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FENOMENUL RELIGIOS SI SOCIETATEA CIVILA
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Perceptia religioasa a lumii pozitioneaza, prin ea insasi, omul si umanitatea
pe traiectul rectitudinii morale. Pentru ca religia sd devind un element de unifi-
care a personalitatii, ea trebuie sa se transforme in fapt psihic, in credinta. La
randul sau, fenomenul credintei face posibila aparitia religiozitatii ca stare psihi-
ca specifica persoanei care se raporteaza permanent la un principiu suprem, etern
si imuabil, valoarea sentimentului religios rezultand din vesnicul fenomen de
inchegare sufleteascad pe care acesta il prilejuieste. Credinta si religiozitatea
dinamizeaza si directioneaza conduita, slujind procesului moralizarii autentice a
omului. In acest sens, G. Bota (1929) afirma ci oricat de imprastiat ar fi sufletul
omului modern, oricéte griji marunte si coplesitoare l-ar sufoca, atita vreme cat
in mintea individului existd o imagine puternica in care crede, sufletul sau isi va
pastra unitatea. Forta religiei, afirma si E. Durkheim (1912), consta in sentimen-
tul pe care colectivitatea il inspird membrilor sii, obiectivat si proiectat in afara
congtiintelor care 1l trdiesc. Dar, forta religiozitétii si semnificatia notiunii de
“religie” nu pot fi rezumate in att de putine cuvinte.

Reputatul profesor american de istoria religiilor, J.M. Kitagawa (1994,
p. 282) afirma cd fiinta umand este o persoand potential religioasd (homo
religiosus) indiferent de epoca si cultura in care aceastd pornire a sa s-a manifes-
tat, iar “ca persoane religioase speram si avem incredere cé diferitele traditii reli-
gioase poseda suficiente resurse pentru a oferi omenirii divizate credinta, curajul
si speranta necesara pentru a indura si depasi lipsa de semnificatie care ne
inconjoara”. Pluralismul religios este de multd vreme o realitate evidenta,
evenimentele istorice relevand o serie de circumstante in care traditiile religioase
se confrunti si se combat. In aceste conditii, distinctia dintre semnificatia
“interioarda” i cea “exterioard” a religiei devine obligatorie (J.M. Kitagawa,
1994, p. 13-16).

Semnificatia “interioara” a religiei include doud aspecte intrepatrunse:
perceptia autobiografica a propriei traditii religioase si perspectiva biografica,
exterioard, asupra traditiilor diferite. Credinta sau declaratiile religioase au la
baza adesea un “limbaj interior care priveste dinlduntru experienta religioasa a
propriei comunitati”. Religia modeleaza si sustine viata unei comunitati, oferin-
du-i 0 anumitad semnificatie a adevarului puternic afirmat, o intelegere a naturii
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omului §i a realitatii, a legaturii dintre acestea. Propria semnificatie este legiti-
mata prin consecintele ei cosmice si de mantuire. Dar, impregnarea excesiva de
declaratiile religioase cu caracter autobiografic genereaza adesea acceptarea
necriticd a circularitatii autolegitimizate a traditiei respective si creeaza neliniste,
teama sau aversiune fatd de perceptiile biografice ale grupurilor exterioare, apar-
tinand altor traditii religioase. Este poate surprinzator faptul ca astfel de reactii
apar chiar in cadrul aceleiasi comunitati religioase, in conditiile aparitiei unor
sub-grupuri de credinciosi a caror educatie religioasa si raportare la practica si la
normele religiei sunt (sensibil) diferite, asa cum am constatat in demersul aplica-
tiv al studiului nostru. Limbajul interior religios al colectivitdtii poate cunoaste
anumite grade de elaborare, poate cdpita anumite nuante subgrupale.

Desi nu face obiectul cercetarii noastre practice, semnificatiei “exterioare”
a religiei trebuie sa i se sublinieze importanta cuvenitd. Aceasta deriva din expe-
rienta umana dobanditd concomitent in cadrul unei anumite societati-culturi si in
cadrul comunitétii planetare. Ea leaga afirmatiile noastre despre transcendenta
de ale celorlalti, ca traditii diferite ce coexistd pe plan mondial. Fara constiinta
existentei unei pluralitati de religii si a existentei unor alti oameni religiosi se
ajunge la diminuarea conceptiei despre unitatea omenirii, ca si la esecul dezvol-
tarii complete a semnificatiei interioare a religiilor. Maturitatea sentimentului
religios are drept consecintd sporirea gradului de acceptare a celuilalt, cresterea
tolerantei fatd de cei diferiti de noi. Realizand sinteza religie — cultura — societate
— ordine politica, putem sustine mai usor ideea potrivit careia pluralismul nu
trebuie considerat un factor de discriminare si, tindnd seama de relativismul sau,
sd Intelegem ca perspectiva proclamata asupra adevarului — desprinsa dintr-o tra-
ditie si o experientd comuna — nu este decat un aspect al adevarului (F. Stanley
Lusby, 1994). Supravietuirea insasi a umanitatii depinde implicit de efortul
persoanelor si al comunitatilor religioase de a realiza si mentine echilibrul intre
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semnificatia “interioard” si cea “exterioara” a religiei.
1. Tendintele fenomenului religios in lumea moderna si contemporana

Contrar conceptiei marxiste care sustine ca religia este o forma specifica de
instrainare a esentei comune tuturor lucrurilor §i un “opium pentru popor”, majo-
ritatea filozofilor si psihologilor au considerat religia ca pe o indltare a omului
intrucét, acesta cauta valorile spirituale ale vietii, isi pune Intrebari cu privire la
sensul si rostul vietii, la continuitatea ei dupa moarte, la existenta unui Creator.

Desi epoca moderna este privita de unii autori ca o perioada de parasire a
religiei, de secularizare a societitii, ea este §i perioada dobandirii, chiar daca
partiale, a libertatii religioase — care trebuie intretinutd si consacratd. Astazi
putem vorbi de un mod specific de manifestare a religiosului, desi religiozitatea
lumii moderne diferd, evident, de felul in care ea a fost conceputd si trditd in
mod traditional.
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Modernitatea religioasa nu presupune doar secularizarea societatii, scade-
rea influentei bisericii in spatiul public, ci inseamna si o individualizare a credin-
telor. Aceasta individualizare reprezintd posibilitatea persoanei de a alege pe
“piata bunurilor religioase”, de a selecta si opta pentru o variantd din oferta
bogata existentd (J.L. Schlegel, 1985). Din pacate, in mentalitatea mercantila
existentd astdzi, toful devine piatd; devin piatd sentimentele, sperantele si
suferinta, totul reducandu-se la un do ut des, la un santaj moral permanent, aflat
la baza oricérei relatii umane.

Pentru intelegerea fenomenului religios si determinarea locului religiei n
societatea civild actuala, Jean Baechler (1997, p. 507-517) considera ca este util
sd se facd distinctia dintre cateva fenomene vizibile astézi, ale caror radacini sunt
insd moderne: laicizarea, decrestinarea si denumizarea.

Laicizarea este o miscare de naturd politica, ce a produs separarea religiei
de stat, adicd privatizarea celei dintai. In principiu, aceasta situatie nu trebuie sa
fie Insotitd, din partea publicului, de nici o manifestare anticlericala si, cu atat
mai putin, antireligioasa.

Democratizarea a fost insotitd si de o dezvoltare masivd a ideologiilor.
Impactul lor nu s-a lasat mult asteptat. Credinciosii au utilizat aceastd deschi-
dere, ideologiile servind drept compensatie si loc de refugiu celor care isi pierdu-
sera credinta, ca si valorificarii statului lor de cetateni. Acest lucru a fost posibil
in conditiile in care, de-a lungul secolelor de fuziune cu societatea civila si poli-
tica, Bisericile crestine au fost impregnate de ideea cd nimic din ceea ce este
uman nu trebuie sa le fie strain.

De indata ce religia devine o chestiune privata, crestinismul risca sa incete-
ze de a mai fi un rit social. Cand participarea sau neparticiparea la slujba nu mai
este o practicd impusd de mediul social, ci o alegere, este previzibil faptul ca,
mai devreme sau mai tarziu, sd nu mai mearga la slujba decat cei cu o persona-
litate profund religioasa si cei pentru care mersul la slujba este un protest ideolo-
gic impotriva decaderii moderne. Primii au devenit minoritari, iar cei din urma
nu mai constituie decat cazuri exceptionale, rarisime.

Daca laicizarea este un fenomen politic, decrestinizarea este mai curand o
manifestare a pluralismului cultural. Aceste doud simptome ale modernitatii nu
se suprapun, chiar dacd intretin legaturi evidente. Dacd laicizarea are drept
consecintd directa parasirea locurilor de cult si abandonarea practicilor rituale de
catre majoritate, ale carei nevoi religioase sunt tot mai slabe, decrestinizarea
vizeaza faptul cd minoritatea cu nevoi intense nu se mai adreseaza numai cresti-
nismului, ci si altor “oficine ale absolutului”.

Decrestinizarea trebuie inteleasd ca un fenomen de pluralizare religioasa,
ultima sa radicina fiind deopotriva politica si religioasa. In conditiile in care
interesele individuale sunt trecute in sfera privatd, modalitatile lor de Tmplinire
isi gasesc, din punct de vedere politic, legitimitatea. Din moment ce nu sunt
afectate interesele colective sau incélcate normele convietuirii sociale, indivizii
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pot decide In maniera personala asupra credintei mbratisate, asupra modului de
raportare la aceasta, asupra opiniilor, aspiratiilor si idealurilor lor. De pe urma
acestei tendinte religia a avut de suportat doud consecinte importante. Mai Intai,
regimurile politice nu-i mai permit sd sanctioneze noile ipostaze religioase (ne-
crestine) sau indiferenta fatd de religia crestind §i, consecutiv, fiecare religie
trebuie sa-si defineasca propria teologie, si-si demaste toate variantele infidele,
fara a mai putea interveni cu forta impotriva lor. Asadar, regimul democratic
modern a creat conditiile unei explozii a sectelor crestine, ne-crestine ca si a
pseudoreligiilor (sau ideologiilor), chiar daca nu a existat contextul unei evolutii
nelimitate a oricaror traditii §i popoare religioase.

Apropierea dintre ideologie si religie a fost, nu intamplator, intens
comentata. In sistemul socio-cognitiv ideologic, ca si in cel al religiei, informatia
in jurul careia se intruneste consensul indivizilor este perceputd si prezentata ca
avand un (potential) continut universal. Ideologia este definitd de G.N. Fischer
(1990, p. 27) ca fiind “Intregul ansamblu organizat de reprezentéri asupra naturii
si, asupra naturii lumii interactiunilor sociale, unde mobilul prim nu este de
ordin verificator”. La randul lor, F. Bourricaud si R. Boudon (1986) afirmau ca
putem vorbi de ideologie atunci cand un sistem de valori nu face apel la notiu-
nile sacru si transcendentd, tratind mai mult organizarea sociald si politicd a
societdtii. Cercetarile lui J.P. Deconchy (1984) au pus 1n evidenta insa faptul ca
sistemele de credinte religioase stau la baza ideologiei, ca element “prototipic”
al ei, ambele indeplinind in sistemul psihic functii similare.

Denumizarea poate fi definitd ca miscarea prin care sfera sacrului este
erodati lent de cea a profanului. In acest sens, Max Weber vorbea de “desacrali-
zarea lumii”. Diminuarea raportului dintre sacru si profan, in favoarea celui din
urmd, nu va conduce, probabil, la disparitia fenomenului religios, atita timp cat
specia umana va exista. Aceastd afirmatie este sustinuta de limitele capacitatilor
umane cognitive, de limitele cunoasterii de tip stiintific, care nu poate explica
totul, de limitele instrumentelor utilizate in cunoastere, de caracterul inepuizabil
al realitatii de cunoscut, ca si al suferintei, al nefericirii si esecului. In aceste
conditii, religia 151 gaseste diversi concurenti, de la putin numerosii ganditori
preocupati de efortul de sinteza filosoficd a abstractiunilor de tip stiintific, la
nenumaratii exploratori ai credintelor, sperantelor si irationalului: ideologi,
ghicitori, vraci etc. De aceea, cu riscul de a fi suspectati de scepticism, conside-
ram ca epoca in care trdim incurajeaza prea des mistificarea, dezordinea, desa-
cralizarea si absurdul.

Daca religia este deschisa la un capat catre nesfarsita maretie a Absolutului
divin, iar la celalalt spre nesfarsita diversitate a umanului (W.C. Smith,1957),
confruntarea tendintelor de globalizare §i de cautare a unitatii cu cele ale plura-
lismului religios, societal si cultural este probabil contextul in care semintia
umana isi va continua pelerinajul, in care normele dialogului ce inlesnesc intele-
gerea umand vor trebui re-definite.
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2. Categorii si tipuri de credinciosi

In contextul tendintelor actuale social-politice, culturale si religioase,
societatea civild pune in fata tinerilor problemele adaptirii permanente la noi
solicitdri §i a construirii unei identitati psiho-sociale coerente, conferindu-le
dreptul de a delibera, de a decide, precum si responsabilitatea tuturor actiunilor
lor. Cei care sunt bine Tnarmati pentru aventura vietii vad aici o eliberare. Altii
sunt 1nsd atat de prost dotati incat esueaza lamentabil.

Religia posedd mesaje, proiecte si mecanisme de stimulare si compensare
care au un randament foarte ridicat n activitatea educativa. Puritatea morald a
copiilor, gradul lor sporit de sensibilitate, afectivitatea si imaginatia lor consti-
tuie o materia prima ideald pentru demersul religios de formare a caracterului si
a personalitatii. Actul religios implica mai multe componente psihice precum:
reprezentdri, sentimente, judecdti, convingeri, trebuinte, deprinderi religioase
etc., Intre care se stabilesc relatii de interdependentd. Asa cum afirma G. W.
Allport (1991, p. 304), “religia implica Intotdeauna ceva mai mult decat procese-
le cognitive ale omului; totusi, fiind un raspuns al eului total, gandirea rationala
nu este exclusa”.

Psihologii au observat faptul ca, adesea, crizele spirituale si convertirile se
produc In mod precumpanitor in perioada pubertatii si adolescentei, fiind
frecvent insotite de stari asemanatoare cu cele caracteristice patologiei acestor
stadii de dezvoltare: sentimentul de incompletitudine si de imperfectiune, angoa-
sd, introspectie morbida, neliniste, dezgust, vaga insatisfactie intima, astfel incat,
unii autori au concluzionat ca teologia ia tendintele adolescentului si construieste
cu ele. Evident, este dreptul copilului de a fi instruit In perspectiva valorilor reli-
gioase, cu atat mai mult cu cit, dezvoltarea la maximum a fiecdrui individ,
conturarea si fortificarea spiritului critic, inocularea vointei de auto-depasire sunt
scopuri ale educatiei in general. Educatia religioasa nu conduce la omogeniza-
rea si uniformizarea constiintelor, valoarea religioasa fiind acel “bun care se
distribuie fara sa se imparta” (C. Noica, 1987).

In toate fostele tri socialiste, spre exemplu, inclusiv la noi, indepartarea
copiilor si a sistemului educativ de valorile si modalittile educatiei religioase
s-a facut atat prin intermediul secularismului, cat si pe calea impunerii ideologiei
ateiste. Stupiditatea comunismului constd nu in incapacitatea lui de a conjuga
spiritul si materia, ci n efortul lui de a anula spiritul pentru instaurarea “defini-
tivd” a suprematiei materiei. Din pacate, lumea capitalista in care am (re)intrat
nu se deosebeste nici ea, prin spiritul ce o insufleteste, ci prin dominatia pietei.
Ne intrebam atunci, daca societatea actuala care exaltd viata, nu exalta si tot ceea
ce o poate distruge?

Unii observatori convin ca ruptura dintre religie si viata, constituie sursa
principala a dezordinii spirituale de care multe persoane suferd astazi. Daca
aceasta ruptura este programatica si incepe de foarte timpuriu, sansele spiritua-

72 Xenopoliana, VII, 1999, 3—4



FENOMENUL RELIGIOS SI SOCIETATEA CIVILA

lizarii depline sunt mult mai mici. In acelasi timp, pentru un tinir care a fost
socializat in valorile proprii unei anumite credinte religioase sau care adopta
aceasta credintd ca o solutie la criza identitara, contactul cu persoanele care
impartasesc o opinie diferitd in ceea ce priveste existenta divinitatii poate crea o
stare de disonantd cognitivd. Atunci cand credinta este suficient de puternica
pentru a nu fi abandonati, individul va cduta si intre In contact cu cei care
impartagesc aceeasi credintd sau aceeasi perspectiva asupra unei credinte religi-
oase (L. Festinger, 1962). In acest fel poate fi explicata trebuinta credinciosilor
de a se constitui n grupuri care sa le ofere suportul social necesar mentinerii cre-
dintei respective.

Fenomenul decentrarii care afecteaza traditia culturald a oricarei comuni-
tati, care a generat si expresia “la culture au pluriel”, este valabila si in cazul
fenomenului religios. Chiar daca apartin aceleiasi traditii religioase, credinciosii
nu sunt omogeni din punctul de vedere al motivatiei apartenentei la credinta
respectiva si la grupul de credinciosi, al orientarii spre modernism sau traditiona-
lism actional, al educatiei religioase dobandite si al practicii efectuate. Pornind
de la aceste criterii, M. Frunza (1997) a stabilit trei tipuri de credinciosi: practi-
cantul real, practicantul identitar si oportunistul.

Practicantul real se caracterizeazd prin faptul ca a beneficiat in cadrul
familiei sale de o slabd educatie religioasd, printr-o practica religioasd scazuta,
desi aceasta este mai ridicatd decat in cazul celorlalte doud tipuri. El accepta
masura destul de mare normele religioase si este mai traditionalist comparativ cu
ceilalti credinciosi. Practicantul real prezinta o puternica tendinta spre traditiona-
lismul identitar si este cel mai mult implicat 1n diverse asociatii, adesea religioa-
se. Motivatia apartenentei la grup a acestui tanar provine din faptul ca accepta
normele religioase, pe care le-a interiorizat, avand o puternica orientare tradi-
tionalista atat la nivel actional cat si identitar.

Practicantul identitar este tipul de credincios caracterizat prin educatia
religioasa cea mai scazutd, printr-o practica religioasa foarte redusa, prin orienta-
rea sa spre modernism actional, dublata totusi de orientarea spre traditionalismul
identitar. Desi nu este practicant activ, Tmpartidseste normele religioase, el
adoptand, in fata provocarilor tranzitiei, o strategie de asociere cu familia si
comunitatea credinciosilor. Orientarea spre modernismul actional justifica lipsa
practicii religioase. Este tipul credinciosului pentru care este suficient s spuna
ceea ce spun normele religioase, insé este foarte important s& spund astfel, acesta
asigurandu-i accesul la identitate unui grup religios valorizat. Nu este le fel de
important sa si facd ceea afirma o norma, intrucat a optat, cum am mentionat,
pentru modernismul actional.

Oportunistul, desi este singurul tip care a dobandit in familie o buna educa-
tie religioasd, respinge normele religioase avand o practica ocazionala, la fel ca
si credinciosul identitar. Este puternic orientat spre modernismul actional si cel
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mai putin spre traditionalismul identitar, in conditiile in care dispune de stocul
educational, in general, cel mai ridicat.

Datorita faptului ca cele trei tipuri de credinciosi se caracterizeaza printr-o
practica religioasd destul de scazutd (practicantul real) sau foarte scazuta
(practicantul identitar si oprtunistul), ele pot fi subsumate categoriei credincio-
silor practicanti ocazional si re-definite, mai adecvat, astfel: credinciosul tradi-
tionalist, credinciosul identitar si cel oportunist.

Consideram ca primei categorii 1i putem aldtura categoria credinciogilor
practicanti reali, care prezintd urmatoarele particularitati:

- educatie religioasa buna in familie sau scoala;

- practica religioasa ridicata;

- acceptarea Tn mare masura a normelor bisericii (la fel ca si credinciosul
identitar);

- traditionalism puternic pe plan actional (la fel ca si credinciosul traditio-
nalist) si identitar.

Aceste doua categorii ne servesc in continuare, pentru a surprinde imagini-
le reciproce ale subiectilor care li se subsumeazd. Modul de edificare al acestor
reprezentari este general valabil pentru imaginea tuturor grupurilor sociale
diferite de cel de apartenentd. Deductia observatorului este obligatorie, iar utili-
zarea bagajului sau informational este inevitabila. Asa cum afirma R. Carpentier
(1968, p. 114), cunoasterea celuilalt nu cautd sa gaseasca, sa defineasca si sa
identifice existenta obiectului sdu, ci cautd sa participe la universul “facerii
celuilalt”.

3. Cele doua categorii de credinciosi ortodocsi si
reprezentarile lor reciproce

Reprezentarile sociale se formeazd sub impactul informatiilor pe care
individul si grupul sdu de apartenenta si le interiorizeaza in cursul practicilor de
socializare, sub presiunea modelelor culturale, ideologice si comportamentale.
Ele devin principii importante generatoare de ludri de pozitii in cazul interac-
tiunilor concrete inter-individuale si, implicit, inter-grupale. Prin intermediul
unui chestionar construit de noi, ne-am propus sd realizim o clasificare a
subiectilor — credinciosi ortodocsi (130 de studenti din cadrul a zece Facultati,
din trei institutii de invatimant superior din lagi) in cele doua categorii mentio-
nate: practicanti ocazional si practicanti reali, pentru a studia si evidentia,
ulterior, reprezentarile lor reciproce.

In realizarea chestionarului am urmarit reliefarea a patru variabile: educatia
religioasd primitd in familie si in scoala (3 intrebari sau itemi: 1, 2 si 4), nivelul
practicii religioase (4 intrebari: 3, 6, 7 si 10), gradul de acceptare a normelor reli-
gioase (2 intrebari: 11 si 12) si orientarea spre traditionalism sau modernism (2
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intrebari: 8 si 9). De asemenea, o altd intrebare a vizat atitudinile reciproce ale
subiectilor din cadrul categoriilor identificate de noi.

Dupa aplicarea chestionarului a fost posibila retinerea raspunsurilor a 100
de subiecti, Impartiti in:

- 50 de studenti practicanti ocazional (29 subiecti masculini si 21 feminini;
16 din mediul rural si 34 din mediul urban);

- 50 de studenti practicanti reali (33 de subiecti masculini si 17 feminini;
27 din mediul rural si 23 din mediul urban).

Analiza calitativd a datelor obtinute in lotul studentilor ortodocsi practi-
canti ocazional comparativ cu cel al practicantilor reali ne-a condus la consta-
tarea urmatoarelor diferente semnificative:

| ool [ | 1| b
4 Ocazionali i:gg 2,09 0,041
6 00;161;?311 451228 2,64 0,011
: Ocazionali gjég 2,12 0,038
o Ocazionali gég 2,17 0,034
9 Ocazionali igg 2,40 0,020
10 00;261;?311 ;‘gg 3,20 0,002

Diferentele semnificative indica faptul ca: studentii ortodocsi practicanti
reali au primit In familie o educatie religioasd mai buna decat practicantii
ocazional (p=0,041, pentru t=2,09); practicantii reali merg la bisericd mai des
decit cei cu o practicd ocazionald (p=0,011, pentru t=2,64); studentii ortodocsi
practicanti reali merg la biserica la un numar mai mare de sarbatori comparativ
cu practicantii ocazional (p=0,038, pentru t=2,12); practicantii reali au in mai
mare proportie un duhovnic personal comparativ cu cei cu o practicd ocazionald
(p=0,034, pentru t=2,17); practicantii reali se spovedesc mai des pe an decét
practicantii ocazionali (p=0,034, pentru t=2,17); practicantii reali acorda in
cadrul activitatilor lor sdptamanale o pondere mai mare celor vizand credinta,
religia si biserica (in sensul ca acordd mai mult timp rugaciunii, lecturii unor
carti religioase si mersului la bisericd) comparativ cu practicantii ocazional
(p=0,002, pentru t=3,20).

Asadar, am obtinut diferente semnificative intre membrii celor doud cate-
gorii de credinciosi in ceea ce priveste educatia religioasd primitd in familie
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(itemul 4), nivelul practicii religioase (6,7 si 10), orientarea spre traditionalismul
actional si identitar (8 si 9), toate acestea favorabile subiectilor ortodocsi practi-
canti reali. Nu s-au obtinut 1nsd diferente semnificative in ceea ce priveste gradul
de acceptare al normelor religioase.

In continuare, celor 100 de studenti, care au fost clasificati in cele doua ca-
tegorii de credinciosi, 1i s-a aplicat metoda retelei de asociatii (A.M.S. de Rosa,
1993, 1995), o tehnica asociativa care permite relevarea continutului campului
unei reprezentdri §i a structurii acestuia. Prin natura lor proiectiva, tehnicile
asociative reprezintd o cale de acces la elementele centrale si periferice, la
elementele implicite sau latente ale universului semantic studiat, care raman
adesea mascate, camuflate in productiile discursive. Verificarea nodului central
al reprezentarii s-a realizat prin apelul la metoda trierilor ierarhice succesive
(J.C. Abric, 1989, 1994). Am utilizat o variantd a trierii ierarhice succesive,
intrucét ansamblul datelor privind obiectul reprezentérii a fost obtinut prin inter-
mediul metodei anterioare.

In ceea ce priveste reprezentarea subiectilor ortodocsi practicanti ocazio-
nali cu privire la practicantii reali am identificat 34 de itemi, dintre care 4 sunt
elemente centrale, restul de 30 fiind periferice. Verificarea centralititii elemente-
lor acestei reprezentdri sociale a condus la confirmarea datelor anterior obtinute.

Variabila Indlcel.e de Centralitate | Rang mediu Centralitate
centralitate

Credinta 43,21 | 2,08 I

Exagerare 39,06 11 3,25 11

Constiinta 36,32 111 4,07 111

Milostiv 32,32 I\ 4,92 I\%

Astfel, nodul central al reprezentarii este format din itemii: “credintd”,

LR T =9

“exagerare”, “constiintd” si “milostiv”, in timp ce printre elementele periferice
se afla: “traditionalism”, “extremisti in credintd”, “inhibitie”, “post”, “bunatate”,
“idealism”, ‘“calm”, “fatd mohoratd”, “sinceritate”, ‘“aerieni”, “retrasi”,
“respingerea placerilor lumesti”, “habotnic”, “intolerantd”, “egoism”, “simplita-
te” s.a. Campul acestei reprezentdri are o polaritate medie (indicele mediu de
polaritate = 0,45) si o neutralitate medie (indicele mediu de neutralitate = -0,30).
Acesta inseamna cé elementele pozitive au tendinta de a fi egale cu cele nega-
tive, pe de o parte, iar pe de altd parte, cd numarul cuvintelor neutre au tendinta
de a fi egale cu suma celor pozitive si negative. In aceste conditii, se poate
afirma cé pentru subiectii investigati, ortodocsii practicanti ocazional, subiectul
reprezentarii (practicantii reali) nu prezintd o importanta prea mare, aceasta fiind
dublatd de semnificatia neutrd atribuitd lui. Desi trei din cele patru atributele

cuprinse In nodul central al acestei reprezentdri au o valentd pozitiva, care
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sugereaza recunoagterea calitatilor obiectului reprezentat (“credintd”, “constiin-
ta” si “milostiv”), pentru ansamblul campului reprezentirii a fost obtinutd o
neutralitate medie, care indicd interventia unor mecanisme de apdrare ale
propriei identitati. in lipsa atribuirilor neutre si negative, simpla acceptarea a
calitatilor ar fi insemnat o recunoastere a propriei slabiciuni sau inferioritati.

In campul reprezentirii sociale a ortodocsilor practicanti reali fata de
practicantii ocazionali am identificat 32 de elemente, dintre care 3 sunt centrale,
verificate si confirmate prin metoda trierilor ierarhice succesive, restul fiind peri-

ferice.

Variabila Indlcel.e de Centralitatea | Rang mediu Centralitate
centralitate
Mandrie 37,98 I 1,56 1
> Patimi 29,07 I 2,05 I
josnice
Egoism 27,92 111 3,70 111

S-a conturat, astfel, o reprezentare in structura careia componentele mai

9% ¢

semnificative, centrale sunt: “mandrie”, “cadere in patimi josnice” si “egoism”,
aflate intr-un anumit raport cu o serie de elemente periferice printre care se afla:
“comoditatea”, “golul duhovnicesc”, “ignoranta”, “prezenta numeroaselor griji”,
“lipsa educatiei religioase”, “insensibilitatea fatd de aproape”, “materialism”,
“irascibilitate”, “malitiozitate”, “atras de alte religii”, “lipsa credintei, superficia-
litate”, “ortodox doar cu numele”, “nerealizare”, “sociabil”, “deznadejde”,
“dezordine in viata particulara” s.a.

Aceastd reprezentare sociala are o polaritate puternic negativd, ceea ce
inseamna ca marii majoritati a elementelor i-a fost asociatda o conotatie negativa
(indicele mediu de polaritate = -0,80) si o slaba neutralitate, ce indicd numarul
mic al cuvintelor cu o conotatie neutrd (indicele mediu de neutralitate = -0,86).
Cele doua aspecte sugereaza ca obiectului reprezentdrii (ortodoxul practicant
ocazional) i se atribuie o importantd mare, dublatd de o semnificatie negativa.
Nu este greu de observat faptul cd, imaginea aceasta pare sd concentreze -
oarecum fortat, pe seama apropierii excesive dintre credinciosul cu o slaba
practica religioasa si necredincios - atributele individului condamnat sa traiasca
excesiv In lumea materiald, in conditiile subrezirii sale spirituale. Ele par sa
contureze imaginea individului care traieste “demonia economiei” combinata cu
voluptatea degradarii, a abrutizarii, a promiscuitdtii, a preferintei pentru rau, fapt
care constituie poate cea mai teribild tragedie a lumii contemporane.

In concluzie, se cuvine sa subliniem faptul ca, nucleele centrale ale celor

doua reprezentari sociale studiate au continuturi diferite, ceea ce ne permite sa
afirmam ca reprezentarile insele sunt diferite. La randul lor, aceste reprezentari
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diferite demonstreazd existenta celor doua categorii de credinciosi practicanti
ocazionali si practicanti reali, ortodocsii in cazul studiului nostru, legitimand
vehicularea lor notionala.

De asemenea, am putut consta faptul cd, practicanti ocazional (cu o
practica religioasa ocazionala relativ scazutd sau foarte scdzutd) sunt considerati
de catre subiectii investigati, practicanti reali, ca fiind credinciosi “de mana a
doua” — in cel mai bun caz — iar, uneori, desconsiderarea merge pana la a-i
socoti necredinciosi, datoritd contradictiilor pe care ei le vehiculeaza intre edu-
catie si normele religioase, intre vorbe si fapte. Imaginea credinciosului despre
necredincios sau despre cel considerat ca atare nu se poate construi altfel decat
printr-o anumita diabolizare a celui din urma, fiintd cazuta sub influenta raului.
Care sunt explicatiile psihosociale ale atit de puternicei desconsiderari a
subiectilor practicanti ocazionali? De ce imaginea credinciosilor practicanti
ocazionali despre practicantii reali nu este preponderent pozitiva?

Una din cele mai cunoscute teorii psihosociale privind identitatea sociala,
elaboratd de H. Tajfel si colaboratorii sdi (1974, 1979), subliniazd importanta
apartenentei grupale in achizitionarea unei conceptii i stime de sine pozitive,
situdnd — in acelasi timp — aspiratia spre similaritate doar la nivelul propriului
grup. Afirmand cad stima de sine are doud componente principale, identitatea
personala si cea sociald, teoria elaboreaza urmatoarele predictii: 1) nevoia unei
stime de sine ridicate tinde sd sporeascd nevoia favoritismului in-group-al si
2) expresiile favoritismului in-group-al pot asigura cresterea stimei de sine.
Tinand seama de acest context teoretic vom spune ca, cu cat diferentele consta-
tate Intre sine (ca membru al in-group-ului) si membrii grupului diferit (ai out-
group-ului) sunt mai mari, cu atat mai puternica ar putea fi interventia mecanis-
melor de apdrare ale identitatii personale si/sau colective, care au drept scop
asigurarea unei stime de sine pozitive. De aceea, atat reprezentarea credinciosi-
lor practicanti reali despre cei practicanti ocazional, cat si reciproca ei nu includ
preponderent atribute pozitive, cum am fi fost tentati sa credem.

O alta explicatie a fenomenului constatat — convergenta celei de mai sus —
ne-o oferd teoriile atribuirii, care analizeazd diversele tendinte subiective ale
indivizilor implicati intr-un act de autoevaluare/evaluare, in diverse situatii
interpersonale sau intergrupale. Structurarea sistematica a diverselor bias-uri ale
atribuirii intergrupale a fost denumita “eroarea de ultima atribuire” sau “bias-ul
de complezentd in favoarea in-goup-ului” (T.F. Pettigrew, 1979), reprezentand
tendinta de favorizare a propriului grup si de devalorizare a grupurilor strdine, a
out-group-urilor. Aceste tendinte sunt mai puternice la indivizii marcati de
prejudecéti, la membrii grupurilor care au trdit o lungé istorie a conflictului sau
la persoanele constiente de apartenenta lor grupala. Mai ales ultima conditie este
prezenta si la subiectii investigati In aceasta cercetare.
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Studiul aplicativ prezentat relevd modul in care cele doud aspecte (autobio-
grafic si biografic) ale semnificatiei “interioare” a religiei se multiplicd, compli-
candu-se. Echilibrul lor este unul ideal, dezirabil, aproape utopic, iar atunci cand
totusi se realizeaza, el este unul extrem de fragil. In plus, semnificatia “interioa-
ra” se afld intotdeauna Intr-un anumit raport cu cea “exterioara”. Teologii sunt in
general de acord cu ideea potrivit careia coeziunea crestinismului ortodox
depinde de invataturile originale ale religiei, de traditia comunitatii religioase si
de experienta religioasa a fiecarui membru. Persoanele interesate in primul rand
de semnificatia “interioara” au tendinta sd accentueze unul din cele trei elemente
in detrimentul celorlalte (fapt intlnit la practicantii ocazionali). Spre exemplu,
multi tineri cred ca ei nu pot accepta doctrina ortodoxd numai pe baza traditiei si
nici nu accepta anumite traditii numai pe baza unui precedent biblic. Doctrina si
traditia capatd un inteles pentru oamenii moderni numai atunci cand ele pot fi
atestate de o experientd imediata si pot fi exprimate intr-un limbaj adecvat. Spre
deosebire de cei care subliniazd un element sau altul din perspectiva semnifi-
catiei “interioare”, altii, din pricina unei preocupari esentiale fatd de semnificatia
“exterioard”, au tendinta de a le ageza pe acelasi plan (ca in cazul credinciosilor
practicanti reali), refuzand sa accepte ideea ca unul dintre ele ar fi mai important.
Totusi, cercetatorii care studiaza realitatile sociale ale semnificatiei “exterioare”
a religiei pot avea surpriza descoperirii unor serii de imagini deformate cu privi-
re la fenomenul pluralismului religios datorita tendintei subiective a indivizilor,
apartinand diferitelor traditii religioase, de a aborda latura exterioara a religiei ca
simpla anexa a celei interioare.
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