluzii

Prin proclamarea mortii lui Dumnezeu de la sfarsitul secolului al XIX-lea, Nietzsche a
transformat nihilismul intr-un destin al istoriei Occidentului deoarece a consolidat si mai puternic
spiritul secularizat si secularizant al capitalismului lumii occidentale. In mod paradoxal, la aceasta a
contribuit si lunga traditie a utopismului occidental. Se pare cd, in fond, utopia reprezenta alternativa
nihilismului, ca opozitia a ceea ce trebuie construit la ceea ce trebuie distrus. Asa cum demonstreaza
Hans Jonas, utopismul a fost si ramane masca perfecta si cea mai perversa a nihilismului,
comparabila cu cea a demonului perfid si viclean care se travesteste Tn inger bun.

Este foarte adevarat ca Friedrich Nietzsche nu a avut succesori ideologi foarte importanti,
insa ideile sale profund nihiliste actioneaza in cultura occidentald pe cii imprevizibile pana astizi. In
acest sens avem exemplul scolii de la Frankfurt care, Intr-un context cu totul diferit, a sesizat faptul
ca lumea occidentald are tendinta de a transforma totul in marfa si sa reduca totul la dimensiunea
economicului absolut secularizat, in care valorile umane nu-si mai gdsesc nici un loc. Desi pe cai
diferite, unul dintre cei mai populari filosofi ai acestei scoli, Herbert Marcuse, ajunge la concluzii
similare celor trase de Nietzsche. El sustine ca traim Intr-o ,,societate bolnava” si ca singurul mod de
a ramane cat de cat sanatosi este sa fim ,,in dezacord” cu ea.

I. P. Culianu remarca faptul ca astdzi, mai mult decat oricand, traditia religioasa nu mai
reuseste sa-si exercite forta integratoare si compensatorie Intr-un Occident atat de secularizat.
Nihilismul este asemanat cu un oaspete nelinistitor care a invatat din nou casa omului. Dezbracat si
dezradacinat de Dumnezeu si de tot ceea ce il transcende, omul apare, poate pentru prima oara in
istorie, singur si lipsit de apdrare in fata fortelor oculte ale instinctului si agresivitdtii. Normele si
valorile moral-religioase care odinioara ii ofereau protectie aproape ca au disparut definitiv si pentru
totdeauna.

Din perspectiva misionara, contemporaneitatea nihilista este un fel de haos, Tnsa, atat timp cat
contemporaneitatea, care a format spatiul de joc al amintirii si al dorintei, s-a evidentiat Intr-o
experienta nihilistd, ea este numita de cdtre Nietzsche ,modernitate”. Modernitatea reprezinta
simbolul pentru finete si nuante intr-un ,depozit de costume” si cu aceasta simtul pentru haos, pe
care 1l lasa mostenire simtul istoric si in care el se regaseste. Astfel, tipul omului modern nihilist este
modelul ,,corciturii europene” deoarece formarea si dezvoltarea sa este rodul unui proces lent al
aparitiei unei umanitati fundamental supranationale si nomade care poseda ca trasatura estentiald un

maximum de adaptabilitate.
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Aparitia Noilor Miscari Religioase

Pr. Drd. Panaitescu Traian Stefan
Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Abstract

The religious explosion of the 1960s and 1970s was a challenge for both theologians, as
well as for historians and sociologists of religions. New doctrines, new forms of manifestation
and religious organization and even the original way in which society related to the phenomenon
as a whole or in certain groups in particular they defied the previous theories, they surpassed the
ideal typologies unanimously accepted and made inappropriate the established research
language. Consequently, simultaneously with the study non-religious phenomenon, researchers
in various humanities and social fields have been forced to develop new theoretical and
methodological frameworks to enable objective, scientific and coherent study of newly emerging

groups on the Western religious scene.

Key words: New religious movements, neo-religious phenomenon, sect, sociology of

religion, sectarian denomination

Introducere

Aparitia si raspandirea noilor miscdri religioase constituie o problema nu doar pentru
Bisericile traditionale, ci si pentru statele nationale si sistemele lor legislative, aruncandu-le intr-
o dilema: pe de o parte, majoritatea lor garanteaza prin constitutie libertatea religioasa; pe de alta
parte, fiecare stat trebuie sa asigure securitate si protectie cetatenilor sdi in fata practicilor
abuzive de orice fel. Echilibrul dintre aceste doua deziderate este foarte greu de atins, avand in
vedere ca ceea ce pentru unii constituie asigurarea libertatii religioase, pentru altii inseamna
nepasare si lipsa de protectie. Tot la fel, ceea ce pentru unii exprima o atitudine fireasca de

protectie a cetatenilor, pentru altii, o persecutie religioasa. Imposibilitatea de a trasa o delimitare
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categorica Intre nepdsare si protectionism, Intre toleranta si intoleranta este evidentd in special in
plan legislativ. Se pot identifica cel putin trei atitudini oficiale fata de noile miscari religioase.
Potrivit celei dintdi, acestea ar trebui scoase in afara legii, eliminate, lichidate. Cea de a doua
sugereaza ca aceste grupdri ar trebui sa faca obiectul unei legislatii specifice, care sa le
restrictioneze practicile religioase, dreptul membrilor de a participa la viata publica si sa interzica
prozelitismului. In fine, potrivit celei de a treia, membrii lor ar trebui tratati exact ca si ceilalti
cetateni ai unei tari democratice: daca Incalca legea, sa fie judecati si pedepsiti la fel ca si ceilalti

infractori, dar daca nu, sa fie lasati in pace

L. Noi Miscari Religioase - delimitari conceptuale

Cu toate cd nu exista un criteriu general valabil pentru a descrie un grup, unit in aceeasi
sumd de credinte, ca o ,noua” miscare religioasa, se foloseste acest adjectiv in scopul de a
evidentia miscdrile cu o origine recenta si cele diferite fata de religiile traditionale, consacrate,
existente. O ,,Nouad Miscare Religioasa” ar putea fi definita ca o credinta religioasa sau una etica,
spirituald sau filosofica de ,origine recenta” si care nu este parte a unei structuri religioase
traditionale'. Dar si sintagma ,,de origine recentd” variaza foarte mult: unii cercetatori vad ca Noi
Miscdri Religioase acele paradigme care apar intr-un context nou, dupa cel de-al Doilea Razboi
Mondial?®, iar altii definesc ca Noi Miscdri Religioase toate expresiile unei noi religiozitati, care
propun o noua spiritualitate, cu un nou vocabular ideologic, sau acele sincretisme religioase care
au intrat Tn peisajul religios occidental®. ,,Nou”, in sensul de diferit fatd de religiile traditionale,
se refera la paleta comuna pentru toate miscdrile care nu fac parte din nici o religie traditionala
existenta. Unii cercetdtori mentioneaza ca Noi Miscdri Religioase acele miscari care sunt vazute,
n sensul stiintei religioase, ca parte a unei religii, dar cu anumite deviatii’, iar altii considera ca
Noi Miscdrile Religioase acele miscari care apar intr-un context cultural nou si produc anumite

mutatii, prezentdndu-se ca distincte de religiile traditionale, de exemplu New-Age etc®. De

! Pr. Prof. Dr Gheorghe Istodor, Fenomenul sectar necrestin, Editura Domino, Bucuregsti 2009, p. 12

2 Eileen Barker, New religious movements: a practical introduction, Her Majesty's Stationery Office, London, 1989,
p-9

* Douglas E. Cowan and David G. Bromley, Cults and New Religions. A Brief History, Blackwell Publishing,
Oxford, 2008, pp. 4-6. Vezi si Lorne L. Dawson, (Ed.), Cults and New Religious Movements: A Reader, Wiley-
Blackwell, 2003, pp. 2-7

* William Sims Bainbridge, What Is a New Religious Movement? Defining the Area of Study, Routledge, New York,
1997, p. 3

> Ibidem



asemenea, ca Noi Miscdri Religioase sunt mentionate si grupurile ai caror membrii Tmpartasesc
aceleasi principii religioase si sociale, desi nu se definesc ca religii, de exemplu Scientologia®.

Ca o aproximare a unor prime concluzii, utilizarea expresiei ,,Noi Miscari Religioase” in
studiile socio-religioase impune ca grupul in cauza sa fie atat de origine recenta si diferit de
religiile existente. Unii cercetatori au o abordare mult mai stricta Tn ceea ce inseamna ,,diferit de
religiile traditionale”, astfel ca pentru acestia ,,diferenta” se aplica unei credinte care, desi poate
fi privita ca parte a unei religii, intlneste respingerea fata de religia respectiva, deoarece nu
impartaseste acelasi crez de baza sau se declara fie separata de religia respectiva, fie doar fata de
credinta adevaratd’.

O ipostaza speciala a acestei «nebuloase mistico-ezoterice» o reprezintd si noile miscari
religioase. Exista doua mari sensuri date de literatura socio-antropologica de specialitate noilor
miscari religioase. Primul este amplu, larg, generos, iar cel de-al doilea concis si restrictiv.
Primul sens “este folosit pentru o extrem de vasta varietate de fenomene si manifestari religioase,
de la asceza cea mai riguroasa la hedonismul cel mai libertin, ajungand pana la cultul lui Satana,
integrand toate formele de wvrdjitorie: spiritism, ocultism, parapsihologic si orientalism
occidentalizat™®.

Evident, un asemenea sens dat ,,noilor miscdri religioase” este incomparabil. El spune
totul si... nimic. A pune orice nonconformism si excentrism religios pe seama noilor miscari
religioase Tnseamnd a eluda problema. Un asemenea sens este si unul fals deoarece pune sub
semnul vrajitoriei discipline spirituale si practici radical diferite intre ele, cum ar fi spiritismul,
ocultismul, para-psihologi a si orientalismul.’

Cel deal doilea sens al “noilor miscari religioase” este mult mai apropiat de adevar. Sub
celebra sintagmad sunt puse Tmpreuna “versiunile neo-fundamentaliste ale crestinismului si

iudaismului”, “neo-orientalismul de origine asiatica, dar activ acum in Europa si In Statele

® Ibidem, p. 4
7 Elisabeth Arweck and Peter B. Clarke, New Religious Movements in Western Europe: An Annotated Bibliography,
Greenwood Press, Westport & London, 1997, p. 8
8 Arhimandrit Teofil Tia, Reincrestinare a Europei? Teologia religiei in pastorald si misiologia occidentald
contemporand, Alba Iulia, Editura Reintregirea, 2003, p. 95
% Pr. lect. univ. dr. David Pestroiu, Ocultismul contemporan: expansiune si disimulare, in volumul simpozionului
international “Invazia non-valorilor intr-o lume multimedia”, 6-8 mai 2010, Editura Reintregirea, Alba Iulia, 2010,
p. 479
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Unite”, anumite “miscari de promovare a potentialului uman, care Ia randul lor poarta amprenta
unor idei si doctrine neo-orientale (precum noile forme de psihologic transpersonald)”™.

In cercetarea de fatd vom retine din cuprinsul celui de-al doilea sens dat “noilor miscari
religioase” referinta la “neo-orientalismul de origine asiatica, dar activ acum in Europa si Statele
Unite”!'. Vom privilegia in aceastd carte doar o ipostaza a (neo)orientalismului, adica practicile
yoga.in prealabil sunt insa necesare anumite precizdri cu privire la specificul noilor miscari
religioase.

In spatiul social romanesc postdecembrist, tema noilor miscéri religioase a fost competent
analizatd, printre altii, de teologul Nicolae Achimescu, trecut de curand la cele vesnice.
Prezentand polemicile cu privire la aparitia, natura si functionalitatea lor, Achimescu remarca
faptul ca, atunci cand “au aparut in constiinta publica prin anii '60, toate aceste miscari si grupari
au fost receptate ca ceva nou si exotic. Acest lucru se reflecta pana astazi.. mai ales in
terminologia foarte diferitd si polemica cu care sunt definite: «secte», «culte», respectiv «culte
distructive», «neoreligii», «noi religii juvenile», «secte juvenile», «noi miscari religioase» sau
«miscari neoreligioase» etc.” Dintre toate aceste denumiri mentalul social romanesc a retinut-o
in special pe cea de sectd (evident, cu o clara conotatie peiorativd). Nu vom merge pe aceasta
linie de analizd. Ne asumdm clasica distinctie dintre secte si noile miscari religioase, dar
preferam sa folosim sintagma practici religioase, mult mai potrivira subiectului tratat in aceasta
carte'?,

In limbajul popular, noile miscari religioase sunt numite secte. Observatia este valabila
atat pentru grupurile desprinse din trunchiul clasic iudeo-crestin, cat si pentru cele originare din
Extremul Orient. Etimologic exista doua intelesuri acordate sectei. Primul trimite la termenul
latin sequi, tradus in romaneste prin a urma o persoana, un grup, o doctrind. Primii mormoni din
America secolului XIX, de exemplu, l-au urmat pe Briham Young in drumul sdau spre Vest.
Altfel spus, ei au devenit o secta. Cel de-al doilea sens arc in atentie tot un termen latin: secan
—7”a tdia”, “a separa”. Din acest punct de vedere, secta numeste un anumit grup minoritar

desprins din corpul unitar al unei religii-mama. Parintele Porfesor Gheorghe Istodor ne ofera un

10 Arhimandrit Teofil Tia, Reincrestinare a Europei? Teologia religiei in pastorald si misiologia occidentald
contemporand,, pp. 93-95

" Pr. prof. univ. dr. Gheorghe Petraru, Secte neoprotestante si noi miscdri religioase in Romdnia, Editura
Universitaria, Craiova, 2006, p. 203

12 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, ed. cit., p. 11
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cadru al definirii sectelor din punct de vedere teologic'. Prima definitie a unei secte o vom
aborda din punct de vedere misionar, adoptand acest punct de vedere: “Fenomen religios, social,
iar astazi si politic. Conceptia sectara este pseudo-filosofica, antibiblicd; ea creeaza ideologia
religioasd, care ideologie se adapteazd, se asociaza sau se razboieste cu unele societati.”"*

Cea de a doua apartine psihologiei: “Organizare sociologica specifica si un joc de relatii
autorizand toate fenomenele de regresiune, de la transfer la identificare, care conduc la o
dizolvare a individului in grup.”*®

Rupta de Biserica si adversara inversunata a ei spre a o elimina, secta si mai ales noile
miscdri religioase de azi fara istorie, fara traditie religioasa si spirituala, reprezintd, cum aratd
sectologul H. Ch. Chery atat psihologic dar si sociologic, mai mult sub aspectul teologico -
eclesial, “o excrescentd parazitara” a autenticei religii, respectiv a Bisericii si o superstitie”'®
explicabila in contextul libertdtii umane cazute, a alegerii intre bine si rau, virtute si pacat, pacat
si moarte. Prin autoexcludere de la comuniunea sfintilor in frunte cu Fecioara Maria, si cadere
din comuniunea Bisericii, fara metanoia - penitenta si intoarcerea la credinta si viata eclesiala
adevdratd, secta ramane un grup apostatic. “Secta este o miscare socialda spontana, care ia nastere
in conditii care e usor de descris, se separa de grupul in care traieste, trece printr-o perioada de
conflict si constiintd accentuat a propriei sale existente, care se concretizeaza Intr-o organizatie.
Trece apoi printr-o perioada de izolare si integrare, Tn care se poate intampla sa se dezvolte o
formd comunitara de viatd, reia In mod gradat contactele cu comunitatea mai vasta si prezinta in
cele din urma tendinta de a se ldsa absorbitd de grupul din care s-a desprins”", definire datd de
sociologi si sintetizatd astfel de Joachim Wach'.

In spatiul oriental, secta are o conotatie diferitdi comparativ cu traditia iudeo- crestina.
“Ceea ce Tn Tibet poartd denumirea de «secta»: Nyingmapa, Kagyupa, Sayapa si Gelupka,
reprezinta doar scoli ale budismului tibetan situate, din punct de vedere istoric, in rivalitate
politica”"
buddhiste.

. Ele s-au constituit ca urmare a unor practici ale interpretarii textelor de baza

13 Pr. Conf. Univ. Dr. Gheorghe Istodor, Fenomenul sectar crestin, Editura Do-minor, Bucuresti, 2009, pp. 9-10

1 Petru, 1., Diac. Prof. Dr. David, Invazia sectelor, vol. I, Editura Christ, Bucuresti, 1997, p. 18

15 Corneliu Girmicea, “De ce devenim adeptii unei secte?”, in Psihologia V1I, 6(40), 1997, p. 40

16 Pr. Gheorghe Petraru, Ortodoxie si prozelitism, Ed. Trinitas, 2000, p. 203; H. Ch. Chery, L'offensive des sects, Les
Editions du Cerf, Paris, 1959, p. 106

17 Joachim Wach, Sociologia religiei, Editura Polirom, Iasi, 1997, p. 142

18 Ibidem, p. 138, 140, 142

19 Jean Vernette, Sectele, traducere de Cleopatra Sava, Bucuresti. Editura Meridiane, 1996, p. 25
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Faptul acesta este partial valabil si pentru crestinism. Insasi religia lui Tisus a fost vizuta,
initial, ca o secta In raport cu iudaismul. Iata ce-i declara Tn acest sens Sfantul Pa vel lui Felix,
guvernatorul roman al Cezareei: “Eu 1l slujesc pe Dumnezeul stramosilor mei, urmand calea pc
care ci o numesc sectd”*.

Dincolo de semantica termenului, putem constata cu usurintd predominanta in mentalul
social a unei interpretari negative cu privire la secte Ele sunt “rele” sau nu sunt deloc, aceasta
pare a fi perceptia comuna. A spune despre cineva ca face parte dintr-o sectd inseamna, automat,
a-1 situa sub semnul ereziei si chiar sub cel al negativitatii ultime, diabolice.

Sensul acesta il surprinde toarte bine Sandu Frunza intr-o carte de referinta in domeniul
filosofiei si sociologici religiilor*. Autorul clujean observd cu finete si rafinament ca
reprezentarea “pe care reflectia majoritara o construieste si o cultiva n legatura cu actiunea si
statutul gruparilor religioase minoritare este una profund negativd*. Tocmai de aceea ca “se

constituie Tntr-o piedicd Tn calea unei intdlniri reale in dorinta de dialog”*

. Imposibilitatea
dialogului este amplificatd si de raspunsul oferit de catre grupurile minoritare majoritatii.
Acestea “formuleaza pozitii si critici cel putin la fel de vehemente si chiar mai agresive la adresa
bisericii majoritare, intr-o imbinare nu intotdeauna fericita a elementelor teologice cu cele
ideologice”. Solutia oferitd de Sandu Frunzd ar fi toleranta (cu asumarea dimensiunilor ci
negative) si recunoasterea Celuilalt ca partener diferit, dar obligatoriu real, al dialogului.

Tocmai pentru a se evita orice valorizare - mai ales una preponderent negativa —
sociologii si antropologii religiilor au propus sintagma de practici religioase sau pe cea de
nonconformist religios™.

Vom folosi 1n acest volum expresiile de practici religioase si pe cea de noi miscari
religioase referindu-ne numai la miscarile religioase de inspiratie orientala aparute in Romania
imediat dupa 1989. Tn manie clasica, sociologii si antropologii religiilor folosesc denominatia cu
sensul precis de a numi un stadiu m avansat in evolutia unei secte, unul in care fervoare

religioasa originara a disparut. in ceea ce ne priveste recurgem la formulele practici religioase

pentru a evita pur si simplu conotatiile negative ale termenului de secta termen puternic

? Ibidem, p. 114
2 Sandu Frunza, Fundamentalismul religios si noul conflict al ideologiilor, Cluj-Napoca, Editura Limes, 2003
2 Ibidem, p. 167
2 Ibidem
* Ibidem
* Nicu Gavrilutd, Miscdri religioase orientale. O perspectivd socio-antropologicd asupra globalizdrii practicilor
yoga, Editura Fundatiei Axis, Iasi, 2006, p. 43
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compromis si chiar “asasinat” semantic de literatura ateista din Romania perioadei comuniste
Avea perfectd dreptate Jean Seguy atunci cand insist; asupra faptului ca trebuie sa folosim intr-o
analiza sociologica termenii de “Biserica” si “sectd” fara nici o nuanta valorica, ci doar in sensul
de simple structuri sociale. Doar asa ei se pot preta unei veritabile cercetari stiintifice.

Trebuie, dintru inceput, sa distingem “Biserica” de ceea ce numim “secta” sau “grup
denominational”. Putem folosi Tn acest sens contributiile clasice ale lui M. Weber si Ernst
Troeltsch. Primul numeste Biserica o institutie ce ofera mantuirea, iar secta un simplu grup
contractual. Celalalt autor, insa, privilegiaza in analiza sa tenta de conservatorism a Bisericii si
pe cea de radicalism a sectei. Or, aceasta analizd bazata pe antinomii suportd anumite corectii.
Asupra lor insista si Joachim Wach in Sociologia religiilor. Este vorba de “anumite grupuri, care

la origine erau sectare si depindeau Ia inceput de corpuri mai vaste”?®

si care, cu timpul, “pot
nutri speranta de a deveni o Biserica si de a sfarsi prin a forma un corp ecleziastic. La fel, un
corp ecleziastic poate iesi dintr-o comunitate fondatd la origine pe baza unui contract””. De
aceea credem ca ar fi mult mai inspirat sd cautam specificul unui grup denominational Tn cu totul
alta parte.

O constanta a lui poate fi faptul ca muta o experienta religioasa, deseori autentica, din
planul ecleziastic, comunitar, intr-unui personal. Denominatia distanteaza pe purtatorii ei de
canoanele clasice ale Bisericii. Institutional, Biserica este trecutd sub semnul crizei, exaltandu-se
In schimb trdirea vie, personald, nemijlocita a relatiei cu absolutul. “Alegerea voluntara si
reciproca, separatism si exclusivism, autoidentificare cu grupul mentinut prin supraveghere si
excludere, elitism si legitimare directd de la Dumnezeu: iata trasaturile care definesc secta”?,

Avand in atentie aceste precizdri terminologice si observatii referitoare la ansamblul
general al noilor miscari religioase, vom urmari in continuare cauzele proliferarii acestor miscari

si consecintele sociale ale practicilor lor, cu trimitere speciald la cele de nuanta orientala din

Romania anilor '90.

IL. Grupari care fac parte din Noile Miscari Religioase

% Pentru detalii vezi Joachim Wach, op. cit., p. 138
7 Ibidem
*® Jean Vernette, op. rit., p. 15



Noile Miscdri Religioase variaza in functie de lider, doctring, perspectivele asupra
individualului, familiei si genului, structura organizationala etc. Aceste variatiuni dupa care
poate fi incadrata Intr-un tipar o “noua miscare religioasa” reprezinta o provocare la adresa
specialistilor Tn domeniul de expertiza, In incercarile lor de a formula un set comprehensiv si clar
de criterii de clasificare a Noilor Miscdri Religioase. In anul 2002, Pr. prof. Nicolae Achimescu
oferea teologiei romanesti cartea Noile Miscdri Religioase, o prezentare sistematica cu evaluare
din punct de vedere ortodox a principalelor Noi Miscdri Religioase din spatiul european, unele
cu o prezenta destul de vizibila si in spatiul romanesc. El impartea Noile Miscdri Religioase n
patru mari categorii: 1. miscari esoterico-neognostice: Teosofia, Antroposofia, Rosicrucienii,
Spiritismul, Miscarea Graal, Eckankar. 2. miscari cu un fundament religios oriental: Meditatia
transcendentald, Hare Krishna. Societatea Internationald pentru Constiinta lui Krishna
(ISKON), Ananda Marga, Bhagwan, ivine Light Mission, Shri Chinmoy, Sthya Sai Baba, Sahaja
Yoga, Bahaismul. 3. miscari cu un caracter religios-filosofic si psihologic: Scientologia, New-
Age. 4. miscari oculte: Satanismul.

Trebuie notat faptul ca aceasta clasificare nu este una general valabila, data fiind explozia
de Noi Miscdri Religioase din ultimii 30 de ani, fiecare miscare cu un profil din ce In ce mai greu
de clasificat intr-un anume tipar. S. K. Suman® oferd o mai ampla clasificare a Noilor Miscdri
Religioase:

1. “miscarile reactive” - acestea sunt miscdrile caracterizate de reactia lor la stresul
social sau politic; de exemplu, Mansren-Koreri este o reactie in mediul indian la dominatia
occidentala britanica;

2. “miscarile acomodationiste”, care combind introducerea unei puternice traditii
strdine cu un tipar cultural-religios, care in cele din urma se reafirma prin acomodare,
inculturatie;

3. 'miscdri spirituale’, care aproba conexiuni si continuitati intre oameni si ingeri,
fantome, spiritele stramosilor, spiritele naturii etc.;

4. 'miscarile unei noi revelatii', care incearca sa mentina o oarecare aderenta fata de
religia Tn care isi gaseste baza, dar cu toate acestea se abate de la aceasta invocand o noud

revelatie;

# S, K. Suman, “New Religious Movements”, in Indian Streams Research Journal, Vol. 3, No. 3 (2013), pp 2-3
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5. Teligiile importate'; aceste miscdri sunt consecintele eforturilor misionare, care au
implantat cu succes principii religioase din traditia proprie, ca alternative, intr-un spatiu cultural-
religios strdin;

6. 'miscari din epoca de aur', un tip de miscari religioase care reclama o forma de
nostalgie pentru paradis;

7. 'miscari religioase hibride', care au distilat aspectele marilor religii ale lumii in
forme indigene de samanism (de exemplu, Voodoo, Candomble, Santeria - care combina
romano-catolicismul cu religiile africane)®.

Pentru ca o grupare sa fie consideratd o noud miscare religioasd, in opinia lui Eileen
Barker®!, aceasta trebuie sa prezinte urmatoarele elemente definitorii:

1. dimensiune redusa;

2. reprezentare atipica a populatiei, existand tendinta de a atrage adepti dintr-un

anumit segment de varstd, rasa, posibilitati financiare si educatie; 3) aflarea la prima generatie de

membri;
3. lidership charismatic, fiind si fondatorul miscarii;
4. noi sisteme de credinta lipsite de orice echivoc;
5. tendinta de a trasa granite clare in diviziunea noi/ei, interior/exterior;
6. resimtirea unei ostilitati venite din exterior, In principal din partea societdtii in

care activeaza®. Acestor criterii le pot fi adaugate si altele:

7. accentuarea experientei personale, forma de meditatie sau o lata practica;
8. oferirea unei 'mantuiri' mai apropiate decat in religiile traditionale;
9. predominanta inclusivitdtii, marea lor majoritate nepretinzand din partea adeptilor

exclusivitate, ci admitand apartenenta simultana la o Biserica;
10. adaptarea la aspiratiile omului contemporan, afisand ambitia de a reconcilia stiinta
cu religia;

11.  atacarea elitismului spiritual®.

% Vezi si Pr. lect. univ. dr. Radu Petre Muresan, Alternative spirituale in Romdnia. Secolul XXI. Perspectivd
ortodoxa, Editura Agnos, Sibiu, 2011
3! Eileen Barker, “Plus sa change”, in Social Compass, Vol. 42, No. 2 (1995), pp. 166-167
32 Ibidem
33 Jean Paul Willaime, Sociologia Religiilor, editia a II-a revazutd, trad. de Felicia Dumas, Institutul European, Iasi,
2001, pp. 83-84
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Sociologii religiei si teologii occidentali, preocupati de semnificatia culturala a Noilor
Miscdri Religioase, si-au focalizat analiza lor pe faptul daca aceste alternative religioase sunt sau
nu agenti ai modernizdrii si/sau ai secularizdrii. Studiile din ultimii ani au adaugat la aceasta
complexd problemi realitatea globalizrii.** In acest sens, a fost formulati o teorie de citre
sociologul religios Roland Robertson®, teorie care ajutd la determinarea tendintei chestionabile
de a identifica noile paradigme religioase fie ca moderne sau antimoderne, secularizante sau
nesecularizante. In mod logic, teoria sugereazd noi moduri de a atribui o semnificatie culturala
modurilor “privatizate” a vietii religioase, avand in atentie exemplu Scientologiei si al New-Age-
ului.

Semnificatia culturala a Noilor Miscdri Religioase este de obicei definita in termenii a
doua probleme interdependente, dar totusi analitic distincte:

1) diferentierea formelor de viata sociala premoderne si moderne si

2) dezbaterea asupra secularizarii.

Astfel, unele Noi Miscdri Religioase sunt interpretate ca fiind esential antimoderne in
caracter, manifestand Intr-o mare masurd un protest impotriva schimbarilor tiparelor bazice ale
vietii sociale, identificate cu aparitia modernitatii (de exemplu, Krishna Consciousness, The
Unification Church si alte elemente variate extreme ale fundamentalismului crestin si miscarii
penticostale). Alte Noi Miscdri Religioase sunt considerate a fi Tn esenta moderne in forma lor si
mecanismul de functionare social si chiar Tn unele aspecte ale credintelor lor (de exemplu,
Scientologia, Meditatia Transcendentald, New-Age etc.). In ambele cazuri, unele Noi Miscdri
Religioase sunt considerate a fi conforme cu si poate chiar implicit promoveaza acutizarea

secularizarii.

Concluzii

Consideram ca o legislatie in privinta noilor miscdri religioase nu reprezinta cea mai
fericita solutie. Desigur, autoritatile trebuie sa intervina atunci cand noile religii constituie o
provocare la adresa statului, doctrinele acestora sunt Tn contradictie cu politicile publice,

constituie o periclitare a drepturilor membrilor; trebuie protejate moralitatea publica si populatia,

3 Lorne L. Dawson, “The Cultural Significance of New Religious Movements and Globalization: A Theoretical
Prolegomenon”, in Journal for the Scientific Study of Religion, Vol. 37, No. 4 (1998), pp. 580-595
% Vezi Roland Robertson, “Globalization, politics, and religion”, in The changing face of religion, James Beckford
and Thomas Luckmann, Sage, London, 1989, pp. 10-23
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insa in limitele legislatiei civile sau penale existente. O legislatie dedicata noilor migcari
religioase, Tn sensul restrictiondrii acestora, nu ar avea nici un efect benefic — inclusiv in ceea ce
priveste Bisericile traditionale — urmand a deschide posibilitatea unor abuzuri Impotriva
libertdtilor religioase a cetdtenilor. Cea mai bund cale de a gestiona problemele legale legate de
activitatile noilor miscari religioase nu este de a le trata ca forme de crima organizata sau
patologii ascunse sub mantaua respectabilitatii religioase. Mai curand, daca nu existd dovezi
clare care sa demonstreze contrariul, ar trebui considerate ca minoritdti religioase alternative care
se lupta sa castige un loc Intr-un mediu ostil. Trebuie accentuat faptul ca noile miscari religioase
trebuie sd se supund legii in tara in care doresc sa activeze. Dar trebuie subliniat ca o cruciada
Indreptata Tmpotriva noilor miscari religioase sau o persecutie poate avea repercusiuni profunde
si nedorite atat asupra societatii, cat si asupra religiilor traditionale. Este de dorit ca acele cazuri
ce nu sunt penale prin natura lor sa fie analizate intr-un mediu in care cei implicati sa urmareasca

reconcilierea si compromisul, nu confruntarea costisitoare si fara sfarsit.
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Pozitivism si scientism — influente ideologice pe plan stiintific

Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor
Facultatea de Teologie Ortodoxa
Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

Positivism is a philosophical current whose main thesis is that the only authentic
knowledge is scientific, and this can only come from the positive assertion of theories through
the strict application of the scientific method. Verified data (positive facts) received from the
senses are known as empirical evidence; thus positivism is based on empiricism. Scientism is the
distortion of science by ideologizing the results of science. This ideologized form of science
claims the self-sufficiency of human reason. It is believed that science can explain and predict
everything. Enlightenment and positivism played a philosophical role in imposing a scientific

conception.

Key words: positivism, scientism, philosophy, ideology, ideology, science, naturalism

Introducere

Ideologie reprezinta totalitatea ideilor si conceptiilor filosofice, morale, religioase etc.
care reflecta intr-o forma teoretica, interesele si aspiratiile unor categorii ntr-o anumita epoca.
De asemenea, prin ideologie ne referim la totalitatea ideilor si conceptiilor care constituie partea
teoretica a unui curent, a unui sistem.

Ideologizarea stiintelor este deturnarea scopului si obiectului stiintific: cercetarea,
descrierea pe baza experimentului, observatiei si rationamentelor a tot ce exista in creatia lui
Dumnezeu. Ideologizarea stiintelor inseamna de fapt eliminarea cercetarii obiective si
competente si impunerea diferitelor ideologii moderne si post — moderne ca fiind adevarata
stiinta.

Ideologizarea religioasa este deturnarea demersului autentic religios, bazat pe Revelatia

dumnezeiasca si avand ca finalitate interpretarea creatiei divine, a vietii ca dar de la Dumnezeu.



Este un atentat la tot ceea ce tine de sfintenie, de viatd duhovniceasca, este triumful
naturalismului, al negdrii lui Dumnezeu, al inexistentei sufletului — totul rezumandu-se la nigte
combinatii chimico — fizice Intdmplatoare. Lupta Tmpotriva religiei se finalizeaza cu aparitia
dictaturilor atee, a totalitarismelor ideologice ca expresie a terorii universale declansate de omul

fara Dumnezeu.

I. Pozitivism — stiinta sub dominatia naturalismului

Odata cu aparitia Renasterii si cu Iluminismului, omul s-a angajat Intr-un efort de
autonomizare a ratiunii — sub forma cugetari libere sau mai degraba a negativismului — fatda de
teologie si Dumnezeu. ,,Noul umanism, antropocentric, se voia independent de orice realitate si
criterii transcendente. Ca, Tnsd, orice teologie construitd Tn afara lui Hristos , umanismul modern
se transformd fatal in subumanism si antiumanism, fapt dovedit cu prisosintd In atrocitatile
revolutiei franceze (1789), in revolutiile din secolul XIX si mai cu seama Tn sangerosul secol
XX”!. Auguste Compte este unul dintre promotorii de bazi ai acestei ideologii. In ,,Cours de la
pshilosophie positive” (1842) sunt afirmate trei stadii ale cunoasterii: teologic, metafizic,
pozitivist. Pentru el stiinta este adevdrata credintd si baza spirituald a ordinii sociale ,,atat timp

cat va dura pe Pamant activitatea speciei noastre”?

. Tot In anul 1842 apare si lucrarea ,,Esenta
crestinismului” a lui Ludwing Feuerbach; aceasta coincidenta de date 1-a facut pe Emil Saisset sa
afirme: ,,Feuerbach la Berlin, precum Auguste Compte la Paris propun Europei crestine adorarea
unui Dumnezeu nou: fiinta umana””

Ateismul pe care il intdlnim la Auguste Compte este diferit de cel al lui Feuerbach.
Auguste Compte transformd umanismul ntr-o religie, cu un cult fata de umanitate, fata de o
Fiintd Suprema constituitd dintr-un organism concret de fiinte umane, un ansamblu continuu de
fiinte convergente. In 1847, Auguste Compte va tine o serie de conferinte, care vor servi ca
suport pentru lucrarea ,,Discurs asupra pozitivismului”. E. Semerie, un discipol al lui Auguste

Compte spunea: ,,Noi avem credinta care inspira marile lucruri si curajul de a le infaptui.

Mirosului vostru de tamaie si acordurilor cantecelor voastre, noi opunem sarbatorile splendide

! As. Dr. Adrian Lemeni, ,Ideologizarea stiintei”, in Stiintd si teologie, Ed. Eonul dogmatic, Bucuresti, 2001, p. 61
2 Jean — Pierre Lonchamp, Science et croyance, Desclée de Bronwer, Paris, 1992, p. 146
3 As. Dr. Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, Ed. Asab, Bucuresti, 2004. p. 319
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ale umanitdtii Tn orasul sfant al Revolutiei; cultului lui Dumnezeu 1i opunem cultul omului;
misticii obscurantiste a catolicismului 1i opunem entuziasmul patriotic”.*

,Compte a realizat o legislatie referitoare la cultul concret al religiei n care se prevedea
cum trebuie aplicate sacramentele noii religii. Analog cultului pentru sfinti exista un cult pentru
binefdcatorii umanitdtii. Deasupra tuturor, rugaciunile pozitiviste erau indltate catre Marea
Fiintd. Noul sacerdotiu al pozitivismului, in viziunea lui Compte, trebuia atribuit savantilor.
Sacerdotiul pozitiv va fi reprezentat de savanti iar scolile vor fi anexate Tempului umanitatii.
Desi propovaduiegte toleranta si intelegerea intre oameni, umanismul este de fapt o realitate, care
in caz de nevoie se impune prin forta. Compte nu va ezita sa propovaduiasca supunerea conduitei
umane unui examen al unui sacerdotiu inflexibil. Mai mult decat atat ,pentru fondatorul
pozitivismului se realizeaza un adevarat cult, fiind denumit Marele Preot, ,,supremul organ al
umanitatii”. Toti vor trebui sa 1i arate o ascultare totald in gandire, simtire si actiune. Astfel
Compte introduce un adevdrat despotism spiritual, o tiranie a savantilor pozitivisti care
culmineaza in Tnsdsi persoana lui. Religia pozitivista se intrupeaza in societate si devine religia
oficiala a societatii, a statului. Asistam la o deformare a sensului eshatologic al istoriei din
crestinism. Daca viziunea crestind ne ofera un sens eshatologic al lumii si al istoriei, cregtinul
trdieste Intre tensiunea dintre ,acum” si ,nu Inca” a Impdrdtiei cerurilor in aceasta lume.
Mijloacele prin care se formeaza aceasta religie paradisiaca sunt exclusiv umane si ele tin de
resortul societatii, fiind utilizate de puterea politicd. Daca puterea spirituald este in mana
savantilor, puterea temporald trebuie sa apartina celor care conduc afacerile economice”.’

Negarea lui Dumnezeu si a oricarei formd de supranatural, de transcendent, face posibila
divinizarea omului, Tn cadrul exclusiv al naturalismului. Pana la Compte, toti corifeii
iluminismului au accentuat respingerea Revelatiei supranaturale si fundamentarea
naturalismului.. Astfel, Jean Jacques Rousseau (1712-1778), desi nu era un ateu ci deist, pleda
pentru o religie a naturii, o religie pornind de la contemplarea naturii pe care o considera
desavarsita. El nu recunostea ca Sfanta Scriptura este Revelatia supranaturald, data oamenilor ca
norma absoluta a moralitatii, ci dimpotrivd, natura omului cu inclinatiile si pasiunile lui sunt
norma absoluta a moralitatii. Pasiunile naturale, dupa pdrerea lui, sunt instrumentele libertatii
noastre, sunt mijloace de exercitare a libertatii autonome a omului care nu recunoaste nici o

autoritate Tn afara de imperativul inclinatiilor lui. Revelatia supranaturala nu este numai ignorata,

* Ibidem, p. 320
> Ibidem, p. 321



ci atacata fatis: ,,Evanghelia este plind de lucruri de necrezut, care repugna ratiunii si care sunt cu
neputintd de conceput si de admis de un om cu bun sim{”.® Revelatia naturald este singura pe care
o recunoaste: ,,Eu am Inchis deci toate cartile; Una singura a ramas deschisa in fata ochilor, este
cea a naturii”’

Naturalismul 1l are promotor pe Rousseau. El credea in Dumnezeu in felul sau, dar
naturalistii secolului XX nu mai cred. Ei cred ca valorile morale precum si ratiunea sunt doar
niste epifenomene care au aparut pe parcursul evolutiei omului, acestea fiind parte integranta a
naturii. In cazul acesta Schlossberg se Intreabd unde poate fi trasati linia despartitoare intre un
comportament acceptabil si unul inacceptabil din punct de vedere moral. El spune: ,atunci cand
umanitatea se distinge de naturd, aproape ca nu existd o limita a prabusirii sale. Naturalistii
considera ca viata sexuala nu apartine domeniului moralei, dar atunci nimic nu mai apartine
domeniului moralei. Animalele nu au un comportament moral sau imoral, ci un comportament
natural, bazat pe instincte. Natura nu are nevoie de etica”.?

Naturalismul cunoaste o noud etapa odata cu aparitia filosofului Immanuel Kant. Acesta
Respinge revelatia supranaturala: Tnsusi sfantul din Evanghelie trebuie sa fie comparat mai Intai
cu idealul nostru de perfectiune morald, Tnainte de a-1 cunoaste ca atare”.® Observam inversarea
valorilor: din nou ,,omul este masura tuturor lucrurilor”, dar de data aceasta vocea lui Protagoras
razbate mult mai explicit si cu mai mult curaj. Omul emite criteriile, omul este etalonul valorilor,
el este forul suprem, legiuitorul.

Pe de o parte, In scrierile lui Rousseau prin ,,natura” se intelegea perfectiune, armonie,
puritate, inclinatii naturale nepervertite (ceea ce desigur este o contradictie In termeni). Pe de alta
parte, la Nietzsche natura ar fi identica cu starea amorald, cu ,, nevinovatia constiintelor
fiarelor”, o stare care se afla dincolo de bine si de rau, In care traieste animalul de prada. ,bestia
blonda”, ,,monstrul triumfator” care iese dintr-un sir de groaznice omoruri, incendii, violuri,
torturi cu un orgoliu si o senindtate sufleteasca. Este vorba de mandra rasa aristocratica
,,» hoindrind lacoma si nsetata de cuceriri”'® in care Nietzsche vede o maretie din picate apusa
sau rapusa de ,instrumentele culturii”. Aceasta idee de Invinovatire a culturii si civilizatiei care

pericliteaza instinctele primare o vom regasi Intr-o forma mai blanda la Freud. ,,Bestia blonda” a

65, Rousseau, Emile, au de I’education, Edition etablie par Michel Launay G.F Flamarion, Paris 1966, p. 275
7 Ibidem, p. 403

8 Herbert Schlossberg, Idols for Destruction, Thommas Nelson Publisher, Nashville, 1984, pp. 170-171

oL Kant, Intemeierea metafizicii moravurilor. Critica ratiunii practice, Ed. Stiintifici, Bucuresti, 1972, p. 26
| Nietzsche, Despre genealogia moralei, Ed. Echinox, Cluj-Napoca, 1993, p. 8
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lui Nietzsche ar putea fi, prin mdretia pe care acesta din urma i-1 atribuie, arhetipul supraomului
nietzschean ,puternic, crud, trufas, avand o vointa de nezdruncinat, asteptat a fi eliberatorul
omenirii si creatorul de valori. Spiritul acestei ,bestii blonde” precum si ura rasiala s-au
dezldntuit cumplit n timpul celui de-al doilea razboi mondial, prin toate atrocitatile lui."

Freud vede toate aspectele vietii prin ,,ochelarii” impulsurilor sexuale- ultima realitate a
vietii. Rezultd de aici ca fibrele constitutive ale celor mai nobile valori umane sunt de fapt
pulsiuni sexuale perverse refulate. In acest sens el propune o morald sexuald naturald-observam
din nou ntoarcerea la ,,natura”, ceea ce la Freud inseamna libertinism si laxism sexual: ,,Fie-ne
ingaduit sa declaram factorul sexual drept factor esential In cauzarea nevrozelor propriu-zise.
Civilizatia noastra este indeobste cldadita pe reprimarea impulsurilor... Acela care, in virtutea
congtiintei sale inflexibile nu poate participa la reprimarea impulsiei se opune societdtii ca
minfractor”... Experienta arata ca majoritatea persoanelor care intra in componenta societatii
noastre nu sunt facute, in ceea ce priveste constitutia lor somatica, pentru a indura abstinenta”'.
In conditiile civilizatiei contemporane, cisitoria a incetat de mult si mai fie penaceul universal
Tmpotriva suferintelor nevrotice ale femeii...Remediul Tmpotriva sensibilitatii rezultate din
casatorie ar fi mai degraba infidelitatea conjugald.”"

»Am facut aceastd incursiune in naturalismul filosofic, pentru a prezenta cadrul creat
exercitarii cercetdrii stiintifice; ori acest cadru si-a pus cu siguranta amprenta influentand insa
obiectivitatea demersului stiintific si finalitatea acestuia. La aceasta influenta filosofica
naturalista se adauga — cum am amintit —, rationalismul pozitivist care elimina ratiunea autentica
a stiintei. Prin pozitivism, activitatea stiintifica a Inceput sa fie calduzita de ceea ce s-ar putea
numi o idolatrie a faptelor, context Tn care experienta are un rol decisiv pentru studiul
fenomenelor naturale. Primatul faptei reliefeaza intdietatea lucrurilor materiale fata de orice
realitate si experienta de ordin spiritual, ideologia materialista atee ajungand sa fie confundata cu
atitudinea stiintifici (ce a favorizat aparitia regimurilor comuniste dupd cum vom vedea). In
secolul XIX, omul de stiinta a adoptat o pozitie reductionista, refuzand orice realitate care iese
din vizorul sau, crezand ca numai cercetarile sale empirice pot explica tainele universului; in
acest cadru secularizat, religia era denuntata ca retrograda fata de descoperirile stiintifice ale

momentului”**

1 carl G. Jung, In lumea arhetipurilor, Ed. Jurnalul Literar, Bucuresti, 1994, p. 83-84

12 Sigmund Freud, Psihanalizd si sexualitate, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1994, pp. 336-337
13 Ibidem, p. 339

4 As. Dr. Adrian Lemeni, Ideologizare..., p. 62



Pr. Dr. Doru Costache sintetizeaza ceea ce reprezinta naturalismul, punctand reperele
acestuia ce caracterizeaza pe ,,omul resemnat”. Astfel el semnaleaza ceea ce reprezinta realismul
filosofic ca expresie a naturalismului (mai ales in gandirea lui Noica) si arata ca acesta nu a
reusit sa produca decat o ,,noua naturalizare a omului”; mentalitatea realist — naturalista — nu mai
gaseste raportul just Intre om si realitate, nici atunci cand se afiseaza ca pretentie de progres
stiintific, pentru ca reduce cunoasterea la campul fenomenelor care pot fi percepute prin simturi,
pretandu-se doar unei verificari de tip experimental, adica stabileste raporturile exclusiv in cadrul
,hatural”. Descrierea progresului stiintific, Intr-un recent compendiu filosofic occidental-ca
forma concretd a aplicarii perfectei intentii a omului asupra claselor senzoriale si experimentale
spre cunoasterea lucrurilor asa cum sunt”- nu depaseste registrul ,naturalist” in care omul
modern a fost obligat sa se desfasoare, chiar daca acest progres este privit ca drum eroic de

cucerire, de adjudecare, daca nu a lumii, cel putin a adevarului”*

I1. Scientism — stiinta sub impactul filosofiilor materialiste

Una dintre ideologiile ce au parazitat si Tnca mai influenteaza cercetarea stiintifica este
scientismul. Daca Platon vorbea de exigenta unei cetd{i generale de filosofi, scienticismul
schimba subiectul(nu si intentia), afirmand o societate dominatd de noi eroi ai civilizatiei-
oamenii de stiintd. Motivatia este simpla iar solutia oferita, in stil scolastic, printr-un exercitiu
logic, pretinzand a avea o evidenta constrangdtoare: 1) Stiinta este singura cunoastere autentica;
2) Stiinta poate raspunde tuturor Intrebdrilor teoretice si poate sa rezolve toate problemele
practice; 3) Este legitim sa fie ncredintatd oamenilor de stiinta toate afacerile cetatii'®

Scienticismul doreste sa acrediteze ideea ca singurul criteriu axiologic, in sfera publica,
criteriul prin excelentd, nu poate fi decat cel stiintific. De cealalta parte, ceea ce denumim evlavia
proasta se manifesta ca retragere in sfera privatd, de multe ori a irationalitatii, In refuz fata de
orice stiinta. Interesant ca, ,in Epistola catre romani”, Sfantul Apostol Pavel critica atat
t. 17

cunoasterea orgolioasa cat si evlavia farda continu

scienticismului au fost Ernest Renan (1823-1892) si Marcelin Berthelot (1827-1907). Primul,

Cei mai entuziasti apdratori ai

dupa ce a pdrasit seminarul, a devenit unul dintre cei mai mari intelectuali ai acestui secol. Al

15 Isabelle Mourral et Louis Millet, Precis de psihosophie pour le monde technique, Editions Universitaires, Paris, 1994
18 biac. As. Dr. Doru Costache, ,»Stiintd si teologie — spre o evaluare noua a raporturilor”, in Stiintd..., p. 189
17 Ibidem, p. 190



doilea, un distins chimist, a facut o stralucitd cariera politicd sub a treia Republica. Temele
preferate ale celor doi zelosi pot fi rezumate astfel: stiinta este singura autoritate valabila, doar ea
poate fonda adevarurile ,vitale” si naste o noua conceptie a destinului uman; stiinta este lipsita
de mister, ea distruge credinta si supranaturalul. Nu poate exista o altd credinta decat cea in
experiment, de unde si respingerea miracolului. Idealul tehnocrat era reluat mai mult ca oricand,
devenind totalitar: ,,A organiza stiintific societatea devine o ,pretentie legitima”,(Renan).
,Stiinta reclamd astdzi conducerea materiald, intelectuald si morald a societatii”'®(Berthelot).
Astfel observam la cei doi reluarea mitului progresului si dezvoltarea unui scientism antireligios.
Credinta intr-un proces nedefinit, cu o societate ,din ce In ce mai virtuoasa” datoritd stiintei
(Berthelot, 1866) este insotita de repunerea problemei lui Dumnezeu, devenit cu totul inutil Tntr-
un astfel de context. Se pregateste astfel calea ateismului secolului al XIX-lea (Feuerbach, Marx
si Nietzsche)™. Aceasta ideologie face abstractie de exigenta rigorii actului stiintific, cdutind mai
curand sa impund o axiologie materialistd si corelativ o metodda reductionistd, un demers
epistemologic care porneste de la particular la general, pe care se Intemeiaza, indirect
globalismul. Prin ignorarea revelatiei, a istoriei relatiilor intre Dumnezeu si umanitate,
Dumnezeu pare a fi fost redus la situatia de concept al mintii, pe care fiecare il intelege cum
poate si vrea, acest concept devenind irelevant pentru exigentele obiectiviste ale modernitdtii.
Rezultatele stiintei sunt prezentate ca ,,tabu”, obiectivitatea lor trebuind acceptata de toata lumea,
asa incat cel care nu admite rezultatele stiintei risca sa se situeze Tn afara timpului in care traieste.
Rezultatele stiintei sunt acceptate Tnsa de majoritatea oamenilor printr-un act de credinta: ele
exprima concluziile unui grup restrans de oameni de stiintd pe care ceilalti le accepta fard a avea
posibilitatea de a le Tntelege (teoria relativitatii a lui Einstein; ecuatiile teoriei cuantice etc.).
Daca majoritatea rezultatelor stiintei sunt acceptate prin incredere, refuzul fata de teologie apare
ca o contradictie a timpului nostru. In spatele acestui refuz nu se afld neincrederea, ci o anumitd
pozitie ideologica refractard, fatd de orice adevar de sus, adevar care obtureaza slava luciferica a
omului, proclamat autonom.

»Aceeasi ideologie acuza teologia de ignorantd, prezentand drept biblica afirmatia
apocrifa ,,crede si nu cerceta”. Mantuitorul, dimpotriva, Indeamna spre cunoastere si certificare:
,»Cereti si vi se va da, bateti si vi se va deschide, cautati si veti afla!”. Credinta il pune pe om in

fata adevarurilor ultime, stimuldndu-l sa gaseasca raspunsuri la intrebari fundamentale - cum

8yp, Lonchamp, op.cit, p. 106
19 Ihidem



sunt cele despre sens si valori - si sa le asume existential; raspunsuri pe care nici stiinta si nici
ideologiile care profitd de ea nu le pot oferi constiintei umane”.*

John J. Haught evalueaza scientismul din perspectiva stiintei adevarate. Si in cazul
scienticismului si al scepticismului stiintific - spune el - se combina stiinta cu un sistem de

=»

credinta propriu. Scientismul poate fi definit - in opinia sa - cd ,,acea credintd” potrivit cdreia
stiinta este o metoda modestd, solida si prolifica de intelegere a unor lucruri importante despre
univers, scientismul este presupunerea potrivit careia stiinta este singura modalitate adecvata de
ajunge la intregul adevar. Scientismul este o credinta filosofica (una ,epistemologica”) care
introneaza stiinta ca singura metoda complet sigurd prin care mintea omeneasca poate fi pusa in
legdtura cu realitatea ,,obiectiva”?*!

Aparitia scientismului cu particularitatile amintite a gdsit Biserica Occidentala
nepregdtitd. Aceasta asista consternata si nelinigtitd la aceasta desfasurare de forte, precum o
cetate asediata. Discursurile eclesiale operau o distinctie Intre ,adevar” si ,fals” in stiinta,
adevarata stiinta fiind cea la care rezultatele concorda cu dogma si cu Biblia, care continua sa fie
interpretatd literal. Biserica afirma cd nu combate stiinta, ci numai ,falsa stiinta”, pentru ca
»adevarata stiinta” duce catre Dumnezeu. Ea 1i onora pe adevaratii savanti pe care Dumnezeu i-a
inspirat Intotdeauna. Spre sfarsitul secolului al XIX-lea si primii ani ai secolului XX, cativa
filosofi si oameni de stiinta ca Bergson, Maurice Bloudel, Henri Poincaré,Pierrre Duhem, au
repus in discutie ideologia scientistd, dar aceasta a supravietuit sub forme ceva mai putin naive.*

Scientismul nu poate fi inteles decat in contextul materialismului secolului XIX; cu alte
cuvinte, materialismul , cu toate filosofiile sale reprezinta cadrul aparitiei si dezvoltarii acestei
ideologii ce Tnca paraziteaza stiinta. Materialismul, prin filosofiile sale, reprezinta poate, cea mai
serioasa Incercare de a alunga din mintea si fiinta omului pe Dumnezeu. Propaganda materialist-
dialectica a Tncercat sa prezinte materialismul ca fiind inca de la Inceputul umanitatii, incepand
cu filosofii hilozoisti din Antichitate, apoi cu filosofia materialista(Scoala carvaka), din India. O

mare importantd este datd filosofilor antici greci Leucip si Democrit (sec V 1.Hr.). Apoi se

aminteste materialismul englez (Francis Bacon,Thomas Hobbes si John Dumm?®), Descartes este

20 As. Dr. Adrian Lemeni, op.cit, p. 64-65

2 John F. Haught, Stiintd si religie — de la conflict la dialog, Ed. Eonul dogmatic, Bucuresti, 2002, p. 29-30
22 J P. Lonchamp, op.cit., 107-108

2 John Dumm, Locke. O scurtd introducere, Editura All, Bucuresti, 2009, p. 90
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considerat de Marx ca fiind materialist, urmeaza Spinoza, Kant**, Hegel, Feuerbach, culminand
cu Marx, Engels si Lenin®.

Astfel prin scientism si materialism, stiinta si teologia, omul in fiinta sa, 1si pierde sensul
si scopul existentei si lucrarii in lume.

Ruptura deschisa cu gandirea crestind survine abia in secolul luminilor (sec. al XVIII-
lea), cand atacurile impotriva crestinismului devin fatise si sustinute. In acest cadru ,stiinta”
luminata exclusiv de ratiune, era destinata sa duca omenirea in mod inevitabil in raiul pamantesc
in care inflorea in toata splendoarea marile idealuri umaniste ale modernismului: ,,adevarul”,
»libertatea”, ,,dreptatea”, ,fraternitatea”, ,,bundtatea” si altele. Tnsé§i semnificatia modernismului
era Tnradacinata Tn credinta in aceste idealuri umaniste care retineau continutul semantic crestin
de odinioara, chiar daca radacinile lor in transcendent erau negate. Temeiul lor se gasea de acum
in marile discursuri rationale (metaratiuni). Pe acest fundal apare secularizarea, care inseamna
»desacralizare” 1n termeni eliadieni. Credinta In Dumnezeu si in Revelatia Sa Supranaturala este
alungatd din toate domeniile de activitate ca fiind anacronica; credinta devine irelevanta, ea este
dezobiectivizatd, crezul devine o ,,opinie religioasa” sau un ,,sentiment religios”.

Umanismul iluminist este cel ce a generat ateismul fatis (care va coplesi Tnsasi cercetarea
stiintifica), ridicand omul pe piedestalul divinitdtii. Legdtura cu Facatorul dizolvandu-se, nu mai
existd o baza ontologica pentru relatia cu semenii, omul considerandu-se ca cel ce trebuie sa se
manifeste plenar prin el insusi, descoperindu-si astfel grandoarea vocatiei. In realitate este vorba
de o cruda farsa, fiindca, din momentul in care omul renunta la Dumnezeu, considerand ca se
poate dezvolta prin propriile puteri, nu mai poate Invinge pornirile patimage din fiinta lui si le
considera normale si firesti, transformandu-se in sclavul lor.”® Substituirea lui Dumnezeu cu
ratiunea autonoma ridicatd la rangul de cult, face ca societatea moderna sa taie legdtura
dependentei de transcendent, respingand orice surse de autoritate traditionale si religioase in
favoarea ratiunii si a ,,stiintei”. Prezenta lui Dumnezeu devenea superflud, din moment ce omul
detinea instrumentele fauririi propriului sau destin — ratiunea autonoma si stiinta (este vorba de
stiinta ideologizatd) — instrumente ce detineau atributele divinitatii, ambele fiind considerate
infinite si absolute ca incitare nelimitata pe drumul ,progresului”. Ele dadeau oamenilor un

sentiment de autosuficienta si de automantuire.”” ,,Stiinta” calauzitd de ratiune care vedea acum

4 Immanuel Kan, Religia doar in limitele ratiunii, Editura All, Bucuresti, 2007, pp. 10-12

5 Karl Marx, F. Engels, Opere, vol. II, E.S.P.L.P., 1959, p. 143; V.I.Lenin, Opere, vol 14, Ed. Politica, 1959, p. 190
%6 pr. Prof. Dr. Dumitru Popescu, Ortodoxie si contemporaneitate, Ed. Diogene, Bucuresti, 1986, p. 170-171

% Cf. Postmodernismul. Deschideri filosofice, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1995, p. 14
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toatd realitatea in lumina apodictica a formuldrilor matematice avea puterea de a descuia
secretele universului si fara Dumnezeu, singura realitate este cea pe care o putem aborda empiric,
prin simturi. Este ceea ce Max Weber va numi ,,desferecarea lumii” iar Blaga intr-un mod poetic
,strivirea corolei de minuni a lumii”?. Deschizandu-se ,,cutia Pandorei”, pe linia autonomiei fata
de Dumnezeu, mari ganditori ai modernitatii si post — modernitatii, In loc sa explice prin teoriile
filosofice si experimentarea stiintifica, taina creatiei, prezenta si lucrarea in lume a lui Dumnezeu
si in relatie specialda cu omul — chip al Sau — accentueaza ruptura fata de Creatorul, Proniatorul si
Sfintitorul lumii si al omului. Astfel, cu Rene Descartes se incepe cultul ratiunii autonome, prin
Jean Jacques Rousseau se legitimeaza libertatea autonomad si morala naturald, Immanuel Kant
este cel ce absolutizeaza vointa si ratiunea autonomad, iar consecintele gandirii moderniste
(filosofia iluminista, empirismul, pragmatismul, pozitivismul filosofic etc.) Tn planul vietii
morale a omului se refera la: cautarea unui cod etic artificial, pluralismul modern, filosofico —
modern de sorginte autonoma, relativizarea valorilor morale ce au fundament in Revelatia

crestina.

Concluzii

Influenta coplesitoare a ideologiilor asupra stiintelor — care a dus la o noud paradigma
stiintifica — nu ar fi fost posibila fara o schimbare a valorilor, aceasta realizadu-se odata cu
aparitia modernitatii; astfel, continutul celor doua domenii ale cunoasterii umane (teologia si
stiinta) au fost radical schimbat: daca in Evul mediu domeniul public era dominat de teologie,
domeniu privat rdamanand locul incontrolabil al celor mai secrete experiente (stiintifice dar nu
numai) In modernitate, mintea autonoma si cercetarea stiintifica au acaparat domeniul public,
excomunicand teologia, Tngropand-o in domeniul privat. Astfel, modernitatea (si mai tarziu post
- modernitatea) desemneaza perioade caracterizate prin conceptii diferite despre lume si viata.
Dupa mai bine de un mileniu de dominatie a dogmei crestine, in timpul Renasterii (sec. XIV —
XVI), apare o schimbare prin orientarea axiologica a umanitdtii, punandu-se un mare accent pe
formarea omului, apoi pe preaslavirea omului si a valorilor lui; asadar, are loc egocentrarea
societatii, fard a putea vorbi de o ruptura cu credinta crestind. Migcarea stiintifica reprezinta o a

treia dimensiune a Renasterii. Incd din sec. al XIII-lea, se observa o dezvoltare accentuatd a

28 Pop Paraschiva, Devierile morale ale sec. XX in fata moralei crestine, teza de doctorat, Bucuresti, 1999, p. 62
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stiintei. Metoda experimentala de cercetare va fi stimulata mai ales in urma descoperirii faptului
ca fizica lui Aristotel contine elemente neadecvate si ca astronomia lui Ptolemeu porneste de la
un principiu gresit (trebuie sa amintim in aceasta perioada pe Galileo Galilei, cel mai mare
promotor al metodei experimentale in astronomie, matematica, hidrostatica, dar si pe Nicolae
Copernic si John Kepler in astronomie). De acum Incepe impunerea conceptiei mecaniciste
despre univers care tinde spre deism, care introduce pe Dumnezeu in sistem doar ca explicare a

originii sistemului mecanic, fara ca sa rupa orice legatura intre lume si Dumnezeu.
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Fenomenul neo-religios — un pericol pentru omul contemporan

Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

The new religious movements provoke the Church, in the sense that she formulates
questions to which she must answer. If in terms of sects, the Church has the experience of
confronting them, there is no historical landmark regarding the neo-religious phenomenon,
except for the little experience of the Western Churches. At the same time, given the number and
spread of new religious movements, the fact that they often recruit members from among the
faithful believers and that they introduce under the umbrella of religion - quite generous, by the

way - doctrines and practices unworthy of a religious title, a reaction from the Church is required

Key words: sects, non-religious phenomenon, new religious movements, Scientology,
syncretism

Introducere

Este clar ca societdtile seculare contemporane au avut probleme, si Tnca mai au, cu privire
la secte: procese, deturndri de fonduri, cazuri de excrocherie sau manipulare agresiva sau chiar
infractiuni dintre cele mai grave. Nu doar statul are probleme cu sectele, bisericile crestine, toate
au aceste probleme, dar si omul postmodern contemporan, dezorientat, confuz si usor de
manipulat.

Aceasta realitate gravd, a avut ca reactie — chiar In sanul societatilor seculare — aparitia
unor organizatii, denumite sugestiv ,anti-cult”. Acestea sunt, de fapt, expresia disperarii
familiilor ai caror membrii au fost racolati de diferite secte; consecinta acestui fapt a fost

pierderea statutului acelui membru Tn familie si societate.



Aceste organizatii au statut non-guvernamental si sunt formate din specialisti din diferite
domenii: psihologi, sociologi, medici, teologi, etc. la serviciile acestora apeleaza familiile
disperate care remunereaza activitatea acestor organizatii, pentru recuperarea celor racolati.

Exista si un aspect cvasi-ilegal al acestor organizatii care se refera la modul de recuperare
a celor racolati: practic, specialisti paramilitari, Tn urma unor descinderi n interiorul sectelor,
,rapesc” pe cel racolat si-1 duc Tn locuri sigure si secrete. Acolo, cei In cauza sunt tratati
psihologic, medical si teologic, obiectivul este eliminarea efectelor manipuldrii de tip sectar. Se
folosesc de diverse tehnici de normalizare a psihicului celor racolati, acest demers poate dura si
luni de zile. Din aceasta cauzd, aceste organizatii au avut numeroase procese In justitie din partea
sectelor respective.

Daca in sanul unei societati democratice se Tntampla asemenea lucruri, putem sa ne dam seama
de reala si dramatica dimensiune a fenomenului sectar.

L Sincretismului miscarilor scientologice

Am vazut din prezentarea diferitelor grupari scientologice ca pretentiile stiintifice
reprezintd o dimensiune fundamentala in cadrul doctrinei si conceptiilor acestor secte. Aceste
pretentii au rolul de a insufla credibilitatea Tn procesul de racolare pe care il desfasoara printre
cei naivi si neavizati. Se Tncearca acreditarea faptului ca aceste grupari sunt de o seriozitate
extraordinard, a ajunge sa faci parte din randurile lor este prezentat ca un deziderat, ca o sansa
extraordinara de a deveni membru cu drepturi depline al unei elite. Cand o grupare are pretentii
stiintifice, te gandesti Tn primul rand la seriozitate si rigoare, dublate de un comportament moral-
religios. Este un tablou idilic care ascunde derapaje inimaginabile de natura religioasa, iar de
preocupari stiintifice nici nu poate fi vorba. Nici din punct de vedere religios, nici din punct de
vedere stiintific, nu avem de a face in cadrul acestor grupari cu religiozitate crestina sau cu
manifestare autentic stiintifica.

Ocultismul, inovatiile filosofice, ineptiile doctrinare si, nu n ultimul rand, sincretismul
stiintifico-religios sunt elementele importante ale acestor secte. Superficialitatea, lipsa de cultura
religioasd, confuziile oamenilor cu privire la demersul stiintific autentic explica succesul acestor
secte. Superficialitatea, lipsa de cultura religioasd, confuziile oamenilor cu privire la demersul

stiintific autentic explica succesul acestor grupari.



Secularizarea a fdacut ca in Occident sa nu se mai faca distinctie Intre Biserica si secta,
mai mult, planul religios a fost substituit cu cel magico-ocult, astfel Tncat numerosi oameni de
stiintd, filosofi, oameni de cultura secularizati au tendinta sa identifice cele doua planuri Intr-unul
singur — planul magico-religios. Pe de alta parte, sectele scietologice au un pronuntat caracter
terapeutic, altd pretentie ,,stiintifica” ce promite sdndtate trupeasca si succes in viata globalizanta
occidentald. Este de inteles de ce foarte multi suferinzi — sufleteste si trupeste — sunt atrasi de
aceste grupari si considera aberatiile si experientele manipulatorii ca fiind stiinta. Aceste grupari
se apropie In comportamentul lor de scientismul atdt de condamnat de comunitatea stiintifica
adeviratd, cu deosebirea ci avem de a face cu un sincretism spiritualist. In cele ce urmeazi vom
arata de ce este atat de periculos sincretismul, atat pentru teolog, cat si pentru omul de stiinta.

Sincretismul este periculos n orice situatie ne-am afla: fie ca este vorba de cadrul strict
religios, fie ca este vorba de un cadru inter si trans-disciplinar. Atunci cand ne referim la cadrul
religios, trebuie sa stim ca sincretismul este o atitudine non-religioasa, o relativizare prin
amestecul si punerea pe acelasi plan a descoperirii lui Dumnezeu cu inchipuirile omului. In
cadrul dialogului intre stiinta si teologie, se poate ajunge usor la sincretism, chiar daca in
anumite cazuri exista buna intentionalitate. Aceasta idee (buna intentionalitate), pleaca de la o
realitate a dialogului Intre stiintd si teologie. Este vorba de incercarea (bine intentionatd) de a
evita conflictul intre ele. , Afacerea Galilei” si controversa legata de conceptia filosofico-
stiintifica a lui Darwin a facut ca savantii si teologii sa incerce alta abordare a dialogului. S-a
ajuns la concluzia ca stiinta trebuie contractata cu religia. Adica stiinta si religia sunt doua
modalitdti complet independente de Intelegere a realitdtii, astfel Tncat nu are niciun sens sa fie
pusa in opozitie'.

Din aceasta perspectiva, contradictia este o incercare nesatisfacatoare de a evita
conflictul, prin amestecarea, la intdmplare a stiintei cu credinta. In loc de a respecta marile
deosebiri intre stiinta si religie, combinatia le tese intr-un singur material, in care se pierd una in
cealalta, devenind aproape de nedeosebit. Astazi, multi crestini conservatori sustin ca, din
moment ce Biblia este de inspiratie divina si fara nicio greseald, ea este cea mai sigura sursa de
informare stiintifica despre inceputurile universului si ale vietii. Unii dintre ei numesc fuziunea

pe care o fac Intre stiintd si credinta ,,stiinta creatiei” sau ,,creationism stiintific” si inlocuiesc cu

! Jan G. Barbour, Religion in Age of Science, New York, Harper and Row, 1990, p. 10-16
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aceasta teoria darwinistda despre evolutie, batdlia ducandu-se in scolile americane la nivelul
predari (este vorba de o lupta Intre doud ideologii: evolutionismul si creationismul)?.

O formd des intalnitd a contradictiei este concordismul. In locul respingerii directe a
stiintei, concordismul forteaza textul biblic sd corespunda, intr-o maniera largd, cadrului
cosmologiei moderne. Se Incearca apropierea, pana la identificare, intre cele sase zile ale creatiei
biblice cu cele sase epoci corespunzdtoare din prezentarea stiintifica a evolutiei cosmice. Aceste
Incercari sunt justificate de faptul ca religia trebuie sa capete neaparat un caracter stiintific,
pentru a fi respectatd din punct de vedere intelectual. Fizicianul citat, Gerald Schreder,
argumenteazd ca teoria relativitatii, abordand notiunea de simultaneitate absoluta, ne permite sa
interpretam Tnca odatad, ,,ad literam”, modelul celor sase zile ale creatiei, asa cum este descris in
Biblie. Autorul incearca sa demonstreze ca, ceea ce pare a fi o singura zi dintr-o perspectiva,
poate reprezenta milioane de ani, din alta perspectiva®.

O altd formd de evitare a conflictului, dar care poate duce inevitabil la sincretism intre
stiintd si credinta este combinatia. Combinatia intre ele s-a nascut dintr-o dorinta foarte fireasca
de ntelegere unitara a lumii. Deoarece pare sa armonizeze atat de bine stiinta cu religia, ea
atrage milioane de oameni. La prima vedere, combinarea religiei cu stiinta pare a fi o cale
credibila de evitare a conflictului. Istoria demonstreaza, Tnsa, in final, ca legdturile posibile dintre
stiintd si religie vor incepe sd se desfaca si un nou conflict ar putea lua locul acestui acord
superficial. Pentru ca amesteca stiinta cu religia (cum este cazul gruparilor scientologice),
combinatia estompeaza orice posibila relatie Intre cele doud®. Asa se explica faptul cd oameni
competenti, cu dubla specialitate, cum ar fi John F. Haught, resping combinatia (sincretismul) si

nu o introduc in criteriile dialogului stiinta-religie: conflict, contrast, contract si confirmare.
II. Migscarile sectare — un pericol teologic si stiintific pentru omul contemporan
,Pretentiile stiintifice sunt evidentiate atunci cand analizam sectele hinduse si budiste

care fac ravagii in Occidentul secularizat. Fie ca vorbim de Meditatia Transcedentala, de Bagwan

sau Eckankar. Intdlnim un sincretism nociv intre stiintd (in special psihologie) si pseudo-

2 John F. Haught, Stiinta si religie — de la conflict la dialog, traducere din 1b. engleza de Magda Stavinschi si Doina Ionescu, Editura XXI: Eonul
dogmatic, Bucuresti, 2002, p. 26-27

3 Gerald Schroeder, Genesis and Big Bang: The Discovery of Hormony between Nodern Science and the Biblie, New York, Bantam Books,
1992, p. 43

4 John F. Haught, op.cit., p. 27-28



religiozitate orientala. Pr. Prof. Dr. Nicolae Achimescu ne da indicii despre acest sincretism:
Pentru adeptii si practicantii acestei doctrine, arta ,,caldtoriei sufletului” reprezinta o problema
fireascd, o experienta aproape cotidiana, o ,,calatorie” care porneste dinspre lumea fizica” spre
cele urmadtoare: astrald, cauzald, mentala si pana la cea spirituald. Bazele acestui program al
,caldtoriei psihice” sunt tipic oculte, pentru cd doctrina Eckankar-ului pretinde existenta a cinci
Htrupuri” ale fiecarui om, care corespund, Intr-o ordine progresiva, celor cinci planuri sau sfere
ale existentei umane™®,

,»lrupul spiritual este adevaratul trup al omului si singurul care se plaseaza dincolo de
timp, spatiu si materie, singurul care poate dobandi desdvarsirea, singurul care este In
permanenta real si liber. Pe de alta parte, sufletul este adevaratul actor. Conform legii karmice si
a reincarndrii, el este prizonierul lumilor materiale generate de iluzie, acumuland totusi noi
experiente pe parcursul succesiunii karmice a existentelor. In fapt, nizuintele omului dupa noi
experiente nu reprezinta decat expresia predispozitiei firesti a sufletului de a accede, in cele din
urma, in sfera sau la nivelul spiritual primordial. Toate sentimentele, gandurile si faptele nu sunt
decat expresii ale acestei nazuinte a spiritului uman. Pe parcursul ,calatoriei spiritului” vor fi
eliminate toate experientele acumulate nu doar in aceasta viata, ci si In cele anterioare, pana cand
va dispare orice insatisfactie, indiferent de felul ei, si pana ce sufletul va realiza libertatea
absoluta®.

,O Intrebare inevitabila este, insd, cum poate fi pusa in practica aceasta arta a ,,calatoriei
sufletului” spre lumea spirituald si spre libertatea absoluti. In viziunea Eckankar-ului, este
nevoie de asistenta unui Mahanta, a unui maestru-Eck. Cu ajutorul maestrului, cel initiat se
deprinde cu existenta in aceste lumi spirituale : superioare, plasandu-si toate activitdtile sale
inferioare in lumile inferioare, pentru ca, in cele din urma, sa ajunga sa traiasca o stare de
constiintd cu mult superioard celei trdite de citre semenii sdi. In aceastd stare, initiatul fsi
desfasoara activitatea Intr-o atmosfera de incredere deplina, de linigte interioara si de armonie cu
toate lucrurile si fiintele. El se afld intr-o stare de libertate totala, de eliberare si de luciditate
absolutd. De aici rezultd faptul ci el traieste in aceastd lume, dar nu ii apartine acesteia. In cele
din urma, sustin adeptii acestei doctrine, initiatul Invata sa descopere tainele existentei si sa se

detaseze, implacabil, de efectele legii karmice, sd le priveasca cu resemnare si indiferenta.

5 Vezi Esotera, 9/1978, p. 816; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, Editura Limes, Cluj Napoca, 2002, p. 120
5 Michael Mildenberger, Die religiose Revolte, Frankfurt, 1979, p. 194; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 121
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Legea karmicd este cea care guverneazd peste tot, inclusiv in plan politic. Din acest
motiv, P. Twitchell sustine cd socialismul nu poate functiona niciodata, pentru ca reprezentantii
acestuia au de platit anumite greseli’. Orice interventie mpotriva acestuia ar constitui o
imprudenta: ,,Sa-i lasam sa lupte, sa-i lasam sa se omoare unii pe altii. Este libertatea si povara
lor, nu este treaba noastra sd intervenim, daca dorim ca nu cumva o parte dintre faptele lor
(karma) sa fie transferate asupra noastra.” Cand cineva atinge cel de-al cincilea nivel, adica cel
,»opiritual”, atunci legea karmica este anihilata totalmente de iubire si generozitate. Dupa cum
foarte usor se poate observa, doctrina acestei miscari se constituie dintr-o serie de elemente
preluate din diferite alte traditii doctrinare™®,

»In acelasi demers, respectiv de a conferi acestei practici si doctrine o coloratura
stiintifica si de a o adapta contextului si atmosferei academice, Tncepand cu anul 1969, Meditatia
transcendentala a primit o noua denumire: ,Science of Creative Intelligence” , (,Stiinta
Inteligentei Creatoare”)’, o denumire agreata de Tnsusi Mahesh Yogi, desi nu el este autorul ei.
Eforturile de a integra miscarea Tn lumea academica s-au materializat ulterior Tn organizarea a tot
felul de simpozioane stiintifice si de pretinse cercetari experimentale privind starile meditative
ale constiintei, iar din 1971 in organizarea treptata a ,,Universitatii Internationale Maharishi”,
pentru inceput in California (Santa Barbara) si apoi in Iowa (Fairfield). Tot la fel, in Europa, mai
precis la Weggis (Elvetia), a fost fondata ,,Universitatea Maharishi pentru Cercetari Europene”,
avand acelasi scop de propagare a Meditatiei transcendentale. De fapt, ambele institutii si-au
propus realizarea unui aga-numit ,,plan mondial”, inscris pe linia mondializarii sau globalizarii
societatii umane. Acest proiect, schitat In 1972, 1si propunea ambitiosul scop de a crea 3600 de
centre locale si 36 de centre de coordonare, In vederea convertirii in toate tarile la Meditatia
transcendentald a unui procent din populatie, ceea ce ar fi echivalat cu apartenenta a un milion de
persoane la fiecare centru local. Conform predictiilor reprezentantilor acestei miscari,
practicarea acestui exercitiu de catre un procent din populatie ar fi suficientd pentru diminuarea
criminalitatii si pentru realizarea unei societati cat de cat ideale. Apogeul premergdtor acestui
proiect, in opinia promotorilor miscarii, 1-ar constitui inaugurarea in 1975 a ,,Evului iluminarii”
si crearea In 1976 a ,,Guvernului Mondial pentru Evul ilumindrii”, cu sediul la Seelisberg

(Elvetia). Dupa parerea acelorasi promotori, realizarea unei societdti ideale 1n Intreaga lume nu

7 Paul Twitchell, Eckankar. The Key to Secret Worlds, San Diego, 1969, p. 142; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 126
8 Idem, The Tiger's Fang, San Diego, 1967, p. 173; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 121

97. Forem, Transcendental Meditation, Maharishi Mahesh Yogi and the Science of Creative Intelligence, New York, 1974, p. 216; Nicolae
Achimescu, Noile migcari religioase, p. 126
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poate fi decat opera a zece ,,ministere” constituite in acest scop: pentru Dezvoltarea Constiintei,
pentru Legea naturald si Ordine, pentru Integritate culturala si Armonie universald, pentru
Educatie si Iluminare, pentru Festivitati si Tmplinire, pentru Bunastare si Progres, pentru
Informatie si Inspiratie, pentru Cercetare si Dezvoltare, pentru Capitalele Evului Iluminarii si
pentru Sinitate si Nemurire. In afard de ministri, existd guvernatori responsabili pentru toate
,capitalele” Evului Ilumindrii, respectiv asa-numitele ,jepoci” ale Meditatiei transcendentale.
Intre anii 1976-1977, nu se mai consemneaza nici un fel de noi initiative organizatorice, ci doar
preocupari energice in domeniul fenomenelor parapsihologice, cum ar fi levitatiile etc, care au
fost facute, in cele din urmd, publice.'’ Aceasta migcare a resimtit un puternic recul in anul 1977,
cand un tribunal din New Jersey (S.U.A.) a sesizat caracterul religios al acesteia si a interzis
predarea unor cursuri de meditatie transcendentala Tn acest stat american. Daca s-ar fi recurs la o
hotarare similara si In celelalte state americane, probabil ca aceasta migcare neoreligioasa ar fi
putut esua in demersul sdu pe teritoriul american™"".

,Gandirea lui Mahesh Yogi se fundamenteaza pe problema legata de monismul indian, de
relatia existentda intre Absolut si relativ, Intre unitatea si varietatea existentei. Mergand pe linia
filosofiei vedantine nondualiste, el porneste de la premisa ca Absolutul si relativul reprezinta
aceeasi realitate unica, Brahman. De fapt, ambele nu sunt altceva decat doud aspecte ale
Existentei absolute, ,,care, desi nemanifesta in natura sa interioard, se manifesta ca o creatie

12

relativa”’”. Incercand sa raspunda logic la aceasta antinomie, respectiv cum poate fi aceasta

Existenta simultan absoluta si relativa, el o face intr-un mod foarte simplu: ,,Un procent de 100%
din Absolut si 100% din existenta relativa seunifica intr-o proportie de 100% viata in creatie”'*.
Aceastd afirmatie contravine unei traditii aproape dominante in traditia indiana, potrivit cdreia
relativul este minimalizat in raportul sau cu Absolutul, Din acest punct de vedere, conceptia lui
Mabharishi se inscrie pe linia generala a neohinduismului.

Din punct de vedere terminologic, atitudinea lui Yogi se dovedeste oarecum

inconsecventa. Astfel, mergand pe o linie traditionalist-conservatoare, el defineste Absolutul ca

existentd, constiinta si fericire, il desemneaza ca sursa, origine si fundament al creatiei, ca

10 Experiences of Higher States of Consciousness through the Transcendental Meditation Program, in: Creating an Ideal Society. A Global
Undertaking, 1976; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 127

' R. Hummel, Indische Mission und neue Frommigkeit im Westen. Religiose Bewegungen Indiens in westlichen Kulturen, Stuttgart, 1980, p. 97;
Nicolae Achimescu, Noile migcari religioase, p. 127

12 Maharishi Mahesh Yogi, Die Wissenschaft vom Sein und die Kunst des Lebens, London, 1967, p. 39; Nicolae Achimescu, Noile migcari
religioase, p. 128

13 Ibidem, p. 45; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 128



realitate a vietii, ca existentd si potentialitate pura, ca o stare de constiintd purd, respectiv non-
obiectuald, in fine ca Dumnezeu. In alti parte, insd, se foloseste, dimpotriva, de terminologia
oferita de filosofia Samkhya, care utilizeaza cu preponderenta perechea de notiuni purusha-
prakriti, reprezentand cele doua principii cosmice complementare, care ii ofera posibilitatea
accesului la limbajul stiintific occidental. Existenta relativa, respectiv creatia, consta din asa-
numitele ,structuri” sau ,straturi energetice”, pe cand Existenta absoluta, purda, nu este nici
materie, nici energie, neputand fi identificata cu ajutorul mijloacelor de care dispune fizica
moderna, dar probabil cu acelea ale unei stiinte viitoare, care se va consacra in mod deosebit
fenomenelor mentale. Cu toate acestea, terminologia stiintifica utilizata nu ne poate ascunde
faptul ca Mahesh Yogi foloseste in general categoriile gandirii filosofico-religioase indiene.

Aparitia lumii fenomenale este descrisa de catre Mahesh Yogi In termenii cosmologiei
Samkhya, in sensul ca Existenta absolutd nemanifestd se manifesta pentru inceput in forme
subtile, eterice, Tnsa dupa aceea In unele tot mai grosiere; astfel, se ajunge la aparitia spiritului, a
eului, a constiintei, a simturilor, a sistemului nervos si, in cele din urma, a trupului si materiei, Tn
ordinea amintitd. Drept consecinta a actiunii ,,legii cosmice”, se ajunge la un ciclu constand din
aparitie, conservare, evolutie si distrugere. Hotdrator pentru conservarea si evolutia creatiei este
armonia celor trei aspecte sau ,calitati” (gun as) ale naturii (prakriti), asa cum invata filosofia
Samkhya. Baza unei vieti corecte este tocmai libertatea fata de aceste ,calitdti”, nu o atitudine
negativa fatd de acestea, fata de efectele ,naturii” in general”™.

,In acest context, problema cea mai importantd pentru Mahesh Yogi o reprezinta tranzitia
dinspre Absolut spre relativ, dinspre linistea Existentei pure spre procesul creatiei si evolutiei.
Raspunsul la aceasta il reprezinta suportul vietii (prana) si fapta (karma)'. Desemnatd chiar in
speculatiile upanisadice ca element fundamentai si ultima Realitate,'® Maharishi se arata interesat
de prana tocmai datorita posibilitatii acesteia de a se transpune n vibratii. E1 o defineste drept
Existenta pura tocmai din acest motiv.

Pe de alta parte, trebuie retinut ceea ce semnifica pentru Mahesha Yogi dharma, privita in
contextul relatiei dintre Absolut si relativ. intr-o hermeneutica modernd, dharma reprezinta

pentru el ,,acea forta implacabild a naturii, care guverneaza existenta. Ea intretine evolutia si

14 Maharishi Mahesh Yogi, On the Bhagavad Gita. A new Translation and Commentary with Sanskrit Text, II, 45, Middlesex, 1969, p. 384;
Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 129

15 Idem, Die Wissenschaft..., p. 44; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 129
167, Gonda, Die Religionen Indiens, Bd. I, Stuttgart, 1960, p. 52, 200; Nicolae Achimescu, Noile migcari religioase, p. 129
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constituie fundamentul vietii cosmice. Ea sustine tot ceea ce pretinde procesul evolutiei si intra
n contradictie cu tot ceea ce se contrapune acestuia”"’.

Jn aceeasi viziune, dharma se concretizeaza in domeniul relativu-lui in diferite dharmas,
care reprezinta ceva 1n genul oricarei legi de viatd pentru diferitele fiinte, grupe, culturi, caste
etc. O functie similard o atribuie Mahesh Yogi ,legii cosmice” si ,legilor evolutiei”. Legea
cosmica este definitd de el ca ,legea universului”, care este fundamentul nenumaratelor legi care
actioneaza evolutia intregii creatii. De asemenea, legea cosmica functioneaza la limita dintre
Absolut si relativ, ea armonizeaza Existenta nemanifestata si eterna cu cea manifestd, atat de
diferitd si relativd. In legiturd cu legea cosmicd, Mahesh Yogi foloseste si ,notiunea de
»inteligenta creatoare”, care in formularea propusa de acesta, si anume ,Stiinta inteligentei
creatoare”, joaca un rol atat de important in doctrina Meditatiei transcendentale.

Programul de educatie si sinétate, ca si realizarea unei ordini sociale paradisiace. In plus,
spun acestia, metoda utilizata este ugor de deprins si nu necesita decat doar 15-20 de minute
zilnic.

Cine doreste sa cunoasca mai Indeaproape aceasta metodad, trebuie sa se adreseze unui
centru de Meditatie transcendentala sau unui initiator autorizat in aceasta ,,tehnica”. Dupa aceea,
el va fi invitat sa participe la doua comunicari obligatorii de initiere, chiar daca mai tarziu nu va
dori sa practice aceasta tehnica.

Cele doua comunicari ,,Fa mai putin, dobandeste mai mult - a : actiona in conformitate cu
natura” si ,Mecanismele evolutiei spirituale” sunt opera lui Mahesh Yogi si sunt reproduse
intocmai de catre referent; ocazional, ele sunt prezentate si ca material didactic cu caracter
stiintific despre ,,meditatie” Tn cadrul unor scoli populare, sectii ale Universitatii si unor fundatii
popular-stiintifice.

In realitate, cele douda comunicdri se constituie intr-o parte integranta a programului de
initiere in sapte trepte In aceastd formd de meditatie. Daca prima comunicare are mai mult un
caracter publicitar, cea de-a doua in schimb isi propune mai degraba o introducere in conceptia
despre lume a acestei doctrine si practici”’®,

,In eventualitatea In care cineva, dupd participarea la cele doud comunicari, se hotiraste
sd continue cursul de initiere, atunci el trebuie sd depund o cerere similard unui chestionar. In

cele din urma, va trebui sd semneze si urmdtorul text, din care spicuim: ,,Va rog sa-mi oferiti

17 Maharishi Mahesh Yogi, On the Bhagavad-Gita, p. 26; Nicolae Achimescu, Noile misciri religioase, p. 130
8p, Seibert, Vorbereitender Vortrag, SIMS Philadelphia, 11/70, p. 5; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 131
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informatiile pregadtitoare si un interviu, care precede initierii de cdtre un instructor format de
Mabharishi Mahesh Yogi. As dori sa incep cu programul unic al Meditatiei transcendentale,
pentru a stimula evolutia mea personala. Iau cunostinta de faptul ca experientele prin tehnica
Meditatiei transcendentale, ca si efectele lor, se resimt Tn viata zilnica si trebuie sa-si gaseasca
explicatia din punct de vedere intelectual. Voi lua parte la intrunirile necesare in vederea initierii
personale pe parcursul primelor patru zile succesive. Pe mai departe iau act de importanta
urmatoarelor Intruniri, care vor contribui la atingerea progresului maximal.

Va asigur in continuare ca nu voi descoperi aceastd tehnica, n-o voi face publica... nu-i
voi initia pe altii In ea, pand ce nu voi fi initiat eu insumi de cdtre Maharishi Mahesh Yogi,
pentru a deveni un instructor calificat in cele ale Meditatiei transcendentale.

Ulterior, Bhagwan a manifestat o deschidere larga spre alte tehnici, practici si traditii.
Astfel, au fost preluate tehnici cu un caracter psiho-terapeutic si metode ale ,Miscarii
potentialului uman” (Human Potential Movement), dar si unele practici oculte si traditii sufiste.
De asemenea, astdzi regasim In cadrul miscarii si multe elemente din asa-numita ,,psihologie
umanista”.

Incercand si promoveze sexualitatea, R.Ch. Mohan sustine teza tantricd, potrivit cireia
trupul n-ar reprezenta nici un impediment pe calea eliberarii, ci un ,,vehicul” necesar. Astfel,
calea spre eliberare porneste din centrul sexual, respectiv asa-numitul muladhara chakra, din
fiziologia tantricd. In opinia lui R.Ch. Mohan, excluderea sexualitatii din planul eliberarii este
fara sens, pentru ca o desavarsire fara sexualitate este posibila doar In cazuri de exceptie. Mai
mult decat atat, pentru fondatorul acestei miscari.

Sexualitatea este un fenomen esentialmente spiritual, intrucat prin intermediul actului
sexual s-ar transmite un fel de ,,bioenergie”. in opinia sa, tantra nu este nimic altceva decat un
,Sex cosmic”, un sex extins la dimensiuni cosmice, in cadrul caruia se realizeaza unirea mistica
intre relativ si Absolut, Intre finit si Infinit, intre om si divinitate.

Privind relatia dintre doctrina lui Bhagwan si ,,psihologia umanista”, trebuie subliniat ca
R.Ch. Mohan n-a asimilat doar vocabularul, ci si anumite elemente si metode caracteristice
,»psihologiei umaniste”, desigur reinterpretandu-le in contextul propriilor sale conceptii despre

viatd si existentd Tn general”".

19 Bhagwan Sr. Rajneesh, Die Psychologie der Buddhas, in: Sannyas, 1976, p. 7; Nicolae Achimescu, Noile miscari religioase, p. 159
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,Din aceasta perspectiva, el considerd ca menirea sa este de a configura o ,a treia
psihologie”, o ,,psihologie a celor iluminati” (buddhas). El afirma ca, in aceasta privinta, o prima
psihologie stiintifica pentru omul ,,bolnav” este opera lui Freud, Jung, Adler etc, dupa cum am
mai spus. O a doua ,,psihologie”, in acceptiunea sa, ar fi, dimpotriva, o psihologie pentru omul
»sanatos”, care exclude orice gandire referitor la boald, concentrandu-se esentialmente pe
promovarea unui mediu sinitos. In acest context, el aminteste diferiti reprezentanti ai
,»psihologiei umaniste”, cum ar fi Maslow, Fromm si Janov. R.Ch. Mohan incearca sa identifice
elemente din aceasta ,,psihologie” pentru omul ,sandtos” si in Orient, respectiv la Patanjali,
Budha si Mahavira, dar intr-o forma prestiintifica. O a treia ,,psihologie”, ,,psihologia celor
iluminati”, cerceteaza ,ratiunea iluminata”, este o psihologie a transcendentei, a existentei, o
,INomind-Psychologie”. Notiunea ,,Nomind-Psychologie” reliefeaza faptul ca psihologii umanisti
raman ancorati Tn domeniul ratiunii, In vreme ce R.Ch. Mohan insista asupra unei experiente care
depdseste limitele rationalului. Pe aceasta linie, el se raliaza conceptiei lui Gurdjieff, care
pledeaza pentru o ,ratiune iluminata”. R.Ch. Mohan considera ca Gurdjieff este primul om care a
incercat si dezvolte cea de-a treia ,psihologie”. In cele din urma a esuat, tocmai pentru ci n-a
reusit sa concilieze mistica cu stiinta. De aici deducem ca R.Ch. Mohan se considera simultan un
mistic si un om de stiin{a”*.

Atunci cand vorbim, analizam si evaludm fenomenul sectar, trebuie sa avem in vedere
doua abordari: 1) prima se refera la domeniul teologic care evalueaza fenomenul sectar din
interiorul vietii religioase, fenomenul sectar fiind o realitate trista pentru unitatea religioasa
cresting; 2) a doua abordare este exterioara si poate veni din sfera stiintelor sau a societatii civile
si perceptia este, de cele mai multe ori, diferitd de abordarea teologica (cu siguranta mai
permisiva). Mai trebuie facutda o remarca cu privire la prima abordare, cea teologica: ntr-un
anume fel se face evaluarea fenomenului sectar de pe pozitia sacerdotului sau teologului
nespecialist, si cu totul diferit se face aceeasi evaluare de pe pozitia specialistului sectolog.

Exista, de asemenea, predispozitia de a presupune ca sectele ar afecta doar domeniul
religios, alte domenii — cum ar fi cel stiintific — fiind neafectate de existenta sau proliferarea
fenomenului sectar.

In cadrul fenomenului religios, In unanimitate sectele sunt considerate ca fiind nocive,

atat pentru unitatea religioasa, cat si pentru libertatea si finalitatea actului religios. Mai mult,

2 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 160
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sectele prin falsa aparentd a diversitatii ca ,pulverizare” a unitatii religioase, au introdus in
cadrul religiozitatii traditionale, o realitate noua, inedita si de neacceptat: religiozitatea entropicad.
In acest sens Occidentul secularizat si, in special, SUA au dezvoltat aceasti’religiozitate”
entropica, ce este un fenomen reductionist, o manifestare de tip postmodernist in numele
religiozitatii revelate. Pentru a fi mai clari In expunerea noastrd, in acest tip de manifestare se
elimina total obiectivitatea si caracterul absolut al demersului religios autentic si se substituie cu
subiectivitatea umand, cu pretentiile nefondate ale intemeietorilor de secte, totusi esuand intr-o
relativitate generalizata la toate nivelurile vietii umane.

Cu privire la raportul dintre secte si domeniul stiintific, trebuie sa aratam de ce
consideram ca acestea sunt pericol, atat pentru domeniul stiintific, dar si pentru omul
contemporan. Avem in acest sens la foarte multe secte pretentia de a fi recunoscute ca adevarate
entitati stiintifice, aceasta manifestare cameleonica fiind una exclusiv oportunista si utilitarista.
Motivul principal al unei asemenea atitudini ar fi credibilitatea pe care aceasta dedublare ar

conferi-o pentru secte, stiindu-se ponderea pe care stiinta o are in societatea contemporana.

Concluzii

Daca analizam doctrina diverselor secte, observam cu uimire, dar si cu ngrijorare, o
predispozitie cvasi-generala in acest sens; nu doar gruparile scientologice dezvolta o asemenea
atitudine, dar si cele de tip yoghin sau cele orientale, in general. Toate acestea au 1n cadrul
doctrinei lor prozelitistd, atunci cand se adreseaza unor oameni atei, agnostici sau indiferenti
religios, se prezinta a fi, nu o grupare religioasa orientala necresting, ci o stiinta sacrd, straveche,
pentru credibilitate si atragere. Aceastda maniera diversionista este practicata din motive strict
prozelitiste.

Avand in vedere aceste consideratii, putem concluziona ca sectele reprezinta un pericol
dublu, atdt pentru domeniul teologic-religios, cat si pentru cel stiintific. De asemenea, din
punctul nostru de vedere, sectele trebuie sa fie tratate cu obiectivitate, dar si cu deosebita atentie
si mai ales competenta.

Exista pericolul, in cazul in care nu se gestioneazd si se evalueaza competent acest
subiect — ca Ortodoxia sa fie perceputa sau asimilata diferitelor forme de fundamentalism

religios. La acest pericol se adauga si un alt aspect, ce face abordarea acestui subiect si mai
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dificila: caracterul peiorativ ce existda cu privire la secte, atitudinea ferma teologica poate fi
confundata usor cu discriminare, cu nerespectarea drepturilor fundamentale ale omului sau a
libertatii de constiinta individuale.

Insé, atunci cand esti afectat de fenomenul sectar, atat pe plat axiologic, cat si pe planul
vietii de zi cu zi, ai dreptul si datoria de a reactiona. Aceasta atitudine este perfect justificata si
trebuie sa se desfasoare cu deontologie profesionala, non-violenta si evident competenta.

Interesant este ca punctul de vedere al teologilor a Tnceput sa fie aprobat sau chiar adoptat
si de specialisti din alte domenii neteologice. Este vorba de psihologi, psihoterapeuti, medici

psihiatrii, sociologi sau istorici ai religiilor.
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Importanta dialogului inter-religios pentru misiunea
externa a Bisericii

Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor
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Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

The mission of the church is on the one hand the universal proclamation of the gospel,
and on the other hand it refers to the universality of the gospel which it proclaims. Therefore,
missionologists speak of a clear distinction between mission and mission, in the sense that the
mission refers to the revelation and love of God to the world (missio Dei), and missionary works

are particular forms of participation

Keywords: mission, external mission, Church, evangelization, secularization, inter-

religious dialogue

Introducere

"Mergand invatati toate neamurile, botezandu-le Tn numele Tatalui, al Fiului si al Duhului
Sfant, invatandu-le sa pazeasca tot ce v-am poruncit. Si iatd, Eu sunt cu voi mereu, pana la
sfarsitul veacului. Amin” (Matei 28: 19-20). Acest verset reprezinta fundamentul misiunii
externe a Bisericii si este necesar sa intelegem si sa clarificam Tn mod adecvat ce Tnseamna a face
ucenici, ce Tnseamna ,,toate neamurile”, ce inseamna a invata si cea anume a invata si, in cele din

urma, ce inseamna ca ,,voi fi cu voi pana la sfarsitul veacului”.



Cercetarea misiologica ortodoxa din ultimele decenii a aratat diferite abordari ale
misiunii crestine si ale teologiei sale: pe de o parte exista o intelegere foarte larga a misiunii, iar
pe de alta parte exista o explicatie foarte ingusta si chiar fundamentalista a scopurilor misionare.
Totusi, chiar daca misiunea externa ortodoxa poate avea multe aspecte similare sau chiar identice
cu multe perspective occidentale ale misiunii, totusi teologia ortodoxa si practica ecleziastica din

spatele ei are o abordare specificd, hristocentrica si antropocentrica deopotriva.

L. Misiunea externa a Bisericii. Repere fundamentale

Este evident ca orice abordare in ceea ce priveste misiunea crestind include clarificari
despre ceea ce este crestinismul, ceea ce este Biserica si ce fac crestinii in indeplinirea scopurilor
si sarcinilor slujirii misionare in viata lor, ca urmasi credinciosi ai lui Hristos. A face ucenici din
toate neamurile si a boteza oamenii in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh are nevoie
de o mai mare intelegere a misiunii externe si a ceea ce este Biserica decat simpla concluzie:
misiunea externd vizeaza trimiterea in lume si a face pe oameni urmasi ai lui Iisus.

Biserica ortodoxa este institutia divino umand in cadrul careia crestinii pot cauta
mantuirea si rascumpararea. ,,Deci, sensul principal al Bisericii constd in natura ei escatologica”".
Urmatoarea afirmatie pe care Schmemann o face in eseul sau despre misiunea ortodoxa este si
mai profunda: ,,Euharistia este misiunea Bisericii”?.

Din perspectiva ortodoxa, scopul misiunii nu poate fi inteles decit daca se iau in
considerare trei fundamente teologice importante de a fi crestin: soteriologic, ecleziastic si
eshatologic®. Fard a intelege ce Inseamnd principiul soteriologic In viata credinciosilor, nici o
idee nu ar putea explica dorinta arzatoare de mantuire a oamenilor credinciosi ortodocsi
practicanti. Fara a intelege structura ecleziasticd a Bisericii - constitutia sa ierarhica,
sacramentala si liturgicda — nu ar putea fi Inteleasa corect slujirea si viata duhovniceascd In
bisericile locale si in cadrul succesiunii apostolice (ierarhia ecleziasticd). Fara intelegerea

scopului eshatologic al vietii credinciosilor si a Bisericii Tn ansamblul sau, nu se putea ajunge la

! Alexander Shmemann, “The missionary imperative in the Orthodox Tradition”, in The theology of the Christian
mission, Gerald H. Anderson (ed.), Mc Graw-Hill, NY, 1961, pp. 252

2 Ibidem, p, 254

3 Anastassios Yahhoulatos, “The Purpose and motive of mission from an Orthodox theological point of view”, in.
Porefthendes, no. 9, 1967, p. 2



o Intelegere a misiunii lui Hristos si a misiunii Bisericii: misiunea externa Bisericii care este ,,sa
anunte eshatologia — mantuirea in Isus Hristos®.

O alt aspect important care trebuie sa fie luat in considerare in intelegerea conceptiei
ortodoxe a misiunii externe este scopul rascumparator al venirea lui Hristos sau ,,trimiterea” de
catre Dumnezeu Tatal: ,,Hristos a venit sa mantuiasca omenirea si prin oameni Hristos salveaza

si rdscumpara ntreaga lume, Intreaga creatie””

. Lumea a fost creata buna de Dumnezeu si prin
om a cazut, astfel Incat prin om, sfintenia sa trebuie restaurata. Nu numai prin om, ci prin ,,noul
Adam”, Hristos®. Scopul eschalologic al omului si al naturii a fost stabilit de Dumnezeu si de
Dumnezeu insusi, iar acest scop va fi indeplinit de cei credinciosi. Aceasta Intelegere ne da ideea
de ce misiunea Bisericii este Indreptata nu numai catre popor (misiunea internd), ci si catre lume
(misiunea externa).

O atentie deosebita ar trebui acordata unui alt punct crucial in teologia ortodoxa, care este
exprimat 1n cadrul teologiei despre asemdnarea cu Dumnezeu. Menirea fundamentala si scopul
fiecdrei persoane este de a ajunge la asemanarea cu Dumnezeu. Am fost creati de Dumnezeu
pentru a ne mpartasi cu El. Intruparea Fiului lui Dumnezeu in Persoana lui Iisus Hristos a facut
posibila prezenta Tatalui prin lucrarea Duhului Sfant in umanitate. Ortodoxia Tnvata ca fiecare
crestin trebuie sa ajunga la asemdnarea cu Dumnezeu, cunoscutd sub numele de theosis sau
ndumnezeire. Theosis descrie pelerinajul spiritual in care fiecare persoana devine din ce in ce
mai perfectd, tot mai sfantd, tot mai unitara cu Dumnezeu. Theosis este o miscare a iubirii fata de
Dumnezeu, care incepe pentru fiecare crestin prin baia botezului si care continua pe parcursul
acestei vieti prim impartdsirea cu Sfintele Taine. Mantuirea inseamnad eliberarea de pacat, de
moarte si de riu. Riscumpirarea inseamna refacerea noastrd de Dumnezeu. In Ortodoxie, att
mantuirea, cat si rascumpararea se afla in contextul theosis. Aceasta viziune a vietii crestine a
fost exprimata bine de catre Sfantul Petru, cand a scris in a doua epistola ca suntem chemati ,,sa
fim partasi ai naturii divine” (2 Petru 1: 4).

Misiunea externa a Bisericii trebuie sa aiba Tn vedere aceste fundamente esentiale fara de
care aceasta s-ar transforma Intr-o simpla activitate prozelitistd. Vom vedea ca activitatea
misionara a Bisericii catre popoare nu este una usor de facut deoarece exista o serie de provocari

de care aceasta are parte.

* Alexander Shmemann, art.cit., p. 254

> Ibidem, p. 256

® Valentin Kozhuharov, Towards an Orthodox Christian Theology of Mission, Vesta Publishing House, Veliko
Tarnovo, 2006, p. 16



IL. Importanta dialogului inter-religios pentru misiunea externa

Intr-o perioadd in care confuzia, violenta, ura si crima devina coordonatele vietuirii in
cadru societdtilor actuale, dialogul inter-religioas — parte a misiunii externe a Bisericii Tn post-
modernitate capata o valoare fundamentala si devine solutie a vietii autentice a omului in relatie
cu Dumnezeu si cu semenii. Dialogul inter-religios trebuie cultivat si ferit totodata de relativism,
de sincretism pseudo-religios, de pierderea identitatii religioase sau de uniformizare confuza fals-
religioasa. Misiunea ortodoxa propune ca solutii pentru dialogul inter-religioas, toleranta,
respectul care trebuie sa izvorasca dintr-o intelegere a raportului dintre cult si cultura si a
Intelegerii a nevoii pentru omul contemporan a unei ,culturi a Duhului”, spiritualizata si
creatoare de valori in perspectiva mantuirii tuturor.

Trdaim azi Intr-o lume din ce Tn ce mai divizata, din ce Tn ce mai agresiva si confuza unde
conflictul ia de cele mai multe ori locul dialogului. Omul a fost creat de Dumnezeu cu harisma
dialogului, el nu este solitar pentru ca poartda chipul lui Dumnezeu si tinde spre asemdnarea cu
Sfanta Treime care este ,structura supremad a iubirii”” dupd cum se exprimd marele profesor
ortodox romdan, Dumitru Staniloae. Dumnezeu fiind ,,Comunitate si Comuniune de Iubire
eternd”® iar omul fiind creatia din iubire a lui Dumnezeu, este si el chemat la aceeasi viatd de
manifestare. Ori, observam din pdcate, ca depdrtarea de Dumnezeu, inlocuirea revelatiei Sale cu
sisteme de valori limitate omenesti si mai des folosirea lui Dumnezeu ca justificare pentru
comportamentul inuman si chiar criminal al omului decrestinat si desacralizat, face ca omul sa
decada din comuniunea cu Dumnezeu dar si dintr-o ,culturd a dialogului”. Dialogul in aceste
coordonate este Tnlocuit de competitivitate, de intolerantd, de atitudine atotsuficienta si
superioard, iar consecintele acestor substituiri se regasesc In starea din ce in ce mai conflictuala a
omului contemporan. Pe de alta parte, exista si pericole cu care se poate confrunta dialogul inter-
religios sau inter-cultural. El trebuie sa fie si sa ramand o marturie a sacralitatii vietii in
coordonatele religioase sau culturale, fara ca aceasta sa presupuna excluderea sau condamnarea

partenerului de dialog. Apoi, dialogul nu trebuie sa devina sub nicio forma un factor de

7 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Sfanta Treime, structura supremei iubiri, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1970, pp.
333-355

8 Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Misiunea Bisericii in fata provocdrilor societdtii seculare contemporane,
prezentare la Simpozionul International Teologie, Istorie, Muzica si Arta, 3-4 noiembrie, 2015, Cluj Napoca
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impunere, de fortare sau de relativizare axiologica pentru nici un partener de dialog. Nu in
ultimul rand, dialogul nu trebuie sa devinda o negociere a credintei, a valorilor morale sau
culturale ale omului contemporan. La toate acestea se mai adauga un aspect care poate face mult
mai dificil dialogul astazi. Este vorba de valori religioase si seculare — cu corespondentele lor in
plan cultural atat de diferite uneori chiar antagonice — care, cu greu pot sa intre intr-un dialog
constructiv si eficient. De aceea, bazele acestuia trebuie sa fie solide, Tncat sa nu permita nici
relativizarea. Nici impunerea, nici agresivitatea, in cadrul strict al dialogului.

Avand in vedere toate aceste aspecte, trebuie sa fim constienti ca In perioada
contemporand, vazuta de unii filosofi seculari sau ideologi ca fiind post-post-moderna si, mai
grav, post-crestind, dialogul inter-religios trebuie sa reprezinte nu doar temd, ci, mai mult, o
realitate de o importanta si actualitate evidente. Date fiind aceste realitdti, valoarea misionara a
cestor dimensiuni devine una marcanta de necesitate pentru viata misionara a Bisericii.

De la inceput trebuie sa precizam cd dialogul inter-religios de azi este dificil de realizat si
abordat, din cauza contextului post-modern, context dominat de provocari venite din spera
secularismului, a ateismului sa a nihilismului, care fac si mai acut conflictul dintre religie si
modernitate.

Pentru ca dialogul inter-religios sa fie relansat In contextul secularismului, este nevoie de o
intelgere, de o radiografiere a procesului de secularizare. Intelegerea procesului de secularizare
se refera la o privire de ansamblu asupra tuturor cauzelor care au provocat dezbinari spirituale
intre oameni. Dialogul inter-religios depaseste pe cel inter-confesional®, ecumenic din interiorul
crestinismului si este fundamentat de universalitatea lucrdrii mantuitoare a Mantuitorului Hristos
si se constituie, n acelasi timp, ca o laturd esentiald a invataturii crestine despre relatia Bisericii
cu lumea. Dialogul inter-religios urmareste, in general, dizolvarea tensiunilor periculoase dintre
religie si interesele nationale sau politice.

Dialogul are o valoare teologica certd, el depaseste monologul si presupune existenta a
minimum doud persoane. Dimensiunea personald a dialogului este fundamentala atat pentru
comuniunea noastra cu Dumnezeu dar si cu oamenii. El pune in valoare persoana umana, cu
valentele ei in sfera vointei si a libertatii si presupune rostirea si ascultarea reciproca. Dialogul
este fundamental pentru relatia vie si personala cu Dumnezeu In planul revelatiei dumnezeiesti,

dar si cu oamenii. El devine un obstacol in calea depersonalizarii lui Dumnezeu — ca in

® Confesiunea se referd la una din cele trei ramuri ale crestinismului. (Ene Braniste, Ecaterina Braniste, Dictionar
enciclopedic de cunostinte religioase, Editura Diecezana, Caransebes, 2001, p. 112)
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Lreligiile” Orientale — dar si a omului. Intalnirea personald este infinit superioard comparatiei de
idei sau confruntarii Intre sisteme de gandire diverse. Dialogul religios nu se epuizeaza in planul
fundamental al religiei ci ,coboard” in planul social si cultural. In plan social, el presupune
gestionarea casatoriilor inter-religioase, formarea religios-sociala a copiilor rezultati din acestea,
etc. In plan cultual, dialogul religios il vizeazi pe om n individualitatea lui ce cuprinde si
particularitatea acestuia culturald si gestionarea — pe acest plan — este importanta pentru ca poate
preveni izolatismul cultural®.

Secularizarea societdtilor occidentale deschide larg calea pluralismului religios recunoscut
de statele occidentale dupa separarea acestora de Bisericd. Separarea Bisericii de stat corespunde
unei perceptii a absentei functiei traditiilor religioase in societate.

Secularizarea a dus la stergerea din sfera sociald a oricarei referinte de tip religios, religia
nu mai are — odata cu separarea stat — Biserica — nicio relevanta si nicio legitimitate Tn spatiul
public, fiind o prezenta acceptatd doar in spatiul privat al individului, statul sub impulsul
secularizdrii tolereaza religia transformand-o ntr-o realitate invizibila pentru spatiul public.
Pluralismul religios se acomodeaza foarte fine acestei situatii si se constituie ca baza pentru o
legitimitate religioasa dar numai pe planul strict al unor traditii particulare cu pretentie de religie.
Astfel ca, pluralismul religios conduce la accentuarea fenomenului de secularizare, totul se
reduce la exacerbarea apartenentei de tip confesional — religios ce duce la o adevarata competitie
atat Intre traditiile religioase diverse, cat si intre acestea si secularismul militant. Contextul
secular conduce nu doar la pluralismul religios, dar si la o distinctie clara Intre sacru si profan, la
o conformitate a religiosului cu lumea secularizatd, la o desacralizare si decrestinare a acesteia''.

Pluralismul religios reprezinta o scadere a religiozitatii omului, el este pentru societate ceea
ce reprezinta relativismul pentru gandire. El conduce la o criza de identitate si de semnificatie si
mai grav la disparitia valorilor, dupa ce acestea fusesera relativizate. In plan religios autentic,
pluralismul religios conduce la o multiplicare a Adevarului, la relativizarea si apoi la negarea
realitdtii crestine care madrturiseste cd Adevarul este Persoana cu valoare cognitiva. Hristos ca
Dumnezeu intrupat S-a numit pe Sine ,Calea, Adevarul si Viata” (Ioan 14, 6). Totodata,
Adevarul nu poate vietui Intr-o persoana constientd, capabil;da sa-L Tmpartaseasca si altor

persoane cu care se afla in comuniune.

10 Wolfram Weise, “Religious Education in the European Horizon. The Significance of inter-cultural learning”, in
Heinz Streb (ed.), Lived Religion - Conceptual, Empirical and Practical-Theological Approaches, Brill, Leiden,
2008, p. 349

1 L. Cady, E. Hurd, Comparative Secularisms in a Global Age, Palgrave Macmillan, New York, 2010, p. 43
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Biserica gdseste raspuns la secularizare, pluralism si la relativism in efortul de a reface
unitatea primordiala a Bisericii. Ecumenicitatea Bisericii este care pdstreaza comuniunea in
credinta, unitatea acesteia manifestata in fidelitatea fata de traditia apostolica in care central se
afla Revelatia dumnezeiasca, adica Sfanta Scriptura si exegeza Sfintilor Parinti ai Bisericii
formulata de sinoadele ecumenice (325-787).

Dialogul inter-religios este cel monoteist pentru ca nu putem vorbi de un real dialog Intre
religiile monoteiste si cele panteiste, moniste sau politeiste. Acolo unde Dumnezeu nu este vazut
ca Persoana vie, dinamica, creatoare si proniatoare, acolo nu poate exista dialog ziditor religios.
Asta nu Tnseamna cd nu trebuie sa afirmam umanitatea si sd ardtam deschiderea marturisitoare
fata de cei ce dovedesc totusi cd sunt din categoria ,,homo-religiosus”chiar in dialogul inter-
religios monoteist exista piedici si pericole, caci una e sa crezi in SfantaTreime si alta intr-un
Dumnezeu uni-personal, absolut, transcendent si fara implicare de tip imanent. Dialogul inter-
religios trebuie sa conduca la afirmarea identitatii religioase si la existarea relativizarii generale a
mesajului crestin, precum si la eliminarea riscului sincretismului religios, provenit in urma
deschiderii si Tnchiderii succesive a crestinismului fata de celelalte religii.

Nu putem sa vorbim de dialog inter-religios dacd nu avem in vedere miscarea ecumenica
si dialogul ecumenic in cadrul caruia sunt implicate Bisericile tradifionale, precum si alte
denominatiuni protestante si neoprotestante. Termenul ecumenism semnifica migcarea care are in
vedere sa unifice toate bisericile crestine, sa refaca unitatea vizibild a Bisericii dintru
inceputuri'?. Ecumenismul a luat nastere In sanul bisericilor protestante la inceputului secolului
al XX-lea", ca “un efort de redobandire a unitatii pentru o lume protestantd impartita in
nenumdrate grupdri si ramificatii”'*. Acest model de ecumenism nu are absolut nici o legétura cu
ecumenicitatea si sobornicitatea (catolicitatea) Bisericii'®>, care este pe deplin pastratd, atat
geografic cat si eclesiologic, in Una, Sfanta, Soborniceasca si Apostoleasca Biserica, adica
Biserica Ortodoxa, care continud sa creada in ceea ce a fost crezut ,,intotdeauna, pretutindeni si

de catre toti”*®.

12 pr. Dr. Gheorghe Petraru, Teologie fundamentald si misionard, p. 231

BIbidem, p. 297

14 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, Destinul Ortodoxiei, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1995, p. 134.

15 Prof. N. Chitescu, Relatiile interortodoxe ale Bisericii Ortodoxe Romdne, in “Ortodoxia”, nr. 2, apr.-iun., 1968,
pp. 198-199

16 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 197



Apritia si dezvoltarea ereziilor nu neaga sau stirbeste nici unitatea, nici ecumenicitatea si
nici catolicitatea Bisericii'’. Biserica continud s fie una si universald. Ereziile si schismele de tot
felul, din apus si din rasarit, nu sunt bisericile locale autentice si legitime ale acelor tinuturi;
aceste biserici redobandesc unitatea si catolicitatea, devin adevarate biserici in adevaratul sens al
cuvantului, doar atunci cand sunt reintegrate in credinta si viata Bisericii Ortodoxe Sobornicesti.

Este necesar sa mentionam cd ecumenismul include si dialogul ecumenic'®. Biserica
Ortodoxa ca una care detine deplinatatea eclesiala intru Adevarul lui Hristos, a fost prezenta n
Miscarea Ecumenica Inca de la inceputurile acesteiarealizand importanta dialogului ecumenic si
al dialogului inte-religios". Din punct de vedere administrativ, Bisericile Ortodoxe sunt
autocefale, avand fiecare conducerea sa propie independenta, insa in fiinta ele nu sunt despartite
una de alta, ci formeaza o singura Biserica, o mare familie, unita prin comuniunea de credinta si
de cult, ca si prin organizarea administrativd, prin respectarea canonicitdtii si a traditiilor ei
multiseculare®. Autocefalia nu contravine unitatii, iar unitatea nu respinge autocefalia. Fiind Tn
acelasi timp autocefale si unite intre ele, Bisericile Ortodoxe au avut posibilitatea sa Inteleaga in
mod corect ecumenismul si scopurile acestuia.

Avand 1n vedere propria sa organizare si vietuire, Ortodoxia apreciaza ca posibile,
corecte si necesare eforturile Miscarii Ecumenice si a dialogului inter-religios, indreptate spre o
conlucrare frateascd a bisericilor separate, In scopul unirii lor*!. De aceea Biserica Ortodoxa a
acordat, inca de la Inceput, o atentie deosebita ecumenismului®.

In anul 1920 Patriarhia Ecumenici a emis o Enciclicd in care se propune infiintarea unei
,,Comuniuni — Koinonia - a Bisericilor crestine”, acesta reprezentand un document istoric al
Miscdrii Ecumenice moderne. Atunci Biserica Ortodoxa Romand, raspunzand la Enciclica
patriarhului Dorotei al Constantinopolului, si-a exprimat adeziunea ei pentru o mai buna

cunoastere, apropiere si conlucrare a Bisericilor crestine de pretutindeni®>. Ortodoxia a simtit

7 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox, in “Ortodoxia”, nr. 4,
1967, p. 528.

18 pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 217.

19 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Relatiile ecumenice ale Bisericii Ortodoxe Romdne in ultimul sfert de veac, in
“Ortodoxia”, nr. 2, 1973, p. 156.

20 pr, Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 222.

Zbidem, p. 234.

22 Dr, Cezar Vasiliu, Relatiile dintre Biserica Romano-Catolicd si Biserica Ortodoxd de la anuntarea Conciliului
Vatican II (ianuarie 1959) pand in decembrie 1970, teza de doctorat, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, ian.-mar., 1976, p. 74.

23 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p 129.



nevoia sa facd inteleasd in sanul sau propriu, ca si pentru celelalte confesiuni crestine,
semnificatia Bisericii sobornicesti pentru biserica locala si invers*.

Cu privire la inter-religiozitate, misiunea si teologia ortodoxa, ca si societatea actuala, are
nevoie de solutii si de dialog, nu de confruntare sau disputd. Din perspectiva misiunii Bisericii,
dialogul inter-religios trebuie sa tind seama de identitatea religioasd a unui popor, de
particularitatile nationale si nu in ultimul rand de valorile perene ale treditiei religioase autentice.
Dialogul inter-religios trebuie sub nicio forma sa nu cuprinda negocierea si compromisul.
Misiunea Bisericii accentueaza faptul ca diferentele religioase ce sunt astazi o realitate nu trebuie
sa fie relativizate dar nici uniformizate. Ele trebuie sa fie gestionate prin prisma unei virtuti

fundamentale in teologie: discernamantul duhovnicesc.

Conlcuzii

Dinamica omenirii a cunoscut Tnsd multiple transformadri in primele doua milenii de
crestinism, putem vorbi de un nou context iIn care biserica isi desfasoara misiunea sa. Astazi
vorbim despre ateism care nu este asemandtoare cu o cunoastere falsa a divinitatii, ca in
paganism ci, dimpotrivd, o reald negare a acesteia. Ateismul reprezintd o mare provocare a
misiunii cregtine azi deoarece ateul nu admite existenta lui Dumnezeu si sa nu uitam ca ateismul
s-a nascut intr-o tara crestind (Franta) apoi a fost impus de o alta care n trecut daduse Ortodoxiei
multi sfinti (Rusia).

Incepand cu secolul al XVIII-lea misiunea crestind cunoaste o noud provocare serioasd,
secularizarea ce nu a insemnat doar confiscarea si nationalizarea bunurilor bisericesti ci a
Tnsemnat si renuntarea, sau indepartarea incet-incet de la principiile evanghelice. Secolul XX a
adus cu sine fenomenul globalizarii care sub pretextul fluidizarii circulatiei libere a oamenilor si
a bunurilor Incearca o uniformizare a omenirii intr-un alt mod decat cel comunist. Fenomen in
plina desfasurare si astazi. Ca o consecintd a secularizdrii, au aparut fenomene precum
desacralizarea, decrestinarea si indiferentismul religios care fac ravagii printre trdirea

duhovniceasca a omului contemporan din occident in general, si din Romania in special.

24Ibidem, p. 297
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Yoga. Repere fundamentale

Pr. Drd. Panaitescu Traian Stefan
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Abstract

Hinduism is a polytheistic religion. Some of their gods are historical figures such as
Krishna, and others are false gods such as Brahma, Shiva or Vishnu. Yoga teachers claim that
by practicing yoga, a person can gain peace, joy, and a state of constant happiness, but we know
all too well that this is impossible without the true God, Jesus Christ. Peace cannot be achieved
only through meditation and exercise. What brings peace is a clear conscience, and we know

that only God can forgive sins in order to receive this peace of conscience.

Key words: yoga, Samkhya, Patanjali, pseudo-religiosity

Introducere

Yoga reprezinta un set de exercitii si meditatii care provine din hinduism. Hinduismul
dupa cum stim este o religie ce isi are Tnceputul in secolul al XVI-lea 1.Hr. Scopul actului yoga
este acela de a atinge nirvana-starea de fericire, care se dobandeste in New Age si hinduism prin
exercitii, meditatie si ,,post”. Multi invatdtori yoga isi instruiesc adeptii sa repete mantra (care
provine din sanscritd) in timpul meditatiei. De multe ori oamenii care provin din Europa sau
America, nici macar nu stiu ce spun sau ce invoca, acest lucru putand fi daunator pentru ei.
Hindusii au de asemenea tehnici de respiratie, pe care ei le numesc pranayama. Invititorii yoga
vor explica aceste tehnici ca fiind ceva benefic, dar este exact opusul. Una dun tehnicile de
respiratie se numeste Respiratia sarpelui si aceasta tehnica ajunge in adevaratul sens al

cuvantului sa fie oculta. Este deosebit de periculos sa se Tncerce practici de aceasta natura.



I. Filosofia indiana Samkhya

Nu putem sa vorbim despre Yoga fara sa implicam si filosofia indiand, Samkhya. O
scurta prezentare a doctrinelor Samkhya ne-o face cunoscutul istoric al religiilor, Mircea Eliade:
»pentru Samkhya si Yoga, lumea este reald (ea nu este iluzorie, cum este, de exemplu, pentru
Vedanta). Totusi, dacd lumea exista si dureaza, ea datoreaza acest lucru “ignorantei” spiritului
(purusa) *. Numeroasele forme ale Cosmosului, ca si procesele lor de manifestare si dezvoltare,
nu existd decat in masura n care spiritul, Sinele, se ignora si, prin aceasta nestiintd, sufera si
este aservit. In momentul cand ultimul Sine 1si va fi aflat eliberarea, in acea clipd Creatia In
ansamblul ei se va resorbi In substanta primordiala (prakrti)”?.

Ca si in Invatatura despre atman din Upanisade, purusa este inexprimabil. Atributele sale
sunt negative. Sinele este cel care vede, el este izolat, indiferent, simplu spectator inactiv.
Purusa (spiritul) prezintd o autonomie si imposibilitate mereu reamintitd In texte si este
ireductibil, lipsit de calitati, neavand inteligenta caci este lipsit de dorinte. Dorintele nu apartin
spiritului deoarece ele nu sunt eterne, iar spiritul este vegsnic liber.

Nu numai spiritul (purusa) este etern, ci si substanta (prakrti) e la fel de reala si de
eternd; dar, spre deosebire de purusa, ea este dinamica si creatoare si se prezinta sub forma unei
mase energetice numita mahat (“Cel Mare”).

Aceasta substanta primordiala prezinta trei moduri de manifestare diferite numite guna:

1. sattva (modalitate a lumii si Intelepciunii);
2. rajas (modalitate a energiei motrice si a activitatii mentale;
3. tamas (modalitate a inertiei statice si a obscuritatii psiho-mentale).

»lar aceste guna au un dublu caracter: pe de o parte obiectiv, pentru ca ele constituie
fenomene ale lumii exterioare si, pe de alta parte, subiectiv, pentru ca sustin, alimenteaza si
conditioneaza viata psihomentala. Aceste trei guna pot fi interpretate subiectiv de catre
Samkhya - Yoga cand considera aspectele lor psihice: cand predomina sattva, constiinta este
calma, clarda, comprehensiva, virtuoasa; dominata de rajas ea este agitatd, incerta, instabila;

coplesita de tamas, ea este obscurd, confuzd, pasionata, bestiala” >.

! Unirea lui purusha cu prakriti este realizata prin Tantra Yoga. (Omar V. Garrison, Tantra: The Yoga of Sex, Avon
Books, New York, 1964, p. 6)

2 M. Eliade, Istoria credingelor si ideilor religioase, Ed. Univers Enciclopedic, Bucuresti, 2000, vol. II, p. 51-52

3 Ibidem, vol. 11, p. 52-53



Tinta yoghinului este eliberarea din existenta trupeasca ce se realizeaza printr-un proces
noetic al carui scop este descoperirea radicalei deosebiri dintre purusha si prakriti si odata
relizata cunoasterea identitatii personale ca fiind purusha, omul intra in starea de Kaivalya, de
eliberare din ciclul reintruparii.

In hinduismul clasic, din care face parte si scoala Samkhya - Yoga® Invatiturile
reprezentative si care domina aceasta religie sunt Karma si Samsara, unde, asa cum am vazut,
Karma inseamnda fapta, iar Samsara - reintrupare. Aceste doctrine Invata despre existenta
sufletelor din vesnicie. ,,O parte din ele sunt angrenate ntr-un vesnic ciclu de reveniri
existentiale: nastere - moarte - renastere, cauzat pe de o parte de faptele bune sau rele savarsite
de fiecare individ si, pe de alta parte, de necunoasterea adevaratei realitati. Astfel, faptele
savarsite Intr-o viata anterioara conditioneaza modul de existenta a fiecarei fiinte, la care se
adauga gradul de ignoranta referitor la perceperea adevaratului substrat al existentei”®.

Realizarea eliberdrii din lanful reincarnarilor este necesar ca omul sa cunoasca adevarata
esenta a vietii, a lui Brahman si a sufletului omenesc. La cunoasterea eliberatoare se ajunge si
prin anumite exercitii psiho-fizice numite Yoga. Acestea au ca rol atingerea unei transe in care
constiinta este anulatd prin identificarea cu Brahman. ,Intrucit Brahman transcende orice
deosebire Intre bine si rdu, adevar sau neadevar, cel care a ajuns sa realizeze unirea fiintiald cu
El transcende orice distinctii etice. Pentru el problema binelui si a raului nu mai exista, dupa
cum nu mai existd nici lumea Inconjurdtoare de care se debaraseaza ca de un vesmant vechi si
uzat. El a rupt lantul vegnic al transmigrarii, intrdnd n starea de eliberare — moksha™’.

Eliberarea (moksha) se obtine printr-un sacrificiu ce presupune renuntarea la lucruri, mai
bine zis la atasarea (moha) de ele. Eliberarea din existenta trupeasca se realizeaza in conceptia
filozofiei Yoga prin metode de disciplinare a trupului si intelectului sau a mintii. Tehnica

yoghina propriu-zisa necesitd practicarea pozitiilor (asana) cu rol de a aduce pe aceeasi lungime

4 ,Secretul meditatiei Yoga e concentrarea intr-un singur obiect care poate fi tot atat de bine un obiect fizic (mijlocul
sprancenelor, varful nasului, un obiect luminos, etc.), un gand (un adevar metafizc) sau Dumnezeu (Ishvara).
Aceasta concentrare unitara si continua se numeste ekagrata (,,intr-un singur punct”) si ea se obtine prin distrugerea
pluralitatii starilor de constiinta”. (Mircea Eliade, Yoga, Prefata de Constantin Noica, Editura Mariana, Craiova,
1991, p. 94)

5 ,Filosofia Samkhya nu se mul{umeste si inducd existenta sufletului prin stabilirea activitatii teleologice a naturii.
Creatia Tsi are acum sens, dar relatia ei cu sufletul este Inca obscura. Nu exista un creator, asadar lumea nu-si poate
gasi sensul In vointa sau capriciul demiurgului. Evolutia principiului material (prakriti) este orientata servil catre
suflet (purusha). Acest lucru se face pentru liberarea (mukti) sufletului de robia iluzorie a experientei, asadar de
existenta”. (Mircea Eliade, Yoga, p. 59-60)

® Prof. Dr. Remus Rus, Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, Istoria religiilor, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
BOR, Bucuresti, 1991, p. 220

7 Ibidem, p. 220-221



de unda rezonanta energiilor din organismul uman vazut ca un microcosmos cu energiile din
Intregul Univers vazut ca un macrocosmos si astfel se poate revitaliza organismul uman printr-o
reincarcare cu energie. Totodata, printr-o reglare a ritmului respiratiei realizata prin disciplina
suflului (pranayama) se inlocuieste respiratia omului profan, care este aritmica si in functie de
tensiunea psihomentalda a momentului, cu o respiratie ritmata ce trebuie sa devina un lucru
automat, pentru ca yoghinul sa poata uita de respiratie si astfel sa fie suprimat efortul respirator.
Ritmarea respiratiei printr-o Incetinire a ei 1i faciliteaza yoghinului posibilitatea de a patrunde
anumite stari de constiinta, care, In stare de veghe, sunt inaccesibile, si In special starile de
constiintd care caracterizeaza somnul. Yoghinul pretinde cd poate verifica experimental si ,,cu
toatd luciditatea stdrile de constiingd proprii somnului”®,

O alta tehnica yoghina de disciplinare si autocontrol este concentrarea asupra unui
singur obiect, ekagrata, care este un exercitiu prin care se doreste controlarea celor doua surse
generatoare ale fluiditatii mentale: activitatea senzoriala si aceea a subconstientului. Din cele
trei tehnici ale practicii yoghine - asana, pranayama si ekagrata -se pretinde o suspendare a
conditiei umane fie si numai pe durata exercitiului. Astfel, Intr-o stare de imobilitate, ritmandu-
si respiratia si fixandu-si privirea si atentia Intr-un singur punct, yoghinul este “concentrat”,
“unificat”, stare In care el nu mai poate fi distras sau tulburat de activitatea simturilor, de
memorie etc. si i se ofera conditiile propice pentru practicarea concentrarii si meditatiei

(dhyana) definita de Pantajali ca “un curent de gandire unificatd”®.

I1. Practici yoga

Practica Yoga' contine mai multe sisteme ce vizeazd acelasi tel esential — atingerea
Absolutului. Dintre aceste sisteme amintim cateva:

Karma Yoga este Yoga punerii la unison cu Supremul prin activitate sau actiune, in care
rezultatul sau fructele actiunii sunt consacrate Divinului;

Bhakti Yoga reprezintd Yoga iubirii universale, a abnegatiei si a daruirii fata de Suprem,;

Raja Yoga este Yoga fuziunii cu mentalul cosmic, vizand amplificarea puterii mintii,

controlul turbioanelor mentale, trezirea celui de-al treilea ochi (Ajna Chakra);

8 Mircea Eliade, Istoria credintilor si ideilor religioase, p. 60-61

% Ibidem, p. 61

1 Tn Shiva Samhita Yoga este vizuti ca singura metodd adevaratd spre desdvarsire. (Shiva Samhita. Cartea
secretelor din Hatha si Tantra-Yoga, p. 16)



Jnana Yoga Tnseamna Yoga fuziunii cu energiile superioare ale mintii, a rezirii si
amplificdrii puterii de discriminare;

Laya Yoga este Yoga fuziunii depline cu anumite sfere de forta infinie ale Universului;

Mantra Yoga reprezintd Yoga punerii in rezonanta prin intermediul anumitor sunete
imitative, cu diferitele energii subtile ale Universului;

Yantra Yoga se referd la Yoga fuziunii telepatice cu anumite energii sau sfere de forta
ale Universului prin intermediul anumitor desene geometrice special concepute si revelate
pentru aceasta;

Tantra Yoga'

gama complexda de procedee si tehnici, integrand printre altele activitatea sexuald in scopul

' este Yoga expansiunii extreme a cimpului constiintei care integreaza o

accelerarii evolutiei spirituale prin transmutarea si sublimarea potentialului creator sexual, atat
la barbat cat si la femeie;

Kundalini Yoga Tnseamna Yoga trezirii si orientdrii ascendente a puterii latente colosale
ce exista In stare latentd la baza coloanei vertebrale iIn Muladhara Chakra;

Hatha Yoga este sistemul cel mai cunoscut in Occident si urmdreste stapanirea cat mai
perfectd a corpului, redobandirea sau mentinerea sanatatii, controlul cat mai deplin al energiilor
vitale, fiind bazat pe echilibrarea polaritatilor fundamentale ale fiintei, a energiilor solara (+) si
lunara (-).

, Loate aceste sisteme au ca cea mai importanta sursa de cunostinte lucrarea Yoga - Sutra
a lui Pantajali si care se Imparte in patru parti:

Samadhi-Pada (se ocupa de constiinta pura);

Sadhana - Pada (se ocupa de metode si tehnici Yoga);

Vibhuti - Pada (se ocupa de trezirea puterilor spirituale);

Kaivalya - Pada (se ocupd de Moksha - eliberarea spirituala)'.

9513,

Tot in “Yoga - Sutra” sunt prescrise opt faze importante pentru atingerea divinitatii

Yama' (infrandrile sau purtarea buna);

11 _In buddhismul tibetan, termenul Tantra desemneaza diferitele tipuri de texte (Tantra medicale, Tantra astrologice
etc.) avand in acest caz sensul de “sistem” ori de “ansamblu coerent”. (Shiva Samhita. Cartea secretelor din Hatha
si Tantra-Yoga, Editura Dragon, Bucuresti, 1994, p. 15)

12 Kansalyarani Raghavan, Ghid pentru cultura si spiritualitatea indiand, Editura Arhetip, Bucuresti, 1992, p. 15

3 Ibidem, p. 16

¥ JYama (,infrandrile”) vizeaza cele cinci comandamente morale absolut indispensabile pentru ascetul care si-a
propus sa atinga eliberarea inca din timpul acestei existente”. (Nicolae Achimescu, India, religie si filosofie, Editura
Tehnopress, Iasi, 2001, p. 185-186)



Niyama'® (disciplinele sau puritatea gandirii);

Asana'® (pozitia sau posturile corpului);

Pranayama'” (controlul respiratiei);

Pratyahara'® (controlul mintii sau emanciparea activititii senzoriale de contactul cu
obiectele exterioare);

Dharana'® (concentrarea care poate fi pe un singur punct sau pe o idee cum ar fi Isvara —
Dumnezeu);

Dhyana® (meditatia yoghina sau contemplarea neantreruptd a obiectului);

Samadhi*' (enstaza sau Dhyana fara constiinta de sine).

Ultima faza a desavarsirii yoghine - starea de samadhi - impune o deplina scufundare in
sine asociata cu anihilarea tuturor senzatiilor exterioare, fara care nu se poate obtine eliberarea,
iar marea concentrare (Mahasamadhi), explicata drept contopirea cu Brahan, are drept rezultat

incetarea oricdror activitati vitale. Din cele prezentate mai sus se poate spune ca Yoga

5 Concomitent cu aceste Infrdnari (yama), yoghinul trebuie si practice niyama, adicid o serie de “discipline”
corporale si psihice. ,,Aceste “discipline” constau 1n “puritatea” (sauca), “multumirea” sau “impacarea” (samtosa),
“asceza” (tapas), “cunoasterea de sine” (svadhyaya) si daruirea totala Stapanului Divin (Isvara, isvara-pranidhanani).
Purificare (sauca)”. (Nicolae Achimescu, India, religie si filosofie, p. 186-187)

16 ,Yoga propriu-zisa debuteazd Incepand cu cel de-al treilea “membru” (yoganga), cu a treia treaptd dintre cele opt
descrise de catre Patahjali. Aceasta a treia treaptd este asana, desemnand binecunoscuta “pozitie-lotus”, definita in
Yoga-Sara ca fiind “stabila si agreabila”.

(Nicolae Achimescu, India, religie si filosofie, p. 187-188)

17 ,Dacd asana presupune refuzul de a ceda Inclinatiilor naturale si implicit refuzul mobilititii, Pranayama ilustreaz
disciplinarea respiratiei, respectiv ,refuzul” de a respira ca majoritatea oamenilor, adicd in mod aritmie. (Nicolae
Achimescu, India, religie si filosofie, p. 189-190)

8 Dupd cum afirmi Patanjali In Yoga-Sutra, ceea ce trebuie si suprime yoghinul in primul rdnd este fluxul
continuu de ganduri, sentimente, reprezentari ce disperseaza constiinta. (Nicolae Achimescu, India, religie si
filosofie, p. 191-192)

19 Desi este consemnatd In Yoga-Sutra ca a sasea treaptd Yoga, dharana este, de fapt, o ekagratd, adica “fixarea Tntr-
un singur punct” si constituie punctul de pornire al meditatiei Yoga. Concentrarea are loc de obicei asupra centrului
(cakra) ombilicului, in lotusul inimii, asupra portiunii dintre sprancene, varfului nasului, asupra unui obiect luminos,
asupra unui gand (adevar metafizic) sau asupra lui Isvara (,Domnul”).”. (Nicolae Achimescu, India, religie si
filosofie, p. 192-193)

? Legat de meditatia (dhyana) de tip Yoga, Patanjali afirma cd in cadrul ei “continutul mental (pratyaya) este unic si
mintea curge continuu spre el”. S-ar putea spune ca in acest moment accesul yoghinului spre continutul mental nu
mai este perceput de catre acesta ca o apropiere “dinspre periferie spre centru”, ci ca o “patrundere in profunzimea
aceluiasi obiect”. Chiar daca continutul mental ramane acelasi, mintea nu este obstaculatd, ci ramane dinamica,
“fiecare moment” (ksana) repetdnd acelasi continut mental din “momentele anterioare si ulterioare”.. (Nicolae
Achimescu, India, religie si filosofie, p. 193-194)

21 Tn momentul in care yoghinul a realizat ,,concentrarea” (dharana) si “meditatia” (dhyana), el accede fara nici un
fel de probleme la treapta samadhi , ,enstaza”, care este totodatd rezultatul final si apogeul tuturor eforturilor si
exercitiilor spirituale parcurse de citre ascet. In acceptiunea sa pur gnoseologica, samadhi semnificd acea stare
contemplativa in care gandirea percepe spontan forma obiectului asupra caruia se concentreaza, fara sa se apeleze la
autorul categoriilor rationale sau al imaginatiei (kalpata); in aceastd ipostazd, obiectul respectiv se descopera in
nsasi fiinta sa, ,,In sine” (svarupa), ca si cum ar fi golit de sine. (Nicolae Achimescu, India, religie si filosofie, p.
194-196)



reprezinta, in modul cel mai consistent, mistica clasica a Indiei, aceasta doctrind concentrand
atentia asupra tuturor actiunilor si exercitiilor capabile sa trezeasca fortele supranaturale din om
care, conform conceptiei teoretice din India, ,,sunt destinate sa inlesneasca deplin contopirea

omului cu spiritul universal”*.

Concluzii

Exista multe tipuri de yoga, precum: Sahaja Yoga, Ashtanga Yoga, Sivananda Yoga etc
dar toate aceste diferente vin de la invatatori diferiti, deoarece hinduismul este practic un
conglomerat de credinte si practici. In Europa si chiar in tara noastrd avem persoane care
promoveazd yoga crestind. Ei afirma ca doresc sa devenim sanatosi spirituali prin practicarea de
yoga, prin aceasta ajungand sd rezonam cu Dumnezeu. Aceasta reprezintd o absurditate deoarece
Dumnezeu si lisus Hristos nu are nevoie de o astfel de rezonare. Ceea ce aduce cu adevarat pacea
este rugdciunea crestind. Yoga reprezinta o metoda inutila de a dobandi linistea, nu putem
dobandi pacea prin ea si nici nu poti descoperi cu adevarat Adevarul, nici nu mai pomenim de

mantuire care a fost si este oferita Tn dar de Mantuitorul Iisus Hristos.
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Repere misionare ale sexualitatii premaritale si extramaritale
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Abstract

All biblical writers condemn fornication as premarital sexuality and adultery as
extramarital sexuality. They are sinful because they deviate, deviate from God's plan and
command. While sinful pleasures may give some satisfaction, they are fleeting and have dreaded
side effects (Hebrews 11:25). Within marriage, sexual intercourse is good, created by God to

ensure intimacy and reproduction, but sexual abuse is vehemently condemned.

Key words: sexuality, premarital relationship, extramarital affair, adultery, morality

Introducere

In teologia romaneascd s-a scris destul de putin despre acest aspect al sexualititii in
cadrul familiei, dar nu putem lasa un astfel de subiect, atat de disputat in societatea
contemporand, deoarece sexualitatea pre-maritala si extra-maritala sunt larg acceptate in
societatea contemporana si destul de tolerate. Coabitarea sau concubinajul este larg raspandit si a
devenit dificil sa te delimitezi de aceasta practica, ba chiar si de sexualitatea premaritala. O
filosofie hedonista, cu acceptarea relatiilor sexuale premaritale si extramaritale pare sa fi devenit
o parte a valorilor culturale, reintarite prin televiziune, prin practica majoritdtii.

Allan Bloom a intrebat studentii dintr-un colegiu, de ce parintii, care altadata criticau
activitatea sexuala a fetelor necasatorite, rareori mai protesteaza atunci cand prietenul lor ramane

peste noapte In dormitorul fetei. O tanara studentd a raspuns ca sexualitatea premaritala nu mai



«l

este criticata deoarece si-asa ,,nu e mare scofala de ea”".

Relatiile sexuale, pentru majoritatea oamenilor, nu mai sunt astazi o mare scofala.
Tulburdrile de orientare sexuala, absenta dorintei sau libidoului, impotenta, disfunctia orgasmica
sau frigiditatea sunt frecvente, antrenand jumatate din populatia activa sexual. Pornografia a
devenit o prezenta generald, atingand cifre de afaceri colosale.

Dorind sa evite problemele sexuale ale celor singuri, Biserica a cautat sa le expedieze
cu relativa usurintda, declarand ca persoanele necasdtorite ar trebui sa-si nege sexualitatea sau,
ignora pur si simplu aceasta problema. Astfel, cei singuri sunt lasati fara o calduzire competenta
in legiturd cu felul in care si-si trdiascd sexualitatea. In mediul burlacilor sau al fetelor

necasatorite, sunt adoptate standarde strdaine de cele crestine si biblice.

I. Aspecte ale sexualitatii extramaritale

Allan Bloom scria ca revolutia sau relaxarea sexuald invata ceva mai mult pe oameni
despre aspectele erotice, dar 1i lasa dezamagiti si lipsiti de bucuriile autentice ale unei relatii
sexuale deplin satisfacatoare in cadrul casatoriei, permitandu-le sa strabata viata vidati de
imaginatie, lipsiti de idealuri, cu teama de singuradtate si izolati, cu sentimentul de detasare si fara
capacitatea reald de a se implica, de a se angaja 1n relatii cu adevarat apropiate, personale si de
dragoste autentica’.

Relatia sexuald extramaritald implicd o gdndire pdcdtoasd. Nu se poate vorbi de
adulter decat 1n cazul contactului fizic. O astfel de viziune legalista a fost negata de Mantuitorul
Hristos Tn Predica de pe Munte: ,,Oricine pofteste o femeie in inima sa, a comis deja adulter”
(Matei 5, 28) in mod clar adulterul, pofta, desfranarea, au loc in primul rand in minte, chiar si
fara contactul genital propriu-zis.

Pofta este dificil de definit cu acuratete. Cu siguranta cd ea nu se referd la dorinta
sexuald normala, sanatoasd, sau simtamintele de atractie dintre doi oameni care se stimuleaza
reciproc, In cadrul preludiului dintre sot si sotie. Este incorect sa credem ca Dumnezeu ne-a
harazit cu trebuinte si interese sexuale si apoi le condamna ca fiind o pofta pacatoasa.

Pofta poate fi definita ca o dorintd puternica si expresia este folosita pozitiv si non

sexual, 1n alte locuri din Sfinta Scripturd. In adulterul mental, Hristos s-a referit la dorinta

! Allan Bloom, The Closing of the American Mind, Simon&Schuster, New York, 1987, p. 99
2 Allan Bloom, op.cit., p. 112



mentala si fanteziile sexuale cu o alta persoand, nu doar la sentimentele si gandurile privind
propria sexualitate.

Cu siguranta ca puritatea Tn acest domeniu este un lucru greu de realizat si de obicei nu
se realizeaza doar prin focalizarea asupra problemei, ci prin centrarea asupra unor lucruri de
valoare si dimensiune spirituald. Chiar daca nu are loc un act sexual propriu-zis, fanteziile
sexuale obsesive pot fi daundtoare, in special atunci cand gandirea este implicata in fantezii
privind acte interzise cu persoane anumite. In timp, aceste fantezii pot deveni un substitut pentru
intimitate, creand dificultdti persoanelor de a se implica in activitatea sexuald normald maritala®.

Angajarea In activitati sau relatii sexuale premaritale sau extramaritale, lasa cel putin
doi oameni, abuzati si Tn suferinta. Fanteziile sexuale influenteaza doar pe cel care 1si permite sa
le trdiascd, dar poate si afecteze si pe viitorul partener al acestuia. In orice caz, in viziunea
Mantuitorului Hristos, ambele sunt gresite.

Activitatea sexuald extramaritald implicd conversatii pdcdtoase. Biblia condamnd
conversatia usuratica privind subiecte sexuale. Printre crestini n-ar trebui sa existe nici macar o
imoralitate sexuala ascunsa si orice tip de necuratie sau de pofta, deoarece sunt improprii pentru
poporul lui Dumnezeu; n-ar trebui sa existe obscenitati, discutii nebunesti sau glume obscene
(Efeseni 5, 3-4). Limbajul murdar, glumele cu conotatie sexuald, conversatia in termeni
nepotriviti, ca si comportamentul usuratic, toate submineaza reputatia si ridica Intrebari privind
puritatea credinciosului. Crestinul trebuie sa evite orice aparenta de rau, sa caute sa-si mentina o
buna reputatie. Aceasta poate sa fie subminata prin conversatii usuratice privind subiecte sexuale
(Luca 2, 52; Faptele 16, 2; I Timotei 3, 7; [ Tesaloniceni 5, 22).

Activitatatea sexuald extramaritald poate implica masturbarea. Diferita de desfrau si
adulter, masturbarea sau autoerotismul, nu este mentionata in niciun loc n Sfanta Scriptura. Unii
cercetatori argumenteaza ca pacatul lui Onan, descris in Facerea, cap. 38, s-ar referi la
masturbare, deoarece Tmprastia samanta pe pamant. Fie cd este vorba de coitus intreruptus sau de
autoerotism, pacatul neascultdrii pentru care a fost pedepsit Onan este acela de a refuza sa duca
numele si semintia fratelui sau decedat mai departe, asa cum cerea legea leviratului.

In concordantd cu literatura privind acest subiect, se pare ci autorii si raspunsurile,
pozitia lor, se Tmpart Tn mod egal. Unii continud sd sustind cd este gresit, desi in ultimii ani un

numar crescand de lideri si cercetatori sexologi au afirmat public ca nu exista nimic in mod

3 Earl D. Wilson, Sexual Sanity: Breaking Free from Uncontrolled Habits, InterVarsity, Downers Grove, 1984, p.
186



necesar daundtor in aceastd practica. Desi punctele de vedere difera, toti credinciosii sunt de
acord ca masturbarea, acompaniatd de ganduri si fantezii erotice, poate fi daunatoare, fie ca este
sau nu acompaniata de stimulare genitala.

Activitatea sexuald extramaritald limiteazd libertatea. Multe lucruri din aceasta lume
sunt posibile, dar nu sunt si binevenite sau intelepte. Concluzia aceasta este Inceputul unui
fragment important, asupra modului Tn care Noul Testament se ocupa de imoralitate (I Corinteni
6, 12). In aceastd lume totul are un scop si o functie si toate realititile trebuie si respecte
structurile, legile si functiile lor, sa respecte cadrul in care au loc.

Noi suntem In cea mai mare masura Impliniti atunci cand ramanem la ceea ce este lasat
de Dumnezeu, Tatal si Creatorul nostru. Desi suntem liberi sa ne angajam In activitati imorale,
aceasta poate duce la efecte secundare daunatoare. Orice persoand care nu poate rezista ispitelor
sexuale nu este libera, ajunge sa se afle sub controlul impulsurilor si instinctelor primare (I

Corinteni 6, 7).

II. Cauzele sexualitatii extramaritale.

Activitatea sexuald extramaritala pare sa fie din ce in ce mai raspandita si cei mai multi
cercetatori care au facut studii in acest sens, constata atat cresterea autoerotismului, a tulburarilor
de orientare, cat si a activititilor sexuale cvasinormale, premaritale si extramaritale. Incercand si
exploram cauzele determinante, vom constata ca sunt urmatoarele:

Cultura noastra saturatd sexual, stimuleaza oamenii sd se gandeasca la sex si 1i
incurajeazd sa caute gratificare sexuala si placere fizica®.

Atmosfera sociald. Societatea moderna subliniaza valoarea placerii sexuale fizice
imediate. Multe reviste populare, filme, programe de televiziune, reclame comerciale, romane,
descriu situatii senzuale care au tendinta de a trezi fanteziile si dorintele receptorilor. Deseori
miscari cetatenesti au Tncercat sa reduca pornografia, dar au intampinat rezistenta sub forma
argumentelor: ,,de ce ar trebui sa restrictionam drepturile altora de a vedea ceea ce 1si doresc?
Ceea ce vad si fac oamenii 1n particular este treaba lor. Desi media stimuleaza si Tndeamna in
mod manipulativ la activitate sexuald, ea reflecta gustul celor multi care isi doresc si sunt chiar

dispusi sa plateasca pentru aceasta.

* James V. Brownson, Bible, Gender, Sexuality: Reframing the Church's Debate on Same-Sex
Relationships, W.B. Eerdmans Pub. Co, Grand Rapids, Mich, 2013, p. 269
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Aceasta atmosfera de suprastimulare sexuala 1si gaseste rezonantd in publicul comun,
inclusiv cel crestin, care in consecintd, manifesta o presiune sociala din ce Tn ce mai mare asupra
individului. Acest lucru poate fi remarcat cel mai evident in randul adolescentilor si tinerilor.
Intr-o perioadd In care instinctul sexual are o mare intensitate si nevoia de aprobare din partea
anturajului este foarte puternica, deseori adolescentii cedeaza presiunilor sociale si incep
activitatea sexuala Tn tentativa lor de acceptare si status. Presiunea sociald poate, de asemenea, sa
influenteze pe adulti, inclusiv oamenii de afaceri care calatoresc, antrenori, a caror activitate 1i
indeparteazda de familie si camin si 1i determind sa traiasca in moteluri sau hoteluri. Deseori,
materialele pornografice sunt disponibile pentru a stimula mintea si a trezi instinctele sexuale.

Aceste materiale par neddundtoare si doar distractive, dar ele distorsioneaza
sexualitatea si o creioneaza ca pe o simpla activitate fizica ce dezumanizeaza si transforma
fiintele umane Tn obiecte sexuale. Sexualitatea descrisa de materialele pornografice este vicleana,
minunat descrisa, generatoare de fantezie si are efect distructiv asupra sexualitdtii reale, normale,
ca si asupra adevaratei spiritualitati. Ea influenteaza mii de oameni si-I stimuleaza in mod
nesandtos catre o sexualitate imorala®.

Convenientele sexuale. Societatea moderna, ca si modificarile de conceptie, 1i ajuta pe
oameni sa stabileascd cunostinte, relatii si sa se Intalneasca In locuri protejate extrem de rapid.
Oamenii s-au obisnuit sad treaca peste barierele altddata mult mai pregnante si sa obtina satisfactii
pur fizice din relatii sexuale intamplatoare. Cu siguranta ca pericolul bolilor cu transmisie
sexuala a temperat aceasta tendintd, dar utilizarea mijloacelor de protectie sexuala tinde sa
inlature acest inconvenient.

Valorile liberale (libertine). Sexualitatea extramaritald nu mai este un subiect tabu,
generatia zilelor noastre stie probabil mult mai mult despre controlul nasterilor, schimbul
partenerilor, necredinciosie si alte comportamente similare care sunt discutate deschis, tolerate,
daca nu chiar acceptate. Restrictiile sexuale au slabit, standardele sexuale au fost relaxate sau
sunt pierdute si asteptdrile sexuale au devenit mult mai liberale.

Legamantul marital este mult mai putin luat in serios, iar atunci cand apare ocazia unei
aventuri cu un partener care pare atractiv, adulterul si divortul sunt acceptate ca o alternativa

relativ facila. Pentru multi, loialitatea este doar un angajament al buzelor si se renunta la ea cand

> Richard Foster, Money, Sex and Power, Harper&Row, New York, 1985, pp. 112-122
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se iveste posibilitatea unei Impliniri egoiste si a unor satisfactii carnale®.

Schimbarea valorilor noastre privind sexualitatea ia forma libertinismului si
imoralitatii. Aceste valori liberale 1i impiedica pe oameni sa reziste fata de ispitele sexuale si-i
face vulnerabili.

O educatie incorectd. Multi oameni, in special cei tineri, stabilesc relatii sexuale in
mod nepotrivit sau inadecvat, deoarece nu au maturitatea emotionalda si nu stiu nimic despre
consecintele asupra sanatatii. Romane, filme, productii cinematografice sau programe de
televiziune distorsioneaza imaginea dragostei si a relatiei sexuale, o prezinta intr-o maniera
comerciala si pornograficd, fara sa existe o educatie profund psihologicad, spirituala, a aspectelor
complexe care privesc relatia sexuald intre parteneri in cadrul cdsniciei, sau a principiilor de
moralitate. Pentru multi oameni, baza comportamentului lor nu este decat o etica de
complezentd, ,,daca te simti bine, n-ai decat s-o faci®, fara sa se mai gandeasca la implicatii si
consecinte pe termen lung.

Presiunea internd. Mediul poate favoriza cedarea Tn fata ispitelor sexuale, dar sursa
reala a problemelor este Tn mintea persoanei. Hristos a indicat lucrul acesta cand le vorbea
fariseilor pseudoevlaviosi ca lucrurile care ies din gura provin din inima, pentru ca din prisosul
inimii vorbeste gura; din inimd provin gandurile rele, crima, adulterul, imoralitatea sexuald
(Matei 5, 18-19).

Aceste presiuni interioare ale inimii pot fi concretizate in:

Curiozitatea (asistand la explozia pornografica, pare dorinta de a incerca ceva nou si
diferit; aceasta creste pe masura ce apar ocazii de a se implica in experiente sexuale imorale);

Fantezia necontrolatd (multi oameni, unele studii se refera la circa 95% bdrbati si 50%
femei, se angajeazd in fantezii sexuale’). Aceastd activitate mentala produce excitare si adesea
apare Tnaintea sau 1n timpul relatiei sexuale, avand rolul de a imbogati experienta sexuald. Unii
oameni se retrag In imaginar pentru a-si reduce anxietatea legata de sex, pentru a explora mental
aspecte sau acte tabu pe care considera ca Tn viata reald nu-si vor permite sa le realizeze
niciodatd, pentru a adduga senzualitate vietii, Intrucat au parte de putina bucurie sau placere
sexuald. Cercetarile au evidentiat ca unii sunt mai excitati prin fantezie decat prin vizualizarea

unor imagini erotice sau prin citirea materialelor pornografice. Deoarece nimeni nu poate vedea

® Charles Colson in Prefata la Ted W. Engstrom, A Time for Commitment, Zontervam Grand Rapids (Michigan),
1987, p. 9
’ Lonnie Barbach, Sexual Fantasies, in ,Bottom Line/Personal®, nr. 8, ianuarie 1987, pp. 13-14
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continutul fanteziei si nici nu poate sti cand ne complacem in ea, aceasta sexualitate mentala
poate continua aproape perpetuu. Daca fantezia este frecventa si presupune poftirea cuiva, exista
toate conditiile ca activitatea sexuald reald sd apard cand existd ocazia®.

Cdutarea identitdtii si stimei de sine. Multi oameni se simt inferiori, insignifianti, nesiguri
si lipsiti de orice scop 1n viatd. La nivel oarecum inconstient, unii vad sexul in afara casatoriei ca
un mod de a fi acceptat, de a-si dovedi ca sunt valorosi, de a se simti doriti, de a-si aprecia stima
sau atractivitdtii isi permit sd aiba o relatie extra-conjugala in tentativa de a se convinge ca sunt
incd acceptabili si atractivi sexual. Din nefericire, natura tranzitorie a unui astfel de
comportament sexual lasa participantii cu simtaminte de respingere, vinovatie si autoblamare,
mult mai grave decat a comportamentelor precedente. Ca rezultat, multi abandoneaza relatiile
interpersonale 1n Incercarea de a-si umple simtdmantul de goliciune si a se simti stabili, siguri pe
sine, pe propria identitate.

Cdutarea intimitdtii si apropierii. Asa cum am vazut, sexualitatea implica o comunicare
profunda, acceptare si iubire sincera. Atunci cand oamenii se simt singuri, neiubiti, nedoriti,
deprivati afectiv, cauta intimitate, tandrete, emotie si Implinire in relatii sexuale extramaritale;

Comportament escapiv sau rdzvrdtit. Comportamentul sexual, inclusiv masturbarea,
poate fi un mod de a scapa de plictiseald, de a alina tensiunea si de a evita Tn mod temporar
stresul vietii. In alte cazuri, comportamentul sexual reprezinti razvritirea impotriva parintilor sau
autoritatii, o declaratie de independenta fata de trecut, expresia maniei sau opiniei Tmpotriva
partenerului de viata sau altei persoane.

O gdndire distorsionatd. Este usor sa te documentezi Tn privinta prevalentei tulburarilor
de orientare sexuald’, Tncét sa le descoperi cauzele. Ceea ce se stia 1n trecut despre sex sau ceea
ce a fost Invatat In Tmprejurari nefericite, esecurile in experiente sexuale precedente, temerile ca
ar putea fi anormal, perceptii nevrotice sau chiar psihotice, esecul de a anticipa consecintele
propriilor actiuni, dorinta inconstienta de a fi prins, pedepsit, curajul excesiv de a-si asuma
riscuri, sunt printre multele motive care ar putea sa determine oamenii sa se implice 1n activitati
sexuale nepermise sau perverse.

Influenta celui rdu. Sfanta Scriptura afirma cd omul se afld intr-o batdlie spirituala

8 Richard A. Meier, Human Sexuality in Perspective, Nelsin-Hall, Chicago (Illionois), 1984, p. 177
° David P Gushee et al., Changing Our Mind: A Call from America's Leading Evangelical
Ethics Scholar for Full Acceptance of LGBT Christians in the Church, 2015, 61-62
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impotriva fortelor raului. Diavolul este alert si Intelept, imitand Ingerii luminii (Efeseni 6, 1013).
El incearca sa raneasca si sa ispiteascd, chiar pe cei alesi (I Petru 5, 8; II Corinteni 11, 1415)
Deoarece multi oameni par vulnerabili in domeniul sexual, sunt ispititi si cad. In dorinta de
eliberare sexuala, ne implicam In acte cu consecinte dezastruoase si situatii compromitdatoare.
Chiar crestinii esueaza uneori sa se bazeze pe puterea protectoare a Duhului Sfant. Satana are
succes deoarece Tncercam sa ducem lupta singuri, neintelegand valoarea afirmatiei din I Ioan 4,
4: Cel ce este In voi este mai mare decdt cel ce este in lume—. Doar Duhul Sfant, aflat in

interiorul crestinului, poate sa-i confere putere de a rezista influentelor satanice.

Concluzii

Este dificil sa ntelegem sau sa descriem in mod adecvat efectele sexului extramarital.
Aceasta activitate sexuala constituie pacat si, potrivit cu Sfanta Scriptura, orice pacat care nu a
fost iertat va fi pedepsit la judecata viitoare. Efectele pacatului apar mult mai curand. Pentru
scurt timp ofera placere, dar influentale daunatoare ale sexului nonmarital apar destul de repede.
Nu intotdeauna sexualitatea extramaritald creeaza simtamantul de vinovatie si remuscare, pentru
ca multi oameni au constiinta tocita; dar lipsa remuscarii nu Tnseamna ca este corecta moral.
Uneori, oamenii 1si Impietresc inima si sunt incapabili sa perceapa indemnurile Duhului Sfant.
(Ioan 12, 35-40; I Corinteni 2 14). Lucrul acesta se poate Intampla chiar si crestinilor, membri
marcanti si respectati ai Bisericii. Sfantul Apostol Pavel spune in epistola cdtre romani ca
Dumnezeu i-a lasat in voia poftelor lor (Romani 1, 24-28, 32).

Lumea moderna a respins invataturile Sfintei Scripturi si a devenit insensibild la

caracterul periculos si la consecintele nefaste, ale desfraului din viata oamenilor.
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Abstract

The New Age is a complex movement, it is a manifestation of a particular cultural
phenomenon that has become well known in the study of religions. The New Age movement can
be seen as a response to the decline of traditional Western religions. It conforms to spiritual
pluralism, which most missionaries and specialists in New Religious Movements attribute to

them as a consequence of secularization.

Keywords: New Age, science, millenarianism, the Age of Aquarius, philosophy

Introducere

Principala caracteristica a Miscdrii New Age este reprezentatd de interesul sdau crescut
pentru stiintd si dezvoltarea tehnologiei. Aceasta caracteristica ar putea parea surprinzatoare daca
ar fi sa analizam acest lucru la prima vedere pentru ca adeptii New Age tind sa respinga
rationamentul academic, Tnsd, in realitate, acest paradox este doar unul este doar aparent.
Progresul care se manifestda in toate domeniile stiintelor moderne starneste un real interes la
adeptilor New Age din doud motive. Primul motiv este acela ca progresul este interpretat in asa
fel Incat legitimeaza o perspectiva spirituala. Al doilea motiv este acela ca progresul este folosit
pentru a combate consensurile stiintifice existente. Acest lucru este posibil deoarece noua si
vechea stiinta sunt percepute ca fiind in opozitie in mod radical, daca nu in practica, cel putin din
punct de vedere principial. Stiinta traditionald, asociata cu institutia academica, este condamnata
in profunzime, ca fiind materialista, care favorizeaza alienarea omului, dar New Age-ul a

descoperit noua stiinta, pe care o considera ca un potential aliat Tmpotriva stiintei vechi.



I. Perspective istorice ale miscarii New-Age

Unul din prestigiosii cercetatori ai noilor miscari religioase, J. Gordon Melton, a subliniat
ca Miscarea New Age ,,isi are originea Tn ceea ce el defineste ca fiind comunitatea metafizica-
ocultd, o traditie religioasa care are radacini pana in secolul al XVIII-lea”.! Pentru a descoperi un
alt fundament al New Age, este necesar sa aruncam o privire la cultul OZN-urilor, care a aparut
n anii 507, si, de atunci, se afld Tn continua dezvoltare. Grupadrile ufolatre Tnparasesc mai multe
teze si doctrine eshatologice.?

Perspectiva metafizica-oculta a acestor miscari ufolatre isi au radacina In multe izvoare
de inspiratie, Tnsa cu precddere trebuie mentionata aici una din fondatoarele sistemului Teosofic,
Alice. A. Bailey.? Influenta acesteia asupra Miscarii New Age, mai ales in perioada de Inceput a
miscarii, este persuasiva. Este foarte cunoscut faptul ca ea a fost cea care a introdus pentru prima
data termenul de New Age. Pentru ca am amintit mai sus despre miscarile ufolatre, putem spune
ca acest cult reprezintd intr-o oarecare masura Miscarea Proto-New Age.* Dupd anul 1960 se
cunoaste o adevaratd inflorire a fenomenului neo-religios, aparand miscari contra culturale de
diferite tipuri. David Spangler, o persoana care a devenit celebrd in cadrul New Age, s-a
evidentiat Tn multe comunitati comparabile, el declarand afinitatea lui pentru sustinerea cultelor
ufolatre.

Cultele ufolatre au reliefat in credintele lor o viziune futuristica milenar-apocaliptica.
,»lotusi este chiar elementul apocaliptic care a fost foarte mult nuantat, in evolutia viitoare a
acestor comunitdti”.> Avand In vedere cd evenimentul apocaliptic a esuat de mai multe ori, s-a
dezvoltat un sentiment de frustrare si o rezistenta crescanda fata de atitudinea pasiva a asteptadrii
marelui eveniment, foarte asemanator cu Noaptea alba de la Boston, cand adventistii 1-au asteptat

in zadar pe lisus. cazul.®

! Gordon J. Melton, New Age Encyclopedia, Editura Gale Research, London, 1990, p. 246.

2 Gregory Recce, UFO Religion, Editura I.B. Tauris, New York, 2007, p. 188.

3 Chistopher Partridge, UFO Religions, Ed, Routledge, London, 2003, p. 8.

# Robert Ellwood, Religious and Spiritual Groups in Modern America, Editura Prentice Hall, New York, 1973, p.
143.

> Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, Editura Do Minor, Bucuresti, 2009, p. 226.

6 David Spangler, Call of the World; The Incarnational Journey of the Soul, Editura Lorian Press, Everett, 2011, p.
32.



Doctrina milenarista a fost inlocuita de o atitudine de pionierat, respectiv adeptii au
Tnceput sa traiasca ca si cum asteptata si profetita New Age, ar fi fost deja aici, ,,printr-un efort de
a adopta o atitudine tipic avangardista”.”

Miscarea New Age a avut primii adepti in Anglia, tara in care au aparut Teosofia si
Antropozofia si unde au avut un efect puternic. In sensul restrans al cuvantului, New Age a
ardtat un interes si o atractie puternica pentru savoarea teosofica si antropozofica. Tipic pentru
New Age Tn sens restrans, este centralizarea totala pe asteptarea Erei Varsatorului New Age.
Toate activitatile si speculatiile se Invart in jurul acestei viziuni centrale a unei noi lumi
transformate.®

New Age a cunoscut o dezvoltare intensa, daca ar fi sa ne raportam la numarul membrilor
sai, la sfarsitul anilor 70", cand a Inceput sa perceapd o similaritate de amploare cu alte varietati
de idei si preocupari alternative, si a Inceput sa le vada pe acestea ca fiind componente ale
miscdrii. ,,Aceasta miscare poate fi considerata ca fiind: un cult milenarist, care a devenit
constient de el insusi, ca fiind mai mult sau mai putin o miscare unificata. New Age-ul a
supravietuit Tn anii 70" si 80", datorita ideilor asteptarii Varsatorului, prin care a castigat multa
popularitate. In ciuda numelui care l-am dat aici, si a contrastului , asteptarea Erei Varsatorului
nu este in mod necesar ceva specific doar in New Age. Mai departe putem spune categoric, ca
Miscarea New Age a fost promovata si a cdpatat avant, influenta si de la contracultura
californiana. Influentele teosofice si antropozofice sunt iIn mod pregnant proeminente. De
asemenea influenta miscarilor metafizice si Noua Gdndire americand, se resimte puternic.’ Toate
aceste influente vor fi dezbatute ulterior”. '

Se pdrea cd dorinta de a cauta Noa Paradigmd, care ar trebui sd o Tnlocuiasca pe cea
veche, este odorinta a Miscarii New Age, pentru aflarea Iuminii, care trebuie sa fie instaurata pe
Pamant, dupa apunerea erei actuale a Intunericului. ,,Cu toate acestea, arhitectii majori a Noii
paradigme, isi primesc inspiratia de la alte surse decat cele din Anglia, teosofice, antropozofice,

iar viziunea lor nu poate fi numita in adevaratul sens al cuvantului milenaristd”." Cautarea Noii

Paradigme este esentiald pentru noua perspectiva a lumii, pe care teoriile americane au avut grija

7 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, Editura Limes, Cluj Napoca, 2000, p. 232.

8 Christoph Bochinger, New Age und moderne Religion, Religionswissenschaftliche Untersuchungen, Editura
Kaiser, Gutersloh, 1994, p. 515.

°Ibidem.

10 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 244.

YIbidem.



sa o explice, iar aceasta noua paradigmd, pare dupd spusele lor sd se dezvolte chiar In mijlocul

nostru.'

II. Doctrina milenarista in conceptia New Age

Miscarea New Age si-a centrat doctrina pe ideea milenarismului, ca reprezentand un
eveniment iminent. Din acest motiv, este normal sa privim Miscarea dintr-o perspectiva a
eruditilor milenaristi.

Terminologia despre mileniu este departe de a fi decisa. Se vorbeste despre apocalipsa,
mesianism si hiliasm (sinonim aproximativ cu milenarism), ca si concepte analitice diferite, dar
subliniaza limitele acestora, de multe ori faptele pur si simplu nu se acomodeaza cu
compartimentele lor. ,,Este anevoios totusi sa precizam, sa subliniem diferenta relativa dintre
apocalipticism si milenarism”." Intr-o viziune tipic apocalipticd, lumea noud se va instaura ca o
catastrofa peste ceea ce deja exista, si Inlocuieste ordinea lumii actuale, printr-o ordine diferita,
transcendentd. Visul tipic pentru milenaristi este acela al perfectiunii, un pamant inconjurat de
pace si indestulare, fird nedreptate si injustitie. In vreme ce viziunea apocalipticilor, are in
vedere lumea care va dispdrea, pentru a fi inlocuita de una diferita calitativ, milenarismul, in
contrast, este posibil Tn mod logic, doar daca ramane o lume in care sa se realizeze cea noua.

Este dificil sau chiar imposibil sa delimitam o linie exacta: cat de puternic poate un om
pamantesc sa difere de unul new age, si cum poate sa fie diferit fara sa 7si piarda atributele
pamantesti definitorii."* O lume a pacii si a Indestuldrii, in care spiritualitate, a duce oamenii la
un alt nivel de evolutie, care trdiesc langa ingeri, seamana mai degraba cu Raiul pe Pamant, la
propriu.” O oarecare apocaliptizare, care prevede cataclisme in Intreaga lume, este posibila, Tnsa
nu totala distrugere a acestuia. Potrivit acestui scenariu, Apocalipsa poate fi perceputa ca fiind o
perioada de curdtare, pentru a folosi o expresie de sorginte New Age, care va pregati drumul
pentru Mileniu. '

Asemanadtor cu cele mentionate este deasa mentionare, dar oarecum neclara distinctie

intre pre si post milenarism. Din perspctiva scenariului pre-milenarist, venirea Imparatiei lui

12 Victor Schermer, Spirit & Psyche, Editura Jessica Kingsley Publishers, New York, 2003, p. 133.

13 Barbara Potrata, New Age, Socialism, and other Millenarianisms. Affirming and Struggling with (Post)socialism,
n revista Religion, State & Society, vol. 32, no. 4, December 2004, p. 384.

14 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 18.

> Adela Yarbro Collins, Cosmology & Eschatology in Jewish & Christian Apocalypticism, Editura Brill, Leiden,
1996, p. 116.

16 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 14.



Dumnezeu este abrupta si violenta, aceasta reprezentand o interventie de ordin divin. Oamenii
pot reactiona la acest eveniment doar cand acesta are loc, dar ei nu pot face nimic pentru a aduce
Impardtia mai aproape. Umanitatea este dependentd de initiativa celeilalte lumi. Putem
concluziona ca Miscarea proto-New Age, a cultului OZN-urilor, care a asteptat in mod pasiv
Imparitia, sub forma unui cataclism, a avut un caracter premilenar. Miscarea New Age, care a
urmat acestei conceptii, este concentrata acum pe o perspectiva post-milenara. Conceptia ca New
Age se va ivi, prin angajamentul oamenilor, ca rezultat a procesului evolutionismului
supranatural, a ramas pand acum o dominantd a New Age-ului."”

Chiar dacd, in mod normal, oamenii isi pot inchipui la nivel teoretic, milenarismul, fara
ca acesta sa aiba in centrul sdu o figura mesianicd, dupa cum rezulta din Apocalipsa Sfantului
Apostol Toan, Miscarea New Age nu face exceptie de la aceasta conceptie. Este important, ca
relatia ambivalentd, dintre o Imparatie a Raiului transcendentald si un milenarism iminent, este
oglindit in asa numitul fenomen al mesianismului. Unii cercetatori al acestui concept numele de
mecanism mesianic. Acestia fac analogia mecanica pentru a potrivi cazurile de mesianism
impersonal.'®

Ideea este foarte importanta pentru tema mesianismului New Age. Atunci cand apare
mesianismul in contextul New Age, are in vedere supraomul, care nu are o personalitate
carismaticd Tnvestita cu calitati divine. Din perspectiva New Age, in sens restrans, care este
locusul mesianismului New Age, agentul mantuirii este invariabil mentionat ca fiind Hristosul.
Punctul interesant Tn mecanismul mesianic, este faptul ca Hristos este deseori descris ca fiind
principiul sau energia, mai degrabd decat o persoana n sensul traditional.” ,Ne vom raporta la
persoana lui Hristos, din punctul de vedere al New Age-ului, ca intreg, fiind foarte dependent din
aceasta perspectiva de speculatiile teosofice si antropozofice, dar cu o tendinta aditionala, care Tsi
face aparitia n perioada ulterioara a New Age-ului, unde Hristos este conceptualizat ca fiind
impersonal, ideea aceasta fiind preluata de la stiinta Noii Paradigme”.”’

Adeptii miscdrii New Age, vorbesc, cel putin la nivel teoretic de o a doua venire a lui

Hristos, dar ei nu cred ca acest eveniment inseamna Tn mod necesar aparitia unei persoane. Unii

17 Henri Desroche, The Sociology of Hope, Editura Routledge, London, 1979, p. 92.

8 George John Hoynacki, Messianic Expectations in Non-Christian Religious Traditions, in revista Asian Journal
of Theology, nr. 5, 1991, p. 20.

19 Benjamin Creme, The World Teacher for all Humanity, Editura First International Foundation, Amsterdam, 2007,
p. 95.

20 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 332.
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dintre ei cred ca iti va face aparitia o persoand (de pilda teosofistul Benjamin Creme), dar cea
mai mare majoritate cred intr-o venire spirituald, eveniment care va fi trait si simtit in interior,
mai degraba decét fizic. *!

Ca miscare milenara, adeptii New Age sunt ncorporati Intr-o perspectiva macro-istorica.
Cu toate cd anumiti autori au precizat cd milenarismul are o istorie liniard, nu este clar daca
aceastd asociere se afld Tnafara contextului iudeo-crestin. In orice caz Miscarea New Age nu
crede ca odata cu venirea Erei Varsatorului, istoria va lua sfarsit. Dupa cum bine stim, adeptii
New Age, vad venirea Noii Ere foarte apropiata de calculele ciclice, care sunt interpretate
astrologic. Astfel, ultimii 2000 de ani, dominati de crestinism, sunt numiti de acestia ca fiind Era
Pestelui (aceasta si datorita faptului cd Biserica primard, folosea ca simbol al crestinismului
pestele, pentru ei aceasta are o semnificatie profunda). Era Varsatorului, care va urma Erei
Pestelui, va dura tot aproximativ 2000 de ani, si se presupune ca si aceasta va fi urmata de alta
Erd.” Se poate observa o anumita discrepanta intre general, si acceptarea implicitd a acestei
perceptii macro-istorice, a acestor cicluri recurente, pe de-o parte, si o lipsa de interes in
dezvoltarea macro-istoriei intr-un mod sistematic.

Toata atentia se adreseaza venirii Noii Ere, in opozitie cu cea care a precedat-o.
,Conceptiile despre ciclurile precedente sunt extrem de vagi si slab schitate, si Intrebarile ce era
va urma celei a Varsatorului, sunt considerate in mod aparent irelevante. Dupa cum vom vedea,
in general teoriile despre rostul si sfarsitul erelor nu exista, dar sunt puse in legatura cu teoria
ciclurilor astrologice, totusi sunt prezentate foarte vag. Dintr-o perspectiva teoretica, aceasta
situatie creeaza probleme interesante, care foarte bine s-ar putea transforma n noi directii pentru

milenaristi pe viitor”. *

III.  Spiritualitatea New Age

In cadrul New Age, religiile metafizice si oculte au dezvoltat un nou vocabular si 0 noua
respectabilitate. Viziunea alternativa, holistica asupra vietii a miscarii New Age este proeminenta
pe piata ideilor. New Age-ul s-ar putea sa nu fie capabil sa transforme o cultura intreagd, dar este

gata sa lucreze asupra micilor lui parti ale lumii*.

21 Benjamin Creme, Transmission, a Meditation for the New Age, Editura First International Foundation,
Amsterdam, 2006, p. 7.

22 1dem, The Ageless Wisdom Teaching, Ed, Share International Foundation, London, 2006, p. 37.

23 Idem, The Awakening of Humanity, Editura Share International Foundation, London, 2008, p. 136.

24 Timothy Miller, America's Alternative Religious, State University of New York, 1995, p. 351
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Profesorul de teologie german Hermann Schulze Berndt (1958-2020) a formulat cinci
trasaturi definitorii pentru spiritualitatea New Age: 1) depersonalizarea lui Dumnezeu; 2)
divinizarea panteista a omului; 3) derealizarea lumii; realizarea obiectiva este declarata iluzie si
loc vremelnic de ,,joaca” a spiritului pur; 4) propovaduirea mantuirii, de fapt a automantuirii prin
diferite tehnici si ritualuri de dobandire a starii de iluminare; 5) identificarea raului cu starea de
neiluminare spirituald.”

Cele cinci caracteristici sunt suficiente pentru a observa ca spiritualitatea New Age este
un neognosticism ,mascat” sub diverse denumiri: teosofie, antroposofie, migcarea Gral-ului,
scientologie, Divine light mission s.a. In legiturd cu aceastd observatie, un autor mentionat de
Bruno Wurtz formuleaza ipoteza conform careia ,,gnosticismul nu a fost o erezie a antichitatii, ci
este un fenomen peren sau cel putin recurent al istoriei gandirii, un fenomen care se manifesta n
periodice puse sub forma unei religii a automantuirii.”*® Chiar aga stand lucrurile, New Age are
caracteristicile sale.

Din perspectiva spiritualitatii New Age, se poate afirma ca este o sinteza intre
stiintificitatea occidentald si intelepciunea orientald. La constituirea acestei ,,noi evanghelii” au
participat, avand fiecare un rol decisiv, intregul esichier al disciplinelor stiintifice, de la
psihologie pana la fizica nucleara, alaturi de doctrinele oculte si religiile orientale, migcarea
Hippie si psihedelismul consumului de droguri (ultimele valorizate in generarea experientei
transpersonale a ,largirii de constiinta”).”” Pentru a avea o imagine mai plastici asupra
eterogenitatii spiritualitatii New Age, spicuim din lista de curente, metode, stiinte, religii din care
migcarea sa ,servit”; lista este citata la Lothar Gassmann, din , Animalul neterminat” de
Theodore Roszak. Incepem: renastere indeo-crestini; noua credintd penticostald, comunitati si
secte lisus, adundri harismatice n cadrul marilor biserici; religii orientale: zen, budism tibetan,
tantrism, yoga, sufism, bahai; guru individuali, precum si miscari de masa: constiinta Krishna,
Yoga totala, Yoga Ananda Marga, Sri Aurobindo, Guru Bawa; stiinte si grupuri ezoterice: stiinta
religioasa comparativa, teozofie, antropozofie, cabalism, astrologie, alchimie, magie, vrajitorie,
istorie oculta; terapii eupsihice: psihiatria Yung, psihosinteza, terapie primara, psihologie
umanistica, psihologie transpersonald, dinamica spirituald; vindecare spirituald: acupunctura,

autogeneza, homeopatie, hipnoterapie, chirurgie cerebrala, interpretarea curcubeului, electronicad,

25 Bruno Wurtz, New Age. Paradigma holistd sau Revrdjirea Vdrsdtorului, Editura de vest, Timisoara, 1994, p. 12
26 Hans-Jurgen Ruppert, Okkultismus. Geisterwelt oder neuer Weltgeist?, Wiesbaden, 1990, p. 12
27 Bruno Waurtz, op. cit., p. 33



botanica, introspectivd, astrologie medicala; terapii corporale: receptie senzoriala, bioenergeticad,
munca fizica, masaj, meditatie orientald, atletism terapeutic; neoprimitivism si paganism:
mitologie filosofica, cult magic, primitivism ales voluntar ca stil de viata, acomodare la stiinta
primitiva si ritualuri primitive; organicism: misticism ecologic, alimentatie naturala, bioritm,
alimentatie vegetariana; stiinta ,sdlbatica”: stari modificate de constiinta, cercetarea viselor,
psihometrie, cercetare psihedelicd, hipnoza calatoriei in timp, fizica vizionara (universul-
constiinta), sisteme psihoenergetice, tanatologie; psihologi, spiritisti. grupuri oculte: Edgar
Cayce, Uri Geller, Echankar, ,,One World Family”, ,,Cea mai Tnalta casa luminoasa”, cercetarea
piramidelor, Gnostica (revista oculta); psihotronica: cibernetica neurald (conducerea nervoasa a
organismului), manipularea creierului prin droguri si electronica; cultura pop: science-fiction,
grupuri de studii OZN, punk rock, light showuri si spectacole multimedia, fascinatia filmelor,
droguri si largirea necontrolata a constiingei®®.

Nucleul spiritualitatii New Age se regaseste in Societatea Teosofica intemeiata de
Helena Petrovna Blavatsky (1831-1891). Astfel, in programul Societatii Teosofice se afla
urmatoarele teluri:

,Formarea unui nucleu al fraternitatii generale a omenirii, fara deosebire de rasa,
religie, sex, casta sau culoare.”

,»Sa promoveze studiul comparativ al religiilor, al filosofiilor si al stiintelor.”

,5a cerceteze legile naturii, pdnd acum inexplicabile, si fortele latente ascunse ale
omului.”?

Miscarea New Age este o miscare sincretista, adica combina si sintetizeaza Invataturi si
principii religioase valoroase si plauzibile. Culege din invataturile tuturor religiilor lumii ceea ce
e bun, adevarat si valoros, si le redefineste sub forma unei noi conceptii despre lume si viata:
,»INoi onoram adevarul si frumusetea tuturor religiilor lumii si credem ca fiecare din ele contine o
parte din Dumnezeu, un sambure al adevarului care sa ne uneasca pe toti”. New Age nu ofera un
devotament exclusiv unei forte supranaturale invizibile si inaccesibile, unui invatator sau unei
Tnvataturi anume. Dimpotriva, cred ca TOT CEEA CE ESTE (DUMNEZEU) s-a revelat pe sine
(printre altii) Tn Iisus, dar si in multi alti maestrii Tnaltati, cam ar fi Lao-Tze, Buddha, Hermes

Trismegistos, Pitagora, Zoroastru, Moise, Mohammed etc. Prin urmare, Biblia nu poate face nici

28 Lothar Gassmann, New Age, Editura Stephanus, Bucuresti, 1996, pp. 43-48
29 Ibidem, p. 16-17



o pretentie de a fi singura revelatie a lui Dumnezeu facuta omenirii, ci numai una din multele
sale revelatii.

Afirmatia fundamentald, extrem de pozitiva, a New Age este divinizarea reald a omului®,
a tuturor creatiilor din univers. Daca totul este una (monism) si totul este dumnezeu (panteism),
atunci si noi oamenii, precum si toate creatiilor materiale ale giganticului Univers, sunt In ultima
instanta parti intrinsece ale lui Dumnezeu, sunt Dumnezeu. Odata ce noi incepem sa pricepem ca
toti suntem Dumnezeu, ca toti avem atributele sale, intreg scopul vietii devine redescoperirea
madretiei divine din noi, a iubirii, a intelepciunii, a Intelegerii si a inteligentei perfecte.

In New Age se remarca doua aspecte ale transformdrii: transformarea personala si
transformarea planetara. Transformarea personald reprezinta corespondentul nasterii din nou din
crestinism, bazandu-se pe recunoasterea personala a contopirii cu Dumnezeirea, cu umanitatea,
cu universul. Aceasta recunoastere este descrisa ca iluminare, armonizare, acordare, realizarea
sinelui, realizarea lui Dumnezeu sau actualizarea de sine. Este absolut nevoie de o asemenea
iluminare, deoarece noi, oamenii, am acceptat minciuna (sau am cedat iluziei) limitarii omenesti
si marginirii omului. Pentru ca am uitat in cursul evolutiei multimilenare, nu totdeauna fericita,
adevarata noastra identitate divina. Doar printr-o transformare a constiintei noastre putem scapa
de aceasta minciuna si putem redescoperi adevdratul nostru potential minunat divin.
Transformarea planetard se spera a se realiza prin atingerea unei mase critice suficiente de
oameni, ce au fost ei Tnsisi personal transformati, si care isi asuma raspunderea socio-politica
pentru Intreaga umanitate.

Idea politica a New Age este bazatd pe increderea optimistd si generoasa avuta in
potentialul uman si nu Tn dependenta omenirii de calduzirea unui Dumnezeu personal inexistent,
aflat in afara propriilor sale creatii. Omniprezentul Hristos cosmic este cel ce-l umple pe om cu
acest potential. Hristosul cosmic a operat in multe din perioadele istorice trecute in vietile
diferitelor personalitati religioase si prin intermediul lor s-au produs schimbdri deosebit de
spectaculoase si pozitive in lumea noastra (mutatii genetice psihologice la scara de masa).
Masele trebuie sa Tnvete sa nu se mai vada ca indivizi izolati si neajutorati, ci ca parte a unui
intreg mai mare, a unui grup, a unei comunitati, a planetei, a universului.

Unul din principiile de baza ale noii paradigme este rezultatul unei rasturnari ontologice

si gnoseologice ce se vrea dincolo de orice dualism. Este vorba despre un monism cosmologic

30 Walter Martin, The New Age Cult, Bethany House, Bloomington, 1989, p. 22
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care spune ca totul se afld in conexiune si in raport de premisa reciproca, totul formeaza o unitate
fara polaritate subiect-obiect; realitatea primordiala este totalitatea, holonul care genereaza

» 31 In noul curent de gandire

partea, iar partea contine intregul univers in stare ,Infasurata
stiintifica si-a facut aparitia ceea ce se numeste ,paradigma virbratorie”: universul este un
complex de vibratii. Noua paradigma considera ca o descriere unitard a naturii e posibild numai
prin deplasarea accentului de la structura la ritm. Obiectele fizice, organismele, spiritul sunt, de
la naturd, dinamice, iar formele lor vizibile sunt manifestari stabile ale unor procese care le stau
la baza. Structurile ritmice sunt un fenomen universal. Pana si identitatea persoanei umane este
identitatea unui ritm. Ritmicitatea caracterizeaza nu numai autoorganizarea si exprimarea de
sine, ci si perceptia senzoriala si comunicarea. Teza dupa care cognitia reflecta obiectul in chip
fotografic nu mai este valabila. Imaginile de obiecte separate exista numai in lumea noastra
launtrica a simbolurilor, a reprezentarilor si a ideilor. Realitatea din jurul nostru e cu totul altfel:
un neintrerupt ,dans ritmic” din care simturile noastre traduc unele game de vibratii,
transformandu-le Tn structuri vibratorii care, la randul lor, sunt prelucrate de creier. Toate acestea
impun necesitatea Tnlocuirii modelului fotografic cu cel holografic: raportul subiect-obiect se
substituie cu identitatea holonimica a celor doi termeni; opozitiile nu sunt exterioare, ci se
cuprind 1n unitate.

Pierre Teilhard de Chardin, autorul primei incercari de depasire a dualismului prin unirea
Intr-o sinteza a stiintelor naturii cu religia, este cel care vorbeste despre o evolutie a constiintei:
Omul se afla In evolutie catre stadiul de supraom. Omenirea tinde spre unitate si spre o stare
superioard a constiintei, spre punctul OMEGA, in care se va realiza unitatea in Hristos. O
posibila pustiire a ecosistemului cosmic nu l-ar mai afecta.*

Concluzii

Miscarea New Age in sens general, este o miscare complexd, e o manifestare a unui
fenomen cultural particular, care a devenit bine cunoscut in studiul religiilor. Canalizarea ( sau
transmiterea), este o practica celebra prin care se primesc revelatii, Tn care se comprima
transmiterea de mesaje articulate de la fiinte invizibile, pentru omenire. Componentele de
dezvoltare si vindecare a Miscdrii New Age, sunt relativ similare cu cele ale practicilor de
vindecare a societdtilor traditionale. Stiinta New Age este cea a Filosofiei Naturii contemporane.

Neo-paganismul New Age, are originile in lumea magiei ocultismului. Iar New Age in sens

31 Despre ,,noua paradigma” vezi la Bruno Wurtz, op. cit., pp. 167-184
32 Bruno Waurtz, op. cit., p. 19
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restrdns este o pildd cat se poate de clard a milenarismului. In niciunul din cazuri insa, nu este
New Age-ul doar o repetitie a fenomenelor traditionale. Toate au fost dezvoltate caracteristic, de
multe ori unice din punctul de vedere al directiei istorice, sub impactul unei perspective globale
New Age. Natura acestei structuri globale este ceea ce ne intereseaza pe noi.

Preocupdrile comercializate, superficiale care au ajuns sa caracterizeze Miscarea New Age, in
viziunea colectivului, are putin de a face cu viziunea serioasd, a unei lumi transfigurate, dupa
cum apare la David Spangler. New Age-ul ar trebui deosebit prin viziunea originala si
transformativa, care se afld la baza Miscarii New Age; de asemenea, canalizarea New Age este
de multe ori in contemporaneitate confundatd cu spiritismul traditional, similar cu cel care

Spangler pretinde ca 1-a practicat.
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Relatia dintre religie si stiinta

Pr. Drd. Alexandru Lupascu
Universitatea ,,Ovidius” — Constanta
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Abstract

The dialogue between science and religion has always existed. Ever since he existed, man has
been fascinated by everything around him, he has asked questions, he has sought answers,
explanations. He wondered why this is what he sees, what he feels, but also what sense it has to be
so, what is the purpose for which what is seen exists. As he understood something, the number of his
questions increased, they deepened. There are peoples in whom the history of knowledge, material
and spiritual, has a long tradition. The history of knowledge is part of the heritage of universal
history. There are peoples in whom this knowledge has known an ascending or only sinuous

evolution.

Key words: science, religion, dialogue, knowledge, theology, antagonism

Introducere

Stiinta nu se poate dezvolta fara a se Inradacina mai ntai intr-o “credintda” a priori,
potrivit careia universul este o totalitate de lucruri, ordonatd in mod rational. Oamenii de stiinta
se bazeaza intotdeauna pe credinta tacita (asupra careia reflecta rar intr-un mod explicit
constient) ca exista o lume reald, alcatuitd in mod inteligibil, iar mintea omeneasca are
capacitatea de a Tntelege cel putin o parte din inteligibilitatea lumii si, indiferent cat de departe
am explora, va gasi tot mai multd inteligibilitate de descifrat. Fara acest fel de credintd nu ar
putea exista nici un stimulent pentru a investiga ordinea prezentd in natura sau pentru a cerceta

mai adanc lucrurile specifice acestei ordini.



Credinta, fiind bazatd pe increderea elementara in rationalitatea fara limite a realului, nu
se opune stiintei, ci este chiar rodul acesteia. Stiinta, la fel ca intreaga cunoastere umand, are ceea
ce Michael Polanyi numeste o orientare de incredere in ceva', Fard acest element de incredere,
nu ar exista imboldul de a cauta adevarul prin intermediul stiintei.

Scepticismul a criticat pe drept naivitatea asocierii religiei cu rezolvarea unor probleme
ce trebuie ldsate mai degraba in seama stiintei. Scepticii au dreptate sa ne certe ori de cate ori
oferim nvataturi religioase ca raspunsuri la enigme specifice stiintei. De exemplu, atunci cand
un adept al creationismului stiintific spune ca o poveste biblica despre creatie poate fi o
explicatie stiintifica a originilor mai bund decat teoria evolutiei, scepticul reactioneaza corect,
aratand ca, 1n acest caz, religia Tncearca sa submineze adevarata cercetare stiintifica. Si totusi,
dacad citim istorisirile biblice despre creatie, nu ca set alternativ si competitiv de informatii

stiintifice, ci ca invitatie de a cunoaste adevarul suprem al realitdtii, nu gasim nici un conflict.

I. Religia. Notiuni teoretice

Religia (din lat. religio, religare = a lega) reprezinta un ,,sistem de credinte (dogme) si de
practici (rituri) privind sentimentul divinitdtii, care-i uneste, in aceeasi comunitate spirituald si
morald, pe toti cei care aderd la acest sistem™”.

Sa remarcam, insa, ca nu toate religiile au dogme. Deopotriva, ,,sentimentul” divinitatii
este 0 notiune fara continut precis — se face referire aici la sentiment in sens de intuire a
existentei divinitatii? La sentiment ca relatie cu divinitatea? Sau, eventual, la un oarecare
sentiment vizavi de conceptul de divinitate? De adaugat cad relatia cu Dumnezeu implica, in
crestinism, persoana in integralitatea ei: vorbim de cunoastere ca ,impartasire intru fiinta”,
implicandu-1 pe om 1n integralitatea lui, cunoastere care nicidecum nu se poate rezuma la un
»sentiment” religios sau la o eventuala stare emotionala de piosenie. Ideea de ,,aderare la sistem”
pare de-a dreptul ideologica, Tn masura in care ignora faptul cd, pentru credinciosul crestin,
comunitatea este resimtita in termeni de participare la gustarea realitatii profunde ntr-un
»impreuna” cu ceilalti, principiul unitatii fiind Tnsusi Dumnezeu, si nu o constructie omeneasca

de ,,aderare” la ceva. Definind religia drept ,,ansamblu de credinte sau dogme si de practici

! Michael Polanyi, Personal Knowledge: Towards a Post-Critical Philosophy, Harper Torchbooks, New York,
1964, p. 299
2 Dictionarul Explicativ al Limbii Romdne (DEX), 1998, p. 913
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cultuale, care constituie raporturile omului cu o putere divina (monoteism) sau cu puterile
supranaturale (politeism, panteism)?, dincolo de conceptul de ,putere”, care, iIn crestinism, este
coplesit de cel de filiatie/paternitate, ne regasim infinit mai aproape de o intelegere a religiei in
ceea ce are acest termen fundamental de spus: nu o afirmare a existentei lui Dumnezeu, cat o
afirmare a posibilitatii reale a relatiei, a comunicarii efective cu El. Religia este legatura cu
divinitatea exprimatd prin credintd (implicand o reprezentare si, respectiv, o raportare la El
printr-un gest dialogic in spatiul interioritatii umane) si cult (gest ritual, ce constituie gestul prin
excelenta de relationare pe verticala).

Pentru Ortodoxie, religia exprima ,,legatura congtienta si libera a omului cu Dumnezeu.
In continutul acestei legituri intrd cunoasterea lui Dumnezeu si trdirea dupd voia lui

Dumnezeu”*

. Altfel spus, religia priveste permanentizarea intalnirii dintre om si Dumnezeu ca
mod de vietuire si antrenare a omului pe treptele devenirii Intru Creatorul sau.

Termenul teologie provine din limba greaca (theos = Dumnezeu + logos = vorbire,
cugetare; vorbire despre Dumnezeu). Teolog este cel care se roaga deoarece rugaciunea
structureaza fiintarea omului, ea face posibila Tmpartdasirea cu harul dumnezeiesc daruit de
Dumnezeu celui ce se roaga. Traditia Bisericii afirma drept scop fundamental al vietii crestine
dobandirea harului. Teologia este viata inspiratd de harul lui Dumnezeu si este pregustare a
vesniciei. Mantuirea incepe aici si acum, prin experienta Intalnirii harului dumnezeiesc, ceea ce
presupune o experiere dincolo de concept si de cugetare: ,,Convingandu-ne de neputinta logicii
noastre formale In domeniul teologiei, parasim aceastd cale si pasim pe alta, paza poruncilor,
adica pe calea experientei vii In locul gandirii abstracte. Rugaciunea este, n esenta ei, lucrarea
lui Dumnezeu Inlauntrul nostru. [...] Ea conduce la cunoasterea fiintiald, vie de Dumnezeu”>.

Natura adevadrata a teologiei este, asadar, experienta vie, dincolo de cuprinderea mintii, a
prezentei lui Dumnezeu. Fondul vietii teologice este experienta participarii la viata pe care insusi
Dumnezeu i-o impartdgseste omului. ,,Aceasta este viata vesnica: sa Te cunoasca pe Tine,
singurul Dumnezeu adevarat, si pe lisus Hristos, pe Care L-ai trimis” (Ioan, 17,3). Teologia este,
in fapt, o experienta de pregustare a vietii vesnice. Cercetarea dogmelor, a textelor sacre, a
Traditiei este, desigur, extrem de importanta, prin care avem acces la sursele ce relateaza

experienta dumnezeirii, dar nu constituie o finalitate in sine. Ele sunt mediatori, instrumente

3 Dictionnaire encyclopedique de la langue francaise, Hachette, Paris, 1995, p. 668

* Pr. Prof. Dr. Isidor Todoran; Arhid. Prof. Pr. Ioan Zaigrean, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, Editura Renagterea,
Cluj Napoca, 2003, p. 24

> Arhimadrit Sofronie, Nasterea tntru impdrdtia cea necldditd, Editura Reintregirea, Alba Iulia, 2003, p. 244
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pentru atingerea unicului scop care este Intalnirea cu Dumnezeu, realizata prin gestul personal si
deopotriva ecclesial de rugaciune: ,,L.-am cautat pe Dumnezeu in oamenii din satul meu, apoi in
carti, in idei si in simboluri. Dar aceasta nu-mi dadea nici pace, nici dragoste. Intr-o zi, am
descoperit Tn scrierile Sfintilor Parinti ai Bisericii ca este posibil sa-L intdlnesti pe Dumnezeu cu
adevdrat 1n rugdciune. Atunci, cu multa rabdare, m-am agsezat la treaba. Astfel am inteles, putin
cate putin, ca Dumnezeu este aproape, ca ma iubeste si ca, lasandu-ma umplut de iubirea Lui,
inima mea li se va deschide celorlalti. Am inteles ca iubirea e comuniune cu Dumnezeu si cu cel
de langa tine. Si ca, fara aceastd comuniune, lumea nu este decat tristete, rusine, dezolare,
masacre. Numai dacd va voi sa trdiasca in aceasta iubire, lumea va cunoaste viata vesnica”®.

Teologie Tnseamnd, deopotriva, vorbire despre Dumnezeu. Constatand, insd, cat este de
greu, dacd nu chiar imposibil, Tn conditii de minima onestitate, a vorbi despre cineva fara sa-1
cunosti personal, e limpede ca vorbirea despre Dumnezeu se implineste (doar) in conditiile
cunoasterii Lui prin experienta nemijlocita, adica in urma vorbirii cu Dumnezeu. Dumnezeu este
Prezentd personald, care cere, in vederea cunoasterii, gestul intalnirii directe. El i se adreseaza
omului launtric: , Teologia, desigur, e viata, iar teolog este acela In inima cdruia vorbeste
Dumnezeu-Cuvantul (o Theos Logos)™”.

Din momentul in care omul intrat n lucrarea teologica pe care harul o savarseste asupra
sa, instrumentarul conceptual si ideatic pe care-1 posedd, bogatia de cunostinte dobandita prin
educatie, anumite deprinderi de rigoare intelectuala, toate acestea ii pot servi la edificarea
discursului teologic. Pentru a se exprima, trairea teologica se foloseste de caramizile
conceptuale, respectiv de eventuala sistematizare pe care instrumentele ratiunii o permit ca gest
Incadrat intr-o anumita rigoare intelectuala. Teologia academica este un astfel de exemplu, o
abordare supusa rigorii de tip stiintific. Fondul oricarei discipline teologice ramane, insa, expri-
marea experientei vii teologice: ,,Nu este respinsa nici partea stiintificdA a teologiei. Noi
combatem absolutizarea si rimanerea numai in aceasta teologie stiintifica”®.

Crestinul care a cunoscut realitatea purtdtoare de har a prezentei lui Hristos este frapat de
saracia si de caracterul aproximativ al definitiilor de dictionar in ceea ce priveste teologia. Pentru
un crestin, esentialul trairii teologice nu poate fi circumscris de nimic, nu incape in descrieri mai

mult sau mai putin formale, ci se descopera prin actul trairii. Teologia crestind, infinit mai bogata

€ Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Viata Sfantului Grigorie Palama, Editura Scripta, Bucuresti, 1993, p. 348

" Arhimandritul Efrem, Cuvdnt din Sfantul Munte: Omiliile arhimandritului Efrem, equmenul mdndstirii Vatopedi,
Editura Reintregirea, Alba Iulia, 2001, pp. 157-158

8 Dictionnaire de la langue francaise, Le Petit Robert, Paris, 2000, p. 2298
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si mai profunda decat simplul studiu al chestiunilor religioase fondat in principal pe textele sacre,

pe dogme si pe traditie, este in mod fundamental viata.

II. Relatia dintre stiinta si religie

Stiinta reprezinta un corpus de cunostinte avand un obiect determinat $i recunoscut si o
metoda proprie pentru dezvoltarea cunostintelor. Este domeniul organizat al cunoasterii. Este
cunoagterea exacta, universald si verificabila, exprimatd prin legi®. Ca in orice demers de
cunoastere, stiinta presupune un obiect al cunoasterii (universul fizic, natura), un subiect
cunoscator (omul) si o metoda de dezvoltare a cunoasterii (metoda stiintificd de cunoastere).
Stiinta se diferentiaza in chip fundamental de alte moduri de cunoastere prin metoda sa, rezultat
al unui proces istoric evolutiv, ce a presupus eficientizarea continua si critica a demersului de
investigare, n vederea obtinerii obiectivitatii maxime.

Prin stiintd desemndam astazi un spectru larg de discipline stiintifice, cu obiecte de
cercetare distincte. Metoda stiintifica de cunoastere se aplica nu atat intr-o maniera invarianta,
cat adaptata nevoilor particulare ale fiecarei discipline in parte. De exemplu, avem clase de
stiinte, cum sunt stiintele formale (matematica, logica), in care ponderea o au rationamentele, ori
stiintele experimentale, care se bazeaza, in mare parte, pe experiment (chimia, fizica, biologia),
ori stiintele umaniste, care au ca obiect de cunoastere omul vazut prin prisma diferitelor sale
dimensiuni  (psihologie, sociologie, istorie, economie politicd). In contextul unititii
metodologice, distinctia de fata are rolul de a sugera unitatea in diversitate a stiintei.

In contemporaneitate, stiinta ne oferd, in diferite domenii, mutatii semnificative fati de
mentalitatea autosuficienta si exclusivista, dupa care stiinta poate oferi raspunsuri exhaustive in
planul cunoagterii. Sunt semnificative cercetarile din fizicd, matematica, neurobiologie si
cosmologie, ce evidentiaza limitele interne ale metodei stiintifice bazate pe cercetarea analitica si
pe experiment. Stiinta contemporanda recupereaza dimensiunea teleologica existenta in
cunoasterea ancorata in interiorul unei traditii religioase.

Depasirea viziunii deterministe propuse de Laplace, pretentia absoluta a lui Hilbert de a
gasi o solutie finald, prin care sa fie rezolvate toate problemele logicii ori conceptia materialista

din cartea Omul neuronal a lui Jean-Pierre Changeux sunt depasite, la acest inceput de mileniu

Ibidem



trei. Paradigma stiintei contemporane ofera cadrul generos al unui posibil dialog dintre teologie
si stiinta, Tn care aspectele specifice al cunoasterii stiintifice si religioase se reconciliaza intr-o
perspectiva unificatoare. Aceasta perspectiva integratoare nu anuleaza distinctiile, ci subliniaza
complementaritatea dintre teologie si stiintd. Astfel, pozitiile unilaterale si extremiste sunt
depdsite. Abordarea schematica si facild, marcata de prejudecadti care duc fie spre un concordism
fortat, fie spre o separare absoluta intre stiinta si teologie, este depasita prin incurajarea unui
dialog n care sunt pastrate si valorificate competentele specifice'’.

In paradigma stiintei contemporane, completitudinea explicativa si viziunea materialista
generata de conceptia mecanicista si determinista despre lume sunt, mai curand, repere ale
trecutului si nu investitii de actualitate: ,,Emergenta, in toate marile domenii stiintifice, a unei noi
paradigme care contrapune pozitii puternice conceptiilor stabilite Tn ultimele doua veacuri este o
realitate importanta a lumii noastre. [...] In timpurile incerte Tn care traim actualmente, iata ce ar
putea sd se numeasca o veste bund, care sa ne aduca sperantd la Inceputul celui de-al treilea
mileniu”*,

Astazi, stiinta ofera sansa depasirii unei viziuni cantitative, generate de stiinta moderna,
recuperand din puterea cunoasterii simbolice care opereaza in cadrul gandirii traditionale: Tntr-un
mod care poate sa para paradoxal, stiinta contemporand merge Tmpotriva unui regn al cantitatii,
in pofida aplicatiilor oarbe ale descoperirilor sale, aplicatii care-i scapd, de altfel. In acelasi timp,
este evident ca stiinta nu poate constitui, prin ea insdsi, o intelepciune, caci ea nu trateaza
realitatea omului decat ca pe un aspect partial. Mai degraba, stiinta ne ajutd sa evitam impasurile,
fantomele si mirajele ivite in calea cunoasterii. La randul ei, Traditia e memoria valorilor vietii
interioare, in rigoarea unei permanente fara de care totul se poate prabusi in haos si distrugere.
De aceea, convergenta structurald intre stiinta si Traditie poate avea un impact incalculabil
asupra lumii de astdzi sau de maine, prin aparitia unei imagini unificate, totodata diverse a lumii,
n care omul Tsi va regasi, in fine, locul .

Atunci cand vorbim despre ,,stiinta” si ,,religie”, ne gandim imediat la istoria tumultuoasa

a relatiei dintre ele. Dar cronica intalnirii religiei cu stiinta nu e deloc doar cea a unui conflict.

10Adrian Lemeni; Pr. Razvan Ionescu, Teologie ortodoxa si stiintd, Editura Institutului Biblic si de Misiune al BOR,
Bucuresti, 2007, pp. 54-55

"Jean Staune, Science et quete de sens. Le rencontre entre les connaissances les plus recentes et des intuitions
Millenaires, in ,,Science and Religion, Antagonim or Complementarity?”, Editura Curtea Veche, Bucuresti, 2003, p.
184

12 Basarab Nicolescu, Stiinta, sensul si evolutia. Eseu asupra lui Jacob Bohme, Editura Cartea Romaeasci,
Bucuresti, 2007, pp. 251- 252



Vom vedea ca existd patru tipuri distincte de relatii Intre stiinta si religie: 1) Conflictul -
convingerea potrivit careia stiinta si religia sunt fundamental ireconciliabile; 2) Contrastul -
punctul de vedere potrivit cdruia nu exista vreun conflict real intre cele doua, religia si stiinta
raspunzand, fiecare, la intrebari total diferite; 3)Contactul - o abordare care cauta dialogul,
interactiunea si o posibild consonantd intre stiinta si religie, si, mai ales, cdile prin care stiinta
poate modela intelegerea religioasa si teologica; 4) Confirmarea - o perspectiva ceva mai
pasnicd, dar extrem de importantd, care clarifica modalitdtile prin care religia sprijina si
alimenteaza, in profunzime, intreaga activitate stiintifica.

O serie de ganditori ai stiintei sunt absolut siguri ca religia nu se poate impaca niciodata
cu stiinta. Daca esti om de stiintd, spun ei, e greu de crezut ca poti fi cu adevarat si religios, cel
putin Tn sensul credintei in Dumnezeu. Principala cauza ce-i face sa traga o astfel de concluzie
este cd, In aparentd, religia nu poate demonstra in mod direct adevarul ideilor sale. In timp ce
stiinta o poate face. Religia Incearca sa se strecoare, fara a aduce vreo dovada concreta despre
existenta lui Dumnezeu. Pe de alta parte, stiinta este gata sa-si testeze toate ipotezele si teoriile
pe baza ,experientei”. Scepticii sustin ca religia nu poate face aceasta Intr-un mod care sa
satisfaca un martor impartial, de unde si conflictul dintre modalititile de Tntelegere stiintifica si
religioasa.

Pe de alta parte, scepticii cred cd Tnvataturile religioase “nu pot fi falsificate”. Karl
Popper, unul dintre cei mai renumiti filosofi ai secolului XX, argumenta ca stiinta adevarata
trebuie sa se straduiasca sa aduca dovezi care sa arate ca ideile sale sunt eronate. Cu alte cuvinte,
stiinta trebuie sa riste “falsificarea” diferitelor sale afirmatii'’. De exemplu, deoarece teoria
relativitdtii afirma cd undele luminoase sunt deviate intotdeauna Tn prezenta campurilor
gravitationale, oamenii de stiinta trebuie sa caute posibile exemple Tn care aceasta afirmatie sa nu
fie adevarata. Daca nu pot gdsi nici o proba contrarie, aceasta inseamna ca relativitatea este o
teorie suficient de puternica pentru a inldtura orice incercare de falsificare. Posibilitatea de a fi
falsificata e dovada statutului stiintific al unei teorii. Disponibilitatea de a permite ca ideile sale
sa fie falsificate purifica stiinta si dovedeste ca e o modalitate de cunoastere a naturii lucrurilor,
cu adevarat deschisa si corecta.

Scepticii sustin deseori cd religia se bazeaza pe presupuneri a priori sau pe “credinta”, in

vreme ce stiinta nu ia nimic de bun fara sa se convinga de asta. In plus, religia se bazeaza foarte

13 Tan Barbour, Religia intr-o epocd a stiintei, Harper & Row, New York, 1990, p. 10
4 Karl Popper, Conjecture and Refutation, Routledge and Kegan Paul, London, 1965, pp. 33-39
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mult pe o imaginatie fara margini, In timp ce stiinta se limiteaza la fapte ce pot fi observate. Mai
mult, religia pune mare pret pe emotie, pasiune si subiectivitate, pe cand stiinta se straduieste sa
ramana dezinteresata, realista si obiectiva. Aceste antiteze par sa nu faca altceva decat sa creeze
o ostilitate reciproca insurmontabila Intre stiinta si religie.

Existd multi oameni de stiintd si teologi care sustin cd nu exista nici o opozitie intre
religie si stiintd. Acestia argumenteaza ca fiecare din ele este perfect valabild, Tnsd doar in
propria sfera de cercetare, bine delimitata. Religia nu trebuie judecata dupa standardele stiintei
sau viceversa, deoarece intrebarile pe care le pune fiecare sunt complet deosebite, iar
continuturile raspunsurilor atat de distincte, Incat comparatia dintre cele doud nu are sens. Daca
religia si stiinta ar fi incercat sa faca acelasi lucru, atunci ele nu ar mai fi fost incompatibile. Dar,
din moment ce ele au misiuni radical diferite, tinandu-le in sferele lor separate si impiedicandu-le
sa-si incalce teritoriile, in mod automat dispare si ,,problema” raporturilor dintre stiinta si religie.

Potrivit acestei abordari a contrastului, impresia cd religia vine in conflict cu stiinta isi are
originea, aproape Intotdeauna, intr-o confuzie anterioara sau Intr-o ,,combinatie” a stiintei cu un
sistem religios sau de credinta seculara.

Religia si stiinta nu trebuie sa se amestece una in treburile celeilalte. Potrivit acestei
abordari, pentru a evita un posibil conflict Intre ele, stiinta trebuie contrastatd atent cu religia.
Stiinta si religia sunt douda modalitati complet independente de intelegere a realitatii, astfel Tncat
nu are nici un sens sa fie puse in opozitie'.

Din aceasta perspectiva, contradictia este o incercare nesatisfacatoare de a evita
conflictul, prin amestecarea, la Tntamplare, a stiintei cu credinta. In loc de a respecta marile
deosebiri dintre stiinta si religie, combinatia le tese Intr-un singur material, in care se pierd una in
cealaltd, devenind aproape de nedeosebit. Astazi, de exemplu, multi crestini conservatori sustin
ca, din moment ce Biblia este de inspiratie divina si fara nici o greseald, ea e cea mai sigura sursa
de informatie stiintificd despre Inceputurile universului si ale vietii. Unii dintre ei numesc
fuziunea pe care o fac intre stiinta si credinta ,stiinta creatiei” si renunta la teoria darwinista
despre evolutie Tn favoarea unei interpretari literale a istoriilor biblice despre crearea lumii. Ei
mai sustin ca, din moment ce istoriile biblice au un caracter “stiintific”, ele trebuie predate in

scoli, ca cea mai buna alternativa la biologia evolutionista.

15 Jan Barbour, op.cit., pp. 10-16



Concluzii

Asa cum am vazut, religia, teologia si stiinta reprezinta domenii ale cunoasterii umane
care au la baza preocupari diferite. Pe de o parte, religia are ca preocupare cunoasterea divinitatii,
indiferent daca vorbim de crestinism, islam, iudaism sau religii orientale. Apoi, teologia
reprezinta viata inspiratd de harul lui Dumnezeu impartdsit prin Sfintele Sale Taine si, in mod
practic, este experienta omului de a trdi viata pe care Tnsusi Dumnezeu i-o impartaseste omului Tn
cadrul mantuirii. Si nu in ultimul rand, stiinta reprezinta cunoasterea exacta, universala si
verificabila a creatiei lui Dumnezeu cu ajutorul legilor care o guverneazd. Din nefericire,
ideologizarea stiintelor a facut ca stiinta sa 1si piarda sensul si menirea ei, dand nastere la

anumite grupari cu caracter profund sincretist, cel mai evident exemplu fiind scientologia.
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Homosexualitatea — provocare majora la adresa moralitatii crestine

Pr. Drd. Gheorghe Razvan
Universitatea “Ovidius” Constanta
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Abstract

The topic of homosexuality is one of the major controversies in the Christian church
today. Many books have been written from both the affirming and non-affirming views.
Christians are wrestling with how exactly LGBTQ people fit into the church. There is a long
tradition of exclusion and ostracization by the church as a whole. It has really been in the last 50
years that the church in the West has had to take another look at what the Bible has to say

concerning homosexuality.

Key words: homosexuality, LGBT, Holy Scripture, Church, deviation, sexual orientation

Introducere

De-a lungul istoriei, homosexualitatea a fost mai mult sau mai putin acceptatd. Atitudinea
fatd de aceastd practici aberantd diferd de la o epocd la alta si de la un popor la altul. In
antichitate, unele popoare pagane, care isi inventasera zei pentru a-si justifica patimile, acceptau
astfel de relatii, deviante din punct de vedere sexual. La greci si romani, homosexualitatea era
toleratd si chiar Tncurajatd, atata timp cat nu reprezenta o amenintare pentru familie. Platon (cca.
427 1.Hr.-cca. 347 1.Hr.) a realizat chiar o lucrare speciala in care filosofeaza despre pederastie,
iar in Satyricon, scriitorul Petroniu (aprox. 27-66 d.Hr.) prezinta aceasta deviere a sexualitatii,
chiar in timpul Tmparatului Nero. In Banchetul lui Platon, apare un dialog despre Eros si chiar se
prezintdi doud personaje intre care exista atractie de tip homosexual. In Evul Mediu

homosexualitatea era sanctionatd cu pedeapsa capitald, ulterior, lumea manifestand toleranta fata



de aceasta practica. Perioada Iluminismului, reprezentatd de Voltaire sau Jean-Jaques Rousseau,
propunea libertatea sexuala ca mijloc de eliberare a barbatilor si femeilor de civilizatia crestina.

Charles Darwin (1809-1882), la inceputul secolului al XIX-lea, afirma ca sexul nu trebuie
legat de principii religioase sau morale, deoarece este un instinct animalic, iar omul, ca produs al
evolutiei si nu creatura a divinitatii, dupa moarte nu are cui da seama pentru faptele savarsite in
viata.

Sigmunt Freud (1856-1939 ca sexualitatea omului este principiul dominant care 1l
guverneazd, iar in lucrdrile lui ardta, printre altele, ca dezvoltarea umand este inteleasa prin
schimbarea zonei corporale de a raspunde pozitiv impulsului sexual. Avand la baza opera lui
Freud si a altor cercetatori din sfera sexualitdtii umane, in ultima perioada de timp s-a facut o

distinctie intre actele homosexuale si orientarea homosexuald.

L Homosexualitatea - tulburare de orientare mintala sau sexuala?

Conform DSM-I si DSM II', homosexualitatea este consideratd pervesiune si incadrata in
randul ,tulburdrilor mintale“. In cea de-a saptea tiparire a DSM-II, din anul 1974, ca urmare a
controverselor si protestelor activistilor homosexuali din S.U.A., precum si aparitiei unor noi
date oferite de unii ,cercetatori“ precum Alfred Kinsey” si Evelyn Hooker’, incurajati de John
Spiegel!, homosexualitatea nu mai este inclusd in categoria tulburdrilor mintale (,mental

disorder”).

! Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders (,,Manual de Diagnostic si Statistici pentru Bolile
Mintale®), Fourth Edition, Text Revision, Washington, DC, 2000. Este un nomenclator de boli psihice, publicat in
Statele Unite ale Americii, de catre American Psychiatric Association (,,A.P.A.“). Pentru prima data a fost editat si
tiparit In anul 1952 (DSM-I) si revizuit, pana in prezent, de patru ori: DSM-II - 1968; DSM-III - 1980; DSM-III-R -
1987; DSM-IV - 1994; DSM-4-TR - 2000, urmand ca cea de-a cincea editie (DSM-V) sa fie publicata in mai 2013,
momentan aflandu-se 1n stadiul de consultare, planificare si pregatire. Cartea este considerata ,,biblia“ psihiatrilor si
se foloseste 1n toata lumea de clinicieni, cercetatori Tn domeniul psihanalitic, companiile de asigurari de sanatate sau
farmaceutice si chiar de factorii decizionali politici

2 psiholog la ,,John Hopkins® Univeristy, pionier in domeniul chirurgiei de schimbare de sex, n cele din urma
discreditat si chiar concediat. Din rapoartele lui Kinsey, se desprinde ideea ca sexualitatea este un continuum de la
homosexualitate exclusivi la heterosexualitate exclusiva, norma fiind un anumit grad de bisexualitate. In opinia lui,
gusturile sexuale ale omului sunt aproape infinit maleabile. Afirma ca homosexualitatea Tn sine este absolut normala
3 Evelyn Hooker. Activistd de stanga, recunoscuti in SUA pentru luptele politice. Este creditatd de anumiti
sustindtori ca ar fi demonstrat ca homosexualitatea este normald, in lucrarea The Adjustment of the Male Overt
Homosexual (,,Adaptarea barbatului homosexual deschis“), in ,Journal of Projective Techniques®, nr. 21, pp. 18-31.
Aceasta asa-numita cercetare este singura lucrare mentionata in detaliu pe website-ul Asociatiei Americane de
Psihologie (www.psychologymatters.org/hooker.html), la sectiunea referitoare la homosexuali si lesbiene, in care se
Incearca demonstrarea ideii ca nu existd nicio legatura Intre homosexualitate si psihopatologie

* Presedinte al Asociatiei Americane de Psihiatrie din anul 1974. El a cerut de-clasificarea homosexualitatii, de citre
APA, ca boala mintala, din postura sa, ascunsa pe atunci, de homosexual


http://www.psychologymatters.org/hooker.html

Studiul Iui Evelyn Hooker a fost unul dintre cele doua pe care s-a bazat APA cand a
eliminat homosexualitatea din lista de boli a DSM. Printre altele, se afirma ca ,,homosexualii nu
sunt in mod inerent anormali si cd nu existd nicio diferentd intre patologia bdrbatilor
homosexuali si a celor heterosexuali“’

Jeffrey Burke Satinover a realizat o analiza istoricd a schimbadrii de diagnostic care a avut
loc la inceputul anilor 70, cand homosexualitatea a fost eliminata din Manualul de Diagnostic si
Statistica (DSM) al Asociatiei Americane de Psihiatrie (decizie pe care unii o vad astazi ca fiind
indiscutabild, desi s-a bazat integral pe o fictiune si pe pseudo-cercetiri). In aceastd analiza se
demonstreaza cum asociatiile de psihologi/psihiatri au permis ca diagnosticul medical, cercetarea
stiintifica si jurisprudenta sa fie subordonate scopurilor politice ale grupurilor de interese pro-
homosexualitate.

Ronald Bayer, unul dintre cei mai buni si respectati psihiatri si psihanalisti ai ultimilor
ani, fondator al Asociatiei Nationale pentru Cercetarea si Terapia Homosexualitdtii, a fost
boicotat de cdtre un agitator adus in sala unde prezenta un material despre homosexualitate si
transsexualism, cu prilejul adundrii anuale a APA, din 1970°. Ficindu-se diverse presiuni,
organizatorii conferintei din 1971 au sponsorizat un comitet special format din homosexuali
(statutul de homosexuali le-a dat dreptul de a vorbi cu autoritatea unor specialisti ca si cum o
persoana de staturd Tnaltd este expert pe probleme de Tnmultire a celulelor din corpul uman), iar
consiliul astfel format a fost aprobat de APA. Robert Spitzer de la Columbia University a fost
singurul psihiatru de la aceasta prezentare. El este cunoscut ca un simpatizant al ,,drepturilor
civile®, dar, dupa propriile spuse prin presa americana, nu din motive stiintifice.

Psihiatri progresisti, psihiatri si activisti homosexuali si-au asigurat astfel o majoritate Tn
fata Comitetului pentru Nomenclatura si Statisticdi al APA, un organism responsabil cu
publicarea DSM. In felul acesta, se ficeau presiuni asupra APA - atat din interior, cat si din
exterior - pentru a schimba clasificarea homosexualitatii. latd cd, aceastd hotdrare importantd, cu
un impact deosebit asupra Intregii societdti (nu numai americane), avea sa fie luata de doar cativa
oameni care nu cunosteau aproape nimic despre subiectul prezentat lor, nefiind Tn masura sa
aprecieze calitatea stiintifica a prezentarii.

Charles Silverstein a prezentat cazul intr-o maniera ,,sobra si profesionalda“, bazandu- se

> Evelyn Hooker, op. cit., p. 27
6 Ronald Bayer, Homosexuality and American Psychiatry: The Politics of Diagnosis, Princeton Univercity Press,
Princeton, New Jersey, 1987, p. 104



pe lucrarea lui Hooker si pe cercetdrile lui Kinsey. El a pledat pentru scoaterea homosexualitatii
din DSM, incercand sa demonstreze ca homosexualitatea nu este asociata cu psihopatologia si ca
toate studiile de pana atunci sunt eronate, deoarece se bazau pe esantioane ,,clinice“, iar nu pe
esantioane din randul populatiei - ca si cum nu de aceasta este nevoie pentru a compara
patologiile. Cu toate acestea, ambele afirmatii sunt falsitati grosolane. Ele nu corespund nici
celor mai modeste exigente In materie de psihiatrie. La toate acestea, se mai adauga si faptul ca
datele furnizate de Kinsey - de care el insusi se facuse responsabil, deoarece chiar el le fabricase
- fusesera produse intr-o maniera incorecta, prin selectarea partinitoare a unor grupuri de
subiecti, prin intimidarea si chiar mituirea unor subiecti detinuti sau institutionalizati, subiecti
care nu au fost declarati ca atare.

Spitzer a prezentat pozitia oficiald a NIMH’ asupra homosexualitatii. Potrivit ziarului
Psychiatric News, ,, Comitetul, cand a luat decizia, s-a bazat pe rationamentul doctorului Spitzer
—. In prezentarea sa, acesta a solicitat normalizarea homosexualitatii din urméitoarele motive: 1.
,homosexualitatea exclusiva“ ar reprezenta o componenta normald a conditiei umane, afirmatie
bazata pe datele lui Kinsey; 2. homosexualitatea nu ar intruni cerintele unei tulburari psihice, din
moment ce ,nu 1i provoaca subiectului nepldaceri in mod constant si nici nu genereaza
impedimente in indeplinirea efectiva a rolurilor sociale [sic!]®; 3. lucrarea autorilor Marcel T.
Saghir si Eli Robins, Male and Female Homosexuality: Natural History, ardata ca
homosexualitatea este normald. Asa-numitul studiu al celor doi profesori este de o calitate
mediocra spre foarte proasta; a fost aspru criticat de colegii de breasla atunci cand a fost publicat,
dar prezentatorul sau comitetul nu au mentionat nimic n acest sens.

Urmand rapid sfatul consultantilor homosexuali, doua treimi din Comitetul de Conducere
al APA (care nu putea constitui un cvorum) au votat ca homosexualitatea sa nu mai fie
consideratd boala psihica (au existat numai doua abtineri). Cu toate acestea, s-a apelat si la
solicitrea votului tuturor membrilor, o altd procedura care, la randul ei, nu era stiintifica. Tns3,
pentru a nu exista probleme cu privire la schimbarea diagnosticului din DSM, fiecare psihiatru
(zeci de mii!!) a primit personal o scrisoare prin care i se cerea sprijinirea schimbadrii, din motive
stiintifice furnizate de APA, dar care, In realitate, erau finantate n totalitate de Grupul National

de Lucru al Homosexualilor. Doua treimi dintre cei care au votat s-au pronuntat in favoarea

" The National Institute of Mental Health (NIMH), in traducere Institutul National al Sanatitii Mintale, este cea mai
mare organizatie stiintifica din lume, a carei activitate este dedicata, in principal, cercetarii bazate pe intelegerea,
tratarea si prevenirea tulburarilor mintale si promovarea sanatdtii mintale



schimbarii, si numai o treime dintre membri au raspuns (cei mai multi dintre psihiatrii care au dat
curs solicitdrii nu apartineau de APA). Patru ani mai tarziu, un studiu publicat 1n revista Medical
Aspects of Human Sexuality arata ca 69% dintre psihiatri nu erau de acord cu votul, ei
considerand homosexualitatea ca fiind inca o boala.

Bayer este de parere ca APA ,[...] cdzuse victimd dezordinii unei epoci tulburi, cand
conflicte de tot felul amenintau sd politizeze fiecare aspect al vietii sociale americane. Un
egalitarism furios [...] ii fAcuse pe psihiatri sd negocieze statutul patologic al homosexualitdtii,
chiar cu homosexualii. Rezultatul a fost o concluzie, bazatd nu pe aproximarea unui adevdr
stiintific, asa cum cerea bunul simt, ci pe o actiune cerutd de agitatia ideologicd a vremii— .

Astfel, comitetul de publicare a DSM-II (1974), a hotardat ca diagnosticul
homosexualitatii sa fie Tnlocuit si homosexualitatea a fost inclusa n catogoria ,,tulburdrilor de
orientare sexuald“ (,,sexual orientation disturbance®)®. Reformularea statutului diagnosticului
homosexualitatii a reprezentat - dupa spusele doctorului Spitzer ,,un compromis intre cei care
sustin cd homosexualitatea este o tulburare mintald neschimbabild (boala genetica-n.n.) si cei
care sustin cd este pur si simplu o variantd sexuald (comportament deviant-n.n.)°.

In luna mai a anului 2001, Robert L. Spitzer a prezentat un studiu numit Ar putea
homosexualii si lesbienele sd-si schimbe orientarea sexuald? 200 de participanti au inregistrat
schimbarea orietdrii homosexuale in heterosexuale™, in care demonstra cd, prin terapie, se poate
reveni la orientare heterosexuald, ceea ce ITnseamna ca acest comportament nu este innascut, ci
este o tulburare mintald vindecabila.

Aceasta este istoria - pe scurt - a schimbadrii diagnosticului homosexualitdtii, din boala
mintald, in tulburare de orientare sexuala. Astazi, ea este definita de cele mai multe dictionare de
psihiatrie ca fiind o tulburare ce se refera la persoane care au atractii sexuale indreptate in
principal catre persoane de acelasi sex si care sunt deranjati acest fapt. Confruntandu-se cu un
conflict ei doresc si-si schimbe orientarea sexuald. In cazul In care acest diagnostic este depistat,
tulburarea trebuie diferentiatd de homosexualitate, care nu constituie o boalda de natura

psihiatricd, ci o forma de comportament sexual, alaturi de alte forme de comportament sexual,

8 Ronald Bayer, op.cit., pp. 3-4; Robert L. Spitzer, The diagnostic status of homosexuality in DSM-III: a
reformulation of the issues, in ,,The American Journal of Psychiatry®, nr. 138, 1981, pp. 210-215

® Ibidem

10 Robert L. Spitzer, Can Some Gay Men and Lesbians Change Their Sexual Orientation? 200 Participants
Reporting a Change from Homosexual to Heterosexual Orientation, studiu dat publicitatii la conventia din New
Orleans a American Psychiatry Association



care nu sunt in sine boli mintale. Din aceasta formulare ar trebui sd intelegem ca avem de-a face
cu o tulburare mintala doar atunci cand o persoand doreste ca felul in care isi exprima instinctele
sexuale sa fie in deplina concordanta cu organele sale genitale, ca si cum un crap care se crede
pelican ar trebui diagnosticat ca fiind bolnav pentru simplul fapt ca doreste ca intr-o buna zi sa
fie fericit in apa.

La inceput, ceea ce a fost un compromis politic, a rezistat o scurta perioada de timp,
urmand ca, iatd, in zilele noastre, homosexualitatea sa fie eliminata cu totul din categoria bolilor
mintale.

Ce a urmat apoi? Prin anii ,90, toate legile anti-homosexualitate din Statele Unite ale
Americii erau luate Tn discutie ca fiind anticonstitutionale. Mai mult decat atat, in anul 1997,
APA avea sa faca o schimbare greu de sesizat in ceea ce priveste diagnosticarea tuturor
parafiliilor' in noua editie a DSMIV. Comitetul pentru Nomenclator a reformulat criteriile Tn asa
fel incat aceste diagnostice sa se aplice numai n cazurile in care impulsurile sau activitatile n
cauza se suprapun cu alte functii sau daca 1i provoaca individului o tulburare comportamentala.
In 2002, comunitatea asa-numitilor ,sexologi“ lua in discutie eliminarea din DSM a tuturor
Hparafiliilor”, iar Asociatia Americana de Psihologie (de doud ori mai mare de Asociatia
Americana de Psihiatrie - APA) dadea publicitatii un articol in care argumenta ca pedofilia nu
este ddunitoare. In anul 2003, Asociatia Americana de Psihiatrie organiza un simpozion pentru a
dezbate eliminarea din DSM a tuturor parafiliilor, inclusiv a pedofiliei, pe acelasi argument
pentru care fusese eliminata si homosexualitatea.

Un lucru este cert: decizia APA de a elimina homosexualitatea din DSM s-a argumentat
pe o baza stiintifica inexistenta.

De atunci si pana astazi afirmatia ca ,,stiinta a demonstrat cd homosexualitatea este o
alternativd perfect normald a sexualitdtii umane, ea fiind fixatd in primii ani de viata si
neputdndu-se schimba; fiind o chestiune de «orientare» sau «identitate» [...] se fundamenteazd
pe anumite studii care sunt lipsite de orice merit stiintific, sunt prezentate iar si iar, indiferent de

cat de vechi sunt (in special Hooker) “

11 parafilia este caracterizatd (in prezent!) ca fiind perversiune prin care se cauta pliceri sexuale, printr-un obiect sau
printr-o situatie bizara, neobisnuita. Mai exact, temenul se refera la practicile deviante precum: sadomasichism,
pedofilie, fetisism s.a.



IL. Homosexualitatea din punct de vedere scripturistic.

Dintotdeauna, Biserica a considerat homosexualitatea un pacat impotriva firii.

Mai intai, In lumea iudaica, apoi in cea crestind, sodomia este un pacat a carui pedeapsa
era moartea, atat cea fizica', dar si cea spirituala.

In Sfanta Scripturd sunt putine pasaje legate de homosexualitate. Acest mod de
manifestare a sexualitatii este mentionat Tn scurte fragmente in care se condamna
comportamentul homosexual: barbatii din Sodoma incearca sa violeze pe musafirii lui Lot
(Facerea 19, 1-11); ,,Sd nu te culci cu bdrbat ca si cu femeie; aceasta este spurcdciune (Leviticul
18, 22); pedeapsa pentru anumite pacate este capitala: ,,De se va culca cineva cu bdrbat ca si cu
femeie, amdndoi au fdcut nelegiuire si s se omoare, cd sdngele lor asupra lor este (Leviticul 20,
13); ...locuitorii cetdtii, oameni desfrdnati, au inconjurat casa, bdtdnd in usd si zicdnd
bdtranului, stdpdnul casei: «Scoate pe omul care a intrat in casa ta, ca sd-l cunoastem» —
(Judecatori 19, 22-25).

In Roma, barbatii s-au dedat la relatii nefiresti ,, sdvdrsind rusinea si ludnd in ei rdsplata
cuvenitd rdtdcirii lor (Romani 1, 26-27). Apostolul Pavel vorbeste romanilor despre
homosexualitate ca pedeapsa a lui Dumnezeu sau in limbaj teologic ,,blestem® al lui Dumnezeu
cu pretul siluirii firii. Spune ca printre cei care nu vor mosteni imparatia lui Dumnezeu daca nu
vor se vor indrepta, vor fi idolatrii, adulterii si sodomitii (I Corinteni 6, 9-11); legea este data
pentru cei fara de lege si pacatosi, ca si pentru desfranati, homosexuali si vanzatori de oameni (I
Timotei 1, 8-11). In scrierea sa, Sfantul Apostol Iuda se referd, printre altele, la actele nefiresti de
natura sexuald, precum si la pofta nefireasca a Sodomei si Gomorei: ,, Tot asa, Sodoma si
Gomora si cetdtile dimprejurul lor care, in acelasi chip ca acestea, s-au dat la desfrdnare si au
umblat dupd trup strdin [subl.ns.], stau inainte ca pildd, suferind pedeapsa focului celui vesni” .

In alte fragmente, se face referire la homosexualitatea sivarsiti sub forma prostitutiei
masculine: ,,Sd nu fie [...] desfranat din fiii lui Israel “(Deuteronomul 23, 17).

In toate fragmentele enumerate mai sus, homosexualitatea nu este aprobati si nici nu este
vazuta mai rea decat alte pacate. Cel mai explicit dintre ele, in privinta homosexualitatii, este cel

adresat romanilor: ,, Pentru aceea, Dumnezeu i-a dat unor patimi de ocard, cdci si femeile lor au

12 Edificatoare este imagina pierderii cetatilor Sodoma si Gomora din Sfanta Scripturd a Vechiului Testament.



schimbat fireasca randuiald cu cea mpotriva firii; asemenea si bdrbatii ldsdnd randuiala cea
dupd fire a pdrtii femeiesti, s-au aprins in pofta lor unii pentru altii, bdrbati cu bdrbati,
sdvarsind rusinea si ludnd cu ei rdsplata cuvenita rdtdcirii lor” (Romani 1, 26-27).

Din dorinta de a clarifica Invataturile Sfintei Scripturi cu privire la homosexualitate, unii
autori crestini au elaborat articole, lucrari si studii ale caror concluzii sunt contradictorii. Unii,
rastalmacind spusele Sfantului Apostol Pavel, sustin ca fragmentul din Epistola catre Romani,
citat mai sus, se referd doar la condamnarea heterosexualilor care au devenit homosexuali.
Interpretarea aceasta tendentioasa pleaca de la doua presupuneri fara niciun fel de baza
stiintifica: 1. oamenii atrasi de persoane avand acelasi sex fac lucrul acesta dintr-o alegere libera;
si 2. textele mentionate nu se referd la homosexualii autentici care au aceastd orientare intreaga
viata. Bineinteles ca au fost si cazuri in care s-a considerat ca Apostolul neamurilor, Tn
fragmentul la care facem referire, nu era preocupat atdt de homosexualitate, pe cat era de
idolatrie, Tnsa oricine isi poate da seama ca nu doar homosexualitatea idolatra este gresitd, ci de
cate ori oamenii se abat de la Tnvatatura dumnezeiasca si isi pierd respectul fata de Creator,
atunci vor ajunge sa-si piarda respectul de sine, angrenandu-se in situatii nefiresti, pacatoase, din
care si homosexualitatea face parte.

In putine cazuri in care apare in Biblie, homosexualitatea are conotatie negativa si actele
homosexuale cu tenta erotica sunt abateri de la lucrurile normale si firesti.

Pornirile pacatoase sau ispitele pot fi biruite prin vointa: ,, Nu v-a cuprins ispitd care sd fi
fost peste puterea omeneascd. Dar credincios este Dumnezeu; El nu va ingddui ca sd fiti ispititi
mai mult decdt puteti, ci odatd cu ispita va aduce si scdparea din ea, ca sd puteti rabda — (I
corinteni 10, 13).

Homosexualitatea perverteste chipul lui Dumnezeu din om, alterand functiunile sufletesti:

ratiunea este intunecatd, vointa dispare, sentimentele sunt schimbate.
Concluzii
Asadar, din punct de vedere biologic, homosexualitatea nu este innadscutd, ci este o

alegere; din punct de vedere psihologic, homosexualitatea este reversibila; din punct de vedere

sociologic, homosexualitatea nu este normald, ci este o boald care poate fi tratatd'®, nu o boald in

13 Jeffrey B. Satinover, Homosexuality and the Politics of Truth, Hamewith Books, Baker Book House Company,
1996



intelesul comun al termenului de ,,boala“. Ea nu se poate trata prin medicamente. Aldturi de alte
obsesii si manifestari sexuale deviante, homosexualitatea intrd in categoria ,deviatiilor de
comportament®, ale carei cauze complexe necesita abordari complexe.

Ei bine, In Sfanta Scripturd, comportamentul homosexual este considerat pacitos. In
schimb, nu se face nicio referire la gandurile, fanteziile, impulsurile si orientarile homosexuale
latente, drept pentru care, ele nu sunt condamnate, insa daca cineva se complace in astfel de
ganduri si Isi starneste imaginatia elaborand fantezii de factura homo- sau heterosexuald, atunci
acestea devin dorinte de satisfacere a unor porniri pacatoase. Suntem ispititi de poftele noastre
care, nestavilite, duc la savarsirea pacatului: ,,Ci fiecare este ispitit cand este tras si momit de
insdsi pofta sa. Apoi pofta, zdmislind, naste pdcat, iar pdcatul, odatd savdrsit, aduce moarte “

(Tacov 1, 14-15).
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Globalizarea si migratia si riscul islamizarii Europei
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Abstract

The concept of globalization is interconnected with the field of international migration,
referring specifically to the movement of people between regions and continents, whether they
are migrating in search of jobs, diaspora or a better life. This process of globalization, seen from
the perspective of migration, is an old phenomenon, which preceded the formation of nation-

states.

Key words: globalization, diaspora, migration, immigration, emigration

Introducere

Europa traieste astazi experienta, de altfel foarte interesanta, a implementarii Tn campul ei
socio-religios a unor traditii religioase strdine, importate de fenomenul migratiei, angajat in
planul general al globalizarii. Globalizarea a adus in proximitate diferite culturi si identitati
religioase, dincolo de limitele lor geografice.

Aceste precizdri ne permit sa punem in evidenta faptul ca mobilul migratiilor este corelat
direct cu necesitatile financiare. Fiecare tara europeand, dezvoltata si stabild din punct de vedere
economic, a reprezentat un real interes pentru gasirea unui confort social din partea
musulmanilor din tdrile arabe slab dezvoltate, dar si din partea hindusilor si sikistilor din arealul
indian. Este usor verificabil, din punct de vedere statistic, prezenta masiva a musulmanilor in
Germania si a indienilor si pakistanezilor in Anglia. Interesant de urmadrit este metamorfoza pe
care o vor suferi religiile necrestine importate Tn spatiul european: modul de afirmare a propriilor
identitati a acestor religii necrestine intr-un spatiu strdin mediului cultural in care s-au format,
daca vor ramane in linii mari consecvente valorilor traditionale, dat fiind faptul ca diluarea

identitatii crestine a Europei permite un teren propice prozelitismului religios.* Practic, este un
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test al concurentei dintre desacralizarea vietii si religia traditionald, pe care crestinismul apusean
(catolicismul), din pdcate, 1-a ratat.

Fenomenul globalizarii este unul destul de complex, ce se manifesta la multe niveluri.
Teologul grec Georgios Mantzaridis® a reusit sa sintetizeze intr-unul dintre studiile sale multiple
aspecte ale globalizarii si, mai cu seamd, modul cum acesta afecteaza viata noastra cotidiana.
Majoritatea autorilor, ortodocsi sau de alte confesiuni, atunci cand vorbesc despre globalizare fac
trimitere in mod legitim si la legiturile acestui fenomen cu economia®. Cu toate acestea,
globalizarea nu este in mod exclusiv, nici primordial, un simplu fenomen economic, ci se extinde
la toate nivelurile vietii omenesti: la cel politic, la cel religios, la cel duhovnicesc. Tocmai de

aceea acest fenomen are atat de multa relevanta pentru vremurile noastre.

L. Fenomenul globalizarii

Globalizarea a determinat o comprimare a lumii, Tn sensul cd acest proces al
interrelationdrii dizolva granitele sociale si economice dintre state, transforma populatiile lumii
intr-o imensa piatd globala uniforma Tn care noile mijloace de comunicare foarte avansate,
digitalizarea informatiei au favorizat aducerea identitatilor religioase intr-o proximitate sociala si
culturala. Dar poate elementul care a contribuit cel mai mult la acest proces al formarii societatii
globale sub aspect religios este migratia din ultimii 100 de ani. Migratia, generata In primul rand
de motivatii economice, a creat un nou mod mult mai complex al prezentei diferitelor identitati
religioase Intr-un perimetru geografic. Astfel, diferite orase din tarile puternic dezvoltate
economic devin cosmopolite sub aspect religios, devin mixturi de diverse grupuri etnice,
lingvistice, culturale si religioase. In diferite centre urbane din Anglia, Franta, Germania, SUA
etc. se pot gasi astazi temple budiste sau hinduse, sinagogi, moschei alaturi de biserici crestine.

Natalia Vlas observa foarte bine ca unul din cele mai semnificative aspecte in contextul
globalizarii este cel legat de identitate’. Religia este una dintre sursele identitare importante, iar
identitdtile definite religios reprezinta un segment larg al identitdtilor angajate in dinamica
interrelationarii globale.

Prezenta imigrantilor genereaza inevitabil elemente de comparatie si de contrast in
legdtura cu populatiile indgene. Miscarea oamenilor are ca rezultat schimbul de idei, credinte,

opinii, culturi, religii. Este lesne de inteles ca miscarea oamenilor este determinatd de doua

! Natalia Vlas, Globalizarea si fenomenul religios la nceputul secolului XXI, Cluj Napoca, Editura Presa
Universitara Clujeana, 2008, p. 105



coordonate esentiale: spatiu si timp. migratia presupune infrastructuri de transporturi si de
comunicatii, acestea fiind factori importanti in derularea migratiilor. Infrascturile de transport si
comunicatii afecteaza costurile, riscurile, velocitatea si dimensiunile migratiilor posibile.
Existenta transporturilor si a telecomunicatiilor ieftine afecteaza masura in care comunitatile
imigrante pot sd mentina contactul cu societatile lor de origine. Migrantia contemporanad, privita
din perspectiva globalizarii, se desfasoara sub auspiciile dreptului international, iar organizatiile
internationale monitorizeaza si intervin si ele in procesele de migratie.

Stratificarea migratiei globale si regionale poate fi analizata in primul rénd din
perspectiva disparitatii dintre origini si destinatii. Distributia inegala a accesului diverselor
grupuri n diferite locuri si puterea relativa a fluxurilor migratoare pot fi studiate si din prisma
ierarhiilor de putere. Distinctia relizata de McNeill* intre migratia de elite si cea de masa
evidentiazd, nu numai, alcdtuirea sociald diferita a migratiilor, ci si capacitatile distincte ale
diverselor grupuri sociale de a acumula resurse in scopul migratiei si de a patrunde cu succes in
alte societati si teritorii. Aceasta ierarhie de putere printre migranti este reflectata de ierarhia
puterii statelor, in care tari diferite poseda capacitati inegale de a controla deplasarile populatiei,
de a-si mentine integritatea granitelor si de a contura structura regimurilor internationale de

migratie.

II. Migratia moderna intre fenomen social si “arma neconventionala”

Pentru a intelege mai bine fenomenul migratiei interconectat procesului de globalizare,
este nevoie de o delimitare conceptuala privind notiunea de migratie, mobilitate geografica,
populatie.

Miscarea totala a unei populatii se compune din miscarea naturala si miscarea
migratorie. Populatia unei tdri sau a unei unitdti administrativ-teritoriale isi modifica numarul
nu numai ca urmare a intrarilor si iegirilor determinate de nasteri si decese, ci si in urma
imigrarilor si emigrarilor. Deoarece fluxurile migratorii pot sa afecteze grupe particulare de
persoane sub raportul caracteristicilor varsta si sex, migratia modifica nu numai numarul
populatiei, ci si structura acesteia dupd sex si varsta si, eventual, dupa alte caracteristici.

Deplasarile locuitorilor se pot face in afara localitatii, intre tari, pot avea o duratd mai mica sau

2 David Held, Anthony Mcgrew, David Goldblatt, Jonathan Perraton, Global Transformations. Politics, Economics,
and Culture, Stanford University Press, Redwood City, 1999 , p. 327, pp. 329-330
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definitiva, ceea ce face necesara o clasificare detaliatd a diferitelor tipuri de migratie. Fiind parte
a miscdrii totale a unei populatii, migratia intereseaza nu numai demografia, ci si sociologia, care
studiaza fenomenele de adaptare sau aculturatie a persoanelor migrante, influenta migratiei
asupra structurii populatiei, asupra institutiilor sociale e.t.c’.

Migratia populatiei este forma principala a mobilitatii geografice (spatiale) a
populatiei, constind in schimbarea definitiva a domiciliului stabil, intre doua unitati
administrativ-teritoriale bine definite. Se mai numeste migratie rezidentiald, intrucat persoana
implicata Intr-o asemenea miscare isi schimba statutul rezidential. Prin urmare, In notiunea de
migratie a populatiei nu intra excursiile, deplasarile sezoniere, diferitele forme ale navetismului
etc. De aceea, este important sa se defineasca corect unitatile geografice sau teritorial-
administrative si tipurile de miscari ale populatiei®.

In raport cu granitele oficiale ale unei tiri, migratia poate fi:

o migratie interna: totalitatea deplasdrilor, insotite de schimbarea definitiva
(permanentd) a domiciliului obisnuit, in cadrul unei tdri, Intre unitatile teritorial-administrative.

o migratie internationala (externd): totalitatea deplasarilor, insotite de schimbarea
definitiva (permanenta) a domiciliului, intre doua tari.

In raport cu localitatea de destinatie (sosire), respectiv de plecare (origine), se folosesc
termenii de imigrare si emigrare:

o imigrarea: migratie privita din punctul de vedere al localitdtii de destinatie (de
obicei, in cadrul migratiei internationale). Persoanele cuprinse in acest flux migratoriu se numesc
persoane imigrante

J emigrarea: migratie privitd din punctul de vedere al localitdtii de plecare (de
obicei, Tn cadrul migratiei internationale). Persoanele cuprinse Tn acest flux migratoriu se numesc
persoane emigrante

Literatura de specialitate care a studiat fenomenul migratiei prezintda mai multe cauze
care determina miscarea migratorie a populatiei®, printre care:

o O cauzad esentiala rezida Tn procesele de suprapopulare, marcate prin ruptura
dintre numarul populatiei si resurse, avand drept efect reducerea veniturilor si imposibilitatea

satisfacerii consumului. Suprapopularea poate fi determinata de excedentul nasterilor, care

3 Dan Rosca, ,,Introducere in sociologia populatiei si demografie”, editia a IV-a, Editura Fundatiei Romania de
Maine, Bucuresti, 2007, p. 96

* Dan Rosca, op. cit., pp. 97-98

> Dan Rosca, op. cit., pp. 99-100



domina indicele mortalitatii, fapt specific mai ales tarilor mai putin dezvoltate. O asemenea
crestere a caracterizat, in secolul al XIX-lea, Europa Occidentala, cand scaderea mortalitatii a
compensat reducerea fecunditatii.

o In anumite tiri, cresterea intensivd a animalelor a favorizat disponibilizarea
fortei de munca, aceasta intrand apoi sub incidenta migratiei.

o In alte situatii, dezvoltarea ciilor de comunicatie a facilitat dispersarea
industriilor, ceea ce reclama forta de munca si antreneaza o parte a populatiei Tn fluxul
migratoriu. Transportul maritim si, Tntr-o masura mai micd, cel feroviar au favorizat migratiile
intercontinentale.

J De asemenea, miscdrile migratorii pot fi determinate si de motive istorice,
religioase, politice, care pot fi considerate drept cauze accidentale si actuale. Accidentale pot fi si
cataclismele si maladiile, ce pot determina imigrdri si emigrari masive si bruste.

o Cauzele de ordin psihologic au in vedere fascinatia unor locuri, forme de relief
sau peisaje. In acest fel, locurile alese de un grup de populatie pot fi poli de atractie pentru
compatrioti, asa cum, de exemplu, Barcelonette — colonie in Mexic — a devenit un caz clasic, la
fel ca si cartierele-colonii din S.U.A. si Europa Occidentala.

o Cauzele de ordin ecologic determind asa-numita migratie ecologicd. Aceasta
presupune deplasari de populatie din zonele afectate de transformari ale mediului natural sau
antropic spre alte regiuni. Astfel, Mexico City, Milano si Atena sunt orase extrem de afectate de
poluare si pot constitui centre de disconfort si de emigrare a populatiei.

Miscdrile migratorii au implicatii profunde in cadrul societdatilor contemporane,
identificandu-se trei paliere® asupra cdrora migratiile produc efecte importante: efectele migratiei
asupra populatiei de origine, asupra populatiei de destinatie si asupra migrantilor insisi. Conform
studiilor sociologice, existda nenumdrate consecinte pe care migratiile le produc la nivelul acestor
trei nivele dintr-o societate, dar nu vom mentiona decit pe cele mai importante si relevante’
pentru aceasta lucrare.

O migratie ce antreneaza un numar mare de persoane, in general de varsta tanara, poate
provoca, in populatia de origine, un deficit de forta de munca si, deci, o slabire a activitatilor, o

scadere a natalitdfii, o Imbatranire demografica. Daca avem situatia unei zone initial

® Lazar Vlisceanu, Catalin Zamfir, ,,Dictionar sociologie”, editia online: http://www.dictsociologie.netfirms.com/M/
Termeni/migratie.htm
" David Held, Anthony Mcgrew, David Goldblatt, op. cit., pp. 332-334
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suprapopulate, migratia poate, prin slabirea presiunii demografice, sa amelioreze situatia celor
ramagi, mai cu seamd daca migrantii trimit celor ramasi acasa bunuri materiale si bani. Situatia
populatiei din aria de primire poate fi si ea influentatd in ambele sensuri. In perioade de crestere
economicd, imigrantii contribuie la completarea necesarului fortei de munca; in schimb, in epoci
de recesiune, participa la Ingrosarea randurilor somerilor, fiind cei mai expusi la concediere, si
determind un consum suplimentar de resurse. Un alt aspect deosebit de intens cercetat este
integrarea migrantilor in comunititile de primire. In cazul migratiei interne, accentul cade
indeosebi pe problema adaptirii ruralilor la viata urband si la munca industriald. In cazul celei
externe, o atentie speciald se acorda contactelor intre doua populatii ale caror culturi sunt mult
diferite, fapt ce ridica probleme deosebite de integrare.

Nu exista o definitie universal valabild si acceptatda a termenului de ,migrant”, dar
definitia data de Organizatia Natiunilor Unite este foarte pertinenta: ,,orice persoana care isi
schimba teritoriul unde locuieste de obicei”®. Astfel, In aceastd categorie nu intrd turistii si
oamenii de afaceri, deoarece calatoriile lor nu implica schimbarea locului obisnuit de rezidenta.
Statistic, populatia migratoare poate fi direct determinata in functie de numarul de straini care se
gasesc intr-o tara: cei inregistrati Tn functie de tara natala sau acel procent al populatiei cu
nationalitate strdind.

Confuzia Tn privinta migrantilor este exacerbatd, deoarece se considera ca nationalitatea
migrantului trebuie sa corespundd cu tara natala a migrantului, dar nationalitatea poate fi
schimbatd, pe cand, locul nasterii nu poate fi modificat, cel putin din perspectiva legala. Astfel, o
persoana poate fi nascuta Intr-un teritoriu, dar poate fi calificat drept strain daca are pdrinti straini
sau invers: o persoana nascuta poate fi considerata cetatean national, dar caracterizat drept strdin
daca este nascut peste hotarele acelui stat. Se poate constata ca exista o varietate a criteriilor
nationale In ceea ce priveste definirea conditia de imigrant in cadrul statelor lumii. In tabelul de
mai jos, am prezentat criteriile privind conditia de migrant in Marea Britanie si Irlanda.

Migratia internationala este unul dintre cele mai vechi fenomene sociale. Martin O.
Heisler si Zig Layton-Henry arati cd, nainte de toate, migratia este o problema de securitate®. In

antichitate, Grecia si Roma au aparut si, mai ales, au disparut ca state datorita migratiei. Abia in

8 Caglar Ozden, Maurice Schiff (ed.), ,,International migration, economic development and policy”, Banca
Mondiala, Washington DC, 2007, p. 19

® Tonel Nicu Sava, , Teoria si practica securitétii”, Universitatea din Bucuresti, Facultatea de Sociologie si Asistentd
Sociala, Bucuresti, 2007, p. 53, editia online:
http://www.romaniaeuropa.com/cartionline/carti_psihologie/teoria_si_practica_securitatii_ionel_nicu_sava.php
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timpurile mai recente, migratia a ajuns sa fie studiata din punct de vedere al securitatii. Uniunea
Europeand, printre alte foruri internationale, a adoptat o serie de masuri pentru a limita efectele
negative ale migratiei. Din perspectiva teoretica, conceptul de securitate societala include
problema migratiei, ca element cheie.

Dupa 1945, stabilirea unor comunitati semnificative din tarile Lumii a III-a n tarile
industriale avansate a dus la crearea unor "capete de pod" (bridgeheads), care sunt In permanenta
alimentate de noi valuri de imigranti. Procesul de stabilire a unei comunitati de imigranti Tntr-o
tara si transformarea ei Tn recipient pentru noi imigranti a fost denumit "lant de imigrare" (chain
migration). Migratia in lant Tnseamna reintregirea familiilor, casatorii mixte, invitarea rudelor, a
apropiatilor, infieri, etc'’. Este cazul, de exemplu, al comunitatii turce in Germania, stabilitd in
anii "50-"60 Tn Republica Federala, dar care a fost continuu alimentata cu noi imigranti.
Comunitatea inregistreaza la nivelul anilor 2000 peste 2 milioane de etnici turci stabiliti legal in

Germania.

Concluzii

In tarile de tranzit, fenomenul migratiei Incurajeazd “industriile traficului cu persoane”:
procurarea documentelor de transport, alegerea destinatiei finale, identificarea viitorului loc de
munca.

In tarile receptoare, principala dificultate rezida in integrarea sociala a noilor veniti. Apar
taberele de refugiati, o birocratie locald pentru procesarea datelor personale ale imigrantilor,
legislatie, delicventa s.a. Capacitatea institutiilor sociale, economice, politice, administrative de a
integra un numadr mare de imigranti, rezistenta unor comunitati de imigranti la asimilare,
afecteaza stabilitatea statelor si, Tn acest mod, afecteaza capacitatea guvernelor de a guverna.

Alaturi de riscurile societale la adresa securitatii, in tarile de destinatie apar si riscuri de
natura militara:

a) activitati iredentiste, derulate de imigranti ce Tncearca sa afecteze procesul politic in
tdrile de origine (este cazul minoritdtilor albaneze din tarile Europei Occidentale, care s-au

implicat 1n conflictele din Kosovo si Macedonia)

10 Jef Huysmans, ,,The politics of insecurity: fear, migration and asylum in the EU”, Editura Routledge, Londra,
2006, p. 43



b) conflicte importate de grupurile de imigranti, care conduc la violenta in tara gazda
(este cazul grupurilor de palestinieni, care au provocat acte de violentd impotriva evreilor)

c) activitati teroriste (este vorba 1n principal de grupadrile tip Al Quaeda, active in
aproape toate tdrile occidentale)

d) initiative politice ale tarii gazda de a stopa, prin interventie militara, fluxul de

imigranti In tarile furnizoare (este cazul interventiei militare italiene in Albania in anul 1997)
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Abstract

Islam is on the global agenda, because of the many events whose subject or object are
Muslims. Whether we want to or not no, whether we like it or not, whether we are Muslims or
not, to research Islam in this globalized world, in which technology and communications they
have progressed so much, it is a necessity intellectual property and a requirement of global
citizenship. Averages who have prejudices regarding Islam, using conflicts with its political

substratum socially, spread these prejudices through the media.

Key words: Islam, The Last Day, Eschatology, Judgment, God

Introducere

Islamul concepe pe Dumnezeu ca fiind ,sursa tuturor bunelor si relelor”;, iar omul nu

poate decat sa-1 venereze, sa contemple creatia, nicidecum sa aiba o relatie iubitoare, fiind creat

1 Ali Al-Tantawi, Introducere generald in Islam. Editura Islam, Timisoara, 1998, p. 63.
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doar pentru scopul adordrii: ,,$i duhurile si oamenii i-am facut numai ca sa-Mi serveasca” (Sura
LI,56).

Drept urmare a acestei intelegeri despre divinitate, Tn Islam s-a ajuns la doctrina
predestinarii fapt care a suscitat dezbateri teologice incd din secolele VII-VIII. Concluzia a fost
ca omul nefiind in totalitate liber; atit el cat si faptele sale sunt create, se afla permanent sub
controlul strict al lui Allah: ,,De voieste Dumnezeu pe cineva sa-1 ocarmuiasca, apoi 1i deschide
pieptul pentru Islam, iar daca voieste sa-1 duca in ratacire, apoi 1i face pieptul Tngust, ca si celui
ce voiegte sa se suie In cer. Astfel de vina pune Dumnezeu asupra celor ce nu cred” (Sura
VIL,125).

Cu vremea insa teologii musulmani modernisti au gasit o formulare mai blanda, care
exista si In crestinism, ca omul este ,,colaboratorul lui Dumnezeu si ca urmare responsabil de

faptele sale”,.

L. Ziua judecatii

Fiind una dintre cele sase credinte islamice, credinta in ziua judecatii, le cere
musulmanilor ca trebuie sa creada, fara nici un dubiu, in venirea acesteia. Credinta in ,,Ziua
Judecdtii” trebuie insa asociatd si cu credinta Tn resuscitarea fizica; atunci cand corpul va fi
recreat si sufletul va fi reunit cu trupul prin puterea nelimitata a lui Allah.

Asa cum Dumnezeu a creat pe oameni la inceput, El este sigur Reinvietorul care va
aduce pe cei adormiti din moarte sa stea in fata Lui la judecata. Dupa ,,Ziua Judecatii” nu va mai
fi moarte, si existenta umana va fi pentru totdeauna. Judecata finala este atunci cand fiecare

persoana umana va sta in fata Creatorului si va fi chestionat pentru faptele din viata pamantesca.

» Diac. Prof. Dr. Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, ed. a IlI-a, Editura Didactica si Pedagogica, R.A.,
Bucuresti, 1998, pp. 161-162.



Ultima recompensa este Paradisul si pedeapsa este iadul. Din punct de vedere literal
Raiul si iadul sunt locuri care exista in realitate Intr-un loc nedefinit dar in cer. Ele nu sunt
simboluri sau metafore, islamismul descrie Paradisul (gradinile Raiului) ca pe un loc minunat de
plicere®, umplut cu uimitoare gridini eterne*, cu rauri pe dedesubt. In Paradis nu exista nici frig,
nici caldura, nici boald, plictiseald sau rau’.

Cea mai mare placere in viata de apoi va fi abilitatea credinciosilor de a vedea fata lui
Dumnezeu. Simplul faptul in sine de a fi musulman® nu asigurd omului Paradisul, decat daca el
moare 1n starea Islamului - supunere catre UnulSingurul Dumnezeu.

Islamul descrie iadul ca pe un oribil loc etern, care depdseste imaginatia omului, un foc al
carui combustibil este omenirea si pietrele. Descrierea iadului este chiar mai ampla decat a
raiului. Iadul este rasplata data lui satan si celor care il vor urma (Sura XVII,65), In special
pentru cei pe care Dumnezeu 1i ocarmuieste spre ratacire (Sura XVII,99) si cei care se leapada de
numele sau (al lui Allah) pentru a ,,cdpata avere si copii” (Sura XIX,80). Acestia vor fi ,hrana
pentru focul iadului” unde ,,vor geme” si nu vor auzi acolo mangaiere” (Sura XXI,98-100).

Necredinciosii vor primi si ei pedeapsa cu focul iadului (Sura XXXV,33) alaturi de cel
,»al carui cantar va fi usor” (Sura CI,6) avand in vedere ca sentinta pedepsirii 1n iad vine In urma
unei judecati. Mahomed foloseste pentru iad numele El-Hotamah (Sura CIV,4).

Infinita justitie divind este absolutd si eternd. In “Ziua Judecitii” toate faptele omeenirii
vor fi expuse si fiecare va fi tratat drept. Oamenii nu vor intra in Paradis numai datorita faptelor
proprii ci si prin harul lui Dumnezeu.

Judecata este momentul in care toate lucrurile vor fi separate in conformitate cu valorile
lor adevarate, intrinseci si eterne. Nu se va da socoteala doar pentru faptele savarsite, ci si pentru
cauzele care au stat la baza infaptuirii acestora, caci va fi ,,ziua In care omul isi va aduce aminte

de cele pentru care a trudit™’.

* Jean Delumeau, Grddina desfatdrilor: o istorie a Paradisului, traducere de Horatiu Pepine, Editura
Humanitas, Bucuresti, 1997, p. 75.

*‘Ibidem.

*Ibidem, p. 78.

6 Teologia islamicd considera ci tot ce este viu in Univers se supune lui Allah Tntrucat el este creatorul si stipanul a
toate. Diferenta dintre un musulman si un nemusulman este data de acceptarea libera si constientd a religiei islamice.
Cf. Nadia Anghelescu, Introducere in Islam, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1993, p. 16.

’Semnele Zilei de Apoi, pe site http://www.islam.ro/pdf/26648326semnele-zilei-de-apoi.pdf.
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In viata pamanteascd, omul nu-si mai aminteste toate faptele sale rele, insi In acele
conditii, nu doar ca isi va aminti de ele, ci va vedea ,,focul iadului”, vizibil nu doar pentru el, ci
pentru toti oamenii. Aceasta se va adauga umilirii pacatosului.

Pedeapsa eterna va fi pentru cei care s-au razvratit cu Incapatanare si staruinta impotriva
lui Allah, intrecand toate limitele si persistand in vanitatile si josniciile care caracterizeaza viata
lor neinsemnata. Pedeapsa nu-i va atinge pe cei care s-au cdit si au fost iertati, nici pe cei
vinovati, prin slabiciunea umana, de pacate neinsemnate, ale caror fapte vor cantdri in balanta
alaturi de faptele lor bune.

Aceste doua categorii de oameni sunt total opuse. Razvratitii impotriva legii lui Allah,
care prefera o viata josnica, vor sadlaslui n focul iadului, in timp ce aceia care cu umilinta s-au
temut de pedeapsa datoratd pacatelor, au crezut in avertismentele Domnului lor si si-au tinut in
frau dorintele josnice vor salaslui in ,,Gradinile Paradisului”®,

Credinta 1n ,,Lumea de Apoi” si In lucrurile nevazute este fundamentala in credinta
islamica. De aceea, a crede in ,,Ceasul din Urma” si in semnele acestuia intra in credinta in ,,Cele
Nevazute”.Pentru isalmism credinta nu inseamna doar simple cuvinte, trebuie sa fie o credinta
constienta de prezenta si bunatatea lui Allah.

Fiind una deosebit de importanta, credinta ,,Zilei de Apoi”poartd in Coranl9 nume

diferite®. Conform acelorasi surse islamice judecata lui Allah, se Infaptuieste In trei etape:

8Jean Delumeau, op. cit., p. 81.

% Aceste nume diferite sunt:

1.Ceasul, As-Sa’ah, se repeta de 48 de ori din care numai de 40 de ori este folosit cu sensul de “Ziua de Apoi”:
VI1,31,40; VII,187; XII1,107; XV,85; XVI1,77; XVIII,1,36; XIX,75; XX,15; XXI,49; XXII, 1,7,55; XXV, 11; XXX,
12,14,55; XXXI, 34; XXXIII,63; XXXIV,3; XL,46,59; XLI,47,50; XLII,17,18; XLIII,61,66,85; XLV,27,32;
XLVIL18; LIV,1,46; LXXIX,42.

2.Ziua Invierii, Yaum Al-Ba’th, de doua ori cu sensul de Ziua de Apoi: XXX,56.

3.Ziua Judecatii, Viata de Apoi,Yaum Ad-Din, de 13 ori: 1,4; XV,35; XXVL82; XXVII,20; XXXVIII,78; LI,12;
LVI,56; LXX,26; LXXIV,46; LXXXII,15,17,18; LXXXIIL,11.

4.Ziua suspinului,Yaum Al-Nasrata,folosit o singura data cu sensul de Ziua de Apoi: XIX,39.

5.Casa cea Vesnicd, Ad-Dar-ul-Aakhira, termenul acesta se repeta de noua ori cu sensul de Ziua de Apoi: 11,94;
VL,32; VII,169; XI1,109; XVI1,30; XXVIIL,77,83; XXIX,64, XXXIII,29.

6. Ziua Chemarii, Yaum At-Tanaad, folosit numai o singurad data cu sensul de Ziua de Apoi: XL,32.

7. Casa Odihnei, Dar Al-Qaraar, folosit o singura data cu sensul de Ziua de Apoi L.X,39.

8. Ziua Despartitoare (intre bine si rau), Yaum Al-Fasl, de sase ori cu sensul de Ziua de Apoi: XXXVII,21;
LXIV,40; LXXVIIL13,14,38; LXXVIII,17.

9. Ziua Adunarii (in fata lui Allah), Yaum Al-Jam’a, se repetd de doua ori cu sensul de Ziua de Apoi: XLIL7;
LXIV,9.

10. Ziua Socotirii, Yaum Al-Hisaab, de cinci ori folosit cu sensul de Ziua de Apoi: XIV, 41; XXXVIIL16,26,53;
XL,40,27.

11 Ziua amenintarii, Yaum Al-Ua’id, o singura data: L,20.

12. Ziua Vegniciei, Yaum Al-Khulud, ca si precedentul: L,34.

13. Ziua iesirii (din morminte), Yaum Al-Khuruj, L,42.



1) Multe dintre rdutatile si pacatele omului Tsi gasesc pedeapsa si in aceasta viata.

2) Pentru fiecare suflet in parte, moartea este vazuta ca o ,judecatd mai mica.”

3) A treia etapa este Judecata finala, cand intreaga ordine universala prezenta dispare si
apare o lume noua.

In perioada In care Iisus se va afla pe pimant va domni pacea, linistea si siguranta. Allah
le va darui oamenilor mai multa bunastare, trimitand ploi abundente, astfel incat pamantul va
avea multe feluri de roade, daruind astfel oamenilor bogatii pe masura. Mai mult, invidia si ura
reciproca vor dispdrea cu sigurantd.

Perioada exacta a sederii lui lisus pe pamant nu este cunoscutd, Tnsa unii invatati spun ca
este vorba de 7 ani, In timp ce altii considera ca ar fi 40 de ani. lisus va veni pe pamant atunci
cand musulmanii vor fi pregatiti sa lupte Tmpotriva lui Dagjjal. Atunci va intra timpul de
rugaciune si lisus va participa la rugaciunea de multumire condusa de imamul Mahdi.

Dajjal va fi congtient de venirea lui lisus Hristos si se va ascunde de lisus, Tnsa acesta il
va urmari pana ce va ajunge la “Casa Sfanta” din Ierusalim, acolo unde comunitatea musulmana
1l va Incercui pe Dajjal. lisus 1i va prinde atat pe el, cat si pe adeptii lui la poarta dinspre rasarit a

localitatii Ludd™.
IL. Eshatologia
Si musulmanii ca si evreii Inmormanteaza pe cel decedat Tn aceeasi zi, cel tarziu a doua

zi. Pentru cel rdposat se rosteste de catre o rudd de sex masculin shahada, trupul este spdlat si

infdsurat Tntr-un giulgiu care insa foloseste doar pentru depunerea in mormant*'.

14. “cea care trebuie sa se intample”, Al-Uaagqi’a, de doua ori cu sensul de Ziua de Apoi: LVI,1; LXIX,15.

15. “cea adevarata”, Al-Haaqqa, de trei ori cu sensul de Ziua de Apoi: LXIX,1-3. 16. Ziua marii nenorociri, Al-
Taammat-ul-Kubra, o singura data: LXXIX,34.

17. Ziua “cand va veni nenorocirea cea mare”, As-Sakhha, se referad la ziua in care se va auzi vuietul asurzitor, a
doua suflare din trambita, care vesteste Ziua de Apoi: LXXX,33.

18. Ziua care este aproape, se apropie, cea care este aproape, Al-Aazifa, de doua ori cu sensul de Ziua de Apoi:
XL,18; LIIL57.

19. Ziua aceea care loveste, Al-Qaari’a, se repeta de patru ori: LXIX,4; CI,1-3.

Pentru acest demers statistic am folosit traducerea Coranului editatd de Asociatia Studentilor Musulmani din
Romania, Editura Islam, Timigoara, 1998.

10Semnele Zilei de Apoi...

" Diac. Prof. Dr. Emilian Vasilescu, op. cit., p. 173.
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Toate aceste caracteristici ale Islamului, prezentate aici, au darul sa explice de ce lucrarea
misionara in lumea araba trebuie sa se rezume la pastoratia putinilor crestini existenti si la macar
mentinerea crestinismului pe aceste meleaguri candva crestinate de Sfintii Apostoli.

O manifestare foarte vizibild este terorismul Islamic In numele lui Alah. De la razboiul,
djihad dus de gruparea Hamas prin segmentul sdu cel mai dur al-Fatah Tmpotriva statului Israel "
justificatd oarecum politic dar cu puternica motivatie religioasa Islamul a generat in continuare
violente. Nu este foarte mult de cand in S.U.A. mii de oameni au fost ucisi in turnurile gemene
fard altd vina decat aceea de a face parte din societatea americand, consideratd satanizatd de
catre luptatorii gruparii teroriste Al-Quaeda. Atentatele de la metroul din Madrid pe 11 martie
2004 sau mult mai recentul masacru de la sediul gazetei Charlie Hebdo din Paris arata o fata
deloc placuta a Islamului. Si oricat ne-am feri de generalizare, nu putem neglija faptul ca acestea
s-au comis 1n numele religiei islamice.

Urmarind cronologic cauzele exacerbarii fundamentalismului identificam trei evenimente
majore care au marcat decisiv evolutia statelor islamice, au intdrit forta geopoliticd a islamului
din zona Orientului Apropiat si Mijlociu, toate in sec. XX. In ordine acestea sunt:

— Infiintarea Statului Israel in 1948 si conflictele consecutive acesteia aparute intre evrei
si arabi, in special 1n teritoriile palestiniene ocupate;

— Revolutia Islamica din Iran (1979);

— razboiul sovieto-afgan (1979-1989).

Impreund cu uriasul interes manifestat de marile puteri (URSS si SUA) fata de rezervele
petrolifere din zona si de posibilitatea obtinerii unor pozitii strategice in perspectiva unei
bipolaritati indelungate, acestecauze au influentat radicalismul islamic si pe acest fond,
escaladareaactiunilor, cu caracter terorist.

Dupa interventiile militare ale trupelor N.A.T.O. in vederea elimindrii unor dictatori,
Sadam Hussein, in Iraq, Moamer Gadafi, In Libia si foarte actual a lui Bashar al-Assad, pe
fondul nemultumirilor nationale dar strict asociate religios a luat fiinta o alta grupare terorista
numita ISIS sau Statul Islamic, cu acelasi scop declarat ca si Al-Quaeda de a infrange Occidentul

si de a impune religia Profetului. ,,Islamismul - o excrescenta extremista, pe care covarsitoarea

“Lelia Munteanu, Hamas-o idee adusd la exasperare, in ziarul Gandul, 14.07.2014.

'3 Parintele Ioan 1. Ica jr. considera ca la baza conflictelor violente std Impartirea geopolitica a lumii in
“blocuri culturale” ca urmare a fenomenului globalizarii. Ioan I. Ica jr. si Germano Marani, Gdndirea
sociald a Bisericii. Fundamente-documente-analize-perspective, Editura Deisis, Sibiu, 2002, cap.
“Globalizarea-mutatii si provocari”, p. 482.


http://www.gandul.info/autor/lelia-munteanu

majoritate a musulmanilor ingisi il condamnd”'*

este opinia generald numai ca privind
comparativ cu toate celelalte religii actuale fundamentalistii islamici nu au cultura dialogului.

Din punctul meu de vedere doua sunt fundamentele coranice ale extremismului islamic.
Primul ar fi diferenta conceptuald asupra iubirii semenilor, care in cazul Islamului nu sunt
credinciosii altor religii ci doar aceea din propria religie'. Aici trebuie s remarcam ca gruparile
mari din Islam, sunna, shia si allawy au la randul lor conflicte tocmai ca urmare a diferentelor
religioase dintre ele. Al doilea consta in instigarea la ucidere adresatd la modul direct si
transparent in Coran: ,,Luptati-va pentru calea lui Allah Tmpotriva celor ce voiesc sa se lupte cu
voi. Omorati-i oriunde 1i gasiti si goniti-i de acolo, de unde v-au gonit pe voi, cdci ispita este mai
rea decat omorul, Tnsa nu luptati Tmpotriva lor langa templul sfant, doar daca se lupta ei acolo
Tmpotriva voastra; omorati-i, caci aceasta este rasplata celor necredinciosi" (Sura II, 186-187)
si ,,Cine va ataca pe voi, atunci atacati-l si voi pe el, intocmai cum v-a atacat pe voi" (Sura II,
190)'°.

Privitd misiologic, eshatologia celor doua religii monoteiste cu elemente apropiate
crestinismului, a Tudaismului si a Islamului, ar putea fi puntea de legatura in lucrarea misionara
externd a Bisericii pornind de la dialogul interreligios. Despre o evanghelizare propriu zisa,
raspandirea credintei crestine intre iudei si musulmani, nu poate fi vorba intrucat iudaismul
oficial din Israel nu recunoaste nici un rol mesianic lui lisus din Nazareth, ajungand de la
interpretarea textelor biblice mesianice, aplicate poporului Israel pana la negarea existentei lui
lisus. In Israel, iudaismul este religie oficiald in stat iar eshatologia sa ar putea ajuta in
intelegerea ca Mesia fagdduit de profetii Bibliei iudaice este lisus fiul Mariei.

In Islam, legislatiile tarilor majoritar musulmane pedepsesc si simpla detinere a unei carti
cu continut crestin. Foarte recent in Turcia un tribunal din Ankara i-a retras Patriarhului
Ecumenic dreptul de a se mai intitula Ecumenic, putdnd sa isi foloseasca doar celelelalte
titulaturi religioase.

Islamul nu se suprapune perfect peste fundamentalismul islamic. Dupa 14 secole de
lectura a Coranului, diferitele scoli islamice de gindire moderatd nu s-au nteles cu privire la

urmadrile practice a ceea ce scrie acolo. In occident s-au nascut doud mari curente: primul Tn care

14Leli.’:l Munteanu, Unde scrie pana, nu taie sabia, in ziarul Gandul, 08.01.2015.

'5Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Iubirea crestind si provocdrile contemporane, Editura Sigma, Bucuregti,
2006, p.83.
®Coranul, traducere de Dr. Silvestru Octavian Isopescul, Editura ETA, Cluj-Napoca, 1912.
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Islamul e problema - religie primitivd, intoleranta, singeroasd. Al doilea: Islamul este o religie
primitiva, intolerantd si singeroasa dar fiecare om are dreptul sa traiasca cum vrea. Islamul nu
este incompatibil cu democratia de tip occidental, iar democratia de tip occidental si drepturile
omului nu sunt universale. Ambele abordari (prima de dreapta, a doua de stdnga) sunt false
pentru cda nu vorbesc despre Islam. Islamul, ca orice religie, este aplicatd de niste oameni care
inteleg diferit un acelasi text. Islamul nu e mai bun sau mai rau, mai singeros sau mai tolerant
decit crestinismul, de pilda, dar ramane problema, de unde violenta si intoleranta?

Eshatologia sa, mult mai nuantatd in sufism, ar putea identifica in Mahdi pe Iisus care
oricum este recunoscut ca judecator la Judecata de Apoi iar venerarea sfintilor si credinta in

minuni ar putea duce catre o rapida evanghelizare a Islamului.
Concluzii

Islamul reprezintd cea din urma si singura religie acceptata de Allah, nu va fi anulatd
pana in Ziua de Apoi si nu vor mai fi desemnati alti profeti, trimisi sau mesageri ai lui Allah
pentru aceasta natiune. Asadar, Iisus va judeca in conformitate cu Sari’a profetului Mahomed.

Pamantul va fi distrus In Intregime. Chiar si dupa venirea lui lisus, vor exista credinciosi
musulmani si lege islamica, deoarece Tnsusi lisus va participa la o rugdciune de multumire
imediat dupa ce va veni pe pamant, unde va face pelerinajul (Hajj) si va conduce un razboi sfant

decisiv (Jihad) impotriva celor necredinciosi (aliatii lui Dajjal)"".
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Yoga crestina — exemplu nociv de sincretism filosofic-crestin

Pr. Drd. Panaitescu Traian Stefan

Universitatea ,,Ovidius” - Constanta
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Abstract

Coming from the pagan world, ancient or contemporary, Eastern philosophies are mixed
in syncretistic practices like yoga, buddhism, zen, occultism, spiritism, satanism, astrology,
magic, witchcraft, martial arts, fakirism, theosophy, transcendental meditation, dowsing,
parapsychology, etc. Many of their teachings are assimilated into "New Age", which comes from
the West and represents the most organized offensive ideological opposition to Christian

Orthodoxy.

Key words: Yoga, Samkhya, Patanjali, Christian Yoga, pseudo-religiosity

Introducere

Omenirea din toate timpurile si din toate locurile a fost marcata de sentimentul religios
indiferent de modul in care se percepea divinitatea, panteist, deist, teist, etc. Multe dintre religii
afirma ca exista un singur Dumnezeu, Tnsa ele diferd intre ele in ceea ce priveste celelalte
Tnvataturi precum si cultul divin. Explicatia este cd omul s-a Tndepartat de revelatia primordiala
din cauza pacatului adamic care a ajut consecinte fundamentale pentru om si natura. Din cauza
pacatului mintea omului a fost pervertitda in rau departdndu-se de Dumnezeu. Neputand sa-si
explice ceea ce se Intampla In jurul sdu si nestiind sensul vietii sale, omul a uitat de adevaratul
Dumnezeu si a Inceput sd il confunde cu natura, cu diverse fenomene naturale, cu animale sau
chipuri inchipuite. Dar, in timp, religiile inventate de minte omeneasca au suferit modificari

majore sau chiar totale. Multe popoare, din cauza acestor schimbari, au ajuns sa accepte un



sincretism religios, o amestecatura de idei si conceptii care sunt usor de asimilat pentru un numar
mare de oameni cu conceptii diferite. Un astfel de exemplu este si India Tn a carei religiozitate
intalnim un sincretism de doctrine religioase care au fost grupate, astfel luand nastere diverse
scoli filosofice. ,,In hinduismul clasic, deoarece nu toti hindusii au Tmpartasit sau Tmpartisesc
acelasi punct de vedere s-a ajuns la existenta in paralel a sase scoli (denumite darsanas — ,,privire
la” adevar) ermineutice recunoscute ca valide si care dau interpretdri deosebite textelor vedice.
Ele sunt asociate in cate trei grupe: Nyaya - Vaiseshika, Samkhya - Yoga si Mimamsa - Vedanta,
fiecare din ele avand cate o preocupare proprie: logica, epistemologia, fizica, evolutia materiei
etc. Despre aparitia lor In istoria hinduismului nu se poate indica cu exactitate o perioada,

21

evolutia lor fiind destul de indelungata”".

L. Practica Yoga. Repere fundamentale

Cele doua scoli Samkhya si Yoga au multe asemdnari cu unele exceptii. Scoala Samkhya
a fost intemeiata de Kapila, ce a trait aproximativ in secolul III 1. Hr., si care a dezvoltat un
sistem dualist, ateu. ,,Samkhya propune o cale de eliberare a spiritului din puhoiul suferintei
universale (Samsara) si din constrangerea faptelor (Karma) care determina subiectul absolut
(Atman) sa se reincarneze mereu (avatara) si pentru realizarea eliberarii se doreste o despartire
totala a insului de lume, adica a subiectului (Purusa — spiritul, sinele) de obiect (Prakriti —
natura)”?.

Scoala Yoga a preluat gandirea filisofica a scolii Samkhya operand o schimbare in
structura filosofica a scolii Samkhya: Yoga adauga un Dumnezeu in persoana lui Isvara. ,,Yoga
clasica considera, in traditia sa, pe acest Isvara ca fiind un purusa-suflet, care a ajuns la
cunoasterea suprema fara a mai trece prin ciclul reincarnarilor. El era un arhetip al perfectiunii,
spre care trebuia sa tinda fiecare yoghin. Sub influenta miscarilor teiste de mai tarziu, Isvara va
primi atribute divine™?,

Mircea Eliade considera cadrele teoretice ale sistemelor Samkhya si Yoga destul de

apropiate cu exceptia a doud deosebiri esentiale: a. In timp ce Samkhya clasica este ateistd, Yoga

este teistd, pentru cd postuleazi existenta unui Domn (Isvara); b. In vreme ce, dupd Samkhya,

! Prof. Dr. Remus Rus, Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, Istoria religiilor, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
BOR, Bucuresti, 1991, p. 221

2 Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, MISA si Yoga in lumina Ortodoxiei, Editura Sigma, Bucuresti, 2006, p. 15

3 Prof. Dr. Remus Rus, Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, Istoria religiilor, p. 222
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singura cale de a dobandi eliberarea este aceea a cunoasterii metafizice, yoga acorda o
importanta considerabila tehnicilor meditatiei. Astfel, doctrinele Samkhya pot fi considerate
valabile si pentru cadrele teoretice ale textelor Yoga — Sutra de Patanjali. Patanjali nu a facut
decat sa sistematizeze traditiile yoga ajunse la el din timpuri stravechi. Nu se stie cu siguranta
cand a trdit acest autor; probabil candva intre sec. II 1.Hr. — III d.Hr. Lucrarea in care Patanjali a
formulat esenta sistemului yoga, luata astazi ca sistem de referinta cand se vorbeste despre acest
subiect, este Yoga — Sutra.* In Samkhya-Yoga ,realititile ultime sunt spiritul (,,purusa,,) si
materia (,,prakrti,,). Deopotriva de reale cele doua sunt oarecum opuse. In timp ce spiritul este un
principiu transcendent, autonom, ireductibil, lipsit de calitdti, liber din eternitate, materia este
dinamica si creatoare””,

Cu timpul, popoarele Indiei au ajuns sa-si contopeasca divinitatile multiple intr-un fel de
principiu unic, impersonal si abstract, esenta a tot ce existd. lar aceasta realitate suprema, care nu
mai are nimic dintr-o personalitate divina, este inclusa Tn om, sau mai degrabd, el formeaza un
tot cu divinitatea, deoarece in afara ei nu mai existd nimic si pentru a o gasi si a se contopi cu ea,
omul nu mai deci nevoie sa caute vreun sprijin in afara sa, ci ,este suficient sa mediteze asupra
lui concentrandu-se”®.

Avand in vedere cele mentionate, putem afirma ca Yoga nu poate fi numita religie
deoarece nu exista ideea de divinitate care intrd Tn contact cu omul, care cere, se roagd, lauda si
multumeste divinitatii iar aceasta raspunde chemarii sale. ,, Altfel, nu se poate vorbi de religie, ci
cel mult de un sistem filosofic™’.

Avand in vedere caracterul universal si revelat al crestinismului, celelalte religii nu se pot
ridica la nivelul spiritual al cregtinismului. ,,Definind experientele sau mentalitdtile spirituale din
afara crestinismului prin termenul “religie” inseamna a le atribui caracteristici fundamentale

cuprinse si exprimate de acest concept si nu le putem acorda valori superioare care sa le ridice la

* Patanjali — Yoga — Sutras, publicatd de Bihar school of Yoga, Monghyr, India, 1984, p. 59. Existi si o traducere in
Ib. roméana din sanscritd a acestui text de Constantin Fagetean, insotita de un comentariu realizat de Gheorghe Jurj:
Patanjali, Yoga-Sutra, Societatea Informatia, Bucuresti, 1993; Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, MISA si Yoga in
lumina Ortodoxiei, p. 16

> Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Cunoasterea lui Dumnezeu din perspectiva evaludrilor inter-religioase: Ortodoxia

si Samkya-Yoga, n volumul simpozionului international cu tema ,,Libertate si Responsabilitate-initiative si limite In

dialogul religios”, Editura Reintregirea, Alba-Iulia, 2009, p. 456

® Patanjali — Yoga — Sutras. p. 42

7 Pr. Prof. 1. Mihdlcescu, Curs de Teologie Fundamentald, partea I, Bucuresti, 1925, p. 13
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nivelul crestinismului atat timp cat se are in vedere caracterul unic si universal al revelatiei
crestine”®,

Este necesar sa punctam faptul ca nu orice conceptie despre Dumnezeu poate servi ca
baza pentru o religie, ci Dumnezeu trebuie inteles ca o putere personala, spirituald, transcen-
dentd, infinita. Din acest motiv Sfintii Parinti au numit crestinismul si ca filosofie a faptelor pen-
tru a scoate in evidenta existenta unei stranse relatii Intre Tnvatatura si viata In sanul cregti-
nismului, ,iar temeiul acestei expresii, asa cum marturisea Sfanta Scriptura si Sfintii Parinti,
consta Tn faptul ca Logosul intrupat este Tnsdsi Descoperirea dumnezeiasca personificata (Luca
1,35), nu vorbita ci traitd, iar viata Lui este cartea Tnvatiturii Lui”®. Viata comunitard este
specificd starii de dragoste si ea exista datorita existentei a doud sau mai multe persoane care
manifesta prin dragoste, o dorinta de comuniune. ,,Modelul suprem al vietii Tn comuniune este
Sfanta Treime, Persoanele Sfintei Treimi fiind subiecti deplini ai vietii comunitare divine, iar
subiectii umani dobandesc Tmplinire prin participarea lor la dragostea dumnezeiasca”".

Invititura ortodoxa are la bazd dogma Sfintei Treimi care s-a descoperit odatd cu
Intruparea Fiului lui Dumnezeu, lisus Hristos. ,,Dumnezeul treimic nu este doar o realitate
monopersonald, exclusiv transcendent, dar nici exclusiv imanent identificindu-Se cu lumea n
sens panteist. Dumnezeu este personal, sau Treimea de Persoane, capabil sa intre in contact cu
lumea pe planul iconomic, revelandu-Se din iubire, caci El este Iubirea (I In. 4, 8). Dumnezeu S-
a facut Om pentru ca omul sa-L. cunoasca asa cum este El, Intreit in fete: Tatd, Fiu si Duh Sfant,
a intrat in legatura cu omul, persoana creatd dupa chipul si asemanarea Sa, realitate ontologica
care 1l poate cunoaste si exprima prin cuvinte, dogme sau invitituri absolut necesare
mantuirii”',

In Yoga mantuirea se obtine prin retragerea in sine si fard a exista o influentd sau
influenta si mantuirea celorlalti pe cand In crestinism mantuirea se realizeaza numai in Biserica,

Trupul tainic al lui Hristos si In care sunt adunati cei ce-L marturisesc intr-un cuget si o inima

(Fapte 4,32). ,Biserica este spatiul eclezial in care gasim mijloacele necesare mantuirii si-n care

8 Conf. Dr. Remus Rus, Sensul si semnificatia termenului “religie” in marile traditii religioase actuale, In Glasul
Bisericii, XLIV (1985), nr. 10-12, p. 686

® Magistrand Nicolae V. Stinescu, Temeiuri dogmatice ale trdirii religioase in ortodoxie , In ,Ortodoxia”,
X (1958), nr. 3, p. 383; Dionysios Farasiotis, Marii initiati ai Indiei i Pdrintele Paisie, Editura Egumenita, Galati,
2012

10 Ibidem, p. 385

11 Pr. Lect. univ. Dr. Mihai Himcinschi, Doctrina trinitard ca fundament misionar. Relatia Duhului Sfant cu Tatdl si
cu Fiul in teologia rdasdriteand si apuseand. Implicatiile doctrinare si spirituale ale acesteia, Editura Reintregirea,
Alba Tulia, 2004, p. 7



ne Impdrtasim cu Sfintele Taine ce ne ajutd spre indumnezeirea noastra facand posibila aceasta
prin har si prin participare. Omul poate nazui spre depasirea istoricului si ridicare in transcendent
pe calea indumnezeirii, a unirii cu Dumnezeu”"

In Yoga se pretinde realizarea unei identificari chiar substantiale cu divinul si atunci nu
se mai poate vorbi de indumnezeire ci de deificare. Yoga, ca si toate sistemele hinduse, sustine si
propovaduieste panteismul — conceptie filosofica monista care identifica divinitatea cu intreaga
natura — in care Dumnezeu nu e personal ci impersonal manifestandu-se sub forma a diferite
forte, vibratii, energii. Consecinta acestei conceptii este afirmarea unui colectivism ce dizolva
personalitatea omului cdci omul nu mai tinde sa se afirme ca persoana ci sa se dizolve In marele
tot si sa dispard astfel Intr-o masa anonimd. De asemenea, panteismul propovaduieste si
reincarnarea, ce este o falsa solutie la problema mortii trupului ce seamana cu o “haina” lepadata
de sufletul ce migreaza prin trupuri. Omul are nostalgia nemuririi si nu se impaca cu moartea
trupului. Karma cere fiecdrui individ acceptarea reincarnarii cu pasivitate - numai astfel el se
poate elibera de rau, si-i da posibilitate omului de a se intrupa intr-o fiinta superioara sau
inferioara. ,,Panteismul afirma prezenta lui Dumnezeu n creatie cu fiinta, pe cand panenteismul
afirma prezenta lui Dumnezeu in creatie nu cu fiinta ci cu lucrarea sau energia divina”".

Propovaduitorii sistemului Yoga la noi In tard nu au pretentia de a considera acest sistem
religie: ,, Toate sistemele Yoga 1n general si Hatha Yoga'* in particular nu sunt in mod obligatoriu
legate de vreo religie. Atat cel credincios, indiferent daca este ortodox sau catolic, cat si
necredinciosul sau ateul pot practica cu succes diferitele metode Yoga fara a-i fi teamd ca i se
vor impune principii n dezacord cu convingerile sale religioase”".

Chiar dacd sistemele yoga nu au caracteristicile unei religii adevarate pentru a fi
comparatd cu crestinismul, ele sunt numite religii necrestine. ,,in aceste religii necrestine putem
distinge doua trepte:

1) Religii 1n care congtiinta revelatiei divinitatii si deci a voii ei este foarte slabita si

tulbure. In ele se produc miturile Tntr-un numar mai mare.

12 Magistrand Nicolae V. Stinescu, op.cit., p. 390

13 Pr. Prof. Dr. Dumitru Gh. Popescu, Teologie si culturd, Editura Institutului Biblic si de Misiune al BOR.,
Bucuresti, 1993, p. 104

4 Hatha-Yoga cere o participare totald prin angajarea Intreagii fiinge. ,,Prin efort de voin(a conjugd simultan fizicul,
afectivul si rationalul se actioneaza asupra fizicului prin psihic si asupra psihicului prin fizic, concomitent cu
actiunea fizicului asupra fizicului si a psihicului asupra psihicului. Se poate spune fara exagerare, fiecare se
construieste Tn mod constient pe sine, devenind expresia propriei vointe si arbitru al propriei existente”. (Ioan
Vulcanescu, Abecedar Hatha-Yoga, text dactil., f.a., p. 2)

5 Curs de Yoga, an 1, curs 1, p. 8



2) Religii in care constiinta revelatiei divinitdtii - si aceasta inseamnd revelatie prin
persoane istorice - este mai intensa si deci ideile despre divinitate sunt mai clare.
In acestea, miturile nu prea infloresc”'®.
In cadrul religiilor nerelevate miturile au un rol foarte important mai ales In momentele in
care se simte o slabire a constiintei despre distanta intre om si Dumnezeu si ,,apar ca urmare a
exaltdrii nestingherite a fanteziei, cind omul nu mai simte atat de viu prezenta si initiativa
divinitatii ntru a se revela”".
In general, In cadrul unei religii se poate face distinctie intre religia interna sau subiectiva
(prin care se Intelege ceea ce simte In sufletul sdu omul care se afla in legatura cu Dumnezeu) si
religia externd sau obiectiva (prin care se intelege felul cum se manifesta Tn afara sentimentul
religios sau cu alte cuvinte cultul si morala). Astfel, o scurta definitie a religiei poate fi aceasta:
»Religia este un report liber si congtient al omului cu Dumnezeu, raport, care se traduce Tn suflet
prin sentimentul religios, iar in afara prin cult si morala” .
Atat timp cat sistemul Yoga cuprinde un sincretism de conceptii, menit sa atraga si pe
adeptii religiilor din care s-au Tmprumutat unele conceptii, nu se poate fundamenta pe un teren
atat de instabil si schimbator cu adevarat o religie ci, Yoga ramane in tiparele unui sistem

filosofic si practic.

IL. Yoga crestina

Cand vorbim de Yoga si Incercarea unora de a o apropia de crestinism in sincretismul
numit ,yoga crestina” este necesar sa ne aducem aminte de un mesaj clar exprimat de
Mantuitorul nostru Iisus Hristos cu scopul de a-i feri pe oameni de mirajul inselator al slujirii
falsilor dumnezei: ,,Nimeni nu poate sa slujeasca la doi domni, caci sau pe unul il va uri si pe
celdlalt 11 va iubi, sau de unul se va lipi si pe celdlalt 1l va dis-pretui; nu puteti sa slujiti lui
Dumnezeu si lui mamona” (Matei 6, 24).

Afirmatiile asa numitilor guru, ce se autointituleaza profesori Yoga, ca Yoga ar fi un

sistem complet Tn care se integreaza conceptiile majoritdtii religiilor, inclusiv ale crestinismului,

'8 Dumitru Staniloae, Pozitia domnului Lucian Blaga fata de crestinism si ortodoxie, Editura Paideia, Bucuresti,
1993, p. 77

Y7 Ibidem, p. 77

18 pr, Prof. Ioan Mihilcescu, Apologetica - Notiuni de filosofie a Religiei, Editura Episcopiei Romanului si Husilor,
1994, p. 6



au menirea de a produce confuzie Tn mintea oamenilor neavizati si neintariti In propria lor
credinta crestind. Acesti guru chiar indeamnd practicantii Yoga sa mearga la biserica si sa
participe la slujbele religioase pentru a capta energiile benefice emanate de prezenta divinului.
Indemnurile la sivarsirea binelui si la ferirea de riu, sau principiile morale, sunt echivalate de ei
cu practicarea unei gandiri pozitive fard a presupune si o implicare sociala pentru aplicarea
acestei gandiri “pozitive” prin fapta. ,,Fundamentald pentru Yoga nu este numai latura sa practica, ci si
structura sa initiatica. De aceea, Yoga nu poate fi insusita in particular, de unul singur, ci totdeauna sub
indrumarea unui maestru (guru). De altfel, trebuie remarcat faptul cd, in India, si celelalte “sisteme
filosofice” (darsanas), ca orice cunostinte sau meserii traditionale, sunt predate de catre maestri, fiind in
aceasta privinta niste “initieri”: de multe milenii, ele se transmit pe cale orald, avand un caracter absolut
“confidential”. In cazul Yoga, Insd, caracterul initiatic este si mai evident, intrucat, la fel ca si in cazul
celorlalte tipuri de initiere religioasd, discipolul yoghin debuteaza prin abandonul lumii profane (familie,
societate etc.) si, Indrumat de guru, Incearca sa depdseasca etapizat comportamentele si valorile proprii
conditiei umane. Practic, yoghinul Tsi doreste sa “moara fata de aceasta viata”, pentru a renaste la un alt
mod de existentd, la un alt mod de a fi, pe care-1 dobandeste prin eliberare. Renasterea initiatica este
desemnata n toate formele Yoga ca fiind accesul la un nou mod de existentd, neprofan, metafizic si
indescriptibil, pe care scolile indiene 1l exprimd sub diferite nume: moksa, Nirvana, asamskrta etc” *°.

Practica ,,gandirii pozitive” regasite n ,,yoga crestina” are la baza asa numitele ganduri
luminoase ce nu sunt altceva decat maxime sau cugetari de multe ori contradictorii prin mesajul
transmis care uneori e ncdrcat si de ridicol. Pentru a exemplifica cele spuse, citam cateva
maxime ce poarta numele de gdnduri luminoase si care sunt extrase dintr-un curs de Yoga pentru
Incepatori folosit de cursantii profesorului Yoga, Gregorian Bivolaru, despre care am vorbit in
capitolul anterior:

v" Incercati cat mai des si intelegeti fiintele, fenomenele si lucrurile, iubindu-le;

v Mai binele este aproape intotdeauna dusmanul binelui;

v" Tluzia este fundamentul a toate, ea creeaza multiplicitatea efemera printr-un act pe care 1l
repeta in fiecare moment; ea produce aceasta lume si alte lumi fiindca nu Tnceteaza sa proiecteze
drept real ceea ce nu este;

v Epoca noastra isi are eroii pe care 1i merita;

v Intdmplarea este invititorul neghiobilor;

v Nimic nu este tragic. Totul este ireal;

19 Nicolae Achimescu, India, religie si filosofie, Editura Tehnopress, Iasi, 2001, p. 184; Francois Brune, Hristos si
Karma, Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1997



v" Natura a spus: am sa te hipnotizez eu acum. Dupa aceea, dacd vrei, ai sa ma hipnotizezi
tu pe mine””,

Scopul acestui amalgam de maxime este acela de a anihila puterea de discernere a
oamenilor care primesc ca pe un mesaj bun idei sau conceptii cu substrat malefic si chiar imoral,
fiind strecurate printre frazele ce intr-adevar indeamna la savarsirea binelui. Sistemul Tantra -
Yoga de exemplu, este sistemul care prezintd imoralitatea, desfraul ca pe o virtute, folosindu-se
trupul si functiile lui sexuale ca pe un obiect menit sa produca elevatie spirituald. Cuvantul tantra
in limba sanscrita semnificd “ceea ce permite expansiunea constiintei dincolo de urzeala aparentelor
iluzorii”. ,,Scopul final pe care il traseaza majoritatea sistemelor Yoga constd, dupa cum se stie, in a
indica aceea cale care permite sa ne integram cat mai bine in realitatea obiectiva pentru a ajunge chiar la o
stare de armonioasa fuziune cu insasi diferitele nivele de manifestare fenomenald ale cosmosului.
Totdeauna obiectivul esential vizat este de a se actiona in perfecta concordanta cu armonia si activitatea
superioara cosmicd. De aceea, prin diferitele tehnici yoghine, cdmpul de constiinta al practicantului este
extins la extrem, iar facultatile de perceptie superioara amplificate si dezvoltate. Aceste caracteristici sunt
totusi comune tuturor sistemelor si in aceasta directie Tantra Yoga nu face exceptie. Totusi, calea pe care
ea o recomanda nu este facuta, n aceasta directie, din negatii sau mortificari, ci din placere si beatitudine,
caci traditia tantrica afirma si subliniaza net ca starea de armonioasa integrare si eliberare spirituala poate
sd apara numai prin experienta directd, deoarece planurile de congtiinta nu pot fi controlate si depasite
pana ce nu au fost triite Tn mod frenetic, intens si total, In Intreaga plenitudine a puterii lor” .

Dar cum poate un sistem care incalca principiile morale elementare sa faca dintr-un
desfranat un om virtuos? Aceasta se poate Intampla doar in cazul rdsturndrii sistemului de valori
n filosofia Yoga, care am putea spune ca este opusul celui din crestinism. De altfel, ce se poate
astepta de la un sistem filosofic n care lipseste ideea de responsabilitate in fata lui Dumnezeu
pentru faptele savarsite. Acest sistem tinde spre o amoralitate accentuata In ciuda indemnurilor
spre bine. Aceasta datorita unei constiinte adormite cdreia i se raspunde cd mai exista si alte vieti
n care se poate repara raul savarsit.

Ideea unei raspunderi pentru faptele savarsite in fata unui Dumnezeu personal este
anulatd de conceptia panteistd a identificarii divinului cu lumea ce existd si ea in realitate. In
Ortodoxie se afirma imanenta lui Dumnezeu prin energiile necreate ce fac posibila cunoasterea

lucrarilor lui Dumnezeu in lume si nu a fiintei Sale: “Energiile necreate pastreaza taina personala

a Dumnezeirii, fiindca Dumnezeu nu poate fi cunoscut in esenta Sa, dar si deschiderea personala

20 Curs de Yoga, Anul I, cursul 2, p. 2
21 Omar V. Garrison, Tantra: The Yoga of Sex, Avon Books, New York, 1964, p. 6
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a divinitatii fata de ceea ce nu este Dumnezeu, fiindca Dumnezeu, ca iubire, este comunicabil.
Ceea ce cunoagtem in Dumnezeu nu este fiinta Sa, ci Persoana Sa prin energiile divine”.*

lar sesizarea prezentei personale a lui Dumnezeu nu se poate realiza atat timp cat omul 1si
indreapta atentia spre cele trupesti, prin patimile irationale, ce intuneca ratiunea omului capabila
sa inteleagd voia lui Dumnezeu: ,Prezenta aceasta presantd a lui Dumnezeu ca persoana...e
sesizatd ntr-o stare de find sensibilitate spirituala, care nu se produce atat timp cat omul e
stapanit de placerile trupesti, de pasiunile de orice fel. Ea cere o ridicare peste pasiuni, o
purificare de ele”.”

Un yoghin ar spune cd el nu se lasa coplesit de pasiunile sau patimile trupesti caci ar fi
detasat de ele conform principiului de neatasare. Pentru ca cineva sa-si justifice doctrina cei
calauzeste actiunile, poate gasi orice justificare mai mult sau mai putin plauzibila, dar o veche
zicala zice: ,,Nu poti sa atingi de foc fara sa te arzi”.

Conceptia yoghina despre destin (Karma) cere fiecarui individ acceptarea reincarnarii cu
pasivitate: numai astfel se poate elibera de rau. Dupa cum se vede, raul ar fi provocat doar de
componenta trupeasca a fiintei umane si lepadarea de trup pentru o noua reincarnare seamana cu
lepadarea de o haina murdara si uzata.

Spiritualitatea indiana si in special lumea hindusd nu poate sda ofere o alternativa la
spiritualitatea crestina ortodoxa. Zestrea spirituala a acestui popor oriental este specifica cadrului
etnico-geografic al populatiei indiene. Mai ales sistemul filosofic si practic Yoga, nu numai ca
opune principiilor morale crestine, dar atenteaza si la integritatea psihica (sufleteascd) a omului,
incercand sa opereze la nivel antologic asupra datului nativ sau dobandit prin Botez al
cregtinului. ,,L.a Botez are loc o reimprimare a chipului lui Dumnezeu Tn om, Intunecat si stricat
prin caderea protoparintilor. E o reimprimare a chipului lui Dumnezeu indreptat de catre Hristos
insusi, in lucrarea Duhului Sfant, dupa ce tot El il refacuse si reimprimase intreaga fire umana
prin Intruparea, Crucea si invierea sa din morti. Deci, in relatia cu Dumnezeu de chemare si
raspuns omul intra deplin in Botez. La Botez, omul a primit, in forma lui de persoand, forma sau
chipul lui Hristos, pentru ca a intrat in relatie cu el. Cel botezat Tsi va aminti legatura intre el si

Hristos, Intre chipul lui personal si chipul lui Hristos imprimat in E1” >,

22 Dumitru Popescu, Ortodoxie si contemporaneitate, Editura Diogene, Bucuresti, 1996, p. 13

23 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia dogmaticd ortodoxd, vol. I, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
BOR, Bucuresti, 1996, p. 85

24 pr, Prof. Dr. Dumitru Radu ne lidmureste cu privire la actul profund ce se petrece prin sidvarsirea Tainei
Botezului:. (Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Indreptarea si indumnezeirea omului in Iisus Hristos, in Ortodoxia, nr. 2,
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Yoga merge Tmpotriva structurilor determinante antologice ale omului si se limiteazd
doar la structurile naturale, tinandu-i pe practicantii yoghini prizonieri ai contextului natural
promitandu-le doar trecerea spre supranatural fara a o putea realiza vreodata. Daca nu ar fi putut
realiza aceasta trecere, imposibil de realizat prin puterile naturale ale omului fara asistenta
diving, atunci au apelat la paranormal, ca un surogat demn sa le amorteasca si sa le intunece si
mai mult mintea sau ratiunea. ,,Existenta si continuitatea sistemului Yoga de-a lungul timpurilor are la
baza principiul fundamental care sustine ca omul se poate schimba pe sine prin actiune constienta,
voluntard. Involuntar toti oamenii modifica sub influenta emotiilor, ritmul cardiac sau respirator,
peristaltismul intestinal, motilitatea digestivd sau presiunea sanguina intr-o directie favorabilda sau
defavorabila vietii. Controlul voluntar al functiilor involuntare nu este accesibil doar unor oameni dotati
sau initiati. Programele de antrenament de astazi au decodificat tehnicile yoga si au facut evident faptul ca

oamenii pot sa fie antrenati pentru a-si controla propriul ritm cardiac, presiunea sanguina si alte functii

vegetative nu a fost spulberat de yoginii care au venit Tn centrele de cercetari stiintifice occidentale pentru
a arata controlul total al functiilor fiziologice “involuntare” (oprirea sau accelerarea ritmului cardiac,
variatia ritmurilor cerebrale, vasodilatatia, vasoconstrictia), ci de descoperirea metodei biofeedback-ului
care a permis animalelor (pisici, soareci, prin dresare cu recompensa alimentara, sa-si modifice Tn directia
dorita de experimentator ritmul cardiac, cerebral, presiunea sanguina sau chiar sa hiberneze). Deci acest
control al functiilor vegetative este accesibil tuturor animalelor si oamenilor daca parametrul ce trebuie
controlat este perceput sau afisat (interior in Yoga si exterior in biofeedback); adica acesta nu constituie
nicidecum o zon interzisa sau care este deschisi doar unor oameni initiati sau foarte dotati” *°.

Exista multe tipuri de yoga, precum: Sahaja Yoga, Ashtanga Yoga, Sivananda Yoga etc
dar toate aceste diferente vin de la invatatori diferiti, deoarece hinduismul este practic un
conglomerat de credinte si practici. In Europa si chiar in tara noastrd avem persoane care
promoveazd yoga crestina. Ei afirma ca doresc sa devenim sanatosi spirituali prin practicarea de
yoga, prin aceasta ajungand sa rezonam cu Dumnezeu. Aceasta reprezintd o absurditate deoarece
Dumnezeu si lisus Hristos nu are nevoie de o astfel de rezonare. Ceea ce aduce cu adevarat pacea
este rugdciunea crestind. Yoga reprezinta o metoda inutila de a dobandi linistea, nu putem

dobandi pacea prin ea si nici nu poti descoperi cu adevarat Adevarul, nici nu mai pomenim de

mantuire care a fost si este oferita in dar de Mantuitorul Tisus Hristos.*

1988, p.49)

5 Trezirea in traditiile omenirii. Introducere la aforismele lui Patanjali, studiu introductiv, comentarii si note de
Dan Mirahorian, Editura Axix Mundi, Bucuresti, 1994, p. 11)

26Nicoale Achimescu, Noile miscdri religioase, Editura Limes, Cluj Napoca, 2000, p. 185.
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Concluzii

Exista o diferenta fundamentala intre yoga practicata in Orient fata de cea practicata in
Occident, lucru datorat faptului cd in Occident se practica o falsa yoga sau pseudo-yoga, adaptata
la nevoile si neputintele occidentalilor. Omul desacralizat si secularizat, din cauza departarii de
Dumnezeu si adancirii in ignoranta fata de divinitate a permis aparitia pseudo-maestrilor, intrand
cu mare usurintd in randul neo-gnozelor occidentale, cum ar fi Meditatia Transcedentald, sau a
sectelor potentialului uman (yoga sutra). Binelnteles ca acest lucru nu Inseamna cd yoga
Occidentald este rea iar cea Orientald este bund. Insd Incercarea de a asemina practicile de tip
yoga cu trdirea autentic crestind si generarea unui sistem sicretist de tip yoga crestina este o
absurditate cu greu de egalat. Diferenta fundamentala dintre yoga — ca practica ce are Tn centru ei
corpul uman si trdirea crestina ce are in centru rugdciunea cdtre Dumnezeul Sfanta Treime si
comuniunea cu El ne arata ca yoga crestind nu face altceva decat sa indeparteze pe om de scopul

pentru care a fost creat — mantuirea sufletului.
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Aspecte ale misiunii externe. Rolul si importanta convertirii ca act misionar

Diac. Drd. Paul Loghin
Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Abstract

Orthodox missionary research in recent decades has shown different approaches to the
Christian mission and its theology: on the one hand there is a very broad understanding of the
mission, and on the other there is a very narrow and even fundamentalist explanation of
missionary purposes. However, even though the Orthodox external mission may have many
similar or even identical aspects to many Western perspectives of the mission, Orthodox
theology and ecclesiastical practice behind it still have a specific, Christocentric and

anthropocentric approach.

Key words: mission, external mission, religious conversion, inter-religious dialogue,

secularization

Introducere

Misiunea externa a Bisericii primare se baza foarte mult pe ceea ce numim kerygma
apostolicd. Invatitura fundamentald pe care primii crestini au primit-o in momentul convertirii
de la Sfintii Apostoli si Ucenici si care i-a facut sa primeasca botezul se numea kerygma.
Activitatea kerygmatica a Sfintilor Apostolilor se manifesta pe doua planuri: pe de o parte, ei se
adresau necrestinilor, carora le proclamau kerygma al carei continut esential era Sfanta
Evanghelie adusa de catre lisus Hristos, Fiul lui Dumnezeu intrupat; iar pe de alta parte, ei se
adresau comunitatii crestine, pe care o instruiau si o formau fara intrerupere, daruindu-i o

Invatatura mai de profunzime.



Convertirea religioasa este un subiect de interes general privit nu numai din perspectiva
misiunii externe a Bisericii. Nu numai teologii studiaza fenomenul, dar si oamenii de stiinta
sociala manifesta un mare interes in explorarea acestei experiente notabile. Convertirea este
adesea vazuta drept punctul central al identitatii religioase crestine — momentul in care/ sau
procesul prin care cineva devine crestin. Experienta este uneori legata de ceea ce Mantuitorul i-a
spus lui Nicodim: ,,Adevdrat, adevdrat zic tie: De nu se va naste cineva de sus, nu va putea sd
vadd Tmpdrdtia lui Dumnezeu” (Ioan 3: 3). Astfel, experienta convertirii are o importanta

centrala atat pentru soteriologie, cat si pentru intelegerea corectd a importantei misiunii externe.

L. Aspecte ale misiunii externe. Rolul si importanta convertirii ca act misionar

Convertirea inseamna o intoarcere sau o inversare a cursului. Termenul ebraic se refera in
primul rand la orientarea unui popor sau la reactia individului la initiativa divind. In Vechiul
Testament, acest termen reprezintd atat o miscare de indepartare, cat si o intoarcere spre. In acest
fel, convertirea este nteleasa ca o schimbare orientata in mod explicit de la voia lui Dumnezeu a
poporului de poporul lui Dumnezeu. Aici nu este vorba de raspunsul la pacatul individual, ci mai
degraba de respingerea repetata a legamantului lui Dumnezeu de cdtre poporul lui Israel. De
asemenea, in Vechiul Testament convertirea nu este inteleasa intr-un sens evanghelic de
schimbare aparuta 1n religie sau in credinta personala ci, mai degrabd, este mentinerea unei relatii
in cadrul legamantului divin.

La fel ca in literatura greacd, in sens mai larg, si in Noul Testament conceptul de
convertire este asociat in mod tipic cu termenul metanoia ("pocdinta") si forma sa verbalg,
metanoeo (,a schimba cursul") sau epistrophe (,intors spre/cdtre”) si forma sa verbala
epistrepho (,,a se intoarce”)'. Dacd ar fi si ludim in calcul doar utilizarea cuvintelor, o serie
intreagd de aspecte importante raman ambigue. Convertirea este un eveniment, un proces sau
ambele? Este convertirea o categorie cognitivd, o categorie morala sau ambele? Care este relatia
dintre ,respingerea unui mod de viata” si ,imbratisarea” a vietii pe care a ales-o "- amandoua
fiind conotatii usor ilustrate ale metanoiei? Este convertirea o trecere a frontierelor religioase?
Desigur, conceptul de convertire este adesea prezent si in cazul In care nu se folosesc astfel de

termeni.

! Vezi Beverly Roberts Gaventa, From Darkness to Light: Aspects of Conversion in the New Testament, OBT 20,
Fortress, Philadelphia, 1986



Convertirea In Noul Testament implica deseori recunoasterea si participarea la impadratia
lui Dumnezeu. In acest sens, mesajul lui Marcu despre proclamarea lui Iisus ca Domn si
Mantuitor este relevant: ,,S-a implinit vremea si s-a apropiat impdrdtia lui Dumnezeu. Pocditi-vd
si credeti in Evanghelie” (Marcu 1,15). Aceasta transformare de aceasta naturd are atat
ramificatii personale, cat si sociale. Evangheliile si faptele includ o serie de exemple de
convertire, cum ar fi cele ale lui Levi (Luca 5, 27-32) si Pavel (Faptele Apostolilor 9: 1-20), si
texte 1n care cerintele pocdintei sunt aratate in mod direct (Luca 3: 1-17), dar nu gasim in Noul
Testament nicio schemd sau model de convertire normativa. Ceea ce vedem este cd, din punctul
de vedere al temei generale a soteriologiei, raspunsul uman, care include metanoia, este necesar
ca individul sa primeasca oferta de mantuire a lui Dumnezeu si ca aceasta convertire se refera la
o schimbare de gandire si o credintda ea nsasi legata in mod inseparabil de transformarile
comportamentale (Luca 3: 7-14). Aceste schimbdri comportamentale, care includ primirea Tn
comunitate a celor ce l-au acceptat pe Dumnezeu, sunt necesare in infiintarea comunitatii
crestine, dupd cum este relatat in Faptele Apostolilor. In multe cazuri, accentul actului de
convertire este mai mic intr-un eveniment de criza si mai mult pe o participare sustinuta cu o
comunitate. Intr-adevir, in Luca si fapte, scopul venirii lui Iisus a fost ,,Ca sd lumineze pe cei
care sed in intuneric gi in umbra mortii si sd indrepte picioarele noastre pe calea pdcii” (Luca 1,
79), Evanghelia este ,,calea mantuirii” (Faptele Apostolilor 16, 17), iar comunitatea adeptilor lui
lisus este cunoscuta ca urmasi ai cdii adevarate (Fapte Ap.9: 2; 19: 9,23; 22: 4; 24:14, 22).
Aceasta convertire este exprimata sub forma unei ,, cdldtorii”.

In cadrul cercetirii teologice, convertirea a fost din ce in ce mai Inteleasd din punct de
vedere sociologic. De exemplu, Nicholas Taylor a schitat un model de convertire in lumea
crestind timpurie, care implicd convingerea, conformitatea si socializarea comunitatii’>. Donald
Gelpi prezinta convertirea ca un ,,proces social” format din sapte etape: (1) solutionarea Intr-un
anumit context social care pune tonul experientei de convertire, (2) experienta crizei personale,
(3) criza personala (4) cautarea religioasa care duce la o legdtura cu un sustinator al unei traditii
religioase, (5) interactiunea in cadrul comunitatii religioase, (6) angajamentul religios si (7)

recunoasterea consecintei a angajamentului religios®.

2 Nicholas Taylor, ,, The social Nature of Conversion in the Early Christian World”, in Modelling Early Christianity:
Social Scientific Studies of the New Testament in Its Context, P. Esler (ed.), Routledge, London, 1995, p. 128

3 Donald Gelpi, The Conversion Experience: A reflective Process for RCIA Participants ant Others, Paulist Press,
Mahwah, NJ, 1998, p. 27



In plus, descoperirile din neurologia biologicd au evidentiat o lucrare interesanta legata
de convertirea religioasa®.

Asocierea deasa a fenomenelor religioase cu activitatea lobului temporal a determinat
unii autori sa sustind ca lobii temporali constituie substratul neural al experientelor de convertire
religioasd’®. Aceastd concluzie naste mai multe idei. In primul rand, sfintii religiosi nu urmeazi
un model de tulburare mentald sau una care ar fi asociati cu epilepsia lobului temporal. In
schimb, ei conduc adesea vieti care se realizeaza din punct de vedere spiritual. In al doilea rand,
varfurile electrice din lobii temporali au adesea efecte asupra altor parti ale creierului, care ar
putea, de asemenea, contribui la simptomatologia unei activitati a lobului temporal.. In al treilea
rand, multi pacienti cu epilepsie a lobului temporal cu simptome religioase au, de asemenea,
focare electrice in alte parti ale creierului, in plus fata de lobii temporali. De exemplu, cel putin
jumatate dintre pacientii originali ai lui Dewhurst si Beard au prezentat pozitii in lobii frontali. In
al patrulea rand, este cunoscut faptul ca supra-activitatea lobilor temporali provoaca raspunsuri
compensatorii (de exemplu, cresterea activitatii lobilor frontali) Tn alta parte a creierului, in
special 1n cortexul orbito-frontal. Astfel, este necesard o mare atentie atunci cand se atribuie
substratul neural pentru transformarea religioasa intr-o singura parte a creierului, avand n vedere
modelele de conectivitate dintre lobii frontali si lobii temporali.

Convertirea este strans legatd de proclamarea lui lisus ca Fiu al lui Dumnezeu. In acest
context, exista o legatura intre rolul lui Dumnezeu in experienta convertirii si porunca Acestuia
privind convertirea si pocdinta. Nu numai ca exista o schimbare duhovnicasca, dar exista si o
transformare dobanditd in dorintele motivationale. Pe masura ce viata omului este caracterizata
de virtutile crestine, preocuparea principalda a convertitului devine iubirea lui Dumnezeu si
iubirea aproapelui, in special de cel care are nevoie. De aceea, experienta convertirii crestine nu
este doar un fapt juridic; mai degraba, este o experienta duhovniceasca ce are loc in contextul
unei traditii religioase deosebite, care este marcatd de dobandirea de virtuti cu semnificatie

interna si externa.

I1. Importanta dialogului inter-religios pentru misiunea externa

* Paul Markham, Rewired: Exploring Religious Conversion, Wipf & Stock, Eugene, OR, 2007, p. 10

> Vezi M.A. Persinger, “Experimental simulation of the God experience. Implication for religious beliefs anf the
future of the human species”, in R. Joseph (ed.), Neurology, California University Press, San Jose, 2002, pp. 268-
284; V.S. Ramachandran; S. Blakeslee, Phantoms in the brain, William Morrow, New York, 1999
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Intr-o perioada in care confuzia, violenta, ura si crima devin coordonatele vietuirii Tn
cadru societatilor actuale, dialogul inter-religios — parte a misiunii externe a Bisericii In post-
modernitate capata o valoare fundamentala si devine solutie a vietii autentice a omului in relatie
cu Dumnezeu si cu semenii. Dialogul inter-religios trebuie cultivat si ferit totodata de relativism,
de sincretism pseudo-religios, de pierderea identitatii religioase sau de uniformizare confuza fals-
religioasa. Misiunea ortodoxda propune ca solutii pentru dialogul inter-religios, toleranta,
respectul care trebuie sa izvorasca dintr-o intelegere a raportului dintre cult si cultura si a
intelegerii a nevoii pentru omul contemporan a unei ,,culturi a Duhului”, spiritualizata si
creatoare de valori In perspectiva mantuirii tuturor.

Trdim azi intr-o lume din ce Tn ce mai divizata, din ce Tn ce mai agresiva si confuza unde
conflictul ia de cele mai multe ori locul dialogului. Omul a fost creat de Dumnezeu cu harisma
dialogului, el nu este solitar pentru ca poarta chipul lui Dumnezeu si tinde spre asemdnarea cu
Sfanta Treime care este ,,structura supremd a iubirii”® dupa cum se exprimd marele profesor
ortodox roman, Dumitru Stdniloae. Dumnezeu fiind ,,Comunitate si Comuniune de Iubire
eterna”” iar omul fiind creatia din iubire a lui Dumnezeu, este si el chemat la aceeasi viata de
manifestare. Ori, observam din pacate, ca departarea de Dumnezeu, inlocuirea revelatiei Sale cu
sisteme de valori limitate omenesti si mai des folosirea lui Dumnezeu ca justificare pentru
comportamentul inuman si chiar criminal al omului decrestinat si desacralizat, face ca omul sa
decada din comuniunea cu Dumnezeu dar si dintr-o ,cultura a dialogului”. Dialogul in aceste
coordonate este Tnlocuit de competitivitate, de intolerantd, de atitudine atotsuficienta si
superioard, iar consecintele acestor substituiri se regasesc in starea din ce In ce mai conflictuald a
omului contemporan. Pe de altd parte, exista si pericole cu care se poate confrunta dialogul inter-
religios sau inter-cultural. El trebuie sa fie si sa ramdna o marturie a sacralitatii vietii in
coordonatele religioase sau culturale, fara ca aceasta sa presupuna excluderea sau condamnarea
partenerului de dialog. Apoi, dialogul nu trebuie sa devina sub nicio forma un factor de
impunere, de fortare sau de relativizare axiologica pentru nici un partener de dialog. Nu in
ultimul rand, dialogul nu trebuie sa devina o negociere a credintei, a valorilor morale sau
culturale ale omului contemporan. La toate acestea se mai adauga un aspect care poate face mult

mai dificil dialogul astazi. Este vorba de valori religioase si seculare — cu corespondentele lor in

6 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Sfanta Treime, structura supremei iubiri, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1970, pp.
333-355

7 Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Misiunea Bisericii in fata provocdrilor societdtii seculare contemporane,
prezentare la Simpozionul International Teologie, Istorie, Muzica si Arta, 3-4 noiembrie, 2015, Cluj Napoca
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plan cultural atat de diferite uneori chiar antagonice — care, cu greu pot sa intre intr-un dialog
constructiv si eficient. De aceea, bazele acestuia trebuie sa fie solide, Tncat sa nu permita nici
relativizarea,nici impunerea, nici agresivitatea, Tn cadrul strict al dialogului.

Avand in vedere toate aceste aspecte, trebuie sa fim constienti ca In perioada
contemporand, vazuta de unii filosofi seculari sau ideologi ca fiind post-post-moderna si, mai
grav, post-crestind, dialogul inter-religios trebuie sa reprezinte nu doar temd, ci, mai mult, o
realitate de o importanta si actualitate evidente. Date fiind aceste realitdti, valoarea misionara a
cestor dimensiuni devine una marcanta de necesitate pentru viata misionara a Bisericii.

De la inceput trebuie sa precizam cd dialogul inter-religios de azi este dificil de realizat si
abordat, din cauza contextului post-modern, context dominat de provocari venite din sfera
secularismului, a ateismului sau a nihilismului, care fac si mai acut conflictul dintre religie si
modernitate.

Pentru ca dialogul inter-religios sa fie relansat In contextul secularismului, este nevoie de o
intelgere, de o radiografiere a procesului de secularizare. Intelegerea procesului de secularizare
se refera la o privire de ansamblu asupra tuturor cauzelor care au provocat dezbinari spirituale
intre oameni. Dialogul inter-religios depaseste pe cel inter-confesional®, ecumenic din interiorul
crestinismului si este fundamentat de universalitatea lucrdrii mantuitoare a Mantuitorului Hristos
si se constituie, n acelasi timp, ca o laturd esentiald a invataturii crestine despre relatia Bisericii
cu lumea. Dialogul inter-religios urmareste, in general, dizolvarea tensiunilor periculoase dintre
religie si interesele nationale sau politice.

Dialogul are o valoare teologica certd, el depaseste monologul si presupune existenta a
minimum douad persoane. Dimensiunea personald a dialogului este fundamentala ,atat pentru
comuniunea noastra cu Dumnezeu, dar si cu oamenii. El pune in valoare persoana umana, cu
valentele ei in sfera vointei si a libertatii si presupune rostirea si ascultarea reciproca. Dialogul
este fundamental pentru relatia vie si personala cu Dumnezeu In planul revelatiei dumnezeiesti,
dar si cu oamenii. El devine un obstacol in calea depersonalizarii lui Dumnezeu — ca in
,religiile” Orientale — dar si a omului. Intalnirea personala este infinit superioard comparatiei de
idei sau confruntarii Intre sisteme de gandire diverse. Dialogul religios nu se epuizeaza in planul
fundamental al religiei ci ,,coboard” in planul social si cultural. In plan social, el presupune

gestionarea casatoriilor inter-religioase, formarea religios-sociald a copiilor rezultati din acestea,

8 Confesiunea se referd la una din cele trei ramuri ale crestinismului. (Ene Braniste, Ecaterina Braniste, Dictionar
enciclopedic de cunostinte religioase, Editura Diecezana, Caransebes, 2001, p. 112)
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etc. In plan cultual, dialogul religios il vizeazi pe om n individualitatea lui ce cuprinde si
particularitatea acestuia culturald si gestionarea — pe acest plan — este importanta pentru ca poate
preveni izolatismul cultural®.

Secularizarea societdtilor occidentale deschide larg calea pluralismului religios recunoscut
de statele occidentale dupa separarea acestora de Bisericd. Separarea Bisericii de stat corespunde
unei perceptii a absentei functiei traditiilor religioase in societate.

Secularizarea a dus la stergerea din sfera sociald a oricarei referinte de tip religios, religia
nu mai are — odata cu separarea stat — Biserica — nicio relevanta si nicio legitimitate Tn spatiul
public, fiind o prezenta acceptatd doar in spatiul privat al individului, statul sub impulsul
secularizdrii tolereaza religia,transformand-o intr-o realitate invizibild pentru spatiul public.
Pluralismul religios se acomodeaza foarte fine acestei situatii si se constituie ca baza pentru o
legitimitate religioasa dar numai pe planul strict al unor traditii particulare cu pretentie de religie.
Astfel ca, pluralismul religios conduce la accentuarea fenomenului de secularizare, totul se
reduce la exacerbarea apartenentei de tip confesional — religios ce duce la o adevarata competitie,
atat Intre traditiile religioase diverse, cat si intre acestea si secularismul militant. Contextul
secular conduce nu doar la pluralismul religios, dar si la o distinctie clara Intre sacru si profan, la
o conformitate a religiosului cu lumea secularizatd, la o desacralizare si decrestinare a acesteia'’.

Nu putem sa vorbim de dialog inter-religios dacd nu avem in vedere miscarea ecumenicd
si dialogul ecumenic in cadrul caruia sunt implicate Bisericile traditionale, precum si alte
denominatiuni protestante si neoprotestante. Termenul ecumenism semnifica miscarea care are in
vedere sa unifice toate bisericile crestine, sa refaca unitatea vizibilda a Bisericii dintru
inceputuri''. Ecumenismul a luat nastere in sanul bisericilor protestante la Inceputului secolului
al XX-lea, ca “un efort de redobandire a unititii pentru o lume protestantd Tmpartitd in
nenumarate grupari si ramificatii”'®. Acest model de ecumenism nu are absolut nici o legatura cu

ecumenicitatea si sobornicitatea (catolicitatea) Bisericii'!, care este pe deplin pastrata, atat

° Wolfram Weise, “Religious Education in the European Horizon. The Significance of inter-cultural learning”, in
Heinz Streb (ed.), Lived Religion - Conceptual, Empirical and Practical-Theological Approaches, Brill, Leiden,
2008, p. 349

10 L. Cady, E. Hurd, Comparative Secularisms in a Global Age, Palgrave Macmillan, New York, 2010, p. 43

11 pr. Dr. Gheorghe Petraru, Teologie fundamentald si misionard, p. 231

2Ibidem, p. 297

13 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, Destinul Ortodoxiei, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1995, p. 134.

14 prof. N. Chitescu, Relatiile interortodoxe ale Bisericii Ortodoxe Romédne, In “Ortodoxia”, nr. 2, apr.-iun., 1968,
pp- 198-199



geografic, cat si eclesiologic, in Una, Sfantd, Soborniceasca si Apostoleasca Biserica, adica
Biserica Ortodoxa, care continua sa creada in ceea ce a fost crezut ,,intotdeauna, pretutindeni si

de cdtre toti”",

Concluzii

Cu privire la inter-religiozitate, misiunea si teologia ortodoxa, ca si societatea actuala, are
nevoie de solutii si de dialog, nu de confruntare sau disputd. Din perspectiva misiunii Bisericii,
dialogul inter-religios trebuie sa tind seama de identitatea religioasd a unui popor, de
particularitatile nationale si nu in ultimul rand de valorile perene ale traditiei religioase autentice.
Dialogul inter-religios trebuie,sub nicio forma,sa nu cuprinda negocierea si compromisul.
Misiunea Bisericii accentueaza faptul ca diferentele religioase ce sunt astazi o realitate, nu
trebuie sa fie relativizate ,dar nici uniformizate. Ele trebuie sa fie gestionate prin prisma unei

virtuti fundamentale Tn teologie: discernamantul duhovnicesc.
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Dialogul interconfesional — reper important pentru misiunea externa a
Bisericii
Diac. Drd. Paul Loghin
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Abstract

Interreligious dialogue can be considered a specific element of Christian theology,
because it is an integral part of evangelism. This dialogue, through its way of relating, through
the form of adopted spiritual communication, includes all the positive and constructive
relationships developed between denominations, and is done through individuals and
communities of different orientations aimed at achieving mutual understanding and concomitant
enrichment in obedience to the truth by respecting religious freedom. On the other hand,
dialogue interreligious is not a study of the world’s religions (a theological reflection on
religions) nor a comparative study of the beliefs and doctrines of different religions, although

such studies are important and useful in achieving it.

Key words: mission, external mission, interreligious dialogue, secularization, pastoral

care

Introducere

Biserica nu trebuie sa isi faca un scop in a lupta Tmpotriva secularismului ultimelor
secole. O astfel de luptd este una care consuma resurse si care nu se justifica, pentru ca,
indiferent de epocd si de provocdri, Biserica lui Hristos nu poate fi biruitd (Matei 16, 18).
Misiunea Bisericii este aceea de a-l vindeca pe omul secularizat, intocmai cum parintele depune

toate eforturile posibile sa isi vindece fiii'. De aceea, In activitatea desfasurata azi, misionarul

1 Pr. D.Popescu, ,,Contextul social-cultural al misiunii”, in vol. Hristos, Bisericd, Misiune. Relevanta misiunii
Bisericii in lumea contemporand, Ed. Arhiepiscopiei Dunarii de Jos, Galati, 2011, pp. 49-50.
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crestin are nevoie de luciditate, are nevoie sa cunoascd adevaratele valori si sa fie ancorat in
realitate, sa inteleagd realitdtile prezenta trecandu-le prin filtrul teologic. El trebuie sa abordeze
lumea contemporana in mod creator si sa cultive predispozitia spre jertfa. Trebuie sa inteleaga ca
insasi activitatea de evanghelizare este expresia dragostei crestine, care nu face deosebire intre
semeni. Prin aceasta iubire care depdseste orice frontiera, misiunea Bisericii nu cunoaste bariere
de timp si spatiu. Iubirea crestina constituie izvorul vesnic al unui permanent activism creator,
Intrucat nici un credincios ortodox nu poate ajunge vreodata 1n situatia de a marturisi ca si-a

implinit Intru totul indatorirea la iubire fatd de semeni si fatd de Dumnezeu®.

I Dialogul interconfesional si implicatiile miscarii ecumeniste. Repere,

provocari si limite

Ecumenismul este o realitate a secolului XXI de care Biserica nu poate face abstractie In
misiunea sa externd. In domeniul misiologiei ortodoxe s-a scris mult despre aceasta tema® si, in
contextul formularii unor pozitii critice, s-a accentuat ca, in fapt, ecumenismul nu este decat o
forma de dialog crestin, prin intermediul cdruia Biserica transmite adevarul de credinta, traind
cunadejdea ca celelalte confesiuni il vor primi, si-1 vor asuma si astfel se va restabili unitatea pe
care Biserica lui Hristos a cunoscut-o Tn primul mileniu crestin. De aceea, 1n literatura de
specialitate, ecumenismul a fost definit drept fenomen universal, care indica totalitatea crestinilor
care ar trebui sa fie in lume unica Biserica a lui Hristos, desi ei apar separati politic, de ideologii,
de autosuficienta in propria Biserica fara raportare la celdlalt, la crestinul de dincolo cu care se
impartasea de facto unitatea baptismald®. Aceastd viziune optimistd este determinantd pentru
intelegerea fenomenului ecumenic in sine. Marturie Tn acest sens stau diverse pozitii formulate
de diversi specialisti, care sustin importanta si necesitate participdrii Bisericii la miscarea
ecumenicd. Astfel, s-a afirmat importanta deschiderii misionare a Ortodoxiei catre lume si,
deopotriva, redescoperirea valorilor Ortodoxiei, mai ales ca aceasta, in calitate de pastratoare a

adevarului revelat, intreg si nealterat, are responsabilitatea de a se implica activ in realitatea

2 Pr. D.Belu, Studii de teologie morald si filosofia valorilor, Ed. Episcopiei Devei si Hunedoarei, Deva, 2012, p.
255.

3 Pr. LFelea, Ereticii si rdtdcirile lor doctrinare, Ed. Romania crestind, Bucuresti, 1999, pp. 3-5; Pr. A.Pavel, C.I.
Toroczkai, Adevdratul si falsul ecumenism. Perspective ortodoxe asupra dialogului dintre crestini, Ed. Universitatii
Lucian Blaga/Ed. Andreiana, Sibiu, 2010, pp. 8-25

“Pr. Gh.Petraru, ,,Viziunea ecumenici si mirturia ortodoxa a mitropolitului Antonie Plimadeald”, Studii Teologice,
seria a III-a, anul I, nr. 4, 2005, pp. 102-103.



ecumenicd, astfel incat sa participe la refacerea unitatii crestine, implinind un imperativ solidar
cu opera Sfantului Duh®. De asemenea, misiologiiau amintit si despre o educatie ecumenicd,
precum si despre o misiune a Bisericii concretizatd prin ecumenism®. O perspectiva interesantd
despre dimensiunea ecumenica Tn misiunea Bisericii este formulatd de catre parintele Gheorghe
Petraru, care evidentiaza dimensiunea ecumenica a Ortodoxiei, adica marturisirea adevarului
crestin integral’. Despre beneficiile implicarii ecumeniste din partea Bisericii Ortodoxe vorbeste
parintele Marius Florescu, in viziunea caruia angajarea Bisericii In miscarea ecumenica
reprezinta modalitatea prin care se poate da marturie tuturor crestinilor si necrestinilor despre
credinta cea adevarati®. In contextul parerilor optimiste prezentate mai sus, parintele Mihai
Himcinschi pastreaza o nota de circumspectie si observa cd, in pofida asteptarilor, in contextul
provocarilor contemporane, miscarea ecumenica se confrunta cu o criza, care are repercusiuni in
ceea ce priveste misiunii Intregii Biserici. Concret cauzele acestei crize trebuie aflate n
incercareacontinud a Consiliului Ecumenic al Bisericilor de-a sugera felurite modele si retete de
unitate crestina, care nu conduc la o afirmare a adevarului fundamental, ci constituie mai mult
forme de dialog, de acord intre diversele miscari si structuri religioase care activeaza in prezent’.

Un eveniment recent care s-a pronuntat cu privire la dialogul interconfesional si
implicatiile miscarii ecumenice a fost Sfantul si Marele Sinod din Creta (16-26 iunie 2016), care
a aprobat mai multe documente, inclusiv cu privire la tema misiunii Bisericii in lumea
contemporana®. In textul documentelor acestui Mare Sinod al Ortodoxiei gisim clarificate mai
multe aspecte cu privire la tema ecumenismului. Astfel, cu privire la dialogul interconfesional,
Sinodul a ajuns la urmdtoarea concluzie: Biserica Ortodoxd, care se roagd neincetat pentru
unirea tuturor, a cultivat intotdeauna dialogul cu cei care s-au separat de ea, cu cei de aproape
si cu cei de departe, a condus chiar cercetarea contemporand a cdilor si a mijloacelor de
restaurare a unitdtii celor care cred in Hristos si a participat la Miscarea Ecumenicd incd de la

aparitia acesteia, contribuind la formarea si la dezvoltarea ei ulterioard. De altfel, datoritd

>Pr. A.PAVEL, Reflectii critice asupra misiunii crestine, Ed. Andreiana, Sibiu, 2014, p. 25 si p. 32.

6 Mitropolitul Ghenadios de Sassima, ,,Miscarea ecumenica si gandirea teologica in viata Bisericilor Ortodoxe”,
Revista Teologicd, anul XCIIL, nr. 1, p. 77

7 Pr. Gh.Petraru, ,,Misiune si evanghelizare”, Teologie si viatd, anul V (LXXI), nr. 1-3, 1995, p. 98.

8pr. M.Florescu, ,,Studii cu privire la misiunea internd si cea externa a Bisericii Ortodoxe”, Altarul Banatului, anul
XXII (LXII) nr 10-12, 2012, p. 74.

° Pr. M. Himcinschi, ,,Secularizarea — o problema contemporani”, Revista Teologicd, anul XCIII (2011), nr. 2, p.
125.

10 Despre Sfantul si Marele Sinod din Creta (16-26 iunie 2016). Intrebdri si rdspunsuri, Ed. Basilica, Bucuresti,
2017, pp. 31-36.



spiritului ecumenic si filantropic care o caracterizeazd, cerand dupd porunca divind, ca toti
oamenii sd se mantuiascd si la cunostinta adevdrului sd vind (I Timotei 2, 4), Biserica Ortodoxd
s-a strdduit intotdeauna pentru refacerea unitdtii crestine. Astfel, participarea ortodoxd la
miscarea pentru restaurarea unitdtii cu ceilalti crestini in Biserica cea Una, Sfanta,
Soborniceascd si Apostoleascd nu este deloc impotriva naturii si istoriei Bisericii Ortodoxe, ci
constituie expresia constantd a credintei si a traditiei apostolice in conditii istorice noi''.
Documentul citat dezvoltd, in cuprinsul lui, deschiderea Bisericii fata de dialogul inter-crestin cu
celelalte confesiuni, accentuand responsabilitatea pe care Biserica si-o asuma in acest sens, dar si
spiritul ecumenic si filantropic care o caracterizeaza. Dialogul este, poate, forma cea mai
evidentd prin care este pusd in valoare calitatea de persoand a unui om. Dialogul nu trebuie
confundat nici cu polemica, nici cu discutia in contradictoriu si nici cu discursul. El Incurajeaza o
intimitate aparte ntre persoane. In viata Bisericii, dialogul constituie 0 dimensiune a comuniunii,
a apropierii'?.Intrucat obiectivul principal al Bisericii 1l constituie mantuirea tuturor oamenilor,
atunci dialogul, aceasta sublimd forma de comunicare si de apropiere intre persoane, devine
inclusiv un instrument de misiune interna si externa. Indeosebi in misiunea ei externa, Biserica se
foloseste de realitatea cea mai frumoasa pe care ea Insusi o traieste in interiorul ei, realitatea
dialogica. Dialogul poate fi numit cartea de vizitd a Bisericii. Ecumenismul este o forma de
dialog, la care Biserica participa cu un scop definit, acela de a converti, de a-i pregati pe toti cei
din afara ei sa devina fii ai Imparatiei lui Hristos.

Punctul de vedere al Sinodului din Creta, aldturi de perspectivele pe care misiologii
contemporani le-au formulat, unele mai mult, altele mai putin optimiste, sunt marturii evidente
ale faptului ca, in misiunea sa externd, Biserica Ortodoxa nu poate condamna miscarea
ecumenista, ci se poate folosi de aceasta realitate in sens misionar, transformand-o intr-o
concreta forma de evanghelizare, de propovaduire a adevarului revelat. Misiunea Bisericii
inseamnd tocmai a lua contact cu lumea si a te apropia de ea, iTnseamna a da un continut nou
vechilor moduri de viata. Toate acestea, Tnsa, fara a renunta la poruncile si invataturile pe care le
propune Biserica’.

Ecumenismul, privit ca realitate a unei societati contemporane care promoveaza

oficial/

12 pr, D.Staniloae, ,,Cultul Bisericii Ortodoxe, mediu al lucririlor Sfantului Duh asupra credinciosilor”, Ortodoxia,
or. 1, 1981, p. 6

13pr. A.Pavel, ,,Misiunea Bisericii intr-o lume secularizatd”, Revista Teologicd, anul XII (84), nr. 3, 2002, p. 36.
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democratia si libertatea de exprimare, trebuie sa fie vazut cateren de evanghelizare, ca mod prin
care Biserica Ortodoxa isi realizeaza misiunea sa externd. Asa cum am amintit, activitatea
Bisericii nu e limitata la o anume categorie sociald. Prin urmare, Biserica Ortodoxa
propovaduieste Adevarul Evangheliei si in celelalte medii confesionale, ecumenismul Tntemeiat
pe dialog interconfesional fiind o metoda de a marturisi credinta noastra ortodoxa si modul de
intelegere apostolic si patristic al Bisericii, contribuind prin aceasta la evidentierea valorilor
eterne ale Ortodoxiei si la apropierea dintre crestini'®. Cu alte cuvinte, dialogul dintre religii este
vazut ca posibila solutie de largire si raspandire a Adevarului revelat'

Prin urmare, in societatea contemporana secularizata, ecumenismul constituie deopotriva
o provocare pentru Biserica, dar si o modalitate de realizare a misiunii sale externe. Ortodoxia nu
este doar o religie a comuniunii, ci si a dialogului, care se fundamenteaza tocmai pe comuniunea
si dragostea crestind. Simbolic, asa cum am aratat si mai sus, dialogul dintre confesiunile crestine
reprezinta o prelungire, In afara Bisericii, a dialogului si a deschiderii inter-personale din
interiorul ei. Ecumenismul interconfesional este o prelungire a ecumenismului din viata Bisericii,
iar unitatea existentd deja in Biserica este totodatd o unitate in devenire, ecumenismul constituind
instrumentul de care Biserica se poate folosi in aceastadirectie. Sub aspect misionar, dialogul
ecumenic se numadra Intre formele cele mai pasnice de propovaduire a Evangheliei lui Hristos.

Consider ca dincolo de orice speculatie teologica sau doctrinard, concluzia cu privire la
dialogul interconfesional, la care participa si Biserica Ortodoxa, respectiv cu privire la
implicatiile miscarii ecumeniste este formulata cat se poate de clar in actele Sinodului din Creta:
Biserica Ortodoxd are o constiintd comund a necesitdtii dialogului teologic intercrestin. De
aceea si considerd cd este necesar ca acest dialog sd fie totdeauna insotit de mdrturia in lume
prin actiuni de intelegere reciproca si iubire, care sd exprime bucuria negrditd a Evangheliei (I
Petru 1, 8), excluzdnd orice act de prozelitism, uniatie sau altd actiune de antagonism
confesional provocator. In acest spirit, Biserica Ortodoxd considerd cd este important ca toti
crestinii, inspirati de principiile fundamentale comune ale Evangheliei, sd incerce sd dea un
raspuns unanim si solidar, bazat pe modelul omului nou in Hristos, la problemele spinoase ale
lumii'®

II. Pastoratie si misiune In mijlocul modernitatii. Provocari, asteptari,

14Despre Sfantul si Marele Sinod din Creta (16-26 iunie 2016). Intrebdri si rdspunsuri, p. 32.

Pr. N.Achimescu, ,Biserica in fata pluralismului religios”, disponibil la
https://ziarullumina.ro/repere-si-idei/biserica-in-fata-pluralismului-religios-44050.html
!¢ Tbidem, punctul 23.
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perspective, rezultate

Sunt multe si diverse problemele pe care omul contemporan le intampind. Ele tin
deopotriva de viata materiala si de cea spirituald. Prin urmare, misiunea Bisericii In mijlocul
modernititii este un subiect de o abordare inepuizabild. In cuprinsul documentului intitulat
Misiunea Bisericii Ortodoxe in lumea contemporand, Sfantul si Marele Sinod din Creta
considera ca transmiterea mesajului evanghelic privind ultima poruncd a lui Hristos (Matei 28,
19-20) reprezintd misiunea durabild a Bisericii. Aceastd misiune nu trebuie desfdsuratd cu
agresivitate sau prin diferite forme de prozelitism, ci cu dragoste, smerenie si respect pentru
identitatea fiecdrei persoane si particularitatea culturald a fiecdrui popor. Toate Bisericile
Ortodoxe trebuie sd contribuie la efortul misionar".

Poate ca in functie de aceasta durabilitate misionard trebuie sa se orienteze Biserica.

Suntem martorii unei societdti in plind transformare. Omul contemporan este grabit. Prins
Intre responsabilitatile cotidiene, de sub rutina care il apasa, el nu mai are rabdare si se plictiseste
repede. Este superficial, iar alegerile lui se bazeaza pe o vointa slaba, care pune senzorialul si
rationalul Tnainte. Este dezorientat, confuz si trece printr-o crizd de identitate'®, El cautd sens
actiunilor si vietii sale, avand ca referintd materialul, placerea, fericirea lumeasca. Situatia lui
este tristd, pe alocuri chiar tragicd, insa ea indica realitatea la care a condus rdzboiul pe care
umanist-iluministii 1-au declarat lui Dumnezeu si Bisericii. S-a spus Tn mai multe randuri ca,
privita Tn ansamblul ei, criza identitara din societatea contemporand are inclusivun rol
pedagogic', pentru cd ea aratd ntregii lumii faptul cd omul firda Dumnezeu este asemenea unei
oi rdtdcite (Ioan 10, 16), trdieste un dezechilibru existential si devine prada sigura ispitelor si
patimilor.Prin urmare, este evident ca, pentru a iesi din situatia dramatica in care se afla, omul
modern trebuie sa 1l primeasca si sa se impartaseasca cu Hristos, mai Tntai prin Taina Sfantului
Botez, apoi printr-o viatd sacramentald si comunionald responsabild. In contextul social post-
post-modernist, aceastd apropiere si unire a omului cu Dumnezeu se poate face doar prin
intermediul Bisericii si doar In Biserica. Rolul Bisericii Tn aceasta perioada si in tot timpul este

de neinlocuit. Misiunea Bisericii este, Tnainte de orice, impdcarea omului cu Dumnezeu si cu

Y https://basilica.ro/sfantul-si-marele-sinod-misiunea-bisericii-in-lumea-contemporana-document-final/

18 S_a amintit c& omul contemporan experimenteazd o poli-identitate, de aici nevoia si descopere o identitate. Cf. M.
D. Linte, Ordinea trupului si/in sfera juridicd, Ed. Platytera, Bucuresti, 2010, pp. 80-83.

19 Daniel, Patriarhul BOR, Comori ale Ortodoxiei . Explordri teologice in spiritualitatea liturgicd si filocalicd, Ed.
Trinitas, lasi, 2007, pp. 9-10.
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semenii deopotrivd. In consecintd, lucrarea Bisericii In societate nu este doar o lucrare de
ameliorare a conditiilor unei societiti, ci, in primul rand, este o lucrare soteriologica®. Insasi
misiunea Bisericii, atat cea internd, cat si cea externd,are un caractervindecdtor si mantuitor.
,»Slujirea tamaduitoare a lui Hristos este una dintre indatoririle fundamentale ale Bisericii. Noi,
ca Biserica, suntem insarcinati sa aducem tdamdduire celor din preajma noastra, in aceastd lume
bolnava™?'.

Observam, in prezent, o seama de realitati pe care nu le putem neglija. Ortodoxia se
bucura de o oarecare rezonanta in societatea Inceputului de mileniu III, iar mesajul ei, in timp si
n loc, nu ramane neauzit. Biserica Ortodoxd se remarcd prin numarul apreciabil al locasurilor de
cult pline de credinciosi, precum si prin numarul mare al proiectelor social-filantropice si
pastoral-misionare in care este implicati si pe care le desfisoard. In tirile majoritar ortodoxe,
Biserica Ortodoxa se afld In stranse relatii de dialog cu institutiile publice. In pofida atacurilor
primite, Biserica Ortodoxa se bucura, in plan vazut, de o anume notorietate, datorata eforturilor
misionare pe care le face. Ortodoxia se particularizeaza printr-o doctrina care pune In valoare
persoana si virtutea dragostei. ,,Adunarea in Biserica este Tnainte de toate Taina iubirii”**, spune
Schmemann, punand Tn valoareexpresia deja consacratd Tn traditia crestind, anume extra
Ecclesiam, nulla salus®.Cea mai indltatoare formd a dragostei se gaseste doar in comuniunea
Bisericii, Tncalzita de Duhul Sfant. Mantuirea omului este rezultatul dragostei propovaduite de
Biserica. Pentru a iesi din starea 1n care se afld, este necesar ca omul contemporan sa guste si sa
participe la aceasta dragoste eclesiala. lata de ce este atat de important camesajul misionar al

Bisericii sa contind si sa cultive si aceasta invitatie adresata omului de participa la dragostea lui

Hristos.

Concluzii

Misiunea pe care o desfasoara Biserica de aproape doud milenii este aceeasi sau, altfel

“Daniel, Patriarhul BOR, Ddruire si Ddinuire. Raze si chipuri de lumind din istoria si spiritualitatea romanilor, Ed.
Trinitas, Iasi, 2005, p. 331.

21 Pr. V.Bel, ,Taina Maslului — vindecare spre Tmpérégie”, Anuarul Facultdtii de Teologie Ortodoxd ,, Patriarhul
Justinian”, anul XII (2012), Ed. Universitatii din Bucuresti, p. 223.

22 A .Schmemann, Euharistia, Taina fmpdrd,tiei, Ed. Bonifaciu, Bucuresti, 2016, p. 175.

23 pr. L.Stan, ,,Succesiunea apostolica”, In vol. Biserica si dreptul. Studii de drept canonic ortodox, vol. IV, Ed.
Andreiana, Sibiu, 2011, p. 7.



spus, se bazeaza pe acelasi Adevar absolut revelat. De la o epoca la alta, formele prin care
aceastd misiune s-a realizat au diferit. In general, ele au corespuns realititilor pe care Biserica le-
a Intdmpinat, In timp si Tn loc, si provocarilor pe care a fost nevoie sa le infrunte. Asa cum
amintea un teolog contemporan, timpul istoric creeazd si timpul teologic*. Prin urmare, misiunea
Bisericii Ortodoxe, fara a-si pierde catusi de putin din profunzimea Adevarului revelat, trebuie
adaptatd realititilor contemporane. In plin secol al stiintei, al vitezei, al hedonismului si
materialismului, al provocarilor aduse de secularism, globalizare si alte fenomene si ideologii
adiacente, Biserica are datoria sd puna in valoare dinamica existentiald, soteriologica, a

asemdnarii cu Dumnezeu si cultivarea puterilor chipului divin din noi®.
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Sfanta Taina a Euharistiei in cadrul Bisericii Baptiste
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Abstract

The sacrament of the Eucharist is a coronation, a culmination of all the other sacraments
because through sharing the Body and the Blood of Christ, Christians participate in the sacrifice
that He made for us, but also to His resurrection. The Baptismal movements do not use the word
“Eucharist” for that ordinance signifying the last meal of our Lord. The Baptismal movements
recognize the biblical validity of understanding this meal in terms of thanksgiving. At its
institution Jesus gave thanks, broke the bread and poured the wine. Nevertheless The Baptismal
movements have preferred this title, stressing that the table is not the church's table, but the

Lord's Table, and also stressing Jesus's words: "Do this in remembrance of me".

Keywords: sacrament, Eucharistic, faith, grace, epiclesis, anamnesis, communion, Holy

Spirit

Introducere

Euharistia este implinirea iconomiei mantuirii, a iconomiei iubirii lui Dumnezeu fata de
oameni §i a unirii Sale cu noi. Daca Fiul lui Dumnezeu a voit sa vina atat de aproape de oameni
Tncat sa Se uneasca cu ei, ca singur mod al mantuirii si indumnezeirii lor, EI nu Se putea multumi
sa se Intrupeze numai ca un om cu intentia de a ramane separat de ceilalti, ci ca sa mearga mai
departe, intrupandu-Se asa zicand in toti oamenii, nelmpiedicindu-i de a rdmane persoane
deosebite si neincetand de a ramane El Tnsusi o persoana deosebitd pentru practicarea iubirii
desavarsite. El trebuie sa vina Tn noi, dar nu o singura data, ci mereu, deci pe de o parte trebuie sa

fie In noi, pe de alta sa ramana deosebit de noi si mai presus de noi, ca sa poata veni mereu intr-



un mai mare grad in noi, spre sporirea continud a relatiei de iubire, spre alimentarea iubirii, care

se aratd si prin unirea trupului nostru cu Trupul si Sangele Sau preacurat.

L. Invatatura ortodoxi cu privire la Sfanta Taina a Euharistiei

Unirea cu Hristos in Euharistie este ,,0 unire deplina tocmai pentru ca El nu mai este
lucrator 1n noi numai prin energia adusa in noi de Duhul Sau, ci cu Trupul si cu Sangele Lui,
imprimate n trupul si in sangele nostru. Iar unde este Trupul si Sangele Sau e prezent si lucrator
in mod deplin nsusi subiectul lor. Deci insusi subiectul lui Hristos, ca subiect al Trupului si
Sangelui Sdu, se face prin Euharistie subiect direct al Trupului si Sangelui nostru cu care sunt
unite intim Trupul si Sdngele Sau, care au dat prin aceasta calificarea lor trupului si sangelui
nostru.- '. Tar unirea deplina in care ne atrage Hristos cu Sine prin prelungirea Sa cu Trupul Sau
n noi, inseamna si o unire a noastra cu ceilalti oameni, In care s-a extins Hristos prin acelasi trup
al Sau. Din aceasta pricina, Euharistia este aceea care constituie Biserica ca trup extins al lui
Hristos, desavarsind, Tn sensul acesta, lucrarea de incorporare a oamenilor in Hristos ca membri
ai Bisericii, Euharistia fiind cea care incheie si desavarseste Tnnoirea si sfintirea fiecaruia dintre
noi.

Cu pricire spuselor Parintelui Staniloae ,,in Euharistie, omul renascut in Hristos si intarit
prin Duhul Sfant nu se mai uneste cu Hristos Care Se naste si moare pentru pacatele noastre, ci
cu Hristos Care moare la sfarsitul activitatii Sale, pentru a Invia la viata eterna. Euharistia sadeste
astfel Tn noi puterea pentru a preda total existenta noastra lui Dumnezeu, spre a o primi umpluta
de viata Lui eternd, asemenea lui Hristos, prin inviere. Euharistia nu este atat pentru viata
reinnoita de pe pamant, dupa asemanarea vietii de pe pamant a lui Hristos, ci mai ales pentru
viata de veci... In mod principal Euharistia se di pentru viata de veci, deci pentru ridicarea
deasupra vietii pamantesti... Euharistia e forta unui agent magnetic ce lucreaza in viata noastra
pamanteasca atragand-o spre ea; e steaua polara ce calduzeste corabia vietii noastre pe valurile
existentei pamantesti; e fermentul sau aluatul care preface viata noastrd pamanteasca treptat in
viata de veci. Viata cea noua din Botez, ce urmeaza mortii omului vechi, nu poate exista fara

perspectiva si arvuna vietii de veci sustinutd de Euharistie. De aceea Euharistia se da indatd dupa

! Pr. Prof. Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 3, EIBMBOR, Bucuresti, 1999, p. 82
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Botez si dupa Mirungere. Viata cea noud de pe pamant n-ar avea nici un rost si nici o putere fara
perspectiva si arvuna Invierii"?

Trebuie concluzionat si remarcat faptul ca Hristos este Jertfa cea vie, plina de iubire caci,
spre deosebire de jertfele care s-au adus de-a lungul timpului Tn cadrul fiecarei religii, asa cum
am mai spus, Jertfa lui Hristos se distinge prin faptul ca este plina de viata. El se aduce pe Sine
ca Jertfa vie, constient fiind de alegerea pe care o face. Daca in cadrul religiilor respective actul
de jertfa se petrecea contrar instinctelor animalelor sau vointei persoanelor ce urmau a fi
sacrificate, Hristos se aduce jertfa in mod liber, din proprie initiativa. Caracteristicile firii umane
nu actioneaza In mod contrar fata de vointa Persoanei Fiului lui Dumnezeu care a enipostaziat-o,
ci ambele firi (umanad si divind) sunt unite in lucrarea divino-umana care se face spre mantuirea
lumii si slava lui Dumnezeu. Prin aceasta Mantuitorul Hristos da jertfei o noua dimensiune, cea
de daruire spre viata. El ne aratd ca omul nu se intalneste cu Dumnezeu numai prin moarte, ci si
prin viata, si de aceea Intreaga existenta trebuie orientata in vederea realizarii acestui fapt®.

Sfanta Scriptura aduce o serie de referiri despre cele cate a suferit si Tndurat Domnul
nostru lisus Hristos pentru mantuirea noastra: S-a nascut intr-o iesle saraca (Lc 2, 7); Irod a
cautat sa-L. omoare cand a fost prunc (Mt 2, 13); nu S-a dat Tnapoi de la munca trupeasca (Mc 6,
3); era foarte sarac (Mt 8, 20); a suferit foamea, setea si oboseala (Mt 21, 18); a fost batjocorit de
conationalii Sai (Mt 9, 34) etc., dar pe toate acestea El le-a biruit, descoperindu-ne tuturor
adevarul n care trebuie traita existenta: ,,A fost ispitit (Mt 4, 1-11) si a invins ca sa ne dea noua
biruinta si sa dea firii putere de a Invinge pe dusman, pentru ca firea invinsa odinioara sa Invinga
pe Invingdtorul de altd data prin aceleasi ispite, prin care a fost invinsa... in Domnul afectele
firesti nu precedau vointa. In El nu se poate vedea nimic silit, ci toate sunt de bunivoie. Daci a
voit a flamanzit, dac3 a voit a Insetat, daca a voit i-a fost fricd, daca a voit a murit"*. Sfantul Ioan
Casian, facand o paralela intre ispitirea cu care diavolul a incercat pe Adam si cea fata de
Hristos, spune ca prin Hristos noi am dobandit puterea de a refuza pacatul, putand sa traim in
deplinatatea slujirii lui Dumnezeu: ,,Pastrand fara stricaciune chipul si asemanarea cu Dumnezeu,
El a trebuit sa fie ispitit de aceleasi patimi de care a fost ispitit si Adam, pe cand pastra inca
neatins chipul lui Dumnezeu, adica de lacomia de mancare, de slava desarta, de trufie, dar nu s-a

rostogolit in cele In care a cdzut Adam, dupa ce si-a patat chipul si asemdnarea cu Dumnezeu, a

2 Ibidem, pp. 57-58
3 Pr. Dr. Petre Vintilescu, Sacrificiul religios ca principiu al Liturghiei, Bucuresti, 1927, p. 44-45
# Sfantul Ioan Damaschin, Dogmatica, 111, trad. D. Fecioru, Bucuresti, 1938, p. 217-218
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carui porunca a calcat-o. Trecut fiind prin aceste Incercari, El ne invatd prin exemplul Sau cum
trebuie sa Tnvingem si noi pe cel ce ne ispiteste. Si de aceea se spune ca Adam acela si Adam
Acesta, acela fiind primul pentru prabusire si moarte, iar Acesta primul pentru inviere si viata".
Raspunsul dat de Hristos celor trei ispitiri facute de diavol se prezinta ca un rezumat al luptei pe
care Fiul lui Dumnezeu a dus-o pentru a infrange placerea ce se instalase in firea omeneasca
datoritd pacatului®. ,Hristos Tnsa a biruit si ti-a deschis calea spre biruinta. El a biruit postind
pentru ca si tu sa stii ,,sa Invingi acest neam de demoni cu post si cu rugaciune" (Mc 9, 29).
Atunci cand i s-au oferit toate imparatiile lumii cu marirea lor, nu le-a primit pentru ca si tu sa
iesi biruitor Impotriva maretiei ispititoare a acestei lumi, nesocotind-0"".

Si totusi, dupa toate acestea, lisus Hristos nu trebuie abordat ca un simplu om. Hristos si-
a activat, prin firea umana, puterea dumnezeiasca. El savarsea si minunea de a inmulti painile
cand a considerat binevenit acest lucru, dar rabda si foamea cand socotea ca aceasta este necesara
pentru eliberarea umanului, prin rdbdare, de aceasta sldbiciune si pentru a se solidariza din
compdtimirea cu oamenii si a dobandi iertarea lor de la Tatal, pentru pacatele lor si a le comunica
si lor asigurarea iertarii, prin patrunderea in inima lor"®,

Taina Euharistiei, care este o Incoronare, o culminare a tuturor celorlalte Taine,
implicdnd in sine ,puterea mortii depline fatd de existenta separata de Dumnezeu"®. Prin
impdrtdsirea cu Trupul si Sdngele lui Hristos, crestinii, asa cum a scris Pdrintele Stdniloae,
participd la Jertfa pe care Acesta a adus-o pentru noi, dar si la Invierea Lui. Chiar in rugiciunea
epiclezei, rostita de catre preot in cadrul Sfintei Liturghii, se cere ca Duhul Sfant sa vina nu
numai peste darurile de pdine si de vin ce se vor preface in Trupul si Sangele Mantuitorului
Hristos, ci si peste noi, spre a fi sfintiti si pentru a putea participa la aceasta sfanta jertfa:

,Trimite Duhul Tau cel Sfant peste noi si peste aceste Daruri ce sunt puse Inainte" '

. Asadar, prin
aducerea de paine si de vin, crestinii prezinta inaintea lui Dumnezeu jertfa muncii lor, iar

prefacerea acestora in Trupul si in Sangele Mantuitorului lisus Hristos, pe langa prezenta reala a

> Sfantul Ioan Casian, Convorbiri duhovnicesti, V, 6, 1-2, Scrieri alese, PSB 57, trad. Prof. Vasile Cojocaru si Prof.
David Popescu, EIBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 380

6 Pr. Dr. Vasile Citirigd, Antropologia hristologicd in teologia ortodoxd, vol. I, Editura Ex Ponto, Constanta, 2003, p.
229

7 Origen, Omilii la cartea Iesirii, II, in Scrieri alese, I, PSB 6, trad. Pr. Prof. T. Bodogae, Pr. Prof. N. Neaga si Zorica
Latcu, EIBMBOR, Bucuresti, 1981, p. 67

8 Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova,
1987, p. 326

® Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 3..., p. 56

10 Liturghier,p. 153



Fiului lui Dumnezeu in daruri i In comuniunea ecleziald, sau realitatea vie si puterea vesnicd a
Jertfei lui Hristos ce se transmite Bisericii prin Euharistie, se deschide credinciosilor perspectiva
de se Tmpartasi, prin Duhul Sfant, de Pastile lui Hristos, de a interioriza viata lui Hristos si de a
se oferi Tatdlui"'. Prin Euharistie noi nu ne prezentam Inaintea lui Dumnezeu in mod personal si
nici lipsiti de Hristos. Nimeni nu poate sa savarseascd jertfa euharisticdi numai pentru el,
deoarece nici Hristos nu a adus o jertfa diferita pentru fiecare in parte. El este ieri si azi si in veci
Acelasi pentru toti, iar atunci cand dorim sa ne unim cu El, sa ne manifestam Jertfa fata de El,
sau sa-L revelam a fi lucrdtor In noi, trebuie mai Intdi sa realizdim o comuniune vie, In
sinceritatea iubirii cu toti semenii nostri. ,,Astfel, prin faptul ca Hristos ne ia si pe noi ca sa ne
aduca, prin Impreuna noastra jertfire cu Sine, jertfa Tatalui, se produce o uniune stransa intre
Jertfa Lui si jertfa noastra, in sensul ca jertfa noastra face parte din jertfa Lui, si jertfa Lui din

jertfa noastra, sau noi suntem in El, Cel ce Se aduce si El in noi care ne aducem"*.

IL. Conceptii referitoare la Sfanta Taina a Euharistiei in cadrul miscarii

baptismale

Baptistii nu recunosc Euharistia ca taind, ci doar un simbol sau o aducere aminte a Cinei
celei de Tainad la care a participat Mantuitorul Hristos si cei 12 apostoli, fapt pentru care mai este
numita si Cina Domnului sau ,,Comuniunea sfantd a Domnului”*®,

Ei spun ca aceasta a fost poruncita de Hristos conform textelor scripturii de la Matei
26:26-29; Marcu 14:22-25; Luca 22:14-20; 1 Corinteni 11:23-34. De asemenea, se argumenteaza
faptul ca aceasta a fost tinuta Tn bisericile locale (Fapte 2:42; 20:7; 1 Corinteni 11:20, 33, 34).
Astazi, baptistii Tnvata ca numai credinciosii ndscuti din nou si botezati ar trebui lasati sa
participe la Cina Domnului iar cei care au un stil de viata pacatos nu ar trebui sa participe pana
nu se pocaiesc (1 Corinteni 5:9-12; 11:27-32).

Singura dezbatere cu privire la cina Domnului este legata de cei carora li se permite sa

participe la cina Domnului. Exista trei pozitii diferite la care adera baptistii independenti. Prima

este denumita ,,cina deschisa”. Conform acestei pozitii orice credincios declarat poate participa,

1 Drd. Nicolae Rizvan Stan, Actualitatea Jertfei Mantuitorului, in ,,Altarul Banatului” XV/LIV (2004), nr. 10-12, p.
68

12 pr, Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, op. cit., p. 73

13 Official responses of Burma Baptist Convention, in “Churches respond to BEM”, vol. IV, Edited by Max Thurian,
World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 187



indiferent de asocierea bisericeasca sau pozitia doctrinara. Nu se cunoaste nicio biserica baptista
independentd din Romania care practica aceasta pozitie. A doua pozitie este denumita ,,cina
apropiata”. Aceasta permite participarea credinciosilor din alte biserici care sunt mantuiti,
botezati biblic si care trdiesc In partasie cu Dumnezeu. A treia pozitie este ,cina Tnchisa”.
Conform acesteia numai membrii bisericii locale respective au voie sa participe la indeplinirea
acestei ordonante. Baptistii din Romania cred ca cred ca cea de-a doua pozitie, ,,cina apropiata”,
reprezinta ceea ce s-a practicat in Noul Testament.

Cina Domnului este o comemorare a mortii lui Hristos (1 Corinteni 11:24, 25).
Elementele sunt simboluri ale trupului frant al lui Hristos si al sangelui Sau varsat (1 Corinteni
10:16; 11:24, 25). Cina este o profetie a revenirii lui Hristos dupa noi si a cinei noastre cu El in
Cer (Matei 26:29; Marcu 14:25; Luca 22:16; 1 Corinteni 11:26).

Aceste doua ordonante, botezul si cina Domnului, au fost poruncite de catre Hristos, Insa,
spun ei In mod eronat, nu exista nicio dovada In Noul Testament cd existd vreo valoare
sacramentala (sfintitoare) n vreuna din ele. De asemenea, spun ca in Noul Testament nu exista
nici un text care sa confirme afirmatia ca ,fiecare membru botezat al trupului lui Hristos
primeste Tn Euharistie asigurarea de iertarea pacatelor”'.

Euharistia, numitd si Cina Domnului (multi baptisti evita folosirea cuvantului
“euharistie” datorita folosirii sale mai ales in Biserica Ortodoxd) este un simbol modelat dupa
Cina cea de Taina relatata in Evanghelii, Tn care Iisus porunceste “sa faceti lucrul acesta spre
pomenirea mea” (Luca 22:19). Ea ar trebui prezidatd de citre un ,preot hirotonit”". De
asemenea, folosirea cuvantului ,,Euharistie” nu este comuna, chiar daca este legitimatd de catre o
veche traditie care o confirma®.

Participantii laolalta mananca painea si beau vinul reprezentand trupul si sangele lui
lisus. Baptistii accentueaza ca elementele doar simbolizeaza trupul lui Hristos si resping, pe baza
textului din Ioan 6, conceptiile transubstantialista si consubstantialista sustinute de alte grupari
crestine. Pasajul din 1 Corinteni 11:23-34 este de asemenea citat adeseori, continand instructiuni

pentru practica euharistiei.

¥ Official responses of Baptist Union of Scotland, in “Churches respond to BEM”, vol. III, Edited by Max Thurian,
World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 235

5 Official responses of Covenanted Baptist Churches in Wales, in “Churches respond to BEM”, vol. III, Edited by
Max Thurian, World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 255

18 Official responses of Union of Evangelical Free Churches in the GDR, in “Churches respond to BEM?”, vol. IV,
Edited by Max Thurian, World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 195
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Painea folositd poate fi dospita sau nedospita (cea din urmad variantd e preferatd in cele
mai multe cazuri n Statele Unite, considerandu-se ca ar fi mai aproape de prima Cind).
Promovarea de catre baptisti a abstinentei de la alcool a dus la practica pe scara larga a folosirii
pentru euharistie a sucului de struguri fara alcool, desi unele biserici folosesc vin. Vinul este
impartit In mici pahare individuale, desi unele biserici folosesc o singura cupa pentru intreaga
adunare. Ambele elemente sunt, de obicei, servite de catre pastor diaconilor, iar de diaconi
congregatiei. In cele mai multe cazuri, elementele sunt luate succesiv. In Romania, in general,
serviciile de Cina Domnului au loc lunar, dupa un serviciu divin obisnuit, iar participarea e
permisa tuturor membrilor botezati ca adulti ai bisericilor neo-evanghelice, cu exceptia celor
disciplinati sau a celor care se abtin din motive de constiinta.

Majoritatea bisericilor baptiste din Conventia de Sud permit tuturor persoanelor care si-
au manifestat credinta in Iisus Hristos sa participe la Cina Domnului, afirma un studiu de piata al
LifeWay Research. Acelasi studiu a ardtat cda 57% din bisericile Conventiei Baptiste de Sud
celebreaza Cina Domnului trimestrial.

Exista elemente distinctive denominationale evidente cu privire la modul in care Cina
Domnului se ia, a spus Scott McConnell, director al LifeWay Research. “Am cautat sa sondam
doua Intrebari cu privire la modul In care baptistii din Conventia de Sud amintesc despre moartea
si invierea Domnului: cine poate participa -si au fost listate cinci optiuni distincte- si frecventa cu
care are loc.”

Baptistii recunosc validitatea biblica a Euharistiei insa o inteleg ca pe o masa 1n sensul de
multumire. E fost instituita de catre Hristos atunci cand a frant painea si a turnat vinul in potir.
Cu toate acestea, Baptistii au preferat acest titlu de Cina a Domnului, subliniind ca aceasta nu
este Masa Bisericii, ci Masa Domnului, si amintind, de asemenea, de cuvintele lui Iisus: ,,Faceti
aceasta In amintirea mea”. Ei cred ca aceasta perspectiva este compatibila cu ,,intelesul pe care
textul BEM 1l confera Euharistiei, acela de anamneza”".

Pentru biserica baptista din Suedia, textul BEM cu privire la Euharistie este unul deosebit
de important deoarece mentioneaza mai multe aspecte ale acestei taine printre care:

- Prin Eubharistie, relatia ca Dumnezeu in Treime este una foarte clara si cuprinzatoare;

- Modul deosebit de prudent si Intelept prin care s-a oferit raspuns la Intrebarea veche

privind prezenta lui Hristos Tn elementele de paine si fin;

Y7 Official responses of American Baptist Churches in the USA, in “Churches respond to BEM?”, vol. III, Edited by
Max Thurian, World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 260
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- Impértasirea credinciosilor este subliniatd foarte clar;

- Perspectiva eshatologica a tainei'®.

Cercetarea a revelat faptul ca din 1066 de pastori, 96% din bisericile pe care le pastoresc
permit persoanelor care nu sunt membri ai bisericii locale respective sa participe la Cina
Domnului. Doar 4% permit participarea doar pentru membrii locali.

Conform cercetdrii de piata, 52% dintre bisericile Conventiei Baptiste de Sud ofera Cina
Domnului “oricdrei persoane care si-a manifestat credinta in Isus Hristos”, 35% afirma ca poate
participa “orice persoana care a fost botezata”, iar pentru 5% Cina este pentru oricine doreste sa
participe in timp ce 4% nu specifica nicio conditie pentru participare.

O singura intrebare nu poate reda toate nuantele care reflecta permisiunea bisericilor cu
privire la cei care participa. Existd multe fraze descriptive pe care oamenii le prefera. In orice
caz, optiunile oferite abordeaza puncte cheie mentionate In Baptist Faith and Message precum
botezul credinciosului si membralitatea Tn biserica. Azi, multe biserici baptiste din Conventia de
Sud 1si nuanteaza raspunsul din diferite moduri, dar acest studiu ofera o imagine utila a
optiunilor pe care pastorii SBC le au atunci cand trebuie sa aleaga intre diferite alternative.

In mod evident aceasti cercetare arata diferenta dintre credinta exprimati in Baptist Faith
and Message si practicile legate de Cina Domnului din multe biserici baptiste din SBC, spun
reprezentantii baptisti.

Articolul VII al Baptist Faith and Message 2000 indica botezul ca fiind conditia pentru
privilegiile membralitatii Tn bisericd si pentru Cina Domnului. Acelasi articol spune ca Cina
Domnului este pentru “membrii bisericii.”

De asemenea, cu privire la frecventa cu care este celebrata Cina Domnului, pentru
aproape 60% dintre biserici acest lucru are loc trimestrial, 18% lunar, 15% 1intre 5-10 ori pe an,
8% mai putin de patru ori pe an, iar 1% saptamanal.

Studiul a avut loc intre 1 Aprilie si 11 Mai 2012 si a fost trimis pastorilor prin email,
existand totodata optiunea ca el sa fie completat si online. Lista a fost aleasa intamplator dintr-o
lista stabila a bisericilor din Conventia Baptista de Sud. Marja de eroare nu depaseste +/- 3%.

Concluzii

8 Official responses of Baptist Union of Sweden, in “Churches respond to BEM?”, vol. IV, Edited by Max Thurian,
World Council of Churches, Geneva, 1987, p. 204



Imputerniciti fiind cu Harul Sfintelor Taine si uniti fiind cu Hristos prin Sfanta
Euharistie, crestinii continua sa-si manifeste dragostea fata de Dumnezeu prin savarsirea
virtutilor. Asceza, ca lupta permanenta ce se duce impotriva autonomismului, egoismului si
orgoliului personal, induhovniceste fiinta umana si 1i ofera demnitatea stapanirii de sine.
Persoana care si-a exercitat vointa prin post, rugdciune, milostenie, cultivarea smereniei si altele
descopera in strafundurile sale capacitati noi de raportare la Dumnezeu. Sufletul si trupul trdiesc
Tmpreund dorinte si sentimente, neopunandu-se nici unul functiei pe care celdlalt o reprezinta.
Chiar daca la prima vedere aceasta lupta de renuntare si de ncalcare, de taiere a voii apare ca o
ingradire a libertdtii omului, analizata dupa continutul si rezultatele ei, asceza crestina reprezintd
lupta omului cu propria-i natura, cu moartea care s-a amestecat cu natura, realizand, de fapt,
deschiderea fata de libertatea cea adevarata care se gaseste doar la Dumnezeu. Efortul pe care noi
il depunem pe parcursul luptei duhovnicesti nu poate fi catalogat drept chin si nici autoflagelare,
deoarece toate aceste acte si fapte se prezintd ca niste trepte cu ajutorul cdrora jertfa vietii noastre
se ridica la Dumnezeu, iar atunci cand le Tmplinim nu suntem condamnati si nici abandonati sub
povara obligativitdtii lor. Dumnezeu respecta libertatea omului si primeste darul pe care fiecare
persoana poate sa-1 aduca: unul mai mult, altul mai putin, si aurul, smirna si tdmaia magilor (Mt
2, 11), dar si cei doi bani ai vaduvei (Mc 12, 42-44).

Trebuie, foarte bine, retinut faptul, ca jertfa lui Hristos nu se reduce la un simplu exemplu
de comportare sociala, ci se distinge prin superioritatea absoluta si puterea desavarsita pe care
Fiul lui Dumnezeu i-o imprima. In urma unirii cu Hristos, ia nastere si in noi manifestarea iubirii
Sale fatd de lume. Prin mine Hristos il iubeste pe semenul meu si acela primeste iubirea mea care
isi are sursa in Hristos. Prin aceastd iubire si prin puterea lui Hristos ajungem fiecare din noi,
Intr-o masura mai mare sau mai micd, sa ne daruim ca jertfe vii. Dar, precum Jertfa lui Hristos n-
a fost despartitd de Inviere, tot asa nici jertfa noastrd nu rimane striin de viata pe care El ne-o
oferd. Si sd nu uitam faptul ca fara de jertfa lui Hristos, indeosebi cea euharisticd, nu putem face

nimic. Tocmai de aceea se cere implinita si Tmpartasita.
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Globalizarea si ortodoxia. Repere fundamentale

Drd. George Constantin Codreanu
Universitatea ,,Ovidius” Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Introducere

Dinamica socio-economica contemporana a creat o tesatura a realitatii interdependente in
toate compartimentele ei: social, economic, cultural, religios, politic. Societatea secolelor XX-XI
a stat si sta sub efervescenta dinamicii sociale sub toate aspectele: cultural, religios, economic.
Aceasta noua realitate definita ca "globalizare” este consecinta unui proces de interpunere in
atentie a alteritatilor Tn limitele aceluiasi cadru. Sub aspect cultural si religios, Tn mod special,
globalizarea poate fi analizata cel putin sub doua aspecte: (1) o sansa de emancipare a vizibilitatii
diferitelor identitati religioase Tn perspectiva consolidarii pacii prin acceptarea si toleranta fata de

"celalalt”, si (2) un risc de relativizare a valorilor identitare fiecarei religii.

I. Globalizarea. Repere fundamentale

In primul rand se impun niste preciziri referitoare la semnificatia conceptului
globalizare, Intrucat s-au propus o multime de definitii in functie din unghiul si de reperele de
analiza folosite (economic, sociologic, cultural, religios). Preferam aici definitia lui Roland
Robertson, care considera globalizarea drept "comprimarea lumii si intensificarea constientizarii
lumii ca un intreg”.! Daca globalizarea este o comprimare a timpului si a spatiului, nu numai ca
aduce oamenii Intr-o proximitate articulata, ci, de asemenea, "intensificd dimensiunea
diversitatilor culturale, religioase, lingvistice, rasiale si etnice.”*

Globalizarea este, Tn fond, o interconectare a popoarelor din toate partile lumii in toate

aspectele vietii intr-o dependentd mutuald si o unitate globali. In acest proces, religiile

'Roland Robertson, Globalization: Social Theory and Global Culture, Sage, London, 1992, p.8.
2 Kwok Pui-lan, Globalization, Gender, and Peacebuilding. The Future of Interfaith Dialogue, Paulist Press, New
York, 2011, p. 3.



traditionale se redimensioneaza intr-o vizibilitate mondiald,in sensul ca se globalizeaza. Vorbim
astazi de societati pluraliste, multiculturale si multireligioase 1n care religiile nu mai stau intr-o
vecinadtate spatiala si ideologica, ci se angajeaza intr-o interdependenta in toate aspectele formale
si de fond.

In esentd, globalizarea a determinat o comprimare a lumii, In sensul ca acest proces al
interrelationdrii dizolva granitele sociale si economice dintre state, transforma populatiile lumii
intr-o imensa piata globala uniformd in care noile mijloace de comunicare foarte avansate,
digitalizarea informatiei au favorizat aducerea identitatilor religioase intr-o proximitate sociala si
culturala. Dar poate elementul care a contribuit cel mai mult la acest proces al formarii societatii
globale sub aspect religios este migratia din ultimii 100 de ani. Migratia, generatd Tn primul rand
de motivatii economice, a creat un nou mod mult mai complex al prezentei diferitelor identitati
religioase intr-un perimetru geografic. Astfel, diferite orase din tarile puternic dezvoltate
economic devin cosmopolite sub aspect religios, devin mixturi de diverse grupuri etnice,
lingvistice, culturale si religioase. In diferite centre urbane din Anglia, Franta, Germania, SUA
etc. se pot gasi astazi temple budiste sau hinduse, sinagogi, moschei alaturi de biserici crestine.

Natalia Vlas observa foarte bine ca unul din cele mai semnificative aspecte Tn contextul
globalizarii este cel legat de identitate. Identitatile pot fi construite intr-o varietate de moduri: un
actor se poate defini prin prisma nationalitdtii, a religiei sau sectei careia apartine, a ideologiei, a
orientarii politice, iar in diferite momente istorice, una sau alta dintre identitati capata prevalenta,
definind cursul actiunii, in functie de interactiunile dintre subiecti si oportunitatile istorice.’
Religia este una dintre sursele identitare importante, iar identitdtile definite religios reprezinta un
segment larg al identitatilor angajate in dinamica interrelationarii globale.

In ciuda analizelor sociologice sceptice care anuntau o devalorizare a prezentei religiei in
spatiul public, Tn ultimii ani, cand globalizarea este din ce In ce mai vizibila pe toate planurile,
are loc o resurgenta a religiei: cu cat relativizarea identitatilor religioase s-a accentuat, in mod
paradoxal, s-a observat o revenire a religiosului in atentia societatii, in atentia oamenilor,
revenire care este solicitata de nevoia de cautare a identitatii si apartenentei, a unor principii noi
de orientari care asigurd scop, sens si semnificatie.* Secularizarea, consecintd a modernizarii, a

produs un vacuum 1in care tot ceea ce este traditional este diluat, dar tocmai acest vacuum

3 Natalia Vlas, Globalizarea sifenomenul religios la inceputul secolului XXI, Editura Presa Universitard Clujeand,
Cluj-Napoca, 2008, p. 105.
*Ibidem, p. 136.



reclami a fi umplut cu sens existential. In aceastd stare, religia este reasezati In pozitia ei
centrala Tn societate aldturi de ideologia seculara, si conturdndu-i-se un nou profil. Astazi,
vorbim de o noud religiozitate, un anume tip de experienta religioasa pliabil pe mentalitatea
seculard, dar care pastreazd prea putin din structura identitard a traditiilor religioase. Sincretismul
defineste Tn mare masura acest fenomen neoreligios, in care elementele traditionale si identitare
1si pierd din greutate prin reproliferarea altora noi sincretice.

Referitor la primul aspect al globalizdrii, ca sansa pentru o mai buna vizibilitate a
identitatilor religioase 1n peisajul mondial al lumii, se poate sustine un anume tip de universalism
care implica acceptarea lumii globale si adaptarea la aceasta In sensul trecerii de la singularitate
la comunitate. Acest universalism, sau mai bine zis atitudine ecumenicd, sustine ca opusul
ciocnirii intre civilizatii trebuie sa fie dialogul intre civilizatii, in perspectiva identificarii unui
fond comun si a unor valori comune tuturor traditiilor religioase. Aceasta identificare poate fi
directionatd gresit daca se are n vedere o nivelare sincretista a tuturor identitdtilor traditionale
religioase. Daca se vorbeste de o "identitate globald”, acest tip de "identitate” nu vizeaza o
relativizare a particularitatilor ntr-o masura unica si plata, ci mai degraba implica semnificatia
dinamicii tuturor traditiilor religioase spre acceptarea tuturor acestor identitati fara confuzie si
mixturd. Constientizarea, acceptarea si promovarea acestei pluralitdti ca o masura a prezentei si a
pozitiei religiozitatii Tn spatiul deja global nu poate viza decat pacea, buna-convietuire si armonia
ecumenicd. Sintetic, globalizarea poate sustine valorizarea unor principii de fond comun la o
dimensiune globala. Hans Kung ofera un cadru de Intelegere a recalibrarii acestor principii Tntr-o
logica discursiva: "Nu va fi pace intre natiuni fara pace intre religii. Nu va fi pace intre religii
fara dialog Intre religii. Nu va fi dialog reusit intre religii fara considerarea unor standarde etice
comune pentru Intregul pamant. Pamantul nu va supravietui, astfel, fara o etica globala.””

Referitor la cel de-al doilea aspect al globalizdrii - riscul relativizarii valorilor identitare
fiecarei religii - facem urmatoarele mentiuni. Relativizarea este parte integranta a globalizarii si
practic o impune ca o consecinta. Roland Robertson considera, dealtfel, relativizarea, drept ,,un
fenomen - poate fenomenul - sociologic si antropologic central al procesului globalizarii”.®
Relativizarea si traditionalul devin elemente diacronice si ireconciliabile Tn plan social public.

Practic, relativizarea vizeaza aspectele hermeneutice si identitare ale traditiei, intrucat traditia "1si

Hans Kung andKarl-Joseph Kuschel (ed.), A Global Ethic: The Declaration of the Parliament of the World's
Religions, Continuum, New York, 1993, pp.18-21.
®Roland Robertson, Globalization: Social Theory and Global Culture, London, Sage, 1992, pp.28-29.
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mentine semnificatia In lumea modernd, Tn special ca mijloc de a da un inteles apartenentei
(dimensiunea hermenutica) si ca mod de a crea un sentiment al apartenentei (aspectul identitar)
"7 In aceste conditii, relativizarea poate fi definitd ca o "experientd a amenintarii si insecuritatii,
fiind nsotitd de confuzie, Indoiala si teamd.”® In aceasti stare de facto, atunci cand se incearca
recuperarea identitatii religioase, recrearea identitdtii particulare se opune tendintei sistemului
global de a le relativiza, rezultand un conflict care, Tn mod paradoxal nu e Tmpotriva unei culturi
sau identitati rivale, cat Tmpotriva corosivitatii sistemului Tnsusi.’ Fundamentalismul, opunandu-
se relativizarii prin intentia spre o revitalizare a unei identitati traditionale particulare, se
defineste pe toate planurile ca o reactie Tmpotriva tendintelor secularizarii si post-modernitatii,
vectori ai globalizdrii. Dar aceasta particularitate nu defineste complet fundamentalismul,
deoarece o semnificatie a fundamentalismului este intoleranta. Intr-o ordine a intalnirii celuilalt,
a unei alte identitati care reprezinta o alteritate cu fond comun uman, dar conturat cultural si
religios Tn mod diferit, intoleranta este acea atitudine de neacceptare si refuz al sistemului valoric
de credinte li practici religioase ale "celuilalt”. Intoleranta este expresia unui individualism

religios, care deriva dintr-o atitudine de incapacitate matura de asumare a Adevarului Insusi.

I1. Globalizare si ortodoxie

Debutul postmodernismului poate fi asociat imaginii unui "Big-Bang" ideologic-
globalizarea - generator de diferentiere si "ciocniri”, un proces non-cursiv, neomogen si asimetric
si care Incorporeaza si o doza substantiala de incertitudine. Practic nici un individ nu se poate
sustrage acestui proces inexorabil, Tnsa erorile, excesele, inechitdtile pe care le comporta
globalizarea trebuie corectate.

In contextul acesta global(izator) marea provocare pentru omenire, este cum si fie reduse
sursele de fragmentare, de slabire a coeziunii inter-umane, sentimentele de frustrare ale unor
grupuri si comunitati, "ciocnirile” intre civilizatii. Nefiind vorba Tnsa despre un fenomen static,
globalizarea "nu se intinde numai la nivelul macro-economic, ci patrunde si in toate structurile

microsociale, pana In insasi persoana omeneasca, insufland duhul sau distructiv, care este spiritul

’ Natalia Vlas, Globalizarea si fenomenul religios la inceputul secolului XXI, p. 232.

8George Van Pelt Campbell, Everything You Know Seems Wrong: Globalization and the Relativizing of Tradition,
University Press of America, 2004, p. 54.

® Peter Beyer, Religion and Globalization, Sage Publications, London, 1994, p. 2
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banului. (...) Morala se sprijina totdeauna pe dinamica duhului. Morala este trecerea de la nivelul
lui a fi la nivelul lui a fi bine. Iar diferenta intre a fi si a fi bine nu este cantitativa, ci calitativa.
nsd, atunci cand toate calitatile sunt abordate drept cantitati si cand ele sunt apreciate in functie
de bani, nu mai ramane loc si pentru morala... De aceea, nu ar fi exagerat sa vorbim despre
virusul banului, care sub forma unei epidemii universale, epidemia globalizarii, contamineaza
profund persoana umana” .

Se afirma la scara larga ca traim ntr-o era in care cea mai mare parte a vietii sociale este
subsumata proceselor globale, o era in care culturile, economiile si granitele nationale sunt pe
cale de a se destrama. Ne-am obignuit sa invocam globalizarea ca un sistem de referintda pentru a
explica si interpreta diversele procese si fenomene caracteristice lumii contemporane. Putem
spune ca regasim influenta globalizarii, in proportii diferite, In toate sferele de activitate umana.
Conceptul isi conserva cu toate acestea nota de ambiguitate fiind adeseori uzitat fara prea mult
discerndmant, chiar si de catre cercetdtori, punand pe seama acestuia mai toate formele de
dezvoltare moderna - incat aproape ca nu mai putem explica in mod real nimic cu ajutorul lui.
Magnitudinea crescanda a fenomenului, accelerarea si profunzimea impactului modeleaza la
scara larga interactiunile sociale, apropie comunitati distante si extinde relatiile de putere de la
nivel de regiune, continent la nivel global Cum arata Zygmunt Bauman, ea - globalizarea "a
devenit rapid lozinca, incantatie magica, pasaportul capabil sa deschida portile tuturor misterelor
prezente si viitoare""'.

In prezent, asistim la geneza unei civilizatii globale, in care cuvantul de ordine este
"comun”. Interesele comune, valorile comune, efortul comun sunt astfel subsumate cauzei
comune a umanitatii: crearea unui topos comun Tn vederea croirii destinului comun al omenirii.
Fenomenul globalizarii duce la o largire a identitdtii religiei si civilizatiei, care vor castiga in
importanta pentru indivizi si popoare. Cand discutam de factori de potentare a interactiunilor
diverselor culturi si civilizatii, suprafactorul, ceea ce leaga si In acelasi timp include acesti factori
este tocmai globalizarea.

Astfel, aceasta poate fi perceputa ca "o largire, adancire si accelerare a interconectarii la

scara mondiala in toate aspectele vietii sociale contemporane, de la finante la sfera spirituala”.

Definitia de mai sus este destul de succinta dar pune foarte bine In lumina aspectele care sustin

1OGeorgios I. Mantzaridis, Globalizare si Universalitate, Himerd si Adevdr, traducere de Pr. Prof. Vasile Raduca,
Ed. Bizantind, Bucuresti, pp. 13-14.
11Zygmunt Bauman, Globalizarea si efectele ei sociale, Ed. Antet, Bucuresti, 2002, p. 5.
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faptul ca globalizarea nuanteaza tema multiculturald. Putem vorbi, cu o anumitd rezerva, de o
"civilizatie globald”: avem obiceiuri, interese, orientari comune cu a persoanelor apartinand
atator alte culturi, nationalitati, religii, manifestam dorinte comune. Presati din toate partile de o
societate modernad, care inca nu dispune de toate mijloacele de adaptare si integrare rapida si
eficientd, oamenii nu sunt pregatiti pentru a juca un rol important in noua situatie globaliza(n)ta.

Cel mai adesea, analistii globalizarii ncearca sa evite angajarea evidenta fata de
sloganurile excesiv de simpliste ale unei tabere sau ale celeilalte, adoptand un ton - in aparenta
cel putin - neutru. Globalizarea este, Intr-o prima instanta, un proces obiectiv si un fenomen de
dezvoltare a lumii contemporane, proces ce are situate la baza o serie de cauze impersonale si cu
un mare potential de transformare (in bine sau Tn mai putin bine) a vietii oamenilor din intreaga
lume.

Cei atasati fenomenului considera ca prin efectul de demontare a structurilor traditionale
si focalizate national se creeazd premisele accelerdrii prosperitdtii, unei mai mari sanse de
egalitate, prin repercusiune, producandu-se o Intdrire a institutiilor democratice si, prin urmare, a
bazei climatului pasnic'. De cealaltd parte a baricadei, se pozitioneazd cei ce Intrezaresc in
globalizare nu doar efectele pozitive ci si germenii autodistrugerii sale. Ei sustin ca tocmai
erodarea surselor de autoritate si a acelor institutii ale societatii care puteau netezi asperitatile
fortelor pietei va conduce catre cresterea inegalitatilor din interiorul societdtilor. Este dificila
reliefarea Tn termeni categorici a consecintelor globalizarii. Si asta Intrucat, practic, nu exista
domeniu al vietii sociale care sa nu fie atins de manifestarile, cel mai adesea incontrolabile, ale
acesteia. Putem admite cd fenomenul a cuprins impasibil totul: guverne si state, natiuni,
organizatii transnationale, politici si arhitecturi sociale, partide si asociatii nonguvernamentale,
arta militard, democratia, piata si tehnologiile revolutiei informationale etc. Efectele generate de
procesul globalizdrii sunt multiple si prezinta intensitdti variate, ceea ce poate conduce la o
integrare si asimilare deplind, neconditionata de cdtre societatile unor state sau la o anumita
reticentd, daca nu chiar ostilitate, Tn acceptarea lor, de catre altele. Efectele aduc atingere sferei
economice, politice, militare, culturale, religioase, sociale, demografice si/sau ambientale.

Globalizarea a insotit, cel putin Tn ultimii 5000 de ani, istoria scrisa si nescrisa a
civilizatiei umane, dar matricea globalizarii contemporane este rezultanta unei conjuncturi

social-economice, politice, cultural-tehnologice specifice, caracterizata prin asimilarea mai

12Thomas Friedman, apud M. D. Popescu, Globalizarea si dezvoltarea bivalentd, Ed. Expert, Bucuresti, 1999, pp.
31-32.



rapidd a conditiei globale a umanitdtii. Implicit, observa Anton Carpinschi in Cultura
recunoasgterii, comprimarea spatiului si a timpului a favorizat constiinta suprateritorialitatii si a
ec-stazelor trecutului, prezentului si viitorului intr-un continuum fiintal supraspatial si
supratemporal. Prin urmare, dintr-o perspectivd ontologica, globalizarea reprezintd o
congtientizare a "devenirii intru fiintd” a diversitatii existentelor umane™. Pentru Constantin
Noica, constiinta devenirii intru fiinta venea sa defineasca ratiunea, nu ca un simplu joc formal,
ci ca trimitere spre realizarea de sine. "Constiinta devenirii intru fiinta se converteste In
devenirea constienta intru fiintd; ratiunea trimite spre propria ei incorporare. Si iata atunci
aparand, ca expresii concrete ale devenirii Intru fiinta: persoana, comunitatea istoricd, umanitatea
ca intreg si logosul dialecticii. Ratiunea este in toate, ea in-fiinteazd toate aceste trepte de
realitate: dar pe primele trei trepte ea se ITncorporeaza in materia uman-individuald, uman istorica
si uman absolutd, pe cand ultima treapta este propriul ei obiect”'*.

Altfel spus, ratiunea globalizatoare ca devenire constienta intru fiintd, confera sensul
ontologic fluxului devenirii. Problema care se ridicd in continuare, este localizarea proximitatii
istorice a acestui flux al devenirii Intru fiinta - a transpunerii conceptiei onto-teologice a
globalizadrii in contextele cultural politice ale modernitatii, postmodemitatii si transmodemitatii,
precum si identificarea transformarilor pe care le genereaza".

Istoric si filosof al religiilor, Mircea Eliade subliniazd complexitatea fenomenului
religios, fenomen perceput ca o dimensiune constitutiva a conditiei umane, prin care se exprima
nevoia permanentd a omului de a-si raporta existenta si Intreaga experientd la o realitate
transcendenta. Toate societdtile si culturile de-a lungul istoriei au operat in reprezentdrile lor
colective cu o zond a sacralitatii, zond pe care au delimitat-o de sfera experientei imediate,
jucand rolul de sistem de referinta pentru sensurile conferite istoriei si vietii umane. in cuvantul
Tnainte scris la Istoria credintelor si a ideilor religioase, Eliade reia ideea exprimata in alte
lucrari, idee potrivit careia religia constituie una dintre structurile permanentd ale conditiei
umane, nefiind doar o faza tranzitorie In evolutia omului.”Congtiinta unei lumi reale si
semnificative este strans legata de descoperirea sacrului. Prin experienta sacrului, spiritul uman a

sesizat diferenta intre ceea ce se releva ca fiind real, puternic, bogat si semnificativ, si ceea ce

3Globalization and Multiculturalism. Towards a New Paradigm: The Comprhensive Politics, in volumul: The
Chalenges of Multiculturalism in Central and Eastern Europe, Ed. Provopress. Cluj-Napoca. 2005, pp. 22-23.

Y Constantin Noica, Devenirea intru fiintd, vol. I: incercare asupra filosofici traditionale, Ed. Humanitas, Bucuresti,
1998, p. 186.

15 Anton Carpinschi, Cultura recunoasterii, Ed. Fundatiei Academice AXIS, lasi, 2008, pp. 27-28.
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este lipsit de aceste calitdti, adica curgerea haoticd si periculoasa a lucrurilor, aparitiile si
disparitiile lor fortuite si vide de sens... Pe scurt, sacrul este un element in structura constiintei si
nu un stadiu 1n istoria acestei constiinte. La nivelurile cele mai arhaice ale culturii, a trdi ca fiinta
umana este in sine un act religios, caci alimentatia, viata sexuald si munca au o valoare
sacramentald. Altfel spus, a fi sau mai degraba a deveni om inseamna a fi religios”"®.

Totodata, cei mai multi istorici si teoreticieni ai civilizatiilor au vazut in religie un factor
definitoriu al civilizatiilor, facand din diferentele religioase un criteriu pentru a deosebi si a le
clasifica. "Lumea se indreapta catre o noua spiritualitate si catre un nou misticism; in ele nu va
mai incdpea nimic din vechea viziune ascetica asupra vietii. Succesul miscdrii catre unitatea
crestina presupune ca insusi crestinismul sa intre Intr-o epoca noud, intr-o noua si mai adanca
spiritualitate, ceea ce Inseamna o noud revarsare a Duhului Sfant” scria Nikolai Berdiaev.
Unitatea crestind 1si poate gasi nsd Tmplinirea doar ca extensie conservdrii caracterului sdu
personalist care asigura armonia unuia si a multiplului, unitatea si diversitatea aidoma modelului
Absolutului divin - Sfanta Treime.

Problema pe care o aduce cu sine modernitatea si globalizarea sta Tn discreditarea
eternitatii si Intr-o temporalizare radicala a existentei individuale, mai exact in investirea
timpului cu atributele tari ale fiintei, ceea ce face ca omul sd se metamorfozeze prin gandul
obsesiv al "noutatii” Tn captivul caruselului temporalitdtii si in cele din urma al neantului si al
mortii - obligat sd construiasca in permanenta totul, inclusiv propria sa natura".

Departe de a fi un proces liniar, cu o dezvoltare uniform accelerata, procesul de
globalizare este Tnsotit de numeroase efecte secundare, care, nestdpanite la timp, pot destabiliza,

......

datorita faptului ca procesul "nu numai ca a transformat caracteristicile riscurilor, pericolelor si
amenintarilor deja existente, ci a creat unele noi, specifice"*®.

Urmarile cu care desacralizarea lumii contemporane - componenta intrinsecd a
fenomenului globalizarii - confrunta omul modern pot fi periculoase atat la nivel individual, cat

si la nivel societal. Viktor Frankl aduce Tn discutie in acest sens, un vid existential al omului

18 Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. I, Bucuresti, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, 1981, p.
8.

"Horia Roman Patapievici, Omul recent, 2000, p. 33

18Alexandra Sarcinschi, Globalizarea insecuritdtii: factori si modalitdti de contracaram, Ed. UNAp, Bucuresti,
2006, p. 31.



modern care nu isi mai gaseste printre atatea cai (pseudo) deschise sensul vietii'’. "Exista astazi,
la limitd, doar doua alternative pentru om, absolut de nelmpdcat: credinta in lume si in religia
sinelui, al carui rod este moartea; si credinta in Hristos, Fiul lui Dumnezeu, singurul in Care este
Viata cea vesnicd"®’, dupa cum frumos spunea Sfantul Serafim de Sarov. Omul se gaseste
transferat intr-o stare de criza, pe care trebuie sa o gestioneze n asa fel incat sa reuseasca sa o
depaseasca pentru a se putea (re)intoarce la starea lui fireasca, starea care 1l defineste ca om
adevarat. Pericolul ivirii (de altfel tot mai vizibile) a unei scindari intre constiinta civilizata si
civilizatoare si instinctele primare pot duce la o crestere alarmanta a gradului de disociere si
confuzie psihicd, dupa cum atrage atentia Cari Gustav Jung®'.

Nihilismul s-a metamorfozat (dupa cum anticipa si M. Heidegger) in starea de veghe
permanenta a civilizatiei globalizate. Rupt de raddacinile transcendentale, omul modern se
regaseste insingurat, infometat de iubire si sens, dupa cum spunea Nicolae Steindhardt.
Reducerea nihilista a fiintei la materialitate, la simpla valoare de schimb (dupa expresia lui G.
Vattimo), il livreaza vartejurilor lumii fiindului si 1l condamna la inautenticitate, smulgandu-1
clipa de clipa totalitatii existentei si lui insusi.

Incercirile de ignorare a dimensiunii spirituale la nivel social manifesta astfel efecte cu
un impact la fel de negativ cu a celor experimentate la nivel intim si personal. Basarab Nicolescu
subliniaza in acest sens importanta semnificativd jucata de dimensiunea spirituala a
democratiei®. Salvarea omului de pericolul stiintei si tehnologiei (ambele puse, cel mai adesea,
in slujba conflictelor inter-culturale sau/si interconfesionale), dar si de pericolul absolutizarii
imaginii lui homo oeconomicus, nu poate sa vind decat printr-un dialog abordat cu o atitudine
transdisciplinara. Un astfel de dialog presupune o atitudine transculturala si trans-religioasa, care
sa permita "unitatea in diversitate si diversitatea in unitate”.

Prin subordonarea pe care globalizarea o suscita asupra propupulsorilor valorici locali -

religie, traditie, limba, memorie social colectiva, se ajunge la o serie de manifestari ce tin de

Viktor E. Frankl, Teoria si terapia nevrozelor (Introducere in logoterapie si analiza existentiald), Ed. Trei,
Bucuresti, 2008, p.15.

20Christensen Damascene, Viata si opera Pdrintelui Serafim Rose, Ed. Apologeticum, 2005, p. 14

2Carl G. Jung, Approaching the unconscious, in Man and his Symbols editatd de Cari G. JUNG si M.-L.VON
Franz, Anchor Press, London, 1964, pp. 83-84.

22Basarab Nicolescu, Spiritual dimension of democracy - utopia or necesity, in Living in Truth editatd de Andrei
Marga, Theodore Bercheim & Jan Sadlak, Cluj University Press, Cluj-Napoca, 2008, p. 67.
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simptomatologia lumii globalizate. Una dintre acestea, probabil cea mai importanta, se refera la
contorsionarea reperelor ca urmare a intensificarii fard precedent a comunicarii.

Urmare a evolutiei globalizarii, dominatia noilor tehnici de comunicare si de manipulare
a imaginii face ca raportul cu celalalt si experienta decisiva a alteritatii sa devina tot mai

abstracte®,

Concluzii

Intemeiatd pe cuceririle tehnologiei, comunicarea, unul dintre conceptele centrale pentru
lumea globalizatd, valorizeaza informatia punand sub umbra Insd semnificatia. Perifrazandu-1 pe
sociologul Emile Durkheim, cresterea pe orizontald a dimensiunii comunicarii nu conduce si la o
agregare a dimensiunii etice a acesteia. Se genereaza astfel unul dintre paradoxurile globalizarii:
relationarea sociala, departe de a fi inlesnitd, ajunge sa fie limitata tocmai prin diversificarea
tumultuoasd a tehnicilor de comunicare. In aparenti, modernizarea aceasta a mijloacelor de
comunicare - menite sa faca posibila interactiunea intre diferiti actori sociali chiar si in absenta
unei proximitati spatiale contribuie la o sporire considerabila a gradului de independenta, de
libertate a individului. La o analiza mai profunda insa, se observa ca tocmai aceasta perfectionare
a tehnicilor si tehnologiilor de comunicare ajunge sa produca efecte alienante, conducand
adeseori la recluzionarea omului, printr-o instrdinare acutd a acestuia fata de societate in

ansamblul ei si fata de chiar el Tnsusi.

2]oan Bizdu, Viata in Hristos si maladia secularizdrii, Ed. Patmos, Cluj-Napoca, 2002, p. 25.
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Importanta dialogului inter-religios pentru misiunea
Bisericii

Drd. George Constantin Codreanu
Universitatea ,,Ovidius” Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Introducere

Religia constituie un factor care poate induce si fundamenta, in dinamica interculturala,
fie o inchidere in propriile valori, fie o acceptare a diferentelor In acelasi spatiu cultural. In
societatea contemporand este evidentda o exacerbare a atitudinilor fundamentaliste si a
intolerantei, care alimenteaza conflicte ideologice, politice si militare. In acest context, dialogul
poate constitui un resort al respectarii valorilor celuilalt, concomitent cu pastrarea propriei
identitdti culturale si religioase. Prin dialogul autentic se obtine, astfel, certitudinea fidelitatii fata
de propria cultura si credinta religioasd, acceptarea contactului — inevitabil Tn aceastd epoca — cu
alteritatea, precum si recunoasterea constructiva a valorilor diferite. De aceea, posibilitatea unui
dialog intre religii solicita o verificare atenta si profunda a propriei intelegeri despre traditiile
religioase, cum precizeaza Catherine Cornille, stabilindu-se urmatoarele principii cadru de

posibilitate ale acestui dialog: modestia, angajament, interconectarea, empatia, ospitalitatea.’
L. Dialogul inter-religios

Trebuie notat faptul ca, cel putin la nivel conceptual, trebuie facute niste precizari
conceptuale in sensul ca unii cercetatori prefera constructia lingvistica interreligious dialogue in
detrimentul interfaith dialogue. In general se prefera interreligious dialogue din urmitoarele

ratiuni generale.

! Catherine Cornille, Introduction, in The Wiley-Blackwell Companion to Inter-Religious Dialogue, Catherine
Cornille (Ed.), Wiley-Blackwell, Oxford, 2013, pp. 20-34.

2 Paul Hedges, Controversies in Interreligious Dialogue and the Theology of Religions, SCM Press, London, 2010,
pp- 58-59.



Cand vorbim azi despre dialogul dintre religii si ideologii, avem in vedere ceva destul de
precis, anume, dubla comunicare dintre persoane; evident, discursul de tipul monologului nu este
dialog. Totusi, existd multe tipuri de comunicare dubla, de exemplu confruntarea, cearta,
dezbaterea etc. Evident, niciunul din acestea nu este dialog. La cealaltd extrema se afla
comunicarea dintre persoane care au aceleasi pdreri in legaturd cu un anumit subiect. Nu avem n
vedere acest aspect cand folosim termenul dialog; putem vorbi despre incurajare sau consolidare,
dar cu sigurantd nu putem vorbi despre dialog. Daca analizam aceste doua forme antitetice de
dubla comunicare ce nu sunt cuprinse in termenul dialog, putem afla ce avem n vedere de fapt
cand folosim termenul de dialog.’

Analizand mai ntai ultimul exemplu - principiul ce sustine "consolidarea” este ipoteza
conform careia ambele parti implicate cunosc in intregime adevarul despre ceea ce discuta si
astfel nu au nevoie decat de un angajament fata de acesta. Din moment ce sensul dialogului
exclude acest exemplu si principiul pe care se bazeaza, in mod clar, dialogul trebuie sa includa
ideea ca niciuna din partile implicate nu cunoaste in intregime adevarul despre subiectul aflat in
discutie, ci cd ambele au nevoie sa-si continue cdutarea.*Principiul ce sustine "dezbaterea” in al
doilea exemplu este ipoteza conform careia o parte implicata detine intregul adevar despre
subiectul discutat, iar cealaltd parte are nevoie sa fie informata sau convinsa de acest adevar. Din
moment ce sensul dialogului exclude atat exemplul cat si principiul care il sustine, este evident
ca dialogul inseamna ca nicio parte nu detine monopolul adevarului despre subiect, ci ca
amandoi au nevoie sd caute In continuare.’

Atentia noastra vizeaza explorarea paradigmelor filosofului japonez Abe Masao in ceea
ce priveste logica, eficienta si cadrul de desfasurare al dialogului interreligios. In acceptiunea lui
Abe Masao®, dialogul interreligios este o oportunitate de cunoastere reciproca si trebuie ghidat
dupa urmatoarea schema:

1. In primul rand, sd intelegi perspectiva credintei celuilalt din interior, fara a se

compromite propria credinta a fiecaruia din actorii participanti la acest dialog, pana la

3 Leonard Swidler, Khalid Duran, Reuven Firestone, Trialog. Evrei, crestini, musulmani in dialog, Presa
Universitara Clujeand, Cluj, 2013, p. 21.

*Ibidem, p. 22.

>Ibdem.

6 Abe Masao, Buddhism and Interfaith Dialogue. Part One of a Two-Volume Sequel to Zen and Western Thought,
University of Hawai'i Press, Honolulu, 1995, pp. 13-14.



madsura de a fi capabil sd vezi cum se prezinta lucrurile din punctul de vedere al
celuilalt;

2. 1n al doilea rand, trebuie sa urmeze revenirea la perspectiva asupra propriei credinte;

3. 1n al treilea rdnd, pe baza primelor doua exercitii, va fi posibila initierea unui dialog

fructuos, care sa corespunda eficient problemelor societatii actuale.

Dialogul interreligios este relevant pentru problemele sociale contemporane, in care se
resimte o indiferenta fata de religios din partea societatii, care cauta substitute pentru religie n
cultura modernista si post-modernistd. Aceastd atitudine areligioasa, care ataca valorile
traditionale ale unei religii, este dinamizata de scientismul mecanicist/materialist, marxism,
psihanaliza freudiana si nihilismul nietzschean. De apreciat este faptul ca intentia lui Abe Masao
in programul sau de dialog interreligios nu a fost aceea de a propune budismul Zen ca alternativa
la crestinism, ci de a reevalua si reaseza, intr-o perspectiva comparativd, valorile religiilor
traditionale si de a estompa desacralizarea religioasa a societdtii contemporane.

Trebuie subliniat faptul ca dialogul interreligios opereaza la niveluri diferite: dialogul
schimbului teologic, dialogul vietii, dialogul actiunii, dialogul experientei religioase’, pe care le

vom aborda intr-o sectiune viitoare.

II.  Dialog interreligios sau dialog intercultual?

Ca crestinismul - si intr-adevar Biblia in ansamblul ei - poarta toate semnele intalnirilor
sale constante si numeroase atat cu culturi si religii diverse, nu are nevoie de elaborare. Un fapt
evident. Dintre cele doud dialoguri - intercultural si interreligios, fara indoiala, primul, adica
dialogul intercultural este cel mai vechi si mai usor de observat Tn istoria crestina. Astazi este
desemnat prin cuvinte precum acomodare, adaptare, indigenizare, localizare, contextualizare,

interculturatie si inculturatie, ultimul fiind preferat de romano-catolici.?

’ Paul Hedges, Controversies in Interreligious Dialogue and the Theology of Religions, SCM Press, London, 2010,
pp. 60-61.

8 Este important de mentionat ca dialogul dintre credinta si cultura nu este Intre o credinta goald, o cultura fara
credinta si o alta cultura. Mai degraba este intotdeauna o intdlnire Intre o credinta deja inculturatd si o alta cultura.
Prin urmare, aceasta este mai corect sa vorbim despre "interculturatie”, decat de "inculturatie”. Vezi Peter C. Phan,
Evangelization and Interreligious Dialogue: Compatible Parts of Christian Mission?, Santa Clara, Lectures. 7,
Santa Clara University, p. 6



Desi acesti termeni sunt constructii noi, activitatea pe care o conoteaza este la fel de
veche ca si crestinismul in sine.’ Insusi faptul cd Noul Testament este scris in greacd, si nu in
ebraica sau aramaicd, este un martor irefutabil al Tncercarii de interculturatie de catre primii
crestini evrei pentru a transmite mesajul crestin intr-o limba si cultura mult diferite de cele ale lui
Tisus si ucenicilor Sdi."” De fapt, aceastd practica de interculturatie poate fi aparatd prin apel la
[isus Hristos Tnsusi. Lumea in care a trait lisus era deja multietnica si multiculturala, in special Tn
urma ocupatiilor elenistice si romane. Mantuitorul Hristos a Invatat Tn aceasta lume variata si
complexa din punct de vedere cultural. Insasi Intruparea Logosului divin si actul kenotic (Fil. 2:
6-8) este evenimentul inculturatiei divine in istoria umana prin excelentd."! In consecintd,
Intruparea Cuvantului lui Dumnezeu in persoana divino-umana a lui Iisus Hristos functioneaza
ca paradigma teologica si norma pentru contextualizarile ulterioare ale credintei crestine.

Pe urmele Mantuitorului lisus Hristos care au atras limba, categorii de gandire, strategii
retorice, practici culturale si cotidiene ale experientelor auditoriului pentru a transmite mesajul
sau despre Imparatia lui Dumnezeu, primii crestini, atat "cei evrei” (adicd, crestini evrei vorbind
aramaica), cat si "elenisti” (adicd, crestini evrei vorbitori greci din diaspora), s-au adaptat rapid
contextelor schimbadtoare ale misiunii lor. Cartea Faptelor povesteste unele momente cheie ale
acestui proces de contextualizare, cum ar fi pogorarea Duhului Sfant la Rusalii, prin care
predicarea Apostolului Petru a fost inteleasa de catre evreii evlaviosi "din fiecare neam de sub
cer” care locuiesc 1n Ierusalim, fiecare in propria limba (2, 8-11); convertirea sutasului Corneliu
"temdtor de Dumnezeu” in credinta crestina si cea a lui Petru la credinta ca "Dumnezeu nu arata

nici o partialitate” si ca harul lui Dumnezeu este dat tuturor, evreilor si neamurilor deopotriva

% Pentru o colectie a documentelor primare in ceea ce priveste inculturatia in istoria crestinismului, vezi: Robert
Hunt, The GospelAmong The Nations: A Documentary History of Inculturation, Maryknoll, NY: Orbis Books, 2010;
Peter C. Phan, In Our Own Tongues:Perspectives from Asia on Mission and Inculturation, Maryknoll, NY: Orbis
Books, 2003, pp. 4-10.

10 Vezi F. Snyder, Inculturation of the Jesus Tradition: The Impact of Jesus on Jewish and Roman Cultures,
Harrisburg, PA: Trinity Press International, 1999; Dean Flemming, Contextualization in the New Testament:
Patterns for Theology and Mission, Downers Grove, IL:InterVarsity Press, 2005.

11 Aici cuvantul inculturatie este mai potrivit din punct de vedere teologic decat interculturatie pentru a descrie
intruparea Cuvantului. Intruparea nu este o intalnire intre un Logos deja incarcat de cultura si istoria umana, ci mai
degraba preluarea unei anumite culturi, adica a evreilor, prin logosul etern, pana acum fara cultura. Prin urmare, desi
este prezentatd ca o paradigma pentru interculturatie, intruparea este un model inseldtor pentru intelegerea a ceea ce
se intdmpla 1n ntalnirea dintre credinta crestina si o alta cultura. Confirma Tn mod involuntar superioritate si chiar
normativitate culturilor in care Evanghelia a fost deja contextualizata (de exemplu, ebraica, greaca, romana etc.), in
ceea ce priveste celelalte culturi in care trebuie inca contextualizat.

4



(10, 1-11: 18); si Sinodul din Ierusalim, Tn care conflictul "intercultural” dintre evrei si crestinii
dintre neamuri a fost rezolvat in favoarea diversitatii culturale (15, 1-29).

Printre scriitorii Noului Testament, fara indoialda, Pavel, apostolul neamurilor (Gal
1,16), este cel mai important sustindtor si practicant al interculturii'®. Mai mult decat oricine
Pavel a fost pregdtit sa indeplineasca aceasta sarcing, fiind evreu prin nastere, un grec prin
educatie, un roman prin cetdtenie si un crestin prin credinta. Astfel, pentru el, a trece granitele
culturale era ceva pe care nu l-a facut ca un strdin, ci ca un insider. Dupa cum este raportat in
Faptele Apostolilor, cele trei discursuri misionare ale lui Pavel sunt modele de contextualizare."
Primul (13, 13-52) a fost Indreptat catre evrei din diaspora si neamuri tematoare de Dumnezeu
din Antiohia Psidiana; al doilea (14, 8-20) catre neamurile pagane din Lystra; iar al treilea
(17,16-34) filosofilor greci epicurei si stoici din Atena. In timp ce anunta aceleasi vesti bune
despre mantuirea lui Dumnezeu in Hristos pentru aceste trei audiente diferite, Pavel a folosit
resurse culturale diferite, tehnici retorice si argumente logice diferite pentru a le aduce la credinta
crestina.

Sensibilitatea profunda a lui Pavel fata de diferentele culturale si eforturile constante de
a contextualiza mesajul sau despre lucrarea mantuitoare a lui Dumnezeu in lisus Hristos este, de
asemenea, demonstrata in toate scrisorile sale. Abordarea sa la interculturatie este sintetizata
elocvent 1n declaratia sa: "Evreilor am devenit evreu... Pentru cei din afara legii am devenit ca
unul din afara legii... Am devenit toate lucrurile pentru toti oamenii ... "Fac totul pentru binele
Evangheliei, ca sd ma impadrtasesc cu binecuvantdrile ei” (1 Cor 9, 20-22). Flexibilitatea si
disponibilitatea culturald a lui Pavel de a intercultura Evanghelia nu ar trebui sa implice o
acceptare necritica a fiecarei practica. Metoda contextualizarii lui Pavel este Tn patru versiuni:
afirmarea, relativizarea, confruntarea si transformarea culturilor, toate dintr-o data."

In cele din urma, faptul ca existd patru evanghelii mai degrabd decit una este, de
asemenea, o indicatie incontestabila a Incercdrii primare a Bisericii de a marturisi despre Hristos
citre patru "audiente tintd"." In loc de a vedea evangheliile pur si simplu ca aparand din si

reflectand conditiile istorice ale patru "comunitati” crestine diferite, pe care cercetatori le pot

12 Vezi Eckhard J. Schnabel, Early Christian Mission, vol. 1, Jesus and the Twelve; vol. 2. Paul and the Early
Church, Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 2004.

13 Peter C. Phan, Evangelization and Interreligious Dialogue: Compatible Parts of Christian Mission?, p. 7.
YIbidem.

15 Richard Bauckham, The Gospels for All Christians: Rethinking the Gospel Audiences, Grand Rapids, MI: W.B.
Eerdmans, 1998.



reconstrui prin mijloace a metodei istorico-critice, ar trebui sa le vedem ca patru naratiuni literare
folosind strategii retorice specifice contextului si metode de contextualizare pentru a convinge
patru tipuri de ascultatori si cititori din contexte culturale diferite pentru a accepta vestea buna a
mantuirii. Ca a existat un dialog intercultural sau contextualizare a credintei crestine in culturi
diverse in Noul Testament si in biserica timpurie (si, putem adduga, in ultimele doua milenii)
este, astfel, fara Indoiala.

in ceea ce priveste dialogul interreligios, situatia este destul de complexa. A existat un
dialog intre primii crestini si alte "religii” (pe 1anga iudaism)? Cu alte cuvinte, a existat un dialog
interreligios, la fel de distinct de dialogul intercultural? Aceasta este o Intrebare Incarcata si un
raspuns neechivoc la aceasta este greu de oferit. Se pune intrebarea daca anticii au facut o
distinctie clara intre ceea ce se numeste astazi "cultura” si "religie” si daca putem discerne usor si
bine liniile care le separa. Desigur, la vremea lui lisus Hristos si a bisericilor timpurii au existat
sisteme de credinte si practici diferite de cele ale evreilor si crestinilor, care sunt astazi de obicei
asociate cele patru elemente constitutive ale "religiei” (crezul, cultul, codul si comunitatea).
Acestea includ credinta Tn Dumnezeu sau zei, zeite, spirite, demoni si Tn viata de apoi, profetie si
preotie, sacrificii si rugdciuni, scripturi si ritualuri, magie si divinitate, norme morale si practici
ascetice, simboluri si reprezentdri artistice, statui si temple etc. Printre numeroasele traditii
religioase care au fost raspandite Tn primul secol d.Hr., cele mai notabile au fost inchinarea la o
combinatie sincretistd a numeroase zeitdti si zeite egiptene, grecesti si romane (de exemplu,
religiile misterioase ale Cybele, Isis si Mithras), cultul fertilitatii din Canaan / Fenicia,
Zoroastrianismul Persiei si inchinarea Tmparatului si religia internd a Romei imperiale'®. Este
foarte probabil ca lisus Hristos sa fi fost cunoscut sau auzit despre cele mai multe, daca nu
despre toate aceste religii. Mai mult, in timp ce slujirea lui Iisus Hristos era limitata la "oile
pierdute ale Israelului” (Mt 10,6), el si-a extins misiunea la samariteni si la goim cum ar fi
romanii, grecii si altii. Desi Isus le-a spus discipolilor sdi "sa nu intre in niciun oras al
samaritenilor”, el Tnsusi a laudat recunostinta leprosului samaritean pentru vindecarea sa
miraculoasa (Lc 17,11-19), l-a oferit pe samaritean ca exemplu de "vecin” (Lc 10, 25-37) si a
conversat cu o femeie samariteana (Ioan 4, 1-42).

Desi amintiti fiecare o singura data pe nume in Evanghelii, "Roma"” si "poporul roman”

au fost prezenti de-a lungul vietii lui lisus Hristos, literalmente de la nasterea sa pana la moartea

18 David Aune, “Religion, Greco-Roman,” In Dictionary of New Testament Background, ed. Craig A. Evans and
Stanley E. Porter, Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 2000, 917-26,
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sa. S-a nascut in timpul recensamantului Imparatului Tiberius si executia sa a fost efectuata de
soldati romani. In timpul slujirii sale, Iisus a liudat credinta unui centurion, al cirui slujitor I-a
vindecat (Mt 8, 5-13). Centurionul roman supraveghea rastignirea lui lisus care a declarat
nevinovatia Sa si fiinta lui ca adevarat "Fiul lui Dumnezeu” (Lc 23, 47). Ni se spune, de
asemenea, ca unii greci au ciutat s vorbeasca cu Mantuitorul Iisus Hristos (Ioan 12, 20-22). In
cele din urma, lisus Hristos a alungat spiritul necurat din fiica unei femei siro-feniciene, chiar
daca acesta i-a spus ca "nu este corect sa iei mancarea copiilor si sa o arunci cainilor” (Mc 7,27).
In general, atitudinea lui Hristos fatd de neamuri este reflectatd de cea a contemporanilor si,
pentru care neamurile erau pacatosi. Dar toate cele patru evanghelii 1l prezinta pe lisus ca
prezicand o data viitoare, dupa respingerea sa de catre evrei si moartea si Tnvierea sa, in care
vestea buna a mantuirii va fi anuntata neamurilor care o vor accepta. Pavel, dupa cum am vazut,
era bine cunoscator al diferitelor medii religioase ale convertitilor, in special a celor din Corint si
din Colose. Corintenilor le-a adresat problema daca ar fi permis ca crestinii sd participe la mese
n incinta templului si sa manance mancare care este oferita zeilor pagani (8, 1-13). El a declarat
ci aceastd practica este interzisa, deoarece implicd comuniunea cu demonii. in mod clar, pentru
Pavel care a participat la mese n incinta templului si a consumat acest tip mancare, a existat un
act religios In natura si niciun dialog interreligios, daca putem folosi aceasta expresie aici, nu a
fost tolerat. In al doilea rand, la intrebarea daci ar fi permis si se minance carne care a fost
sacrificata idolilor si care acum a fost vanduta pe piata sau servita de o gazda (10, 1-22), Paul a
raspuns afirmativ, deoarece "un idol nu este nimic"(8, 4). Dar el a avertizat ca nu trebuie sa
madnance carnea care a fost oferita idolilor, daca acest lucru a cauzat o piedica pentru "cei slabi”
(8, 9). Pentru Pavel, consumul acestei carti in sine nu are nici o semnificatie religioasd, ci doar
culturala si, prin urmare, un "dialog intercultural” este permis. Scriind crestinilor din Colose,
Sfantul Apostol Pavel a condamnat o versiune hibrida a crestinismului practicata acolo, o fabrica
sincretista de credintd crestind, gnosticism timpuriu, filosofie greacd, misticism evreiesc si
credinte populare indigene din Firigia in spirite rele, zei si zeite si puteri astrale. Pavel a
considerat, evident, aceasta forma a New Age avant la lettre ca un fenomen religios si a
condamnat-o ca o negare implicitd a domniei supreme a lui Tisus Hristos. In cele din urmd, cand
a fost la Atena, Pavel a fost nelinistit de prezenta omniprezenta a idolilor in oras, desi el a laudat
atenienii ca sunt "extrem de religiosi In toate privintele” (Fapte 17,22) si ca au avut un altar

dedicat "unui zeu necunoscut "(Fapte 17,23).



Pe scurt, Mantuitorul Hristos era constient de alte religii, dar si-a limitat slujirea la
semenii sai. Mai mult, la fel ca si alti evrei, el a privit pe neamuri ca pacatosi, dar spre deosebire
de ei, a vazut prezenta credintei autentice in unele dintre neamuri si a prezis o zi In care
neamurile s-ar converti la crestinism ca urmare a respingerii semenilor sdi fatd de mesa;j.
Contactele sale ocazionale cu Neamurile, desi pozitive, nu pot fi desigur privite ca un dialog
interreligios. Pavel, pe de alta parte, s-a vazut chemat sa proclame Evanghelia neamurilor. Dintre
practicile lui, unii au vazut ca avand o semnificatie religioasa si l-au condamnat pentru ca a
proclamat credinta crestina Tn dimensiunea ei universala si absoluta a lui Hristos; pe altii pe care
i considera ca nu detin decat o semnificatie culturala si 1i considerau ca fiind inofensivi si
admisibili din punct de vedere religios. Astfel, cel putin In Pavel, exista o distinctie incipienta
intre practicile semnificative din punct de vedere cultural si cele semnificative din punct de
vedere religios. Diferenta dintre Mantuitorul Hristos si Apostolul Pavel nu consta in actele fizice
in sine ale propovaduirii, ci in contextele performantei lor care le confera un anumit sens.
Criteriul decisiv pentru acceptarea sau respingerea lui Pavel de astfel de practici este daca au
vreo legatura cu marturisirea lui lisus ca singurul Domn si Mantuitor. Pentru Pavel, daca o
practica neaga in vreun fel aceastd credintd crestind, este Tnteleasa ca "religioasd” si trebuie
respinsa; in caz contrar, este cultural si acceptabil, cu conditia sa nu dea scandal celor "slabi".

In ansamblu, 1nsd, atat Iisus Hristos, cat si urmasii sdi imediati nu au considerat "cultura
" si "religia” ca doua sisteme de gandire si comportament umane separate, cu limite clare ale
granitelor, functii sociale si artefacte umane. Intr-adevir, nu au putut. O separare etansd intre
religie si culturd este o inventie modernd, copilul iluminismului european, a carui concomitent
este doctrina separdrii dintre biserica si stat.

Impreuna cu triada politicii, economiei si sociologiei ca stiinte noi, studiul academic al
culturii - antropologie - si studiul academic al religiei - religie comparata - s-au nascut in secolul
al XIX-lea, ca gemeni, dar s-au separat la nastere."” Aceastd separare intre cultura si religie a
devenit mai accentuatd odata cu aparitia secularizdrii, care rezulta din tendinta modernitatii de a
extinde organizarea rationala, diferentierea structurald si sociald, specializarea functionala si
expertiza tehnologica. Astfel secularizarea reduce inevitabil influenta religiei si o limiteaza la
sfera individuala si privatd, in afara domeniile socio-politice, economice si culturale ale

societatii.

7 Tomoko Masuzawa, The Invention of World Religions, Chicago: The University of Chicago Press, 2005, p. 12.
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Concluzii

Aceasta separare intre culturd si religie sustine distinctia si, eventual, separarea dintre
dialogul intercultural si dialogul interreligios. Dupa cum s-a descris mai sus, dialogul
intercultural a fost practicat de Iisus Hristos si de crestinii primari, In special de Apostolul Pavel.
A fost folosit ca instrument pentru evanghelizarea eficienta. Practicile indigene erau considerate
culturale atat timp cat nu erau antitetice fata de stapanirea suprema a lui Iisus si utilizarea lor a
fost incurajata (sau cel putin tolerata) pentru a servi proclamarea Evangheliei. Pe de alta parte,
dialogul interreligios, Tn sensul adoptdrii unor practici despre care se considera ca apartin
traditiilor religioase necrestine, a fost interzis. Asa a fost, asa cum am vazut mai sus, cazul
participarii la mese in incintele templului pagan din Corint si amestecarii credintei si practicilor
crestine cu cele ale religiilor necrestine din Colose. Aceasta receptivitate in mare parte pozitiva
fata de cultura si atitudinea uniforma si coplesitor de negativa fatd de religiile necrestine au

continuat in decursul secolelor pana in secolul XIX-XX.



Aspecte generale privind miscarea New-Age

Drd. Beniamim Gavril Micle
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

The New Age is a complex movement, it is a manifestation of a particular cultural
phenomenon that has become well known in the study of religions. The New Age movement can
be seen as a response to the decline of traditional Western religions. It conforms to spiritual
pluralism, which most missionaries and specialists in New Religious Movements attribute to

them as a consequence of secularization.

Keywords: New Age, stiintd, milenarism, Era Varsatorului, filosofie

Introducere

Una din caracteristicile notabile ale Miscarii New Age este interesul sdu crescut pentru
stiinta moderna. Aceasta ar putea pdrea surprinzator la prima vedere deoarece New Agerii tind sa
nu arate incredere si sa respinga rationamentul academic; dar in realitate, contradictia este doar
aparenta. Progresul stiintelor moderne, mai ales fizica teoreticd, starnesc interes la New Ageri
din doua motive. Pe de-o parte, ele sunt interpretate n asa fel Tncat legitimeazd o perspectiva
spirituald; dar Tn acelasi timp, le folosesc pentru a combate consensurile stiintifice existente.
Aceasta se face posibil deoarece noua si vechea stiinta sunt percepute ca fiind in opozitie Tn mod
radical, daca nu 1n practica, cel putin din punct de vedere principial. Stiinta traditionald, asociata
cu institutia academicd, este condamnata in profunzime, ca fiind materialista, care favorizeaza
alienarea omului, dar New Age-ul a descoperit noua stiinta, pe care o considera ca un potential

aliat Tmpotriva stiintei vechi.



L Perspective istorice ale miscarii New-Age

Cunoscutul cercetdtor al noilor miscari religioase, J. Gordon Melton, a subliniat in
repetate randuri ca Miscarea New Age T1si are originea Tn ceea ce el defineste ca fiind
comunitatea metafizica-oculta, o traditie religioasa care are radacini pand in secolul al-XVIII-
lea.! Pentru a descoperi originile New Age, ar fi bine sa aruncim o privire la cultele OZN-urilor,
care s-au dezvoltat 1n anii 507, si continua sa existe de atunci. Aceste grupuri OZN Tmpartaseau
adevarate credinte apocaliptice.’

Viziunea metafizica-oculta a acestor culte OZN, 1si au obarsia in multe izvoare de
inspiratie, dar cu precadere trebuie mentionata aici una din fondatoarele sistemului Teosofic,
Alice. A. Bailey.? Influenta acesteia asupra Miscarii New Age, mai ales In etapa de formare a
acestuia, este persuasiva; iar este deja bine-cunoscut faptul ca ea a introdus pentru prima data
termenul de New Age. Avand n vedere ce am enuntat anterior despre cultul OZN, vom spune ca
acest cult este Intr-o oarecare masura Miscarea Proto-New Age.* Anii 60°, a cunoscut o adevarata
inflorire de puzderii religioase, comunitdti contra culturale de diferite soiuri. O persoand care a
devenit celebra in cadrul New Age este David Spangler, care s-a evidentiat in multe comunitati
comparabile, el evidentiind afinitatea lui pentru sustinerea cultelor OZN.

Atat aceste culte OZN, cat si Spangler, au reliefat in credintele lor o viziune futuristica
milenar-apocaliptica. Totusi este chiar elementul apocaliptic care a fost foarte mult nuantat, n
evolutia viitoare a acestor comunititi.> Insd cum evenimentul apocaliptic a esuat in a isi face
aparitia, s-a dezvoltat un sentiment de frustrare si o rezistenta crescanda fata de atitudinea pasiva
a asteptdrii marelui eveniment (similar episodului de la Boston, Tn cazul Adventismului de ziua a

VlI-a).t

! Gordon J. Melton, New Age Encyclopedia, Editura Gale Research, London, 1990, p. 246.

2 Gregory Recce, UFO Religion, Editura I.B. Tauris, New York, 2007, p. 188.

3 Chistopher Partridge, UFO Religions, Ed, Routledge, London, 2003, p. 8.

# Robert Ellwood, Religious and Spiritual Groups in Modern America, Editura Prentice Hall, New York, 1973, p.
143.

> Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, Editura Do Minor, Bucuresti, 2009, p. 226.

6 David Spangler, Call of the World; The Incarnational Journey of the Soul, Editura Lorian Press, Everett, 2011, p.
32.



Milenarismul a fost Tnlocuit cu o atitudine de pionierat; anume adeptii au Inceput sa
traiasca ca si cum asteptata si profetita Noud Erd, ar fi fost deja prezentd, printr-un efort de a
adopta o atitudine tipic avangardista.”

Miscarea a avut primele radacini in Anglia, tara in care Teosofia si Antropozofia, au fost
prezent si au avut un efect puternic. In sensul restrans al cuvantului, New Age a aritat un interes
si o atractie puternica pentru savoarea teosofica si antropozofica. Tipic pentru New Age Tn sens
restrans, este centralizarea totala pe asteptarea Erei Varsatorului New Age. Toate activitatile si
speculatiile se Tnvart in jurul acestei viziuni centrale a unei noi lumi transformate.®

New Age in sens restrdns a dadinuit ca fiind in mod clar recunoscuta ca fiind parte din
New Age in sensul general, (sensu lato), care face obiectul cercetarii noastre. Miscare a cunoscut
o dezvoltare nemaipomenitd, prin numdrul membrilor sai, la finele anilor 70, cand a Tnceput sa
perceapa o similaritate de amploare cu alte varietati de idei si preocupari alternative, si a inceput
sa le vada pe acestea ca fiind componente ale miscdrii. Aceasta miscare poate fi considerata ca
fiind: un cult milenarist, care a devenit constient de el insusi, ca fiind mai mult sau mai putin o
miscare unificatd. New Age-ul a supravietuit in anii 70" si 807, datorita ideilor asteptarii
Varsatorului, prin care a castigat multd popularitate. In ciuda numelui care l-am dat aici, si a
contrastului , asteptarea Erei Varsatorului nu este in mod necesar ceva specific doar in New Age.
Mai departe putem spune categoric, ca Miscarea New Age a fost promovata si a capatat avant,
influenta si de la contracultura californiand. Influentele teosofice si antropozofice sunt in mod
pregnant proeminente. De asemenea influenta miscarilor metdfizice si Noua Gdndire americana,
se resimte puternic.’ Toate aceste influente vor fi dezbatute ulterior. '

La o prima vedere, s-ar parea ca pornirea in cdutarea Noii Paradigme, care ar trebui sa o
Inlocuiasca pe cea veche, este o variatie a dorintei Miscarii New Age, pentru aflarea luminii, care
trebuie sa fie instaurata pe Pamant, dupa apunerea erei actuale a Intunericului. Cu toate acestea,
arhitectii majori a Noii paradigme, 1si primesc inspiratia de la alte surse decat cele din Anglia,
teosofice, antropozofice, iar viziunea lor nu poate fi numita in adevaratul sens al cuvantului

milenarista.” Cautarea Noii Paradigme este esentiald pentru noua perspectivd a lumii, pe care

7 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, Editura Limes, Cluj Napoca, 2000, p. 232.

8 Christoph Bochinger, New Age und moderne Religion, Religionswissenschaftliche Untersuchungen, Editura
Kaiser, Gutersloh, 1994, p. 515.

°Ibidem.

10 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 244.

YIbidem.



teoriile americane au avut grija sa o explice, iar aceasta noua paradigmad, pare dupa spusele lor sa

se dezvolte chiar in mijlocul nostru."

II. New Age in sens restrans: Perceptia milenarista

Aici discutam cu precadere despre centrarea Miscarii New Age pe ideea milenarismului,
ca fiind un eveniment iminent, toata atentia acestora fiind centrata pe acest eveniment. Din acest
motiv, este firesc sa privim Miscarea dintr-o perspectiva a eruditilor milenaristi.

Terminologia in aceasta sfera este departe de a fi decisa. Se vorbeste despre Apocalipsa,
mesianism si hiliasm (sinonim aproximativ cu milenarism), ca si concepte analitice distincte, dar
subliniaza limitele acestora, de multe ori faptele pur si simplu nu se acomodeaza cu
compartimentele lor. Este anevoios totusi sa precizam, sda subliniem diferenta relativa dintre
apocalipticism si milenarism.* Intr-o viziune tipic apocalipticd, lumea noud se va instaura ca o
catastrofa peste ceea ce deja exista, si Inlocuieste ordinea lumii actuale, printr-o ordine diferita,
transcendentd. Visul tipic pentru milenaristi este acela al perfectiunii, un pamant inconjurat de
pace si indestulare, fird nedreptate si injustitie. In vreme ce viziunea apocalipticilor, are in
vedere lumea care va dispdrea, pentru a fi Tnlocuita de una diferita calitativ, milenarismul, Tn
contrast, este posibil In mod logic, doar daca ramane o lume in care sa se realizeze cea noua.

Cu cat mai mult un taram al iubirii si luminii, difera de lumea cu care suntem obisnuiti,
de fapt cu cat este mai perfecta, cu atat o sa o percepem ca fiind o lume transcendenta. Este
greu, probabil imposibil, sa schitam o linie exacta: cat de puternic poate un om pamantesc sa
difere de unul new age, si cum poate sa fie diferit fara sa isi piarda atributele pamantesti
definitorii."* O lume a pécii si a Indestularii, In care spiritualitate, a duce oamenii la un alt nivel
de evolutie, care traiesc 1anga ingeri, seamand mai degraba cu Raiul pe Pamant, la propriu.”

Vom mai discuta pe marginea acestei idei, cand vom ajunge la conceptualizarea New Age-ului.

12 Victor Schermer, Spirit & Psyche, Editura Jessica Kingsley Publishers, New York, 2003, p. 133.

13 Barbara Potrata, New Age, Socialism, and other Millenarianisms. Affirming and Struggling with (Post)socialism,
n revista Religion, State & Society, vol. 32, no. 4, December 2004, p. 384.

4 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 18.

15 Adela Yarbro Collins, Cosmology & Eschatology in Jewish & Christian Apocalypticism, Editura Brill, Leiden,
1996, p. 116.



Mai departe, o oarecare apocaliptizare este posibild, care prevede cataclisme n intreaga lume,
Tnsa nu totala distrugere a acestuia. Potrivit acestui scenariu, Apocalipsa poate fi perceputa ca
fiind o perioada de curdtare, pentru a folosi o expresie de sorginte New Age, care va pregati
drumul pentru Mileniu.

Similar cu cele mentionate anterior este deasa mentionare, dar oarecum neclara distinctie
intre pre si post milenarism. Potrivit scenariului pre-milenarist, venirea Imparatiei lui Dumnezeu
este abrupta si violenta, fiind o interventie de ordin divin. Oamenii pot reactiona la acest
eveniment doar cand acesta are loc, dar ei nu pot face nimic pentru a aduce Imparitia mai
aproape. Umanitatea este dependenta de initiativa celeilalte lumi. Putem concluziona ca
Miscarea proto-New Age, a cultului OZN-urilor, care a asteptat in mod pasiv Imparitia, sub
forma unui cataclism, a avut un caracter premilenar. New Age-ul care a urmat acestei conceptii,
este focusata acum pe o perspectiva post-milenard. Conceptia cd New Age-ul se va ivi, prin
angajamentul oamenilor, ca rezultat a procesului evolutionismului supranatural, a ramas pana
acum o dominantd a New Age-ului."”

Pana in acest moment, nu am mentionat componenta milenarista complexa a
mesianismului. Desi in mod normal, oamenii isi pot inchipui la nivel teoretic, milenarismul, fara
ca acesta sa aiba in centrul sdu o figura mesianicd, dupa cum rezultd din Apocalipsa Sfantului
Apostol Ioan, Miscarea New Age, dupa cum vom vedea, nu face exceptie de la aceasta
conceptie. Este semnificativ, ci relatia ambivalentd, dintre o Impératie a Raiului transcendentald
si un milenarism iminent, este oglindit in asa numitul fenomen al mesianismului. Unii cercetatori
al acestui concept numele de mecanism mesianic. Acestia fac analogia mecanica pentru a potrivi
cazurile de mesianism impersonal.'®

Aceasta remarca este de importanta mare pentru subiectul nostru, si anume mesianismul
New Age. Atunci cand apare mesianismul 1n contextul New Age, are in vedere supraomul, care
nu are o personalitate carismaticid Investitd cu calititi divine. In contextul New Age, In sens
restrans, care este locusul mesianismului New Age, agentul mantuirii este invariabil mentionat
ca fiind Hristosul. Punctul interesant in mecanismul mesianic, este faptul ca Hristos este deseori
descris ca fiind principiul sau energia, mai degraba decat o persoand in sensul traditional.”® Ne

vom raporta la persoana lui Hristos, din punctul de vedere al New Age-ului, ca intreg, fiind

16 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 14.

7 Henri Desroche, The Sociology of Hope, Editura Routledge, London, 1979, p. 92.

18 George John Hoynacki, Messianic Expectations in Non-Christian Religious Traditions, in revista Asian Journal
of Theology, nr. 5, 1991, p. 20.



foarte dependent din aceasta perspectiva de speculatiile teosofice si antropozofice, dar cu o
tendinta aditionala, care isi face aparitia in perioada ulterioara a New Age-ului, unde Hristos este
conceptualizat ca fiind impersonal, ideea aceasta fiind preluatd de la stiinta Noii Paradigme.”

Concluzia este pand 1n acest punct, ca adeptii Miscarii New Age, vorbesc, cel putin la
nivel teoretic de o a doua venire a lui Hristos, dar nu cred ca acest eveniment Inseamna In mod
necesar aparitia unei persoane. Unii dintre ei cred ca iti va face aparitia o persoand (de pilda
teosofistul Benjamin Creme), dar cea mai mare majoritate cred intr-o venire spiritualg,
eveniment care va fi trait si simtit Tn interior, mai degraba decat fizic. *!

Incd o mentiune pe care trebuie si o facem despre Miscarea New Age, ca miscare
milenard, este aceea cd milenaristi in general sunt Incorporati intr-o perspectiva macro-istoricd.
Cu toate ca anumiti autori au precizat ca milenarismul are o istorie liniara, nu este clar daca
aceastd asociere se afld Tnafara contextului iudeo-crestin. In orice caz Miscarea New Age nu
crede ca odatd cu venirea Erei Varsatorului, istoria va lua sfarsit. Dupa cum bine stim New
Agerii, vad venirea Noii Ere foarte apropiatd de calculele ciclice, care sunt interpretate
astrologic. Astfel, ultimii 2000 de ani, dominati de crestinism, sunt numiti de New Agerii ca
fiind Era Pestelui (aceasta si datorita faptului ca Biserica primard, folosea ca simbol al
crestinismului pestele, pentru ei aceasta are o semnificatie profundd). Era Varsatorului, care va
urma Erei Pestelui, va dura tot aproximativ 2000 de ani, si se presupune ca si aceasta va fi
urmatd de altd Erd.” Depistim o anumitd discrepanta intre general, si acceptarea implicitd a
acestei perceptii macro-istorice, a acestor cicluri recurente, pe de-o parte, si o lipsa de interes in
dezvoltarea macro-istoriei intr-un mod sistematic.

Toata atentia se adreseazd venirii Noii Ere, Tn opozitie cu cea care a precedat-o.
Conceptiile despre ciclurile precedente sunt extrem de vagi si slab schitate, si ntrebarile ce era
va urma celei a Varsatorului, sunt considerate in mod aparent irelevante. Dupa cum vom vedea,
in general teoriile despre rostul si sfarsitul erelor nu existd, dar sunt puse In legdtura cu teoria

ciclurilor astrologice, totusi sunt prezentate foarte vag. Dintr-o perspectiva teoretica, aceasta

19 Benjamin Creme, The World Teacher for all Humanity, Editura First International Foundation, Amsterdam, 2007,
p. 95.

20 Istodor Gheorghe, Fenomenul sectar necrestin, p. 332.

21 Benjamin Creme, Transmission, a Meditation for the New Age, Editura First International Foundation,
Amsterdam, 2006, p. 7.

22 Idem, The Ageless Wisdom Teaching, Ed, Share International Foundation, London, 2006, p. 37.
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situatie creeaza probleme interesante, care foarte bine s-ar putea transforma n noi directii pentru

milenaristi pe viitor. *

Concluzii

Miscarea New Age in sens general, este o miscare complexd, e o manifestare a unui
fenomen cultural particular, care a devenit bine cunoscut in studiul religiilor. Canalizarea ( sau
transmiterea), este o practica celebra prin care se primesc revelatii, in care se comprima
transmiterea de mesaje articulate de la fiinte invizibile, pentru omenire. Componentele de
dezvoltare si vindecare a Miscarii New Age, sunt relativ similare cu cele ale practicilor de
vindecare a societatilor traditionale. Stiinta New Age este cea a Filosofiei Naturii contemporane.
Neo-paganismul New Age, are originile in lumea magiei ocultismului. Iar New Age in sens
restrdns este o pildd cat se poate de clard a milenarismului. In niciunul din cazuri insi, nu este
New Age-ul doar o repetitie a fenomenelor traditionale. Toate au fost dezvoltate caracteristic, de
multe ori unice din punctul de vedere al directiei istorice, sub impactul unei perspective globale
New Age. Natura acestei structuri globale este ceea ce ne intereseazad pe noi.

Preocupdrile comercializate, superficiale care au ajuns sa caracterizeze Miscarea New Age, in
viziunea colectivului, are putin de a face cu viziunea serioasd, a unei lumi transfigurate, dupa
cum apare la David Spangler. New Age-ul ar trebui deosebit prin viziunea originala si
transformativa, care se afla la baza Miscarii New Age; de asemenea, canalizarea New Age este
de multe ori in contemporaneitate confundatd cu spiritismul traditional, similar cu cel care

Spangler pretinde ca 1-a practicat.
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Elemente harismatice si de natura sincretista in viata crestinului

ortodox

Drd. Gavril Beniamim Micle
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

Many Orthodox Christians are today in a fierce search for healing. This makes them want
to heal the diseases at all costs and seek relief anywhere, even in the alternative methods of
syncretistic healing coming from the Orient, which have a great success both in the Western

world and in our country, especially in the post-December period.

Keywords: sincretism, harismatic, reflexoterapie, medicina holista

Introducere

Reflexologia se doreste a fi o alternativa la medicina traditionald, Tnsa esenta ei este de tip
ocult si de sorginte orientala. Fundamentul reflexologiei 1l reprezinta centrii nervosi identificati
cu centrii energetici (chakrele), atat de importanti In filosofia orientald. Presupusa rezonanta intre
diferitele puncte de pe talpa, coapsa sau glezna omului si celelalte organe are corpului uman, sta
la baza dignosticarii — denumit reflexodiagnostic — precum si a tratamentului reflexologic —
reflexoterapia.

Astfel ca fel medicina holista se fundamenteaza pe principiul ,,toate sunt una”, ceea ce
este echivalent cu confundarea lui Dumnezeu cu creatia, idee pe care o regdasim si in hinduism.
Din perspectiva filozofiei orientale, boala nu este ceva de sine statator ci este rezultatul karmei,
conceptul potrivit caruia orice fapta sau gand are si consecinte. Metodele de prevenire a bolilor

sunt multiple: o gandire corectd, alimentatia echilibrata, exercitiul fizic, viata ordonata etc. Ele



sunt metode excelente de mentinere a sanatatii, dar insuficiente cand e vorba de reechilibrarea
organismului dupa declansarea bolii. Pentru aceasta e nevoie de actiuni mai energice, care sa se
adreseze fortei vitale, pe care sd o Intdreascd, sa o ajute sa aduca organismul Intro stare de
sandtate cat mai apropiata de normal. Acest lucru se poate realiza prin metode naturale,
energetice, informationale, lipsite de toxicitatea si efectele secundare pe care le au

medicamentele chimice folosite de medicina clasica.

L. Reflexologia

Reflexologia este o ramura a medicinii orientale si reprezinta stiinta zonelor reflexogene
ale organismului care se afla la distanta fata de organele corespunzatoare lor. ,,Organele sunt
componente inseparabile in ansamblul organismului uman, avand legaturda vasculard si
energetica directd cu zonele corespunzatoare reflexogene. Ea este arta stiintifica de diagnosticare
si vindecare prin apdsarea si stimularea anumitor zone reflexogene de la nivelul extremitdtilor
organismului, care corespund tuturor organelor si partilor corpului uman. Reflexul este
activitatea fundamentala a sistemului nervos cu ajutorul caruia se regleaza relatiile dintre organe
si relatiile dintre organism si mediul Tnconjurator”’.

Reflexologia se imparte in reflexodiagnostic si in reflexoterapie.

a) Reflexodiagnosticul reprezintd reperarea punctelor sensibile si dureroase din zonele
reflexe, prin care se descopera o suferintd morfo-functionald a organului reflexogen, palpand
zona reflexogena’®, foarte bogata Tn terminatii nervoase si vascularizata.

b) Reflexoterapia reprezinta componenta reflexologiei care are ca ocupatie tratamentul
prin masaj al punctelor reflexogene, diagnosticate ca fiind sensibile. ,,in timpul masajului aceste
puncte reflexe trebuie controlate Tn permanenta pentru a nu se traumatiza zonele Tnvecinate si a
putea face o evaluare corectd a deblocarii cristalelor. Daca nu se acorda atentie acestor depozite,
din starea lor incipienta se vor descoperi ulterior tulburdri la distantd, in zonele si organele

corespondente™”,

! Ton Chirita, Vasile Postolica, Incursiune in reflexoterapie, Editura Polirom, Iasi, 2001, p. 8

2 Termenul ,,zond de reflex” a fost inventat de citre medicul Dr. Head, care si-a publicat in anul 1898 rezultatele pri-
vind zonele de reflex de la nivelul trunchiului. (M. Kibier, Die Behandiung innerer Erkrankungen von der Head
schen Zonen aus, ,,Deuts Medizinsche Wochenschrift”, nr. 12, 1949, p. 372-374)

3 Jon Chiritd, Vasile Postolic, op.cit., p. 10



Reflexoterapia® are origini in orientul antic, in Egiptul antic cunoscandu-se terapiile prin
masarea unor puncte din extremitatile corpului. De asemenea, in China reflexoterapia se folosea
Tmpreund cu acupunctura, ,,izvoarele amintind-ul pe doctorul Wang Wei in secolul IV 1. C. care
dupa ce aplica acele pe diferite puncte ale corpului pe meridiane energetice, presa puternic in
talpile® pacientilor cu policele”®.

Una din personalitdtile care au stat la baza activitatii reflexoterapiei in SUA a fost
medicul William Fitzgerald care a promovat aceastd metoda impreuna cu doctorul Riley si de
fizioterapeuta Eunice Ingham, aceasta din urma introducand-o in sectia de fizioterapie a
spitalului in care lucra. ,,Doctorul Fitzgerald a fost cel care a redescoperit reflexologia, iar Eunice
Ingham, cea care a promovat-o si desavarsit-o, deschizandu-si un cabinet de reflexoterapie, iar
mai tarziu (In 1930), a scris prima carte de specialitate si a infiintat prima scoala in domeniu.
Reflexoterapia Tn Romania este promovata pe scara larga la sfarsitul anilor 90, dar ea a fost
practicata si Tnainte, intr-un mod limitat™’.

Reflexologia recomanda ca reflexodiagnosticul sa fie realizat la nivelul picioarelor si nu
al mainilor, deoarece aici se acumuleaza cele mai multe toxine. De aceea, diagnosticarea cu
ajutorul punctelor reflexogene® situate la maini este grea si nu foarte precisi. In vederea unui
diagnostic corect este necesara cunoasterea situdrii punctelor reflexe, precum si o examinare
corecta deoarece unele puncte pot fi sensibile din cauza unor afectiuni. Starea de sdnatate a
pacientului se evalueaza depinzand de toleranta la durere pe care acesta o are. Astfel, ,,daca ne
aflam 1n fata:

- unui organ bolnav’® — acumulari multe si durere mare;

4 Istoria reflexoterapiei Incepe Tn urmé cu cinci milenii, la fel ca si alte ramuri ale medicinii traditionale chinezesti
si indiene. Reflexologia are aceleasi radacini ca si acupunctura. Vracii din vechime nu foloseau doar ace pentru a-si
trata pacientii, ci si tehnici de masaj al unor zone ale corpului. Tehnici similare au fost folosite si de catre vracii
indienilor americani”. (H.Marquardt, Reflexzonenarbeit am Fuss, Heidelberg. 1978, p. 88-89)

> H. Marquardt scrie: ,,In cazul reflexologiei trebuie luat in considerare faptul ci intre tilpin si pamat existd o
legatura de influenta reciproca. Zonele de reflex din talpa pot fi considerate poli de egalizare a cdmpului
electromagnetic al omului. Aceastd corelatie este de natura energetica, ea nu se poate explica pe cale stiintifica.
Puteti fi totusi siguri ca nu exista nici o corespondenta cu traiectele nervoase cunoscute. Legaturile energetice dintre
talpa si organele corpului nu corespund nici meridianelor acupuncturii. Mai degraba trebuie sa fie vorba de un
sistem energetic propriu, care actioneaza atat de la organe catre zonele de reflex din talpa, cét si invers, dinspre
acestea catre organ”. (H. Marquardt, op.cit., p. 56)

6 Ion Chirit4, Vasile Postolicd, op.cit., p. 12

’ Ibidem., p. 13

8 Masajul reflexogen consti in masarea anumitor zone limitate ale corpului, In scopul obtinerii unui efect la distanta
de zona masata (la nivelul unor organe, muschi, functii ale sistemului nervos, etc.)”. (Curs de masaj classic, Masaj
de intretinere si relaxare, text. dactil., 2009, p. 80)

° In reflexoterapie, scopul terapeutului este sa caute locul unde existd un dezechilibru energetic in corpul pacientului,
pe baza principiului reflectarii acestuia Tn microsistemul piciorului. ,,Marele nostru ajutor in detectarea acestui loc
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- ori care a trecut prin suferinte — doar depozite, durere de loc sau foarte scazuta;

- a unui organ predispus la Tmbolnavire — prezenta depozitelor, insotite de dureri
surde;

- unui deficit energetic al organului respectiv —nu exista depozite doar sensibilitate,
sau uneori o durere acuta”",

Reflexoterapia sustine ca masarea zonelor reflexe afectate, in decursul a mai multor
sedinte duce la Tmbunatdtirea circulatiei sangelui si la transportarea toxinelor cdtre organele de
eliminare. ,,O altd modalitate prin care reflexoterapia actioneaza asupra organismului este
stimularea punctelor reflexe corespunzatoare sistemului nervos si a celui endocrin, care activate
fiind vor contribui la buna functionare a intregului organism”*.

In cadrul reflexoterapiei se pot regési cateva principii de baza: corectarea a trei factorii
negativi care sunt implicati in procesul de boala, Tmbunatatirea circulatiei Tn corp si eliminarea
toxinelor in aga fel incat sa nu se mai acumuleze in rinichi, in intestin sau ficat, diminuarea
durerii. ,,Reflexoterapia are actiunea cea mai eficienta atunci cand este folosita pentru tratarea
intregului organism si nu numai pentru anumite afectiuni'>. In acest mod ea imbunatateste toate
functiile organismului ce stimuleaza procesul natural de vindecare facand-ul mai rapid si mai
eficient. Este o metoda de intretinere preventiva a bunastarii corpului”™.

Totusi, se regasesc si cateva contraindicatii ale reflexoterapiei: ,nu se recomanda
reflexoterapia in tromboflebita pentru a nu facilita deplasarea cheagurilor sangvine, odata cu
cresterea fluxului sangvin; la persoanele cu tensiune arteriala crescuta se recomanda asezarea

acestora si nu culcarea lor, pentru a evita o si mai mare crestere a tensiunii; unii o contraindica si

la cei cu tumori maligne, dar practica ne-a dovedit cd ea nu face nici un rau, dimpotriva

este senzatia de durere pe care o simte pacientul la masarea zonei de reflex corespunzatoare. Acupunctura ne spune
ca durerea nu este altceva decat expresia setei de energie a tesutului bolnav”. (H. Marquardt, op.cit., p. 56)

10 Frankie Avalon Wolfe, Reflexoterapia, traducere de Andreea Rosemarie Lutic, Editura Curtea Veche, Bucuresti,
p. 2005, p. 20

1 Ann Gillanders, Alinare si vindecare prin reflexoterapie, traducere de dr. Rodica Chirculescu, Editura Niculescu,
p. 26

12 Reflexologul Davaki Berkson scrie: ,,Starea de sinitate este o chestiune de echilibru energetic. Intre organele
organismului si zonele de reflex exista anumite trasee spirituale (sau curenti) prin care trec toate energiile importante
de care are nevoie organismul nostru pentru a se mentine la starea de echilibru si de vibratie normala. Aceste trasee
de vehiculare a energiei pot fi localizate pe o plansd anatomica a organismului la fel ca autostrazile pe o harta
geografica. Reflexologul nu face decat sa indeparteze blocajele care impiedica circulatia normala a energiei in
organismul pacientului sau. Metoda este simpla si poate fi comparata cu apasarea unui anumit buton (punctul de
reflex) al unui calculator (organismul) pentru a-i restabili echilibrul energetic si a permite astfel ca starea generald de
sandtate sa se instaleze 1n Intregul sistem. (Davaki Berkson, op.cit., p. 11)

13 Joan Cosway-Hayes, Reflexologia pentru toti, traducere de Silvia Chirita, Editura Polirom, Iasi, 2005, p. 43
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imbunatateste starea psihica a bolnavului si in fazele mai avansate calmeaza durerile, ajungandu-
se chiar la renuntarea la morfina. De asemenea, atunci cand exista leziuni sau traumatisme la
nivelul picioarelor, se vor masa alte zone reflexogene (maini, urechi, etc.)”*.

In cadrul reflexoterapiei cele mai folosite instrumente sunt mainile', care la inceput se
vor simti obosite, dar In timp, vor deveni foarte puternice. Cu privire la utilizarea obiectelor
ajutdtoare (dispozitive din lemn, metal sau plastic), aceasta rdamane la latitudinea fiecarui
terapeut, dar se recomanda ca la Tnceput sa se foloseasca doar degetele pentru o localizare cat
mai facila. Reflexoterapia foloseste mainile deoarece le considera adevarate antene care capteaza
energie iar contactul direct cu pacientul este un avantaj. O altd problema este reprezentatd de
utilizarea cremelor, lotiunilor si balsamului, pentru maini si picioare. ,,Consideram ca utilizarea
acestora este pe deplin justificatd, neinfluentand n nici un fel tratamentul, unguentele faciliteaza
doar contactul dintre degetele terapeutului si picioarele sau mainile pacientului. Daca le folosim
avem nevoie si de un prosop (de preferinta din In sau canepa), pentru a sterge si a masa usor
picioarele sau mainile la sfarsitul sedintei. Va fi o relaxare si o stare de bine adusa in plus
pacientilor”'®.

Frankie Avalon Wolfe ne prezinta cateva tehnici de reflexoterapie astfel:

1. ,Apdsare si retragere — se foloseste In cazul actiunii asupra unui singur punct reflex
care necesita o apasare profunda si individualizata (de exemplu hipofiza, epifizd, vezica biliara,
etc.). Pe masura ce se apasa degetul poate fi usor tras spre palma, iar intensitatea este crescuta in
momentul presdrii si scade 1n timpul tragerii degetului.

2. Ridicare si apdsare — se poate utiliza mai ales atunci cand nu avem o crema sau o
lotiune care sa ne faciliteze miscarea pe un punct reflexogen, sau cand degetele sunt deja obosite.
Degetul mainii active apasa punctul, iar cea inactiva sustine si ridica piciorul (sau mana
pacientului). Pe masura ce apasarea se repeta se si amplifica.

3. Tragerea inainte si inapoi — reprezintd o miscare de presare si tragere a degetului, pe

un punct sau mai multe, putand fi efectuata Tnainte, Tnapoi, sau combinat. In cazul organelor

excretoare nu se recomanda decat Tn sensul evacuarii

4 Ibidem, p. 46

15 Simplul fapt cd pacientii sunt tratati In mod regulat pe o perioadd lungd de timp are o mare importan{d pentru
multi dintre ei. Atentia pe care le-o acorda terapeutul le da sentimentul linistitor ca se face ceva pentru sanatatea lor.
Din moment ce terapia este aplicata Tn mod individual, un alt aspect pozitiv este faptul ca se realizeaza un contact
personal Intre pacient si terapeut prin punerea mdinilor”. (Grober J. Stieve F.E. (editori), Handbuch der
physikalischen Therapie, vol 1, Stuttgart 1971, p. 180)

¢ Ann Gillanders, op.cit., p. 31



4. Masarea circulard — se aplica pe puncte mai mari si bine individualizate (ficat,
vezica biliara sau urinara, etc.)

5. In zig-zag — se foloseste pentru a acoperii din toate unghiurile o zona intinsa, (intestin
subtire)”"’.

Se recomanda un set de sedinte reflexoterapeutice chiar si persoanelor sandtoase numai in
scop profilactic. Ins4, ,,in cazul afectiunilor cronice tratamentul se recomandi cu regularitate de
doua trei ori pe saptamana, iar in cazul celor acute, sau dupa o interventie chirurgicala, sau un
accident vascular, se poate apela la reflexoterapie chiar de doua trei ori pe zi, cu mentiunea ca
sedintele vor fi mai scurte si fard o presare intensa”'®,

In cazul tratamentului profilactic sau a afectiunilor cronice se recomanda sedinte aplicate
picioarelor de 40 de minute fiecare cu o durata crescanda atunci cand este nevoie sa se insiste
mai mult asupra unui organ'®, sau atunci cand se vor masa si celelalte zone reflexe, maini, urechi,
coloana, etc. Sedintele prin care se maseaza mainile vor fi de 20 de minute iar cele la lobul
urechii unde este destul de dureros si putine persoane rezist, in jur de zece minute. ,,in cazul
afectiunilor acute sedinta de reflexoterapie va fi mai scurtda, cam 30 de minute, pentru a nu obosi
bolnavul si pentru cd oricum se recomanda doud trei sedinte pe zi”.

In reflexoterapie picioarele si mainile sunt considerate oglinzi ale corpului omenesc?'.
Acestea reflecta corpul omenesc in intregime astfel: piciorul si mana dreaptd cuprind reflexe
prezente in partea dreapta a corpului, iar piciorul si mana stanga cuprind reflexe prezente in
partea stanga a corpului, ,,cu precizarea ca la nivelul capului punctele reflexe sunt dispuse invers
si anume degetul mare de la mana si piciorul drept reflecta emisfera stangd a capului, iar degetul

mare de la ména si piciorul stang, reflectd emisfera dreapta a capului”®.

7 Frankie Avalon Wolfe, op.cit., p. 28

18 Jon Chiritd, Vasile Postolici, op.cit., p. 79

19 Creierul si-a gisit reprezentarea la nivelul degetului mare, inima, in partea centrald a tlpii piciorului sting, iar
rinichii, In bolta talpii. Deoarece talpa picioarelor nu i-a fost suficientd pentru a atribui un loc tuturor organelor, a
continuat sa ,,identifice” alte puncte de reflex pe partea dorsala a piciorului si in zona gleznei. A rezultat astfel o
noua disciplina a medicinii alternative, prin care devenea posibila tratarea tuturor organelor corpului, de la creier
pana la sold si de la maseaua de minte pana la intestinul subtire, prin masajul unor ,,punte de reflex” ale piciorului”.
(Masafret H., Gesund in die Zukunft, Vaduz, Liechtenstein, 1975, p. 7)

20 Joan Cosway-Hayes, op.cit., p. 53

21 Tn cartea “Reflexologia de la A la Z” Madeleine Turgeon vorbeste de modul in care se face masajul terapeutic a
picior: “Tineti cu o mana piciorul care trebuie masat. Folositi cealaltd mana pentru a exercita o presiune asupra
punctelor dureroase ale piciorului; masajul trebuie realizat Tntr-o miscare circulara, mai ales cu ajutorul degetului
mare, dar si cu cel al aratatorului, al degetului mijlociu si al inelarului. (Madeleine Turgeon, Reflexologia de la A la
Z, traducere Luminita Botosineanu, Editura Polirom, Iasi, 2001, p. 32)

22 Frankie Avalon Wolfe, op.cit., p. 35



Intre reflexoterapie si presupuncturd existi citeva asemindri, dar fird si fie identice.
Astfel, atat reflexoterapia, cat si presopunctura reprezintd procedee de terapie care nu necesita
neaparat instrumente ajutatoare. ,Diferenta consta Tnsa in modul de actiune a fiecareia. Daca
reflexoterapia se adreseaza punctelor reflexe, din zonele reflexe aflate la extremitatile corpului,
presopunctura se face pe puncte repartizate pe intregul corp, bazandu-se pe aceleasi principii si
Tn acelasi mod ca acupunctura, cu diferenta ca in presopunctura punctele se apasa iar in
acupuncturd, la nivelul lor se introduc niste ace, foarte subtiri, din metal (otel de obicei), care nu
produc sangerari sau leziuni cutanate. Atat presopunctura cat si acupunctura reprezinta tehnici
milenare a medicinii chinezesti, ce se bazeazd pe niste principii greu de patruns pentru
occidentali pragmatici si rationalisti”**.

Trebuie sa mentionam faptul ca refloxologii au o orientare clara in directia filosofico-
religioasd. ,Intregul tratament se bazeazi pe ideea armonizim energiilor din organismul
pacientului. Avand in vedere valoarea terapeutica limitata a reflexologiei crestinii ar trebui sa-si
puna serios Intrebarea daca o asemenea metoda cu o baza filozofica de origine orientald, poate fi

adevarata solutie a problemelor lor”*,

I1. Medicina holistica orientala si vindecare autentica ortodoxa

In timpul activititii Sale mantuitoare, Iisus a profetit faptul ci ,;se vor scula hristosi
mincinosi si prooroci mincinosi, vor face semne mari si minuni, pana acolo incat sa insele, daca
va fi cu putintd, chiar si pe cei alesi” (Matei 24:24). Vindecdrile ,miraculoase” au un rol foarte
important Tn proliferarea invataturilor acestor hristosi mincinosi. Astfel ca pacientul vindecat va
prelua, constient sau nu, din conceptiile filozofico-religioase ale tamaduitorului, cu atat mai mult
cu cat vindecatorii repetd constant dictonul: ,,Cine vindecd are dreptate!”. In acest sens este
necesar sa analizam fundamentele Miscarii pentru Sanatate Holistd si sa aflam care este mesajul
pe care il aduc pacientilor si Intregii lumi.

In ultimul timp foarte multi oameni au fost dezamagiti de medicina bazata pe stiintd, la
aceasta stare de fapt contribuind foarte mult si mass-media care au prezentat din ce in ce mai
mult aspectele negative Intalnite n spitalele din Romania. ,In speranta descifrdrii misterului

vietii, cercetatorii s-au aplecat asupra materiei, asupra studiului organelor, tesuturilor, celulelor,

23 Ann Gillanders, op.cit., p. 62
24 Samuel Pfeifer, op.cit., p. 61



apoi moleculelor si altor structuri din ce In ce mai mici, uitand cel mai adesea ca ele sunt o
particica dintr-un Intreg, dintr-o fiinta capabila de gandire, vointa, sentimente. Si atunci oamenii
au simtit nevoia sa 1si recapete identitatea, sa-si reia si sa-si intareasca legdtura cu radacinile, cu
Natura care ne-a creat si care, ori de cate ori ne Intoarcem la ea, ne strange la piept ca 0 mama
iubitoare, ne hranegte si ne vindeca*”.

Este necesar sa precizam faptul ca ,,noua medicind” reprezintd, atat un sistem de metode
terapeutice neconventionale, cat si o serie de conceptii diferite de traditia crestina.
,»Acupuncturistul reda starea de sanatate nu doar de dragul fericirii pacientilor, ci si pentru ca
intreaga lume sa poatd functiona asa cum trebuie. Fiecare ac pe care-1 roteste intre degetele sale
poarta Tn varful sdu ascutit Intreaga greutate a armoniei universale”**.

Este de stiut faptul ca nu toti cei care sustin Miscarea pentru Sanatate Holista vor afirma
ca sunt parte a ei, deoarece metodele paramedicale in foarte multe situatii nu sunt privite cu ochi
buni. Astfel cd vindecatorii de orientare New Age, chiar dacd nu se cunosc intre ei, au adoptat in
corpore o perspectiva orientala. Ei prezinta metodele terapeutice fara sa ascunda si bazlele lor
filosofice, in cele mai multe cazuri fiind de factura orientald. Sursa filosofica pentru cei mai
multi adepti ai medicinii holiste este Orientul, chiar daca recunosc acest lucru sau nu.

Raspandirea practicilor medicinii holiste se datoreaza si faptului cd medicina traditionald
si stiintifica, de multe ori nu da dovada de empatie fata de pacient. ,,Medicina care s-a dovedit
salvatoare in multe cazuri, din pdcate, de multe ori ne trateaza cu raceald, ca pe niste obiecte,
lucru care se repercuteaza asupra efectelor tratamentului. Asa ca ne-am indreptat catre medicina
alternativa®’: medicina holistica (de la grecescul holos = Intreg). Medicina holisticd*® este un mod

de abordare a problemei sanatatii si bolii cu totul diferit de cel clasic. Ea era aplicata inca de pe

vremea lui Hipocrate, dar de-a lungul veacurilor a intrat Intr-un con de umbra si abia in ultimele

2 Dr, Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, op.cit., p. 11

26 Marc Duke, Acupuncture, New York, Pyramid House, 1972, p. 164; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 130

27 Terapiile alternative sunt metode de pastrare a sanatatii si de vindecare ce pornesc de la o perspectiva ,,holistici”
asupra lumii si vietii, intentia declarata fiind aceea de a aborda simultan trupul si sufletul. Treptat acceptate de
medicina alopata (medicina), terapiile alternative provin, in general, din filosofia si cultura orientala, dar au fost
dezvoltate si In spatiul cultural occidental”. (http://ro.wikipedia.org/wiki/Terapii alternative citat la 28.06.2010)

28 O abordare holisticd presupune ci exista o forta vitald in fiecare pacient si ci aceasta este singura capabild si
determine cauza bolii si modalitatea de restabilire a echilibrului. Un medic specializat in holistica stie sa recunoasca
simptomele fortei vitale, iar remediile sale terapeutice nu sunt indreptate spre contracararea unui efect, ci pentru a
stimula energia Qi, astfel fiind restabilita starea de sanatate a intregului organism. Forta vitald, odata trezita, elimina
boala; pacientul trebuie doar sa aiba rabdare si sa actioneze In aceeasi directie cu aceasta fortd. Practic, trebuie sa
aiba incredere In inteligenta acestei forte. Toate procesele fizico-bio-chimice sunt controlate perfect de forta vitala.
Boala apare pentru ca noi impiedicam energia vitala sa-si faca treaba aga cum ar trebui, iar de multe ori, actionam
incongtient impotriva ei”. (Ovidiu Bojor, art.cit.)


http://ro.wikipedia.org/wiki/Terapii_alternative

decenii a fost redescoperitd, la ora actuala fiind din ce in ce mai apreciata, atat de catre medici
cat si de citre pacienti, datoritd rezultatelor sale. In conceptia holisticd omul este privit ca un tot,
ca un intreg indivizibil. Fiinta umana nu este doar suma organelor sale, ci este un sistem integrat,
un ansamblu de elemente care interactioneaza permanent unele cu altele, in timp ce intreg
sistemul interactioneazd cu mediul Tnconjurdtor. Din interactiunea componentelor sistemului
rezulta proprietati pe care nu le pot manifesta partile luate separat. Metodele holistice de
tratament se adreseaza bolnavului si nu bolii, ele ocupandu-se concomitent de corpul, mintea si
sufletul acestuia, in conformitate cu legile naturii”*.

In conceptia adeptilor medicinii holiste Dumnezeu se confundid cu universul sau cu
natura, ceea ce ne demonstreaza incd o data radacinile orientale ale practicilor.
,Cu totii avem inauntrul nostru puterile vindecatoare ale universului. Toti avem dreptul si
capacitatea de a invoca puterea vindecatoare a realitatii ultime, indiferent dacad o numim
Dumnezeu, natura sau astfel”®.

Unul din telurile medicinii holiste este sa arate omului cum sa se ajute singur. Mesajul ei
de baza este: ,,Poti sa te ajuti si sa te salvezi singur!”. De asemenea, tehnicile yoga si meditatia
orientala n-ar face decat sa ajute pacientul® sd se cunoasca pe sine Insusi si sa-si depdseasca
defectele psihologice si suferintele fizice. Cu ajutorul medicinii holiste, omul se poate Intoarce la
o stare de echilibru energetic, la armonie cu universul si la asa numita stare de unitate cu
Dumnezeu. Aceasta ideologie este foarte periculoasa pentru ca spune omului ceea ce el vrea sa
auda, nu este Intamplator ca milioane de oameni recurg la tehnicile alternative de vindecare.

David Harris, presedintele Asociatiei pentru Sandtate Holista din S.U.A., sustine ca

»scopul medicinii holiste este sd faciliteze un mariaj intre stiintd si religie”®. Fundamentele

ideologiei Miscadrii pentru Sanatate Holistda inseamna mai mult decat o teorie abstracta si lipsita

29 Dr. Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, op.cit., p. 12

30 Devaki Berkson, The Foot Book: Healing the Body Through Reflexology, New York, Barnes & Noble Books,
1977, p. 8; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 133

31 Conform medicinii holistice, pacientul trebuie inteles si tratat In functie de un ansamblu de factori: fizici,
emotionali, sociali, spirituali si economici. Tratamentul holistic Tnseamna sa vindeci concomitent trupul si sufletul,
prin toate mijloacele. De aceea, cand se doreste tratarea unei afectiuni, trebuie sa se tina cont de toate aspectele din
viata bolnavului, inclusiv de emotiile cu care ne confruntam. Mania, stresul sau tristetea sunt sentimente care
consuma energia organismului si scad dramatic numarul globulelor albe, influentdnd negativ imunitatea. De
asemenea, este important si cum ne odihnim. Imunitatea creste daca-i dam organismului suficient timp de refacere,
prin activitati recreative si somn odihnitor”. (Ovidiu Bojor, art.cit.)

32 Brooks Alexander, Holistic Health From the Inside, in ,,Spiritual Counterfeits Project Journal”, august 1978, p. 9;
Samuel Pfeifer, op.cit., p. 138



de importantd, deoarece ne ajuta sa intelegem mai bine goana dupd senzational si minuni a

generatiei noastre.

Concluzii

Orientarea filozofico-religioasa a celor care practica reflexoterapia nu trebuie sa ramana
un secret pentru crestinii care sunt tentati sa o foloseasca in scop terapeutic. Este oare vorba doar
de dizolvarea in substante nocive si de relaxare musculara prin masarea talpilor? Sau intregul
tratament se bazeaza pe ideea armonizdm energiilor din organismul pacientului? Avand in vedere
valoarea terapeutica limitata a reflexologiei crestinii ar trebui sa-si puna serios Intrebarea daca o
asemenea metodd cu o baza filozofica de origine orientala, poate fi adevarata solutie a
problemelor lor.

Din perspectiva holista, vindecarea reprezinta atat refacerea conditiei fizice a omului, cat
si refacerea armoniei cu Universul, energia cosmica curgand in mod liber prin organism. Aceasta
conceptie holista vis a vis de boala si vindecare este straina nvataturilor Sfintei Scripturi. Omul
este creatia lui Dumnezeu, nu o parte al lui Dumnezeu. Omul nu este ,,plimbat” de acolo dincolo
de fortele universului, ci este o creatura inzestrata cu libertate, care este capabila de a alege intre
bine si rau. Boala nu este dezechilibru energetic iar vindecarea nu reprezinta in mod necesar

refacerea armoniei dintre om si voia lui Dumnezeu.
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Aspecte ale misiunii externe a Bisericii
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Abstract

Orthodoxy understands that Christian mission and Western evangelism must be carried
out in non-Christian countries and peoples, this being the holy duty of the Church and the classic
consecration of the Christian mission. The Christian mission was an important work in the

history of the Orthodox Church.

Keywords: misiune, misiune externd, evanghelizare, Biserica

Introducere

Mantuirea Inseamnd renastere la o noud viata spirituala, prin participare directa si
congtienta la energiile dumnezeiesti necreate, de care pulseaza viata si spatiul tainic al Bisericii.
Credinta care izvordste din har, este un act de comuniune personald si de comunitate ecleziala
care implica chipul lui Dumnezeu din om si nu doar o simpla problema de convertire individuald,
nominala.

Prioritatea Evangheliei si cea a Euharistiei sunt concomitente si complementare. Preotia
nu poate fi redusd la predicarea cuvantului si la chivernisirea comunitatii, cum crede miscarea
evanghelica, deoarece toate cele care {in de aceasta Taind sunt Incredintate mai intai Sfintilor
Apostoli, apoi urmasilor acestora, pana la sfarsitul veacurilor, prin succesiune apostolica, de care

aceastd misgcare nu se impartaseste.



I. Scopul misiunii Bisericii ortodoxe

Marturia crestind are in centrul ei pe semenul nostru, de aproape sau de departe, in baza
faptului ca toti suntern creati dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, frati intre noi prin Fiul
Sau Intrupat, lisus Hristos'. Mai mult, trebuie sa deducem aceasta si din temeiul preotiei
generale, obgstesti sau universale, aducatoare de daruri lui Dumnezeu, din puterea aducerii
continue a jertfei Lui Hristos, care apartine tuturor crestinilor, ca fapturi noi in Hristos si popor
agonisit al lui Dumnezeu (I Pet. 2,5,9-11).

Fiind incorporati In Hristos, ca mddulare ale Sale, crestinii sunt o semintie aleasa, preotie
Tmpardteascd, neam sfant, popor agonisit al lui Dumnezeu, ca sa vesteasca lumii bunatdtile Celui

=9

ce i-a chemat la ,,lumina Sa cea minunata” (I Pet. 2,9), asa cum a fost in Vechiul Testament
poporul lui Israel, preotie imparateasca si neam sfant intre celelalte popoare (Ies. 19,5,6). Toti
suntem in calitate de crestini, intr-un anume fel, ,,pietre vii”, marturisitori sau misionari ai
credintei celei adevarate. Dar aceasta preotie nu-si gaseste Tmplinirea decat printr-o inter-
conditionare cu preotia sacramentala sau harica, de drept divin®.

Slujirea semenului nostru din perspectiva misiunii crestine, in vederea obtinerii unei
madrturii comune si a mantuirii in viata de apoi, Intregeste spiritualitatea, 1i da relief deosebit si un
specific aparte, unic, hristologic, eclesiologic si eshatologic®.

Biserica Ortodoxa a pastrat adevarul revelat, Tn constitutia lui nealteratd, din generatie in
generatie, de la o epoca istoricd la alta. De aceea, ea nu admite prozelitismul religios iar slujirea,
consideratd componenta a spiritualitdtii ei, o releva ca necesitate de prim ordin in apararea
dreptei credinte, pe de o parte in fata atacurilor sectare de tot felul iar pe de alta ca o concretizare
a misiunii In lumea contemporani®. Toate acestea reflectd un singur adevar, acela cd intreaga

viata liturgic-sactamentald a Bisericii se afla intr-o profunda legatura cu activitatea misionara

fiind practic indestructibile®.

L Pr. Prof. Dr. Ion Bria, Mdrturia crestind in Biserica Ortodoxd, In “Glasul Bisericii”, nr. 1-3, 1982, p. 89.

2 Pr. Prof. Dr. Dumitru Radu, Taina Preotiei (Hirotonia). lerarhia bisericeascd, in Indrumiri Misionare”, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1985, pp. 583-585.

3 Pr. Prof. Dr. Corneliu Sarbu, Misionarismul laic in lupta antisectard, in ,, Telegraful”, Sibiu, 1945, nr. 1, p. 18.
*Ibidem, p. 21.

>Ibidem, pp. 24-26.



Din aceastd perspectiva sunt demne de amintit in continuare, sub aspectul documentelor
adoptate, diversele actiuni ale Bisericii Ortodoxe Romane, Tncepand cu hotararirile Sfantului
Sinod si continuand cu cele ale sinoadelor mitropolitane si eparhiale.

Inca din perioada regimului comunist a fost inclusd in activitatea misionar-pastorald a
preotilor de parohie obligativitatea catehizarii credinciosilor si a conferintelor misionare din
duminici dupa amiaza. Actiunea a continuat si continua incd n zilele de astazi, de aceasta data
cu mai multa libertate.

Odata cu zorii libertatii Biserica Ortodoxa Romand a avut ca grija permanentda misiunea
in bisericile din diaspora, ca sa nu mai spunem ca dupd 2007, urmare a emigrarii multor
credinciosi in tdrile Uniunii Europene, s-au infiintat noi parohii misionare in Occident si s-au
construit ldcase de cult.

Recent adoptatul Statut de organizare si functionare al Bisericii Ortodoxe Romane a
infiintat doua noi Mitropolii pentru diaspora si a reactivat doud episcopii sufragane Mitropoliei
Basarabiei.

La nivel mitropolitan pot fi amintite actiunile misionare prin care s-au infiintat noi
parohii Tn scopul diminudrii numarului mare de pastoriti alocati unui paroh si implicit al unei
pastoratii eficiente. Aici se evidentiaza Mitropolia Moldovei si Bucovinei, in special
Arhiepiscopia Iasilor, sub inalta pastorire a actualului Patriarh al Bisericii Ortodoxe Romane
Prea Fericitul Parinte Dr. Daniel Ciobotea. Pot fi deasemeni amintite nenumdrate actiuni
misionare, social-caritative, toate intreprinse cu scopul pastrarii nealteratda a liniei misionare a
Bisericii.

Universalismul misiunii crestine inteles ca extensie a Bisericii In toata lumea pe temeiul
creatiei si rascumpardrii acesteia prin Logosul etern al Tatalui pe de o parte si ca expresie, traire
a plinatatii credintei si comuniunii harice cu acelasi Logos prin Duhul Sfant in Sfintele Taine si
celelalte lucrari sfinte si sfintitoare de catre fiecare crestin In parte, se intemeiaza pe atributul
apostolicitatii si al sobornicititii eclesiale®. De aceea fiecare eparhie urmeaza exact aceeasi linie
misionara.

Aceasta semnifica faptul ca In misiunea ei Biserica transmite incepand de la Sfintii

Apostoli si prin urmasii acestora, episcopii si preotii ei, acelasi har si aceeasi Invatatura, Intreaga

® Pr. Dr. Gheorghe Petraru, Ortodoxie si prozelitism, Editura Trinitas, Iasi, 2000, pp. 77-80.
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si neschimbatd, dreapta credintd a Bisericii marturisita si trditd de toti crestinii care primesc de la

Domnul Hristos, prin Duhul Sfant, lumina si viata cea dumnezeiasca si mantuitoare’.

II. Misiunea externa—chemarea ,,neamurilor”

Cand spunem ,neamurile” pornim de la aspectul ca astdzi crestinismul mai are
de ,,cucerit” Intregi zone geografice unde Evanghelia lui Hristos nu a ajuns niciodata. Si urmam
faptului ca In Africa si Asia au fost si timpuri cand crestinismul era infloritor. Invaziile si
cuceririle arabe sunt cele care au transformat fata crestina a celor doua continente in partile lor
crestine.

Stim bine ca tdri precum Egipt, Libia, Maroc, Tunisia, Etiopia si Algeria au cunoscut
candva crestinismul, Tnca din primele doua secole. Din pdcate astazi mai existd acolo doar mici
comunitati si se pastreaza Patriarhia Alexandriei. Misiune in intelesul de baza nu se poate face
datorita conditiilor vitrege alimentate si sustinute de guvernele musulmane ale acestor tdri.

In unele tiri din Asia crestinismul a fost Tnainte de cuceririle arabe o religie raspandita.
Nu putem neglija puternicele centre crestine din Siria, Iraq, Turcia si Ierusalim din primele
secole crestine sau faptul cd, conform traditiei bisericesti, Sfantul Apostol Toma ar fi
propovaduit in Persia si In India®.

Daca In aceste tdri avem prezentd crestind putem considera ca totusi existd o anumita
influenta a crestinismului asupra celorlalte religii asa cum religia iudaica, candva, era o marturie
a monoteismului Tn mijlocul neamurilor unde exista diaspora.

Avem 1nsa si teritorii Intregi unde, pe cele doua continente Africa si Asia, Evanghelia nu
a fost niciodata propovaduitd. Tarile Extremului Orient cunosc astazi prezenta ortodoxa datorita
existentei unor biserici apartinand Patriarhiilor Greaca si Rusa.

Acolo unde s-au format mici comunitati ortodoxe a fost pentru ca negustori, meseriasi si
simpli muncitori au ajuns, fie prin migratie, fie prin interese de medie si lunga duratd, sa
locuiasca si au adus cu ei si religia in care au fost botezati. La aceste comunitdti s-au adaugat,
mai degraba prin casatorie decat prin convertire, si localnici, insa cu rezultate timide. Patriarhiile

de emigratie au trimis preoti care sa pastoreasca parohiile nou infiintate.

’Ibidem, p. 80.
8 Pr. Prof. Dr. Ioan Ridmureanu, Istoria Bisericeascd Universald, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1992, p.12.



In Asia si Africa existd la populatiile necrestine o activitate misionard ortodoxa
importantd, datoratd mai ales Bisericii Greciei la care s-au adaugat timid si Bisericile Ortodoxe
care au depasit greutatile aduse lor de prigoana din partea statului ateu. De cativa ani asistam la
un adevdrat succes al misiunii ortodoxe desfasurate sub obldduirea Mitropoliei Moldovei si
Bucovinei in Africa sahariana si subsahariand. Patriarhia Romana a organizat o parohie la
Johanesburg in Africa de Sud pentru romanii imigrati dar si pentru localnicii convertiti.

Statistici sau studii cu privire la raspandirea ortodocsilor nu avem in Biserica Ortodoxa
Romana insa intr-o statistica a Episcopiei Romano-Catolice avem urmatoarele date: ,,Daca in
lume procentajul crestinilor nu s-a schimbat, este foarte diferitd rdspandirea lor geografica, cu o
crestere in ceea ce priveste Africa si Asia. In anul 1910, doud treimi din totalul crestinilor
(66,3%) traiau In Europa, 27% in Americi, 4,5% n Asia-Pacific, 1,4% in Africa subsahariana,
0,7% 1n Orientul Mijlociu si Africa de nord. Situatia s-a schimbat radical: astazi Europa este pe
locul doi - cu o patrime din totalul crestinilor (25,9%) - in timp ce numarul cel mai mare de
crestini (36,8%) este Tn Americi. Numarul crestinilor a crescut mai ales in Africa subsahariana
(23,6%) si In zona Asia-Pacific (13,1%). Prezenta crestinilor in Orientul Mijlociu si in nordul
Africii ramane la fel: era 0,7% in anul 1910, acum este 0,6%. Cu privire la raportul nord-sud,
raspandirea crestinilor a suferit o insemnatd schimbare. In anul 1910, crestinii care trdiau in
nordul lumii (Europa, America de Nord, Australia, Japonia si Noua Zeelanda) erau de aproape

patru ori mai multi decat cei care trdiau in sud. Acum 61% sunt in sud si 39% in nord™”.

Concluzii

Ortodoxia Intelege ca misiunea crestina si planurile de evanghelizare occidentale trebuie
sa se desfasoare in tarile si la popoarele necrestine, aceasta fiind datoria sfanta a Bisericii si
sensul consacrat clasic al misiunii crestine. Misiunea crestind a fost o lucrare importanta in
istoria Bisericii Ortodoxe, in secolele trecute. Datorita misiunii ortodoxe, numeroase popoare au
cunoscut Evanghelia lui Hristos. Mai mult, astazi Ortodoxia prin prezenta ei in toata lumea, prin

comunitatile sale drept-marturisitoare, este un factor de misiune crestina mondiala. Misiunea

% Pr. Cornel Cadar, Crestinismul, cea mai rdspanditd religie, In “Lumina crestinului”, revista Episcopiei Romano-

Catolice de Iasi, pe site http://www.ercis.ro/lumina/numar.asp?an=2012&numar=5&id=102, accesat pe
26.08.2013, ora 19.40.


http://www.ercis.ro/lumina/numar.asp?an=2012&numar=5&id=102

trebuie inteleasa ca ,,a predica celor aflati in afara Bisericii”'® in ducerea la capat a

fundamentului ei misionar.
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Abstract

Regarding the proliferation of sects and new religious movements, there is an increased
manifestation of Oriental Oriental groups. This is explained by the appearance of the religion
that these sects claim and displays them in a religious or pseudo-religious world, such as the
Western one. This adds to their extraordinary ability to compromise with the Western century, a
firm predisposition to a very dangerous pseudo-religious syncretism. We must mention that these
Oriental Oriental sections are groups that could not be imposed in consecrated oriental religions:

Hinduism, Buddhism, Taoism, etc.

Keywords: panteism, secta, secte orientale Ananda Marga

Introducere

Panteismul vorbeste despre prezenta lui Dumnezeu 1n tot: in istorie, naturd, cosmos, lume
si sufletul omului s.a. Deci, panteismul nu se opreste doar la viziunea despre Dumnezeu in
naturd, ci cauti o punte de legiturd intre teism si ateism sau intre religie si stiintid. In
conformitate cu aceastd invataturd, Dumnezeu' nu este impersonal, ci transpersonal, mai presus
de orice determinari, calitati si atribute. Chiar daca pare paradoxal, Dumnezeu este imanent in
lume dar si transcendent®. ,,Nu este ilogica echivalenta dintre transcendenta si imanenta sau intre
dincolo si aici (spatial) pentru ca nu ne mai aflam in planul logicii formale, ci in sfera logicii

religiei, o logica noua, simbolicd, dar nu in linie matematicd, ci incdrcata de sens. Totusi,

! Paul Evdokimov, Iubirea nebuna a lui Dumnezeu, Traducere, prefata si note Teodor Baconsky Editura Anastasia,
p- 13

2 Tn acord cu panteismul stoic, Seneca defineste divinitatea ca ,,tot ceea ce vezi si ceea ce nu vezi” (Seneca, Scrieri
filosofice alese, traducere, coordonata de Eugen Cizek, Bucuresti, Editura Minerva, 1981, p. 201)
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transcendenta nu se reduce la nivelul spatial, dar pe de alta parte diferenta dintre om si
Dumnezeu nu mai justifici atotputernicia lui Dumnezeu si faptul ca el este Totul, Intregul, asa
cum teismul afirma cu tdrie. Un contraargument fata de panteism 1l reprezinta conceptia ca
lumea nu este perfecta, ci are doar grade de perfectiune. Totusi, panteismul nu se refera la intreg
totalmente, ci esentialmente. Acuza din partea criticismului este dura si nefondata: panteismul ar

fi o forma pervertitd si confuza de teism™>,

L Panteismul. Repere fundamentale

Panteismul este opusul deismului deoarece acesta din urma pune accent pe faptul ca
Dumnezeu este diferit de lumea reald, In timp ce panteismul identifici pe Dumnezeu cu lumea.
Pe de alta parte, deismul sustine ca Dumnezeu este in afara lumii deci transcendent, si nu in ea
iar panteismul spune cd Dumnezeu este in lume sau, mai curand, ca Dumnezeu este lumea. Cu
late cuvinte, deismul pune accent pe transcendenta lui Dumnezeu fata de lume, pe cand
panteismul accentueaza imanenta Acestuia in lume. ,,Diferenta dintre panteism si teism consta nu
in existenta unei cauze prime si inteligente, ci in aceea a unui Dumnezeu personal, transcendent,
unic si diferit de cosmos, lume, mintea si sufletul omului (teismul). Panteismul nu opune spiritul
materiei, enuntand superioritatea si anterioritatea spiritului, ca teismul, ci le vede in
complementaritate, materia fiind o expresie a spiritului, o hierofanie (manifestare a sacrului).
Teologii teisti adauga argumente ca: moral, etic, estetic, cosmologic si teleologic (orientat spre
scop). complementare. A vedea conflictul intre teism si panteism este ca si cum am miza pe
separatia radicald si partizanala dintre religie si stiintd*. Asemenea confruntdri nu sunt in
beneficiul omului. De asemenea, religiile cosmice au fundament istoric, iar religiile istorice au o
important variantd cosmica mai ales prin mistica lor””.

Putem vorbi de mai multe tipuri de panteism. Astfel, intalnim la Parmenides® Panteismul
absolut 1n sensul ca exista o singura fiinta divina iar restul universului este nefiintd. Mai avem

panteismul emanational sl lui Plotinius’ care spune ca totul decurge din Dumnezeu asemenea

3 Mircea Itu, Filosofia si Istoria Religiilor, Bucuresti, Editura Fundatiei Romdnia de Maine, 2004, p. 23-24

4 Radu Toderescu, Muntele Athos — loc al civilizatiei duhovnicesti in lumea contemporand. Excurs duhovnicesc
pentru omul contemporan, material postat la adresa web http://www.scribd.com/doc/19343216/Radu-Toderescu, site
citat la 2.06.2018)

> Mircea Itu, Filosofia si Istoria Religiilor, p. 26-27

® Filosof grec care a tréit in secolul al V-lea 1.Hr.

7 Plotinius a fost un important filosof al greciei antice (204-270)
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florii care se dezvoltd dintr-o samanta. De asemenea, mai intalnim si panteismul evolutiv® prin
Dumnezeu este perceput Intr-un mod evolutiv sau istoric. Aceasta conceptie a fost adoptata si de
Hegel® care crede cd Dumnezeu Se desfisoara in mod istoric. ,,Alte conceptii panteiste sunt
modale, cum este cazul lui Spinoza' care a afirmat ca lucrurile sunt considerate moduri sau
momente Intr-o substanta infinitd. In fine, existd panteismul de manifestare sau pe mai multe
nivele, cum este panteismul intalnit in diferite forme de hinduism. Va fi instructiv sa examinam
cateva dintre aceste sisteme panteiste”'.

Panteismul lui Plotinus sustine ca totul decurge din Dumnezeu si totul se intoarce la El
astfel, totul e in Unul si Unul este In totul. ,,Sursa oricarei realitdti este Unitatea, si gradul de
unitate este criteriul prin care ceva este constituit Tn Tnsasi natura fiintei sale. Cu cat este ceva
mai putin unit, cu atat este mai putin real. Prin urmare, la Plotinus nu intalnim un monism rigid si
inflexibil, ci o unitate divind emanationald, Tn desfasurare, care se revarsa ca o cascada de-a
lungul sirului lung de fiinte, de la Unitate la o tot mai mare multiplicitate”'?.

Potrivit lui Radhakrishnan exista cateva stari sau nivele ale realitatii. ,,Avem (1)
Absolutul, (2) Dumnezeu ca Fortd Creatoare, (3) Dumnezeu imanent in lumea aceasta’. Acestea
nu trebuie privite ca entitati separate. Ele sunt aranjate In ordinea aceasta deoarece exista o
prioritate logicd.” Fiecare forma purcede de la forma precedentd si este bazata pe ea. ,,in felul
acesta obtinem cele patru pozitii sau stari ale realitatii, (1) Absolutul, Brahman, (2) Spiritul
Creator, Isvara, (3) Spiritul Lumii, Hiranya-garbha si (4) Lumea (viraj)™.

Radhakrishnan compara aceasta cu panteismul neo-platonic: ,,La Plotinus intalnim o
schema similard, (i) Unicul, Cel simplu, Cel neconditionat... (ii) Nous. Lumea Inteligibila pe care
Plotinus o numegste Unul-Multi, lumea de forme sau arhetipuri platonice... (iii) Unul si Multi.

Sufletul Tuturor este a treia stare, care modeleaza universul material dupa modelul gandurilor

divine, ideile elaborate Tn Mintea Divina... (iv) Cei multi. Este lumea trupurilor, lumea materiei

8 Panteismul necunoscand ideea de creare a lumii, Divinitatea se confundd cu lumea, avand deci un caracter
impersonal. (Dumitru Popescu, Ortodoxie si contemporaneitate, Editura Diogene, Bucuresti, 1996, p. 184)

® Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) a fost un important filozof german, principal reprezentant al
idealismului.

10 Baruch Spinoza (1632-1677) a fost un renumit filosof evreu olandez de origine sefardd reprezentant al
rationalismului

1 Norman Geisler, Apologeticd crestind, p. 187

12 Ibidem, p. 191

13 Dumnezeu, In Invititura Bisericii nu rimane doar transcendent ca in filosofiile abstracte, nici nu Se identifica cu
lumea ca in panteism, ,,ci 1l trdim pe Tatal prin Hristos in Duhul, 1l trdim pe Dumnezeu ca Treime vie de persoane
aflate Tn comuniune. Avand acest sentiment credem ca si asupra noastra Se odihneste Sfantul Duh, ca si In trupul
Domnului Hristos”. (Pr. Mihai Himinschi, Doctrina trinitard ca fundament misionar, p. 340)

4 Sarvepali Radhakrishnan, The Principal Upanishads, p. 64
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fara forma”®.

Schema hinduista despre realitate, Insd, se deosebeste de emanationalismul
plotinian prin aceea ca Brahman se manifesta pe diferite nivele dar nu emana (alte fiinte pe
flivele inferioare) si nivelele- inferioare se ridici spre nivele mai inalte. In sensul acesta
pantesmul neo-hinduist este un panteism pe mai multe nivele si nu un panteism emanational.

Conceptiile panteiste despre Dumnezeu se caracterizeaza printr-o epistemologie
fundamentald intuitivdi. Dumnezeu este conceput in sensul cel mai Tnalt si mai semnificativ nu
prin observatii senzoriale sau prin deductii logice ci prin intuitia mistica ce trece dincolo de legea
noncontradictiei.

Accentul pus in limbajul religios pe negare este esential pentru panteism. Dumnezeu nu
poate fi descris adecvat in termeni pozitivi. Nimic din experienta noastra nu poate descrie in mod
adecvat cum este Dumnezeu. Dumnezeu este mai presus de fiinta si depaseste cunoasterea
rationala.

Conceptia panteistd'® centrala despre Dumnezeu este absoluta unitate si transcendentd a
lui Dumnezeu. Suprematia si unitatea lui Dumnezeu sunt esenta realitatii ultime si baza pentru
tot ce este derivat din El.

Creatia este ex Deo, adicd, din Dumnezeu”. Creatia din nimic, ex nihilo, nu are sens.
Dumnezeu este sursa pentru toate lucrurile; toate isi au originea In fiinta Lui. Creatia rezulta din
fiinta lui Dumnezeu fie prin manifestare, fie prin emanatie, fie printr-un fel oarecare de
dezvoltare.

Atat creatia cdt si rdul rezultd cu necesitate din Dumnezeu. Absolutul nu este personal si
creatia nu este o alegere libera, ci rezulta din Dumnezeu cu necesitate. Plotinus ar fi spus:
,Binele se difuzeaza singur”, adica, trebuie sa emita raze ca si razele soarelui, sau ca razele din

centrul unui cerc, sau ca o samanta care se dezvolta si da nastere unei flori. Orice rele, lipsuri si

15 Ibidem, p. 65-66

16 Secolul al XIII-lea aduce n sinul bisericii astfel de erezii subminatoare, care pretind ci era credintei pur si
simplu s-a sfarsit si incepe era stiintei (Amaury de Bene). Principiul stiintei care avea sa Tnlocuiasca credinta era un
fel de panteism, conform cdruia Dumnezeu reprezinta esenta tuturor creaturilor si fiinta tuturor lucrurilor; toate
fiintele sunt una singura si sunt Dumnezeu. Pentru panteismul sau, Amaury a avut de patimit si dupa moarte: corpul
i-a fost dezgropat si aruncat intr-un pamant nesfant, iar multi dintre adeptii sdi au fost arsi pe rug in 1215”. (Dumitru
Isac, Dumitru Isac, Studii, prelegeri si note de curs de istoria filozofiei modern, Editura: Argonaut, Cluj Napoca,
2007, p. 484).

7 Crestinismul are ca fundament credinta Tn Dumnezeu, unul in fiintd si intreit in persoane. ,,Credinta in Sfanta
Treime delimiteaza invatatura cregtina despre Dumnezeu de alte invataturi si conceptii, in sensul ca, numai o astfel
de dumnezeire e singura mantuitoare, singura care se manifesta ca bazd a comunitatii de iubire cu noi In vesnicie. Ea
ne fereste de a confunda pe Dumnezeu cu lumea, cum face panteismul”. (Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Fenomenul
sectar necrestin, p. 69)



deficiente care sunt observate in emanatii sau In manifestari sunt acolo pentru ca trebuie sa fie
acolo.

In sensul cel mai Tnalt si absolut, Dumnezeu nu este personal si nici constient. Absolutul
si Supremul nu este personal ci impersonal. Personalitatea vine, in cel mai bun caz, prin emanatie
sau manifestare pe un nivel inferior.

Universul este in ultimd instantd Cel Unic si nu multi. In monismul absolut al lui
Parmenides, numai Fiinta absolut unici are realitate si nimic altceva. In alte forme de panteism
este acceptata ideea ca oricare ar fi realitatea inferioara gasita in multiplicitate si finitudine, cei
multi sunt totdeauna In Cel Unic, dar Cel Unic nu este in cei multi. Cu alte cuvinte, unitatea este
realitatea fundamentald din care rezulti multiplicitatea, si nu invers. In plus, chiar dacé realitatea
inferioara este acordata cu finitul si cu cei multi, in ultimd instantd exista numai o singura
realitate. Din punct de vedere temporal si din punctul de vedere al manifestarii exista multe
moduri si multe aspecte ale realitdtii. Dar la fel ca si razele dintr-un cerc, exista de fapt un singur

punct central de realitate pe care 1l au toate Tn comun, adica, Singura Fiinta, Cel Unic.

IL. Doctrina Ananda Marga

Ranjana Sarkar si-a construit doctrina miscdrii avand la baza filosofia tantrica in care se
mai regdsesc principii ale misticii bhakti, precum si o doctrina sociala inspirata din traditia
indiana si filosofia marxista. Din cauza faptului ca in doctrina Ananda Marga nu se intalneste
venerarea vreunei energii shakti, nu se poate spune ca doctrina shakti a influentat conceptiile
miscdrii. In conceptia lui Sarkar, Invatitura principald este Parampurusha, intruchipat se cele
mai multe ori ca ,,Parinte suprem” si reprezentat ca obiect al iubirii devotionale. ,,Parampurusha
este spiritul suprem, singura Fiintd existenta realmente, insa el a evoluat prin intermediul
materiei eterne (prakriti), respectiv maya (iluzia) sau shakti (energia feminind), transformandu-se
ntr-o materie grosierd”'®,

Conceptia despre Dumnezeu este una panteista in care se vorbeste despre prezenta

divinului din om si n Intreg si In care se prezinta ,,unele concluzii social-etice, asa cum a facut-o

neohinduismul in general. Calea spre unirea cu Absolutul este, ca in tantrism in general, Yoga-

18 §.S. Anandamurti, Baba's Grace. Vortrage von S.S. Anandamurti, Mainz, Kastel, 1976, p. 5; Nicolae Achimescu,
Noile miscdri religioase, Editura Limes, Cluj Napoca, 2000, p. 148
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kun-dalini” *. Toate acestea, atit teoretic cat si practic, calea ramane in plan secundar fata de
mistica bhakti. ,,Calea iubirii devotionale (bhakti-yoga) este predominanta fata de celelalte doua,
respectiv calea Intelepciunii (jnana-yoga) si calea faptei (karma-yoga). Bhakti se concretizeaza si
in iubirea devotionala fata de guru. Venerarea divinitatilor hinduiste este mai putin importanta
decét iubirea devotionala fata de guru”®.

In ceea ce priveste cosmologia, aceasta este similard cu cea prezenti in filosofia
Samkhya, interpretand dualismul ei Purusha-prakriti (Spirit- materie), din perspectiva tantrica,
Brahman fiind Realitatea unica si constituit din Shiva si Shakti. Pe de alta parte, Purusha (Shiva)
este cauza materiala a existentei acestei lumi. In scrierile sale, Ranjana Sarkar utilizeazd notiuni
din filosofie dar si din stiintele naturale (evolutie, telepatie, vibratii etc.), prin care are pretentia
de a oferi doctrinei sale un caracter stiintific. ,,El denumeste procesul autoevolutiei ,naturii”
(prakriti) spre lumea materiala sancara, iar procesul reintoarcerii spre origini, spre starea
primordiald, ca pratisancara. Intr-o maniera similara interpretilor moderni ai filosofiei Samkhya,
el utilizeaza notiunea de ,,evolutie” pentru procesul in intregul sdu, Tnsa alteori doar pentru cea
de-a doua parte a acestuia, respectiv pentru reintoarcerea spre origini”*'.

In lucrarea ,Ananda Sutram” al lui Anandamurti avem detaliatd invititura despre
impartirea sociald a oamenilor. Astfel, regdsim cinci grupe foarte importante, adica patru caste
principale, numite ,,varna” care se afla intr-o succesiune permanenta la conducerea societatii, si
elita spirituala formata din ,sadvipra”, care reprezintda adevaratii brahmani sau adevaratii
intelectuali. Prin aceasta Tmpartire el nu acceptd impartirea sociala indiana traditionala in cele
patru caste shudra, vaishya, kshatriya, brahmani, ci le considera ca derulandu-se succesiv din
punct de vedere istoric. Prima casta a fost shudra, apoi a urmat dominatia feudalda a kshatriya,
dupa care era brahmanilor, si in cele din urma este Tnlocuita de domnia vaishya. Din acestea,
vedem o influentda marxista in doctrina acestei miscari deoarece capitalismul castei vaishya
reprezinta ultima fazd dupa perioada de o dominatie feudala si religioasd. Anandamurti isi
fundamenteaza doctrina despre ciclul social in baza dialecticii marxiste: ,,atunci cand o epoca de
dominatie degenereaza intr-o faza de exploatare, ea conduce mai devreme sau mai tarziu la

constituirea unei antiteze”?.

19 Gopi Krishna, Kundalini. Erweckung der geistigen Kraft im Menschen, Weilheim, 1968, p. 57; Nicolae
Achimescu, Noile migcdri religioase, p. 148

20 S S. Anandamurti, Baba's Grace..., p. 42 ; Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 148

21 Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 149



Ananda Marga mai dezvolta si doctrina privind dezvoltarea celor ,,sapte chakra” care
controleaza fortele psihice ale omului si care se situeazd in diverse puncte ale corpului. In
vederea dezvoltadrii si stapanirii lor, reprezentantul miscarii Tnvata sa parcurga ,,calea Yoga in opt
trepte” prin urmarea a unor exercitii si reguli exacte care au rolul de a reglementa viata adeptului
dar si a comunitatii In general. Viata adeptilor este indrumata cu ajutorul unui set de reguli de
comportament pe care fiecare membru trebuie sa le urmeze, si care sunt cuprinse intr-o ,,carta in
16 puncte”. Carta contine si statutul si modalitatea de a face parte din ierarhia sectei. O problema
esentiala regasita in ,,cele 16 puncte” reprezintd realizarea intereselor miscarii Ananda Marga
fara compromis. ,,Esential este idealul personal, finalitatea vietii personale, iubirea devotionala
fata de Absolut, prin care omul urmdregste sa se detaseze de propriul ego, fapt in urma caruia sa

devina capabil de a sacrifica totul in favoarea ideologiei Ananda Marga”*.

Concluzii

Chiar daca in tara noastrd coordonatele religioase sunt diferite fata de Occident, totusi
iata cd intalnim aceste secte cu caracter oriental si la noi in tara. Aceste secte orientale au profitat
in tara noastra de vidul de autoritate religioasa, precum si de o degringolada ce s-a mentinut
cativa ani buni dupa caderea dictaturii comuniste. Tendintele pro-occidentale ale romanilor
(exacerbarea tolerantei, exagerarea permisivitatii tuturor alternativelor pseudo-religioase) au fost
ferm speculate de cdtre sectele orientale cum ar fi Moon, Sathya Sai Baba sau Ananda Marga.
Este adevarat ca toate aceste secte mentionate nu au reusit sa se impuna in cadrul societatii
romanesti ca religii sau noi miscari religioase, ci s-au infiltrat sub acoperirea unor asociatii
filantropic-caritabile. Interesant este lipsa de reactie a autoritatilor romane care fara sa stea pe
ganduri au recunoscut aceste asociatii fara sa ceara competenta expertizd a Bisericii Ortodoxe
nationale. Lipsa de culturd si pregatire religioasa a autoritdtilor, precum si atotsuficienta afisata
in materie de religie au facut ca statul roman sa recunoasca secte deosebit de periculoase sub

acoperirea unor asociatii non-profit.

22 5.S. Anandamurti, Ananda Sutram, Anandangar (West Bengal), 1967; cf. R. Hummel, Weltverbesserung und
Idealgesellschaft. Zum Verstdndnis indischer Meditationsbewegungen im Westen, in: ZRGG 30, 1978, p. 142;
Nicolae Achimescu, Noile miscdri religioase, p. 149

23 Vezi S.S. Anandamurti, 16 Punkte zur Selbstverwirklichung, 2 Aufl., Mainz, 1977; Nicolae Achimescu, Noile
miscdri religioase, p. 151



latda ca diferitele promisiuni si pretentii pe care aceste secte le-au proferat in fata
autoritatilor si societatii romanesti au avut succes imediat spre marea dezamagire a Bisericii
majoritare crestin ortodoxe. Cele reliefate au darul de a atrage un puternic semnal de alarma cu

privire la fenomenul sectar general si Tn mod special cu privire la sectele de sorginte orientala.
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Elemente terapeutice de natura sincretista in viata crestinului

contemporan
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Abstract

Many Orthodox Christians are today in a fierce search for healing. This makes them want
to heal the diseases at all costs and seek relief anywhere, even in the alternative methods of
syncretistic healing coming from the Orient, which have a great success both in the Western

world and in our country, especially in the post-December period.

Keywords: vindecare, terapie, acupuncturd, diagnostic

Introducere

Patrunderea filosofiilor orientale Tn Occident, a adus si o multime de pseudo-vindecatori
care nu mai vedeau Tn Dumnezeu o Persoana care iubeste infinit omul, ci l-au transformat Intr-o
energie cosmica sau o forta vitala. Astfel, John Keel, cunoscut cercetdtor in parapsihologie,
spune urmadtoarele cuvinte cu privire la aceasta idee: ,Definitia standard data lui Dumnezeu:
Dumnezeu este lumind e un mod mai simplu de a spune cd Dumnezeu este energie. Energie
electromagnetica. El nu e personal, ci impersonal; un camp de energie care patrunde ntregul
univers”’.

Medicina holista are la baza conceptia panteista despre Dumnezeu care il confunda pe
Dumnezeu cu natura sau folosesc notiuni precum bioplasmad, aura, orgon pentru a-l identifica pe
Dumnezeu. De asemenea, si medicinile alternative precum acupunctura, vad in Dumnezeu

»energie cosmica” sau ,prana” (forta vitala a fiintelor vii). ,,Cu totii avem inauntrul nostru

! John Keel, The Eight Tower, New York, Signet, 1975, p. 6; Samuel Pfeifer, Scndtate cu orice pret, Editura Agape,
Fagarag, 2005, p. 133



puterile vindecatoare ale universului. Toti avem dreptul si capacitatea de a invoca puterea
vindecatoare a realitdtii ultime, indiferent daca o numim Dumnezeu, natura sau astfel”>.

Este foarte important de mentionat ca pacientii trebuie sa-si schimbe modul de gandire in
goana lor dupd ,,sdndtate cu orice pret”, raportand-o la realitatea dureroasi a propriilor limite. ,,In
ultima instantd, nu suntem niciodatd stapani absoluti ai sandtdtii noastre, ci trdim zi de zi in

dependenta de providenta lui Dumnezeu”?,

L Acupuctura — metoda alternativa de vindecare

Acupunctura este una din cele mai vechi tehnici de tratament cunoscute. Raspandirea
acestei tehnici a fost foarte larga Tn decursul secolelor deoarece acupunctura a fost folosita de
catre egiptenii antici, hindusii, eschimosii, polinezienii, triburile din continentul American pentru
tratarea diferitelor boli. In Europa, acupunctura este pentru prima dati mentionatd de Fernao
Mendez Pinto (1509-1583), un navigator portughez, dar a fost cunoscutd mai bine datorita
scrierilor lui Ten Rhyne (1683) si Kaempfer (1728). ,,Wilhelm Ten Rhyne (1649-1700), chirurg
al Companiilor Olandeze in Indiile Orientale, are meritul de a fi prezentat pentru prima data in
Europa acupunctura si fundamentele ei teoretice, in lucrarea Dissertatio de Arthritide: Mantissa
Schematica: De Acupunctura: Et Orationes Tres, publicata iIn 1683, dupa Intoarcerea sa din
China si Japonia. Lui Ten Rhyne 1i datoram termenul acupuncturd, compus din lat. acus = ac si
pungere = a intepa”*.

Acupunctura nu a fost utilizatd doar pentru a alina durerile, ci a fost si este utilizata
pentru vindecarea unor boli complexe precum alergii, ulcer si chiar dependenta de droguri. Din
acest motiv, fenomenul a luat amploare, ajungand ca in Franta sa aiba peste 1.000 de
acupuncturisti, iar in Germania sa fie peste 1.500. Aproape in fiecare an se breveteaza metode
noi de acupunctura. ,,Presopunctura, ca variantd a ei, inlocuieste acele cu apasarea degetelor. In
acupunctura cu laser, acele sunt Tnlocuite de un fascicol laser de intensitate potrivita. Anumiti
acupuncturisti folosesc doar urechea ca domeniu de inserare a acelor, pe considerentul ca toate

punctele isi au echivalentul la acest nivel. In electroacupuncturd, acele sunt conectate la un

2 Devaki Berkson, The Foot Book: Healing the Body Through Reflexology, New York, Barnes & Noble Books,
1977, p. 8; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 133

3 Samuel Pfeifer, op.cit., p. 158

4 Dr. Laurentiu Teodorescu, Pdtrunderea acupuncturii in Europa, in revista ,,Universul interior”, nr. 1, septembrie,
2009, p. 9-10



generator electric, spre a stimula electric punctele respective. Chiar daca unele scoli le contrazic
pe celelalte cu privire la calea cea dreapta™

In acupunctur, cel mai important rol il joaca functionalitatea energiei atotpitrunzitoare a
universului, numita Qi, si aspectele acesteia polare Yin si Yang. Acupunctura invatd ca aceasta
energie circuld prin organismul uman printr-un sistem de canale care au fost numite meridiane
dar care nu au fost demonstrate stiintific nici pana in ziua de astazi. ,,Din moment ce disectia
corpului uman nu era permisa din considerente religioase, chinezii aveau doar vagi cunostinte de
anatomie umand. In timp ce creierul era considerat un organ minuscul cu rol nesemnificativ,
splinei se atribuia functia de centru al cunoasterii”®.

In tara noastrd, tratamentul prin acupuncturd a fost mentionat pentru prima dati de
Nicolae Vatdmanu’ din surse franceze prin care se comunicau principalele notiuni de
acupunctura. ,Initiatorul acupuncturii practice la noi a fost Ion Bratu (1910-1965), personalitate
medicala de prim ordin, a cirui activitate a fost brusc Intrerupta. In varsta de 55 de ani, Tnainte ca
vasta sa experientd sa poata fi transpusa ntr-o lucrare de sintezd, ramasa Tn Stadiu de proiect,
Incd din iunie 1948, in cadrul Societatii de Terapeutica din Bucuresti, Ion Bratu comunica
lucrarea ,,Asupra unui an de experienta cu acupunctura”. Sa mentiondam ca la acea datd, Ion
Bratu era autorul a 37 de lucrari efectuate in domeniul urologiei, unele dintre el si publicate in
reviste internationale de prestigiu, precum Comptes Rendus Soc. Biol. Paris sau Revue d'Uro
logie™®.

Acupunctura a Tnceput sa fie practicata si cunoscuta dupa anul 1950 iar in 1958 a fost
infiingat Tn cadrul spitalului Coltea primul serviciu experimental de acupuncturd. ,,In acelasi an,
metoda este apreciatda ca utila practicii medicale de catre Sfatul Stiintific al Ministerului
Sanatatii, Romania fiind probabil prima tara din Europa 1n care acupunctura a fost oficial
recunoscutd si incurajata”.

Din pdcate, originea sincretista si ocultd a acestei practici este minimalizatd, ceea ce a dus

la proliferarea si utilizarea ei. Acest lucru este aratat si de Johannes Bischko care spune despre

chinezi ca ,,nu erau un popor mistic, ci dimpotriva, erau deosebit de realisti. Ei au inteles Tnsa ca

> Peter Bruegge, Stich in den Punkt der gottlichen Gleichmut, in ,Der Spiegel”, No. 8, 1976 ; Samuel Pfeifer,
op.cit., p. 34

6 Marc Duke, Acupuncture, Pyramid House Books, New York, 1972, p. 67; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 35

7 Vezi Nicolae Vitimanu, Reflexoterapia modernd, Editura Orientarea, Bucuresti, 1934

8 Dr. Constantin Ionescu, Acupunctura — un mit, o stiintd, Editura Medicala, Bucuresti, 1985, p. 106

9 Ibidem, p. 106



trebuie sd faca apel la puteri superioare pentru a-si implini nazuintele pamantesti. Prin urmare,
obignuiau sa-i consulte pe practicantii geomantiei pentru a afla daca locul unde urmau sa
construiascd o casa era plicut spiritelor. In realitate, acesti oameni erau adevirati arhitecti in
folosirea elementelor de teren”".

Punctele de acupunctura se regdsesc de-a lungul meridianelor si exista peste 700 de astfel
de puncte. Ele masoara intre 1 si 3 mm fapt pentru care acupuncturistii utilizeaza un obiect numit
punctoscop care face sa masoare rezistenta electrica a pielii si sa semnaleze cu un semnal
luminos atunci cand se ajunge la minimul de rezistenta. Din punct de vedere stiintific, aceasta
metodd este una care nu poate fi demonstratd ca fiind adeviratd si care di roade. In cadrul
punctelor de acupunctura, gasim cateva categorii: ,puncte de tonifiere si de dispersie, puncte
sursa si de pasaj, puncte de alarma si de asentiment, puncte de reunire si cardinale”!!.

Asa cum am putut vedea In prezentarea noastra, acupunctura este o practica medicalg,
utilizata ce-i drept de foarte mult timp, care nu are argumentatie medicald si nici nu prezintd
dovezi stiintifice care sa permita folosirea ei fara a avea retineri sau suspiciuni. Acupunctura nu
poate fi considerata o stiinta exacta. Desi unele fenomene pot fi explicate prin metode stiintifice,
nu exista nimic sigur pe care sa ne putem baza si este evident faptul ca acest caracter sincretist al
ei are o influenta mare asupra rezultatelor ei. Toate aceste metode neconventionale de vindecare
fac apel la Increderea pacientului in eficacitatea lor. Daca el nu-si pune credinta Tn Dumnezeu si
nu are incredere Tn stiinta medicald, se va orienta spre alte alternative. Omul are o nevoie
fundamentala de a crede si a se increde in cineva. Dacd nu-si pune credinta in adevaratul
Dumnezeu, si-o va pune 1n tot felul de Inseldciuni si falsuri care-1 vor duce la pierzare.

Referitor la aceasta metoda terapeutice, marele duhovnic, arhimandritul Teofil Paraian
mentioneaza urmatoarele: ,,Sunt totusi mijloace de intremare a fiintei umane, de ce sa nu poata
face apel la tot ceea ce se poate face pentru binele omului? Oamenii, Tn general, nu sunt inca
obisnuiti cu chestiunea aceasta si se pot face si multe lucruri care sa-i ingele pe oameni, se pot
prezenta unii care au, stiu eu, practica aceasta de a ajuta pe oameni si de fapt o fac pentru bani
sau pentru avantaje ale lor, nu pentru avantaje ale bolnavului. Pot fi si lucruri de felul acesta,
insa, In general, acolo unde se duce omul are Incredere ca poate fi ajutat, se poate duce si la
acupuncturd, si la bioenergie, si la orice unde poate castiga un spor de bine pentru viata lui

personald, asa cum te duci la un izvor de apd termald, la izvoare de apa minerala si te poti folosi

10 Johannes Bischko, Einfuhrung in die Akupunktur, Heidelberg, 1976, p. 13; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 39
11 Johannes Bischko, op.cit., p. 19; Samuel Pfeifer, op.cit., p. 43
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de acestea, cam asa te poti duce si la un bionergetician, daca acela este om serios si dacad simti ca
iti foloseste la ceva interventia lui”".

La intrebarea “daca am recurge la acupunctura” Serghei Nikolaevici Lazarev raspunde
astfel: ,,Aici totul depinde de personalitatea acupunctorului. Doi medici diferiti, actionand exact
in acelasi fel cu acele, obtin rezultate absolut diferite. $i nu oricarui om i se permite de sus, sa
devind medic, fara a mai vorbi de acupunctura. Chiar prescriind tablete, medicul isi pune la
contributie propria bioenergie. De aceea el trebuie sa fie intr-o oarecare masura duhovnic. Si
numai cu o mare rezerva de iubire in suflet poti deveni medic. Dand bolnavului o pastila pentru
vindecarea trupului, medicul trateaza in mod intuitiv sufletul. Daca rezerva de iubire este mica.
el trateaza numai corpul, provocandu-i sufletului prejudicii, iar dupa aceea plateste pentru asta cu

propria sdnatate si cu sanatatea celor dragi lui”".

II. Homeopatia

Homeopatia reprezinta o metoda de tratare a bolnavului cu remedii asemandtoare sau
chiar identice, care sunt capabile de a produce intr-un organism sdnatos o stare asemanatoare
simptomelor bolii sale. ,,Ea porneste de la ideea cd simptomele reprezintd o reactie de aparare a
organismului, care astfel incearcd sa evite un rdu mai mare. Folosind remedii similare
homeopatia intareste forta vitald care actioneaza permanent pentru mentinerea organismului in
echilibru. Exemple gasim adesea in medicina populara: picioarele Tnghetate se frictioneaza cu
zapada, cel care seara face abuz de alcool, dimineata se drege tot cu alcool (dar in doza mult mai
mica!), dragostea nefericita se vindeca cu o noua iubire, sau, cum spune intelepciunea populara:
cui pe cui se scoate!”".

Pe de alta parte, homeopatia reprezinta o metoda de tratare care presupune administrarea
unui om bolnav a unuia sau mai multor remedii care, daca ar fi fost administrate unui om

sanatos, i-ar provoca anumite simptome asemadnatoare cu boala acestuia. ,,Un exemplu: cafeina,

12 Pr, Teofil Paraian, Veniti de luati bucurie. O sintezd a gandirii Parintelui Teofil in 1270 de capete, Editura
Teognost, Cluj Napoca, 2007, p. 38

13 Serghei Nikolaevici Lazarev, Diagnosticarea karmei. Iubirea, Editura Dharana. Bucuresti, 2000, p. 24-25

14 Dr. Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, Homeopatia. Tratament pentru corp, minte si suflet,
Editura BonsOffices, Chisinau, 2004, p. 14



administrata In doze foarte mici (homeopatice) poate vindeca insomnia, In timp ce, in doze mari,
unui om sanatos 1i produce insomnie'.

Aceasta metoda terapeuticad a fost folosita si Tn antichitate chiar de catre Hipocrate (460-
377 1.Ch.)"®. ,Medicul german Christian Samuel Friedrich Hahnemann (1755-1843) are meritul
de a o fi redescoperit, fiind astfel intemeietorul homeopatiei moderne. Anul de nastere al acestui
sistem medical este 1796”". De asemenea, Dr. Sabin Ivan este de aceasi parere: ,,Cand
pronuntam cuvantul homeopatie, in mod automat il asociem unui nume inscris de multa vreme
cu litere de aur n istoria medicinii: Christian Friedrich Samuel Hahnemann, descoperitorul si
fondatorul homeopatiei”"®.

Homeopatii vad In simptomele pe care le prezinta fiecare corp ca pe Incercari ale acestuia
de a se reechilibra. , Transpiratiile abundente, eruptiile vizibile pe piele, ulcerele de gamba, de
exemplu, sunt modalitatea mecanismelor de aparare de a proteja sistemul de o afectare mai
profundd, de un astm bronsic sau de un infarct, sa spunem. Simptomele pe care organismul ni le
prezinta sunt, In acelasi timp, si modul sdu de a ne comunica starea sa de dezechilibru. Ele sunt
»strigdte de ajutor” pe care le lanseaza forta vitala dezechilibrata. De aceea homeopatii sunt atat
de atenti la simptome”".

Facem precizarea cd simptomele care sunt induse la acele persoanele sdnatoase, prin
administrarea unei anumite substante poarta numele de patogenezia acesteia. ,,Lista actiunilor
patogene, pe care 0 anumitd substantd le provoaca la omul sandtos (banca de patogenezii),
defineste profilul reactiv al substantei de referinta Beneficiind de o astfel de listd putem
reactiona, cand ne aflam in fata unui suferind al cdrui tablou simptomatologic il inregistram si sa
cautam printre patogeneziile existente mai exact pe aceea care reprezintd contraponderea
(suprapunerea) cat mai bine pe simptomele prezentate de bolnav examinat clinic (similibus)”%.

In homeopatie simptomele sunt cele mai importante elemente deoarece ele exprima

individualitatea persoanei tratate si il ajutd in alegerea celui mai bun remediu. ,,Pacientul este

15 Dr. Sabin Ivan, op.cit., p. 96

16 Hippocrate in secolul V 1.Hr. a aplicat acest principiu In medicina. El a fost inventatorul “observatiei clinice”,
care trebuie sa fie extrem de minutioasa si orientata catre o intelegere sinteticd, holisticd a omului bolnav. Numai
asa, afirma el, se poate pune un diagnostic. Considerand unitate a om-mediu esentiala In terapeutica, Hippocrate a
stabilit trei orientari fundamentale Tn arta medicinii: legea contrariilor; legea similitudinii; natura vindecatoare”.
(Corneliu Aurian-Bldjeni, Homeopatia, Editura Litera, Bucuresti 1983, p. 23)

7 Dr. Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, op.cit., p. 13

18 Dr., Sabin Ivan, op.cit., p. 97

19 Dr. Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, op.cit., p. 27

20 Mihai Botez, Curs Homeopatie, Themis Art, Education Certificate Programs, Iasi, 2008, p. 2
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tratat corect numai daca primeste remediul care produce la omul sandtos simptome asemandtoare
celor pe care le are el. Un homeopat adevarat nu va indica niciodatd un remediu numai pe baza
numelui pe care il poarta boala, caci el trebuie sa trateze bolnavul si nu boala. Fiecare om este
unic, asa cum unica este si combinatia de simptome fizice si mental-emotionale pe care o
prezinta fiecare caz in parte”?'.

Avand 1n vedere cele mentinute, putem afirma cd homeopatia reprezintd o metoda
terapeutica care este bazata ,,pe principiul similitudinii care exista intre potentialul toxic al unei
substante si puterea sa terapeuticd, observandu-se in practica medicala nemijlocita ca anumite
substante, utilizate In doze ponderale, provoaca o anumitda simptomatologie (un tablou clinic
tipic format din anumite simptome) la o persoana sdnatoasa, in timp ce administrate in doze
infinitezimale, aceleasi substante, vindeca boli analoage celor pe care le-ar fi provocat”*.

De asemenea homeopatia este o tehnica medicala alternativa care trateaza pacientul cu
aceeasi substanta care produce suferinta. Spre exemplu urzica produce o eruptie cu prurit
(mancarime). Aceleasi eruptii se intalnesc la urticarie, ceea ce face ca aceastd boald sa fie
vindecata cu extracte din urzica.

Hahnemann a formulat trei principii sau legi care stau la baza homeopatiei si care au
ramas neschimbate pana astazi: cel al asemdndrii; al dozei infinitezimale si al individualizdrii.
Principiul asemdnadrilor spune ca homeopatia utilizeazd doar acele remedii care provoaca omului
sanatos simptomele bolii care se doreste tratata. Al doilea principiu spune ca in tratament sa se
foloseasca doar doze foarte mici, infinitezimale. Principiul individualizdrii tratamentului imparte

bolile 1n trei categorii: psore, luetism si sycoze. O astfel de impartire nu mai prezinta pentru

homeopatii de azi o prea mare importantd, ea avind doar una de ordin istoric*.

Concluzii

Realitatea sincretismului in practicile terapeutice alternative prezentate succint Tn acest
subcapitol este data de faptul ca omul contemporan le Tmprumuta din practica asiatica, in special
cea chineza. Pe 1anga practicarea unui soi de medicina care nu are nici un fundament stiintific si

care este de multe ori periculoasa pentru sanatatea omului, existda pericolul Tmprumutdrilor

21 Dr, Tatiana Bolbocean; Dr. Mihaela-Gheorgia Cimpian, op.cit., p. 28
22 Mihai Botez, op.cit., p. 1
23 Dr. Sabin Ivan, op.cit., p. 100



filosofiei orientale care are un caracter panteist sau unor elemente apartinand acestor religii

(Energia Qi, Meridianele, energii, etc.).
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Neo-darwinismul — ateism stiintific

Drd. Mircea Costel
Facultatea de Teologie Ortodoxa

Universitatea ,,Ovidius” — Constanta

Abstract

Neo-darwinism represents the totality of manifestations based on Darwin's three
fundamental principles, namely the heredity of the acquired characters, the individual variations
observed in each population, and the principle of natural selection and struggle for existence.
Regarding the mechanism of evolution, the current neo-darwinist conception is based on
admitting the absolute randomness of mutations, and considers selection as the only factor of

evolution.

Keywords: ateism, darwinism, neodarwinism, evolutionism, selectie naturala

Introducere

Dupa conceptia neodarwinista mutatiile sunt totdeauna intamplatoare si independente intre
ele. Aceasta face Tnsa imposibild explicarea aparitiei organelor complexe si a coadaptarilor. Date
fiind aceste dificultdti intampinate de neodarwinisti, unii dintre ei Tncearcd sa explice evolutia
prin mutatii genomice adica prin fenomenul de poliploidie’ ( Crestere a numarului de cromozomi
in celulele organismelor animale sau vegetale fata de numarul de cromozomi caracteristic unei
anumite specii, avand ca rezultat madrirea taliei sau a unor organe ale individului respectiv).
Incearcd sd demonstreze ci existd in natura vie variatii intAmplatoare, fird o cauzd aparentd. De
Vries aratd ca diferentele individuale provin din caracterele neereditare determinate de actiunea
mediului; evolutia efectudndu-se prin mutatii progresive, regresive sau degresive, pentru ca

numai ele singure sunt ereditare.

! Gheorghe Mohan si Aurelian Ardelean, Enciclopedie de Biologie, Editura All, Bucuresti, 2007,p.855.
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I. Neo-darwinismul — repere fundamentale

Cand Charles Darwin si-a publicat pentru prima data teoria sa despre originea speciilor
prin selectie naturala, el a lansat ideea ca micile variatii continue intre indivizii unei specii care
se observa in natura, ar conferi diferite grade de avantaj sau dezavantaj in lupta pentru existenta.
Cei cu avantaje semnificative ar fi favorizati de selectia naturald si astfel vor supravietui mai
mult pentru a transmite aceste caracteristici pe cale ereditara descendentilor lor. Astfel, treptat,
tipuri de organisme complet noi si superioare si-ar face aparitia.

»,Mai tarziu s-a descoperit ca varietatile normale sunt supuse rigidelor legi mendeliene ale
ereditdtii, nereprezentand nimic nou, ci numai caractere deja latente in sistemul genetic. Biologia
moleculara modernd, cu patrunderea ei adanca Tn remarcabilul cod genetic implantat in sistemul
ADN, a confirmat si mai mult ca variatiile normale opereaza numai ntre limitele specificate de
ADN-ul acelui tip particular de organism, asa Incat nu pot sa apara nici un fel de caracteristici cu
adevarat noi, care sa produca grade de ordine sau de complexitate. Variatia este orizontala, nu
verticala!”?

Din nefericire, tocmai variatia normala de felul acesta este Inca oferita ca dovada ca
evolutia are loc si astazi. Exemplul clasic al ,,moliei patate” din Anglia, care ar fi ,,evoluat” de la
o culoare dominant deschisd, la o culoare dominant inchisa, pe masura ce trunchiurile copacilor
au devenit tot mai inchise datorita poluantilor din timpul revolutiei industriale, este cel mai bun
caz ilustrativ. ,,Experimentele cu molia patatd demonstreaza foarte bine selectia naturala sau
supravietuirea celui mai adaptat la mediu in actiune, dar ele nu demonstreaza evolutia in mersul
ei, cdci oricat ar putea sa se schimbe populatiile in culoare de la nuante deschise, la nuante
intermediare sau Inchise, toate moliile riman de la inceput pana la sfarsit Biston Betularia.””

Cu alte cuvinte fenomenul variatiei si al selectiei naturale, nu numai ca nu explica evolutia
asa cum credea Darwin ca o face, ci este In realitate un minunat exemplu al principiului

creationist al conservarii in actiune. Adica, o prezicere fundamentala din modelul creationist este

2 Dr. Henry M Morris, Creationismul stiintific, editat de Societatea misionara romana, 1992,pp 51-52.

3 Ecologistul britanic Keffowell a inventat si un test pentru acest caz din naturd. Mai Tnti el a capturat fluturii si i-a
crescut 1n captivitate. Apoi a eliberat un numar egal de fluturi deschisi si Inchisi la culoare, in doua zone diferite.
Intr-o zond copacii erau colorati normal, in alta ei erau innegriti cu funingine. Mai tarziu Keffowell a recapturat
fluturii, i-a sortat si i-a numarat.El a observat ca In zonele nepoluate supravietuisera un numar mai mare de fluturi
deschisi la culoare, pe cand In zona poluatd erau mai multi fluturi inchisi. Astfel, Keffowell a demonstrat si
experimental faptele din naturd. Dar nu este evolutie ci simplda adaptare la mediu a aceleasi specii pe baza
valorificarii unei variatii ascunse existente. Prof. univ. dr.ing. Gheorghe Sandu (ieromonah Grigorie ), Evolutia spre
Creator,Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova, 2003, p.195.



ca, de vreme ce Creatorul a avut un scop cu fiecare organism creat, El a trebuit sd instituie un
sistem care nu numai sd asigure integritatea lui genetica ci sa-1 si faca in stare sa supravietuiasca
in natura. Sistemul genetic trebuia sa fie astfel facut Incat sa mentina identitatea organismului ca
specie particulara, dar, Tn acelasi timp, sa-i permita sa-si adapteze caracteristicile (intre anumite
limite) dupa schimbdrile mediului inconjurdtor. Altfel chiar si cele mai mici schimbari in
habitatul sau, in sursele de hrana etc. , i-ar putea cauza disparitia ca specie.

Recombinarea este indiscutabil cea mai importanta sursa de variatie genetica, adica de
material pentru selectia naturala."*

Asa cum Tnsusi termenul sugereaza, recombinarea nu genereazd ceva nou si cu certitudine
nu ceva de un grad de complexitate superior. De fapt, ea nu este decat un alt nume pentru
variatie.

Modelul evolutionist este valabil, atunci intr-un fel aripile s-au format prin evolutie de
patru ori (odata la insecte, odata la reptile, odata la pasari, si odata la lilieci) si ochii ,,au evoluat"”
independent cel putin de trei ori. Salisbury a comentat recent asupra acestui fapt remarcabil in
felul urmator:

,Ultima mea indoiala priveste asa numita evolutie paralela... Chiar si un organ atat de
complex cum e ochiul a aparut de mai multe ori - de ex.: la sepie, la vertebrate si la artropode.
Este teribil de greu sa incerci sa explici aparitia unui organ o singura data, dar gandul de a fi fost
produse de mai multe ori conform teoriei sintetice moderne face si-mi vajaie capul."

Acest comentariu ne aduce aminte ca Charles Darwin a spus ca gandul la un ochi si la
modul n care acesta ar fi putut sa fie produs prin selectie naturala il ficea sa se imbolnaveasca.®

Asadar, selectia naturald, ce actioneaza asupra potentialului variational inscris Tn codul
genetic al fiecarui organism, este un puternic mecanism pentru permiterea variatiei orizontale,
sau a radierii, ca sa-i ingaduie sa se adapteze la mediu si astfel sa supravietuiasca. Dar el este un
mecanism care nu poate sa genereze o variatie verticala care sa ducd la dezvoltarea unor
organisme superioare, de un tip mai complex. In realitate, el actioneaza pentru a preveni astfel de
variatii verticale, de vreme ce 1n cel mai bun caz noutdtile incipiente n-ar fi utile pana la deplina

lor dezvoltare si functionare. In cele mai multe cazuri, insd, astfel de noutiti ar fi de-a dreptul

* Ernst Mayr, in Populations, Species and Evolution (Populatii, specii si evolutie).(Cambridge, Mass: Harvard
University Press, 1970), p. 103.

> Frank B. Salisbury, in ,Doubts about the Modern Synthetic Theory of Evolution"(,indoieli cu privire la teoria
evolutiei moderne si sintetice"), in American Biology Thecher, (septembrie 1971), p. 338.

® Dr. Henry M Morris, Creationismul stiintific, editat de Socitatea misionara romana, 1992,p 54.
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ddunatoare. Este semnificativ faptul cd evolutionistii nu au reusit pana acum sa descopere, nici in
lumea vie nici in cea fosila, vreun organ incipient sau o alta structura incipienta care sa fi dus
mai tarziu la deplina sa dezvoltare a unei noi trasaturi utile.

Toate aceste lucruri confirma specific prezicerile modelului creationist. De vreme ce este
evident ca nici variatiile obisnuite, nici recombinarile caracteristicilor existente nu pot explica
evolutia ,,ascendenta”, trebuie gasit un alt mecanism extraordinar care sa slujeasca scopului
acestuia. In teoria sintetici moderna a evolutiei, adica in neo-darwinism, mecanismul care este
universal adoptat pentru acest scop este mutatia.

O mutatie se presupune a fi o schimbare structurala reala intr-o gena, de asa naturd Incat se
produce ceva nou, nu numai o prelucrare a ceva ce exista deja acolo. Intr-un fel sau altul,
legaturile dintr-un segment de molecula ADN sunt schimbate, asa Tncat se transmite o
»informatie" diferita prin codul genetic pentru formarea structurii descendentului.

,Irebuie sd nu uitdm cd mutatia este sursa ultima a oricarei variatii genetice descoperite in
populatiile naturale si singurul material nou la dispozitia selectiei naturale asupra cdruia sa
opereze aceasta." ’

Prin urmare fenomenul mutatiei este unul dintre cele mai importante componente ale
modelului evolutionist. Modelul evolutionist trebuie sa postuleze un oarecare mecanism care sa
produca progresul ascendent in complexitate cerut, care caracterizeazd modelul Tn dimensiunea
lui cea mai larga. Se presupune deci, ca mutatia este mecanismul acela.?

Modelul evolutionist de baza va prezice, prin urmare, ca mutatiile trebuie sa fie In primul
rand benefice, generand o schimbare ,verticala" ascendentd, catre nivele de ordine superioare.
Fiecare schimbare de felul acesta trebuie sa fie categoric folositoare Tn mediu daca e sa fie

pastratad prin selectia naturala si sa contribuie la progresul evolutionar.

I1. Neo-darwinismul sau ateizarea in numele stiintei

Modelul creationist va prezice ca, daca exista realmente mutatii care cauzeaza schimbari
,verticale" In complexitatea si ordinea speciilor, ele vor fi daunatoare, nu folositoare.
Cu aceste douda modele In minte, sa analizdm acum cateva dintre faptele reale

experimentale referitoare la mutatii.

7 C. H. Waddington, The Nature of Life (Natura vietii) (New York: Atheneum, 1962), pg. 98.
8 Dr. Henry M Morris, op.cit., pg.55.



1. Mutatiile sunt Intamplatoare nu directionate

,Este corect sd spunem ca noi nu cunoastem nici o altfel de mutatie decat pe cea
intampldtoare prin care vin in fiintd noile variatii ereditare si nici un altfel de proces in afara
selectiei naturale prin care constitutia ereditard a unei populatii se schimba de la o generatie la
cea urmatoare.””

Nu existd mod de a controla mutatiile pentru a le face sa produca caracteristici necesare.
Selectia naturala trebuie pur si simplu sa ia ceea ce vine.

2.Mutatiile sunt rare, nu obisnuite

Probabil este corect sa apreciem frecventa majoritatii mutatiilor in organismele
superioare ca fiind Intre una la zece mii si una la un milion per gena per generatie.

3. Mutatiile bune sunt foarte, foarte rare

Omul care dupa toate probabilitdtile a acordat mai multa atentie decat oricine altul
observatiei experimentale a mutatiilor declara: ,Dar mutatiile se dovedesc a fi de natura
intAmplitoare, In ce priveste utilitatea lor. In consecinti, marea majoritate a mutatiilor, cu
siguranta mult peste 99 la sutd, sunt daunatoare Intr-un fel sau altul, asa cum este de asteptat de
la efectele evenimentelor accidentale." '

Omul care probabil a contribuit mai substantial decat oricare altul la formularea teoriei
moderne a evolutiei cunoscuta sub numele de neodarwinism, care spune ca evolutia inainteaza
prin acumularea de mici mutatii pastrate prin selectie naturala, este Inca si mai putin increzator n
frecventa mutatiilor prielnice. ,,O proportie de mutatii favorabile de una la mie nu este mare, dar
probabil cd este generoasa, de vreme ce atat de multe mutatii sunt mortale, impiedicand
organismul sa mai trdiasca, si marea majoritate a celorlalte provoaca dezordine in functionarea
maginariei.""!

In realitate, fenomenul unei mutatii cu adevarat prielnice, una care se stie ca este o mutatie
si nu doar o caracteristica latenta deja prezenta In materialul genetic dar care nu avusese pana
atunci prilejul de a se exprima, si una care este permanent binefacatoare in mediul natural,
urmeaza inca sa fie descoperita. Unii evolutionisti chiar se indoiesc ca asemenea mutatii ar avea

loc: ,In consecinti, mutatiile sunt mai mult decit niste schimbari bruste in ereditate; ele

Francisco J. Ayala, ,Teleological Explanations in Evolutionary Biolog/(,Explicatii teologice n biologia
evolutionistda"), in Philosophy of Science, 37 (martie1970), pg. 3.

0y g Muller, ,,Radiation Damage to the Genetic Material" (,,Daune produse de radiatii materialului genetic"),in
American Scientist,38( ianuarie 1950),p.35

11 julian Huxley, Evolution in Action (Evolutia n actiune) (New York:HarperBros., 1953), p. 41.
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afecteazd chiar viabilitatea si, dupa tot ceea ce cunoastem pana acum, o afecteaza in mod
defavorabil. Oare faptul acesta nu arata ca mutatiile sunt In realitate asalturi asupra fiintei
centrale a organismului, asupra capacitatii lui fundamentale de a fi un organism viu.""

4. Efectul net al tuturor mutatiilor este daunator

Chiar dacd mutatiile nu sunt atat de ddaunatoare incat sa cauzeze eliminarea completa a
purtatorilor lor prin selectia naturald efectul lor global este scaderea treptata a viabilitatii
populatiei.

,Marea majoritate a mutatiilor, Insa, sunt daunatoare sau chiar mortale pentru individul in
care se exprimd. Astfel de mutatii pot fi considerate ca introducand o ,tard" sau o povara
genetica, in fondul comun. Termenul ,tard genetica" a fost introdus pentru prima oara de H. J.
Muller care a recunoscut ca frecventa mutatiilor este maritd de numerosi agenti pe care i-a
introdus omul Tn mediul sau, n special radiatia ionizantd si chimicalele mutagene.""

Faptul cd efectul net al mutatiilor este mai degraba ddundtor, decat binefacator
presupusului progres al evolutiei, se vede transparent de clar din zelul cu care de zeci de ani
evolutionistii Tncearca sa Indeparteze din mediu radiatiile producatoare de mutatii.

,Cele mai importante actiuni care trebuiesc intreprinse, insd, sunt in domeniul
minimalizarii adaosului de noi agenti mutageni la cei deja prezenti in mediu. Orice crestere a
tarei mutationale este daunatoare, daca nu imediat, atunci cu sigurantd pentru generatiile
viitoare.""

Este clar ca, daca evolutionistii ar crede cu adevarat ca evolutia se datoreaza mutatiilor, ei
ar favoriza toate masurile care ar putea creste frecventa mutatiilor, ca sa faciliteze astfel avansul
evolutiei, In loc sd faca aceasta, ei s-au opus consecvent In ultimele decenii experientelor
nucleare tocmai pentru motivul prevenirii mutatiilor. '

5. Mutatiile afecteaza si sunt afectate de multe gene

Conceptul de mutatie nu mai este atat de simplu cat fusese odatd. In loc ca o caracteristici

datd sa fie controlata de o gena specifica, acum se pare ca fiecare gena afecteaza multe

caracteristici si fiecare caracteristica este controlata de mai multe gene. ,,Mai mult, in ciuda

2c.p. Martin, ,,A Non-Geneticist Looks at Evolution" (,,Opiniile unui negenetician cu privire la evolutie"), in
American Scientist, (ianuarie 1953), p. 102.

13 Cristopher Wills, ,,Genetic load" (,,Tara genetica"), Scientific American,222,(martie 1970), p. 98; P.Raicu ,
Genetica, Bucuresti , 1992.

14 Ibidem, p. 107.

15 Dr. Henry M Morris, op.cit., p.57; Ernst Mayr, Darwin et la pensee modern de 1" evolution, Ed.Odile, Paris, 1993.
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faptului ca o mutatie este un efect discret, discontinuu la nivelul celular, cromozoic sau genetic,
efectele lui sunt modificate de interactiuni in Intreg sistemul genetic al individului."*®

»Aceasta interactiune universala a fost descrisa, in forma deliberat exagerata, prin
urmatoarea afirmatie: Fiecare caracteristica a unui organism este afectata de toate genele, si
fiecare gend afecteaza toate caracteristicile. Aceasta interactiune este cea care explica integrarea
functionald strans intretesuta a genotipului ca intreg." '’

Pare sa fie evident ca daca oricare mutatie singulara este foarte probabil sa fie daunatoare,
atunci de vreme ce o caracteristica schimbatd necesita efectul combinat al mai multor gene, si
prin urmare mai multe mutatii simultane, probabilitatea unor efecte daunatoare creste de mai
multe ori. Si invers, probabilitatea unor mutatii bune simultane, in toate genele care controleaza

o caracteristicd data este redusa practic la zero.'®

Concluzii

Impresia ca respingerea credintelor religioase si ateismul ar putea fi intemeiate pe
realizarile stiintei darwiniene este pe cat de raspanditd, pe atat de inselatoare. Impresia ca am
putea ajunge de la stiinta darwiniand a evolutiei la ateism printr-un demers simplu si liniar se
bazeaza pe confundarea rezultatelor cercetarilor stiintifice propriu-zise cu extrapolari filozofice,
acele extrapoldri care vor putea fi tot atat de bine acceptate sau respinse de catre persoane
informate si de buna credinta tocmai fiindca ele se situeaza dincolo de ceea ce poate fi confirmat
sau infirmat cu referire la fapte.

Totusi referindu-se la conflictul dintre credinciosi si atei, Denis Alexander spunea:
»conflictul tinde sa se iveasca daca fie stiinta, fie religia adopta atitudini expansioniste,

pretinzand sa raspunda la Tntrebari care in mod legitim apartin celuilalt domeniu al cercetarii”.
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Milenarismul. Repere fundamentale
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Abstract

From the Orthodox perspective, parousia and judgment have totally different dimensions. The
purpose of the public resurrection is to proclaim the final and absolute proclamation of love as an
everlasting law. In irreducible antithesis with the idea of destroying the world, resurrection is the

entrance into eternity, it is the threshold of passing to a new heaven and a new earth.

Keywords: judecatd, Parusie, milenarism, erezie, A doua venire

Introducere

Milenarismul reprezintd un termen academic care se refera la credinta intr-o mantuire
colectiva, In care credinciosii vor trai bunastarea, iar aspectele neplacute ale conditiei umane vor fi
eliminate. Mantuirea colectiva este adesea considerata a fi pamanteasca, dar ea poate fi si cereasca.
Mantuirea colectiva se va realiza fie numai de o persoana divina sau supraumana, fie cu ajutorul
oamenilor care lucreaza in conformitate cu vointa si planul divin sau suprauman. Termenul
milenarism este specific crestinismului deoarece cartea Apocalipsei din Noul Testament afirma ca
Tmparatia lui Dumnezeu va exista pe Pamant pentru o mie de ani. Milenarismul este un termen care
se aplicd modelelor religioase gasite intr-o varietate de traditii religioase. Termenul Millennium se
refera la salvarea colectiva asteptatd de milenaristi. ,,Multe secte milenare au descris mantuirea

»1

colectiva ca avand o durata de o mie de ani (un mileniu)”".

L Aspecte esentiale cu privire la milenarism

! The Oxford Handbook of Millennialism, editat de Catherine Wessinger, Oxford University Press;, Oxford, 2011, p. 720



Sub numele de milenarism (de la millenium = o mie de ani) e cunoscutd Tnvatatura de
credinta care sustine ca Mdntuitorul Iisus Hristos, intre venirea a doua si sfarsitul lumii, va intemeia
pe pdmant o impdrdtie noud, in care El va domni cu dreptii o mie de ani. Recomandat ca un capitol
de doctrina pseudo-crestind, cu numeroase implicatii dogmatice si morale, precum si ca o
ermineutica spiritualistd, milenarismul este de fapt o viziune eshatologica “pamanteasca”, o
interpretare fantezista a unor texte scripturistice si o gandire religioasa lipsita de adevarul mantuirii.

Invatitura despre ,impéritia de o mie de ani” a ajuns cu timpul s reprezinte o principala
deviere de la dreapta credinta, dar si sa constituie o temd centrala a unei conceptii religioase 1n care
atitudinea negativa fata de creatie, repulsia fatd de lumea pdmdnteascad si dispretul fa(a de progresul
social si atingd cote din cele mai ridicate. Inmormantata pe nesimtite in veacul al IV-lea si al V-lea,
erezia hiliastda (cum i se spunea Tn vechime) reapare dupa doudsprezece secole in sanul pro-
testantismului, si este predicatd de secta anabaptistilor, cunoscand o dezvoltare continua’. Avand o
aparentd fundamentare biblicd, aceasta falsa Tnvatatura religioasa — in contradictie evidenta cu
Revelatia dumnezeiasca — prezinta o serie de incoerente care favorizeaza aparitia in cuprinsul ei a
adversiunii fatd de valorile culturii si ale civilizatiei®.

Milenarismul se caracterizeaza prin : a) invatdtura parusiei (ardatdrii) neintarziate a
Domnului ; b) Tnvierea separata a credinciosilor pentru ca acestia sa imparateasca cu Hristos o mie de
ani, si c) tagaduirea vesniciei pedepselor. Accentul principal cade insa pe ideea “milenista special.
Originea ei fiind foarte veche, ea trebuie cautata intr-o perioada precrestina. Se stie ca iudeii,
intelegand gresit profetiile mesianice din Vechiul Testament (Isaia XLI, 56 ; Daniel XXIV, 7 ;
lezechiel XL, XLVIII) credeau ca Mesia va intemeia numai pentru ei, in detrimentul celorlalte
neamuri, o imparatie vizibild pe acest pamant si ca aceasta impdratie va precede sfarsitul lumii si
judecata de apoi’.

Preluand aceasta interpretare, milenaristii o pun in legatura cu unele cuvinte rostite de
Mantuitorul si de Sfintii Apostoli, izoland anumite texte si rupandu-le din intregul Tnvataturii
crestine, pentru ca in acest fel sd poata fi rastalmacite dupa plac. In locul unui Mesia blind si smerit
cu inima, pe care il descrie profetul Zaharia (IX, 9) si care sufera patimile si moartea in locul nostru
(Isaia LIII), atentia milenaristilor se indreapta spre un rege “pamantesc”, care vine sa zdrobeasca pe

dusmanii poporului ales, sa pedepseasca pe necredinciosi si sa apere pe drepti, intemeind o Tmparatie

2 H. Ch. Chery, L'offensive des sectes, Paris, 1961, p. 44
3 Roger Mehl, Traite de sociologie du protestantisme, Neuchatel (Suisse), 1965, p. 208
* Vezi Keith Summey, Kingdom Growth Through Spiritual Groups, Xulon Press, Maitland, FL, 2005, p. 26



noud. imbrdtisarea erorii milenariste, dupa Reforma, a adus cu sine si ispita de a stabili data revenirii
Domnului, Tn care e concentrata ardoarea deplasata a asteptdrii mesianice.

Milenarismul profesat in zilele noastre de adeptii unui crestinism denaturat nu constituie
numai o simpla reluare a ereziei hiliaste din timpurile primare®. Numarul de idei ale hiliasmului din
trecut, cunoscut astazi ca patrimoniu al unui eshatologism rau conceput, s-a imbogatit cu teme noi,
care provin, in general, din desconsiderarea sau chiar aversiunea fata de Biserica Intemeiata de
Hristos si din refuzul realitatilor lumii prezente. Milenarismul de astdzi nu mai este “hiliasmul” din
trecut, o eroare cu privire la evenimentele ce vor avea loc la sfarsitul lumii. El este o erezie ce se
referd, tot atat de mult, la existenta si misiunea Bisericii Tn istoria mantuirii, aducand cu sine si grave
prejudicii asupra operei rascumpadratoare savarsite de Fiul lui Dumnezeu Tnsusi. Predicand si punand
termen apropiat parusiei, sustinatorii milenarismului spun ca Hristos nu ar fi propovaduit altceva
decat o ,impardtie” de tip eshatologic, care urmeaza a lua fiintd numai dupa un iminent sfarsit
catastrofal al lumi. Intre milenaristi e acreditatd ideea cd Biserica este o realitate cu totul strdind de
Imparitia lui Dumnezeu si chiar potrivnici acestei Tmparatii. Ispititi a crede ca ,,mileniul” trebuie
inteles dupa litera si ca el va desfiinta si va inlocui orice fel de institutie, de orice natura, milenaristii
au ajuns la concluzia ca Biserica traditionala, ca institutie umana, apartine ea insasi celui rau, urmand
sa fie distrusa de razboiul ce va avea loc mai inainte de instaurarea fericirii fagdaduite.

Traditia ortodoxa, care pastreaza cu sfintenie mostenirea apostolicd, a Inteles cd Apocalipsa
exprima maretia lucrarii mantuitoare a Domnului, dupa inaltare si pana la parusie, Intr-o formula
maiestuoasa, simbolica si profeticd : ,fmpdrdtia de o mie de ani”. Pentru a cunoaste natura si a
descoperi semnificatia acestei imparatii, ea are in vedere raportul pe care Scriptura Tnsasi 1l stabileste
intre Impéritia lui Dumnezeu si Bisericd, inliturand astfel orice eroare de interpretare ,,milenista”.

Gandirea hiliastd, incd de la primele ei afirmari Tn istoria crestinismului, a considerat
,mileniul” de la Apocalipsa cap. XX, 1-6, 14 ca o ,,imparatie” ce nu poate fi confundata cu nici o alta
realitate spirituala, pentru ca ea are caractere proprii care o deosebesc atat de Bisericd, care este un
simplu asezdmant omenesc, cat si de Tmpdratia lui Dumnezeu, care urmeazd numai dupd Invierea
necredinciosilor. Astfel, mileniul ar Tnsemna regasirea Ierusalimului pardasit, un nou timp de
propasire pentru Israel. “Poporul ales” va reveni la Ierusalim pentru a praznui sarbatorile si pentru a
se Inchina Domnului (Zaharia XIV, 16; Isaia XI, 9 ; Avacum II, 14). Intemeierea acestei “Imparatii”
ar fi rezultatul unei noi interventii divine a lui Hristos in lume. De aceea, Tn vederea realizdrii
mileniului, lisus Hristos ar interveni direct si ar limita puterea diavolului (Apocalipsa XX, 1), pana

spre sfarsit, cand, dupa o scurta activitate nefasta, ar fi aruncat in iad (Apocalipsa XX, 14). Legat

> Joseph Pohle, Eschatology: or, The Catholic Doctrine of the Last Things: A Dogmatic, Arthur Press, Toronto, 2006, p.
155



pentru o mie de ani, satana nu ar mai putea Ingela lumea, ducandu-o la pierzare. Impdratia de o mie
de ani ar fi, in concluzie, ultima zi din sdptamana cea mare a timpului divin, un sabat al odihnei

pentru pamant si pentru poporul lui Dumnezeu®.

II. Impéritia de o mie de ani

Caracterele particulare ale “Imparatiei de o mie de ani” nu ar privi numai interventia lui
Hristos pentru restaurarea cetdtii davidice si legarea lui satan, ci in special modul in care dreptii
domnesc cu Hristos dupa cum urmeaza:

a) Mileniul ar fi o reeditare a vremii din Edenul de alta datd, printr-o favoare de care nu
se bucura decat dreptii. Domnia milenara s-ar caracteriza prin armonia deplina dintre oameni (Isaia
LXV, 20-24), pacea intre animale (Isaia XI, 6-9), fertilitatea deosebita a pamantului (Isaia XXX, 23-
26), dar si o viata foarte lunga (“mileniald” Isaia LXV, 20, cf. Geneza V), inlaturarea raului si a
nedreptatii (Ieremia XXIII, 5-6), Intr-o viatd cu accentuate caractere pimantesti’.

b) In perioada mileniului alesii Domnului ar petrece fmpreund cu Hristos, in ,,ceruri”,
acestea fiind Tntelese ca ,locuri ceresti” sau ,,vazduhuri”, cuprinse si ele in ,,cetatea lui Dumnezeu”.
»Ei stau inaintea scaunului de domnie a lui Dumnezeu si-L slujesc zi si noapte in templul
Lui”(Apocalipsa VII, 15). Dar in timp ce dreptii s-ar afla sus in ceruri, Tnaintea tronului, pe pamant
totul ar fi pustiu si gol. Pamantul nelocuit ar fi inchisoarea lui satan. in acest sens ar vorbi profetul
leremia : “Ma uit la pdmant si iatd este pustiu si gol; md uit la ceruri si lumina lor a pierit. Md uit la
munti si iatd cd sunt zguduiti si toate dealurile se clatind... Ma uit si iatd Carmelul este pustiu si
toate cetdtile sale sunt uimite inaintea Domnului si inaintea mdaniei Lui aprinse” (IV, 23,24, 26).
Cele doua tablouri, atat de deosebite unul de altul, s-ar gasi intr-o legatura pe care ne-o descopera
insdsi functiunea pe care o indeplinesc alesii Domnului ce se afld cu Hristos. In vremea celor o mie
de ani, dreptii inviati ar lua parte la judecata ce trebuie facuta asupra nelegiuitilor si care ar dura pana
la distrugerea pacatului si pand la nimicirea lui satan :si a tuturor lucrarilor lui. La aceasta lucrare de
judecata Tmpotriva nelegiuitilor si a ingerilor rdi s-ar referi si Apostolul Pavel: ,, Nu stiti cd sfintii vor
judeca lumea ?... Nu stiti cd noi vom judeca pe ingeri?” (I Corinteni VI, 2-3). Deci ar fi vorba despre

o judecatd care dureazd ea insasi o mie de ani (Apocalipsa XX, 4)°.

® Gerard Dagon, Petites Eglises et grandes sectes en France aujourd'hui, SCE, Paris, 1965, p. 37

7 Steven D. Aguzzi, Israel, the Church, and Millenarianism: A Way beyond Replacement Theology, Routledge, London,
2017, p. 249

# william Ambrose Spicer, Our Day in the Light of Prophecy, Kessinger Publishing, Whitefish, Montana, 1998, p. 320—
321



Impdrdtia de o mie de ani, dupa o altd interpretare scripturisticd, prezintd aspecte care o
deosebesc de Tmpardtia pacii universale asteptate. Dupa toate proorociile biblice, timpul predestinat
pentru instaurarea impardtiei milenare s-ar fi implinit Tn anul 1914. Prin intrarea Tn mileniu, Iisus
Hristos a primit scaunul de domnie, in ceruri, din partea Celui Prea inalt, dupa cum si invierea
alesilor Lui a avut Intr-adevar loc, In chip nevazut. De aceastd inviere ar depinde exercitarea unei
autorititi suverane in intreaga omenire. Marturie ne-ar sta cuvintele Scripturii: “Imparitia lumii a
ajuns a Domnului nostru si a Hristosului Sau si va impardti in vecii vecilor” (Apoc. XI, 15).
Instaurarea imparatiei divine ar fi tot una cu constituirea unui “guvern perfect”, prin mijlocirea caruia
Dumnezeu isi impune suveranitatea absoluta in conducerea evenimentelor care pregatesc nimicirea
lumii. Sfanta Scriptura ne-ar descoperi faptul ca ar fi vorba de un guvern superior fata de toate
celelalte guverne umane, atat ca mod de organizare cat si ca administrare, el fiind dintr-un numar
limitat de coregenti (144.000 dupa datele Apocalipsei, cap. VII). Capitala acestei imparatii ar fi in
ceruri, Intr-un loc numit Sion si din acest punct central isi exercitd puterea in tot universul (Ps.
XLVII, 1, 2; Zaharia IX, 10). Dovada ne-ar fi si cuvintele Apocalipsei : M-am uitat si iatd Mielul
statea pe muntele Sionului si cu El 144.000 care aveau numele Lui si numele Tatdlui Lui, scris pe
fruntile lor” (XIV, 1). Misiunea acestui organism guvernamental este bine definita : el trebuie sa
distruga “sistemul general al lucrdrilor” intocmit de oameni, dupa cum are de asemenea sarcina sa
nimiceascd pe toti aceia prin care se sustine si se dezvoltd acest “sistem” 1n existenta umana®.
Impardtia de o mie de ani nu este instauratd in vederea impunerii picii in “sistemul actual al
lucrurilor”, ci in vederea instituirii unei randuieli noi. “Toti cei ce se depdrteaza de Tine vor pieri,
numit-ai pe tot cel ce se leapada de Tine” (Ps. LXXII, 26), scrie profetul David.

In ce priveste raportul in care se afla “impardtia de o mie de ani” cu Biserica, avem, de
asemenea, mai multe presupozitii :

a) Domnia lui Hristos fiind vizibila si personala, faptele si evenimentele din mia de ani ar fi
reale si nu ar apartine numai de domeniul spiritului. Biserica este numai o realitate spirituala a
membrilor ei, adunati Tn numele lui Hristos (Efeseni IV, 11-16), pe cand mileniul este implinirea
fagaduintei mentionate in Vechiul Testament, precum si in Noul Testament, de a se infaptui
Tmpadratia mesianica pe acest pamant.

b) Biserica crestina din vremea apostolica ar fi decazut, de la Constantin cel Mare incoace in
istorie nu mai gasim decat urme de credinciosi si marturisitori ai adevarului, nicidecum o realitate

eccleziala®. Fiii lui Dumnezeu, din ultima generatie crestina sunt numai “reformatorii”.

® Teza iehovistd poate fi cunoscuta din toate brogurile care, in general nu poartd semnatura unui autor. Aceste broguri
sunt: Iatd Eu fac toate lucrdrile noi; Adevdrul care duce la viata eternd; Adevdrata pace si Sigurantd. De unde se poate
astepta? Toate avand semnatura:By Watchtower Bible and Tract Society of New York.

"William Ambrose Spicer, Our Day in the Light of Prophecy, p. 163

5



c) Venirea lui Hristos pe pamant nu ar fi avut ca scop convertirea (adica mantuirea), ci cu
totul altceva, dupa o presupozitie milenara externd. Ceea ce trebuia sa se infdptuiasca pana la
“sfarsitul acestui sistem de lucruri” a fost numai o lucrare de selectare si adunare a “fiilor
Impiratiei”, asa dupd cum a ilustrat acest adevir Iisus n pilda despre grau si neghind (Matei XIII,
24-30 ; 36-43). in afara de “alegerea” succesiva a viitorilor membri ai guvernadrii regale, care sa ia
parte cu lisus Hristos la conducerea imparateasca din ceruri (II Tim. II, 12 ; Evrei III, 1 I Petru I, 3-4)
nu se poate vorbi de nici o Biserica. Unica grupare a alesilor este formata de catre corporatiunea de
administrare a celor 144.000 de persoane (Apocalipsa XIV, 13), de sub conducerea lui Iisus. E vorba
despre un grup de domnitori care ar fi asociati cu Hristos intr-un guvern cu totul invizibil ochilor
omenesti, pregdtiti pentru aceastd misiune in decursul veacurilor, atat in Vechiul Testament, cat si in
Noul Testament. Psalmistul insusi i-ar numi “cdpetenii peste tot pamantul” (Psalmi XLV, 19). Cand
acest guvern a fost pe deplin capabil de functiune si imparatia de o mie de ani s-a constituit,
rezultatul ar fi fost izbucnirea unui “razboi in cer” (Apocalipsa XII, 7). Tinand seama de aceste
conditii ale aparitiei mileniului, se intelege ca el nu poate fi identic cu epoca de pace deplina care
apartine numai Tmparatiei lui Dumnezeu, ce apare dupa nimicirea pacatosilor.

O analiza temeinica si judicioasa a textelor sacre ne orienteaza spre o altd intelegere a
raportului dintre Biserica si impdrdtia de o mie de ani, facandu-ne sa ne dam seama ca o separare
categorica dintre aceste doua realitati, Tn spiritul Scripturii, nu este posibila.

Viziunea terestra a instaurdrii Imparatiei de o mie de ani sta la baza tuturor presupozitiilor
milenariste''. Constatam, in aceastd privintd, ca existd doud directii: una mai aproape de idealul.
iudaismului de dupa robie, situeaza impdrdtia de o mie de ani pe pamant, in care dreptii vor duce,
dupa toate normele acestei lumi, o viata ntru totul trupeasca alta, care ar pdrea sa fie mai
spiritualistd, sustine ca in timpul mileniului dreptii vor petrece in cer Tn prezenta lui Hristos. Dar nici
aceasta din urma insa nu este lipsita de Intelegerea “pamanteasca” a petrecerii dreptilor cu Hristos,
sustinand cd viata “dupa trup” va forma la sfarsitul impadratiei de o mie de ani, specificul insusi al
vietii vegnice. Ideea ca mileniul este “ultima zi din sdptamana cea mare a timpului divin, un sabat al
odihnei pentru pamant si pentru poporul lui Dumnezeu”, are si ea un caracter pur terestru si releva o
viziune nespirituald a acestei stiri mileniale'?. Inliturarea acestei viziuni grosiere este afirmatd mai
intai de catre Mantuitorul insusi cand mustra astfel pe saduchei spunand : “Rdtdciti nestiind
Scripturile, nici puterea lui Dumnezeu. Cd la inviere nici nu se insoard, nici nu se mdritd, ci ca
ingerii lui Dumnezeu sunt” (Matei XXII, 29-30). Iar Sfantul Apostol Pavel ne invata : “Impdrdtia lui

Dumnezeu nu este mdncare si bauturd, ci dreptate si bucurie in Duhul Sfant” (Romani XIV, 17), sau

! Nicolae Stanescu, “Hiliasmul si incoerentele 1ui”, in Ortodoxia, IX (1957), nr. 2, pp. 252—258.
2 William Ambrose Spicer, Our Day in the Light of Prophecy, p. 318
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in alta parte tot el ne spune : ,,Carnea sisingele nu pot sd mosteneascd impdrdtia lui Dumnezeu, nici
stricdciuneanu mogteneste nestricdciunea” (I Corinteni XV, 50). Conceptia particulard a instituirii
“Impadratiei de o mie de ani”, Tn termenii presupozitiei de mai sus, nu este altceva decat erezia hiliasta
dusa pana la extaz. Tendinta de a crea o simbioza Intre anumite idei biblice, cdrora aceasta gandire le
da o interpretare fantezistd, cu alte idei pur profane (sistem de lucru, guvern, conducator, razboi etc.)
isi are izvorul in excluderea oricarei legaturi dintre Biserica intemeiatd de Hristos pe pamant si
Tmpadratia viitoare a lui Dumnezeu. Dupa aceasta conceptie, mileniul se stabileste Tn lume prin
interventia razbundtoare a lui lisus Hristos si a Ingerilor Lui. E vorba despre o interventie ce
urmareste 0 noud creare a lumii din nimic, dupd nimicirea celei dintdi. In ce priveste Biserica
traditionala, toti milenistii considera ca ea si-a pierdut orice drept de a mai vorbi in numele lui

Hristos. In consecinta ea urmeaza a fi distrusa.

Concluzii

Argumentele care vin in sprijinul identificarii mileniului cu viata Bisericii, opunandu-se
separdrii lor, le aflam chiar in textele de care se folosesc milenistii, tindnd seama ca aceste citate
trebuie sa fie intelese in intregul din care fac parte. Astfel, amintind de versetul In care se spune ca
dreptii “stau Tnaintea scaunului de domnie a lui Dumnezeu si-L slujesc zi si noapte in templul Sau” .
(Apoc. VII, 15), constatam ca “templul lui Dumnezeu”, nu poate fi decat Intreaga creatura
transfiguratda prin Duhul Sfant, in care Dumnezeu insusi vine sa-si afle salasluire, dupa cum ne
incredinteaza revenirea acestei imagini in ultimul capitol din Apocalipsa (XX]I, 3). Strdlucirea acestui

templu o are insa, ca o arvund si Biserica de pe pamant'

. Urmand o stricta exegeza a textelor,
constatam ca in capitolul XX, in care ni se vorbeste despre mileniu, nu avem decat o recapitulare a
capitolului XII, Tn care este cuprinsa vedenia privitoare la femeia invesmantata cu stele, simbol al
unei realitati tainice bisericesti. Aceasta femeie simbolizeaza Biserica primara, care trebuie sa Indure
inca din pruncie adversitatile Tndreptate asupra ei si sa-si caute refugiul printre neamuri. “Soarele si
luna” (XII, 1), care impodobesc personificarea acestei tainice realitdti aratd slava cea cereascd a
Bisericii triumfatoare, care in capitolul XX, 9 este numita “cetatea cea iubita”, iar n capitolul XIV, 1
“muntele Sion”. “Impardtia” despre care in cap. XI, 15 se spune ca “a ajuns a Domnului” nu poate fi
decat tot Biserica, Tntemeiata odata pentru totdeauna, Tntrucat versetul se continua cu ideea ca Hristos
“va Impdrati In vecii vecilor” viitorul “va Impardti” nu arata aici decat continuarea eterna a unei

domnii spirituale inaugurata ia Tnvierea lui Hristos Tn toata perfectiunea si splendoarea ei. In

3 Bernard Allo, Saint Jean, L'Apocalypse, Gabalda, Paris, 1993, p. 307



concluzie, textele Apocalipsei exprimd cu claritate adevarul ca mileniul nu Tncepe cu parusia, ci

dimpotriva el trebuie sa preceada aratdrii lui Hristos.
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Pozitivismul filosofic — manifestare a ateismului contemporan
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Abstract

The philosophical positivism has highlighted the importance of science for modern man and
his society and has developed positivism from scientific knowledge, ignoring the problems of
knowledge in general. Researching the methods used by science has allowed it to bring an
ontological perspective on objective phenomena but has not been sufficiently developed. Focusing
on the methods of science has led to a unitary philosophy of the system of sciences in which the final
conclusion is human knowledge, the philosophy of human evolution closely linked to the level of

science and interdependence between the theoretical and scientific and practical preoccupations.

Keywords: positivism, filosofie, Auguste Comte, stiintd, ateism

Introducere

De-a lungul timpului s-a vorbit destul de mult despre ,(filosofie” si care este scopul ei,
abordandu-se mai simplu sau mai complex definitia sau domeniul de care se ocupa. Din toate
timpurile, omul a cautat sa inteleaga sensul vietii, de aceea el a recurs la filosofie, aceasta fiind
domeniul prin excelenta prin care el poate sa dobandeasca intelepciunea. Dupa spusele lui Platon,
filosofia este cea mai mare arta — povotyn — lucrul muzelor, cea mai mare muzica pe care a creat-o si
a intonat-o mintea omeneasca. S-a spus, pe drept cuvant, ca filosoful este prietenul intelepciunii si ca
»filosofia este arta cunoasterii in libertate prin creatia ideilor, care se opun datului si necesitatii

! Prin aceasta, teologul de origine

universale si care patrund in esenta de dincolo de limite a lumii
rusa doreste sa precizeze ca prima conditie a filozofiei este libertatea care se manifesta prin creatia
ideilor, filosofia fiind o arta a creatiei spirtului, care se opune necesitdtii universale prin spiritul

creator si patrunde, cu ajutorul Tntelepciunii, in esenta de dincolo de limite a acestei lumi.

! Nikolai Berdiaev, Sensul creatiei, Editura Humanitas, Bucuresti 1992, p. 44



In contemporaneitate, filosofia a suferit modificari fundamentale deoarece si-a pierdut dorinta
de cunoastere prin intelepciune in defavoarea cunoasterii prin stiinti. Insa, trebuie si spunem ca
filosofia nu este stiintifica deoarece ea are radacini mai vechi decét cele ale stiinte si cd ea este mai
aproape de ntelepciune (sofia) si pe cand stiinta nu exista, ea a generat-o din sine. Pe de o parte,
stiinta reprezintd cunoasterea necesitatii prin adaptare la datul universal, o cunoastere din necesitate,
pe de altd parte, filosofia este o cunoastere a spiritului care ,tanjeste” dupa aflarea Adevarului

suprem.

I. Auguste Comte — promotor al pozitivismului

Odata cu Renasterea si cu Iluminismul, omul s-a angajat intr-un efort de autonomizare a
ratiunii — sub forma cugetari libere sau mai degraba a negativismului — fata de teologie si Dumnezeu.
Noul umanism, antropocentric, se voia independent de orice realitate si criterii transcendente. Ca,
insd, orice teologie construita in afara lui Hristos, umanismul modern se transforma fatal in
subumanism si antiumanism, fapt dovedit cu prisosinta Tn atrocitdtile revolutiei franceze (1789), in
revolutiile din secolul XIX si mai cu seama n sdngerosul secol XX Auguste Comte (1798-1857)
este unul dintre promotorii de baz ai acestei ideologii. In ,,Cours de la pshilosophie positive” (1842)
sunt afirmate trei stadii ale cunoasterii: teologic, metafizic, pozitivist. Pentru el stiinta este adevarata
credintd si baza spirituala a ordinii sociale ,atat timp cat va dura pe Pamant activitatea speciei
noastre”, Tot in anul 1842 apare si lucrarea ,Esenta crestinismului” a lui Ludwing Feuerbach;
aceastd coincidenta de date l-a facut pe Emil Saisset sa afirme: ,Feuerbach la Berlin, precum
Auguste Comte la Paris propun Europei crestine adorarea unui Dumnezeu nou: fiinta umana”*

Auguste Comte transforma umanismul intr-o religie, cu un cult fata de umanitate, fata de o
Fiinta Suprema constituita dintr-un organism concret de fiinte umane, un ansamblu continuu de fiinte
convergente. In 1847, Auguste Comte va tine o serie de conferinte, care vor servi ca suport pentru
lucrarea ,,Discurs asupra pozitivismului”. E. Semerie, un discipol al lui Auguste Comte spunea: ,,Noi
avem credinta care inspira marile lucruri si curajul de a le Infaptui. Mirosului vostru de tamaie si
acordurilor cantecelor voastre, noi opunem sarbatorile splendide ale umanitatii Tn orasul sfant al
Revolutiei; cultului lui Dumnezeu 1i opunem cultul omului; misticii obscurantiste a catolicismului Ti

opunem entuziasmul patriotic”.?

2 As. Dr. Adrian Lemeni, “Ideologizarea stiintei”, in Stiintd si teologie, Editura Eonul dogmatic, Bucuresti, 2001, p. 61
3Cf. Jean — Pierre Lonchamp, Science et croyance, Desclée de Bronwer, Paris, 1992, p. 146

“As. Dr. Adrian Lemeni, Sensul eshatologic al creatiei, p. 319

*Ibidem, p. 320



Comte a realizat o legislatie referitoare la cultul concret al religiei Tn care se prevedea cum
trebuie aplicate sacramentele noii religii. Analog cultului pentru sfinti exista un cult pentru
binefacatorii umanitatii. Deasupra tuturor, rugaciunile pozitiviste erau inaltate catre Marea Fiinta.
Noul sacerdotiu al pozitivismului, in viziunea lui Comte, trebuia atribuit savantilor. Sacerdotiul
pozitiv va fi reprezentat de savanti iar scolile vor fi anexate Templului umanitdtii. Desi
propovaduieste toleranta si intelegerea intre oameni, umanismul este de fapt o realitate, care Tn caz de
nevoie se impune prin fortd. Comte nu va ezita sa propovaduiasca supunerea conduitei umane unui
examen al unui sacerdotiu inflexibil. Mai mult decat atat ,pentru fondatorul pozitivismului se
realizeaza un adevarat cult, fiind denumit Marele Preot, ,,supremul organ al umanitdtii”. Toti vor
trebui sa 1i arate o ascultare totala in gandire, simtire si actiune. Astfel Comte introduce un adevarat
despotism spiritual, o tiranie a savantilor pozitivisti care culmineaza in insasi persoana lui. Religia
pozitivistd se intrupeazd 1n societate si devine religia oficiald a societatii, a statului. Asistam la o
deformare a sensului eshatologic al istoriei din crestinism. Daca viziunea crestind ne oferd un sens
eshatologic al lumii si al istoriei, crestinul trdieste intre tensiunea dintre ,acum” si ,,nu inca” a
impardtiei cerurilor Tn aceasta lume. Mijloacele prin care se formeaza aceasta religie paradisiaca sunt
exclusiv umane si ele tin de resortul societatii, fiind utilizate de puterea politicd. Daca puterea
spirituala este in mana savantilor, puterea temporald trebuie sa apartina celor care conduc afacerile
economice.®

Cel care a creat doctrina pozitivistd, Auguste Comte, a remarcat importanta stiintei pentru
omul modern si societatea sa si a dezvoltat pozitivismul pornind de la cunoasterea stiintifica,
ignorand problemele cunoasterii In general. Cercetarea metodelor utilizate de stiinta i-a permis sa
aduca si o perspectiva ontologica cu privire la fenomenele obiective, dar care nu a fost suficient de
dezvoltatd. Concentrarea pe metodele stiintei a dus la o filosofia unitara a sistemului stiintelor in care
concluzia finald este cunoasterea umana, filosofia evolutiei umanitatii strans legata de nivelul e

stiintd si a unei interdependente Intre preocupdrile teoretice si stiintifice si practica.

I1. Pozitivismul ca filozofie atee

Pozitivismul a reprezentat conturarea unitard si coerenta a tendintelor de realism si de
»scientism” manifestate deja Tn refuzul ,idolilor” si in rationalismul ,,clasicismului” a lui Descartes.
Astfel, pozitivismul lui Comte a avut dubla functie de a fi certificat, reflectandu-le, schimbarile si

fierberea din preocuparile stiintifice din secolul al XVIII-lea si inceputul secolului al XIX-lea si, in

®Ibidem, p. 321



acelasi timp, de a legitima filosofic figasul stiintific al acestuia din urma. In acest sens, pozitivismul
a fost purtator de optimism: daca stiintele se ocupa de fenomene determinate, filosofia da stiintei
»generalitatea care 1i lipseste””; dacd stiintele se ocupd cu metodele lor specifice de obiectele
cercetate, filosofia este aceea care fundamenteaza si aceste metode si raporturile din sfera cunoasterii
ca atare.

Cand analizam filosofia pozitivistd este necesar sa intelegem si contextul Tn care ea s-a
dezvoltat, precum si aparitia ei ca reactie la spiritualismul romantic care aparuse atat in Occident si
care a adus o interpretare simplista a pozitivismului. Auguste Comte si-a asumat spiritul stiintific si
critic dar si elementele structurale ale teoriei sale care au avut influente puternice si statornice.

Criticii vremii $i nu numai au adus si critici si obiectii asupra teoriei lui Comte. De exemplu,
o obiectie se refera la clasificarea stiintelor care poate fi inteleasa ca o imagine istorica, deci,
inevitabil, determinata de nivelul stiintific fara sa ia seama de identitatea obiectului stiintelor diferite,
si nu doar diferentierea potrivit aspectelor diferite ale obiectului; sau modul diferit dar complementar
al stiintelor care sunt inrudite de a trece de la particular la general), functia filosofiei ,,de a unifica si
organiza stiinta” este, cu toate ca la fel de istorica, mai greu de acceptat.

Functia de unificare si organizare a stiintei se datoreaza spiritului usor nedemocratic al lui
Comte care admira ordinea si ierarhia, or ,stiinta nu are nevoie sa fie unificatd, nici organizata; ea se
organizeaza si se unifica singura sau, mai degrabd, este prin ea insasi organizare si unitate. Toate

adevarurile se acorda intre ele pentru simplul motiv ca sunt adevarate”®

. Din aceasta perspectiva,
epistemologia ramane doar o interpretare a stiintelor potrivit unor concepte si probleme, nu si o
interferentd in stiinte. Superioritatea filosofiei nu deriva din faptul cd niveluri mai profunde ale
stiintei ajung sa convearga cu filosofia, sau mai concret cu ontologia sau sa se preocupe de forme ale
materiei. Fiecare Tn sensul propriu, si stiinta si filosofia s-au demonstrat sensul si utilitatea. Progresul
filosofiei a dus la separarea unor domenii ale sale si Tncadrarea lor Tn anumite discipline stiintifice,
filosofia nu se dizolva deoarece exista mereu ceva mai mult si inca netranspozabil Tn termeni
stiintifici ne-echivoci, relate din complexe de relatii masurabile, verificate, catalogabile. Tocmai
acest ,mereu mai mult” implica si o multiplicare fara sfarsit a interpretarilor semnificative pentru

umanitate si originale (deci nu vorbim defel, si nu le echivalam defel nici cu ,,eseurile" ,lautaresti”

persiflate de Noica’ si si nici cu sirurile de copy-paste si parafraze menite sd dea bani birocratiei

’Mihai Uta, Teoria stiingei in filosofia lui Auguste Comte (1928), traducere din franceza si editie de Adrian Michidut3,
Craiova, Aius, 2012, p. 230

8Ibidem, p. 28

°Constantin Noica, Despre ldutdrism, Editura Humanitas, Bucuresti, 2007, p. 33
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academice™ si poza intelectuala unor ajunsi'') si, in acelagi timp, asumarea cd nu existd ,,Problema
fundamentala a filosofiei”: sunt multe probleme ,,fundamentale”.
Auguste Comte a descris fenomenul natural ca pe o ,,multitudine virtuala de relatii data intr-o

unitate actuala”!?

Acest lucru Tnseamna ca relatiile, fiind cercetate (stiintific, deci generand
certitudini probate si valabile in universul paradigmatic asumat de catre oamenii de stiinta) din multe
unghiuri de vedere si cu ajutorul unor concepte diferite, permit cunoasterea unei lumi pluraliste:

permit cunostinta, spune tanarul aspirant la titlul de doctor in filozofie, ca ,lumea este pluralista.

Concluzii

Cel putin Tn anumite parti ale lumii, omul modern de astazi traieste o profunda stare de criza
religioasa. De altfel, inca de pe la sfarsitul secolului al XVII-lea, ca urmare a razboaielor religioase si
a nasterii stiintei moderne, se poate vorbi de o criza a constiintei europene. Tendintele care au
Tnceput sa capete contur Tn acest sens in cursul secolului al XVII-lea au inceput sa se amplifice Tn
secolul urmator, atunci cand ratiunea a fost impinsa incet incet Tn fata spre a se substitui lui
Dumnezeu, spre a deveni instanta suprema, oferind propriile ei certitudini drept fundament al culturii
europene, odinioara profund crestine.

Aruncarea unei priviri rationale asupra lumii devenea incompatibila cu vreun demers al
credintei. Totodata, elitele intelectuale, cel putin partial, aveau sentimentul ca Evanghelia isi
pierduse, Intre timp, dimensiunea si farmecul ei filosofic. In fine, religia si raiunea s-au transformat
in adversare, conform cunoscutei sintagme iluministe: ,Lumina ratiunii indeparteaza tenebrele
credintei”.

Din pdcate, astazi, e tot mai evidenta, cel putin in Occident, renuntarea la Dumnezeu, negarea
Sa, dezradacinarea Sa din sufletele oamenilor in scopul unei pretinse umanizari depline a omului si a
divinizarii lui. Tentatia aceasta a iIndumnezeirii omului Impotriva lui Dumnezeu, asa cum apare ea in
multe sisteme filosofice ateiste, nu este, In fapt, nimic altceva decat reiterarea ispitei originare, din
momentul caderii primilor oameni 1n pacat.

In ultima vreme, amplificarea secularizirii Impreund cu doud dintre consecintele ei imediate
au devenit o problema absolut incontestabild. E vorba de un fel de privatizare a religiei si discursului
religios, pe de o parte, si marginalizarea Bisericii In spatiul si mediile non-eccleziale. Astazi, spre

deosebire de trecut, valorile religioase au devenit elemente pur optionale, diversele sisteme religioase

Ana Bazac, ,,Despre modelul universitarului", in (Romulus Brancoveanu editor), Structura universitdtii — structura
cunoagterii, Editura Universitatii din Bucuresti, Bucuresti, 2008, pp. 133-145

"Mihail Manoilescu, Rostul si destinul burgheziei romdnesti, Cugetarea, Georgescu-Delafras, Bucuresti, 1942, p. 115
Mihai Utd, op.cit., p. 126



fiind, ca atare, relativizate. Diminuarea relevantei valorilor religioase e evidenta atat din punct de
vedere cantitativ cat si calitativ. Tot mai putina lume asimileaza valorile religioase ca esentiale
pentru viati. In bund masura, acest fapt se datoreaza lipsei de responsabilitate si implicarea familiei
in transmiterea credintei si valorilor religioase. Deseori, pdrintii deleagd altora aceasta
responsabilitate care le este proprie, preotului, bunicii sau scolii, care uneori se opune educatiei
religioase a copiilor lor in numele libertatii de alegere. In plus, familiile insele traverseazi astizi o

profunda crizd, mai ales la nivelul comuniunii, comunicarii si trairii valorilor in general.
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Schimbari paradigmatice in stiintele vietii. Perspectiva misionara

Tache Constantin
Universitatea ,,Ovidius” Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Introducere

Cercetarea inter-disciplinara presupune intotdeauna dialogul intre domenii si
disponibilitatea reald a partilor implicate In cercetare. Reprezentanti de marca ai stiintelor vietii
actuale 1si manifestd deschiderea in a dialoga cu Teologia, fard a presupune o imixtiune in
cunoasterea teologica ci doar disponibilitatea pentru dialog 1n vederea exprimarii
complementaritdtii dintre Stiinta si Teologie. Este adevarat ca exista pozitii de autosuficienta ale
unor oameni apartinand stiintelor vietii care nu sunt deschisi dialogului, precum si retineri ale
unor teologi In a dialoga cu Stiinta. Este necesar ca teologii care le impartdsesc sa-si depdseasca
prejudecatile nejustificate si sa accepte deschis dialogul cu Stiinta, chiar daca se evoca faptul ca
lumea este cazuta din starea primordiala de perfectiune, echilibru ntr-o stare de alterare,
dezechilibru, altminteri realitatile acestei lumi nu pot fi intelese corect si profund doar printr-o
cunoastere bazata exclusiv pe credinta.

Stiintele vietii reprezinta ramuri deosebit de importante pentru cercetarea stiintifica astazi
Intrucat dezvoltarea acestora si progresul lor au adus o imbunatatire a vietii umane. Pot fi aduse
in discutie foarte multe domenii deosebit de importante care au adus diverse provocari la adresa
vietii religioase, insd in cadrul demersului nostru vom schita cateva aspecte legate de domeniul

biologiei, medicinii si geneticii.
L Stiintele vietii
Biologia este stiinta vietii. Numele sdu este derivat din cuvintele grecesti ,,bios” (viata) si

,logos” (studiu)'. Biologii studiaza structura, functia, cresterea, originea, evolutia si distributia

organismelor vii. Existd, de asemenea, campuri ,,umbreld” ale biologiei, fiecare dintre acestea

! Henderson's Dictionary of Biology, editat de Eleanor Lawrence, Pearson Education Limited, Harlow, 2005, p. 75
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fiind mai multe sub-campuri, intre acestea amintim: Agricultura, Anatomia, Bacteriologia,
Bioingineria, Botanica, Criobiologia, Ecologia, Biologia marina, Biologia molecular, Genetica,
Patologia, Virologia, Zoologia, etc.

Biologia examineaza structura, functia, cresterea, originea, evolutia si distributia
lucrurilor vii®. Clasifica si descrie organismele, functiile lor, modul in care acestea exista si
interactiunile pe care le au Intre ele si cu mediul natural. Patru principii unificatoare formeaza
fundamentul biologiei moderne: teoria celulelor, evolutia, genetica si homeostazia. Majoritatea
stiintelor biologice sunt domenii de studiu specializate. Biologia include biochimie, biologie
celulard, microbiologie, imunologie, genetica, fiziologie, zoologie, ecologie, biologie evolutiva si
botanica. Biochimia este studiul substantelor chimice care constituie viata. Biologia celulara este
studiul vietii la nivelul celulei. Microbiologia este studiul organismelor microscopice.
Imunologia este studiul rezistentei organismului la boli. Genetica este studiul modului de a trece
trasaturile urmasilor lor. Studiul fiziologiei umane se numeste fiziologie. Zoologia este studiul
animalelor. Studiul modului de interactiune cu mediul se numeste ecologie. Biologia evolutiva
este studiul modului in care populatiile si speciile se schimba in timp. Botanica este studiul
plantelor. Cele patru principii unificatoare sunt fundamental importante pentru fiecare domeniu
al biologiei. Domenii aplicate precum medicina sau cercetarea genetica implica multe arii de
studiu.

Oamenii de stiinta din Intreaga lume au studiat originile vietii inca din istoria indepartata.
In timp ce religiile s-au bazat pe anumite istorii privind modul in care a fost creatd lumea pentru
a explica cum a Inceput viata pe pamant, stiinta a Incercat sa caute ipoteze n acest sens. Existd
mai multe ipoteze despre cum a inceput viata pe Pamant. Pana Tn prezent, nu exista nicio dovada
definitivd pentru niciunul dintre aceste ipoteze. Mai grav este ca anumite ipoteze s-au
transformat in ideologii stiintifice.

Cu toate acestea, exista dovezi care pot indica un scenariu probabil. Iatd o lista de ipoteze
comune despre cum a Inceput viata pe Pamant. Atmosfera timpurie a pamantului era un mediu
destul de ostil. Cu putin sau fara oxigen, nu exista un strat protector in jurul Pamantului cum se
intampla astdzi. Aceasta iInseamna ca razele ultraviolete ale Soarelui puteau ajunge cu usurinta la
suprafata Pamantului. Majoritatea razelor ultraviolete sunt acum blocate de stratul nostru de

ozon, ceea ce face posibila viata pe pamant. Fara stratul de ozon, viata pe uscat nu ar fi fost

2 Encyclopedia of Science and Religion, editat de Thomson-Gale, Macmillan , New York, 2003, p. 530
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posibila. Acest lucru 1i determind pe multi oameni de stiinta sa ajunga la concluzia ca viata a
Tnceput in oceane. Avand In vedere ca cea mai mare parte a Pamantului este acoperita cu apa,
aceasta presupunere ar avea sens. Pe fundul oceanului, exista zone cunoscute sub numele de
orificii de hidrotermie. Aceste zone subacvatice, extrem de calde, au o viata foarte primitiva
intalnita si In zilele noastre. Oamenii de stiintd care cred in teoria ventrelor hidrotermale spun ca
aceste organisme foarte simple au fost primele forme de viatd pe Pamant in timpul Epocii
Precambriene.

O alta teorie spune ca atunci cand nu exista atmosfera sau era foarte mica, meteoriti au
lovit Pamantul destul de des si au facut pagube mari. Astazi, stratul gros de ozon si atmosfera
groasa face ca meteoritii sa arda. Oamenii de stiinta au emis ipoteza ca o parte din meteorii care
au lovit Pamantul ar fi putut transporta celule foarte primitive, sau cel putin forme de viata.
Conceptul nu incearca sa explice modul in care viata se formeaza In spatiul exterior, dar oricum
este dincolo de sfera ipotezei. Cu frecventa loviturilor de meteoriti pe Intreaga planetd, nu numai
ca aceasta ipoteza ar putea explica de unde provine, ci cum s-a raspandit pe diverse zone
geografice.

In 1953, experimentul Miller-Urey a revolutionat lumea stiintei’>. Denumiti in mod

obisnuit conceptul de ,,supd primordiald™*

, oamenii de stiintd au aratat cum blocurile de viata,
cum ar fi aminoacizii, ar putea fi creati cu doar cateva ingrediente intr-un cadru de laborator.
Oamenii de stiinta, cum ar fi Oparin si Haldane, au emis ipoteza ca moleculele organice ar fi
putut fi gasite in atmosfera si oceanele de acoperire timpurie ale Pamantului®. Cu toate acestea,
nu au fost niciodata In masura sa creeze in laborator acele conditii.

Mai tarziu, Miller si Urey au facut acel experiment, folosind doar cateva ingrediente
antice precum apa, metanul, amoniacul si energia electrica pentru a simula loviturile de trasnet.

Aceasta ,,supa primordiald” a avut un succes si a dat mai multe modalitati de creare a vietii. La

vremea respectiva aceastd descoperire a fost una uriasa si apreciata pentru faptul ca a oferit un

3 Vezi Ian Beardsley, The Miller-Urey Experiment and Artificial Intelligence, LULU Press, Morrisville, North
Carolina, 2018

* Paul Davies, The Fifth Miracle: The Search for the Origin and Meaning of Life, Simon & Schuster Paperbacks,
New York, 2005, pp. 86-94

> Peter J. Russell, Paul E. Hertz, Beverly McMillan, Biology: The Dynamic Science, Cengage Learning, Australia,
2016, p. 579



raspuns la Intrebarea ,,cum a apdrut viata”. Cu toate acestea, mai tarziu s-a descoperit faptul ca
anumite ingrediente din ,,supa primordiald” nu existau in atmosfera asa cum se credea anterior®.

Am amintit doar doua exemple de ipoteze ale biologilor care au incercat, cu ajutorul
experimentelor stiintifice, sa explice eminamente stiintific modul de aparitie a vietii pe pamant.

Domeniul biologiei a cunoscut de-a lungul secolelor numeroase descoperiri importante.
De la vaccinuri la teoriile Tnceputului si evolutiei vietii pe Pamant, numeroasele descoperiri au
Tmbunatdtit nu numai intelegerea noastra despre istorie, ci si calitatea vietii noastre.

Vom prezenta succint cei mai mari biologi din toate timpurile, impreuna cu contributiile
lor cele mai semnificative la lumea stiintifica.

Hipocrate (c. 460-370 i.Hr.) este parintele medicinei occidentale. Considerat ,,parintele
medicinei occidentale”, el este prima persoana care atribuie boli cauzelor naturale, mai degraba
decat superstitia ca este cauzata de zei. Mai importanta a fost abordarea si disciplina sa
profesionala In practica medicinii in timpul sdu, care a fost reportata pana In zilele noastre.

Aristotel (384-322 i.e.n.) faimos pentru: Clasificarea organismelor intr-o ,scara a
vietii””. Aristotel a fost asociat intotdeauna cu domenii precum filosofia si logica. Putini il
asociaza cu biologia si medicina. Munca sa privind clasificarea lucrurilor vii a fost Inca folosita
pana in secolul al XIX-lea. El le-a diferentiat apeland animale si plante asa cum le vedea, cu
sange, fara sange si asa mai departe.

Andreas Vesalius (1514-1564) a fost primul care a detaliat structura corpului uman.
Nascut la 1514 la Bruxelles, Habsburg Olanda, Andreas Vesalius este autorul cunoscut al uneia

”8 Este considerat

dintre cele mai vechi carti despre anatomie, ,,Despre structura corpului uman
,fondatorul anatomiei umane moderne”. El a ocupat functia de medic regal sub imparatul
Charles V si cea deprofesor la Universitatea din Padova din Italia.

Antonie van Leeuwenhoek (1632-1723) este considerat padrintele microbiologiei.
Antoine Philips van Leeuwenhoek s-a nascut in Delft, Olanda In 1632. Interesul sdu pentru

realizarea lentilelor si curiozitatea l-au determinat sa fie primul care a observat organisme cu o

singura celula. Este considerat un biolog si tatdl microbiologiei®.

6 Richard L. Fern, Nature, God and Humanity: Envisioning an Ethics of Nature, Cambridge University Press, 2002,
p. 56

’ Pierre Pellegrin, Aristotle's Classification of Animals: Biology and the Conceptual Unity of the Aristotelian
Corpus, University of California Press, Berkeley, Los Angeles, 1986, p. 128

8 Andreas Vesalius, On the Fabric of the Human Body, Norman Publishing, Novato, CA, 2007

® Encyclopedia of Consumption and Waste: The Social Science of Garbage, Carl A. Zimring, William L. Rathje
(Eds.), Sage Publications, Thousand Oaks, California, 2012

4



Antoine Lavoisier (1743-1794) s-a ocupat de observarea metabolismului. Antoine-
Laurent de Lavoisier a fost un biolog si chimist francez nascut In 1743 la Paris. El este creditat
cu denumirea de hidrogen, oxigen si siliciu. Acest lucru l-a determinat sa fie considerat parintele
chimiei moderne. Ca biolog, Lavoisier a identificat ca lucrurile vii genereaza caldura, ceea ce
duce la conceptul de metabolism'.

Charles Darwin (1809-1882) este faimos pentru Teoria evolutiei. Dupa ce a urmat
Universitatea din Cambridge si a urmat medicina la Universitatea din Edinburgh din Scotia,
Darwin a fost considerat un naturalist. In calitate de biolog, el a propus conceptul ci ,toate
speciile vietii” provin dintr-o singura sursa. Teoria sa despre evolutie a marcat Tnceputul discutiei
privind selectia naturald, teorie aparutd in cadrul cartii ,,Despre originea speciilor”'.

Claude Bernard (1813-1878) este faimos pentru: Metoda experimentala oarba pentru
rezultate obiective. Nascut in 1813 in Saint Julien, Franta, Claude Bernard a fost considerat
,wunul dintre cei mai mari dintre toti oamenii de stiinta.”'* El a Incurajat utilizarea experimentelor
oarbe pentru a produce rezultate obiective. De asemenea, el a crezut ca vivisectia, utilizarea
chirurgiei pe un lucru viu pentru cunoastere, a fost utila in studiul si practicarea medicinii.

Gregor Mendel (1822-1884) este faimos pentru: genetica modernd. Cand a scris

13 a deschis calea studiilor in cadrul geneticii. In

,Experimente despre hibridizarea plantelor
timpul experimentelor sale, Gregor a descoperit cd o trasatura specifica este dominanta asupra
altor trasaturi din aceeasi specie. Aceasta a devenit recunoscuta drept mostenirea Mendeliana.

Louis Pasteur (1822-1895) este faimos pentru crearea unui proces de pasteurizare pentru
tratarea laptelui si a vinului. Ca unul dintre fondatorii microbiologiei medicale, educatia lui
Louis Pasteur in domeniul chimiei si microbiologiei poate fi creditata cu succesul sau. Teoria sa
a germenilor asupra bolii a devenit catalizatorul procesului sau pe care il cunoastem ca
pasteurizare'.

Rachel Carson (1907-1964) a demarat miscarea impotriva utilizarii pesticidelor. Rachel

Louise Carson a fost biolog biologa nascuta in Springdale, Pennsylvania, Tn 1907. Carson este

creditata cu lupta de constientizare pentru conservarea mediului. Ea a condus cruciada impotriva

10 John R. B. Lighton, Measuring Metabolic Rates: A Manual for Scientists, Oxford University Press, 2008, p. 5

11 Charles Darwin, On the Origin of Species, Oxford University Press, Oxford 2008

12 Claude Bernard, An Introduction to the Study of Experimental Medicine, Macmillan & Co, New York, 2012, p. 1
13 Gregor Mendel, Experiments in Plant Hybridization: The Genetic Heredity Demonstrated by Hybrids of Garden
Peas, LULU Press, Morrisville, North Carolina, 2018

4 Kristin Thiel, The Germ Theory of Disease, Cavendish Square, New York, 2017
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utilizarii DDT 1in Statele Unite ale Americii, ceea ce a dus la crearea EPA, Agentia pentru
Protectia Mediului'.

Pentru a demonstra cd medicina face parte din stiintele vietii, trebuie sa remarcam
obiectivul sau principal, respectiv conservarea si / sau restaurarea sanatatii ori prevenirea si / sau
eliminarea bolilor oamenilor. Acest obiectiv a ramas neschimbat, in ciuda faptului ca mijloacele
si modalitdtile de realizare a acestuia s-au schimbat profund, Tmbunatdtindu-se simtitor in
ultimele decenii®.

Succesul medicinii este consta in preventie si/sau succesul terapiei. Aspectul operational
al medicinii poate avea diferite forme, cum ar fi reabilitare, precautii igienice si educatie,
controale de rutind, programe pentru screening-ul populatiei etc. Din acest motiv, procesul de
luare a deciziilor terapeutice a jucat intotdeauna si joacd un rol central in clasificarea bolilor'” si
din acest motiv conceptul de boala nu trebuie separat de speranta cd o boala poate fi vindecata'®.

Potrivit lui Feyerabend, medicina occidentala si cea orientala pornesc de la presupuneri
fundamentale, teoretice, atat de diferite unele de altele, Tncat afirmatia cd o medicina este
superioara celeilalte ar fi de neustinut. O axioma de baza a medicinii occidentale care are la baza
stiinta a fost, de exemplu, ca tulburarile dintr-un organism 1isi au originea in procese, care pot fi
localizate si detectate vizual (sau prin raze X sau reactii chimice), adici fizic. In cadrul medicinii
orientale, Tn special acupunctura, se face referire la ,,organe” nu ca la sisteme fizice, ci la anumite
entitati, care pot fi perturbate fara ca o tulburare fizica dintr-un singur organ sa fie detectabila.
Din aceasta perspectivd, medicina stiintifica, sunt de parere unii cercetatori, nu a fost deloc
superioard metodelor alternative de vindecare: ,,daca sunt bolnav vreau sd ma recuperez si nu
conteazd pentru mine daca asta se Intdmpla prin rugaciuni sau mijloace stiintifice”".

Acum, este adevarat ca nicio stiintd nu poate cunoaste, cu atat mai putin sa justifice toate
presupunerile ei. Astfel, ar fi o mare greseala sa interpretam ca o modalitate absoluta, cum ar fi
cea stiintifico-galileana, de a experimenta lumea naturald, deoarece acest lucru ar putea

Tmpiedica descoperirea de noi mijloace terapeutice. Dar afirmatia lui Feyerabend conform careia

15 Meghan Rock, Rachel Carson: Marine Biologist and Winner of the National Book Award, Cavendish Square,
New York, 2016

16 Wolfgang Wesiak, ,,Medicine in the field of conflict of pragmatism ideology and science” in “Pieringer”, F.
Ebner. ed. Springer, Vienna / New York, 2000,. 205

Y7 Tristram Engelhard, The Foundations of Bioethics, Oxford University Press, Oxford, 1996, pp. 65-67

18 1 ennart Nordenfelt, On the Nature of Health, Springer, New York, 2013, p. 111

19 p K. Feyerabend, “About the method” in Prerequisites and limits of science , G. Radnitzky and G. Andersson
eds.. Mohr, Tibingen, 1981, p. 238



numai recuperarea de la boala conteaza pentru el presupune in mod tacit existenta unui camp de
experienta care este comun cu traditii medicale foarte diferite. solutioneaza conflictul dintre
teoriile medicale concurente sau paradigme. Medicina poate fi judecata subiectiv, in sens
tehnico-operational, prin succesul sau esecul sau in prevenirea bolilor sau in tratamentul lor.

Ca oricare stiinta umana, medicina are si propriile sale reguli, care sunt in principiu
diferite de cele ale stiintelor naturale. Medicina nu poate fi numai o stiinta in sensul clasic al
cuvantului decat daca ar renunta la conceptul de sanatate si boala. Dar defectele unei definitii pur
naturaliste a bolii — care depind de ,,obiectul” propriu-zis al medicinei — par sa aiba, mutatis
mutandis, repercusiuni epistemologice si metodologice grave asupra posibilitdtii unui test
intersubiectiv privind rezultatele terapeutice medicale, adica privind scopul distinctiv al
medicinii, Tn raport cu care trebuie sa-si evalueze caracterul stiintific.

Un astfel de test poate fi intr-adevar foarte dificil, pentru ca pacientul poate, Tn mod
constient sau inconstient, sa minta despre simptomele sale (o problema grava in diagnosticarile
psihiatrice referitoare la subiectii care au un puternic interes de a minti). Exista, de asemenea, o
mare variabilitate Tn modul In care o persoana isi trdieste simptomele (poate exista un prag de
durere mai mare sau mai mic). De asemenea, pacientul poate da raspunsuri contaminate prin
sugestie. Efectul placebo este o problema care afecteaza spectrul larg al disciplinelor medicale,
de la medicina somatica la psihoterapii. Este cunoscut faptul ca efectul placebo se refera atat la
pacient, cat si la medic. Cu sigurantd, se incearca evitarea acestei probleme prin grupuri de
control si experimente duble, Tn care nici medicul, nici pacientul nu stiu cine primeste ce. Cu
toate acestea, indiferent de gradul de control, efectul placebo va interfera intotdeauna intr-o
oarecare masura cu eficacitatea unui tratament. Are originea Tn ceea ce distinge tot omul de
stiintele naturale, adica intr-o mediere a constiintei umane de care depind in principiu toate
relatiile realitdtii umane si culturale. In mod legitim nu se poate lua In considerare aceastd
dependentd, daca se efectueaza un experiment asupra rezistentei unor bacterii la unele
antibiotice. Dar efectele posibile ale unei astfel de medieri trebuie luate Tn considerare, atunci
cand se doreste explicarea reactiei diferite a pacientilor singuri sau a grupurilor de pacienti la
acelasi antibiotic: in acest caz, factorii placebo sau atitudinile mentale particulare pot juca un rol.
si sd interfereze cu rezultatele clinice.

Ca orice alta stiinta umand, medicina propriile sale caracteristici, care sunt in principiu

diferite de cele ale stiintelor naturale. Obiectul stiintelor umane este rezultatul unui proces de



sedimentare a celor realizate de om de-a lungul timpului. Un amestec mai mult sau mai putin
inconstient de obiceiuri de a actiona sau de a gandi conditioneaza fiintele umane atat la nivel
individual, cat si la nivel social. Este format din regulile in baza carora actiunile sau gandurile
umane pot fi subsumate pentru a le explica. Acest lucru face posibil ca fiintele umane sa
modifice, sa Tmbundtdteasca sau uneori chiar sa intrerupa in intregime (sau mai bine aproape in
intregime) eficienta regulilor psihologice, sociologice, etnologice, medicale etc.

Medicina si religia de multe ori de se suprapun, fie ca doua raspunsuri la o chemare de
dincolo de cognoscibil, fie ca ambele se suprapun, demonstrabil, in privinta capacitatii de a
produce vindecarea. Intr-o recenti serie de articole de cercetare, Harold Koenig, de la Duke
Medical Center, si colegii sdi de acolo si de la Harvard Medical School aratd ca persoanele care
respecta sistematic ritualul au rezultate mai bune In cele mai diverse cazuri medicale®. Aceste
constatari au primit o serie de raspunsuri critice — majoritatea punand la Tndoiala validitatea
statistica a unuia sau a altuia dintre studii — dar, In final, preponderenta datelor au confirmat
aceasta constatare surprinzatoare. Dupa cum se spunea intr-un articol de acum cateva luni din
New Republic despre lucrarea doctorului Koenig, cu privire la puterea credintei: ,lipsa implicarii
religioase are asupra mortalitatii un efect echivalent cu acela pe care il are un pachet de tigari
fumat zilnic timp de 40 de ani”*'.

Cea de-a doua parte a secolului al XX-lea a fost puternic marcatd de progresul
extraordinar al geneticii. Descoperirea structurii ADN-ului (acidul dezoxiribo- nucleic), reglarea
genelor si intelegerea mecanismelor celulare au permis explozia unor noi discipline, ca genetica
moleculard, ingineria genetica si, in general, bio-tehnologiile.

Pentru un biolog, intr-o fiinta vie — Tnainte de toate — vine ,,mesajul genetic", un fel de
text care contine toate instructiunile necesare pentru a face ca o fiinta vie sa fie unica si originala.
Astfel, biologii au evidentiat un fel de alfabet din patru litere si un vocabular de saizeci si patru
de cuvinte formate cu aceste patru litere. Este o adevdrata ,informaticd" pe care ne-o revela
natura, o informatica ce nu datoreaza nimic omului, care este mai degraba produsul ei, prin inter-
mediul nucleului de ADN al fiecarei celule a organismului sau.

La inceput, genetica Incearca sd inteleaga legile care guverneaza ereditatea, cu scopul

declarat de a preveni si vindeca anomaliile sau maladiile ereditare.

20 Harold Koenig, Handbook of Religion and Health, Oxford Univerity Press, Oxford, 2012
21 Marco Buzzoni, “On Medicine as a Human Science”, in Theoretical Medicine and Bioethics, Volume 24, Issue 1,
2003, pp 79-94



In anii 1980, In Statele Unite s-a niscut proiectul de decriptare a totalitdtii genomului
uman. Totalitatea celor 40 000 pana la 100 000 de gene pe care le avem este repartizata pe
douazeci si trei de perechi de cromozomi, corespunzand, probabil, fiecare unui lant de ADN.
Biologii au identificat un adevarat ,,cod genetic" care functioneaza ca si cum ar exista un limbaj
alcdtuit din litere si cuvinte. Astfel, o gend cuprinde intre o suta de cuvinte si cateva mii de litere.
Ansamblul bibliotecii formeaza genomul uman.

Azi avem uneltele care permit stabilirea succesiunii genelor (cuvintele) unui cromozom si
descompunerea lor in litere. Prima operatie este ceea ce se numeste ,cartografia genetica”, a
doua, ,,secventa genelor”.

Unii cred ca sunt capabili sa inteleaga multe comportamente umane: astfel, se cautd gena
violentei, cea a lenei, cea a vointei... Aceste programe deschid, de asemenea, o multime de
perspective Tn Intelegerea functionarii creierului si in stiintele neuronale Tn general.

Ingineria genetica corespunde ansamblului tehnicilor care permit manipularea genelor,
izolarea, modificarea si transferul lor de la un organism la altul. Terapia genetica a fost
propulsata in spatiul public francez datorita bine cunoscutei emisiuni de televiziune ,, Telethon".
Provocarea sa este de a ajunge sa fie corectate, in interiorul celulelor unui organism uman,
anomaliile care, afectand genomul, sunt responsabile de patologii grave si, cel mai adesea,
deocamdata incurabile.

Intr-un articol recent, Michele Loi ajunge la concluzia ci ar trebui si abandondm ,,insasi
ideea ca reglementarea accesului la ceea ce genomicd implica o relatare a justitiei genetice, adica
o relatare a ceea ce ar constitui o distributie corectd a dotarilor genetice, descris ca un ideal
distinct, independent de bazele sociale ale inegalitatii”*.

Principiul diferentei genetice laxe (PIB lax) sustine ca inegalitatile genetice (importante
pentru bunurile primare naturale [NPG]) trebuie aranjate astfel incat acestea sa fie un beneficiu
rezonabil al celor mai putin avansati. Inserarea clauzei de rezonabilitate a fost o incercare
explicita de a se asigura ca aspiratia de a atenua dezavantajul genetic era cunoscuta de alte tipuri
de dezavantaje (de exemplu, dezavantaj social) si de valori (de exemplu, libertate) care se

incadreazd In viziunea justitiei sociale®.

22 Michele Loi , “On the Very Idea of Genetic Justice: Why Farrelly's Pluralistic Prioritarianism Cannot Tackle
Genetic Complexity” in Cambridge Quarterly of Healthcare Ethics, no. 21(1), January 2012, pp. 64-77

23 Colin Farrelly, “Genetic justice must track genetic complexity” , in rev. Cambridge Quarterly of Healthcare
Ethics, no. 17(1), 2008, pp. 45-53



Principiul justitiei genetice este asemandtor cu principiul lui John Rawls** privind
libertatea de bazd sau cu al lui Norman Daniels® privind accesul la asistenta medicald (prin
addugarea asistentei medicale la principiul egalitatii de sanse corecte a lui Rawls). Aspiratia
centrald din spatele dezvoltarii PIB-ului lax a fost dorinta de a extinde frontierele justitiei pentru
a include distributia potentialelor genetice umane pentru fenotipuri apreciate, precum sandtatea si
inteligenta.

Distributia unitatilor fundamentale fizice si functionale ale ereditatii (adica genele)
garanteaza o atentie speciala sau o atentie intr-un raport al justitiei distributive. Existd, de
exemplu, genele care ar trebui sa deduca un principiu distributiv distinct care sd ne ajute sa ne
ghidam deliberarile noastre cu privire la modul de reglementare a noilor tehnologii genetice.

Genele joaca rolul dezvoltarii unor fenotipuri importante (precum sanatatea si inteligenta)
insa au fost ignorate in mare parte de teoriile dreptatii distributionale. Istoric, aceasta neglijare a
fost neproblematicd, deoarece perspectiva interventiei genetice pdrea science-fiction. Dar de mult
timp aceste tehnologii au devenit o realitate. Deci, intr-un sens important, genele sunt speciale
prin faptul ca, spre deosebire de distributia averii si a veniturilor, au fost ignorate in teoretizarea
noastra normativa. Pentru a dezvolta un cont mai echilibrat al justitiei, unul care acorda atentie
atat factorilor genetici cat si mediului care influenteaza bunurile primare naturale, trebuie sa
vorbim de gene speciale n teoretizarea noastra normativd. Nu se poate lua pur si simplu teorii
despre justitie care au fost concepute tinand cont de distributia bogatiei si a veniturilor si sa se
adauge genetica®™.

Un al doilea motiv pentru care genetica este speciala este faptul ca acestea sunt ceea ce
am putea numi resurse unice si, ca atare, necesita o atentie speciala din partea teoreticienilor.
Genele pe care le detinem sunt produsul istoriei evolutive a vietii pe aceasta planeta si sunt o
parte integrantd a biologiei noastre. Genele nu sunt distribuite ca avere si venit. Acestea din urma
sunt influentate in primul rand de economia si politica societatii. Nivelurile si tipurile de
impozitare pe care le pune n aplicare o economie bazata pe piatd, de exemplu, vor determina in
mare masura care este modelul bunurilor socioeconomice intr-o societate (de exemplu, egalitatea
sau inegalitatea). In cazul dotarilor naturale, modelul dotirilor genetice care apar in orice

societate data va fi influentat in cea mai mare parte de (1) istoria evolutiva a speciei umane, (2)

24 John Rawls A Theory of Justice, Harvard University Press, Cambridge, MA, 1971

25 Norman Daniels, Just Health: Meeting Health Needs Fairly, Cambridge University Press, Cambridge, MA, 2007
26 Colin Farrelly, “Preimplantation genetic diagnosis, reproductive freedom, and deliberative democracy”, in rev.
Journal of Medicine and Philosophy, no. 34(2), 2009, 135-154
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deciziile reprezentative ale membrilor societatii In cauza si (3) mediu, asa cum s-a relevat prin
descoperirile recente ale epigeneticii.

Genetica este speciald, din perspectiva unei teorii a justitiei, deoarece ele au fost neglijate
in teoretizarea normativa (si astfel garanteaza o atentie speciala pentru a nega aceasta neglijare,
mai ales avand in vedere ritmul progreselor stiintifice ale ultimele decenii); sunt resurse unice si
necesita, astfel, teoreticianul normativ sa dezvolte un set de abilitdti care este foarte diferit de
abilitatile necesare pentru abordarea distributiei resurselor externe, cum ar fi averea; si joaca un
rol important in dezvoltarea unei game largi de fenotipuri apreciate®’.

Ca si ingineria nucleara, ingineria geneticd poate fi folositd pentru a construi sau pentru a
distruge, pentru a edifica sau pentru a manipula. Intre posibilitatile de vindecare a maladiilor
genetice grave si ideile de manipulare a ,,nucleelor vietii" in scopuri economice sau ideologice,
societatilor noastre moderne li se infatiseaza numeroase optiuni etice. De multe ori societatea nu
are mijloacele pentru a face alegeri clarificate prin adevarate dezbateri de idei. Problema
statutului embrionului si a donarii ilustreaza tocmai miza pentru societatea de astazi in cautare de
repere.

Primejdia apare si in relatia dintre ,,examenele genetice” si ,,medicina preventiva”, in
special pentru depistarea trizomiei 21. Cum poate reactiona o viitoare mama cand medicina o

anuntd ca statistic ea are unu la 5 suta sanse de a aduce pe lume un copil trizomic?

II. Schimbari paradigmatice in cadrul stiintelor materiei

Schimbari de paradigma au avut loc si in cadrul stiintelor vietii. Asa cum am vorbit de
,daimonul” laplacian sau de ,,solutia finala” a lui Hilbert Tn cadrul stiintelor materiri, in cadrul
stiintelor vietii vorbim de ,,omul neuronal” al lui Jean Pierre Changeux®®, care elimina spiritualul
din viata omului, astfel ca omul nu mai avea vointa si liber arbitru, ci era la discretia hotdrarilor
propriului creier. Insd domeniul biologiei si al geneticii reprezintd de departe provocarile cele
mai mari in ,stiintele vietii” in ,,vechea paradigma stiintifica”. Astfel, evolutia darwiniana se
baza pe lupta pentru supravietuire, pe selectia naturald si pe adaptarea la mediu. Acestea erau

fundamentate pe ,,credinta” ca Universul este vesnic, la fel fiind si timpul si spatiul. Toate

27 Colin Farrelly, “Normative Theorizing about Genetics Responses and Dialogue”, in Cambridge Quarterly of
Healthcare Ethics, no. 22, 2013, pp. 408-419
28 Tn acest senst vezi Jean Pierre Changeux, L’homme neuronal, Odile Jacob, Paris, 2004
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acestea au condus — din nefericire — la regimurile totalitare ale secolului XX (nazismul si
comunismul) si la darwinismul social®.

Acesta este cel mai important exemplu ce demonstreaza schimbarile paradigmatice
operate si 1n cadrul stiintelor vietii. Insd, trebuie si mentiondm ca existd un decalaj intre stiintele
materiei si cele ale vietii de circa 7 decenii in favoarea primelor ca proces de eliberare de sub
robia ideologica a patrulaterului de care aminteam, asa se explica de ce in stiintele vietii
schimbadrile de paradigma merg atat de greu. Chiar si asa este extraordinar pentru teologie si
pentru dialogul cu aceste stiinte aceste schimbari structurale ca adevarate revolutii stiintifice de
eliberare din influenta ideologica cu pretentie de stiintd.

Am vazut cat de serioase sunt provocdrile, atat pe cele venite din sfera stiintelor materiei,
cat si pe cele venite din sfera stiintelor vietii si am procedat asa pentru ca fracturile dialogale si
relationale ale teologiei cu stiintele s-au manifestat pe aceste doua planuri: in planul stiintelor
materiei a avut loc o ruptura generatd de ,,afacerea Gallilei”, iar Tn planul stiintelor vietii avem
ruptura cauzata de ,,afacerea Darwin”.

Biologia, In cadrul ,noii paradigme stiintifice”, a ramas In sine tot evolutionistd,® chiar
daca s-a dezis de Darwin. Schimbari de paradigma n cadrul biologiei au fost aduse Christian De
Duve, care vorbeste despre viata ca fiind ,,un fenomen inevitabil Tnscris In legile Universului”,

,un imperativ cosmic”*'

. De asemenea, Michael Denton arata ca nu mai existd contradictie intre
biologie si teologie, biologia actuala poate intari (nu demonstra) Invataturile teologice. Prin
Denton s-a ajuns in situatia extraordinara ca biologia sa valorizeze intruparea Mantuitorului si sa
valorizeze viziunea antropocentrica crestina strict in contextul rolului omului in Univers®.

Este necesar sa mentiondm ca, desi raman savanti naturalisti, cei doi deschid perspective
noi de interdisciplinaritate, de dialog cu teologia, ceea ce este un lucru exceptional. Mai mult,
savanti precum Rosine Chandebois si Andras Paldi arata ca ADN-ul si genele noastre nu sunt

atotputernice in a explica fenomenul ereditatii*>. De asemenea, Brian Goodwin si Remy Chavin

demonstreaza limitele selectiei naturale prezentata ca un panaceu universal de catre darwinisti iar

29 Social Darwinism: Linking Evolutionary Thought to Social Theory, Open University Press, Maidenhead,
Berkshire, 2000

30 Dupa respingerea transformismului Darwinian a fost formulatd agsa numita “teorie sintetica a evolutiei” de citre
Ernst Mayr, De la bacterie la om. Evolutia lumii vii, Editura Humanitas, Bucuresti, 2008

31 Christian De Duve, Vital Dust: Life As a Cosmic Imperative, BasicBooks, New York, 1995

32 Michael Denton, Evolution: Still a Theory in Crisis, Discovery Institute Press, Seattle, 2016

33 Vezi In acest senst Andras Paldi, Le Figaro, 16 iulie, 2002, p. 25
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Anne Dambricourt aratd limitele influentei mediului In viata si devenirea mediului, adaptarea la
mediu fiind un punct forte al darwinismului si al ,,vechii paradigme stiintifice”*.

Cercetatorul Benjamin Libet aratda ca omul are vointa si liber arbitru, experientele sale
demonstreaza ca omul nu traieste intr-o dictatura a creierului, astfel se face o distinctie intre
,omul neuronal” si ,,omul mental”, ultimul fiind cel care decide la nivel de liber arbitru, mintea
si ratiunea omului nu se reduce, identifica, sau epuizeaza la nivelul biologic al creierului. Cu o
fractiune de secunda inaintea unui act, creierul nostru este pregatit de a-1 efectua. Noi ludam
cunostinta de decizia noastra dictata de creier cu 0,2 secunde Tnainte ca el sa se produca. Astfel,
se demonstreaza la nivel experimental — stiintific, ca libertatea nu este o iluzie, creierul nostru nu
decide pentru si in locul nostru, pentru ca Libet a ardtat ca Tnaintea actului omul poate, prin
vointa sa, sa opreasca procesul initiat de creier®.

Intr-o epoca pe car unii cercetdtori o numesc post post-moderna sau post-cresting, in cadrul
cdreia stiinta si savantul reprezinta, alaturi de bancher, si intr-o mai micd masurd de teolog, din
cauza desacralizarii si decrestindrii, reale repere ale actualei societdti, este fireasca si importanta
deopotriva preocuparea misionarului ortodox fata de stiinta si de provocarile venite din sfera ei.

Asa cu am putut observa, avem de a face cu reale modificari de paradigma care au permis
dezvoltarea dialogului dintre stiinta si teologia, ca dovada ca au existat in ultima perioada o serie
de conferinte si granturi internationale la care au participat si au dezbatut subiecte comune, atat
savanti de renume cat si teologi importanti. In cadrul acestora s-a tras o concluzie deosebit de
importantd, aceea ca cercetatorii onesti si obiectivi au recunoscut limitele cunoasterii stiintifice,
in detrimentul absolutizarii stiintei atat de prezentd in cadrul ideologiei scientiste. De asemenea,
limitarea cunoasterii stiintifice a fost recunoscuta de cdtre marele savant Alexandru Mironescu in
cunoscuta lui carte Limitele cunoasterii stiintifice.

Este deosebit de important sa stim ca si teologi si crestini misionari deopotriva, ca stiintele
moderne si postmoderne nu sunt absolute ci relative, totodatd sa intelegem importanta lor in
societatea secularizata, dar si provocarile ce vin de la acestea. Schimbarile paradigmatice din

eYea e

dialog cu omul de stiinta si cu omul contemporan ce pretuieste progresul stiintific. Schimbarile

34 Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor, “The Church’s mission in the face of great challenges that come from the
sphere of modern and postmodern science”, The 2nd Virtual International Conference on the Dialogue Between
Science and Theology, 5-11 noiembrie 2015, volume 2, Research Center on the Dialogue between Science &
Theology, 2015, p. 297

35 Vezi Benjamin Libet, Revue de métaphysique et de morale, Paris, 1991
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in interiorul stiintelor fac astazi posibil ca un om sa fie ,credincios implinit intelectual” iar
religia si religiozitatea sa nu mai fie considerate ca un concept prestiintific si absurd.

Modificarile paradigmatice din cadrul stiintelor vietii si materiei, dincolo de faptul ca da o
sansa noud dialogului cu teologia, ne arata ca stiintele sunt Intr-o permanenta schimbare, ca
trebuie sd afirmam alaturi de savantii onesti limitele cunoasterii stiintifice, fard sa absolutizam
stiintele cum se Tntampla Tn scientismul ideologic, asa cum vom vedea in subcapitolul dedicat.
Din perspectiva misionara, este foarte important de realizat ca stiinta contemporand, bazata pe
experiment, nu are caracter absolut ci unul relativ, dar joaca un rol fundamental in cadrul
societdatii contemporane prin prisma provocdrilor venite din sfera ei. Schimbdrile de paradigma
din cadrul stiintelor sunt importante pentru teologia bisericii deoarece a dat posibilitatea
dialogurilor dintre teologi si oamenii de stiinta, dar si aparitia unui dialog intre omul
contemporan $i savanti.

In concluzia acestui capitol, putem spune ci panid la sfarsitul secolului al XVII-lea,
stiintele naturale moderne au devenit un factor proeminent pe scena europeand. Ziua solitarului
cum ar fi Copernic care isi desfasura studiile in izolarea Prusiei de Est, trecuse, iar cresterea
continud a miscadrii stiintifice era garantata acum de societatile organizate pe care le crease.
Influenta sa era deja resimtita in alte aspecte ale culturii europene, indreptandu-se cdtre
[luminismul secolului al XVIII-lea, cand exemplul stiintei ar sugera posibilitatea remodelarii
civilizatiei occidentale in ansamblu. Nu este prea mult sa sugeram ca istoria occidentala, de
atunci, poate fi rezumata in extinderea constanta a rolului pe care l-a jucat stiinta, transformand
ceea ce a fost initial o culturd organizata in jurul crestinismului in cea actuala centrata pe stiinta.

Transformarea era deja in curs Tnainte de revolutia stiintifica sa fie finalizata.

Concluzii

Cea mai mare parte a oamenilor de stiinta de la inceputul secolului al XXI-lea nu cedeaza
ispitei ,intregului genetic”’, adicd unui determinism biologic rigid, pentru a Intelege
comportamentele umane. Dar genele au invadat magazinele, ziarele, filmele si romanele. De la
gena divortului la cea a crimei sau a ratarii profesionale, reprezentatiile mediatice ne invadeaza

universul mental. Unii pot fi chiar tentati sa deduca pripit ca liberul arbitru nu exista (totul
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provine din zestrea geneticd), si nici raspunderea morala: nu este sigur ca astfel de mesaje
propaga sensul responsabilitdtii personale sau colective.
In fata acestor uriase probleme de etica ne punem ntrebarea ce este omul, ce Tnseamna a

respecta omul, orice om ?
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Vechea si noua paradigma stiintifica in stiintele materiei. Evalure misionara

Tache Constantin
Universitatea ,,Ovidius” Constanta

Facultatea de Teologie Ortodoxa

Introducere

Stiintele materiei reprezintd domenii foarte importante si care prezinta un foarte mare
interes n cadrul stiintei astazi. Progresul lor si descoperirile realizate in cadrul lor ne-au adus un
pic de claritate in ceea ce priveste lumea inconjuratoare. In contextul dialogului dintre stiinta si
religie, este important de a aduce Tn discutie activitatea stiintelor materiei Intrucat au generat o
serie de provocdri. In continuare vom schita citeva aspecte legate de domeniul cosmologiei,
matematicii si fizicii.

Abordarea inter-disciplinara oferda o intelegere holistica, unitara si obiectiva asupra
relatiei dintre teologie si stiintele materiei si, Tn general, asupra tuturor problemelor lumii, asa
cum aceasta a fost de altfel exprimata in termeni mai putin elaborati si in trecut, intelegere, care,
din pdcate a fost afectatd intr-o masura minora, dar cu mare rezonanta istorica, de pozitiile
intransigente ale unor conducatori ai Bisericii Catolice, si intr-o masura considerabilad si cu mare
impact social, atat de conceptiile si teoriile evolutionist-naturaliste si materialiste clasice, cat si

de cele moderne.

L. Stiintele materiei

Cosmologia. Studiul empiric al universului In secolele XX si XXI a dezvaluit aspecte
comune, dar si diferite intre conceptele de baza referitoare la intelegerile stiintifice ale
cosmologiei si afirmatiile centrale ale teologiei crestine clasice'. Teoria surprinzitoare a Big
Bang-ului la mijlocul secolului XX a sugerat ca universul nu este infinit vechi (asa cum se credea
de mult) si ca atat spatiul cat si timpul au avut un Inceput distinct. Dezvoltdrile mai recente legate

de teorema Borde-Guth-Vilenkin (BGV) au aratat ca, chiar dacd universul nu a inceput n tipul

! D. H. Williams, “The evolution of pro-Nicene theology in the Church of the East” in rev. From the Oxus River to
the Chinese Shores: Studies on East Syriac Christianity in China and Central Asia. Li Tang and D. W. Winkler
(Eds.), LIT Verlag, Berlin, 2013, pp. 387-395



de singularitate pe care 1l prezice teoria Big Bang, tot trebuie sa fi avut un Inceput. Aceste
descoperiri In cosmologie legate de inceputul universului sunt Tn concordanta cu afirmatiile
teologice traditionale crestine ale creatio ex nihilo. Un alt domeniu al consonantei dintre teologia
crestind si stiintele naturale este credinta comuna ca acest cosmos este ideal pentru viata.
Cosmologii de la sfarsitul secolului XX si inceputul secolului XXI au descoperit ca valorile
constantelor fizice, legile fundamentale si conditiile initiale ale cosmosului sunt atat de fin
orchestrate incat cea mai mica variatie din valorile lor reale ar duce la un univers complet
inadecvat pentru viatd. In timp ce aceste domenii ale consonantei au fost in centrul unui dialog
mult rodnic intre teologia crestina si stiintele naturale, o zond a disonantei dintre cosmologie si
crestinism este In ceea ce priveste soarta finald a cosmosului. In timp ce Intelegerile stiintifice ale
cosmologiei prezic ca cosmosul se va stinge, permitand niciun viitor posibil pentru viata,
escatologia crestina afirma ca intregul cosmos fizic va fi relnnoit si transformat ntr-un mod care
este prefigurat de invierea fizica a lui lisus.

Firul comun care uneste toate cosmogoniile teiste il reprezinta ideea cda un singur
Dumnezeu, care a existat din eternitate, a creat tot ceea ce exista Tn prezent. Cea mai veche
relatare despre creatie si sursa cheie pentru intelegerile teologice evreiesti si crestine ale
cosmosului se regasesc in primele doua capitole ale cartii biblice a Facerii. Desi exista unele
similitudini intre relatarea creatiei biblice si alte povestiri de creatie antica din Orientul Apropiat,
relatarea Facerii difera semnificativ de toate celelalte cosmogonii antice intr-o serie de aspecte
cheie. Dupa cum observa un vechi savant al Orientului Apropiat, Richard Hess, ,Existd mai
multe distinctii Tn forma si continut decat similitudini Tntre relatarea cu privire la Facere 1 1-2: 4

si multe povesti antice din Orientul Apropiat.”?

De exemplu, In Facere, existenta a unuia si
singurului Creator este asumat de Dumnezeu si nu exista nicio incercare de a explica originile lui
Dumnezeu. Printre toate relatarile antice ale creatiei, spune Hess, ,numai Facerea descrie un
singur Dumnezeu care actioneaza singur, fara referire la sau recunoasterea altor zeitati”®. In timp
ce multe alte relatdri antice descriu actul creatiei ca o lupta violenta intre zei rivali, scrie Gerhard
Hasel, in relatarea Facerii exista ,,absenta completa a vreunei sugestii ca Dumnezeu a realizat

94

creatia lumii dupa cucerirea fortelor ostile”®. Aici, explicA Gordon Wenham, ,,Dumnezeu este

fara colegi si/sau concurent. El nu trebuie sa-si stabileascd puterea in lupta cu alti membri ai unui

2R.S. Hess, ,,Genesis 1-2 in its literary context” in rev. Tyndale Bulletin no. 41, vol. 1, 1990, p. 161

3R. S. Hess, “God and origins: Interpreting the early chapters of genesis” in Darwin, Creation, and the Fall:
Theological Challenges, R. J. Berry ; T. Noble (Eds.), Apollos, Nottingham, 2009, p. 91

* G. Hasel, “The polemic nature of the genesis cosmology”, in Evangelical Quarterly, no. 46, 1974, p. 85
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panteon politeist. Soarele si luna sunt opera lui, nu rivalii sdi. Cuvantul sau este suprem: un
cuvant simplu este suficient. Vorbeste si se face. Cuvantul si fapta isi dezvaluie atotputernicia”®.
David Tsumura adauga: ,,Crearea prin vointa divind in Facere este unicd in Orientul Apropiat
antic, creatia luminii ca prim act de creatie apare doar in Facere”®. In timp ce in alte relatiri
antice, puterea de a crea viata noud prin reproducere necesita o interventie divind si o reinnoire
constanta prin ritualuri de fertilitate religioasa, in Facere ,,puterea vietii create de a se reface este

o putere data fiecarei specii la crearea sa”, si ,, ea nu depinde de riturile ulterioare, adica de cultul
fertilitatii, pentru efectul sdu ”’. Cu alte cuvinte, spune Hess, ,,numai Facerea descrie modul in
care plantele si animalele au puterea in interiorul lor sa se reproducd.” Dincolo de aceasta,
continud Hess, ,,numai in relatarea Genezei exista o secventa clard de a ordona lumea si apoi
umple-o de viata 7%

Matematica. In istoria matematicii, putem gisi mai multe subiecte care dezviluie o
conexiune directd Intre matematica si teologie. Poate cea mai cunoscuta dintre ele este cea
stabilitd, legatd de trecerea de la conceptul infinitului potential la cel al infinitului real. In
lucrarile lui Bernard Bolzano si Georg Cantor, fondatorii teoriei, gasim influente teologice, a
caror analiza joacd un rol important in Intelegerea istoriei acestei teorii’.

Un alt subiect care dezvaluie Intalnirea matematicii si teologiei este logica matematica.
Gottlob Frege si Bertrand Russell marcheazd sfarsitul unei indelungate traditii axate pe
examinarea critica a diferitelor dovezi ale existentei lui Dumnezeu, in cursul careia multe dintre
principiile logicii moderne au fost dezvaluite'’. Pentru a ilustra acest lucru, este suficient sa
mentionam teza lui Kant, conform cdreia existenta nu este un predicat real. Kant a formulat
aceasta teza 1n critica sa cu privire la dovada ontologica a lui Anselm a existentei lui Dumnezeu
(Intrucat exigenta nu este un predicat real, din premisa ca toate predicatele pozitive se aplica lui
Dumnezeu, existenta lui nu urmeazd). In logica matematicd, teza lui Kant este unul dintre
principiile sintaxei calculului predicat. In conformitate cu acest principiu, existenta este

formalizatd prin utilizarea cuantificatorilor si nu a predictiilor. Cu toate acestea, pe langa astfel

> Gordon John Wenham, Genesis, Zondervan Academic, Grand Rapids, MI, 2017, p. 38

6 D. Tsumura, ,,Genesis and ancient near eastern stories of creation and flood: An introduction” in “I Studied
Inscriptions from Before the Flood”: Ancient Near Eastern, Literary, and Linguistic Approaches to Genesis.
Eisenbrauns, R. Hess and D. Tsumura (Eds.), Winona Lake, Indiana, 1994, p. 31

7 Ibidem, p. 35

8 R. S. Hess, “God and origins: Interpreting the early chapters of genesis” , p. 91

K Joseph Warren Dauben, Georg Cantor, Princeton University Press, Princeton, 1990

10'p, Zlatos, Godels onthological proof of God'sexistence, Iris Publishing, Bratislava, 2002
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de conexiuni directe intre matematica si teologie, putem gasi si o influentd ascunsa, o influenta si
mai importantda a teologiei asupra matematicii. Aceastda influenta ascunsa priveste granita,
discrimindnd fenomenele deschise descriptiei matematice de cele care sfideaza descrierea
matematica.

Exista cinci exemple din istoria matematicii care ilustreaza schimbadrile profunde care au
avut loc in aceasta disciplina ntre antichitatea tarzie si epoca moderna timpurie. Fiecare dintre
aceste exemple, luate separat, sunt cunoscute n istoria matematicii, dar prin combinarea lor pare
sd apard un model comun de schimbare. In fiecare din cele cinci cazuri, un fenomen considerat
de antici pentru a sfida descrierea matematica stiinta cunostintelor determinate, definite si sigure.
Ceea ce nu avea sens nu putea fi studiat folosind notiunile clare ale matematicii.

Teologia monoteista, cu ideea ei despre Dumnezeu omniscient si atotputernic, care a
creat lumea, a influentat indirect procesul matematicii. In separarea ontologiei de epistemologie,
teologia a deschis posibilitatea de a explica intreaga ambiguitate legata de aceste fenomene ca
urmare a creatiei omului si, astfel, de a intelege fenomenele 1n sine ca fiind lipsite de ambiguitate
si, astfel, accesibile in descrierea matematica.

Daca dorim sa analizam modul implicit, indirect, n care teologia a influentat dezvoltarea
matematicii occidentale, pare oportun sa compardm matematica antichitatii tarzii cu cea din
secolele XVI si XVIL In aceastd perioadd ulterioard, matematica occidentald, dupa secole
indelungate de declin si stagnare, a ajuns In sfarsit la un nivel intelectual comparabil cu epoca
elenistica tarzie, caracterizata de opera lui Arhimede si Apollonius. Comparand matematica
acestor doua epoci, gasim un fapt surprinzator. Matematica secolelor al XVI-lea si al XVII-lea
nu a fost doar o renastere a traditiei antice. S-a diferentiat de matematica secolelor al XVI-lea si
al XVII-lea intr-o serie intreaga de aspecte, care pot fi atribuite influentei teologiei monoteiste
asupra matematicii.

Apeiron-infinit. Ceea ce ne referim astazi la infinit a fost in antichitate subsumata sub
notiunea de apeiron. Cu toate acestea, in comparatie cu notiunea noastra modernd de infinit,
notiunea de apeiron avea un sens mult mai larg. S-a aplicat nu numai la ceea ce era infinit, ci si la
tot ceea ce nu avea delimitare, care era nedeterminat, vag sau neclar. Potrivit savantilor antici,
apeiron era ceva lipsit de granite (peras), lipsit de determinare si, prin urmare, incert. Studiul

matematic al apeironului a fost imposibil, matematica fiind stiinta cunostintelor determinate,



definite si sigure. Ceea ce nu avea peras nu putea fi studiat folosind notiunile clare ale
matematicii.

Matematica modernd, in contrast cu antichitatea, face o distinctie Intre infinit si
nedeterminat. Considera ca infinitul, in ciuda faptului ca nu are un final (finis), este determinat si
fara echivoc si, astfel, accesibil investigatiei matematice. Fie o figura geometrica extinsa infinit'’,
o cantitate infinit de mica' sau un set infinit'®, se considera ca apartinind matematicii. Notiunea
antica de apeiron a fost astfel impartita in doua notiuni: notiunea de infinit intr-un sens restrans,
care a devenit o parte a matematicii, si notiunea de nedeterminat, care, ca si anterior, nu are loc
in matematica.

Tyché — aleatoriu. O alta diferentd intre matematica antica si cea moderna apare in
Intelegerea notiunii de aleatoriu (tyché). Notiunea de tyché, similar cu cea de apeiron, a avut o
semnificatie mult mai larga decat notiunea noastra moderna de aleatoriu; pe 1anga evenimentele
intampldtoare, a desemnat si sansa, norocul si soarta in general.

Prin urmare, nu a fost accesibila pentru investigatiile matematice. Tyché era de
competenta unui oracol decat in cea a matematicii. Pentru oamenii obisnuiti, soarta lor personala
a ramas ascunsa. Din secolul al XVI-lea, cartile despre jocurile de noroc au inceput sa apara in
literatura matematicd, iar in secolul al XVII-lea, teoria probabilitatii moderne s-a dezvoltat din
aceasta traditie'®. Din punctul de vedere al vechilor scoli, o teorie matematicd a lui tyché este
doar la fel de absurda ca o teorie matematica a apeironului.

Si in cazul lui tyché, descoperirea spre matematica modernd s-a petrecut pe aceeasi linie,
asa cum s-a intamplat si n cazul apeiron: notiunea antica era Impartita in doud concepte. Prima
dintre ele, conceptul de aleatoriu, a devenit subiectul teoriei probabilitdtii, Tn timp ce cea de-a
doua, notiunea de soarta, a ramas dincolo de granitele stiintelor exacte.

Arithmos - necunoscut. A treia schimbare are legdtura cu nasterea algebrei si, In special,
cu notiunea de necunoscut, care de la Descartes este cel mai adesea exprimat prin litera x.
Algebra a fost creatd in civilizatia araba, asa cum indica numele acestei discipline matematice.

Civilizatia araba este monoteista, similara cu civilizatia occidentala. Astfel, urmarind teza despre

1 Dirk Jan Struik, A Source Book in Mathematics, Princeton University Press, Princeton, 2014, p. 227

12 Ibidem, p. 192

13 Bernard Bolzano, Paradoxes of the Infinite, Routledge & Kegan Paul, New York, 2014

14 Oystein Ore, Cardano: The Gambling Scholar: Book on Games of Chance, Dover Publishing, Mineola, New
York, 1965



legdtura implicitd intre teologia monoteista si matematica moderna, nasterea algebrei poate fi
plasata pe langa nasterea teoriei probabilitdtii si a teoriei matematice a infinitului.

In primul rand, mentiondm c& vechii matematici nu cunosteau notiunea de necunoscut in
forma sa moderna, algebrica. Desigur, Tn antichitate, matematicienii s-au ocupat de o varietate
bogata de probleme practice, impunandu-le sa gaseascd un anumit numar. Matematicienii greci
au numit de obicei acest numar necunoscut (arithmos). Totusi, in rezolvarea unor astfel de
probleme au procedat Intr-un mod sintetic, folosind doar valorile cantitatilor cunoscute date in
formularea problemei. Cantitatea necunoscutd, tocmai pentru ca era necunoscuta, nu putea fi
utilizatd in operatii aritmetice.

Ideea de baza a algebrei este de a reprezenta necunoscutul printr-o literd si de a-1 supune
acelorasi operatiuni aritmetice ca numere obisnuite'®, Scopul simbolismului algebric este de a
depasi bariera epistemologica care separa acele cantitati pe care le cunoastem de cele pe care le
cunoastem. Astfel, Tn algebra, lucram atat cu cantitatile cunoscute, cat si cu cele necunoscute, ca
si cum ar fi echivalente.

Din punct de vedere al matematicii antice, aceasta este ceva absurd, deoarece daca nu
cunoastem valoarea unei cantitati, nu putem determina rezultatele operatiunilor aritmetice
aplicate acesteia. Conform intelegerii antice, ceea ce este nedeterminat nu poate deveni obiectul
operatiilor matematice.

Nasterea algebrei a constat Tn crearea unei notiuni de necunoscut, care, in ciuda valorii ei
nedeterminate, poate fi folosita ca si cum ar fi complet determinata. Aceasta notiune poate fi
pusa alaturi de notiunile de infinit si aleatoriu, pentru a reprezenta a treia distrugere importanta a
granitelor date brusc, prin care lumea matematicii a fost caracterizata in intelegerea antica.

Kenon-spatiu. O schimbare analogd cu cea a notiunilor de infinit, probabilitate si
necunoscut a avut loc n trecerea de la matematica antica la cea moderna in Intelegerea spatiului.
Cel mai apropiat de notiunea noastra moderna de spatiu a fost notiunea antica de gol (kendn).
Pentru filozofii antici, cu exceptia atomistilor si a epicureicilor, notiunea de gol era problematica.
Golirea este acolo unde nu exista nimic, deci nu are atribute specifice care pot fi studiate. Nici
madcar atomistii, care au acceptat existenta goliciunii, nu au putut spune multe despre asta. Prin
urmare, cu siguranta notiunea de gol nu este potrivitd pentru a deveni un subiect pentru

matematicd. Cunostintele matematice sunt caracterizate de notiuni clare si precise, ceea ce cu

15 Bartel L. van der Waerden, A History of Algebra: From al-Khwarizmi to Emmy Noether, Springer-Verlag, Berlin,
2013



siguranta nu este cazul notiunii de gol, cu toate acestea, stiinta moderna timpurie se bazeaza pe
notiunea matematica a spatiului. Newton, de exemplu, a luat spatiul absolut pentru a fi una dintre
categoriile fundamentale ale sistemului sau, iar el a facut referire in mod explicit la acesta ca

,,Spatiu,, matematic”'®

. Astfel, Tn analogie completa cu cele trei cazuri anterioare, o alta zona este
matematicizata — o regiune care din punctul de vedere al anticilor a sfidat orice matematizare.
Noua notiune matematica de spatiu este o restrangere a notiunii originale de kenén, la fel cum
infinitul era o restrangere a apeironului si probabilitatea era o restrangere de tyché. Putem afirma
ca spatiul este tridimensional, orientabil si continuu; cu greu putem atribui oricare dintre aceste
atribute la gol.

Kinesis - miscare. Pentru ultimul exemplu care ilustreaza diferentele dintre matematica
antica si cea modernd, sa ne intoarcem la notiunea de miscare. Notiunea greaca de kinezis, care
desemneaza miscare, are o semnificatie mult mai larga decat notiunea noastra moderna de
miscare. Pe langa schimbarea pozitiei Tn spatiu, ea cuprinde cresterea, imbatranirea si schimbarea
culorii. Conform Tintelegerii antice a matematicii, kinesis, ca apeiron si tyché, au sfidat
matematica. Aristotel a explicat de ce este imposibil sa descrie kinesis in termeni matematici.
Pentru un savant antic, o teorie matematica a kinesis-ului ar fi aceeasi absurditate ca o teorie
matematica a apeironului sau o teorie matematica a lui tyché. Matematica miscdrii introdusa de
Galileo are multe aspecte analoge cazurilor anterioare de matematica descrise mai sus: notiunea
antica larga si generala de kinesis a fost impartitd in doua notiuni. Una dintre ele a fost mai
ingustd, incluzand doar schimbari de pozitie (adica miscare locald), iar cealalta, mai largd, a
inclus restul. Galileo a dezvoltat o stiintd matematicd doar pentru notiunea mai restransa de
miscare locala.

In concluzie, ontologia si epistemologia erau in unitate pentru antici. Ei considerau lumea
ca fiind asa cum le aparea; fenomenele, care li s-au parut la fel de ambigue si slabe, au considerat
ca sunt chiar asa. Pentru umanitatea modernd, ontologia si epistemologia difera Intr-un mod
fundamental. Fiinta lumii este determinata de Dumnezeu, de aceea este fara echivoc si perfecta.
Pe de alta parte, cunoasterea noastra despre lume este determinata de capacitatile finite ale mintii
umane si, prin urmare, este ambiguad si slaba. Tocmai acest decalaj dintre epistemologie si
ontologie este cel care face posibila matematizarea regiunilor care ne sunt deschise doar intr-un

mod ambiguu. Daca toata ambiguitatea perceputa este atribuitd numai finitudinii umane - adica,

16 Tsaac Newton, Sir Isaac Newton's Mathematical Principles of Natural Philosophy, University of california Press,
Berkley, Los Angeles, 1962, p. 6



daca este interpretatd ca epistemologica - devine posibila matematizarea la nivel logic. Acest
lucru arata ca teologia a jucat probabil un rol mai important in crearea stiintelor matematice
moderne decat este admis astazi. Teologia monoteista a adus o schimbare fundamentala a
fondului epistemologic general, prin faptul ca a separat ontologia de epistemologie. Aceasta
separare a dus in sfarsit la nasterea matematicii moderne cu notiunile sale de infinit,
probabilitate, necunoscut, spatiu si miscare. Diferentele fundamentale dintre matematica
moderna timpurie si matematica din perioada elenistica pot fi, probabil, caracteristice ca ruperea
granitelor date de neechivoc si deschiderea lumii matematicii catre fenomenele date de ambiguu
precum infinitul, aleatoriul sau miscarea. Aceasta este o schimbare fundamentald, poate cea mai
importantd de la descoperirea ideii unui sistem axiomatic. lar aceasta schimbare fundamentald,
aceasta pauza radicala spre modernitate, este cel mai probabil legata de teologie. Desigur,
dovezile date de cele cinci notiuni din istoria matematicii sunt departe de a fi concludente.

Fizica. Pitagora, filosoful din secolul VI 1. Hr., a Incorporat in sistemul sau concepte
venite din India prin Persia, cat si din Egipt. El a sintetizat o idee potrivit careia sufletul uman ar
fi o esenta divina cazuta — o zeitate pacatoasa — care a fost Tngropata intr-un corp material ca intr-
un mormant. Asemeni ganditorilor hindusi, el credea ca sufletul era destinat astfel unui ciclu de
renasteri. Acest suflet - sufletul fiecdrei fiinte umane - ar putea fi eliberat printr-o serie de
purificari, iar apoi ar intra Tn armonie cu un univers “ideal”, universul cercurilor concentrice
concepute de filosofi. Pentru multi pagani acest proces includea o trecere prin portile fiecarei
sfere consecutive, pana cand sufletul eliberat atingea cel mai inalt ideal.

Platon (cca. 430-348 1. Hr.) a dezvoltat aceste idei timpurii intr-un sistem mai rafinat si
mai sofisticat. Ceea ce ne intereseaza aici este conceptia sa potrivit careia lumea materiala, a
simturilor, nu reprezinta altceva decat un ecou al “jurisdictiei” divine, sau, asa cum sugereaza el
in parabola pesterii, o reflectare a realitatii eterne miscandu-se asemeni unduirilor unei umbre pe
peretele unei pesteri.

Platon avea o conceptie superioara despre lucrurile legate de fizica, si a vrut ca aceasta sa
evoce aspiratiile si efortul de purificare a intelectului. In timpul Evului Mediu timpuriu si al
epocii medievale, aceste concepte erau materializate Tntr-un mod foarte particular — poate chiar
opusul a ceea ce intentiona Platon. Analizand pe scurt problema, notiunea a evoluat astfel: daca
universul material este o umbra, reflectie sau imitare a formelor ideale ale realitatii eterne, atunci

realitatea eterna trebuie sa fie o forma subtild a lumii materiale. Astfel, ,lucrurile de dincolo”



erau vizualizate si primeau o forma materiald, fizicda, concreta (adesea deloc subtild) chiar si
atunci cand descrierile lor erau metafore pentru stari psihologice.

Fizica moderna nu Tnseamna o rectificare a stiintei traditionale, ci o schimbare din temelii
a conceptiilor. Putem vorbi de o noua paradigma stiintifica. Ceea ce aveau de facut fondatorii
stiintei moderne, printre ei fiind Galilei, nu era o criticd si o combatere a unor teorii eronate si
deci corectarea si inlocuirea lor prin altele mai bune. Ei trebuiau sa faca ceva cu totul diferit.
Trebuiau sa distruga o lume si s-o Tnlocuiasca cu alta. Trebuiau sa reformeze structura
intelectului nostru, sa reformuleze si sa reformeze conceptele lui, sa dezvolte o noua abordare a
existentei, un nou concept al cunoasterii, un nou concept al stiintei si chiar sa Inlocuiascd un
punct de vedere atat de natural, acela al simului comun, cu un altul care nu este deloc natural”"’.

Cercetarile in domeniul microfizicii a dus astfel la renuntarea la conceptul de cunoastere
stiintifica, fiindca avand de-a face cu indecidabile, cu limitele preciziei controlului, cu cuante,
fractali, catastrofe si paradoxuri pragmatice, stiinta postmoderna ,face teoria propriei sale
evolutii discontinue, catastrofice, nerectificabile, paradoxale. Ea schimba sensul cuvantului
cunoastere [savoir] si expune modul in care poate avea loc aceasta schimbare. Ea produce nu
cunoscutul, ci necunoscutul, si sugereaza un model de legitimare care nu este nicidecum al celei
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mai bune performante, ci al diferentei intelese ca paralogie. Stiinta postmodernd

deconstruieste realitatea, cunoscutul, facandu-l necunoscut, dupd care reorganizeaza acest
necunoscut intr-un metasistem simbolic independent. "

Cunoagterea stiintifica corespunde nivelului de intelegere stiintifica. Aici, cel mai
important lucru este ca modelul pe care-1 realizam sa fie cat mai apropiat de realitate. Oamenii
de stiinta continua sa construiasca modele, unul dupa altul, schimbandu-le conform principiului
falsificarii. Si exista diferite niveluri de intelegere stiintifica. Adevarul stiintific nu poate nega
Adevarul religios, deoarece ele au niveluri diferite. Dar exista unele aspecte interesante ale
stiintei. Munca stiintifica este una dintre modurile de a obtine plenitudinea: noi, fiintele umane,

avem un intelect sau o ratiune si un suflet care are n centrul sau inima, si le putem folosi pe

amandoud. Astfel, credinta si ratiunea sunt doud laturi ale cii catre Adevar.”

7 lie Parvu, Arhitectonica existentei, Editura Humanitas, Bucuresti, 1990, pp. 167-168; Adrian Lemeni, Sensul
Eshatologic al creatiei, Editura ASAB, Bucuresti, 2003 p. 103

18 Jean-Frangois Lyotard, Condifia postmodernd. Raport asupra cunoasgterii, trad. si cuvant inainte de Ciprian
Mihali, ed. a II-a, Ed. Ideea Design & Print, Cluj, 2003., p. 89.

19 Ph. Breton, ,,Pandore”, 3, aprilie 1979, p. 10.

20 Serguey Grib, “Stiinta moderna si crestintatea: o Incercare de dialog in cadrul gandirii religioase ruse”, In Stiintd
si religie, antagonism sau complementaritate?, Ed. XXI: Eonul Dogmatic, Bucuresti, 2002, p. 168
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Dar este un semn de slabiciune (pentru un om sau pentru intregul sistem totalitar) cand
stiinta e proclamata remediu pentru toate greselile si ca o cale catre adevar. Teorema matematica
a lui Godel si principiul complementaritatii arata limitele stiintei create de om. Astfel, calea
stiintificd de intelegere este limitata, dar este rezonabild, deoarece este legata de revelatia

naturald a lui Dumnezeu in Univers, desi este dincolo de Revelatie in istoria omenirii.

IL. Schimbari paradigmatice in cadrul stiintelor materiei

Inca din modernitate si continuand cu postmodernitatea locul Bisericii si al teologului a
fost luat de cdtre savant ca reprezentantul stiintei care Tncepea sa se dezica de tutela religioasa a
Bisericii si care dddea semne ci devine din ce in ce mai autonoma. Insd aceastd abordare nu era
ceva nou deoarece stiinta moderna relua — Tn alte coordonate — vechiul proces de ,,dezvrdjire” al
lumii demarat In antichitate odata cu asa numita ,teorie atomica” a lui Leucip, Epicur si
Lucretiu®'. , Teorie atomica” care a fost prezentatd ideologic ca reprezentand ,zorii” gandirii
rationale ratda ca geneza lumii este de fapt interactiunea intdmplatoare a componentelor
elementare care sunt atomii, Aceasta teorie se dorea a fi Indreptata Tn primul rdnd impotriva
zeilor care nu ar interactiona deloc cu lumea®.

Perioada Renasterii a adus in prim plat preocupdrile filosofico-stiintifice ale
materialistilor antici, dar , in acelasi timp, a reprezentat si o reactualizare a valorilor antice
pagane. Trebuie spus ca acest proces de ,dezvrdjire a lumii” sta la baza edificarii ,vechii
paradigme stiintifice” care prezenta si afirma stiinta ca fiind autonoma, garant al progresului total
al omenirii fara Dumnezeu® si ca element forte de condamnare a religiozitatii identificatd cu
perioada de ignoranta totald, de intuneric gnoseologic si ca o perioada desueta numitd pre-
stiintifica.

Notiuni si concepte precum ,,Dezvrajirea lumii” si ,,vechea paradigma stiintifica” puneau
la grea incercare teologia crestind, mai ales cea occidentald, si se poate vedea aici un proces
nociv in care, atat filosofia occidentala seculara, cat si Biserica occidentala isi au partea lor de

,contributie”. Din perspectiva filosofiei crestine occidentale avem douda momente ce au condus

21 Gilbert G. Germain, A Discourse on Disenchantment: Reflections on Politics and Technology, State University of
New York Press, Albany, 1993, p. 31

22 Susan Wise Bauer, The Story of Western Science: From the Writings of Aristotle to the Big Bang Theory, Audible
Studios on Brilliance Audio; Unabridged edition, 2015, p. 40

23 Vezi 1n acest sens Jean Fouraste, Ce que je croi, Grasset, Paris, 1981
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la impunerea in constiinta omului occidental, a faptului cd Dumnezeu trebuie redus la ceva
abstract dar avand ratiune, ca El a murit pentru omul cel nou, modern si trebuie izgonit intr-o
transcendenta cvasi-iluzorie. Primul moment este cel al impunerii conceptului filosofic profund
anti-crestin numit ,,deism”. Chiar daca nu se respingea existenta lui Dumnezeu si formal se
accepta calitatea lui Dumnezeu de ,,Creator”, totusi, exact ca in ,,teoria atomista” la care am facut
referire, Dumnezeu nu mai interactiona deloc cu omul si cosmosul, fiind captiv ntr-o
transcendenta mai puternica decat El Tnsusi, lumea si omul traind dupa legile universului create
de Dumnezeu; se facea astfel un pas mare spre teoria mecanicista a universului fundamentala in
,vechea paradigma stiintifica”*.

Din pdcate ,,Vechea paradigma stiintifica” a fost cea care a transformat stiintele materiei
si ale vietii In ideologii, aducandu-le intr-o robie a ,,patrulaterului mortii ideologice” format din
materialism, naturalism, ateism si scientism®. Aceastd veche paradigma va fi una eminamente
determinista, materialista si atee, iar in ea va domni hazardul, non-sensul si absurdul. Vechea
paradigma stiintifica elimina religiozitatea din sistemul axiologic al omului iar Dumnezeu devine
astfel o ,,ipoteza inutila”.

In cadrul vechii paradigme stiintifice, Dumnezeu este Tnlocuit de un ,,daimon”,acesta
fiind un spirit atotstiutor, pur teoretic, iar In virtutea determinismului laplacian acesta cunostea
tot viitorul si tot trecutul. ,,Daimon-ului” laplacian 1i corespunde — potrivit ,vechii paradigme
stiintifice” — asa numita ,,solutie finala” a lui Hilbert care ideologiza matematicile si proclama ca
prin logica se rezolva orice sistem matematic care poate fi veridic sau fals*. David Hilbert punea
la baza matematicii teoria numerelor care se baza pe axiome iar acestea pe logica si faceau
matematicile sa fie captive intr-un determinism logic de facturd ideologica. In fizica, astronomie
si astrofizica ,,vechea paradigma” 1l ia ca normativ pe Jaques Monod cu a sa viziune asupra vietii
,viata este un accident improbabil”?’ sau asupra omului: ,,omul stie Tn sfarsit ca este singur in

9528

imensitatea indiferentd a Universului din care a aparut intampldtor”?®, viziune extrem de

relevanta cu privire la capacitatile stiintei ideologizate de a-1 cunoaste si mai ales de a-1 sluji pe

24 Michael Schacker, Global Awakening: New Science and the 21st-Century Enlightenment, Park Street Press, South
Paris, ME, 2012, p. 10

25 Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor, “Darwinism in the Light of Orthodoxy: Scientific Transformism Based on
Materialism and Naturalism” publicata in cadrul conferintei internationale “The 1st Virtual International Conference
on the Dialogue Between Science and Theology, 6-11 noiembrie 2014; volume 1, Research Center on the Dialogue
between Science & Theology, 2014, pp. 80-83

26 M. Detlefsen, Hilbert’s Program: An Essay on Mathematical Instrumentalism, Springer, New York, 2013, p. 169
27 Vezi In acest sens Jacques Monod, Le hasard et la necessite, Le Seuil, Paris, 1970

28 Ibidem
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om. Tot Tn acest sens, 1l avem pe un laureat la premiul Nobel pentru fizica — Steven Weinberg cu
a sa viziune despre lumea lipsita de semnificatie: ,,Cu cat intelegem mai mult lumea, cu atat ni se
pare mai lipsita de semnificatie”?.

Din aceste cateva exemple intelegem ca sensul si finalitatea omului, a vietii si a
Universului, erau reduse la intamplare intr-un demers ideologic care Tnlocuia demersul stiintific
autentic bazat pe cercetare experimentald. ,,Noua paradigma stiintificd” a aparut din cauza unor
schimbari importante in fizicd, matematica, biologie, genetica sau astronomie.

In cadrul fizicii s-au dezvoltat fizica si mecanica cuanticd care demonstreaza cd energia
este emisd la nivelul particulelor elementare in pachete (cuante) si nu in mod continuu. Acest
mod de manifestare a energiei se constituie ca o rupturd cu conceptele stiintei clasice, care nu
putea concepe situatii in care, de exemplu, temperatura trece de la 21 grade Celsius la 23 grade
Celsius fara a trece prin 22 grade Celsius. De asemenea, marele fizician Albert Einstein a aratat
ca lumina este compusa din unde, iar Thomas Young a dezvoltat aceasta lumina este compusa in
acelasi timp si din particule cu masd nuld numiti fotoni®*. Mai mult, Steven Heisenberg
formuleaza principiul incertitudinii demonstrand ca nu putem cunoaste in acelasi timp pozitia si
viteza unei particule, acest lucru demonstrat ,constituindu-se ca o lovitura fatala data

determinismului clasic al ,,vechii paradigme stiintifice”*'

. »]Noua paradigma stiintifica” arata ca
nu doar lumina, ci si materia are o dubli naturd, ondulatorie si corpusculard. In acelasi sens,
Niels Bohr va ardta ca Intre douad particule exista legaturi misterioase care transcend, atat timpul,
cat si spatiul®.

Teoria relativitatii pe care Albert Einstein a emis-o reprezinta un reper al ,,noii paradigme
stiingifice”®. Celebra sa formuld E=MC’ demonstreaza stiintific ca existd timp, cd universul nu
este vesnic ca 1n ,,vechea paradigma stiintifica”, constanta C reprezentand viteza luminii care
presupune existenta miscarii, iar miscarea presupune existenta timpului, iar cand vorbim de timp,
vorbim de crearea Universului. In continuarea acestei certitudini stiintifice, a faptului ca

Universul are un Inceput, avem teoria ,,Big Bang” a lui Friedmann si Lemaitre din care s-a

dezvoltat principiul antropic al lui Carter cu formele sale: tare, slab si finalist care vorbeste din

29 Steven Weinberg, To Explain the World: The Discovery of Modern Science, Harper Perennial, New York, 2015,
p. 64

30 Jeremy Sanderson, Understanding Light Microscopy, John Wiley and Sons, Haboken, NJ, 2019, p. 212

31 John T. Wixted, Stevens' Handbook of Experimental Psychology, Methodology in Experimental Psychology, John
Wiley and Sons, New York, 2004

32 Fritz Dufour, The Realities of Reality, MBA Dess, 2018, p. 125

33 Bernard S. Phillips, David Christner, Revolution in the Social Sciences, Lexington Books, Lanham, 2012, p. 91
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perspectiva astrofizicii de existenta si necesitatea unui Creator al Universului si de un univers
plin de semnificatii si nu golit de sens precum cel descris de Weinberg.

,Vechea paradigma stiintifica” a fost afectata si teoria haosului care ne introduce ntr-o
lume probabilistica si nu determinista, iar fenomenele non-lineare ale lui Poincaré ne arata ca
interactiunea 1n cadrul unui sistem de trei corpuri nu poate fi prezisa pe termen lung, lovitura
cruntd pentru viziunea mecanicistd a intregului univers autonom®.

Tot Tn cadrul fizicii avem un exemplu in persoana Lordului Kelvin care, in cadrul unei
conferinte, a afirmat ca fizica a reusit sa explice ,totul” mai putin doi ,,nori mici negri”*. Este
vorba de experimentul ratat al lui Albert Abraham Michelson si Edward Morley din anul 1887
prezentat In cadrul unui volum®. Acest experiment esuat a devastate viziunea stiintei clasice
asupra lumii si a contribuit la crearea ,,noii paradigme stiintifice”?’.

Exista multe mistere ale Universului si ale vietii pe care stiinta nu a putut sa le explice pana
acum. Este vorba de particula Higgs, denumita si ,,particula lui Dumnezeu” este o ipotetica
particula care ar putea — In cazul in care ar fi observata in timpul experimentelor — sa ajute la
completarea modelului standard al fizicii particulelor. Insd dovedirea existentei acestei particule
este dificila deoarece aceasta particula are un timp de descompunere foarte mic astfel ca
existenta sa este deosebit de scurta si nu exista dovezi ale degradarii acesteia. Savantii cred cu
tarie ca, daca aceasta particuld se dovedeste ca exista, ei vor putea raspunde la Tntrebari precum:
modul 1n care a fost creatd Lumea, sau modalitatea de functionare a ei®.

Un alt mister este forta gravitatiei, aceasta reprezentand o forta care actioneaza intotdeauna
asupra obiectelor. Ceea ce se stie mai putin este cd aceasta forta este una din cele mai slabe forte
din univers, iar fizicienii nu au reusit Tnca sa explice exact cum functioneaza. Potrivit modelului
standard, gravitatia trebuie sa aiba propriile particule de Tnsotire numite gravitoni. Acestea sunt

particule elementare ipotetice care trebuie sa intermedieze interactia gravitationald. Desi nu a

34 Christos H. Skiadas, Charilaos Skiadas, Handbook of Applications of Chaos Theory, CRC Press, London, 2017 p.
110

35 Bruce Rosenblum, Fred Kuttner, Quantum Enigma: Physics Encounters Consciousness, Oxford University Press,
Oxford, 2011, p. 39

36 Vezi Albert Abraham Michelson, Edward Williams Morley, On the Relative Motion of the Earth and the
Luminiferous Ether: On a Method of Making the Wave-length of Sodium Light the Actual and Practical Standard of
Length, Kline Geology Laboratory, Yale University, New Haven, Connecticut, 1887

37 Jean Staunne, Stiinta si cdutarea sensului. Intdlnirea dintre cunoasterea cea mai recentd si intuitile milenare, in
Basarab Nicolescu si Magda Stavinschi, Stiinta si religie. Antagonism sau complementaritate””, Editura Noua
Reprezentare a lumii XXI Eonul Dogmatic, Bucuresti, 2002, p. 198

38 Nisati Aleandro, Sharma Vivek, Discovery Of The Higgs Boson, World Scientific Publishing Co., New York,
2016, p. 16
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fost detectata, prezenta acestor particule se face simtita prin diverse modificari ale energiei
cinetice, ale vitezei si ale energiei de repaus a corpurilor asupra cdrora interactioneaza direct sau
indirect. Este o provocare deosebita pentru cercetdatori de a detecta in mod concret aceste
particule lipsite de masa.

De asemenea, materia Intunecata este o substanta din cosmos foarte putin cunoscuta si
formata din particule nedetectate experimental a carei existentd a fost stabilita doar teoretic. Ea
este importanta pentru savanti pentru ca se crede ca aceasta este responsabila de crearea
galaxiilor. Degi proportia ei este imensa in Univers, existenta ei nu poate fi dovedita
experimental din cauzd ca nu emite radiatii. Vedem ca in privinta cunoasterii Inceputului
universului savantii nu stiu nimic, alaturi de limitarea cunoasterii stiintifice prin asa numitul Zid
al lui Plank avem si misterul materiei Tntunecate. Teoria Big Bang-ului nu explica aceasta
materie neagra®.

In legitura cu sfarsitul Universului stiinta contemporan a elaborat teorii care Incearci si
armonizeze trei lucruri: forma universului, materia intunecata continuta si modul in care
densitatea de energie Intunecata va raspunde la extinderea Universului, una din teorii se refera la
expansiunea la nesfarsit a Universului care va disparea din aceasta cauza. O alta este Big Crunch,
adicd o contractare totala cauzata de gravitatie dupd expansiunea maxima a Universului®.

Vorbim de schimbari de paradigma si in cadrul matematicilor unde il avem pe Kurt
Godel care elibereaza matematicile de ideologizarea prin logica operata de Hilbert, aratand — prin
extensie — ca In acest mod insusi spiritul uman era inchis intr-un determinism sau totalitarism
logic. In 1931 el demonstreaza ci un sistem logic, desi este complet, va fi de fapt inconsistent. El
introduce notiunea de Adevar in matematica care este mai presus decat demonstrabilitatea*’.

Acestea au fost doar cateva exemple de schimbari paradigmatice in cadrul stiintelor
materiei pentru a determina anvergura acestor schimbari care au modificat Tn mod fundamental

relatia si dialogul intre stiintd si teologie n la sfarsit de mileniu II si inceput de mileniu IIT*.

39 Roger Green, The Contracting Universe Explained: Dark Matter Redefined, Editor Green Roger, 2016, p. 19

%0 Joseph A. Angelo, Spacecraft for Astronomy, Facts On File, Inc., New York, 2014, p. 185

“1 Pe larg vezi la Hao Wang, Kurt Gédel, Armand Colin, Paris, 1990

42 Pr. Prof. Univ. Dr. Gheorghe Istodor, “Raportul intre teologie si stiinta in modernitate si postmodernitate” in vol.
“Simpozionului stiinta si religie — conflict sau convergenta?”, Constanta, nov.2005, Ed. Vasiliana’98, Iasi, 2005, pp.
102-126
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Concluzii

Multi oameni de stiinta (cu exceptia, de exemplu, a lui Newton) nu vad de ce ar fi necesar
sd le ceara teologilor sa-i, ajute sa inteleaga mai bine esenta Universului. Dar iata ca acum vedem
fructele teribile ale luptei militante ateiste si ale nazismului barbar, care au distrus totul in lume,
si ne putem , reaminti cuvintele Bibliei, care spune ca Dumnezeu ,este totul” (Sirah, 43,27).
Asadar, Tncercand sa-1 omori pe Dumnezeu, incerci sa omori totul. Este interesant sa remarcam
aici ca materialismul militant, cultivand materia, banii si economia, incercand sa anihileze
sufletul si spiritul, omoara in realitate insdsi materia, transformand faptura vie Intr-un cadavru.®

Sa deosebim domeniul stiintei de cel al teologiei, si abia dupa aceea va fi posibil sa
Intelegem daca stiinta si religia se ocupa de acelasi univers. E important sa indicam absenta unui
moment identic in stiintd, momentul fara nici o reflectie, fara scindarea constiintei, fara asa-

numita ,,obiectivizare”.

%3 Ibidem, p. 169
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Abstract

If the meaning of the term mission refers to the activity of the Church in general, if this
concept receives the attribute of its own members, it designates a constantly changing
preoccupation with Orthodox Misiology. Changes caused by the context in which they occur.
The mission becomes pastoral, collective or individual. Mission and pastoralness can no longer

have a line of demarcation, they interrelate each other.

Keywords: misiune, misiunea interna, Bisericd, evanghelizare

Introducere

Necesitatea unei misiuni (pastoratii) temeinice si sistematice porneste de la observarea
timpurilor in care traim si a modalitatilor Tn care se manifesta credinciosii bisericii noastre.

In contextul inegalititilor sociale pastoratia se manifesta si ca activitate filantropica prin
care Biserica ajutd pe cei marginalizati ai societatii'. De asemenea Biserica propovaduind
Evanghelia lui Hristos si sfintind poporul credincios prin Sfintele Taine si celelalte lucrari
sfintitoare si mantuitoare, apara in acelasi timp credinta cea dreapta fata de orice abatere

doctrinara, de erezii si schisme®.

1 1.P.S. Hristodoulous, Arhiepiscop al Atenei, Primat al Greciei, Misiunea sociald a Bisericii, traducere de Arhim.
Mihai Filimon, Pr. Petru Sidoreac, Protos. Dosoftei Scheul, Editura Trinitas, Iasi, 2004, p. 128.
2 Pr. Gheorghe Petraru, Ortodoxie si prozelitism,Editura Trinitas, Iasi, 2000, p. 23.
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Scopul misiunii ortodoxe de tip intern este acela de a crea o atitudine liturgica si
comunitara in randul credinciosilor, care atitudine decurge din natura apartenentei lor la Biserica.
La nivelul vietii lor personale pot exista diverse forme si trepte de traire crestind, dar contextul
vietii lor particulare este marea comunitate liturgica. Apropierea de Dumnezeu prin lisus Hristos,
trdirea Tn Impardtia harului oferita in si prin Biserica, salvarea omenirii de la osanda pacatului,

cdpatarea de puteri Tn lupta Tmpotriva pacatului, sunt tintele misiunii crestin-ortodoxe®.

I. Dimensiunea eclesiologica a misiunii

Granitele Bisericii lui Hristos sunt caracterizate prin doua conditii esentiale: credinta
adevdrata si unitatea euharistica (liturgica)*. Sfantul Maxim Marturisitorul vorbeste astfel despre
dreapta credintd: ,,Mantuitorul si-a numit Biserica Sa soborniceasca, dreptmaritoare””.

Despre unitatea euharistica, Sfantul Ciprian al Cartaginei scrie urmatoarele: ,, Trebuie sa
stii ca episcopul este Tn Biserica si Biserica in episcop, iar cel care nu este Tn comuniune
(euharisticd) cu episcopul acela nici nu este Tn Biserica si se Tnsala cei care nu sunt impdcati cu
ierarhia instituita de Dumnezeu avand nadejdea sa-si gdseasca unitatea (liturgicd) pierduta,
afland-o la cei rataciti. Cand de fapt Biserica este una, soborniceasca si nedespartibila si peste
toate unita si Intarita prin comuniunea (euharistica) a ierarhilor”®.

Reiese astfel ca In viziunea misionara a timpului, si nu doar atunci, unitatea de credinta si
liturgica a episcopilor formeaza Biserica adevaratd a lui Hristos’. Prin Sfanta Euharistie, atributul
de slujire al episcopilor si Incredintata de acestia preotilor, fiecare om se uneste cu trupul mistic
al lui Hristos, iar aceastd unire constituie Biserica lui Hristos al crei cap este Mantuitorul Insusi:
,Ca o pdine, un trup suntem cei multi; cdci toti ne impartasim dintr-o paine” (I Cor.
10,17), ,,Pentru ca suntem maddulare ale trupului Lui, din carnea Lui si din oasele Lui” (Efes.

5,30).

3Pr. Lect. Dr. Dan Sandu, Teologia si practica misiunii azi. O tratare comparativd, in Analele Stiintifice ale
Universitdtii ,,Al.I.Cuza”, lasi, Teologie, tom VIII, Editura Universitatii ,,Al. I. Cuza”, lasi, 2003, p. 162.

41.P.S. Dr. Daniel Ciobotea, Unitatea Bisericii. Natura si scopul ei, Tn “Teologie si Viata”, nr. 7-12, iul.-dec., 2003,
p. 128.

> Sfantul Maxim Marturisitorul, Rdspunsuri cdtre Talasie, XXII, in Filocalia III, Sibiu, 1948, p. 69.

® Sfantul Ciprian de Cartagina, Despre unitatea Bisericii, V, traducere de Prof. Nicolae Chitescu, Eliodor
Constantinescu, Paul Papadopol si prof. David Popescu, In Pdrinti si Scriitori Bisericesti, vol. 3, Apologeti de limbd
latind, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1981, p. 437.

71.P.S. Dr. Daniel Ciobotea, Unitatea Bisericii..., p. 129.



Despre unitatea Bisericii, ca trasaturd fundamentala® a acesteia, indispensabila viziunii
misionare, vorbesc toti Sfintii Parinti. Sfantul Ioan Gura de Aur scrie urmatoarele: ,,(...) astfel,
cum ne Tnvata Scriptura si Sfintii Parinti, Biserica adevarata a lui Hristos este una singura din
care 1n diferite timpuri s-au despartit diverse adundri eretice si grupari schismatice””.

In acelasi timp, dogma ortodoxa despre Bisericd ne invati cd Biserica lui Hristos este
singurul loc unde lucreaza harul sfintitor si mantuitor, adica unde sunt valabile cele Sapte Taine
ale Bisericii. Biserica este trupul mistic al lui Hristos si numai in ea se poate plini indumnezeirea
omului.

Sfantul Antonie cel Mare spunea urmatoarele cuvinte: ,,Dumnezeu s-a fdcut om pentru ca

»10 " Pentru aceasta Mantuitorul a Intemeiat Biserica Sa in care

omul sa devina dumnezeu
Tncepand cu ziua Cinzecimii lucreaza Duhul Sfant si se savarsesc Sfintele Taine.

Vrajmasul omenirii din ziua infiintarii Bisericii a inceput lupta impotriva ei prin
tnvataturi gresite si prin sciziunea Bisericii. Inca in perioada apostolicd au aparut primele erezii
care prinraspandirea Tnvataturilor gresite si inselare luptau impotriva Bisericii dreptmaritoare. Pe
eretici si adundrile lor 1i anatematizeaza si Sinoadele Ecumenice. Sfintii Parinti demascau si
infierau aceste invataturi gresite, ucigatoare de suflet iar pe cei care le imbratisau 1i numeau
uratori de Hristos si antihristi.

La fel de vinovati sunt si schismaticii al caror pacat, dupa cum scrie Sfantul Ciprian al
Cartaginei ,,nu se spald nici cu mucenicie”, daca bineinteles nu s-au pocdit si nu s-au intors la
Biserica mama ag adduga eu.

Sfantul Irineu de Lyon scrie: ,,Unde este Biserica acolo este si Duhul Sfant; iar unde este
Duhul Sfant acolo este Biserica si tot harul, iar Duhul Sfant este Adevarul”"'.

In vremurile actuale Biserica Ortodoxa este acuzati ci ar fi pierdut, de-a lungul timpului,
specificul sau evanghelic, misionar, apostolic. Aceasta acuzatie este adusa de Miscarea

Evanghelica,cu grupadrile si sectele sale. Expresia cea mai vie a acestei perceptii a Bisericii

Ortodoxe de catre respectiva migcare este concretizatd ITn dese si agresive campanii

8 Idem, Teologia patristicd — o teologie pastorald si misionard, in ,,Analele Stiinifice” ale Universititii ,,Al.[.Cuza”
din Iasi, Teologie, tom VIII, Editura Universitatii ,,Al.I.Cuza”, Iasi, 2003, p. 15.

9 Sfantul Ioan Gurd de Aur, Despre Preotie, traducere de Pr. D. Fecioru, in ,Biserica Ortodoxd Romana”, nr. 10,
1957, p. 77.

YFilocalia sfintelor nevointe ale desdvdrsirii, traducere de Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, ed. a II-a, Editura
Harisma, Bucuresti, 1992, p. 94.

" Joan Ici jr., O perspectivd patristicd asupra misiunii, In “Renasterea”, nr. 8, Cluj, 1997, p. 22.
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de ,,evanghelizare”, de diferite forme si dimensiuni, Intreprinse in tara noastra din anul 1990
Tncoace plecand de la ipoteza re-increstindrii Romaniei, considerata o terra nova misionara.

Aceasta considera ca toate Bisericile traditionale, deci si cea Ortodoxa si-arlimita
activitatea la cult si ritual, nemaiinteresandu-se de convertirea individuald, ca nu ar atinge astazi
toate categoriile sociale (mai ales pe cei sdraci), ca ar fi institutii clericale, ca puterea ei spirituald
ar fi capitulat in fata celei temporale'.

Desigur, acestor critici neadevarate, se poate raspunde usor intrucat Biserica Ortodoxa si
miscarea evanghelicd se separd nu numai asupra unor teme teologice sau pastorale ci si asupra
notiunii de marturie crestina ca atare si asupra relatiei acesteia cu Biserica.

Cultul divin public ortodox are o importanta deosebita in viata spirituald si activitatea
misionara a Bisericii, deoarece in el este prezent Insusi Mantuitorul Hristos. Constiinta Bisericii
Ortodoxe realizeaza prezenta lui Hristos n cult Tn modurile urmatoare: jertfa euharistica, in
celelalte Taine, 1In ierurgii si alte slujbe bisericesti (Laude), in rugaciunilesi
binecuvantarilepreotului,in cuvantul Sfintei Scripturi citit de preot, In cuvantul de propovaduire
al preotului, In rugaciunile rostite si cantate de credinciosi in Biserica Tn dialogul dintre ei si
preot n cadrul cultului, in citirile individuale ale credinciosilor din Sfanta Scriptura in afara
locagului bisericesc, n rugdciunile lor dar si in citirile altor car{i de invatatura si evlavie
ortodoxd, in convorbirile credinciosilor despre Dumnezeu, purtate cu credintd, in faptele lor bune
si curate, izvorate din credinta n Hristos".

Intreg cultul divin public ortodox este marcat de cateva caracteristici esentiale: este
kerigmatic si instructiv, euharistic-pastoral, pedagogic-misionar'®. Prin acestea se dovedeste
prezenta reald a lui Hristos 1n viata credinciosilor si devine act de misiune crestind, impartasire a
lui Hristos lumii. Prin cultul divin public ortodox, intr-o varietate de forme si simboluri,
fiind prezent Insusi Mantuitorul Hristos, se transmit, prin puterea Duhului Sfant, energiile
dumnezeiesti necreate, absolut necesare pentru mantuirea, sfintirea si indumnezeirea omului.
Acesta este de fapt scopul vietii crestine. Mantuirea presupune apartenenta la Trupul tainic al lui
Hristos, Tn comuniune de viata si iubire, formand “poporul lui Dumnezeu” si nu o asociatie

voluntard de convertiti cum inteleg sectele si noile miscari pretins evanghelice'.

12 Mitropolitul Irineu Mihdlcescu, Teologia luptdtoare, ed. a II-a, Editura Episcopiei Romanului si Husilor, Roman,
1994, p. 17.

13 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Spiritualitate si si comuniune in Liturghia ortodoxd, Craiova, 1986, p. 216.
YIbidem, p. 227.

15 Pr. Prof. Dr. Corneliu Sarbu, Misionarismul laic in lupta antisectard, in ,,Telegraful”, Sibiu, 1945, or. 1, p. 16.
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I1. Misiunea interna a bisericii

Dacad semnificatia termenului misiune are Tn vedere activitatea Bisericii in general, Tn
cazul In care acest concept primeste atributul propriilor membri, el desemneaza o preocupare in
continud schimbare a Misiologiei ortodoxe. Schimbari cauzate de contextul in care se desfasoara.
Misiunea devine astfel pastoratie, colectiva sau individuala. Misiunea si pastoratia nu mai pot
cunoagste linie de demarcatie, se interconditioneaza reciproc.

Originea etimologica a termenului de pastoratie este, evident, latinescul pastor, care are
ca echivalent Tn limba romana cuvantul pdstor, si care se refera la cel care ingrijeste sau
supravegheazi o turma. Mantuitorul Insusi S-a numit pe Sine ,Pastor” (In. 10,11), iar ulterior,
Sfintii Apostoli au preluat termenii de turmd si pdstor (I Pet. 5,2-4) referindu-se clar la obstea
credinciosilor si, respectiv, la conducatorii duhovnicesti ai acestora (F.Ap. 20,28).

Pe baza acestor referiri biblice, termenul de pdstor a fost preluat si utilizat atat in practica
eclesiald, cat si in terminologia teologica, reprezentand pe conducatorul religios care pazeste,
supravegheazd, calauzeste spre Dumnezeu sufletele credinciosilor, acestia impreuna formand
Hturma“ Bisericii.

Totusi, termenul de pastoratie a aparut relativ recent in limba romana si este utilizat
pentru a desemna sintagma latina ,,cura animarum® (lb. germ. Seelsorge; Ib. engl. Pastoral) care
a fost preluata din limbajul laic roman si aplicata la realitatile vietii bisericesti de catre Sfantul
Grigorie Dialogul. Un teolog roman contemporan definea conceptul de pastoratie ca fiind un
echivalent al expresiei ,,grija de parohie“, si sublinia deosebirea fundamentala dintre acesta si
termenii prozelitism sau propaganda.

Pentru Biserica Ortodoxa Romana, conditiile in care se desfasoara activitatea pastorala si
obiectivele acesteia, n timpul prezent sunt cu totul altele decat cele existente in urma cu aproape
douazecisicinci de ani, pentru a exemplifica doar diferentele Intre doud perioade apropiate.

Schimbadrile majore survenite in societatea romaneasca, dupa evenimentele din decembrie
1989, au creat Bisericii posibilitati cu totul deosebite de misiune, dar au adus dupa sine si noi si

importante responsabilitdti, chiar provocari si perspective'®.

16 Regimul comunist ateu considera misiunea drept “propagandi religioasd”. Cf. Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor,
Misiunea crestind ca activitate permanentd §i practicd a Bisericii, Editura Sigma, Bucuresti, 2006, p. 8.
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Cel mai mare dar a fost acela al libertatii totale de actiune, dupa ce mai bine de patruzeci
de ani, orice incercare de a face o lucrare misionara sistematica si de anvergura pentru afirmarea
Bisericii si a Tnvataturii sale Tn societate si in lume, fusese stopatd, redusa, controlata sau de-a
dreptul interzisa'’.

A fost o institutie obligatd de regimul ateu al vremii sd se manifeste doar intr-un anumit
fel, asa Tncat sa nu influenteze sau sa franeze actiunea de a se introduce, raspandi si cultiva sau
inradacina ateismul in Romania. Totodata a fost silitd de Tmprejurari sa se manifeste mai mult
sub latura cultica sau a savarsirii slujbelor dumnezeiesti in locasul de cult sau la casele
credinciosilor, reducandu-i-se astfel cu mult posibilitatile misionare'®.

A fost fortata sa actioneze Incat sa nu poata desfasura nici o activitate pastoral-misionara
in mod sistematicsi, mai ales, fara posibilitatea combaterii ateismului promovat de comunism.
Ateism care se Tnraddcina in sufletele oamenilor si indeosebi ale tinerilor. Fara dreptul de a apara
credinta crestind de atacurile, denigrarile, batjocura, persifldrile si denaturareaprin minciund,
duse prin cartile ce se publicau si al propagandei care se facea pentru raspandirea unei doctrine
atat de daunatoare si pustiitoare pentru sufletul omenesc, cum era ateismul bolsevic importat la
noi din Uniunea Sovietica.

De aceea Biserica Ortodoxd Romana nu a avut posibilitatea desfagurdrii unei activitati
misionare sistematice si eficiente'®, Intrucat, acolo unde se realiza aceasta, regimul comunist la
putere intervenea imediat pentru a stopa un asemenea demers, uneori chiar cu urmari sangeroase.

Chiar daca a existat pe alocuri o oarecare activitate misionara predicatoriala si s-au
publicat carti de predici sau predici izolate In revistele de teologie, totusi pastoratia si
catehizarea, intrucat acestea merg mana In mana, nu s-au putut face decat pentru o mica parte a
populatiei, privand de acest beneficiu mai ales pe cei tineri, incepand de la copiii de gradinita si
pana la tinerii studenti, care nu aveau voie sa meargd la bisericd, si pe intelectuali, care, de
asemenea, nu puteau participa la slujbe”. Rarele cazuri de rezistenta ale acestora erau

nesemnificative fata de Intregul activitdtii pastoral-misionare a Bisericii Ortodoxe Romane.

17 pr. Prof. Dr. Nicolae D. Necula, Prioritdti ale activitdii pastorale contemporane, pe site http://www.crestinism-

ortodox.ro/html/11/11hdprioritatidaledactivitatiidpastoralecontemporane.html.
18711
Ibidem.

19 Simpla tipdrire a unei cérti sau reviste intruneau elementele unei veritabile provocari.
20py, Prof. Dr. Valer Bel, Misiune, parohie, pastoratie. Coordonate pentru o strategie misionard, Editura
Renagterea, Cluj Napoca, 2007, p. 16.



http://www.crestinism-ortodox.ro/html/11/11h%C4%83prioritati%C4%83ale%C4%83activitatii%C4%83pastorale
http://www.crestinism-ortodox.ro/html/11/11h%C4%83prioritati%C4%83ale%C4%83activitatii%C4%83pastorale

Asa se explica de ce tinerii de atunci, care acum sunt la a doua varstd sau chiar batrani, nu
au aproape nici un fel de instructie si educatie religioasa. Daca nu au avut nici posibilitatea si nu
si-au format nici deprinderea de a merge la biserica, acestia sunt departe de a sti cite ceva din

invatitura de credintd a Bisericii si din semnificatiile practicii ei cultice?'.

Concluzii

Mai mult ca oricand se resimte astazi nevoia ca parohiile sa devina nuclee harismatice,
locuri in care omul instrdinat de propria sa esentd sacra sa se regaseasca pe sine, vindecandu-se
de bolile pe care civilizatia grabei si a singurdtatii, a erotismului si anarhiei le produce la nivelul
mintii si al inimii.

Pentru a-si pastra sandtatea spirituala si pentru a avea acces la orizontul sfinteniei, fiecare
comunitate parohiald trebuie sa aiba o autentica orientare liturgica, adica sa-si asume propriul
Altar ca principiu sau izvor harismatic al intregii sale vieti spirituale, conform disciplinei si
ritmului mistic al Bisericii lui Hristos.

Orientarea liturgicd a parohiei trebuie sd ramana un ideal permanent al misiunii si
cercetdrii teologice, tocmai pentru ca Liturghia este actul sacramental cu cele mai importante
consecinte asupra dinamicii institutionale si asupra spiritualitatii comunitare a poporului lui
Dumnezeu. Biserica este animata de convingerea ca prezenta crestinilor in lume si rugaciunea lor
au o functie mijlocitoare fundamentala. Daca in primele patru secole crestinii cu pretul vietii ,,au

facut dovada unui discernamant si a unei responsabilitati exemplare”

, salvand pur si simplu
cultura greco-romana, aceastd misiune de mijlocire a crestinilor pentru lume este esentiald in
momentul de criza economica si spirituald pe care 1l parcurge astdzi umanitatea.

Primele comunitati crestine au depadsit criza societatii pagane tocmai pentru ca au avut
calitatea de comunitati euharistice, pentru ca au fost agape, adica centre ale iubirii jertfelnice in
care Euharistia modela mentalitdtile, anula granitele artificiale dintre oameni si facea din fiecare
convertit o ,,piatra vie" (I Pet. 2,5) In alcatuirea armonioasa a uneia si aceleiasi ,,zidiri a lui

Dumnezeu" (I Cor. 3,9).
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Misiune externa a Bisericii
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Abstract

The mission of the church is on the one hand the universal proclamation of the gospel,
and on the other hand it refers to the universality of the gospel which it proclaims. Therefore,
missionologists speak of a clear distinction between mission and mission, in the sense that the
mission refers to the revelation and love of God to the world (missio Dei), and missionary works

are particular forms of participation

Keywords: misiune, misiunea exterd, Bisericd, evanghelizare

Introducere

"Mergand invatati toate neamurile, botezandu-le Tn numele Tatalui, al Fiului si al Duhului
Sfant, invatandu-le sa pazeasca tot ce v-am poruncit. Si iatd, Eu sunt cu voi mereu, pana la
sfarsitul veacului. Amin” (Matei 28: 19-20). Acest verset reprezinta fundamentul misiunii
externe a Bisericii si este necesar sa intelegem si sa clarificam Tn mod adecvat ce Inseamna a face
ucenici, ce Tnseamna ,,toate neamurile”, ce Tnseamnad a invata si cea anume a invata si, in cele din
urma, ce inseamna ca ,,voi fi cu voi pana la sfarsitul veacului”.

Cercetarea misiologica ortodoxa din ultimele decenii a ardtat diferite abordari ale
misiunii crestine si ale teologiei sale: pe de o parte exista o intelegere foarte larga a misiunii, iar

pe de altd parte exista o explicatie foarte ingusta si chiar fundamentalista a scopurilor misionare.



Totusi, chiar daca misiunea externa ortodoxd poate avea multe aspecte similare sau chiar identice
cu multe perspective occidentale ale misiunii, totusi teologia ortodoxa si practica ecleziastica din

spatele ei are o abordare specifica, hristocentrica si antropocentrica deopotriva.

I. Misiunea externa a Bisericii. Repere fundamentale

Este evident ca orice abordare in ceea ce priveste misiunea crestind include clarificari
despre ceea ce este crestinismul, ceea ce este Biserica si ce fac crestinii in indeplinirea scopurilor
si sarcinilor slujirii misionare n viata lor, ca urmasi credinciosi ai lui Hristos. A face ucenici din
toate neamurile si a boteza oamenii in numele Tatalui si al Fiului si al Sfantului Duh are nevoie
de o mai mare Intelegere a misiunii externe si a ceea ce este Biserica decat simpla concluzie:
misiunea externa vizeaza trimiterea In lume si a face pe oameni urmasi ai lui Iisus.

Biserica ortodoxd este institutia divino umana in cadrul cdreia crestinii pot cauta
mantuirea si rascumpararea. ,,Deci, sensul principal al Bisericii constd in natura ei escatologica”'.
Urmadtoarea afirmatie pe care Schmemann o face in eseul sau despre misiunea ortodoxa este si
mai profunda: ,,Euharistia este misiunea Bisericii”?.

Din perspectiva ortodoxd, scopul misiunii nu poate fi inteles decat daca se iau in
considerare trei fundamente teologice importante de a fi crestin: soteriologic, ecleziastic si
eshatologic®. Fard a intelege ce Inseamnd principiul soteriologic In viata credinciosilor, nici o
idee nu ar putea explica dorinta arzatoare de mantuire a oamenilor credinciosi ortodocsi
practicanti. Fard a intelege structura ecleziastica a Bisericii - constitutia sa ierarhicd,
sacramentala si liturgicd — nu ar putea fi Inteleasa corect slujirea si viata duhovniceasca Tn
bisericile locale si in cadrul succesiunii apostolice (ierarhia ecleziastica). Fara intelegerea
scopului eshatologic al vietii credinciosilor si a Bisericii in ansamblul sau, nu se putea ajunge la
o Intelegere a misiunii lui Hristos si a misiunii Bisericii: misiunea externa Bisericii care este ,,sa

anunte eshatologia — mantuirea in Isus Hristos®.

! Alexander Shmemann, “The missionary imperative in the Orthodox Tradition”, in The theology of the Christian
mission, Gerald H. Anderson (ed.), Mc Graw-Hill, NY, 1961, pp. 252

2 Ibidem, p, 254

3 Anastassios Yahhoulatos, “The Purpose and motive of mission from an Orthodox theological point of view”, in.
Porefthendes, no. 9, 1967, p. 2

* Alexander Shmemann, art.cit., p. 254



O alt aspect important care trebuie sa fie luat in considerare In Intelegerea conceptiei
ortodoxe a misiunii externe este scopul rascumpardtor al venirea lui Hristos sau ,,trimiterea” de
catre Dumnezeu Tatal: ,,Hristos a venit sa mantuiasca omenirea si prin oameni Hristos salveaza

”> Lumea a fost creatd buna de Dumnezeu si prin

si rascumpadra intreaga lume, Intreaga creatie
om a cazut, astfel incat prin om, sfintenia sa trebuie restaurata. Nu numai prin om, ci prin ,,noul
Adam”, Hristos®. Scopul eschalologic al omului si al naturii a fost stabilit de Dumnezeu si de
Dumnezeu insusi, iar acest scop va fi indeplinit de cei credinciosi. Aceasta Intelegere ne da ideea
de ce misiunea Bisericii este Indreptatda nu numai cdtre popor (misiunea internd), ci si catre lume
(misiunea externa).

O atentie deosebita ar trebui acordata unui alt punct crucial Tn teologia ortodoxa, care este
exprimat in cadrul teologiei despre asemdnarea cu Dumnezeu. Menirea fundamentala si scopul
fiecarei persoane este de a ajunge la asemanarea cu Dumnezeu. Am fost creati de Dumnezeu
pentru a ne impartasi cu EL Intruparea Fiului lui Dumnezeu in Persoana lui Iisus Hristos a facut
posibild prezenta Tatalui prin lucrarea Duhului Sfant in umanitate. Ortodoxia Tnvata ca fiecare
crestin trebuie sa ajunga la asemdnarea cu Dumnezeu, cunoscuta sub numele de theosis sau
indumnezeire. Theosis descrie pelerinajul spiritual in care fiecare persoana devine din ce in ce
mai perfectd, tot mai sfantd, tot mai unitara cu Dumnezeu. Theosis este o miscare a iubirii fata de
Dumnezeu, care ncepe pentru fiecare crestin prin baia botezului si care continua pe parcursul
acestei vieti prim Tmpartagirea cu Sfintele Taine. Mantuirea Tnseamna eliberarea de pacat, de
moarte si de rdu. Riscumpdararea Inseamnd refacerea noastrd de Dumnezeu. In Ortodoxie, atat
mantuirea, cat si rdscumpdrarea se afla in contextul theosis. Aceasta viziune a vietii crestine a
fost exprimata bine de catre Sfantul Petru, cand a scris in a doua epistola cd suntem chemati ,,sa
fim partasi ai naturii divine” (2 Petru 1: 4).

Misiunea externa a Bisericii trebuie sa aiba Tn vedere aceste fundamente esentiale fara de
care aceasta s-ar transforma intr-o simpla activitate prozelitistd. Vom vedea cd activitatea
misionara a Bisericii cdtre popoare nu este una usor de facut deoarece exista o serie de provocari

de care aceasta are parte.

> Ibidem, p. 256
6 Valentin Kozhuharov, Towards an Orthodox Christian Theology of Mission, Vesta Publishing House, Veliko
Tarnovo, 2006, p. 16



IL. Importanta dialogului inter-religios pentru misiunea externa

Intr-o perioadd in care confuzia, violenta, ura si crima devina coordonatele vietuirii in
cadru societdtilor actuale, dialogul inter-religioas — parte a misiunii externe a Bisericii Tn post-
modernitate capata o valoare fundamentala si devine solutie a vietii autentice a omului in relatie
cu Dumnezeu si cu semenii. Dialogul inter-religios trebuie cultivat si ferit totodata de relativism,
de sincretism pseudo-religios, de pierderea identitatii religioase sau de uniformizare confuza fals-
religioasa. Misiunea ortodoxa propune ca solutii pentru dialogul inter-religioas, toleranta,
respectul care trebuie sa izvorasca dintr-o intelegere a raportului dintre cult si cultura si a
Intelegerii a nevoii pentru omul contemporan a unei ,culturi a Duhului”, spiritualizata si
creatoare de valori in perspectiva mantuirii tuturor.

Trdaim azi Intr-o lume din ce Tn ce mai divizata, din ce Tn ce mai agresiva si confuza unde
conflictul ia de cele mai multe ori locul dialogului. Omul a fost creat de Dumnezeu cu harisma
dialogului, el nu este solitar pentru ca poartda chipul lui Dumnezeu si tinde spre asemdnarea cu
Sfanta Treime care este ,structura supremad a iubirii”” dupd cum se exprimd marele profesor
ortodox romdan, Dumitru Staniloae. Dumnezeu fiind ,,Comunitate si Comuniune de Iubire
eternd”® iar omul fiind creatia din iubire a lui Dumnezeu, este si el chemat la aceeasi viatd de
manifestare. Ori, observam din pdcate, ca depdrtarea de Dumnezeu, inlocuirea revelatiei Sale cu
sisteme de valori limitate omenesti si mai des folosirea lui Dumnezeu ca justificare pentru
comportamentul inuman si chiar criminal al omului decrestinat si desacralizat, face ca omul sa
decada din comuniunea cu Dumnezeu dar si dintr-o ,culturd a dialogului”. Dialogul in aceste
coordonate este Tnlocuit de competitivitate, de intolerantd, de atitudine atotsuficienta si
superioard, iar consecintele acestor substituiri se regasesc In starea din ce in ce mai conflictuala a
omului contemporan. Pe de alta parte, exista si pericole cu care se poate confrunta dialogul inter-
religios sau inter-cultural. El trebuie sa fie si sa ramand o marturie a sacralitatii vietii in
coordonatele religioase sau culturale, fara ca aceasta sa presupuna excluderea sau condamnarea

partenerului de dialog. Apoi, dialogul nu trebuie sa devina sub nicio forma un factor de

7 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Sfanta Treime, structura supremei iubiri, in ,,Studii Teologice”, nr. 5-6, 1970, pp.
333-355

8 Pr. Prof. Dr. Gheorghe Istodor, Misiunea Bisericii in fata provocdrilor societdtii seculare contemporane,
prezentare la Simpozionul International Teologie, Istorie, Muzica si Arta, 3-4 noiembrie, 2015, Cluj Napoca
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impunere, de fortare sau de relativizare axiologica pentru nici un partener de dialog. Nu in
ultimul rand, dialogul nu trebuie sa devinda o negociere a credintei, a valorilor morale sau
culturale ale omului contemporan. La toate acestea se mai adauga un aspect care poate face mult
mai dificil dialogul astazi. Este vorba de valori religioase si seculare — cu corespondentele lor in
plan cultural atat de diferite uneori chiar antagonice — care, cu greu pot sa intre intr-un dialog
constructiv si eficient. De aceea, bazele acestuia trebuie sa fie solide, Tncat sa nu permita nici
relativizarea. Nici impunerea, nici agresivitatea, in cadrul strict al dialogului.

Avand in vedere toate aceste aspecte, trebuie sa fim constienti ca In perioada
contemporand, vazuta de unii filosofi seculari sau ideologi ca fiind post-post-moderna si, mai
grav, post-crestind, dialogul inter-religios trebuie sa reprezinte nu doar temd, ci, mai mult, o
realitate de o importanta si actualitate evidente. Date fiind aceste realitdti, valoarea misionara a
cestor dimensiuni devine una marcanta de necesitate pentru viata misionara a Bisericii.

De la inceput trebuie sa precizam cd dialogul inter-religios de azi este dificil de realizat si
abordat, din cauza contextului post-modern, context dominat de provocari venite din spera
secularismului, a ateismului sa a nihilismului, care fac si mai acut conflictul dintre religie si
modernitate.

Pentru ca dialogul inter-religios sa fie relansat In contextul secularismului, este nevoie de o
intelgere, de o radiografiere a procesului de secularizare. Intelegerea procesului de secularizare
se refera la o privire de ansamblu asupra tuturor cauzelor care au provocat dezbinari spirituale
intre oameni. Dialogul inter-religios depaseste pe cel inter-confesional®, ecumenic din interiorul
crestinismului si este fundamentat de universalitatea lucrdrii mantuitoare a Mantuitorului Hristos
si se constituie, n acelasi timp, ca o laturd esentiald a invataturii crestine despre relatia Bisericii
cu lumea. Dialogul inter-religios urmareste, in general, dizolvarea tensiunilor periculoase dintre
religie si interesele nationale sau politice.

Dialogul are o valoare teologica certd, el depaseste monologul si presupune existenta a
minimum doud persoane. Dimensiunea personald a dialogului este fundamentala atat pentru
comuniunea noastra cu Dumnezeu dar si cu oamenii. El pune in valoare persoana umana, cu
valentele ei in sfera vointei si a libertatii si presupune rostirea si ascultarea reciproca. Dialogul
este fundamental pentru relatia vie si personala cu Dumnezeu In planul revelatiei dumnezeiesti,

dar si cu oamenii. El devine un obstacol in calea depersonalizarii lui Dumnezeu — ca in

® Confesiunea se referd la una din cele trei ramuri ale crestinismului. (Ene Braniste, Ecaterina Braniste, Dictionar
enciclopedic de cunostinte religioase, Editura Diecezana, Caransebes, 2001, p. 112)
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Lreligiile” Orientale — dar si a omului. Intalnirea personald este infinit superioard comparatiei de
idei sau confruntarii Intre sisteme de gandire diverse. Dialogul religios nu se epuizeaza in planul
fundamental al religiei ci ,coboard” in planul social si cultural. In plan social, el presupune
gestionarea casatoriilor inter-religioase, formarea religios-sociala a copiilor rezultati din acestea,
etc. In plan cultual, dialogul religios il vizeazi pe om n individualitatea lui ce cuprinde si
particularitatea acestuia culturald si gestionarea — pe acest plan — este importanta pentru ca poate
preveni izolatismul cultural®.

Secularizarea societdtilor occidentale deschide larg calea pluralismului religios recunoscut
de statele occidentale dupa separarea acestora de Bisericd. Separarea Bisericii de stat corespunde
unei perceptii a absentei functiei traditiilor religioase in societate.

Secularizarea a dus la stergerea din sfera sociald a oricarei referinte de tip religios, religia
nu mai are — odata cu separarea stat — Biserica — nicio relevanta si nicio legitimitate Tn spatiul
public, fiind o prezenta acceptatd doar in spatiul privat al individului, statul sub impulsul
secularizdrii tolereaza religia transformand-o ntr-o realitate invizibila pentru spatiul public.
Pluralismul religios se acomodeaza foarte fine acestei situatii si se constituie ca baza pentru o
legitimitate religioasa dar numai pe planul strict al unor traditii particulare cu pretentie de religie.
Astfel ca, pluralismul religios conduce la accentuarea fenomenului de secularizare, totul se
reduce la exacerbarea apartenentei de tip confesional — religios ce duce la o adevarata competitie
atat Intre traditiile religioase diverse, cat si intre acestea si secularismul militant. Contextul
secular conduce nu doar la pluralismul religios, dar si la o distinctie clara Intre sacru si profan, la
o conformitate a religiosului cu lumea secularizatd, la o desacralizare si decrestinare a acesteia''.

Pluralismul religios reprezinta o scadere a religiozitatii omului, el este pentru societate ceea
ce reprezinta relativismul pentru gandire. El conduce la o criza de identitate si de semnificatie si
mai grav la disparitia valorilor, dupa ce acestea fusesera relativizate. In plan religios autentic,
pluralismul religios conduce la o multiplicare a Adevarului, la relativizarea si apoi la negarea
realitdtii crestine care madrturiseste cd Adevarul este Persoana cu valoare cognitiva. Hristos ca
Dumnezeu intrupat S-a numit pe Sine ,Calea, Adevarul si Viata” (Ioan 14, 6). Totodata,
Adevarul nu poate vietui Intr-o persoana constientd, capabil;da sa-L Tmpartaseasca si altor

persoane cu care se afla in comuniune.

10 Wolfram Weise, “Religious Education in the European Horizon. The Significance of inter-cultural learning”, in
Heinz Streb (ed.), Lived Religion - Conceptual, Empirical and Practical-Theological Approaches, Brill, Leiden,
2008, p. 349

1 L. Cady, E. Hurd, Comparative Secularisms in a Global Age, Palgrave Macmillan, New York, 2010, p. 43

6



Biserica gdseste raspuns la secularizare, pluralism si la relativism in efortul de a reface
unitatea primordiala a Bisericii. Ecumenicitatea Bisericii este care pdstreaza comuniunea in
credinta, unitatea acesteia manifestata in fidelitatea fata de traditia apostolica in care central se
afla Revelatia dumnezeiasca, adica Sfanta Scriptura si exegeza Sfintilor Parinti ai Bisericii
formulata de sinoadele ecumenice (325-787).

Dialogul inter-religios este cel monoteist pentru ca nu putem vorbi de un real dialog Intre
religiile monoteiste si cele panteiste, moniste sau politeiste. Acolo unde Dumnezeu nu este vazut
ca Persoana vie, dinamica, creatoare si proniatoare, acolo nu poate exista dialog ziditor religios.
Asta nu Tnseamna cd nu trebuie sa afirmam umanitatea si sd ardtam deschiderea marturisitoare
fata de cei ce dovedesc totusi cd sunt din categoria ,,homo-religiosus”chiar in dialogul inter-
religios monoteist exista piedici si pericole, caci una e sa crezi in SfantaTreime si alta intr-un
Dumnezeu uni-personal, absolut, transcendent si fara implicare de tip imanent. Dialogul inter-
religios trebuie sa conduca la afirmarea identitatii religioase si la existarea relativizarii generale a
mesajului crestin, precum si la eliminarea riscului sincretismului religios, provenit in urma
deschiderii si Tnchiderii succesive a crestinismului fata de celelalte religii.

Nu putem sa vorbim de dialog inter-religios dacd nu avem in vedere miscarea ecumenica
si dialogul ecumenic in cadrul caruia sunt implicate Bisericile tradifionale, precum si alte
denominatiuni protestante si neoprotestante. Termenul ecumenism semnifica migcarea care are in
vedere sa unifice toate bisericile crestine, sa refaca unitatea vizibild a Bisericii dintru
inceputuri'?. Ecumenismul a luat nastere In sanul bisericilor protestante la inceputului secolului
al XX-lea", ca “un efort de redobandire a unitatii pentru o lume protestantd impartita in
nenumdrate grupdri si ramificatii”'*. Acest model de ecumenism nu are absolut nici o legétura cu
ecumenicitatea si sobornicitatea (catolicitatea) Bisericii'®>, care este pe deplin pastratd, atat
geografic cat si eclesiologic, in Una, Sfanta, Soborniceasca si Apostoleasca Biserica, adica
Biserica Ortodoxa, care continud sa creada in ceea ce a fost crezut ,,intotdeauna, pretutindeni si

de catre toti”*®.

12 pr. Dr. Gheorghe Petraru, Teologie fundamentald si misionard, p. 231

BIbidem, p. 297

14 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, Destinul Ortodoxiei, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, Bucuresti, 1995, p. 134.

15 Prof. N. Chitescu, Relatiile interortodoxe ale Bisericii Ortodoxe Romdne, in “Ortodoxia”, nr. 2, apr.-iun., 1968,
pp. 198-199

16 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 197



Apritia si dezvoltarea ereziilor nu neaga sau stirbeste nici unitatea, nici ecumenicitatea si
nici catolicitatea Bisericii'’. Biserica continud s fie una si universald. Ereziile si schismele de tot
felul, din apus si din rasarit, nu sunt bisericile locale autentice si legitime ale acelor tinuturi;
aceste biserici redobandesc unitatea si catolicitatea, devin adevarate biserici in adevaratul sens al
cuvantului, doar atunci cand sunt reintegrate in credinta si viata Bisericii Ortodoxe Sobornicesti.

Este necesar sa mentionam cd ecumenismul include si dialogul ecumenic'®. Biserica
Ortodoxa ca una care detine deplinatatea eclesiala intru Adevarul lui Hristos, a fost prezenta n
Miscarea Ecumenica Inca de la inceputurile acesteiarealizand importanta dialogului ecumenic si
al dialogului inte-religios". Din punct de vedere administrativ, Bisericile Ortodoxe sunt
autocefale, avand fiecare conducerea sa propie independenta, insa in fiinta ele nu sunt despartite
una de alta, ci formeaza o singura Biserica, o mare familie, unita prin comuniunea de credinta si
de cult, ca si prin organizarea administrativd, prin respectarea canonicitdtii si a traditiilor ei
multiseculare®. Autocefalia nu contravine unitatii, iar unitatea nu respinge autocefalia. Fiind Tn
acelasi timp autocefale si unite intre ele, Bisericile Ortodoxe au avut posibilitatea sa Inteleaga in
mod corect ecumenismul si scopurile acestuia.

Avand 1n vedere propria sa organizare si vietuire, Ortodoxia apreciaza ca posibile,
corecte si necesare eforturile Miscarii Ecumenice si a dialogului inter-religios, indreptate spre o
conlucrare frateascd a bisericilor separate, In scopul unirii lor*!. De aceea Biserica Ortodoxa a
acordat, inca de la Inceput, o atentie deosebita ecumenismului®.

In anul 1920 Patriarhia Ecumenici a emis o Enciclicd in care se propune infiintarea unei
,,Comuniuni — Koinonia - a Bisericilor crestine”, acesta reprezentand un document istoric al
Miscdrii Ecumenice moderne. Atunci Biserica Ortodoxa Romand, raspunzand la Enciclica
patriarhului Dorotei al Constantinopolului, si-a exprimat adeziunea ei pentru o mai buna

cunoastere, apropiere si conlucrare a Bisericilor crestine de pretutindeni®>. Ortodoxia a simtit

7 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox, in “Ortodoxia”, nr. 4,
1967, p. 528.

18 pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 217.

19 Pr. Prof. Dr. Dumitru Stiniloae, Relatiile ecumenice ale Bisericii Ortodoxe Romdne in ultimul sfert de veac, in
“Ortodoxia”, nr. 2, 1973, p. 156.

20 pr, Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p. 222.

Zbidem, p. 234.

22 Dr, Cezar Vasiliu, Relatiile dintre Biserica Romano-Catolicd si Biserica Ortodoxd de la anuntarea Conciliului
Vatican II (ianuarie 1959) pand in decembrie 1970, teza de doctorat, in ,,Ortodoxia”, nr. 1, ian.-mar., 1976, p. 74.

23 Pr. Prof. Dr. Ioan Bria, op.cit, p 129.



nevoia sa facd inteleasd in sanul sau propriu, ca si pentru celelalte confesiuni crestine,
semnificatia Bisericii sobornicesti pentru biserica locala si invers*.

Cu privire la inter-religiozitate, misiunea si teologia ortodoxa, ca si societatea actuala, are
nevoie de solutii si de dialog, nu de confruntare sau disputd. Din perspectiva misiunii Bisericii,
dialogul inter-religios trebuie sa tind seama de identitatea religioasd a unui popor, de
particularitatile nationale si nu in ultimul rand de valorile perene ale treditiei religioase autentice.
Dialogul inter-religios trebuie sub nicio forma sa nu cuprinda negocierea si compromisul.
Misiunea Bisericii accentueaza faptul ca diferentele religioase ce sunt astazi o realitate nu trebuie
sa fie relativizate dar nici uniformizate. Ele trebuie sa fie gestionate prin prisma unei virtuti

fundamentale in teologie: discernamantul duhovnicesc.

Conlcuzii

Dinamica omenirii a cunoscut Tnsd multiple transformadri in primele doua milenii de
crestinism, putem vorbi de un nou context iIn care biserica isi desfasoara misiunea sa. Astazi
vorbim despre ateism care nu este asemandtoare cu o cunoastere falsa a divinitatii, ca in
paganism ci, dimpotrivd, o reald negare a acesteia. Ateismul reprezintd o mare provocare a
misiunii cregtine azi deoarece ateul nu admite existenta lui Dumnezeu si sa nu uitam ca ateismul
s-a nascut intr-o tara crestind (Franta) apoi a fost impus de o alta care n trecut daduse Ortodoxiei
multi sfinti (Rusia).

Incepand cu secolul al XVIII-lea misiunea crestind cunoaste o noud provocare serioasd,
secularizarea ce nu a insemnat doar confiscarea si nationalizarea bunurilor bisericesti ci a
Tnsemnat si renuntarea, sau indepartarea incet-incet de la principiile evanghelice. Secolul XX a
adus cu sine fenomenul globalizarii care sub pretextul fluidizarii circulatiei libere a oamenilor si
a bunurilor Incearca o uniformizare a omenirii intr-un alt mod decat cel comunist. Fenomen in
plina desfasurare si astazi. Ca o consecintd a secularizdrii, au aparut fenomene precum
desacralizarea, decrestinarea si indiferentismul religios care fac ravagii printre trdirea

duhovniceasca a omului contemporan din occident in general, si din Romania in special.
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