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CONCLUZII 
 
 

 Literatura de specialitate vorbeşte foarte mult despre raportul dintre religie şi 
politică, despre natura celor două domenii, despre rolul lor în societate. 

Cultura europeană se bazează pe întrepătrunderea dintre cele două domenii ale 
vieţii umane deoarece religia nu s-a preocupat doar de latura spirituală a vieţii omului ci 
şi de organizarea sa socială. În acest sens N. Tenzer crede că, în urma evoluţiei istorice, 
trecerea de la religiile păgâne la creştinism a determinat creşterea ca importanţă şi valoare 
a fiinţei umane datorită devenirii în sine şi în relaţia cu Dumnezeu şi considerării 
valorilor în care ea crede.  

Unii filosofi, atât antici cât şi contemporani, au fost susţinătorii ideii că religia 
trebuie să se implice în spaţiul politic, considerând implicarea valorilor religioase în 
domeniul politicii ca fiind imperios necesară (Socrate, Platon, Cicero şi Seneca în 
antichitate, Fericitul Augustin, Averroes şi Toma de Aquino în Evul mediu). Alţi filosofi 
au avut o atitudine indiferentă sau chiar contrară implicării religiei în conducerea statului, 
deoarece considerau fenomenul religios legat de frica umană. Dintre aceştia putem aminti 
pe Epicur, Aristotel, Democrit etc.1. 

Prezenţa religiei în spaţiul politic a avut  şi are ponderi diferite, de la un continent 
la altul şi de la o cultură la alta. Relaţiile lor au fost fie de colaborare fie de conflict. 

 Diferitele conflicte religioase au fost generate de feluritele poziţii geografice, de 
la nivel local (vezi Belfast - conflictul dintre catolici şi protestanţi) la cel regional în 
arealurile unde islamul şi creştinismul îşi dispută supremaţia şi la cel naţional (crearea 
Statului Israel, 1948). 

Un rol important în înţelegerea conflictelor religioase îl are şi geografia biblică 
pentru că pune în evidenţă răspunderea religiilor şi rolul lor în politică. În sec. al- XX-lea 
s-a aprofundat cercetarea asupra impactului avut de religie asupra vieţii cotidiene social-
economice, care, în partea a doua a acestui secol, a stimulat ecumenismul. 

Acesta încearcă concilierea religiilor şi mai ales a confesiunilor din interiorul 
creştinismului (dacă nu teologică atunci socială şi politică).  Dacă în antichitate termenul 
făcea referire la cultura lumii civilizate de atunci sau a lumii imperiale, în creştinism 
termenul a primit o altă conotaţie şi anume acela de universalitate a credinţei apostolice 
dată de Hristos. Prin Biserică şi misiunea apostolilor, creştinismul (în forma sa originală) 
a pătruns în toată lumea întrucât creştinismul proclamă egalitatea tuturor oamenilor. În 
primul mileniu creştin termenul se referă la cele şapte sinoade sau concilii ecumenice. În 
timpul nostru acest termen are o altă conotaţie însemnând o mişcare de dialog şi chiar 
unificare a confesiunilor creştine, ce se doreşte a fi realizată în urma dialogurilor 
interconfesionale şi a cunoaşterii reciproce a celor trei mari confesiuni creştine. În acest 
sens, în Europa activează Consiliul Ecumenic al Bisericilor care are ca membri bisericile 
ortodoxe naţionale şi 340 de grupări şi/sau denominaţiuni protestante; în această comisie 
Biserica Romano-catolică este doar observator2. 
                                                
1 Eugenio Romero Pose, Le radici cristiane d Europe, Casa Editrice Marietti, Genova – Milano, 2007,      
pg. 18; 
2 M. Reisenbrodt, Religion in Global Perspective, in Mark Juergensmayer (edit.), Global Religions, An 
Introduction, Oxford Univ. Press, New York, 2003, pp.95-109; 
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În replică la tendinţele ecumenice se afirmă astăzi fundamentalismul religios. El 
este opus unei relativităţi aduse de ecumenism punând accentul pe identitatea religioasă. 
În fapt fiecare credinţă, religie şi confesiune a creştinismului are latura sa 
fundamentalistă. Fundamentalismul3 luptă împotriva modernităţii şi post modernităţii şi a 
secularizării din timpul nostru, prin aplicarea riguroasă a moralei religioase în viaţa 
socială contemporană. Acest curent promovează în societatea noastră globalizată şi 
globalizantă identitatea religioasă, fundamentalismul bazându-se mai ales pe o 
interpretare cât mai literară a textelor sacre religioase (Koran, Biblie). Acest curent are o 
latură moderată care se află la nivelul ideilor şi una fanatică dusă până la extrem, 
generatoare de conflict. Din prima categorie putem aminti mişcările evangheliştilor din 
S.U.A.  care cred că prin acceptarea lui Isus ca Mântuitor personal se rezolvă şi 
problemele sociale ale oamenilor iar neacceptarea lui duce la dezastru sau a 
fundamentalismului ortodox susţinut mai ales de mediul monastic din bisericile ortodoxe 
care luptă pentru păstrarea valorilor creştin-morale ale Evangheliei în societate. Din a 
doua categorie putem aminti fundamentalismul islamic care s-a angajat şi în conflicte 
sângeroase. 

Chiar dacă religia joacă în timpul nostru încă un rol important în societate şi 
influenţează valorile şi atitudinile oamenilor aceasta prinde teren în faţa secularizării şi a 
quasi-religiilor secolului al XX-lea . Prin secularizare se înţelege scăderea în intensitate a 
credinţei religioase, fie prin indiferentism fie prin respingerea parţială sau totală a ideilor 
religioase. Aceasta a fost marcată de desacralizarea gândirii şi a comportamentului uman 
contemporan, de declinul religiei sau de detaşarea societăţii de religie4. Unii autori văd în 
acest fenomen expresia neputinţei instituţiilor religioase de a se adapta la trendurile 
actuale ale societăţii. Istoricii văd apariţia secularizării la sfârşitul secolului al XVIII-lea 
marcată în Europa Occidentală de Revoluţia Franceză iar în S.U.A. de războiul de 
independenţă. Bullok şi Stah observă trei conotaţii pe care le are secularizarea: ruptura 
formală dintre stat şi biserică, faptul că tradiţiile religioase şi sensurile lor îşi pierd 
interesul în faţa adepţilor religiei transformându-i în ignoranţi şi nepăsători, precum şi 
sfârşitul interesului faţă de religie şi valorile ei. Aceste trei aspecte se pot vedea bine în 
spaţiul european prin faptul că unele state sunt mai secularizate decât altele. 

Împărtăşim convingerea lui Nicolas Tenzer5 după care religia îndeplineşte patru 
funcţii în lumea contemporană: funcţia intelectuală şi filosofică ce  se realizează prin 
efortul de a explica originea lumii şi raportarea omului contemporan la Dumnezeu, 
funcţia morală care se referă la conduita în societate a omului contemporan, la 
cunoaşterea binelui şi a răului în societate, funcţia socio-politică care se referă la mersul 
lumii şi la ordinea social-politică a acesteia, funcţia psihologică prin care dă forţă omului 
să înfrângă frica de necunoscut şi de moarte.  

După Tenzer funcţiile religiei în lumea contemporană îşi pierd caracterul de 
universalitate şi se restrâng doar la mediul privat, doar pentru cei ce cred. Primele două 
funcţii sunt capitale şi intră în alcătuire creştinismului fundamental. Cea de-a treia rezultă 
                                                
3 William H. Mott, Globalization: People, Perspectives and Progress, Praeger Publishers, Westport, 2004, 
p. 189; 
4 D. B. Barrett, World Christian Encyclopedia; a Comparative Study of Churches and Religions in the 
Modern World, AD 1900-2000, Oxford University Press, Nairobi, 1982; 
5 Nicolas  Tenzer, Philosophie politque, P.F., Paris, 1994, pp. 491-515; 
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din primele două iar cea de-a patra dă viaţă, rezistenţă şi durabilitate istorică religiei. În 
consecinţă deoarece luarea deciziilor în democraţie trebuie să se supună raţiunii politice,  
impactul pe care îl are religia asupra guvernării este variabil. Cetăţenia multi - religioasă 
forţează religia să-şi modifice punctul de vedere faţă de stat şi societate, faţă de 
principiile care trebuie să stea la baza implicării religiei în societate şi guvernare. 

În perioada contemporană instituţiile bisericii trebuie să se adapteze la noile 
provocări politice şi la exigenţele guvernărilor. 

În contextul actual al globalizării şi mondializării, al dezumanizării fiinţei umane, 
Anthony Rogers6 propune reîntoarcerea omului contemporan la obârşii şi deci 
revalorizarea valorilor creştine. Dacă apex-ul guvernării îl reprezintă conştiinţa persoanei 
umane şi faptul că orice guvernare trebuie să pornească de la persoana umană autoritatea 
politică trebuie să asigure comunităţii o viaţă ordonată, bazându-se pe principii solide.  
Aceasta a fost convingerea lui Toma de Aquino care în lucrarea sa de referinţă, De regno 
ad regnum Cypri spune că  binele şi bunăstarea îi revin unei mulţimi asociate în măsura 
în care este păstrată unitatea sa, ceea ce se numeşte pace.  Toma de Aquino se bazează 
pe termenul de unu (unitas)  pentru că fără unitate pacea şi armonia îşi pierd sensul. În 
lucrarea sa Suma Teologica el preia ideea relaţiei dintre pace şi concordie, de la fericitul 
Augustin, pentru care pacea dintre oameni este rezultatul concordiei bine rânduite. Tot el 
dezvoltă ideea că reflectarea păcii şi unităţii sociale, se face în monarhie, ca simbol al 
unităţii. 

Marsilio de Padova în lucrarea sa Defensor pacis plecând de la aceeaşi guvernare 
supremă de către unu introduce un sens funcţional al ei iar nu substanţial ca la Toma. În 
politică şi în guvernare, aceasta din urmă trebuie să fie una nu ca număr ci ca funcţie. 
Plecând de la Politica lui Aristotel, lucrare care l-a influenţat şi pe Toma, critică maniera 
platoniciană de substanţializare a unului şi de identificare cu binele. Dacă Toma de 
Aquino în lucrare sa De civitate Dei7, sfirmă că cele două forţe, statul şi biserica, sunt 
chemate să colaboreze una cu alta în educarea oamenilor pentru îndeplinirea binelui 
comun, papii Inocenţiu III şi Bonifaciu III propun o formulă mai nedemocratică în relaţia 
dintre stat şi biserică şi anume că statul trebuie să fie subordonat total bisericii pentru că 
i-au fost încredinţate spadele puterii temporale şi ale puterii spirituale. Pentru că în 
realizarea binelui comun există o ierarhie de valori care trebuie luată în considerare dintre 
care prima este raportarea permanentă la Dumnezeu căruia îi este subordonat totul, 
rezultă  faptul că finalitatea politicii este una transcendentă şi teologică.  

Creştinismul a adus ca fundament al vieţii sociale, iubirea, într-o perioadă în care 
oamenii erau sub opresiune politică din partea Imperiului Roman. Aşa se explică faptul 
că de la o religie oprimată, prin Edictul de la Milano, din 313, creştinismul este 
recunoscut oficial de Imperiul Roman devenind apoi religie de stat şi influenţând pentru 
multe secole viaţa politică, economică şi culturală mai ales în spaţiul european. În acest 
context, politicul şi-a făcut simţită prezenţa în viaţa spirituală a bisericii iscând 
nenumărate conflicte între Bazileu şi Papa de la Roma. Secularul a pătruns în viaţa 
duhovnicească a Bisericii, încât raportul concret religie – biserică a evoluat permanent.  

Este limpede că după sec. V, când are loc căderea Imperiului Roman de Apus 
datorită popoarelor migratoare, s-au format statele feudale europene, care au avut la bază 
                                                
6 Antony Rogers, Religion and Guvernance: The Christian perspective, in Chandra Muzaffar (edit.), 
Religion and Guvernance, Arah Publication, Shah, 2009, pp. 85-86;  
7 De civitate Dei, XIV, 28 Einaudi – Gallimard, 1992; 
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cultura creştină şi au fost conduse spiritual şi politic de la Roma. Creştinismul a cucerit 
spiritul Europei şi l-a susţinut mai ales în perioada medievală aşa cum sesizează şi Mario 
DAdio. Astfel a avut loc trecerea de la guvernarea de tip polis la cea de tip cosmopolis.  

Creştinismul s-a impus prin aceea că doreşte o metanoia, adică o transformare 
radicală a omului, lucru reflectat foarte bine mai ales în celebra predică de pe munte. 
Împărăţia lui Dumnezeu reprezintă regenerarea omului, trezirea conştiinţei şi a 
spiritualităţii sale; legea divină ia locul principal în inima omului. Datorită acestui aspect 
creştinismul conferă omului un nou spectru de valori, valori cu caracter etern care se 
concretizează în om şi în tot ceea ce îl înconjoară.  Pentru el sunt două realităţi distincte şi 
anume cea a lui Dumnezeu, veşnică şi spirituală şi cea a cezarului, temporală şi materială, 
dar omul pe pământ este cetăţean al ambelor împărăţii. Acest aspect reiese clar din 
Scrisoare către Diognet în care se spune despre creştini că din punct de vedere social nu 
se disting în nici un fel de ceilalţi oameni, nici politic, nici economic, au acelaşi port ca şi 
ceilalţi, mănâncă acelaşi lucru, trăiesc în aceleaşi oraşe, se disting de ceilalţi doar prin 
viaţa morală excepţională.  

Tezele creştine cunosc o permanentă îmbogăţire în Evul Mediu. Sfântul Ioan 
Hrisostom plecând de la aceste idei consideră că oamenii (creştinii) trebuie să se 
întrajutoreze reciproc, fiecare făcându-şi munca pentru care a fost chemat în vederea 
realizării binelui comun, atât spiritual cât şi social, politic şi economic. 

În concepţia lui Eusebiu de Cezarea apare o adevărată teologie politică. Imperiul 
corespunde planurilor divine: unitatea politică a lumii realizată prin imperiu duce la 
răspândirea Evangheliei peste tot în acest spaţiu geografic8. 

Bazându-se pe ideile Papei Leon cel Mare, Papa Gelasius (492-496), printr-o 
epistolă adresată împăratului Anastasie, formulează, în termeni care vor fi reluaţi pe toată 
durata Evului Mediu, teoria raporturilor dintre biserică şi imperiu. Legătura dintre 
religie şi politică va fi dată, de-a lungul istoriei, de valorile pe care şi le-au propus 
reciproc, pornind de la moştenirea culturii antice.  

Virtuţile cardinale au fost denumite astfel pentru prima dată de Sfântul Ambrozie 
de Milano, expresie folosită apoi în toată gândirea teologică creştină. Ele sunt extrase din 
gândirea filosofică elină antică, în primul rând de la Platon din lucrarea „Republica”9, şi 
sunt virtuţi care stau la baza guvernării societăţii umane, a polisului, precum şi la 
perfecţionarea morală a omului. Platon leagă aceste virtuţi de natura umană, prudenţa de 
raţiune, tăria de irascibilitate şi cumpătarea de concupiscenţă iar dreptatea controlând 
funcţiile sufletului uman şi legând celelalte trei virtuţi. În acest sens, Toma de Aquino 
preia diviziunea platonică a virtuţilor cardinale legând justiţia de voinţă şi făcând-o 
principiul suprem al ordinii morale în om şi în afara lui. Mergând de la viaţa moral-
creştină a celor patru virtuţi spre viaţa politică trebuie subliniat faptul că prudenţa joacă 
un rol esenţial în viaţa omului făcâdu-l să nu ia decizii pripite şi să se autocontroleze. 
Dreptatea impune conducătorului să fie corect cu sine însuşi şi cu semenii pe care îi 
guvernează, caracterul politicianului trebuind să fie puternic, vertical şi cumpătat10.  

Valoarea prudenţei este virtutea care în creştinism indică lucrurile ce trebuiesc 
făcute într-un anumit moment sau, din contră, ce nu trebuiesc făcute adică recta ratio 
                                                
8 Palibio, La Storie, trad. C. Schick, Verona, 1955, p. 6 si p. 95-96; 
9 Platon, Republica, IV, 427bc; 
10 Mitr. N. Mladin, Teologie  Morala Ortodoxa, ed. IBM al BOR, vol I, cap. Morala generala, Bucure;ti 
1979, p. 22; 
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agendorum (indică raţiunea corectă a lucrurilor)11. Această valoare este legată de 
intelectul uman şi coordonează celelalte virtuţi-valori de natură etică, socială sau 
religioasă. Pe scheletul acestei virtuţi trebuie să se clădească şi caracterul omului, atât în 
interiorul său cât şi în relaţia cu ceilalţi oameni. Pentru politicieni şi guvernanţi această 
valoare este capitală, întrucât îi pune în concordanţă cu sine şi cu cei pe care îi 
guvernează. Obiectul material al prudenţei îl formează toate actele corecte ale omului, 
uneori pentru a executa binele iar alteori pentru a respinge răul. Politiceşte vorbind ea se 
referă la actele de siguranţă statală, la bunele relaţii dintre conducători şi conduşi. De 
aceea în popor se spune că prudenţa sau vigilenţa din toate punctele de vedere este frâul 
şi vizitiul celorlalte virtuţi - valori (auria et moderatrix omnium virtutum). 

În acest sens, caritatea sau milostenia ne spune să-i ajutăm pe semenii noştri aflaţi 
în dificultăţi dar vigilenţa spune minţii cât, cum, în ce împrejurări, unde, în ce chip să 
dăm şi să ajutăm pe ceilalţi pentru ca actul nostru de caritate să fie corect. 

Prudenţa are trei funcţii principale: consultarea, judecata şi comanda acţiunii. Ea 
este acea valoare cardinală care orientează analiza mijloacelor oneste ale unei acţiuni spre 
atingerea scopului propus. În acest sens Mitropolitul Nicolae Bălan spunea că prudenţa 
este caracterul moral bun dat de structura unităţii specifice şi constante a firii noastre 
dobândită prin permanenta orientare a voinţei în direcţia binelui. 

Valoarea dreptăţii implică noţiunea de drept înţelegând prin aceasta dreptul la 
viaţă, dreptul la a poseda bunuri, la tot ceea ce este just şi echitabil12. În gândirea lui 
Aristotel şi Toma de Aquino13 se înţelege prin dreptate justiţia generală, perfecţiunea 
etico-morală, noţiune prezervată din dreptul roman şi cultura elenă. Prudenţa, fiind mama 
tuturor virtuţilor, orientează către just orice acţiune care transcende voinţa conştientă 
pentru îndeplinirea scopului dorit. Conform gândirii lui Toma de Aquino, justiţia 
presupune diversitate, întrucât nu suntem niciodată egali nouă înşine, ci altora, justiţia 
existând doar în raportul unui om cu altul. Toma de Aquino consideră că nu există 
umanitate fără viaţă politică deoarece natura omului se formează în şi prin societate. 
Toma stabileşte legătura dintre politică şi etică  încât exercitarea cetăţeniei reprezintă 
dezvoltarea deplină a practicării virtuţii. Alegerea pe care trebuie să o facem între ordinea 
malefică şi cetate ne ajută să ajungem la fericire împreună, împiedicând transformarea 
puterii în tiranie. 

Putem face legătura cu etica lui Aristotel şi cu meditaţiile acestuia despre fericire 
şi a modului de realizare a acesteia prin prietenie şi virtute. Aristotel defineşte prietenia 
ca fiind o comunitate bazată pe dorinţa binelui realizată pentru  celălalt. Toma de Aquino 
vede prietenia ca fiind o comunitate de bunuri şi acţiuni, prietenii desfăşurând activităţi 
politice, profesionale împreună. Esenţa prieteniei, conform afirmaţiilor lui Aristotel, ar fi 
dată de faptul că prietenia solicită aceeaşi atitudine faţă de lucrurile care merită sacrificiul 
suprem, atitudine greu de urmat pentru oameni cu idealuri diferite sau de cei fără idealuri. 
Omul nu poate ajunge la fericire de unul singur, are nevoie de ceilalţi, iar Societatea îi 
este necesară pentru a trăi, motiv pentru care politica şi morala sunt legate între ele.  

În această ordine de idei politica este împlinirea moralei, cu condiţia ca aceasta să 
fie considerată arta de a conduce cetatea pe principiul prieteniei dintre oameni. Virtutea 
                                                
11 Alosie L Tautu, Comentariu la teologia morala, vol., ed. Cosmos si Victoria, Oradea 1931, p. 206; 
12 Selma Santos Ferraz, Philosofie du Dorit et context historique de Toma de Aquino, p. 6; 
13 Toma de Aquino, Summa Theologiae, II/II, 118, 4 ad 2; 
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justiţiei pentru un popor se exprimă prin intermediul legislaţiei care reprezintă acea 
înşiruire de acte permise sau interzise oamenilor pentru a înainta pe calea virtuţii.  

Aristotel distinge trei tipuri de organizări sociale conform a trei tipuri de prietenie. 
Prietenia tatălui faţă de copiii săi este reprezentată de monarhia, cu prietenia dintre popor 
şi cel care este fondatorul său, monarhul care are un singur scop acela de a îmbunătăţi 
viaţa poporului său. Prietenia dintre soţi, fiinţe egale, chiar dacă sunt diferite şi superioare 
copiilor lor, este reprezentată de aristocraţie, adică prietenia politică între egalii care 
formează elita societăţii. Prietenia dintre fraţi sau colegi reprezintă republica fondată pe 
egalitatea dintre cetăţeni, în care comunitatea se naşte dintr-un context comun de cultură 
şi civilizaţie cu numeroase legături afective şi spirituale.  
 Valoarea  tăriei sau bărbăţiei.  

Prin tărie se poate înţelege în sens larg căutarea permanentă a binelui de către om 
şi realizarea lui. Din acest punct de vedere tăria nu există prin sine însăşi ci este rezultatul 
altei virtuţi, indicând în acelaşi timp şi faptul că o virtute dobândită de om are nevoie să 
fie păstrată şi omul să persevereze în ea. Astfel tăria este o virtute- valoare etică ce 
întăreşte virtuţile dobândite de om mai ales în perioadele grele ale vieţii sale. Obiectul 
acestei virtuţi este acela de a îndrăzni a face binele permanent chiar şi în momente de 
primejdie şi în mijlocul suferinţelor, lucru care reflectă caracterul fiecărui om în parte. 
Omul politic care doreşte să fie moral şi apreciat de către compatrioţii săi trebuie să 
dovedească tărie de caracter. Tăria înfrânează apetitul irascibil din comportamentul 
omului politic indicând totodată norma morală a minţii sănătoase. Tăria se raportează la 
sinele omului, nu la ceilalţi. Ea este dovedită de omul politic în primejdii şi cazuri 
extreme cum ar fi războaiele, crizele politice, bolile etc. Opus acestei valori stau 
următoarele vicii, prin defect, lipsa de frică, când aceasta trebuie luată în considerare iar 
în exces nepăsarea şi laşitatea. Subvalori incluse în tărie se pot considera: mărinimia, 
strălucirea sufletească (magnificienţa), răbdarea, perseverenţa, etc. Din punct de vedere 
creştin au dat dovadă de tărie martirii care au suferit şi au fost ucişi pentru mărturisirea 
lor în Hristos şi sfinţii care au răbdat ispitele demonilor şi ale oamenilor14. 

Valoarea cumpătării are legătură cu două funcţii ale sufletului şi anume cu 
irascibilitatea pe care o îmblânzeşte şi pofta (gastrică, erotică, tactilă...) pe care o 
anihilează. Ca obiect această virtute valoare încearcă să pună stăpânire pe afectele 
iraţionale ce vin din sufletul omului. Cumpătarea are legătură şi cu conservarea 
individuală, a speciei, a propagării omului prin respectarea legilor de conduită lăsate de 
Dumnezeu pentru ca omul să fie sănătos la nivel individual. Din punct de vedere politic 
celui care guvernează şi se află la cârma ţării această valoare îi este indispensabilă. Vicii 
opuse cumpătării sunt insensibilitatea prin defect şi necumpătarea prin exces. Dintre 
subvalorile cumpătării se pot aminti pudoarea sau ruşinea, onestitatea, temperanţa, 
sobrietatea, abstinenţa, uneori dusă până la castitate15. 

Alături de virtuţile cardinale se pot aminti următoarele valori: valoarea binelui sau 
moralitatea, valoarea adevărului, valoarea libertăţii. 

Despre valoarea binelui Socrate spunea este ceea ce este sfânt pentru că este 
aprobat de zei pentru că aceştia aprobă ceva doar pentru că acel ceva este sfânt16. Acest 
                                                
14 Ad. Franck, La morale pour tous, Paris, 1884, pp. 505-508;  
15 Aloisie L. Tautu, 1931, op. Cit., p.222; 
16 Janine Marie Idziak, In Search of * Good Pozitive Reasons* dor an Ethics of Divine Commands: A 
Catalogue of Arguments, Faith and Philosophy, nr. 6, 1989, pp. 48-57; 
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lucru înseamnă că o acţiune este bună sau rea doar pentru că Dumnezeu o porunceşte sau 
o interzice, sau este bună sau rea prin natura ei şi astfel Dumnezeu o respinge. Un lucru 
este bun sau rău dacă este poruncit sau interzis de către Dumnezeu şi este legat de voinţa 
divină. O acţiune este bună dacă serveşte la împlinirea societăţii umane iar în caz contrar 
este rea. Natura umană are multe înclinaţii şi dorinţe dar raţiunea sănătoasă le ordonează. 
Mulţi filosofi şi teologi ai Evului Mediu văd ca primă cauză a moralei pe Dumnezeu şi 
poruncile sale. Tot ei văd binele şi răul ca dependente de natura umană dar iubirea 
aproapelui şi respectul reciproc nu este în natura omului ci este poruncă divină. Un rol 
important în creştinătate la avut Decalogul biblic. În axiologie binele şi răul au avut un 
rol important ca şi categorii ale eticii fiind adversare şi într-o permanentă luptă între ele. 
În creştinism binele este reprezentat de Dumnezeu, rai, îngeri, sfinţi, iar răul de către iad, 
diavol şi îngerii săi. Această antinomie apare şi în Islam în lupta dintre Alah şi Sheytan. 
În religiile orientale antinomia nu se distinge, aceste caracteristici fiind complementare 
(frumos - urât, masculin-feminin,bun-rău, mare-mic). 

Politicienii17 trebuie să fie în cel mai rău caz omenii morali dacă nu şi credincioşi 
şi să urmărească realizarea binelui comun. Slujirea ţării şi a binelui comun trebuie să fie 
superioară intereselor personale iar atingerea unor sfere politice superioare nu trebuie să 
se facă din ambiţie personală ci pentru dezvoltarea statului. Ei trebuie să urmărească 
atingerea scopurilor bune naţionale şi internaţionale.   

Sfârşitul secolului al XIX-lea se remarcă mai ales în Europa Occidentală prin 
regândirea doctrinei social-creştine. Plecând de la Augustin şi Toma de Aquino, Papa 
Leon al XIII-lea prin Enciclica Aeterni Patris inaugurează neotomismul şi doctrina 
democraţiei creştine. Astfel Biserica Catolică prin neotomism acceptă viaţa social politică 
a credincioşilor săi şi îşi propune să promoveze propria viziune despre viaţa socială a 
oamenilor în muncă, familie, stat.  

Papa Leon al XIII-lea, prin mai multe Enciclice emise, vede  democraţia creştină 
ca acţiune binefăcătoare creştină a bisericii în mijlocul poporului, în condiţiile în care 
secolul al XIX-lea se confruntă cu triumful liberalismului, cu industrializarea, cu 
interesului pentru ştiinţă şi cu participarea umanităţii la procesul democratic. În acest 
context Fr. Chatelet consideră doctrina neotomismului ca fiind una de tip raţional care 
doreşte păstrarea valorilor social - politice existente, în care avem o mixtură de elemente 
ce provin din monarhie, aristocraţie şi democraţie şi care combat ideile totalitariste. 

Prima parte a secolului al - XX – lea este marcată de două războaie mondiale şi de 
regimuri totalitariste care au adus o schimbare de situaţii pe plan cultural, social şi politic, 
cu noi provocări adresate teologiei timpului. Apar studii şi opinii teologice legate de viaţa 
social - politică a spaţiului european şi mai ales occidental. Între teologia catolică şi cea 
protestantă apar conflicte ideologice, întrucât teologia catolică era mai radicală şi punea 
accentul pe superioritatea bisericii faţă de stat, fiind mai interesată de scopurile sale 
politice decât de mântuirea credincioşilor săi iar teologia protestantă era mai pozitivă şi 
mai deschisă la problemele sociale contemporane şi încerca să înţeleagă ceea ce se 
întâmplă în lume. Teologia protestantă încearcă o conciliere cu noile provocări 
intelectuale şi noua cultură dând naştere noii teologii liberale. Personalităţi teologice care 
au pus bazele teologiei liberale sunt Albrecht Ritschl (1822-1899), Ernest Troethsch 
(1856-1923).  
                                                
17 P. Andrei, Filosofia valorii, Fundatia Regele Mihai I, Bucuresti, 1945,p. 37; 
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O figură deosebită a acestui timp este Karl Barth care editează în 1919 Epistola 
către Romani precum şi un studiu asupra acesteia. Concepţia lui pleacă de cunoaşterea 
problemelor sociale ale Germaniei timpului său şi a experienţelor sale pastorale legate de 
propovăduire Evangheliei. El are o abordare raţională a lui Dumnezeu că el este imposibil 
de găsit şi de cunoscut în mod direct, încât gândirea şi vorbirea omului despre Dumnezeu 
trec printr-un foc purificator, ca unică premisă a convingerii că Dumnezeu este 
Dumnezeu care vorbeşte astăzi prin scripturi tot ca şi în timpul lui Pavel, dând la o parte 
medierea umană.  

Libertatea şi suveranitatea lui Dumnezeu este punctul de plecare al Teologiei 
Protestante a lui Paul Tillich care dezvoltă o nouă teologie, cea dialectică în 1928, 
continuând să dezvolte ideile barthice plecând de la fundamentul universalismului 
intensiv criptocentric care îl reprezintă pe Hristos. El încearcă depăşirea conflictului 
teologic dintre teologia dialectică a lui Barth - îndepărtarea lui Dumnezeu din lume şi 
teologia liberală care face o sinteză legitimă între Dumnezeu şi lume. Gândirea sa este 
una originală şi pleacă de la relaţia dintre Dumnezeu şi om şi dependenţa reciprocă a 
unuia faţă de celălalt. Introduce o nouă noţiune despre religie, care se referă la importanţa 
fiecărei fiinţe umane, noţiune, care a fost denumită realism credincios. 

Un alt teolog care a continuat gândirea barthană a fost Rudolf Bultman care pune 
accentul pe studiul revelaţiei pornind de la ideea cuvântului divin revelat şi nu de la om şi 
religiozitatea acestuia spre Dumnezeu. În concepţia lui credinţa nu este efortul minţii 
umane ci răspunsul omului la harul lui Dumnezeu.  

Dietrich Bonhoefer este reprezentant al curentului liberal care reflectă schimbările 
care au avut loc începând cu secolul al XVIII-lea, perioadă marcată de reformă şi 
iluminism, care fac creştinul actual să se roage şi să practice un creştinism nereligios. 

Începând cu secolul al XX-lea apare curentul personalist, marcat de gândirea lui 
El. Lavelle, J. Lacroix, J. Maritain şi mai ales M. Mounier. Acest curent se remarcă prin 
lupta contra individualismului şi totalitarismului, grija deosebită faţă de catolicismul 
social, democraţia pluralistă descentralizată, şi opresiunea statului faţă de oameni. În 
acest sens M. Mounier propune o democraţie bazată pe mesajul evanghelic, pe libertatea 
şi egalitatea fiilor lui Dumnezeu în societate, în care trebuie să se afirme ca persoane.  

Democraţia creştină a influenţat societatea europeană precum şi organizarea 
politică a statelor fondatoare ale Uniunii Europene prin accentul pus pe dezvoltarea 
persoanei umane şi realizarea ei în plan social prin: familie, asociaţiile profesionale, 
comunităţi locale şi naţiuni. 

Conform preceptelor democraţiei creştine politica statelor trebuie să garanteze 
libertatea persoanei şi dezvoltarea comunităţii naţionale, să sprijine realizarea libertăţilor 
civile şi politice. O atenţie deosebită s-a acordat structurilor politice ale statelor, o 
influenţă a partidelor democrat- creştine constatându-se  mai ales în Italia, Germania şi 
Benelux prin formarea sistemul bazat pe piliere ( pillarisation), împărţirea societăţii pe 
compartimente în funcţie de două criterii: unul filosofic şi unul religios. 

Creştin democraţii au apărat politica de descentralizare dar nu întotdeauna cu 
aceeaşi vehemenţă şi implicare. Tot ei au dorit formarea Uniunii Europene pe care au 
văzut-o ca fiind al treilea factor ca importanţă geopolitică, după S.U.A. şi Rusia. 

 Mai ales integrarea europeană a reprezentat un proiect politic al democraţiei 
creştine. Majoritatea fondatorilor proiectului european (Schuman, de Gasperi, K. 
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Adenauer, J. Monnet) au aparţinut partidelor democrat creştine18, legate de limitarea 
conflictelor, instaurarea păcii, realizarea prosperităţii.   

Astăzi creştinismul este împărţit în trei ramuri: romano-catolic care domină în 
Italia, Polonia, Europa Centrală şi de Sud, Irlanda şi America Latina; protestantismul în 
Germania şi Ţările Nordice; ortodoxia în Grecia, în statele slave şi Rusia, cuprinde 
Bisericile din Alania, Georgia, România care se auto guvernează.   

Este semnificativ faptul că mişcarea teologică cunoaşte un dialog cultural amplu 
în secolul al XX-lea. Se pune problema schimbării modului de a înţelege conceptul mistic 
şi anume prin interpretarea acestuia în mod existenţial. Bultmann analizase conceptul 
mistic punând în valoare semnificaţiile lui diferite, dar credea că  omul îşi asumă propria 
fiinţă şi este responsabil de el însuşi. Bonhoeffer atrăgea atenţia asupra diferenţei dintre 
religie şi credinţa creştină reliefând faptul că Biserica trebuie să participe activ la 
acţiunile lumeşti ale comunităţii, propovăduind astfel voinţa lui Hristos.  

În acest sens P. Teilhard De Chardin atrage atenţia asupra faptului că progresul în 
general nu se află în concurenţă cu Dumnezeu.  Dimpotrivă progresul omului, umanitatea 
unită, conştientă şi stăpână pe propriile forţe aduce un plus de frumuseţe creaţiei.  

Karl Rahner propune o nouă concepţie teologică, numită antropologia 
treanscedentală sau teologia antropocentrică şi consideră că antropocentrismul trebuie 
să fie principiul hermeneutic prin prisma căruia să se structureze întreaga teologie. El 
aduce în prim plan ideea ca bisericile creştine ar trebui să-şi recunoască originea comună 
a credinţei – Sfânta Scriptură şi simbolurile apostolice – iar raportul dintre această 
identitate şi diferenţele apărute ulterior să fie tratat pe principiul toleranţei gnoseologice 
existenţiale.  

Întreaga revelaţie este prezentată prin raportarea la principiul hermeneutic al 
frumuseţii în opera teologică a lui von Balthazar, care afirmă că înţelegerea adevărului şi 
a binelui nu este posibilă în afara cunoaşterii frumuseţii încoronând dubla stare a 
frumuseţii şi a binelui.  

În perioada de transformare politică şi culturală a anilor 60 teologia politică a lui 
Metz se remarcă prin gândirea sa bazată şi ea pe antropocentrism (omul este o fiinţă care 
dialoghează cu Dumnezeu) cerând o lectură corectă a tradiţiei Bibliei. referitoare la pace  
şi viaţă, la viitorul istoric, care au semnificaţii de tip comunitar şi social. 

În viziunea lui Metz credinţa este redusă la decizia interioară a individului fără ca 
acest lucru să influenţeze lumea şi istoria.  

Democraţia creştină consideră că războaiele inspirate de religie în Europa 
modernă (şi nu numai) sunt o ameninţare la adresa stabilităţii şi păcii. Starea de pace 
conduce la organizarea democratică a societăţii şi – aşa cum susţineau democraţii 
populari francezi la promovarea intereselor familiei, a celor economice şi sociale, pentru 
că ordinea politică trebuie să se bazeze pe suveranitatea lui Dumnezeu şi pe faptul că 
înţelepciunea politicii creştine trebuie să aducă vieţii politice un sistem de virtuţi creştine.  

Expresivă este poziţia lui Hans Kung care consideră necesară depăşirea poziţiei 
critice a politicii faţă de religie într-o abordare descriptiv-comparativă, prin care  
progresul teologic să-şi lege de adoptarea unui punct nou de vedere interpretativ. Pacea 
între religii este premisa păcii dintre naţiuni, ceea ce presupune identificarea unor criterii 
etice universale, raportate la om.  
                                                
18 Scott M. Thomas, op. cit. p. 168ş 
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Creştinismul este considerat şi astăzi, în spiritul tezelor Apostolului Pavel o 
revoluţie morală, datorită schimbărilor provocate de el: iubirea faţă de om, de aproapele, 
egalitatea oamenilor în faţa lui Dumnezeu, omul-valoare supremă a creaţiei; Dumnezeu 
însuşi jertfindu-se pentru mântuirea lui ceea ce face ca Dumnezeul creştin să fie 
universal, chemând la mântuire toate neamurile.  

Virtuţile filosofice au primit în creştinism un sens propriu astfel că dacă ele au un 
caracter individual şi individualist, cele creştine presupun prezenţa harului divin, 
implicând iubirea de aproapele. 

Virtuţile teologice supreme, credinţa, nădejdea şi dragostea, sunt nu numai 
creştine, cea ce explică faptul că au fost tratate şi în filozofie, conform  convingerilor că 
dinamica relaţiilor umane este bazată pe iubire şi credinţă în milostenia divină.  

Competenţa Bisericii este aceea de a-l propovădui pe Hristos răscumpărătorul 
sufletelor noastre, dar ea nu poate fi indiferentă faţă de problemele sociale cu care se 
confruntă omul. Doctrina socială a Bisericii reprezintă o formulare precisă a unei reflecţii 
asupra existenţei omului în societate, în context internaţional, în lumina tradiţiei 
ecleziastice. Ea prezintă în orice epocă principiile sale eterne, actuale şi adaptate 
problemelor epocii. Este considerată universală pentru că toţi oamenii sunt chemaţii să 
formeze poporul lui Dumnezeu.  

Irving consideră că democraţia creştină este o doctrină care se bazează pe valorile 
democraţiei în funcţionarea societăţii. Alături de catolicism, un rol important în 
dezvoltarea ideologiei democrat-creştine l-a avut protestantismul (Scandinavia, Germania 
şi Olanda), ortodoxia şi greco-catolicismul (Grecia şi România). Valorile fundamentale 
pe care se bazează partidele social creştine sunt: libertatea, egalitatea, solidaritatea, 
participarea la ierarhizarea valorilor. Temele fundamentale ale doctrinei democrat-
creştine (G. Lavroff, Ph. Braud, J. L. Chabot) sunt: problema persoanei umane, 
umanismul ca fundament al vieţii social-politice şi viaţa social politică rezultat al puterii 
oamenilor de a construii comunitatea care are ca scop binele comun.19 

Doctrina Bisericii se bazează pe zece principii fundamentale: demnitatea 
persoanei umane, respectul pentru viaţa umană, principiul asocierii, al participării, al 
opţiunii preferenţiale pentru săraci şi persoanele vulnerabile, al solidarităţii, al 
subsidiarităţii, al egalităţii umane, al binelui comun şi a destinaţiei universale a bunurilor. 

Ideile democraţiei creştine au fost transpuse în politicile referitoare la integrarea 
europeană, astfel încât să existe o coordonare efectivă la nivelul deciziilor atât în 
interiorul partidelor cât la nivel guvernamental.   

Thomas Albert, K. Selman şi Joseph A. Butigieg analizează rolul important al 
democraţiei creştine la nivelul politicilor întrezărite de statele europene. Ei analizează şi 
relaţia dintre politică şi religie, dintre Biserică şi Stat20.  

În zilele noastre se vorbeşte despre nevoia unei religii civile, aceasta pornind de la 
teoria lui Durkheim care este de părere că integrarea socială depinde de un număr de 
convingeri religioase: credinţa în Dumnezeu, credinţa în viaţa de după moarte şi credinţa 
că virtutea va fi recompensată, iar păcatul pedepsit. O societate sănătoasă trebuie să 
practice toleranţa religioasă şi să cultive, în viaţa cotidiană aceste valori.. 
                                                
19 L. P. Zăpârţan, Doctrine politice, Ed. Chemarea, Iaşi, 1994, p. 303; 
20 Thomas Albert Keselman, Joseph A. Buttigieg, European Christian Democracy: historical legacies and 
comparative perspectives,  University of Notre Dame Press, 2003; 
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Renblah preia acest concept şi susţine că religia civilă este un aspect religios al 
vieţii politice americane care există independent de biserică la care toţi cetăţenii 
americani participă. Cetăţenii americani îşi păstrează astfel libertatea religioasă în viaţa 
privată iar religia civilă aparţine sferei publice. 

Am considerat că cea mai bună privire asupra relaţiei valorice dintre religie şi 
politică o oferă K. Löwith pentru că el consideră că istoria Europei nu poate fi înţeleasă 
fără dimensiunea sa creştină, că spiritul European se leagă şi se defineşte prin credinţa în 
mântuire care dă istoriei un sens şi o semnificaţie. El analizează personalităţile filosofice 
de marcă pentru spiritualitatea europeană care au ilustrat această apreciere: J. Burckhardt, 
Marx, Hegel, Proudhon, Comte, Condocet, Voltaire, Vico, Bouset, Ioachim de Fiore, 
Augustin, Orosius.  

Interpretarea creştină a istoriei depinde de acceptarea lui Isus drept Hristos, de 
dogma întrupării. Teologii şi istoricii au încercat să explice istoria în mod religios 
realitatea întrupării istoriei profane, fără a o reduce pe una la cealaltă. Din acest punct de 
vedere creştinismul este important în istorie doar prin revelaţia lui Dumnezeu într-un om 
istoric. Credinciosul nu parcurge istoria ca pe un progres, aceasta reprezintă pentru el 
locul păcatului şi al morţii, tocmai de aceea credinciosul are nevoie de izbăvire. Creştinii 
nu sunt un popor istoric, istoria mântuirii este una individualizată şi nu depinde de 
statutul social, politic, cultural, rasial. Este explicabil faptul că axiologia creştină a dat 
identitate culturii europene, a fost şi este o componentă definitorie a  modului nostru de a 
ne raporta la viaţă şi de a o construi, inclusiv în plan social-politic. 
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