26 ORMA. Revista de studii etnologice si istorico-religioase

RATIONALIZAREA SFERELOR DE VALORI SI
PROBLEMA DEZVRAJIRITI LUMII LA MAX WEBER

Sorin Gog

The Rationalization of the Values Spheres and Max Weber’s Problem of
Disenchantment of the World (Abstract)

The present paper is exploring the complex dimensions of Max Weber’s theory of religious
disenchantment in relationship with his analysis of the process of societal rationalization. I
argue that in Max Weber’s work there are intermittently presented at least three important
socio-structurally related sub-processes that act as the core of his secularization theory: a) the
problem of demythologization and the emergence of salvation religions triggered by the
prophetic activity and so the enhancement of the formal rationalization of symbolic systems;
b) the differentiation of distinct value spheres and their institutionalization in cultural systems
of action and so to the emergence of a conflict between the religious system and the other
value systems that leads finally to c) an unbalanced societal rationalization that transformed
the capitalist culture into a big “iron cage” through the macro generalization of purposive-
instrumental rationality that developed itself within the protestant ethic. All these meanings
are regarded by Weber as the core axioms of what he calls the “Entzauberung der Welt”, the
disenchantment of the world, and are the foundation of his pessimism regarding the crises of
meaning that emerged in the western culture.
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Majoritatea analizelor sociologice ale problematicii secularizarii nu uitd sa-1
mentioneze pe Weber ca fiind unul dintre cei mai influenti teoreticieni al acestui fenomen. Cu
toate acestea majoritatea studiilor se limiteaza la luarea In considerare doar a mentiunilor
pasagere facute de catre sociologul german in celebra lucrare Etica protestanta si spiritul
capitalismului fard a observa complexitatea analizelor procesului secularizarii realizate de
catre Weber 1n scrierile sale. Tematizarea conceptului weberian de secularizare in baza stricta
a “Eticii” duce de cele mai multe ori la o viziune extrem de fragmentara a acestui fenomen si
la articularea unor teze confuze in privinta perspectivei weberiene asupra secularizarii sau, asa
der Welt). De unde si numeroasele critici neindreptatite aduse lui Weber, care de cele mai
multe ori 1si au originea intr-o confuza intelegere a tezelor weberiene privind secularizarea.

Partial, aceasta confuzie se datoreaza si faptului ca in ciuda atentiei deosebite pe care
Weber a dat-o sociologiei religiei si deci a diverselor implicatii socio-culturale a religiosului,
niciunde in scrierile sale nu apare explicit tratatd problema ne-religiosului si a genezei
reprezintd de cele mai multe ori o problema secundard ce apare intotdeauna ca si corelativ
explicit al temei majore a scrierilor weberiene, cea a rationalizarii. Conceptual, problema
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rationalitatii reprezinta firul rosu ce trece prin toata textura operelor weberiene, si deci implicit
o analiza a modului in care modernitatea duce la o criza a sistemelor simbolice religioase si
astfel la o marginalizare radicala a mentalitatilor religioase trebuia sa ia in considerare calea
anevoioasa a complexei analize a rationalizdrii pe care Weber a desfagurat-o in numeroasele
sale studii 1n dorinta sa de fondare a unei asa-zise “sociologii a rationalitatii”.

Prezentul studiu incearca o reconstructie a principalelor teze privind procesul
secularizarii pornind de la o analiza sistematicd a numeroaselor texte weberiene ce pun intr-un
fel sau altul in discutie geneza acestui proces si implicatiile lui pentru societatile moderne.
de aici nevoia imperioasa de a incepe analiza de la primele manifestari istorice ale acestui
proces. Teza lui Max Weber este aceea ca procesul de rationalizare si intelectualizare (ce este
la origine in mod paradoxal un proces religios) face posibil decentrarea gandirii mitice §i
totodata emergenta unor sfere de valori aflate in competitie, ce conduce astfel la o dezvrdjire a
lumii (Entzauberung der Welf), dezvrdjire ce isi realizeaza consecintele ultime in cadrul
culturii occidentale.

Conceptul de “dezvrajire” desemneza la Weber un proces amplu, desfasurat de-a
lungul a unor mii de ani, ce se suprapune subsumind o serie de sub-procese socio-structurale:
de-mitologizare si eliberarea potentialului de realizare a sferei religioase dar si a altor sfere de
valori; institutionalizarea diverselor sfere de valori si conflictul dintre religie si toate celelate
sisteme culturale de actiune; si generalizarea rationalismului practic la scard globald prin
intermediul paradoxal al unei etici religioase ce a dus la incarcerarea spiritului uman si
anihilarea oricarui sens in cadrul culturii capitaliste occidentale.

Weber denumeste in mod ambiguu toate aceste momente ale acestui vast proces
“dezvrdjire”, privindu-le ca pe un intreg desfasurat de-a lungul istoriei ce a dus intr-un final la
diminuarea puterii sociale a religiei de integrare cu sens a intregii lumi si existente. In vederea
reconstituirii conceptului de secularizare inteles ca dezvrdjire a lumii vom parcurge analitic
diversele sensuri pe care acest proces le are in acceptie weberiana. Ne vom opri in primul rand
asupra a) problemei demitologizarii §i emergentei unor religii ale mantuirii datorate
potentialului de rationalizare formala pe care activitatea profetica il are si care printr-un proces
de sublimare (explicitare etica a lumii si elaborare a unor teodicee integrative) a dus la b)
diferentierea unor sfere distincte de valori si institutionalizarea acestora in sisteme culturale de
actiune si astfel la un conflict al sistemului religios cu toate celelalte sisteme; i in cele din
urma c¢) la o dezechilibrata rationalizare societald ce a facut din cultura capitalistd o imensa
“cugca de otel” prin intermediul institutionalizarii rationalitatii in raport cu un scop ce este
fundamentat intr-o etica protestanta.

a) In analiza diverselor tipuri de religii si a potentialului rationalizator pe care acestea
il au, Weber respinge utilizarea unui cadru evolutionist menit si aseze pe o scara uni-
directionala dezvoltarea diverselor sisteme religioase. Procesul de rationalizare a fost
conceptualizat de catre Weber nu ca un proces evolutiv uniliniar ci ca emergentd a unor
structuri de semnificatie non-nomologice si non-evolutive prin explorarea logicii interne a
complexelor istorice de semnificatii pe care diversele dispozitii religioase le-a obiectivat
(Habermas, 1984a :153).

Se pierde adeseori din vedere aceasta dimensiune importanta a cadrului teoretic
weberian de analiza. Weber a fost extrem de sceptic cu privire la etnocentrismul occidental,
dar in acelasi timp considera cad doar aici se manifesta pentru prima data fenomene culturale
“ce se situeazd pe o directie de dezvoltare si insemndtate universald. (Weber, 2003 :5)” in
masura in care procesul de rationalizare occidentala isi are originea intr-o rationalizare
religioasd am fi tentati sa ierarhizam religiile dupd potentialul rationalizator pe care acestea le
au in virtutea unui hegelianism ce documenteaza implacabila inaintare a Ratiunii in istorie.
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Weber este cét se poate de explicit cu privire la aceastd problemi: “In nici un caz nu putem si
integram diversele religii ale lumii intr-o inlantuire de tipuri, fiecare din ele reprezentind un
«nouy stadiu. Toate marile religii sunt individualitati istorice de o complexitate inalta,; luate
toate impreund, ele epuizeaza doar putine din combinatiile posibile ce pot fi imaginar
alcatuite din numerosii factori individuali ce trebuie luati in calcul in cazul unor asemenea
combinatii istorice. (Weber, 1969b :190)”

Cu toate acestea Weber a utilizat in ordonarea diverselor stadii ale rationalizarii un
cadru dezvoltationist (Bellah, 1999 :279), fara a-i atasa acestuia o valorizare pozitiva.
Naturalismul etic al sociologiei evolutioniste este inlocuit la Weber de sciziune intre judecitile
de valoare si judecatile de fapt in interpretarea evenimentelor socio-istorice (Habermas, 1984a
:154) si deci in nici un chip procesul rationalizarii care a dus la dezvrdjirea lumii nu poate fi
considerat unul implacabil. Marturie std celebrul pasaj din finalul Eticii protestante in care
Weber isi articuleaza clar pesimismul nietzchean vis-a-vis de stadiul culturii occidentale insa
considera deschisa problema directiei in care aceasta se va dezvolta (Weber, 2003 :191).

Weber a clasificat religiile lumii dupa gradul de sistematizare pe care acestea le-au
realizat in privinta conceptiilor despre lume si viata (teologii) precum si a gradului in care
diversele moduri practice de obtinere a mintuirii (soteorologii) au fost purificate de elemetele
magice (Schluchter, 1979 :21).

in cadrul sociologiei weberiene un rol deosebit de important il joacd conceptul de
imagine a lumii (Welthild). in ansamblul sociologiei actiuni, Weber respinge deopotrivi
explicatiile idealiste si materialiste in favoarea conceptului extrem de flexibil de interes, insa
aceste interese au fost in cadrul marilor religii de cele mai multe ori determinate tocmai de
diversele imagini ale lumii pe care straturile sociale purtitoare le-au rationalizat si
sistematizat.

Diversele imagini religioase ale lumii conditioneaza modurile de conceptualizare a
mintuirii si astfel diversele habitudini pe care le induce o conduita practica si sistematica in
conformitate cu reguli etice. Weber este interesat in primul rand tocmai de aceste implicatii
practice pe care diversele religii ale salvrii le-au fundamentat si in mod special de felul in
care ele au structurat eticile economice: “Cdci asa cum aparitia rationalismului economic
depinde de tehnica rationala si de dreptul rational, tot astfel ea depinde si de aptitudinea si
dispozitia oamenilor pentru anumite tipuri de mod de viata practic i rational.[...] Printre cele
mai importante elemente formatoare ale modului de viatd s-au situat in trecut pretutindeni
fortele magice si religioase i ideile etice privind obligatiile implicate de credinta in ele.
(Weber, 2003 :17)”

O mare parte a sociologiei religiei weberiene este dedicata analizei modului in care
marile religii ale lumii, mai exact imaginile lumii (Weltbilder) au determinat diverse moduri
de viata. Fiecare religie a salvarii si fiecare tip de imagine a lumii sistematizatd a influentat
prin diverse cdi in mod diferit desfagurarea acestor comportamente practice. Din punct de
vedere istoric insd nainte ca rationalizarea religioasd a unor conceptii despre lume si viata sd
duca la elaborarea unor etici sistematice, a fost nevoie ca aceste diverse imagini ale lumii sa se
lumii I-a constituit astfel procesul de de-mitizare si de-magicalizare a realitatii.

Magia este agezatd de Weber la originea dezvoltarilor diverselor sisteme simbolice
(Weber, 1998 :9-35, 1969a :327) si reprezintd dezvoltarea unor tehnici spirituale de
influentare a spiritelor si constrangere a acestora sd actioneze intr-un mod dorit de credincios
pentru a-i asigura acestuia bunastarea, fie ea de naturd materiala sau spirituald. Sistematizarea
tehnicilor magice duce la aparitia unei noi categorii socio-religioase, cea a vrajitorului (Weber,
1998 :11) care permanentizeaza calitatile harismatice necesare in vederea utilizarii corecte a
formulelor magice.

Sub aspect social, aceastad specializare sociala are ca efect concentrarea cunostintelor
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religioase in cadrul unei elite restranse la care membrii comunitatii apeleaza doar atunci cand
au nevoie si la obiectivarea unui camp al activitatii religioase (Weber, 1998 :13) ce ordoneaza
sistematic relatia credinciosului cu domeniul magic (mediat desigur de vrdjitori). Acest lucru
face ca raportul credinciosului cu acest domeniu magic sa fie unul intermitent si conjuctural si
de aceea sub aspectul implicatiilor unei etici religioase el are un efect nul. Harisma este doar
ocazional resimtitd de credincios ceea ce duce la imposibilitatea fundamentarii unui
comportament de viatd sistematic §i riguros bazat pe motivatii de natura religioasa.

Monopolizarea harismei religioase de catre vrajitor, saman etc. are implicatii directe
asupra dezvoltdrii sistemelor simbolico-religioase. El declangeaza un incipient proces de
intelectualizare a conceptiilor despre lume si viatd. Deosebit de importantd in cadrul acestui
proces este trecerea de la un naturalism magic (gestionarea aproape fizica a fortelor spirituale
si elaborarea unui mecanism cauzal de constrangere a acestora pentru realizarea efectelor
intra-mundane dorite) la un simbolism magic in care intreg cdmpul religios este mediat de
simboluri si semnificatii. Acest proces de semnificare simbolica (Schluchter, 1989 :272) este
unul fluid (Weber, 1998 :17) dar treptat in cadrul procesului vast de rationalizare a
conceptiilor despre lume si viatd, “un val de activitate simbolica ingroapd naturalismul
originar. (Weber, 1998 :15)”

in acest stadiu al dezvoltarii magia devine un “sistem simbolic” (Weber, 1998 :14) si
deci o reprezentare interpretativa a realitatii sau cum o numeste Weber, o “imagine a lumii”
(Weltbild). Chiar daca sistemul simbolic al magiei nu are gradul de articulare si coerenta pe
care celelalte sisteme simbolice de reprezentare il au, acesta reprezintd insd o incercare
incipientd de a realiza o interpretare primard a realitatii (Weber, 1969b :278). Aceasta
interpretare se constituie intr-o viziune unitard asupra realitatii, Weber vorbind despre
“unitatea primitiva a imaginii lumii” (Weber, 1969b :282) ce transforma intreaga existenta
intr-o imensa “grddind fermecata” (Weber, 1969b :264).

Fundamentul acestei “‘fermecari” (vrdjiri) a lumii il reprezintd un mod specific de
gandire denumit de Weber “gdndire mitica” (Weber, 1998 :17). Gandirea miticd este
incapabila sa diferentieze intre diversele sfere de valori §i asumad naiv unitatea acestora
(Weber, 1969a :328). Pentru gandirea mitica atitudinea naturald este cea a unei fuzionari
conceptuale intre lumea naturii fizice si cea a mediului socio-cultural, intre “conexiunile
interne ale semnificatiilor si cele externe ale obiectelor” (Habermas, 1984a :49). Universurile
culturale sunt naturalizate si natura este antropomorfizata iar acest lucru duce la o
incapacitatate de a diferentia intre seturi de norme sociale si relatia de cauzalitate fizica intre
fapte externe. Astfel conceptul de vind morala datorat unor incalcéri ale normelor sociale se
suprapune peste cel de faliment tehnic in lumea fizica (Habermas, 1984a :48).

Gandirea magicd nu reuseste sa sesizeze logica interna a diverselor sfere de valori
(sociald, economicd, politica, erotica, estetica si stiintificd) subsumindu-le pe toate intr-o
atitudine naivd in fata lumii’. In primul rdnd sfera relatiilor sociale este naturalizati
(Habermas, 1984a :48), comunitatile bazate pe relatii de rudenie §i vecinatate opereazd o
dihotomie intre moralitatea intra-grupala si cea extra-grupald (Weber, 1969a :328) si mai mult
decat atdt reificd acest tip de eticd intr-o ordine sociala conceptualizatd ca naturala.
Reprezentdrile morale si legale post-traditionale au rezultat in urma unui proces de
rationalizare etica constituitd odatd cu emergenta unei religiozititi comunitare (congregatia
eclesiald) ce a anihilat dihotomia dintre moralitatea intra-grupald si cea extra-grupald printr-o
etica universalista a fraternitatii acosmice (Weber, 1969a :328).

" In cadrul urmitoarei sectiuni vom dezvolta sistematic procesul de diferentiere a sferelor de valori
precum si implicatiile etice ale tensiunii dintre sfera religioasa si celelalte sfere. In acest moment al
analizei dorim doar sa evidentiem modalitatea in care aceste sfere au fost fuzionate la nivelul atitudinii
mitice.
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La nivelul sferei economice magia nu a produs o tensiune cu logica interna a acestei
sfere tocmai pentru cd diversele practici magice erau menite printre altele sd constringa fortele
lumii sa asigure o bunastare materiald sau alte bunuri sociale intra-mundane (Weber, 1969a
:331). Atata timp cat autonomizarea sferei economice nu a dus la aparitia unor medii de
interactiune impersonale, unitatea naturala a relatiilor sociale din cadrul clanului a putut
functiona nestingherita. Acelasi lucru este valabil si in privinta sferei politice. Gandirea mitica
a fuzionat religiosul cu interesle politice ipostaziindu-le la nivel ideologic. Luptele dintre
clanuri reprezentau lupte dintre divinitati, iar victoriile erau explicate prin intermediul unor
fizici religioase: puterea zeului propriu ca depdsind pe cea a zeului inamicului (Weber, 1969a
:333).

in miasura in care magia a depasit stadiul naturalist prin generalizarea semnificarii
simbolice, arta si intreaga sfera estetica a reprezentat o extensie logica a practicilor magice.
Productia de artefecte, incantatii si ritualuri religioase au fost elaborate in cadrul acestor
practici magice, domeniul artistic avand in primul rand o ratiune de a fi religioasd (Weber,
1969a :341). Aceeasi fuziune a produs-o magia si cu sfera erotica: harisma personalad era
adeseori trezitd prin intermediul unor stéri orgiastice (Weber, 1998 :11), iar relatiile sexuale
deveneau adeseori mijloace de realizarea a unor astfel de trairi mistice (Weber, 1969a :343).
Prostitutia rituala isi are originea nu intr-o asa-zisa promiscuitate primitiva (o critica evidenta
a diverselor teorii antropologice evolutioniste) ci intr-o transfigurare religioasa a eroticismului
(Weber, 1969a :343). Atat experienta erotica cat §i cea estetica sunt instrumentalizate in cadrul
mentalitatii mitice pentru experimentarea unei stari extatice.

Datoritd acestei unitati primitive a imaginii lumii operate de gindirea mitica s-a
vorbit adesea de opozitia intrezaritd de Weber dintre monismul magic si dualismul religios
(Schluchter, 1979 :22). in cadrul sistemelor religioase asistim la o radicalizare a sciziunii
dintre transcendenta divinitatii si mundaneitatea umanitatii, indiferent de modalitatea in care
divinitatea a fost conceputa din punct de vedere teologic. Weber va incerca sa arate cd tocmai
aceast dualism duce in ultima esenta la emegenta unei cai de mantuire si astfel la aparitia unor
etici religioase. In opozitie cu aceste sisteme religioase, in ciuda faptului ci recunoaste o sferd
spirituala extra-mundand, valoarea sistemului magic consta in strict modalitatea in care poate
influenta cursul acestei lumi prin interventia in micro-istorie. De aceea sistemul magic riméane
in interiorul lumii Inchizand Intr-un sens unitar intreaga existentd, intocmai cum o face si
monismul stiintei atunci cdnd acesta este asumat ca unica sfera de valori ce structureaza cu
sens realitatea (Schluchter, 1979 :50).

Weber nu concepe ideile religioase intr-o maniera idealista: ele nu reprezinta pure
abstractizari teoretice ci sunt puternic modelate de straturile sociale purtatoare ale acestor idei
(Weber, 1969b :283). Existenta unor interese sociale determinad deseori structura acestora.
Weber se opreste in mod special asupra efectului pe care procesul de intelectualizare 1-a avut
asupra acestor idei religioase, imprimat de diversele tipuri de elite religioase. Sistematizarea
rationald a campului religios a dus la o tot mai clara cristalizare a unui panteon de divinitati si
a unor modalitati legitime de a interactiona cu acestea (Weber, 1998 :34).

Existenta unor divinitati si astfel a unor forte transcendente nu inseamna automat
instituirea unei directii de realizare a unei demitizari. Fortele transcendente pot fi asumate cu o
dubla atitudine: fie una mitica, ce urmareste constrangerea simbolica a divinitatilor in vederea
obtinerii diverselor beneficii, fie una religioasa in sensul imbunarii divinitatii printr-un anumit
tip de comportament (Weber, 1998 :30-32). Acest proces de rationalizare a ideilor religioase
precum si emergenta unei asemenea atitudini reprezintd insa un inceput al de-mitizarii gandirii
religioase: “inmultirea reprezentdrilor cu privire la puterea unui zeu i caracterul acestuia ca
stapan personal determind ulterior accentuarea progresivda a motivelor non-magice. (Weber,
1998 :32)”

in viziunea lui Weber insi, acest proces de demitologizare a fost declansat si
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fundamental determinat de aparitia unei noi categorii socio-religioase, cea a profetului. Weber
nu a elucidat conditiile sociologice ale aparitiei profetilor in toate marile culturi din secolele
VII-VII 1.d.H. (Bellah, 1999 :280) insd o posibila explicatie pentru aceasta ar fi necesitatea
sistematizarii sistemelor religioase a caror complexitate crestea odatd cu dezvoltarea sociala.
Generalizarea profetiilor §i aparitia unei noi institutii religioase, cea a profetului, a reprezentat
factorul propulsator in procesul de demitizare si demagicizare a structurilor religioase: “prin
ele insele masele [...] au ramas pretutindeni incapsulate in masiva si arhaica expansiune a
magiei — doar daca o profetie ce stipuleaza promisiuni specifice nu i-a antrenat intr-o migcare
religioasd cu un caracter etic. (Weber, 1969b :277)”

Procesul de de-mitizare si de-mistificare a fost agadar declansat de un proces specific
religios, cel al profetiei. Weber identifica douad tipuri fundamentele de profetii: profetia etica
respectiv cea exemplard, ce sunt la randul lor corelate cu doud perspective fundamentale
asupra lumii, teocentricd in Occident si cosmocentrica in Orient (Weber, 1998: 62). in cazul
profetiei etice, profetul isi intelege vocatia ca un instrument divin ce face manifestad vointa
divind ce se structureaza in jurul unor imperative etice fatd de care comunitatea religioasa
trebuie si se supuni neconditionat. In cazul profetiei exemplare accentul cade pe instituirea
unui model fundamental ce trebui urmat in vederea obtinerii mantuirii personale. Distinctia
dintre cele doud tipuri de profetii apare mai clara daca avem in vedere faptul ca cele doua
orientari asupra lumii fac posibile cele doud tipuri fundamentale de etici religioase, una a
harului divin in Occident si cealaltd a auto-mantuirii in Orient (Habermas, 1984a : 202).
Rolurile celor doua tipuri de profeti trebuie intelese in contextul acestor doua etici religioase
ce stipuleaza orientari sotereologice diferite.

Weber distinge extrem de precis rolul profetului de celelalte roluri religioase, in mod
deosebit de cel al mistagogului (Weber, 1998: 61). Mistagogul si profetul au in comun faptul
ca activitatea de revelare a sacrului se face in cadrul unei comunitéti, ceea ce ii deosebeste este
faptul ca mistagogul oferd o mantuire magica, dimensiunea etica fiind doar secundara (Weber,
1998 :63). Profetul vizeaza instituirea unui model etic de realizare a mantuirii, fie ca este
vorba despre instituirea unui model personal ca in cazul profetiei exemplare (Buda, Lao Tse,
etc.) sau despre instituirea unor porunci religioase menite sa ghideze viata credinciosului ca in
cazul profetiilor etice (Zarathustra, Mahomed, Isus). Dimensiunea eticd apare mai accentuata
in cazul ultimului tip de profetie in mod special datorita faptului ca acest tip se inscrie in
perspectiva unei orbite teocentrice ce obiectiveazd o conceptie despre manutire axata in jurul
unei intelegeri a vietii credinciosului ca instrument al divinitatii.

Importanta fundamentala a activitatii profetului consta insa, in opinia lui Weber, in
sensul unitar pe care profetia il conferd existentei si in fundamentarea unui mod de viatd
metodic bazat pe reguli (etico-religioase). Activitatea profetului conduce astfel la o
amplificare a rationalitatii axiologice nu doar in viata personald ci si in cea a comunitatii ce il
urmeaza, prin faptul ca stipuleaza prescriptii religioase ce penetreaza toate sferele vietii. Acest
lucru se datoreaza efortului depus de profet de a integra intr-o structurd unitard de sens sfera
practica a vietii cu toate celelalte sfere de valori (Weber, 1998 : 67), fapt ce aduce coerenta si
sistematicitate axiologica modului de viata.

Religia poate sd se autoconstituie intr-un camp extern cotidianului §i comunitatilor
sociale, ea nu trebuie in mod obligatoriu sa structureze eticile mundane. Tipologia rolurilor
religioase este analizatd de catre Weber tocmai din aceasta perspectiva a flexiunilor posibile
dintre personalul religios si laicii care 1i inconjoara, adica din perspectiva raportului stabilit cu
comunitatea religioasi. In cazul mistagogilor si magicienilor cunoasterea religioasi are o
valenta ezoterica si exclusivista, credinciosul avand o conexiune pasagera si temporard in
cadrul acestui schimb religios: aici comunitatea religioasa are strict functie economica, aceea
de a intretine material personalul religios. Profetul exemplar se incadreaza partial in aceeasi
categorie datorita faptului ca urmarea exemplului de sfintenie este mai degraba un act
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individual ce nu presupune suportul comunitatii religioase (Weber, 1998 : 70).

Desi formarea unei comunitdti religioase a laicilor nu este exclusiv apanajul
profetului etic, acesta din urma exercitd o influentd considerabild in acest sens. Emergenta
unei comunitati religioase laice si astfel a unei religiozitati comunitare (spre deosebire de o
religiozitate magico-individuala) este deosebit de importantd pentru economia argumentului
weberian tocmai pentru faptul cd se creeaza premisele sociale necesare prin care religiosul
poate structura sfera cotidiand a existentei. Religia poate astfel deveni dintr-un act extra-
ordinar, intermitent si periferic o activitate permanent sustinuta, prin instituirea unui mod de
viata religios.

Weber acorda atentie impactului diferentiator pe care preotul si profetul (etic) il au
asupra comunitatii. in ciuda faptului ci intre cele doud tipuri religioase existd un antagonism
inerent (profetul apare aproape intotdeauna din randul laicilor §i exercitd o critica vehementa
la adresa ritualismului preotilor, ce are ca si consecinta ultima desigur purificarea de elemente
magice a cultului religios) preotii continua munca profetului, sistematizand noua revelatia
adusa de acesta. Aceastd muncd de sistematizare religioasa are ca produs final scrierea
canonica si dogma (Weber, 1998 :77). Acestea dobandesc o complexitate crescanda pe masura
ce conceptii heterodoxe ameninta cu alternative religioase si deci cu schisme sociale in cadrul
stabilimentului existent. Activitatea profeticd duce si ea la o sistematizare a continutului
religios insd intr-o cu totul altd directie: fundamentand principii de viatd si valori ultime,
profetia instituie necesitatea unei integrari coerente a vietii credinciosului §i a unei penetrari a
normelor religioase in toate sferele vietii (Weber, 1998 :79). Acest lucru duce la postularea
unui sens unitar al vietii §i a unei asumari formale a tuturor implicatiilor ce decurg din
asumarea unor valori ultime, adica la “sistematizare bazatd pe constiintd eticd (Weber, 1998
:87)”.

Din modalitatea in care Weber conceptualizeazd rolul sistematizator pe care cele
doua tipuri religioase il au (preotul si profetul) se observa cu usurinta faptul ca doar activitatea
profetica are un potential de-mitizant. Stipularea canoanelor si dogmelor religioase de catre
preot duce la o articulare cazuistic-rationala in raport cu lumea-vietii a laicilor si reprezentarile
mitice ale acestora (Weber, 1998 :80) si astfel la o reintroducere a elementelor magico-
traditionale in chiar centrul formularii complexelor simbolice religioase (Weber, 1998 :86).

In cadrul emergentei unei religiozititi comunitare, Weber deceleazi doud elemente
esentiale sub aspect istoric ce au contribuit la fundamentarea unui mod de viata religios al
laicilor: predica si asistenta spirituald (Weber, 1998 :84). Desi sunt larg utilizate si de preoti
(in mod deosebit asistenta spirituald) ele reprezinta instrumente tipic profetice menite sd duca
la o instruire sistematica a laicilor in realizarea postulatelor religioase.

Dialectica dintre activitatea preotilor si cea a profetilor este absolut necesard in
vederea realizarii unei rationalizari metafizice si etice (Weber, 1998 :39). Absenta acestui
personal religios specializat a insemnat pretutindeni o estompare a acestui proces
rationalizator. Desigur acelasi efect inhibitor 1-a avut si postularea unui clivaj intre elitele
religioase si masele de credinciosi. Acesta este motivul pentru care in cadrul religiilor
orientale masele au raimas aproape intodeauna incapsulate intr-o mentalitate magica (Weber,
1969b :288).

Weber desemneza acest amplu proces de sistematizare a semnificatiilor ultime in
conformitate cu logica interna a sferei proprii de valori si de asumare a acestei imagini a lumii
coerent i pand la ultimele ei consecinte printr-o atitudine unitard, rationalizare metafizico-
etica (Schluchter, 1979 :15). Rationalizarea sistemelor simbolice religioase si rationalizarea
etica sunt doud fete ale aceluiasi proces. Sistematizarea conceptiilor despre lume si viatd nu
reprezintd o abstractizare teoretica a realitatii ci o specificare a imaginilor fundamentale ale
lumii astfel incat ele sia implice o elaborare eticdi a universurilor sociale. Religiile au
reprezentat Incercari de construire a unei realitati sociale In baza unei dihotomiei fundamenale
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a sacrului §i a profanului (Schluchter, 1989 :252) intr-o astfel de maniera incat ea sa aiba un
sens etic, sa poata fi operationalizata in baza stipularii unui mod de viata.

Aceastd legdtura apare mai clar daca o consideram din perspectiva conceptului de
teodicee. Odata cu rationalizarea conceptiilor religioase si a emergentei ideii de divinitate
ontologic diferita de fiinta umand apare tot mai acut problema reconcilierii unei asemenea
Perfectiuni divine cu imperfectiunea acestei lumi: “Insi cu cét evolueazi in directia conceptiei
unei divinitati unice, universale si transcenente, cu atdt mai drastic se pune problema: cum
poate fi imbinatd extraordinara crestere a puterii unei asemenea divinitati cu faptul
imperfectiunii lumii pe care a creat-o i o conduce. (Weber, 1998 :144)”

Este vorba desigur de o imperfectiune etica a lumii: nedreptate sociala, inechitabila
distribuire a bunurilor, suferinte fizice si psihice, moarte, etc (Weber, 1969b :275). Experienta
cotidiand oferd pretutindeni experimentarea acuta a acestor imperfectiuni ale lumii. Pentru
atitudinea religioasa ce este structuratd in jurul postularii unor forte transcendente aceasta
problema este una stringentd. Daca ea nu este contracaratd prin articularea unei explicatii
viabile ce sd ofere o perspectiva din care toate aceste imperfectiuni pot fi elucidate, putem
asista la o disolutie a campului religios. Weber denumeste aceasta explicitare religioasa
teodicee.

Aceastd nevoie de a structura cu sens intreaga realitate socialda apare, dupa Weber,
pana in zilele noastre. Weber face referire la rezultatele unei anchete recente care arata ca
abandonarea crestinismului de cdtre muncitorii germani este motivata de acestia nu in virtutea
unei perceptii a unei incompatibilitati dintre religie si stiintd, ci tocmai datorita nedreptatii
sociale existente in aceasta lume (Weber, 1969b :276, 1998 :144). Incapacitatea conceptiilor
religioase de a explicita aceste imprefectiuni ale lumii create de un Dumnezeu perfect poate
duce la abandonarea convingerilor religioase.

Procesul de rationalizare a conceptiilor despre lume si viata precum si abandonarea
unitatii primitive a lumii magiei duce, asa cum vom vedea in sectiunea urmatoare, la decelarea
unor sfere de valori in care religia apare ca o sfera printre alte sfere ce incearca sa integreze cu
sens realitatea. Pe masurd ce autonomia sferelor de valori se dezvolta apare mai acut problema
integrarii intr-un sens total al experientei umane (Schluchter, 1979 :28).

De-magicalizarea si abandonarea unei asumari naive a unitatii lumii si vietii face
mai acutd nevoia unor postulari teoretice care sa confere sens acestei lumi. Aceastd sarcina
revine desigur acelor straturi sociale eliberate din procesul de productie (Schluchter, 1979
:28), ce dispun de resursele necesare de a se ocupa de aceastd problema, insd nevoia unor
asemenea teodicee este univesald. Ea este cu atat mai acutd cu cat diversele categorii sociale
abandoneaza gandirea mitica si mijloacele magice de a controla lumea.

Procesul de rationalizare metafizicd impune nevoia elaborarii unui cosmos religios ce
sa elaboreze intr-un sens total “aparenta” lipsa de sens a lumii (Weber, 1969b :281). Au
existat desigur o varietate de astfel de incercari sistematice, insd doar cateva din ele s-au
impus si la nivelul maselor de crediciosi. Weber diferentiaza trei ideal-tipuri de astfel de
teodicee.

Cea mai consistenta dintre acestea, din punct de vedere formal, o reprezinta conceptia
indiand a karmei ce opereaza in baza unui dualism ontologic (Weber, 1998 :151): pe de-o
parte freamatul vietii §i toatd existenta trecatoare, pe de altd parte linistea invariabild a
divinului. Ciclul de vieti apare ca o consecintd a ne-realizdrii unei vieti sfinte in viata
anterioara. Toate suferintele, neajunsurile si nedreptatile sunt devalorizate de postularea
existentei legii karmice ce le face inteligibile: ele sunt consecinta directd a modului de viatd
personal din viata anterioard. Aceastd perspectivd religioasd are un potential conservator
extrem de mare: face ca orice modificare a ordinii sociale sa fie nelegitima, iar orice tentativa
in acest sens poate atrage o viata viitoare si mai decazuta.

Elitele religioase pot desigur sa intrerupa acest ciclu de reincarndri prin atingerea
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starii de nirvana, insd masele de credinciosi pot in cel mai bun caz sa-si inbunatateasca karma
si sa spere la o viatd viitoare mai buna. Astfel ei sunt nevoiti si accepte suferinta si
nedreptatea ca o consecinta justa a propriilor lor fapte. Discrepanta dintre atotputernicia divina
si lumea nedreapta dispare pentru cei care adoptd o asemenea teodicee (hinduism, budism,
etc.) printr-o asumare a propriului destin §i o re-interpretare religioasd a acestuia. Ne-
acceptarea nedreptdtilor si a diferentelor rezultate din apartenenta la o castd poate atrage
consecinte extrem de nefaste in viata viitoare.

Al doilea ideal-tip de teodicee pe care Weber il identifica este cel dualist (Weber,
1998 :149) ce opereazda in baza unei dihotomii spirituale ce postuleazd existenta a doud
principii fundamentale: lumind si intuneric, spirit i materia trupului, etc. asa cum apar ele
stipulate in zoroastrism, gnosticism sau maniheism. Imperfectiunile acestei lumi sunt explicate
de faptul cad divinitatea nu este atotputernica ea aflandu-se intr-o permanenta luptd cu
principiul Raului. Nedreptatile din aceastd lume sunt cauzate de existenta acestui principiu
negativ in lume care va fi in final infrant. De aici i o puternicd viziune escatologica (Weber,
1998 :149) si elaborarea unei etici ce cheama la cultivarea luminii in viata personala si la
participarea la acest razboi dintre Bine i Rau. Forme ale acestui tip de teodicee apar si in
manifestarile populare de crestinism.

Cel de-al treilea ideal tip de teodicee este reprezentat de doctrina predestinarii
(Weber, 1998 :147). Spre deosebire de teologia implicita a solutiei dualiste, doctrina
predestindrii postuleaza existenta unui Dumnezeu absolut care realizeaza totul conform vointei
sale absolute. Totul se intampla astfel in conformitate cu providenta divind. Datorita faptului
ca intre Absolutul moral divin §i pacatul uman existd o distantd infinitd, mantuirea este
hotarata in cele din urma de providenta divina. Cea mai clard expresie a acestui tip de teodicee
a aparut in cadrul comunitatilor religioase de puritani.

Nimic din ceea ce se intdmpla rau in aceasta lume nu poate fi din punct de vedere
moral imputat divinitatii pentru cd intre gindirea divind §i cea umana existd o diferentd
absoluta iar vointa divind nu poate fi cunoscutd decit daca Dumnezeu alege sia o faca
cunoscuta. Corelativul acestei doctrine in planul manturii este ca nimeni nu poate face nimic
pentru a o dobandi — ea tine de hotararea providente divine. Acest lucru duce desigur la o
devalorizare puternica a efortului etic. Mai mult decat atat mintuirea nu poate fi dobandita prin
intermediul unui anumit comportament religios nsa ea nu poate fi nici macar cunoscuta de
catre credincios. Pentru ca o astfel de perspectiva religioasad ce induce o totala incertitudine
este aproape insuportabild au existat diverse concesiuni facute credinciosului: cea mai
importanta pentru dezvoltarea unui spirit a capitalismului a fost desigur convingerea ca cei
alesi de providenta divina prezintd de-a lungul vietii anumite semne exterioare ale gratiei.

Aceasta teodicee are din punct vedere al de-magicalizarii un potetial maxim (Weber,
1998 :148). Orice mijloc de salvare care ar putea constrange divinitatea sa actioneze intr-un
mod dorit de credicios este devalorizat intr-un mod absolut. Distanta dintre mizeria umana si
sfintenia divind este perpetuatd si in cadrul comunitatii religioase, in consecinta orice
incercare de atingere a unei harisme este considerati imposibila. In acest punct religia este
dezvrajitd aproape in totalitate.

insa acest tip de teodicee nu oferd un rispuns viabil din punct de vedere practic la
problemele suferintei si ale nedreptdtii si nu incearcd In nici un fel sd le elucideze etic.
Caracterul incomprehensibil al ordinii divine duce In ultima analiza la o §i mai mare tensiune
intre acest tip de religie si lume.

Din punct de vedere formal, valoarea oricarui tip de teodicee consta in faptul ca duce
la 0 mai clard asumare a unei conceptii religioase despre lume si viata si astfel la o si mai
radicald explicitare eticd a lumii; “cdci cu cdt mai intens gdandirea rationald s-a aplecat
asupra problemei unei corecte si retributive compesatii, cu atdt mai putin a putut parea
posibila o solutie intra-mundana [ ...]. (Weber, 1969a :353)”
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Dar aceastd radicalizare a eticizdrii lumii, produsd datoritd de-magicalizarii
mijloacelor de mintuire si de-mitizarii gindirii, a dus la o $i mai radicala tensiune intre religie
si lume, pana la punctul in care lumea a fost total devalorizata (Weber, 1969a :353), ceea ce in
schimb a motivat mai mult procesul de rationlizare metafizica si etica.

Consecinta directa a acestei rationalizari a fost degajarea unei imense tensiuni
intrinseci interactiunii dintre sfera religiei si toate celelalte sfere ale vietii care odatd cu
procesul incipient de dezvréjire a lumii incep sa se diferentieze de sistemul religios. Ne vom
opri in cadrul sectiunii urmatoare asupra conflictului dintre religie si celelalte sisteme culturale
de actiune, a modului in care aceasta tensiune religioasa a structurat existenta umana si a
felului in care ea a alimentat un tip de etica religioasa ce a fundamentat un sistem social care
ajuns la implicatiile lui ultime nu a mai lasat loc pentru articularea unui sub-sistem religios.

de-magicalizarea sferei practice a vietii. Acest proces de rationalizare metafizico-eticd ce a
dus in Occident la institutionalizarea rationalitatii in raport cu un scop si deci la un rationalism
practic generalizat la toate sfere vietii (Schluchter, 1979 :15) s-a manifesat in primul rand ca
dislocare a unitatii gandirii mitice.

Specifica gindirii mitice a fost transformarea intregii existente intr-o “gradina vrajita”
si fundamentarea intregii actiuni in structuri magice. Asa cum am aratat, acest lucru a
reprezentat o viziune monista asupra realitatii ce a inchis in sine orice posibilitate a gandirii
critice. O serie de procese religioase (activitatea profetica, teodiceele ca explicitari elaborate
ale lumii) a dus la aparitia religiilor mintuirii ce au produs o puternica tensiune intre structurile
religioase si celalte sfere ale vietii. Procesul de de-mitizare a gindirii a dus la aparitia unor noi
tipuri de cunostinte (politice, economice, estetice, erotice, stiintifice) ce erau legitime in
virtutea propriilor legi si nu puteau fi subordonate cunostintelor religioase. Procesul de de-
magicalizare a eliberat sfera practica a vietii de tehnicile magice de gestionare a naturii §i
sinelui. Ambele procese reprezintd doud fete ale aceluiasi mecanism facut posibil de tendinta
de rationalizare metafizico-etica a conceptiilor despre lume si viata

Weber a intuit foarte clar ruptura pe care acest proces a operat-o si modul in care
unitatea lumii mitice a facut loc dezvoltarii unor structuri moderne ale constiintei. Fiecare
sfera de valori se autonomizeaza in raport cu propria logica interna (Eigengesetzlichkeit) ceea
ce duce la actualizare valorica (Wetverwirklichung) specifica fiecarei sfere. Weber a perceput,
agsa cum vom vedea in urmatoarea sectiune, ca acest proces duce la o scindare a gandirii
moderne datorita faptului cd, abandonand unitatea mitica, aceasta este condamnata la un nou
politeism (Weber, 1969¢). Niciuna dintre sferele de valori nu poate integra toate celelalte sfere
si de aici o multitudine de modalitati de a structura cu sens lumea si viata fara ca acestea sd
poate fi reduse una la cealaltd. Procesul de de-centrare a gandirii mitice face ca diversele sfere
valorice ale vietii sa fie eliberate si sd cunoasca o amplificare corespunzatoare legilor interne.
Ratiunea modernd nu poate unifica rationalitatea interna fiecarei sfere valorice.

Studiile weberiene insa nu au urmarit analiza dezvoltarii tuturor acestor sfere si acest
lucru tocmai datoritd modului in care Weber a perceput procesul modernizarii: capitalismul
este n primul produsul institutionalizarii unui rationalism practic, nu teoretic, ce are astfel ca
fundament o rationalizare eticd. Aparitia unei etici a convingerii a fost precedatd de o
religiozitate a convingerii, de aici i problema originii religioase a capitalismului. De aceea
Weber a fost interesat in primul rand de problema de-magicalizarii sferei practice a vietii si
mai putin de de-mitizarea gindirii §i dezvoltarea sferei stiintei sau a domeniului cognitiv.
Procesul de rationalizare metafizico-eticd a fost cel care a facut posibila o atitudine obiectiva
fata de natura si un anumit mod de structurare a comportamentelor ce a dus la emergenta unor
structuri morale si legale post-traditionale (Habermas, 1984a :205).

Dar cu toate acestea Weber a intuit foarte clar implicatiile pe care procesul de-
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mitizarii le-a avut. In primul rand la nivelul gandirii a permis un proces de de-centrare ce a
eliberat potentialul de dezvoltare a diverselor sfere de valori. In acest moment al dezvrajirii
lumii, de-mitizarea si de-magicalizarea au facut loc dezvoltdrii unui nou sens al secularizérii:

diminuarea puterii de integrare a realitatii de catre sistemul religios in conflictul cu celelalte

b) Cea mai clara si sistematica explicitare datd de Max Weber impactului pe care
procesul de rationalizare 1-a avut asupra religiei apare in concluzia analizei confucianismului
si taoismului ce inaugureaza vastul proiect neterminat al cartografierii eticilor economice ale
religiilor lumii. In “Consideratii intermediare: teoria treptelor si directiilor respingerii motivate
religios a lumii” Weber reconstituie tipurile ideale ale motivelor religioase ce au dus la
recuzarea lumii, radacina cosmologica a soteorologiilor ce au furnizat aceste recuzari si
diverse modalitati prin care religia, odata diferentiata de magie, a dus la actualizarea unor
tensiuni fundamentale cu celelate sfere valorice. Acest eseu prezintd in nuce proiectul
weberian de realizare a unei sociologii a rationalismului, rationalism ce intr-un mod aparent
paradoxal isi are originile si motorul in insdsi structurile religioase a caror dezvrajire o implica
rationalizarea.

Ciile de mintuire pe care fiecare religie le obiectiveaza reprezinta forte puternice ce
structureaza modul de viatd in ansamblul lui. “In toate timpurile si toate locurile, nevoia de
mdntuire — in mod congtient cultivatd ca substanta a religiozitatii - a rezultat din efortul unei
rationalizari sistematice si practice a realitatilor vietii (Weber, 1969a :353)”. Ciile de
mintuire sunt astfel produsul diverselor teodicee si deci al ultimelor imagini ale lumii §i vietii
(Weltbilder). Weber identifica doua astfel de imagini ale divinitatii, ce au ramificatii in doud
antropologii religioase corespunzatoare: divinitatea conceputd ca transcendentd, cea a
Dumnezeului supra-mundan si divinitatea conceputa ca imanentd, cea a Dumnezeului intra-
mundan (Weber, 1969a :325). Prima s-a dezvoltat in principal in Occident si a luat forma
Dumnezeului creatiei, iar cea de-a doua in Orient i a luat forma Divinitatii Absolute, a
Realului ce cuprinde intreaga existentd absorbind-o.

Este important sa observdm ca aceste modalititi de conceptualizare a divinitatii nu
reprezintd doar teologii in sensul unor teoretizari abstracte. Ele sunt puternic legate de
teodiceele ce stau la baza acestor formulari teologice si astfel de concretul existentei pe care
teodiceea vrea sa-l1 expliciteze prin postularea unui sens superior si unitar. Acestea sunt
imagini ale lumii si vietii, cosmologii totale ce integreaza cu sens toate ordinile vietii. Acest
lucru i permite Iui Weber sa identifice doud modaltati corespunzitoare de a operationaliza
raportul omului cu divinitatea si deci a naturii promisiunilor religioase si a cailor de mintuire:
calea mistica si cea ascetica (Weber, 1969a :325).

Misticismul fundamenteaza ideea ca persoana credincioasd este in esenta sa un vas
ce trebuie sa fie umplut de divinitate si deci fiinta lui trebuie absorbita de Realitatea ultima sau
invers, credinciosul trebuie sa realizeze o “posesie contemplativa” (Weber, 1969a :325). Pe de
alta parte, ascetismul obiectiveaza ideea cd persoana credincioasd este un instrument al
divinitatii ce trebuie sa realizeze In lume actiunea voitd de Dumnezeu.

Activitatea asceticd i pasivitatea mistica sunt ambele corelate cu cele doud
cosmologii construite dupd ideea de fortd a transcendentei respectiv cea de imanentd a
divinitatii. Aceasta afinitate intre cosmologie si cai de mintuire nu este una ideatica: misticism
a existat si intr-una din cele mai transcendente religii, iudaismul, dupa cum ascetismul a
existat in diversele religii orientale. Corelatia dintre soteriologiile (caile de mintuire) si
imaginile ultime ale lumii si vietii a fost realizatda de straturile sociale purtitoare ale
conceptiilor respective si deci de interesele specifice ale claselor dominante. Acest lucru este
cu atat mai mult valabil cu privire la eticile pe care religiile le fundamenteaza, in mod special
eticile economice (Weber, 1969b :269). Explicatia acestor corelatii este una de natura sociala,
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Weber nu stabileste nicidecum corelatii ideatice intre cosmologii si cdi de mintuire (Weber,
1969a :325, Habermas, 1984a :203, Kiienzlen, 2005 :480). Factori materiali si ideali
deopotriva concureza la stabilirea acestor habitudini (Weber, 1969b :270).

Aceaste modalitati fundamentale de conceptualizare a cailor de mantuire se cupleaza
la Weber cu un al doilea set de concepte polare: desfasurare intramundand respeciv
supramundana a mintuirii (Weber, 1969a :325). Prin acest dublet conceptual Weber nu vizeza
distinctia dintre afirmare si respingere a lumii. In masura in care ciile de mantuire sunt
sistematizate in religii ale mintuirii, toate au un potential inerent de respingere a lumii. Strict
vorbind doar atitudinea magica duce la o afirmare a lumii prin tehnicile pe care le gestioneza
in vederea controlarii unor stari de fapte din lume (Habermas, 1984a :203). Religiile salvarii
devalorizeza lumea deopotrivd Insd au consecinte diferite cu privire la modul in care
mantuirea trebuie s se desfasoare. Se ajunge astfel la decelarea a patru tipuri fundamentale de
realizarea a mantuirii: ascetism intramundan, ascetism supra-mundan, misticism intramundan
si misticism supra-mundan.

Credinciosul ce impartagseste o viziune ascetic-intramundand de mantuire 1isi
desfdsoard viata religioasa in interiorul lumii. Vazandu-se ca un instrument al divinitatii el
actioneazd 1n aceastd lume pentru a realiza poruncile divine a caror implinire este
fundamentald pentru atingerea manturii (Weber, 1969a :325). O specie a acestui tip de
ascetism o reprezintd ascetismul calvinist care opune lumii decdzute si devalorizate vocatia
personald. Munca in aceastd lume este valorizata in sine si devine un mijloc al confirmarii
religioase.

La antipodul acestui mod religios de conceptualizare a mintuirii se afld misticismul
supra-mundan ce opereaza o asumare contemplativa a idealului religios si duce astfel la o fuga
din aceastd lume (Weber, 1969a :325). Calugarul budist anihileazd mistic aceastd lume,
portretizdnd-o ca total iluzorie el aleargd spre contopirea cu divinitatea intr-o sferda extra-
mundand sau supra-mundana.

Aceste douad ideal-tipuri de realizare a mantuirii pot fi relativizate in ambele sensuri.
in momentul in care ascetismul se limiteazi strict la realizarea vointei divine sub aspectul unei
actiuni indreptate inspre stdpanirea naturii umane, a trupului de exemplu, el devine un
ascetism supra-mundan (Weber, 1969a :326). El se aseamana astfel cu misticismul supra-
mundan pentru ca refuza deopotriva realizarea mantuirii in aceasti lume. in celealt sens, cand
misticismul refuza sa tragad din idealul contemplativ concluzia necesitatii iesirii din lume,
pastrand totusi o viziune misticd, el devine un misticism intra-mundan (Weber, 1969a :326).

in ciuda acestei relativiziri, rimane totusi o deosebire fundamentli intre o respingere
mistica a lumii §i una ascetica: “..atitudinea tipica a misticului este cea a unei umilinte frdnte,
a unei minimizari a actiunii, a unui mod de viata religios incognitio in lume: el isi confirma
(mdntuirea) impotriva lumii gi impotriva actiunii in ea. In timp ce asceza intra-mundand se
confirmad pe sine tocmai invers, prin actiune. Pentru ascetul intra-mundan comportamentul
misticului este auto-indulgent, pentru mistic asceza intra-mundand reprezintd o impletire cu
lumea strdaind de Dumnezeu combinatd cu o vanitoasa auto-neprihanire. (Weber, 1989 :483)”

Weber stabileste originea acestor doud modalititi de realizare a mantuirii In
structurile magice. Ele se diferentiaza de practicile magice, insa aceeasi ambivalenta cu privire
la raportarea la lume se pastreza atat in caile de minturire mistice dar mai ales in cele ascetice
(Weber, 1969a :327). Practicile magice respingeau partial lumea pentru a o putea controla mai
bine prin diversele constrangeri spirituale.

La fel si in religiile mantuirii respingerea lumii se rasfrange in mod indirect asupra
unei gestiondri religioase a lumii. Acest lucru estre extrem de vizibil in mod deosebit in
ascetismul rational calvinist pentru care vocatia religioasd a devenit precursorul realizarii
economiei capitaliste si a uneia dintre cele mai intra-mundane afirmari culturale a lumii. Caci
in ciuda faptului ca toate marile religii ale mantuirii opereaza un dualism intre transcendenta
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sfinteniei divinitatii in raport cu mizeria lumii §i umanitatii toate isi bazeaza figurarea
mantuirii pe procese psihice si habitudini cotidiene (Weber, 1969b :278). Marea Eliberare este
in acelagi timp o mai consecventa si inrdddcinatd inlantuire si asumare a unui comportament
practic si a unor dispozitii psihice clar circumscrise.

in acest context Weber deceleazi importantul concept de etici economici
fundamentatd religios. in mésurd in care aceste intuitii diferite de realizare a mantuirii se
transforma sub presiunea activitatii sistematizatoare §i rationalizatoare a profetilor intr-o mod
metodic de viatd, se ajunge la formularea si articularea coerenta a unor etici religioase. Pe
Weber il intereseazd in primul rand comportamentele practice, mai exact etica economica pe
care religia o presupune. Prin etici economicd Weber nu intelege desigur acele structuri
teoretice prezente in diversele formulari teologice ci mai degraba “acele impulsuri practice de
a actiona ce sunt fundamentate in contextele psihologice si pragmagtice ale religiilor (Weber,
1969b :267).”

Formularea unei etici economice a religiei este asa cum vazut rezultatul unui vast
proces de rationalizare ce are loc in insdsi cAmpul religios. in fata experientei universale a
suferintei formuldm diverse teodicee, iar acestea sistematizate permit transformarea diverselor
conceptii cu privire la mantuire in habitudini religioase (Weber, 1969a :327) si in moduri
practice de viatd. Cu cat formularea unei etici religioase este confruntatd mai sistematic cu
realitdtile vietii, cu atdt mai mult apare nevoia unei articulari clare a teodiceii care in schimb
duce la o si mai acutd formulare a eticii religioase. Weber denumeste acest proces sublimare
(Sublimierung) si vizeaza cristalizarea unei camp autonom de valori ce este asumat tot mai
congtient in raport cu logica interna a acelui cAmp valoric. Sfera de valori se diferentiaza de
alte sfere de valori si ceea ce la nivelul atitudinii mitice fusese asumat in mod vag si imprecis
este asumat congtient acum datoritd valorii in sine pe care sfera respectivd o dobandeste.

Etica religioasa (si la acest moment al dezvoltdrii ea are ca si corelativ implicit
comunitatea religioasd), datoritd acestui proces de sublimare si autonomizare, intra in conflict
cu lumea. Atat in cadrul eticii ascetice cat si in cadrul celei mistice tensiunea cu lumea este cu
atat mai acut resimtitd cu cat ea este mai clar forumulata si cu cat devine o sferd mai autonoma
a vietii. In ansamblul argumentului weberian, identificarea acestei tensiuni si a impactului pe
care l-a avut asupra diverselor dezvoltdri socio-culturale cantireste foarte mult. Spiritul
capitalismului isi are geneza in tocmai o astfel de tensiune rezultata din felul specific in care
etica ascetica puritana s-a raportat la lume.

insa procesul demitizirii nu face posibild doar diferentierea religiei de magie ci si
diferentierea celorlalte sfere ale vietii: “cdci rationalizarea si sublimarea constientd a
relatiilor oamenilor cu diversele sfere de valori, externe i interne, religioase si mundane au
constrans la constientizarea consecintelor logicii imanente (Eigengesetzlichkeit) a sferelor
individuale, permitand dezvoltarea wunei tensiunii reciproce, ce a ramas ascunsd relatiei
atitudinii primitive cu lumea externa (Weber, 1989 :485)”

Weber identifica cel putin cinci alte sfere ce se autonomizeaza alaturi de sfera
religioasd: economicd, politica, eroticd, esteticd si stiintifica. Fiecare din aceste sfere
circumscrie un set de valori precise: sfera economica pe cea a unui mediu rational organizat ce
permite confruntarea diverselor interese pe piatd dupd etalonul abstract si impersonal al
banilor (Weber, 1969 :331); sfera politica pe cea a aparatului birocratic de stat, singurul ce
poate uza in mod legitim de forta (Weber, 1969 :333); sfera esteticd pe cea a experientei
artistice cultivatd ca scop in sine (Weber, 1969 :342), sfera eroticd pe cea a intimitatii de-
naturalizate (Weber, 1969 :344), iar sfera stiintificd pe cea a cunoasterii rationale (Weber,
1969 :350)%.

2 Weber postuleazi existenta unei alte sfere: cea a socialului (Bellah, 1999 :282) insa datoritd faptului ci
religia inseamnd adesea o eticd a fraternitatii, religia si socialul devin sinonime. Existe totusi
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Procesul de sublimare si sistematizare in baza logicii imanente (Eigengesetzlichkeit)
a fiecarei sfere permite transpunerea acestor valori culturale in sisteme culturale de actiune:
sfera economica in intreprinderea economicd, sfera politica in statul modern, sfera eroticd in
familia nucleard, sfera esteticd in medii de consum cultural iar sfera stiintificd in academii
(Habermas, 1984a :164).

Fiecare din aceste sfere de valori ne permite sd ne asumdm un anumit mod de
raportare la lume (Oakes, 2003 :28) si de a integra cu sens realitatea. Weber porneste de la
asumptia unei imposibilitdti de asumare concomitentd a diverselor sisteme de valori ultime.
Acest lucru nu inseamna desigur cd indivizii nu pot activa in diversele sisteme culturale de
actiune, ci doar faptul ca ele pot fi integrate axiologic doar dintr-un singurd perspectiva.
Punctele principale de integrare axiologica sunt tocmai aceste sfere de valori.

Presupozitia transcedentald a sociologiei culturale a lui Weber este cea a unui
ireductibil si permanent conflict valoric (Oakes, 2003 :30). Sferele de valori se gasesc intr-un
permanent antagonism §i se exclud reciproc. Strict vorbind rationalitatea unei sfere apare ca
irationalitate atunci cand este problematizata din perspectiva altei sfere si acest lucru pentru ca
fiecare din sfere reprezinta formulari ultime ale realitatii. Punctul de vedere pe care ni-1
asumam reprezintd o decizie personald, nu exista nici o rationalitate in asumarea uneia sau a
alteia ce sa permitd intemeierea obiectiva a alegerii. Decizia este strict subiectiva si mai mult
decat atat din perspectiva weberiana structurarea unei realitati ultime se face intotdeauna doar
din perspectiva unei singure sfere.

Acest lucru duce la fundamentarea unui conflict inerent constituirii modernitatii
datorat emergentei unui pluralism de sfere valorice (Schluchter, 1989 :254) iar pe Weber il
intereseazi in primul rand resorturile conflictului dintre religie si celelate sfere valorice. In
procesul de constituire a sistemului cultural modern religia experimenteaza o virulenta
tensiune cu sfera economica si cea stiintifica si o buna parte din sociologia religiei weberiene
a fost dedicata documentarii genealogiei acestui conflict.

Economia rationald modernd se transforma intr-un mediu abstract si impersonal
datorat intereselor egoiste mediate de piata si a banilor ce impersonalizeaza si mai puternic
schimbul social i economic. Relatiile de productie devin si ele impersonale, intre angajat si
angajator nu mai existd un raport personal, aceste relatii sunt guvernate de regulile eficientei
instrumentale §i a organizarii birocratice a muncii (Weber, 1969 :331). Orice intreprindere
economica ce nu subscrie acestor principii si reguli economice face imposibila supravietuirea
si duce in ultima instanta la faliment. Sfera economica amplifica astfel un mediu social in care
etica religioasd a fraternititii poate fi cu greu practicata’.

Sfera politica se diferentiaza de scopurile religioase si devine mediul rational de
exercitare si luptd pentru putere. Administratia de stat este singura ce poate exercita in mod
legitim violenta atit pe plan intern cat si pe plan extern. Scopurile politice sunt astfel straine
religiei, iar exercitarea violentei opusa idealurilor pasnice ale eticii fraternitatii. Desigur ca
resorturile ascetice i mistice duc la diverse strategii de acomodare cu aceste idealuri: de la
opozitie totala, indiferentd pana la utilizarea mijloacelor mundane politice pentru convertirea
ne-credinciosilor, asa cum se intdmpla in islamism i calvinism (Weber, 1969 :336).

Deosebit de interesantd este in acest context analiza weberiand a sensului mortii.
Moartea este un eveniment contingent pe care stiinta este incapabila sd-1 asume ca un

posibilitatea de a conceptualiza o sfera post-religioasa a socialului, intocmai cum Weber identificd o
sferd post-mitica a socialului.

* Vom reveni asupra impactului specific pe care autonomizarea sferei economice il are asupra religiei o
datd cu analiza rolului pe care Etica protestantd il are in anasmblul economiei argumentului weberian.
Modul diferentiat al rdspunsului pe care ascetismul respectiv misticismul il da problemei sfere
economice va fi tratat pe larg in cadrul acelei sectiuni.
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eveniment cu sens. Politica Tnsa poate face acest lucru prin idealizarea mortii pentru scopurile
nobile ale patriei, moartea martiricd in cadrul razboaielor pe care statul le poarta (Weber, 1969
:335). Moartea nu este asumata cu sens aici datorita existentei unui scop suprem ci si datorita
fraternitatii existente intre camarazii de arme: moartea nu este un act martiric individual, ea
este moarte asumatd colectiv. Pentru religie insd acest tip de moarte apare in esentd ca un
fratricid: o genuind eticd a fraternitatii nu va accepta niciodatd sensul unei asemenea morti
(Weber, 1969 :336).

Religia se constituie ca alternativd supra-mundand pentru rationalismul practic si
teoretic ce domind lumea moderni. Insa sfera esteticd §i cea eroticd reprezintd alternative
intra-mundane la aceleasi probleme. Rationalizarea si intelectualizarea culturii transforma
aceste sfere de valori in domenii ce pot integra intreaga existentd. In misura in care ele se
elibereaza de sub tutelad religioasd, ambele devin modalitdti de mantuire intra-mundane ce
incearca eliberarea de sub rutina vietii cotidiene si a imperiului rationalismului (Weber, 1969
:342). In masura in care arta e ocupati de o viziune a formei si nu a continutului (Weber, 1969
:341) si in masura in care ea se constituie ca un substitut (Ersatz) pentru experienta religioasa
(Weber, 1969 :343) ea intra intr-un conflict deschis cu religiile mantuirii.

Sublimarea eroticd si de-naturalizarea sexualitatii se constituie ca un mijloc intra-
mundan de mantuire §i reprezintd deopotrivd o sursd pentru un conflict cu sfera religioasa
(Weber, 1969 :345) Sfera estetica si cea erotica reprezintd un senzualism intra-mundan al
culturii ce aspira la realizarea mantuirii In aceastd lume prin renegarea rationalitatii
instrumentale a sferei politice $i economice, precum si a oricarei etici religioase. Avem astfel
de-a face cu emergenta unei culturi hedonice ce se opune celei religioase in nsdsi premizele ei
(Weber, 1969 :346).

Conflictul dintre religie si sfera stiintei (cunoasterii rationale, cunosterii intelectuale)
duce la cele mai intense si fundamentale antagonisme (Weber, 1969a :350). Radacinile neo-
kantiane ale tematizarii stiintei ca domeniu obiect a ceea ce este si a incapacitdtii postuldrii a
ceea ce trebuie, a clivajului dintre fapte si valori, reprezintd firul ce leagd toate analizele
weberiene ale sociologiei stiintei si este in esentd sursa pesimismului sau cultural.

Cunoasterea empirica dezvrdjeste lumea prin faptul ca recurge la cauze naturale
pentru explicarea realitdtii si transforma astfel intreaga realitate intr-un imens “mecanism
cauzal” (Weber, 1969a :350). Ideea religioasa ca lumea este o creatie cu sens a divinitatii i ca
ea poate fi etic asumata reprezintd pentru demesul intelectual genuin o afirmatie gratuita:
“Orice sporire a rationalismului in stiintele empirice, sporeste indepartarea religiei din sfera
rationald in cea irationald; insa doar azi devine religia puterea supra-umand irationald sau
anti-rationla (Weber, 1969a :351).

Weber nu opereaza aici cu un concept iluminist al religiei. Conceptul de neutralitate
axiologica nu i-ar permite metodologic acest lucru. Religia nu este in esenta ei anti-
intelectualistd (credo quia absurdum est), din contra Weber documenteaza contributia imensa
pe care preotii au avut-o in dezvoltarea unei culturi scrise, pe masurd ce sistemul religios
dobandea In complexitate si sistemele de semnificatie trebuiau re-elaborate in mod
corespunzator. Aproape pretudineni educatia §i pregitirea profesionala pentru sistemul
administrativ era asiguratd de preoti si era astfel in esentd o educatie religioasi. Ins tocmai
prin acest proces religia a facut posibild aparitia unei culturi scrise ce a dus la posibilitatatea
laicilor de a se emancipa de sub tutela clerului (Weber, 1969a :351).

Cu toate acestea in esenta intre cele doud demersuri existd o incompatibilitate
genericd situatd la nivelul formuldrii ultime ale conceptiilor despre lume si viatd
(unvermeidlichen Dispartheit der letzten Formungen de Welbildes, Weber, 1989 :514), cle
reprezintd doud cosmologii ireductibile una la cealaltd. Din punctul de vedere al sferei
religioase, cunostintele furnizate de intelect sunt contingente si incapabile de a furniza
temeiuri absolute si o intelegere a sensului intregii lumi §i existente. Religia pretinde ca
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revelatiile religioase au ca sursa o sferd supra-mundand si ca poate furniza tehnici specifice
pentru obtinerea acestor revelatii. Ele nu sunt produse mundane ale intelectului ci ale carismei
si ilumindrii (Weber, 1969a :353). Din punctul de vedere al sferei intelectuale recursul la
cauze neverificabile empiric precum si atribuirea de sens si valoare evenimentelor intra-
mundane reprezintd postulate incompatibile cu un demers rational si cu cunoagterea
discursiva.

In continuarea traditiei neo-kantiane Weber limiteaza legitimitatea si competenta
ratiunii la chestiuni strict cognitiv-instrumentale sau la formalizari, ea nu poate sa se pronunte
asupra valorilor ultime ce ghideazd sfera practica a vietii. Ratiunea poate impune o
rationalizare axiologica a comportamentului, cerinta ca sfera practica a vietii s fie integrata in
jurul unui set de valori, sa existe consistentd si asumarea neconditionata a implicatiilor acestui
set de valori, insa ratiunea nu poate preciza care exact trebuie sa fie aceste valori. Din acest
motiv rationalitatea fiecarei sfere de valori reprezintd o irationalitate privitd din interiorul
asumat al altei sfere de valori, orice set de valori ultime este la fel de plauzibil din punctul de
vedere al ratiunii.

Acest conflict inerent dintre sfera valorica a stiintei §i cea a religiei se amplifica odata
cu autonomizarea (Eigengesetzlichkeit) in raport cu legea interna proprie sferei respective. Pe
masura ce religia isi realizeaza propria actualizare valorica (Wetverwirklichung) in raport cu
gandirea magica ea duce la o si mai mare devalorizare a lumii (Weber, 1969a :353). Orice
solutie intra-mundand data contingentei lumii paleste In fata sensului supra-mundan pe care
religia il cautd. De aceea conflictul dintre logica imanentd stiintei, ca orientare auto-
referentiald intra-mundand si religie se amplificd odatd cu institutionalizarea lor in sfere
culturale autonome de actiune.

Paradoxal este faptul ca pe masura ce aceast conflict se amplifica are loc o sublimare
mai puternicd a fiecarei sfere de valori. Religia si stiinta procedeaza la o amplificare valorica
(Wertsteigerung) in conformitate cu logica internd, devenind mai autonome una in raport cu
cealalta. Acest lucru duce la o i mai puternica tensiune intre diversele sfere de valori.

Asumptiile ultime ale celor doud sfere sunt radical diferite. Din punct de vedere al
stiintei totul are o cauzd explicabila, “nu exista forte misterioase incalculabile” (Weber,
1969c¢ :139) si totul poate fi elucidat prin postularea unor cauze naturale. Religia pe de alta
parte porneste de la elaborarea etica a lumii ce isi are originea intr-o revelatie divina. Atunci
cand aceste doud postulate se relativizeaza reciproc (Schluchter, 1989 :257) asistim la o
coabitare a celor doud sfere prin afirmarea partialitatii fiecarui punct de vedere ce ofera o
viziune fragmentara asupra realitatii.

Acest lucru se intdmpla foarte rar si din acest motiv competitia dintre diversele sfere
de valori este comparatda de Weber cu nasterea unui nou politeism (Weber, 1969¢c 148).
Oamenii isi aleg dumnezei diferiti structurand realitatea din sfere de valori diferite. Putem sa
intelegem diversii dumnezei insd niciodatd nu putem sa revenim la un monoteism valoric:
“axioma, pe care o prezint aici, isi are intotdeauna punctul de pornire in faptul fundamental
cd atdt timp cat viata ramdne imanentd §i este interpretatd in proprii termeni, cunoaste o
neincetatad luptd a acestor dumnezei. (Weber, 1969¢ :152)” Doar propria noastra decizie poate
hotari “cine este pentru el Dumnzeu i cine este Diavolul” (Weber, 1969c :152).

Sfera religioasa nu se poate impaca nici cu imanentismul viziunii stiintifice si nici cu
eventualul relativism ce se fundamenteza in acceptarea politeismul i.e. a valorii partiale a
fiecarui mod de integrare cu sens a realitatii. Nu se poate Tmpaca cu monismul viziunii
stiintifice datorita faptului ca stiinta este incapabild de a da o explicatie viabild unuia dintre
cele mai dramatice momente ale existentei umane, respectiv a mortii (Weber, 1969a :356).
Din punctul de vedere intra-mundan pe care stiinta il elaboreaza, mortii nu ii poate fi atasat
nici un sens ultim, si mai mult decat atat orice incercare de a-i conferi un sens trebuie sa iasa
din cadrul canoanelor stiintifice. Religia nu se poate impaca cu asumarea relativitatii punctului
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de vedere pentru ca logica interna a religiei este aceea de a legitima acel unic punct de vedere
din prisma caruia existenta poate fi structurd cu sens (Weber, 1969c :149).

in acest amplu proces de institutionalizare a unor sisteme de valori culturale pe care
modernitatea il inaugureazd, marele perdant este sistemul religios: “rutina vietii cotidiene
reprezintd o provocare la adresa religiei. Multi dumnezei sunt inviati din mormintele lor, ei
sunt dezvrdjiti i deci iau forma unor forte impersonale (Weber, 1969¢ :149)”

Generalizarea sistemului stiintific devalorizeaza cunoasterea relgioasa. Acest lucru
nu Inseamnd ca procesul de intelectualizare duce la o crestere generald a cunostintelor
stiintifice la nivelul maselor (Weber, 1969¢ :139) ci accesibilitatea acestor cunostinte si deci
posibilitatea de a dispune de explicatii naturale ale diverselor probleme. Accesibilitatea
acestor explicatii stiintifice la nivelul vietii cotidiene si posibilitatea inlocuirii mijloacelor
magice de a controla natura cu mijloace tehnice fac ca religia sa fie tot mai mult abandonata:
“[...] acest lucru inseamnd ca in principiu nu existd o interferentd a unor forte misterioase
incalculabile, ci mai degrabd cd cineva poate stapani toate lucrurile prin calculare. Acest
lucru inseamnd ca lumea este dezvrajita. (Weber, 1969¢ :139)”

Conflictul dintre cunoasterea rationald si religie apare in analizele Iui Weber ca o
consecintd directd a unui proces de rationalizare fundamentat in chiar textura religiei. Procesul
de rationalizare a conceptiilor religioase cu privire la lume si viatd face posibild diferentierea
sferelor de valori (Weber, 1969a :356) iar autonomizarea acestor sfere face in ultima analiza
imposibila unificarea vietii si lumii intr-o structurd unitara de sens: “In mijlocul unei culturi
organizate rational in vederea muncii profesionale abia mai ramdne loc, exceptie facind
acele paturi sociale lipsite de griji, pentru cultivarea fraternitatii acosmice: imitarea vietii lui
Buda, Isus sau Francisc in condifiile tehnice si sociale ale culturii rationale este sortitd
esecului din pure ratiuni externe (Weber, 1989 :520)”
valori ce permit interpretari alternative ale lumii, altele decat cele religioase. Sistemul religios
sucomba sub presiunea acestor sfere de valori alternative, in mod special datorita generalizarii
cunostintelor stiintifice. intre primul moment al dezvrijrii si cel de-al doilea existd desigur o
continuitate: de-mitizarea si de-magicalizarea au fost procesele ce au facut posibile emergenta
diverselor sferi de valori si institutionalizarea acestora in sisteme culturale de actiune
alternative sistemelor religioase.

Procesul rationalizarii metafizico-etice ce duce astfel la aceastd a doua manifestare a
dezvrajirii lumii, la o destructiva lipsa de sens (vernichtendere Sinnlosichkeit) (Weber, 1989
:519) si la o dominatie mondiald a non-fraternitatii (Weltherrschaft der Unbruederlichkeit)
(Weber, 1989 :520) este un proces complex a carui genealogie trebuie cautata in diferentierea
sistemelor simbolice de interpreatre a realitatii.

¢) Consecinta acestui proces de diferentiere a unor sfere de valori autonome a dus,
aga cum observa Weber, la o criza a structurarii cu sens a lumii si vietii si astfel la o crizd a
religiei. Sfera religiei intrd in conflict cu toate celelalte sfere de valori in mod deosebit cu sfera
stiintei. Cu toate acestea Weber identificd o sursa si mai puternica a dezvrajirii lumii ce apare
datorita procesului de rationalizare societalda pe care Weber il intelege in primul rand ca
generalizare a unui rationalism practic la toate sferele societatii.

Geneza modernitatii este plasata de catre Weber pe coordonate moral-practice si nu
cognitive: academia ca sferd a stiintei joacd un rol secundar in raport cu intreprinderea
economica, si deci sfera teoreticd a rationalizarii un rol secundar in raport cu cea practica: “si
nu doar gdndirea teoreticd, dezvrdjind lumea, a dus la acest lucru (n.a. la procesul de
sublimare §i devalorizare a lumii) ci si insagsi incercarea eticilor religioase de a rationaliza
etic §i practic lumea. Tentativele specific intelectuale si mistice de mdntuire sucombd in cele
din urmd in fata acestei tensiuni in confruntarea cu dominatia mondiald a non-fraternitatii
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(Weber, 1969a :357)”

Idealurile vietii religioase sunt subminate nu doar de perpective alternative de
interpretare a realitdtii ci si de emergenta unei rationalizari societale ce face practic imposibil
un etos religios. Acest proces de rationalizare societald se datoreazad institutionalizarii
rationalitatii in raport cu un scop ca modalitate dominantd de realizare a actiunii sociale.

Un al treilea sens pe care conceptul de dezvrajire a lumii il are este acela de
diminuare a actiunii sociale religioase In dauna actiunii rationale in raport cu un scop:
“rezultatul general al modului modern de rationalizare completa in raport cu un scop a
conceptiilor despre lume si a modului de viata, teoreticd si practicd, a fost acela ca religia a
fost impinsd in domeniul irationalului. Acesta a fost cazul, cu atdt mai mult cu cdt a progresat
rationalizarea in raport cu un scop (Zweckrationalitdt) [ ...] (Weber, 1969b :281)”

Procesul de rationalizare religioasa si eliberarea potentialului pentru realizarea
modernitatii nu este suficient (Habermas, 1984a :225). El stabileste pre-conditiile necesare
realizdrii acestei modernizari, dar realizarea efectivd e datd de institutionalizarea unor
reprezentari legale si morale post-traditionale (Habermas, 1984a :166) la nivel societal. Weber
concepe astfel modernizarea in primul rand ca un proces ce se dezvolta pe linii moral-practice
(magie - religie a salvarii - religie a convingerii - eticd a convingerii - etica a responsabilitatii).

Prin rationalizare societald Weber intelege generalizarea unui anumit tip de actiune la
nivel societal, ceea ce duce la diferentierea sistemului economic si a celui administrativ aflat
in controlul statului modern. Nucleul organizational este pe de o parte Intreprinderea
capitalista (separatd de gospodaria personald, ce se bazeaza pe profitabilitatea investitiilor
calculate rational utilizand fortd de munca contractatd pe o piatd a muncii) iar pe de alta parte
institutia publicd (implementarea legilor formale de cétre un personal administrativ organizat
rational ce ocupd aceste pozitii in baza unor competente tehnice si nu in baza dreptului
ereditar) (Habermas, 1984a :158). Ambele nuclee organizationale se bazeaza pe
implementarea acestui nou tip de rationaliate in raport cu un scop (Zweckrationalidt) i acesta
a avut loc in mod deplin doar in Occident (Weber, 2003 :5).

Teza lui Weber este cad aparitia sistemului social modern a dus in cele din urma la
creerea unui imens aparat de exploatare care prin urmadrirea eficientei tehnice si a
profitabilitatii a eliminat orice urma de umanitate din interiorul lumii occidentale. Sistemul
capitalist a devenit o imensa “cugcd de otel” ce face practic imposibila, printre altele, existenta
unui camp religios.

In cele ce urmeazi vom incerca si reconstituim acest proces de rationalizare societald
paradoxal institutionalizarea rationalizarii practice si astfel inaugurarea modernitatii intelese
ca rationalizare societala isi are originea Intr-o miscare radical religioasa: sectele protestante.

Weber intelege rationalizarea societald ca institutionalizare si generalizare a
rationalismului practic. Conceptul de rationalitate practicd este diferentiat de cel teoretic
(sistematizare si formalizare a sistemelor de simboluri) insd ele se conditioneaza reciproc.
Schluchter vede tocmai in aceasta cuplare dintre rationalitatea metafizico-etica si cea practica
procesul de nastere al modernitatii (Schluchter, 1979 :15).

Si in analiza rationalitatii Weber distinge ideal-tipuri: el identifica patru tipuri
fundamentale de a structura actiunea sociald: rationalitate traditionald (actiune in virtutea unor
habitudini si obiceiuri), rationalitate afectivd (actiune in virtutea unor stdri emotionale si
sentimentale), rationalitate axiologicd (Wertrationalitit) si rationalitate in raport cu un scop
(Zweckrationalitit) (Weber, 1978 :1). Aceste idel-tipuri se combind in diverse modalitati
(Weber, 1978 :1) insd pentru emergenta unui rationalism practic fundamentald este fuziunea
dintre rationalitatea axiologica si rationalitatea in raport cu un scop.

Relativ la rationalitatea 1n raport cu un scop, Weber distinge intre doua sensuri pe
care acest tip de rationalitate poate sa le aibd, ambele fiind legate de ideea unei eficientizari a
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mijloacelor (Weber, 1978 :2). Atunci cand avem in vedere o eficientizare a mijloacelor de a
atinge un scop, fie in forma dezvoltarii unor tehnici sau a unor reguli coerente de actiune in
vederea atingerii unui scop dat, discutam despre o rationalizare instrumentald (Habermas,
1984a :170). Din acest punct de vedere, rationalizare inseamnd ca date fiind obiectivele si
conditiile marginale se pot stabili cele mai eficiente mijloace de atingere a acestora avand in
vedere strict interesul personal eliberat de regulile externe ale traditiei sau de cele interne ale
afectivitatii (Weber, 1978 :22).

Dar nu doar mijloacele pot fi rationalizate printr-o mai buna eficientizare ci si
scopurile. Desigur intr-un sens formal: date fiind imaginile-lumii, valorile ultime si deci
structura axiologicd, intrebarea poate fi care din scopuri corespund mai bine acestor principii
stipulate (Habermas, 1984a :169)? In acest caz discutim tot despre o rationalizare a
mijloacelor nsd de un alt tip, de aceastd datd scopurile sunt instrumentalizate din punct de
vedere formal astfel incat acestea sa corespundd mai bine unui set de valori. O astfel de
eficientizare este vizatd de o rationalizare a alegerii.

Conceptul de rationalizare in raport cu un scop (Zweckrationalitidt) adica
“raportarea rationala a mjloacelor la scopuri, a obiectivului la rezultate si in final a
diverselor scopuri posibile (Weber, 1978 :22)” este consituit tocmai din aceste doua tipuri de
rationalizari: instrumentala si a alegerii (Habermas, 1984a :170).

Tot din punct de vedere formal actiunea poate fi rationalizatd si sub aspect axiologic
(Wertrationalitdt). Valorile propriu-zise nu pot fi mai rationale, insd modul in care ele sunt
fundamentate poate fi (Habermas, 1984a :171). Presupozitia transcendentald a unui ireductibil
conflict valoric, amprenta neo-kantiand a sociologiei weberiene, isi afla radacina tocmai in
lipsa posibilitatii de rationalizare a valorilor prorpiu-zise. De aici si lupta perpetud intre
diversele sfere de valori si irationalitatea fiecareia atunci cand este considerata din prisma altei
sfere de valori. Prin rationalitate axiologicd Weber intelege o “orientare constienta de sine si
consistent planificata spre propriile valori ultime (Weber, 1978 :2)” Ea vizeazd urmarirea
exclusiva a valorilor, indiferent de consecintele implicate de aceastd asumare totald (Weber,
1978 :3). Desigur existd un amplu evantai de astfel de valori ultime ce poate structura intreaga
existentd umana, iar rationalizare axiologica inseamna in aceasta privintd nu selectarea unor
valori in dauna altora, ci penetrarea tuturor sferelor vietii de cétre acest set de valori asumat.
Regulile de viata legitimate de catre actor trebuie asumate total §i transpuse intr-un mod de
viatd consecvent bazat pe principii (Habermas, 1984a :171).

Din punct de vedere al rationalitatii in raport cu un scop, rationalitatea axiologica
reprezinta o irationalitate: “/...] cu cdt actiunea este mai orientatd inspre valori ultime, cu atdt
mai «irationaldy este actiunea corespunzdtoare in acest sens. Cdci cu cdt un actor se
daruieste pe sine mai neconditionat valorii in sine, sentimentului pur sau frumusetii, binelui
absolut sau datoriei, cu atdt mai putin ia el ori ea in considerare consecintele propriei actiuni
(Weber, 1978 :3)” Din punct de vedere istoric au existat insa diverse modalitati de articulare a
acestor doua tipuri de rationalitati. Sub presiunea diverselor procese interne sau externe aceste
doud modalitati de rationalizare a actiunii sociale s-au interferat in diverse moduri.

De cele mai multe ori actiunea sociald a fost rationalizata axiologic fara ca ea sd mai
fie rationalizatd teleologic (in raport cu un scop). Religiile budiste reprezintd un exemplu in
acest sens (Habermas, 1984a :172). Asa cum am vazut, rationalizarea religioasa a Insemnat
odata cu articularea unor religii ale salvarii o articulare mai clard atat a conceptiilor despre
lume si viata cat si a eticii religioase: viata a fost fundamentata intr-un comportament metodic
in virtutea unor valori religioase. Insi dati fiind orientarea extra-mundani a ciii de méantuire
aceasta nu a dus la dezvoltarea corespunzitoare a unui mod practic de viata si a unei stapiniri
a naturii in concordantd cu o mai bund gestionare a mijloacelor, adica in concordantd cu o
rationalizare in raport cu un scop.

Pe de altd parte existd posibilitatea unei rationalizari a actiunii sociale In concordanta
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cu o rationalitate in raport cu un scop in dauna celei axiologice. Acest lucru nu se poate
intdmpla fara ca nainte sa fi existat o fuziune dintre cele doud tipuri de rationalitate, adica
seturile de valori in functie de care rationalitatea axiologicd are loc sa fie tocmai cele furnizate
de rationalitatea in raport cu un scop. Acest caz este mai degraba un reziduu, si corespunde la
Weber tocmai diagnosticului pe care el il da modernititii (Habermas, 1984a :172).
“Renuntarea la multilateralitatea faustica” (Weber, 2003 :190) si frenezia instrumentalizarii
intregii existente reprezintd tocmai aceastd situatie de rationalizare dezechilibrata in care 1si
are sursa pesimismului weberian.

Prin rationalitate practica Weber intelege tocmai fuziunea dintre rationalitatea
axiologica si cea in raport cu un scop. Pentru sociologia modernitatii pe care Weber a incercat
sa o realizeze aceasta reprezintd o teza fundamentald. Aceasta fuziune a fost de o insemnatate
culturala capitala iar Weber a plasat-o in centrul analizelor sale. Ea ii permite sa lege problema
rationalizarii religioase si a decentrarii gandirii mitice prin diferentierea unor sfere de valori de
problema rationalizarii societale. in masura in care statul modern si economia capitalista,
semnele permanente ale modernizarii societale, sunt fundamentate pe emergenta unor structuri
moral-practice post-traditionale, aceasta fuziune ii permite lui Weber sa identifice sursa
diseminarii la scard larga a rationalismului practic.

Convingerea lui Weber a fost ca acest lucru s-a realizat prin intermediul aparitiei
unor noi miscari religioase ce au valorizat religios rationalitatea in raport cu un scop, plasand-
o ca principiu fundamental al realizarii unui mod de viatd metodic si astfel a furnizat o etica ce
a dus la aparitia unui spirit al capitalismului. Institutionalizarea unei rationalitdti practice 1si
are astfel originea in ceea ce Weber numeste “etica protestanta”.

in analiza originii capitalismului Weber respinge deopotrivi explicatiile reductioniste
ale materialismului si idealismului. Tezei marxiste a originii capitalismului inteles ca evolutie
materiald a unui mod nou de productie (si modificari consecvente la nivelul relatiilor de
productie) si a protestantismul ca o reflexie a noilor relatii de productie specifice
capitalismului, o idee pe care Engels o articulase deja (Giddens, 1971 :125), Weber ii
contrapune o fina analiza pornind de la interesele articulate in viata cotidiana: “Nu ideile, ci
interesele materiale si ideale au condus in mod direct comportamentul uman. Insi foarte
adesea «imaginile lumii» ce au fost create de idei, intocmai ca §i comutatorii, au fost cele ce
au determinat cdile pe care actiunea a fost impinsa de dinamica intereselor. «De ce anumey
§i «pentru ce anumey cineva dorea sd fie mdntuit, §i sa nu uitam, de ce «putea sa fiey mintuit,
a depins de imaginea lui asupra lumii (Weltbilder) (Weber, 1969b :280)”

in acest sens Weber analizeazi geneza structurilor capitaliste pronind de la
modalitatea in care o constelatie de idei religioase au determinat interesele activitatii umane.
Teza lui Weber este ca rationalizarea metafizic-etica si emergenta unei atitudini ascetice intra-
mundane a ajuns la dezvoltare completad in interiorul eticii protestante, iar la acest lucru au
contribuit o serie de factori importanti.

in primul rdnd conceptia unei divinititi transcendente si atotputernice si astfel a
distantei incomensurabile dintre lumea creatad si Creator, conceptie ce a facut imposibila
conceptualizarea unei cdi de mintuire ce punea accentul pe auto-divinizarea omului (Weber,
1998 :182). Acest lucru a dus asa cum am viazut la ideea mantuirii ca asceza si a credinciosului
ca unealtd a divinitatii §i deci a religiozitatii Inteleasd nu ca si contemplatie mistica ci ca
activitate rationala.

Aceastd modalitate de conceptualizare a mantuirii a fost §i mai puternic sublimata in
cadrul puritanismului reformat. Aici implicatiile etice ale acestei transcendente au luat
proportii nebénuite: nimic din ceea ce un credincios realiza din punct de vedere religios nu
putea sd ii aducd mantuirea. Mantuirea nu era un bun pe care puteai sa-1 dobandesti prin
mijloace sacramental-magice ci era un dar al Bunitatii divine. In masura in care divinitatea a
fost conceputd ca un Absolut moral in cadrul sectelor protestante, dobandirea mantuirii
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devenea in ultima esentd o necunoscutda: doar Dumnezeu in omnistienta sa absolut morala
hotara cine anume va fi mantuit. Acestea au constituit premizele ideatice ale unei forme de
teodicee aparte, respectiv doctrina predestinarii.

in perioada in care acest complex de idei religioase ajunge la o articulare coerenta si
incepe sa dobandeascd o raspandire tot mai mare prin intermediul Reformei, problema
mantuirii §i a parcursului religios de dupd moarte reprezenta incad o preocupare extrem de
importanta (Weber, 2003 :129), in consecintd nesiguranta mantuirii a eliberat in viata
credinciosului o tensiune puternica ale cdrei consecinte pentru originea unui spirit al
capitalismului urmeaza sa le exploram.

Transformarea muncii ca vocatie personald si a succesului intra-mundan ca semn al
alegerii divine nu putea sa se imprime in interiorul sistemului personalitatii fara sa existe in
prealabil o radicala transformare a caii de mantuirii in directia unei dezvrdjiri a Insusi
campului religios. in cadrul protestantismului procesul de de-magicalizare a ciii de méantuire a
fost unul complet si a dus la constituirea unui tip specific de subiectivitate ce are o afinitate
puternica cu constiinta moderna: actele mantuirii au fost tot mai mult transate intre constiinta
individuala si Divinitate: “Desprinderea launtrica de lume si de interesele ei si supunerea
neconditionata fata de dominatia lui Dumnezeu care ne vorbegte in constiintd, erau singurul
semn indubitabil al unei renasteri reale, iar conduita corespunzdtoare o conditie a mdantuirii.
(Weber, 2003 : 161)”

Desigur ca si catolicismul s-a angajat in aceeasi directie a unei asceze intra-mundane,
acest lucru fiind deosebit de vizibil In cadrul comunitétilor monahale, insd la nivelul laicitatii
reprezentarile religioase nu s-au desprins in totalitate de structurile magice (Weber, 2003
:135). O religie a ritualismului a dominat intreg spectrul campului religios. Credinciosul
catolic dispunea de o compensare institutionala a failibilitatii religioase personale, respectiv de
sacramentele gestionate de preoti (Weber, 2003 :135). Tensiunea religioasd dintre cerintele
caii de mintuire §i eticd putea fi recurent slabitd prin participarea magica la sacramentele
religioase, falimentul religios era restaurat prin marturisirea pacatelor si absolivirea lor de
catre preot. Acest lucru nu a dus de aceea niciodatd la fundametarea unui mod de viata
metodic si coerent. Rationalitatea in raport cu un scop, chiar daca a fost eliberata prin procesul
de rationalizare religioasa si prin imperativul unei asceze, aceasta nu a putut fi permanentizata
intr-o morala laica sistematica tocmai datorita modului in care campul religios catolic a operat.

Or aceastd permanentizare s-a produs tocmai in cadrul sectelor protestante post-
luterane: “Dumnezeul calvinistilor cerea alor sdi nu cdte o «fapta bundy, ci o «sanctificare
prin faptey ridicata la rangul de sistem. [...] Astfel, practica eticd a omului obisnuit a fost
dezbarata de lipsa ei de plan si de sistem, devenind o metodd consecventd a intregului mod de
viata (Weber, 2003 : 135). Protestantismul a articulat necesitatea unei vieti coerente
structuratd in baza unor principii religioase a caror implinire reprezenta unul din semnele
mantuirii. Ideea omului ca unealta a divinitatii si a unei apropieri de Dumnezeu ca activitate in
interiorul lumii a ajuns aici la realizare completa.

in locul unui senzualism cultural (Weber, 2003 :125) bazat pe diversele tehnici
religioase de realizare a unui extaz mistic, protestantismul a asezat in centrul focal al céii de
mantuire viata rational-metodica: “in opozitie cu unele reprezentari populare, scopul era o
viata lucidd, constientd, luminoasd, iar obiectivul cel mai urgent anihilarea naivitdtii pe care
o0 da bucuria vietii instinctuale. Introducerea ordinii in viata tuturor adeptilor era principalul
mijloc al ascezei. (Weber, 2003 : 137)”

In acest sens etica protestanti reprezintdi o realizare deplind a ascetismului
intramundan, caci doar “«ascetul intramundany este un rationalist atdt in sensul
sistematizarii rationale a modului sau personal de viata, cdt si in sensul respingerii a tot ceea
ce este etic irational — artisticului sau ceea ce tine de sentimentul personal -, in cadrul lumii si
al structurilor ei. Constant insa felul specific ramdne inainte de toate: stapdnirea metodicd §i
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treazd a propriului mod de viaga. (Weber, 1998 : 172)”

Asceza intr-mundana a reprezentat o conditie generala pentru realizarea unui spirit al
capitalismului. Acesta insa a mai avut nevoie in viziunea lui Weber de o etica vocationald,
care urma sa fundamenteze practicile antreprenoriale intr-o mod coerent de viatd (Weber,
2003 :39). in cadrul protestantismului aceasti etici vocationali a apirut ca o consecinti a ideii
specifice de predestinare.

Teologia predestinarii a insemnat in primul rand generalizarea unei insecuritati si
incertitudini generale la nivelul maselor de credinciosi. Ceea ce pana atunci fusese un bun
accesibil prin indeplinirea anumitor ritualuri sau a unor practici magice devenea acum o
necunoscutd. Aceastd incertitudine era aproape insuportabila si de aici nevoie de identificare a
unor semne exterioare ale faptului ca faci parte dintre cei alesi. Weber a identificat doua astfel
de strategii de a confrunta acestd fundamentala problema a incertitudinii (Weber, 2003 :129-
130). Fie credinciosul era incurajat sa dezvolte mecanisme psihologice de auto-incurajare ca
face parte din categoria celor alesi si sa anihilieze orice dubiu in acest sens printr-o imagistica
a incercarilor si ispitelor fie sd se implice constant in activitatea profesionala cotidiand pentru
realizarea acestei certitudini (Weber, 2003 :131)

Ideea muncii ca mod de realizare a vocatiei religioase persoanale nu a fost doar un
mijloc de dobandire a unui sentiment al sigurantei mintuirii (Weber, 2003 :64), ea a fost o
prelungire logicd a idealurilor ascetice intra-mundane ce au rezultat din rationalizarea
metafizico-eticd a conceptiilor despre lume si viatd. Pe mdsura ce aceastd cale de mantuire a
fost mai puternic sublimata, orice senzualism si trdiri subiective au fost inlaturate. Nimic
magic nu trebuia sa supravietuiascd in comportamentul sobru al credinciosului. Motiv pentru
care odatd cu aparitia calvinismului problema certitudinii psihice a disparut cu desavarsire:
“credinta trebuie confirmatd prin efectele sale obiective, pentru ca ea sa poatd servi ca bazd
sigurd pentru certitudo salutis [...] (Weber, 2003 :132)” Munca in sine si asceza profesionala
deveneau acum semnele vizibile ale manturii. Oamenii nu valorizau munca laica pentru a fi
mantuiti (aceasta ar fi un non-sens si ar obiectiva o atitudine la fel de magicd ca in cadrul
mentalitatii primitive), ci munca si asceza profesionald erau semnele exterioare ale unui
comportament metodic si rational ce avea in centru realizarea permanenta a voii lui
Dumnezeu.

Vastul proces de dezvrajire a lumii care a inceput prin decentrarea gandirii magice si
aparitia unei sfere autonome de valori a religiei de-magicalizate si de-mitizate si-a gasit
expresia desavarsita in etica protestantd. Ea a reusit sd cupleze rationalitatea axiologica cu
rationalitatea Tn raport cu un scop si sa genereze un rationalism practic fundamentat la inceput
religios dar care, generand un sistem capitalist, a putut apoi sa se debareseze de chiar etica
religioasa care a dus-o in fiintd. Weber nu are nici o ezitare in a aseza acesta etica religiosa pe
linia sistematizarii si rationalizarii sistemelor simbolice ce s-au dezvoltat in directia generala a
unei dezvrajiri a lumii: “marele proces din istoria religiei, de scoatere a lumii de sub puterea
vrdjii, care a inceput o datd cu profetiile vechilor evrei si care, impreund cu gdandirea
stiintifica elend, a eliminat toate mijloacele magice de cautare a mantuirii, considerandu-le
superstitii si sacrilegii, si-a gasit aici incheierea. Puritanul autentic a renuntat chiar la orice
forma de ceremonie religiosd, la inmormdntare, si si-a ingropat pe cei apropiati fara cantece
§i predici, numai §i numai pentru a nu ldsa sa apard vreo «superstitiey, adicd vreo credintd in
efecte mantuitoare de natura magic-sacramentald. (Weber, 2003 : 124)”

O consecintd neintentionatd a acestei dezvrajirii §i a articuldrii unui rationalism
practic prin intermediul unui mod sistematic de vietuire si a unei necontenite straduinte pentru
vocatia profesionald a fost apartia unui spirit al capitalismului. Capitalismul a gésit in etica
protestantd resursele motivationale pentru realizare unor activitati antreprenoriale de succes.
Tendinta religioasd spre un consum moderat si valorizarea muncii in sine a dus la o
permanentd acumulare de capital ce nu putea fi decat reinvestita antreprenorial. Weber vede in
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sectele protestante insitutionalizarea unei parghii esentiale in constituirea spiritului
capitalismului (Weber, 2003 :182).

Acest lucru a fost vizibil si in cadrul catolicismului acolo unde asceza intra-mundana
a avut posibilitdtile structurale de a se dezvolta. Pretutindeni unde manastirile au luat amploare
s-a ajuns la o acumulare vastd de bunuri matriale. in ambele cazuri comportamentul metodic
orientat nspre vocatia profesionald a dus la acumulare materiald. in cadrul catolicismului
monahal aceastd acumulare nu a gasit nici un impediment religios pentru cd in esenta
calugarul nu poseda nimic si toate resursele acumulate erau folosite pentru scopuri religioase:
inaintarea Impéritiei Divine. Acelasi lucru s-a intdmplat si in cadrul protestantismului. Nu
bogidtiile erau un impediment ci o desfatare lenesa in aceste bogatii, nu succesul intra-mundan
ci mandria puterii duceau la pierderea mantuirii. Atunci cand acestea erau corectate religios
profitabilitatea activitatii antreprenoriale devenea un semn extern al binecuvintarii divine si
deci a confirmarii mantuirii.

Protestantismul ca miscare populard a dus la o generalizare a acestor structuri de
personalitate si in acest sens putem sa vorbim de emergenta unei etici post-conventionale
(Habermas, 1984a :233). Protestantismul a sublimat §i mai puternic asceza intra-mundana si
astfel rationalismul practic diseminandu-1in cadrul tuturor straturilor sociale: “In fata fluxului
de asceza din viata cotidiand laica s-a inaltat un dig, iar firile cu puternice inclinatii spre
austeritate, care pand acum furnizaserd monahismului pe cei mai buni reprezentanti ai sdi,
erau acum silite sa urmareasca idealurile ascetice in viata profesionald laica. Dar in cursul
dezvoltarii sale, calvinismul a adaugat ceva pozitiv: ideea necesitatii de a confirma credinta
in viata profesionald laicd. In felul acesta, el a dat unor pdturi mai largi de firi cu inclinatii
religioase un imbold pozitiv spre ascezda. (Weber, 2003 : 139) ”

Sub aspectul lui aventurier capitalismul a existat pretutindeni si in toate timpurile.
Acumularea de bogatii si investitiile financiare au reprezentat constante istorice (Weber, 2003
:44-45). Insa doar in cadrul protestantismului spiritul antreprenorial a fost fundamentat pe o
ascezd intra-mundana si astfel pe un comportament metodic. Rezultatul final al acestui proces
l-a constituit aparitia unei etici profesionale burgheze: “Intreprinzitorul burghez, avind
constiinta cd se bucurd de toatd gratia lui Dumnezeu si cd este vizibil binecuvdntat de acesta,
putea, dacd nu depagsea limitele corectitudinii formale si morala sa era ireprosabild si dacd
modul in care isi folosea bogdtia nu era condamnabil, sd-gi urmdareasca interesele de cagstig si
era chiar recomandabil s-o facd. La aceasta se adauga faptul ca puterea ascezei religioase ii
punea la dispozitie muncitori sobri, meticulosi, extraordinar de capabili si atagati muncii pe
care o considerau drept scopul vietii lor, voit de Dumnezeu (Weber, 2003 :186).”

Un rol important pentru dezvoltarea eticii protestante l-a reprezentat congregatia
religioasd si in mod deosebit dezvoltarea unui anumit tip de congregatie, cea a sectei
religioase®. Weber dezvoltd consideratiile cu privire la secte in cadrul analizei problematicii
dominatiei. El identificd trei tipuri importante de organizatii: hierocratia, biserica si secta
(Swedberg, 1998 :111). Toate cele trei tipuri de organizatii religioase sunt preocupate de
distribuirea bunurilor religioase.

Hierocratia si biserica vizeaza realizarea unui control psihic si social prin intermediul
gestionarii acestor bunuri religioase, diferenta fiind aceea ca biserica apare intr-un stadiu mai
tarziu al procesului de rationalizare (Swedberg, 1998 :111); diferentierea unei sfere religioase
si aparitia unui personal religios au ca si corelativ aparitia unei religiozitati comunitare si deci
a uneli institutii care reglementeaza campul religios: institutia bisericii.

Secta religioasa pe de altd parte ia nastere in genere In urma unei separari a unor

4 o1 - A . . - . . .
Weber nu utilizeazd acest termen in sens peiorativ. El desemneazd emergenta unui anumit tip de
institutie religioasd ce prezinta proprietati formale specifice ce le diferentiaza de institutia bisericii.
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credinciosi din interiorul organizatiei bisericesti in vederea realizdrii unei comunitati
religioase “adevdrate” in care toti membrii trebuie sd indeplineascd criterii etice bine
specificate. Secta religioasa actioneaza astfel in baza unei asocieri voluntare iar in cadrul
protestantismului ea a dus la a) o institutionalizare a modului de viatd ascetic pe care ideile
religioase protestante 1-a trasat pentru credincios si la b) disponibilizarea generald a unei
resurse importante pentru initiativa viitorilor intreprinzitori capitalisti recrutati din rindul
acestor migcari religioase.

in primul rand secta protestanti a dus la o “clericizare a laicatului” prin faptul ci i-a
facut pe toti credinciosii responsabili de activitatea religioasa si realizarea mintuirii (Weber,
1969d :317). Membrii congregatiei trebuiau sa isi ofere ajutor reciproc, in primul rand
consolidare spirituali reciproci, dar desigur si suport material atunci cand era cazul. fnainte ca
premisele religioase ale protestantismului sa ducd la fundamentarea unei personalitati
individualiste (Weber, 2003:121) aceasta miscare religioasa a fost una articulatd puternic in
jurul valorilor comunitare.

Personalul religios nu trebuia sa aiba o pregatire religioasa in sensul absolvirii unei
scoli vocationale teologice ci era recrutat din randul laicilor. Persoanele ce detineau harisma
necesara deveneau conducatori religiosi ai comunitatii, intocmai ca in cadrul bisericii primare.

Se creeaza astfel mecanismele institutionalizarii unei culturi religioase ascetice
populare pe care membrii comunititii o cultivad in viata lor si a familiei lor. Din aceasta stare
de fapt isi deriva substanta si principiul “suveranitdtii sacramentale a comunitdatii locale”
(Weber, 1969d :316) care incapaciteaza comunitatea de credinciosi sa trangeze calificarea
morala a unei persoane de a lua parte la Euharistie. Pentru ca acest lucru sa poate fi practic
realizat a fost nevoie de comunitéti religioase mici si bine integrate (Weber, 1969d :316) ce sa
permité realizarea unei familii extinse fondatd pe principii religioase.

Secta se bazeazd pe un principiu al selectivitatii: doar persoanele care indeplinesc
criteriile religioase pot face parte din comunitate. Atunci cand comportamentul lor lasd de
dorit acest lucru poate duce la excludere. Pe de alta parte biserica “[...] in care cineva este
«ndscuty §i care lasa harul sd straluceascad peste cei drepti si cei nedrepti deopotriva (Weber,
1969d :305)” are vocatie aproape universald: criteriile sunt aproape formale, dar mai ales
membrii unei biserici nu sunt permanent controlati de catre cler sau de catre ceilalti membrii
ai comunitatii pentru stabilirea puritatii religioase.

Din acest motiv etica religioasd a fost si mai puternic asumatd de catre sectele
protestante, acestea exercitand un riguros control asupra credinciosilor: “[...] Reforma nu a
insemnat numai inldturarea dominatiei bisericii asupra vietii, ci in primul rdnd inlocuirea
vechii forme de dominatie cu una noud. Si anume inlocuirea unei dominatii extrem de
comode, practic vorbind abia simtita pe vremea aceea, aproape numai formale, cu o
reglementare ce a patruns cdt se poate de puternic in toate sferele vietii domestice si publice,
o reglementare mult mai apdsdtoare §i mai severd pentru intregul mod de viata. (Weber, 2003
:26)”

Secta ca institutie religioasd a contribuit enorm de mult la stabilizarea si
generalizarea eticii protestante. Ea a actionat ca un factor important pentru permanentizarea
unei atitudini ascetice intra-mundane si a unei perspective puritane asupra vietii. A reprezentat
deopotriva un factor motivational pentru credincios care avea in ceilalti credinciosi un sprijin
spiritual permanent, dar si un factor socializator care a permis ca o ideologie religioasd sa
poata fi reprodusa cu usurintd la nivel popular. Viata religioasa din interiorul sectei i-a amintit
crediciosului datoria permanenta de a avea un mod metodic de viat, a valorizat un anumit tip
de actiune ce a penetrat toate sferele vietii i in consecinta a fundamentat §i mai puternic
factorii motivationali la nivelul personalititii de a-si realiza propria vocatie in aceastd lume.

Secta a contribuit insd in mod secundar si la demararea inteprinderii capitaliste.
Calificarea morala a credinciosului a reprezentat un avantaj deosebit de important ce permitea
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obtinerea cu usurinta a unui credit. Apartenenta la una din sectele religioase a reprezentat
pentru mult timp in Statele Unite garantia ca datornicul era solvabil (Weber, 1969d :305), dar
mai ales a faptului cd credinciosul in cauza era o persoand extrem de corecta: “/...J
apartenenta la sectd a insemnat pentru individ un certificat de calificare morald in mod
special de morala in afaceri. (Weber, 1969d :305)”

Acest lucru se intdmpla din cel putin doud motive. In primul rand credinciosul este
cunoscut pentru scrupulozitatea lui morald si temeinicia cuvantului dat. Neplata ar atrage o
incélcare a unei reguli religioase si ar duce desigur si la implicarea comunitatii religioase care
ar exercita presiune ca acesta sa isi achite obigatiile, chiar sub amenintarea cu excomunicarea.
in al doilea rand atunci cand credinciosul intAmpina dificultiti financiare si cind acestea nu se
datorau unor imprudente morale, comunitatea 1i ofera ajutorul financiar necesar, adeseori fara
a mai astepta returnarea banilor (Weber, 1969d :308).

De aceea treptat apartenenta la o secta religioase a devenit o modalitate de ascensiune
sociala (Weber, 1969d :308). Acest capital social putea fi transpus chiar in certificate de
apartenentd ce permiteau integrarea cu usurintd in grupurile religioase din alt oras: “cdnd
membrul unei secte se muta intr-un alt loc, sau daca era un comerciant ambulant, purta
certificatul congregatiei cu el; si deci nu doar ca ii inlesnea intdlnirea cu alti membrii ai
aceleasi secte, dar, mai mult decdt atdt, putea gasi pretutindeni un credit. (Weber, 1969d
305)”

Adeseori insa si inceperea unei afaceri personale era inaugurata de o convertire
religioasd: apartenenta la sectd era instrumentalizatd pentru a atrage clienti (Weber, 1969d
:304). O persoand a carei viatd cotidiand era permanent scrutatd de cdtre comunitatea
religioasa si a carei moralitate trebuia sa fie o constantd, nu putea sa fie o persoand ingelatoare
si In consecinta i atrdgea un mare capital de incredere.

Comerciantii protestanti erau la inceput evitati datorita politicii lor de a nu negocia
pretul unui produs. Principiul din spatele acestui lucru l-a reprezentat onestitatea si trasparenta
practicii profesionale si dorinta de a stabili un schimb comercial cat mai corect (Weber, 1969d
:313). La inceput acest lucru a dus la o suspiciune generalizata din partea clientilor, insa cu
timpul tocmai aceastd scrupulozitate a dus la acumularea unui capital de incredere.

Weber stabileste tocmai in acest mod de functionare a sectei religioase (generare de
capital social) genealogia asociatilor voluntare, cluburilor de diverse tipuri si fraternitatilor din
Statele Unite (Weber, 1969d :309). Ele au luat nastere datoritd unei transformadri interioare a
acestei institutii, in conformitate cu tendinta generald a societdtilor moderne: “progresul
constant al procesului caracterstic al «secularizariiy cdaruia in timpurile moderne ii cad
victime toate fenomenele ce isi au originea in conceptii religioase (Weber, 1969d :307)” Sub
presiunea dezvrajirii lumii aceste organizatii isi pastreaza (dupa caz) doar functia strict
economica si sociala, fiind purificata de elementele religioase originare.

Efectul conjugat al eticii protestante si al organizatiilor religioase ce s-au dezvoltat
concomitent cu aceasta au contribuit decisiv la formarea unor structuri etico-practice ce au
contribuit in schimb la insitutionlizarea unui rationalism practic si astfel la declansarea
sistemului capitalist si a unei puternice rationalizari societale.

Un efect secundar si total neintentionat al eticii protestante a fost aparitia unor
structuri de congstiintd ce au favorizat individualismul si care odatid cu instalarea unei
rationalizari societale a dus la amplificarea unei impersonalizari a relatiilor sociale la nivelul
vietii cotidiene.

Migcarile protestante au Inceput ca o incercare de realizare a unei noi tip de societati
bazate in mod strict pe reguli religioase, in care comunitatea religioasd juca un rol
fundamental. Asceza intr-mundana ce a structurat insa calea de realizare a mantuirii in cadrul
protestantismului a dus la o tot mai puternicd auto-dispunere si renuntare la orice modalitate
de eliberare a presiunii rezultate din incertitudiniea cu privire la propria soarta si astfel la un
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efort personal si recurent la nivelul tuturor sferelor vietii ce reprezenta semnul alegerii divine.
Weber vede tocmai in acest mecanism originea unei “nemaipomenite singurdtdti interioare a
individului (Weber, 2003 :123)”: “aceasta concentrare poate determina aparitia unei izolari
formale de «lumey, de legaturile sociale si sufletesti ale familiei, ale proprietatii, ale
intereselor politice, economice, artistice, erotice, §i in genere ale tuturor intereselor
creaturale, orice manifestare in domeniul acestora apardnd ca o acceptare a lumii care te
instraineaza de Dumnezeu [...] (Weber, 1998 : 171)”

Astfel si sfera sociala cunoaste o autonomizare corspunzatoare tuturor celorlalte sfere
de valori. Procesul de dezvrdjire a lumii duce, prin intermediul eticii protestante, la emergenta
unui nou tip de interactiune sociald ce permite obiectivarea relatiilor sociale, lucru ce a
constituit de asemenea o premiza importantd pentru instituirea capitalismului (Habermas,
1984a :225).

Religiile salvarii au dus la o anihilare a dihotomiei dintre etica intra-grupala si cea
extra-grupala specificd clanurilor prin generalizarea eticii fraternitatii la scara globala (Weber,
1969a :329). Miscérile profetice au facut ca realizarea manturii sa fie un act comunitar ce avea
ca obiect iubirea fraternd exprimatd mai intdi fatd de toti membrii comunitdtii religioase
(indiferent de originea lor etnicd, sociala, familiald) iar cu timpul fatd de toti oamenii. Acest
lucru a dus la o transfigurare a sferei sociale si o autonomizare a ei in raport cu celelalte sfere
de valori.

insa din perspectiva weberiani, etica protestanti a dus si mai departe acest proces de
sublimare a sferei sociale, proces ce a fost amplificat de sistemul capitalist: “/...] paradoxul
eticii vocationale a puritanismului care, ca religie a virtuosilor, a acceptat renuntarea la
universalitatea iubirii §i care a fdcut totul in lume ca o indeplinire a lucrarii lui Dumnezeu, in
sensul ei ultim incomprehensibild, insd fiind recunoscutd doar ca vointd pozitivad si incercare
a starii de har ce era rational obiectivatd; si care a acceptat rutinizarea cosmosului
economic, pe care o datd cu intreaga lume [-a devalorizat ca fiind creatural si depravat.
Aceasta stare de fapt a fost vazutd ca fiind voitd de Dumnezeu si ca material dat in vederea
implinirii datoriei personale. Aceasta a insemnat in ultima analizd renuntarea principiald la
mdntuire ca un scop realizabil prin oameni §i pentru toti oamenii, in favoarea unui har
particularizat si lipsit de temei. In realitatea aceastd atitudine de ne-fraternitate nu a mai fost
o genuind «religie a mintuiriiy (Weber, 1989 :490)”

Procesul de rationalizare etica a transformat lumea sociald intr-un mediu de realizare
a unui comportament metodic ce avea ca rol verificarea propriei stari de gratie (Habermas,
1984a :206). Etica protestantd a dus si mai departe acest proces si a transformat lumea sociala
intr-un mediu impersonal disponibil obiectiv pentru transpunerea iIn practica a unei
rationalitati in raport cu un scop (Habermas, 1984a :225).

In acest sens aceasti impersonalizare si obiectivare a relatiilor sociale a constituit o
premiza pentru instituirea unui sistem capitalist. Economia capitalistd, odatd ajunsa la o
stabilitate autonoma nu ar fi putut functiona In cadrul unui sistem social in care reciprocitatea
eticii fraternitatii ar fi constituit regula.

O datd fundament capitalismul nu a mai avut nevoie de legitimarile religioase in
vederea permanentizarii actiunii in raport cu un scop. Etica convingerii a fost inlocuitd cu un
utilitarism (Habermas, 1984a :228) iar rationalitatea 1n raport cu un scop a fost decuplata de o
rationalitate axiologica. Alaturi de un sistem economic bazat strict pe regulile eficientei si
rentabilitatii a aparut astfel si un cosmos de relatii impersonale ce a distrus textura comunitara
a religiei: “Cu cat mai mult lumea economiei capitaliste moderne isi urmeaza propriile legi
imanente, cu atdt mai putin accesibild este ea oricdrei relatii imaginabile cu o eticd religioasd
a fraternitatii (Weber, 1969a :331)”

Acest lucru se datoreaza nu activitdtii economice per se ci procesului de rationalizare
societald care duce la generalizarea rationalitdtii In raport cu un scop la toate sferele vietii.
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Astfel acelasi conflict este regasit la nivelul intregii societati moderne: “Cdci pe masurd ce
actiunile ecomomice §i politice rationale igi urmeaza propriile logici interne tot asa si fiecare
din celelalte actiuni rationale intra-mundane ramdn in mod inevitabil legate de conditiile
lumii. Aceste conditii sunt indepdrtate de fraternitate, §i trebuie sa serveascd ca mijloace sau
ca scopuri pentru actiunea rationald. Deci orice actiune rationald intrd intr-un anume fel in
tensiune cu etica fraternitdtii §i poartd cu sine o profunda tensiune (Weber, 1969a :339)

Intreaga culturd occidentald duce la o abolire a acestei etici a fraternitatii.
Generalizarea sistemelor politice de luptd pentru exercitarea puterii si a sistemului capitalist
are ca si corelativ o anihilare totald a oricarei forme de fraternitate: “Cosmosul economic
rutinizat, §i astfel cea mai inalta formd rationald de achizitionare a unor bunuri materiale, ce
este indispensabild unui culturi mundane, a fost o structurd in care absenta iubirii i-a fost
atagatd incad din radacini (Weber, 1969a :355)”

Weber face explicite conditiile in care religia poate supravietui in interiorul culturii
occidentale. Odata cu generalizarea unui cosmos impersonal de relatii sociale si exorcizarea
oricdrei etici a fraternitatii, precum si a unui rationalism instrumental de exploatare a lumii sub
stindardul eficientei si profitabilitatii, singura conditie a religie este o experientd mistica
inefabila (Weber, 1969b :282). In mijlocul unei lumi in care procesul dezvrijirii s-a
materializat deplin abolind orice sens total al lumii si vietii, orice incercare de integrare cu
sens a realitatii trebuie sd ia inevitabil forma unei experiente transcendente lipsite de continut.
Aceasta reprezintd incercarea disperatad a omului modern de a conferi un sens ultim propriilor
sale experiente. fnsa aceastd incercare este deja un Sens nud, abstract, lipsit de orice valoare
integrativa.

Pentru cid aceste experiente sunt in esenta lor incomunicabile, orice forma de
religiozitate in interiorul culturii Occidentale este in esenta ei individuald, incapabild sa
fundamenteze o etica consistentd a fraternitatii si deci a unor comunitati religioase. Weber
intuieste aici (Weber, 1969b :282) un concept a carui dezvoltare s-a realizat mult timp dupa
aceea: cel de privatizare si de-institutionalizare a experientei religioase.

La sfargitul acestui proces de rationalizare ce a dus la instituirea modernitatii, religia
a fost practic elimnata din campul activitdtilor umane. Secularizarea este in viziunea lui Weber
o consecinta directd a unui proces care a fost in esenta sa unul religios.

Capitalismul insa nu a dus doar la o anihilare a religiosului, ci, crede Weber, poate sa
duca si la o anihilare a propriei noastre umanitati. Maginaria sistemului social modern, dupa ce
si-a distrus fundamentele ce l-au consacrat, functioneaza independent si pare sa o ia intr-o
directie auto-distrugatoare: “Ordinea economicad actuald capitalistd este un cosmos imens in
care individul este proiectat prin nastere si care ii este dat, cel putin ca individ, ca o carapace
nemodificabild in fapt, in care el este silit sa traiasca. (Weber, 2003 : 42)” Acest cosmos
imens s-a transformat intr-o “cusca de fier” ce estocheaza ultimul fir de umanitate din cadrul
culturii occidentale.

Weber a vazut insa aceasta stare de fapt a culturii occidentale ca fiind una provizorie.
Pesimismul sdu in privinta civilizatiei occidentale trebuie Inteles ca un diagnostic si nu ca
revelare a unor mecanisme deterministe. Nici o lege a istoriei nu poate fi invocata in vederea
anihildrii totale §i irevocabile a religiei. Pentru Weber viitorul raméane deschis. Nimic nu ofera
garantia neaparitiei unor noi profetii si astfel a unei noi vrajiri a lumii (Weber, 2003 :191).
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