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CUVÂNTUL AUTORULUI

Trãim într-o lume secularizatã ºi tehnicizatã, în care omul tinde sã-ºi gãseãscã fericirea
exclusiv �hic et nunc�... Desigur ºi-a imaginat-o altfel atunci când a cãutat sã scoatã pe
Dumnezeu din sufletul ºi din viaþa lui... Numai cã rezultatul nu a fost pe mãsura aºteptãrilor...
Dacã unii au reuºit sã obþinã mult aºteptatul confort al vieþii, alþii în schimb, îºi trãiesc viaþa
la întâmplare, în cele mai cumplite mizerii, fãrã nici o razã de speranþã...

Pe de altã parte, dacã beneficiem de cuceririle spectaculoase ale tehnicii � ºi parcã
pentru nimic în lume nu am putea renunþa la ele � totuºi în multe privinþe ele se îndreaptã
împotriva vieþii, þinând sufletul omului în zbuciumul rãtãcitor al unor neîmpliniri obsedante.
ªi aceasta se întâmplã, deoarece fãrã Dumnezeu sufletul rãmâne copleºit de golul sau de
vidul care îl debusoleazã, aflându-se într-o dezorientatã cãutare, ce nu poate primi rãspunsul
aºteptat, fiindcã fãrã Dumnezeu îºi pierde menirea ascensiunii sale anxiologice... Lipsit astfel
de orizontul luminos al împlinirii sale, prin pierderea propriei identitãþi, spiritul omenesc se
va hrãni din viaþa instinctivã, care despoindu-l de autentic, îl aruncã pradã animalitãþii
oarbe, dusã la vulgarizare ºi dezumanizare. Dacã la aceasta se adaugã confuzia ideologicã,
înþelegem mai bine criza care deruteazã ºi nimiceºte bietele conºtiinþe umane. Dar mizeriile
din sufletul oamenilor ºi din societate îºi au, în mare mãsurã, cauza în patimile care rãstoarnã
tabla de valori a Spiritului uman. Maladiile spirituale, având originea în dereglarea bio�
psihicã a naturii umane, se exercitã ºi pe plan social sub aceeaºi formã distructivã rãsturnând
exixtenþã umanã într-o prãpastie fãrã ieºiri... Paradoxal este faptul cã, deºi maladiile spirituale
fac fãrã cruþare victime, ele sunt totuºi cultivate în sufletele oamenilor cu tenacitate ºi chiar
cu îndârjire... Aceastã realitate demonstreazã cã originea lor rezidã în firea omeneascã ce
poartã în sine rãnile pãcatului. ªi pentru a nu lãsa putinþã de tãgadã, invocãm versurile
poetului Mihai Eminescu:

�La acelaºi ºir de patimi deopotrivã suntem robi
Fie slabi, fie puternici, fie genii ori neghiobi!� (Scrisoarea I).
Nu e vorba aici de o eternizare a patimilor, care atenteazã violent la condiþia umanã,

ci de caracterul universal al pãcatului ca o boalã a firii. Iar de aici apare tot mai stringentã
necesitatea vindecãrii firii, prin eliberarea de patimi... ªi cum patimile se dezlãnþuiesc în
viaþa oamenilor prin dereglarea simþurilor, terapia vine cu �reversul medaliei�, în sensul
necesitãþii disciplinãrii simþurilor prin acsezã.

În felul acesta, socotim cã asceza creºtinã, aplicatã în sensul ei specific, îºi dovedeºte
actualitatea prin punerea în valoare a potenþelor umane spre buna armonizare a omului cu el
însuºi ºi cu lumea.
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Referindu-ne însã mai îndeaproape la importanþa ºi actualitatea ascezei creºtine, vom
spune dintru început cã oricine ºtie cã pentru a dobândi o deprindere oarecare, fie intelectualã,
fie fizicã, fie moralã este nevoie de exerciþiu. Cu cât un elev va efectua mai multe exerciþii la
matematicã, de pildã, cu atât va obþine mai multã dexteritate în rezolvarea problemelor. Cu
cât un muzician va exersa mai mult, cu atât va deveni mai virtuos. Cu cât un sportiv se
antreneazã mai mult, va putea obþine performanþe mai bune. Tot astfel ºi un credincios, cu
cât se va exersa mai mult pe calea sãvârºirii binelui, cu atât va deveni mai bun ºi mai virtuos.
Cu cât va cãuta mai mult sã elimine pãcatul din fiinþa sa, cu atât va deveni mai curat ºi mai
evlavios.

Acest exerciþiu îndeobºte cunoscut ºi practicat de noi toþi se numeºte în limbaj
duhovnicesc: ascezã. Numirea aparþinea sportivilor antici, atleþilor care se antrenau în
stadioane pentru atingerea performanþelor ºi a încununãrii cu victorie. Trecând pe plan
spiritual, cuvântul a primit un sens ºi un scop adecvat noii orientãri în care este folosit, încât
s-a ajuns ca acest exerciþiu sã devinã o luptã contra pãcatului ºi o stãruinþã pe �calea cea
strâmtã� a virtuþii. Dat fiind faptul cã pãcatul ºi ispitele erau aºa de adânc înfipte în fire, de
multe ori s-a recurs la metode ce vizau însãºi natura umanã, ajungându-se la tot felul de
mortificãri, încât omul modern preocupat prea mult cu �confortul� vieþii sale, respinge astfel
de proceduri, înainte de a le încerca sensul... Desigur, s-au fãcut exagerãri din prea multul
zel al performanþelor duhovniceºti, dar adevãrata ascezã este totdeauna naturalã ºi pozitivã,
încât ea nu proclamã mortificarea simþurilor, ci disciplinarea lor, precum nu pledeazã nici
pentru eradicarea afectelor, ci pentru convertirea lor în dispoziþii sufleteºti, menite sã dea
impuls creator vieþii spre desãvârºirea în virtute.

Cartea de faþã are un caracter didactic, avându-se în atenþie anticul, veºnicul ºi mereu
actualul principiu: �bene docet qui bene distinguit� (Învaþã bine cel ce ºtie sã distingã
bine). Adicã, claritatea ºi distingerea. M-am strãduit în acest sens ca expunerea sã fie nu
scolasticã, ci coerentã ºi sistematicã. Am adoptat un stil simplu ºi fluent pentru a facilita
clarificarea problemelor controversate.

Redactatã pentru timpul nostru, ascetica creºtinã oferã posibilitatea dezbaterii
problemelor într-un ansamblu multidisciplinar, în mãsurã sã temeluiascã viabilitatea
principiilor evanghelice, ca rãspuns la provocãrile pe care acum mai mult ca oricând,
eticile secularizante ºi biologizante ni le pun înainte.

Împãrþind studiul de faþã în douã volume: I. Patologia spiritualã ºi II. Aretologia
creºtinã, am dorit sã evidenþiem ºi sã confirmãm principiul sau regula esenþialã a asceticii
creºtine, care proclamã eliberarea de patimi prin virtuþi.

Caracterul multidisciplinar al unor dezbateri ascetice este impus de însãºi persoana
umanã aflatã în actualitatea problemelor cu care se confruntã. Dat fiind faptul cã persoana
umanã în actualitate trebuie sã fie privitã ºi tratatã într-un complex de factori, care îi determinã
diversele ei aspecte, nu putem rãmâne la viziunea strictã a filosofiei naturii sale, încât aspectele
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strict ascetice formulate de marii ei trãitori le-am confruntat ºi corelat cu datele psihologiei,
psihiatriei, biologiei, sociologiei, medicinii, literaturii, ºtiinþei, culturii, artei ºi nu în ultimul
rând ale bioeticii, cãutând sã le prezentãm sensul lor pentru omul modern.

Pe de altã parte, la aceastã abordare multidisciplinarã ne obligã însãºi nocivitatea
maladiilor spirituale pentru viaþa persoanei umane, ca intenþionalitate spre comunicare ºi
comuniune. De aici rezultã ºi interesul preotului duhovnic de a-ºi lãrgi orizontul de cunoaºtere
ºi de abordare cât mai variatã a aspectelor cu care este confruntatã persoana umanã în
actualitate.

În altã ordine de idei mãrturisesc la sfârºitul acestor rânduri cã m-au atras problemele
de asceticã creºtinã încã de când am pãºit pragul Facultãþii de Teologie din Sibiu. Dumnezeu
a rânduit sã-l întâlnesc pe eruditul profesor Nicolae Mladin, care mi-a devenit ºi duhovnic.
Era o fire binevoitoare, modestã ºi hotãrâtã, ºtiind prin naturaleþea ºi sinceritatea sa sã-ºi
câºtige mulþi discipoli, pe care îi orienta cu competenþã desãvârºitã. Repetatele ºi multiplele
discuþii de asceticã creºtinã pe care le-am avut cu dânsul, dar care nu s-au terminat�, m-au
determinat sã urmez cursurile de doctorat la Bucureºti, având ca obiect principal de studiu:
morala. Îl simþeam totdeauna apropiat pe dascãlul meu de la Sibiu, beneficiind de observaþiile
lui critice asupra încercãrilor mele publicistice de mai târziu. Îmi pãstrez ºi acum în suflet
amintirea cu o vie recunoºtinþã, fapt care mã determinã sã vorbesc studenþilor mei despre el
ca despre un astru ce lumineazã mereu�

În sfârºit, exprim alese ºi sincere mulþumiri Domnului inginer Gabriel Marineasa
pentru contribuþia ce ºi-a adus-o la apariþia acestei cãrþi.

* * *
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A. NOÞIUNEA DE ASCEZÃ ªI LOCUL EI
ÎN CADRUL SPIRITUALITÃÞII CREªTINE

1. Theoria ºi praxis

Înþelepþii antici fãceau deosebirea dintre theoria, consideratã activitatea minþii ºi pra-
xis � ca activitate exercitatã în lumea materialã.

Pãrinþii Bisericii, preluând aceºti termeni, le-au dat o interpretare specificã. Sfântul
Grigorie de Nazianz, bunãoarã, acordã theoriei o extensiune afirmativã, definind realitãþile
inteligibile: óêÝøéò íïçôùí1, iar praxis-ul rãmâne în domeniul vieþii de practicare a virtuþilor,
dintre care cea mai mare este iubirea. Prin iubire noi imitãm pe Hristos ºi devenim un duh cu
El. Astfel, praxis-ul înseamnã viaþa în Hristos prin Duhul Sfânt.

Praxis-ul are douã aspecte: unul negativ, referitor la depãºirea obstacolelor concretizate
în gândurile rele ºi patimi; ºi un aspect pozitiv, care urmãreºte desãvârºirea în virtute2.

Altfel spus, theoriei îi corespunde vita contemplativa prin care intrãm în comuniune
cu realitãþile mai presus de cunoaºtere, cu viaþa divinã însãºi, ajungând la îndumnezeirea firii
prin har; iar praxis-ului îi corespunde vita activa, viaþa de virtute, ca activitate neîntreruptã
spre asemãnarea lui Dumnezeu.

Personificarea acestor douã noþiuni a fost fãcutã de Origen, sugerând prin activitatea
Martei, sora lui Lazãr, praxis-ul ca trudã continuã, iar pe Maria identificând-o cu theoria. Ea
asculta extaziatã cuvântul Domnului ºi nimic nu ar mai fi putut sã o abatã de la aceasta. Maria
ºi-a �ales partea cea bunã, ce nu se va lua de la ea niciodatã�, dar fãrã osteneala Martei nu s-ar
fi putut crea ambianþa ospitalitãþii depline. Altfel spus, Dumnezeu nu poate fi primit în suflet
ºi contemplat într-o negrãitã bucurie, dacã la început sufletul nu este curãþit de patimi prin
virtuþi. Pentru acest motiv, praxis-ul începe viaþa duhovniceascã, iar theoria o desãvârºeºte.

Plasticizând imaginea Martei ºi Mariei, un poet creºtin le imortalizeazã spunând: �Maria
ºi Marta sunt douã surori / alese din lumea cea largã. / Maria-i credinþa ce-nvaþã din zori, / iar
Marta-i credinþa ce-aleargã. / Maria stãtea ascultând ºi simþea / cã ceru-ºi desferecã poarta. /
Sã stau cu Maria într-una aº vrea / Dar Domnul iubea ºi pe Marta. / Maria ºi Marta sunt douã
surori / ce-n rai îºi petrec veºnicia. / Iar eu pe pãmânt parc-aº vrea uneori / când Marta sã fiu,
când Maria. / Iisus pe-amândouã surori le iubea. / ªi-n cer, împreunã li-i soarta. / O, fã-mã,
Iisuse, în dragostea Ta, sã fiu ºi Maria ºi Marta� (Costache Ioanid, «Taine»).

1 Carmina I, II, 34, V 190, P.G. 37, 955.
2 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, Manual sistematic, trad. diac. Ioan I. Icã jr.,

Sibiu, 1997, p.211�212.
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2. Noþiunea de ascezã

Cuvântul grec áóêÝù, Üóêçóéò este greu de determinat etimologic. Homer îl foloseºte
pentru a reda ideea unei activitãþi artistice (Iliada 10, 438; 23, 743) sau tehnice (Iliada 3, 388;
4, 110). Isocrate identificã pe askesis cu �practicile evlaviei� din Egipt. La Pitagora ºi mai
târziu la neoplatonici, �asketai� denumea pe cei ce fãceau fãgãduinþa desãvârºirii naturii umane.
Stoicii îi dau un sens moral, înþelegând exerciþiul metodic pentru înfrânarea patimilor ºi
sãvârºirea virtuþilor3.

Asceza în antichitatea precreºtinã avea urmãtoarele sensuri ºi aplicãri:
1. exerciþiul atleþilor ºi soldaþilor;
2. exerciþiul inteligenþei, al voinþei ºi al simþului moral;
3. aplicare la cult ºi la viaþa religioasã.
Corelat cu askesis este ãõìíáóßá. La început definea exerciþiul fizic, foarte intens,

sistematic ºi neîntrerupt, practicat în cadrul gimnaziului pentru obþinerea performanþelor
atletice. Stoicii îi dau acestui termen un înþeles moral, înþelegând exerciþiul pentru dobândirea
ºi practicarea virtuþii.

Sfântul Apostol Pavel preia aceºti termeni ºi îi aplicã la noua credinþã ºi viaþã în
Hristos, unde vor primi un sens specific. Creºtinii vor fi numiþi de acum atleþi ai lui Hristos
ºi ostaºi ai lui Hristos. Asceza ca exerciþiu al atletului antic era foarte severã. �Vreme de
zece luni ºi mai bine, o reglementare riguroasã ºi tiranicã fixa candidatului orele ºi durata
exerciþiului, a mâncãrii ºi a somnului�4. La fel era asceza ºi ca disciplinã a soldatului. Militarul
era izolat de treburile vieþii, renunþa la multe plãceri ºi chiar la voia proprie, fiind supus unei
discipline aspre, ca prin exercitare metodicã sã poatã deveni un bun luptãtor5.

Aplicând aceºti termeni la viaþa creºtinã, Apostolul aratã cã �oricine se luptã se
înfrâneazã de la toate, ca sã ia o cununã�. Asemenea alergãtorului din arenã, atleþii lui
Hristos, nu aleargã la �Întâmplare�, ci dupã anumite reguli (I Corinteni 9, 24�25; Filipeni 3,
13�14). La fel ºi ostaºul lui Hristos renunþã la propria voie, ca prin exersarea evlaviei sã placã
lui Hristos (I Timotei 4, 7�8).

Atleþii ºi ostaºii lui Hristos exercitându-se sufleteºte ºi trupeºte, depun un efort susþinut
spre a ajunge la scopul propus. Iar acesta este Hristos. Caracterul ascezei are ca obiectiv
continua exersare spre desãvârºire, având ca þintã �starea de bãrbat desãvârºit, mãsura
vârstei deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13).

Cuvântul �atlet al lui Hristos� va deveni de acum termenul preferat pentru cei ce se
exerseazã în evlavia creºtinã. Origen va face trecerea de la scriitorii secolului II, pentru care

3 Tomas Spidlik, Idem, p. 212.
4 F. Prat, La Théologie de Saint Paul, vol. II, Paris, 1933, p. 421.
5 Nicolae, Mitropolitul Ardealului, Studii de Teologie Moralã, Sibiu, 1969, p. 341.



10

Ascetica

martiriul era prezent, la scriitorii secolului III ºi IV, care au format ideea martiriului spiritual
redat prin ascezã, ce reprezintã nu numai o abþinere în faþa poftelor ºi plãcerilor, ci ºi o luptã
de necontenitã creºtere în virtute. De fapt, Origen este primul care introduce în literatura
filocalicã termenul de �ascezã� (ascet), referindu-se la lupta lui Iacob cu îngerul� Iacob
este numit ascet.6 De acum mãnãstirile, ca loc de exercitare a ascezei se vor numi áóêçôþñéïí
(asceterium). Fecioarele care se exerseazã în virtute în cadrul mãnãstirii se vor numi áóêþôñéá
(monahie = ascetã), iar literatura care trateazã despre viaþa monahalã duhovniceascã se vor
numi áóêçôéêüí.7

Asceza creºtinã se întemeiazã ºi se dezvoltã prin virtutea înfrânãrii = åãêñÜôåéá, ca
stãpânire de sine. Ea are douã aspecte: ðüíïò = nevoinþã, caznã, trudã, ostenealã; ºi áãùí =
luptã necontenitã cu tine însuþi pentru ca dominând asupra patimilor, sã creºti necontenit în
virtute. Sfântul Vasile cel Mare referindu-se la exersarea atleþilor, aratã cã aceasta se
temeluieºte pe o înfrânare constantã ºi severã: ��Trebuie sã vã spun cã atleþii se supun la
nenumãrate oboseli, ca sã-ºi mãreascã prin fel de fel de mijloace puterea lor trupeascã: transpirã
foarte mult din pricina exerciþiilor gimnastice, primesc multe rãni în locurile de exerciþii, þin
dietã, nu cea mai plãcutã, ci cea hotãrâtã de instructorii lor ºi încã alte multe osteneli� Dupã
toate aceste pregãtiri, se dezbracã pentru a intra în stadion; aici suferã totul ºi îºi pun viaþa în
primejdie, ca sã primeascã o coroanã de mãslin sau de þelinã sau de altã plantã de acest fel ºi
ca sã fie strigaþi de crainic ca învingãtori�.8 De aici ºi aplicarea ascezei la viaþa spiritualã,
efectuatã de atleþii creºtini, cu mijloace proprii: ��Trebuie, dar, sã slujim trupului numai în
cele necesare; sufletului însã, sã-i dãm ce-i mai bun, spre a-l slobozi, cu ajutorul filosofiei, ca
dintr-o închisoare de legãtura cu patimile trupului, ca sã facem în acelaºi timp ºi trupul stãpân
pe patimi. Stomacului sã-i slujim numai în cele de trebuinþã, sã nu-i dãm mâncãrurile cele
mai plãcute, cum fac cei ce cautã bucãtari ºi oameni pentru servit la masã..., care rãscolesc
pãmântul ºi marea ca ºi cum ar plãti bir unui stãpân neîndurãtor... Se cuvine sã stãpânim ºi sã
înfrânãm trupul, cum înfrânãm patimile fioroase ale unui animal, iar tulburãrile pricinuite în
suflet de trup sã le domolim, atingându-le cu raþiunea ca ºi cu un bici��.9

Din cele pânã aici tratate, vedem cã asceza creºtinã ca înfrânare este �ostenealã ºi
luptã� pentru disciplinarea simþurilor, a afectelor ºi a instinctelor, de a fi supuse spiritului,
care la rândul sãu mereu se exerseazã cu evlavia, spre a creºte mereu în virtute, dupã
modelul lui Hristos, printr-o viaþã duhovniceascã pãtrunsã de duhul vieþii Lui. Redând
astfel chipul lui Dumnezeu naturii umane ce poartã în sine rãnile pãcatului, aceasta se
va însãnãtoºi prin puterea ºi lucrarea harului divin, ca prin virtute sã aspire la asemãnarea
cu Dumnezeu ºi la îndumnezeirea ei.

6 P. G. 8, 318.
7 T. Spidlik, o.c.p. 212-213.
8 Omilia XXII cãtre tineri, VI, trad. Pr. D. Fecioru, PSB 17, p. 576.
9 Idem, cap. VII, p. 576�579.
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B. ÎNÞELESUL ASCEZEI CREªTINE

Încã de la început se cuvine sã precizãm cã în creºtinism asceza este deosebitã ca
înþeles de modul în care era ea practicatã în diferitele curente filosofice sau religioase
precreºtine. Noi pornim de la faptul cã mântuirea se realizeazã ca viaþã în Hristos prin
Duhul Sfânt. Iar mântuirea înseamnã restabilirea chipului lui Dumnezeu în om, adicã
a ordinii, armoniei ºi echilibrului în natura umanã, împãcatã cu Dumnezeu, cu sine ºi
cu întreaga creaþie, printr-un act de acceptare liberã din partea omului. Aceastã accepþiune
liberã are un caracter dinamic, manifestându-se printr-un exerciþiu continuu de colaborare cu
harul divin. Pe mãsurã ce colaborarea este mai intensã ºi mai profundã, cu atât mai bine firea
omeneascã se însãnãtoºeºte prin eliberarea de pãcate ºi de patimi.

Prin urmare, asceza creºtinã se referã la dobândirea ºi desãvârºirea vieþii în Hristos.
În aceastã strãdanie omul nu este lãsat singur. Harul lui Dumnezeu îl ajutã neîntrerupt pe cel
ce se sileºte, încât Apostolul poate constata cu multã siguranþã, spunând �Toate le pot în
Hristos care mã întãreºte� (Filipeni 4, 13).

De aici vedem cã omul prin voinþa sa liberã ºi prin strãdania sa îndeplineºte doar
condiþia de lucrare a harului divin. Putem astfel stabili cã harul lui Dumnezeu lucreazã
eliberarea din patimi ºi creºterea în virtute, iar asceza este doar o condiþie, un mijloc necesar,
ce exprimã adeziunea liberã a omului la lucrarea harului divin, precum ºi strãdania
depusã în acest sens. Altfel spus asceza este asemenea pregãtirii ºi cultivãrii pãmântului
pentru a face sã rodeascã în el sãmânþa harului divin, noua viaþã în Hristos.

În cele ce urmeazã vom vedea care este aportul firii noastre ca ascezã ce face vie ºi
rodnicã lucrarea harului divin în direcþia dezvoltãrii ºi desãvârºirii vieþii în Hristos.

Faptul cã omul a fost definit �Magnum Amphibium� (Robert Barry), ne determinã
sã acceptãm cã viaþa lui se desfãºoarã deopotrivã pe plan spiritual ºi biologic; precum ºi cã
din modul în care reuºeºte sã-ºi potriveascã armonic firea spiritualã cu cea materialã, rezultã
împlinirea ºi desãvârºirea lui ca persoanã.

În felul acesta, numai despre om putem spune cã este persoanã, adicã entitate
psihosomaticã ireversibilã, transcendentã ºi relaþionalã.

Structura sa materialã ºi spiritualã îi oferã posibilitatea ºi chiar îl obligã sã participe
atât la lumea pãmânteanã de aici ºi de acum, cât ºi la viaþa spiritualã a comuniunii veºnice cu
Dumnezeu în veacul ce va sã vinã.

În acelaºi timp, caracterul transcendent ºi veºnic al persoanei umane vizeazã atât partea
materialã, cât ºi cea spiritualã a unicei sale fiinþe, pe baza originii ei comune ºi de destin.

Pe de altã parte, sufletul omenesc a fost înzestrat de Dumnezeu cu capacitatea deosebirii
binelui de rãu ºi a judecãþilor de valoare privind faptele sale, sãvârºit de conºtiinþa moralã,
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pe care Victor Hugo o numeºte �ochiul spiritual� ºi pe care a imortalizat-o în «Mizerabilii»,
dupã cum putem vedea întregul ei clocot de alternanþã între luminã ºi întuneric: �Am mai
privit în adâncurile acestei conºtiinþe; ºi a venit vremea sã privim din nou... Ochiul spiritual
nu poate gãsi nicãieri mai multã strãlucire ºi mai multã beznã decât în om; nu se poate opri
asupra nici unui alt lucru mai de temut, mai complicat, mai misterios ºi mai fãrã de margini.
Existã un spectacol mai mare decât întinsul mãrii: cerul. Existã un spectacol mai mare
decât cerul: sufletul omenesc. A scrie poemul conºtiinþei omeneºti, dac-ar fi vorba de-un
singur om, de cel mai neînsemnat dintre oameni, ar însemna sã contopim toate epopeile într-o
singurã epopee superioarã ºi definitivã. Conºtiinþa este haosul nãlucitor al poftelor ºi al
încercãrilor; este focarul viselor, caverna gândurilor de care þi-e ruºine; este gheena
sofismelor ºi câmpul de luptã al patimilor. Pãtrundeþi în anumite ore dincolo de chipul
livid al unei fãpturi omeneºti care cugetã ºi priviþi ce se ascunde acolo, priviþi înãuntrul acestui
suflet, priviþi în aceastã întunecime. Sub tãcerea asta de suprafaþã se dau lupte de uriaºi ca în
Homer, sunt încãierãri de balauri ºi de scorpii, învãlmãºeli de fantome ca în Milton, vârtejuri
ca în închipuirile lui Dante. Cât de întunecat e acest infinit pe care omul îl poartã în el ºi pe
care cu deznãdejde încearcã sã-l mãsoare cu voinþa fiinþei lui ºi cu faptele vieþii Sale!�.

Pe de altã parte, omul a apãrut în lume din voinþa divinã ºi, tot sub purtarea de grijã a
lui Dumnezeu, se împãrtãºeºte de sacralitatea vieþii Lui, pe care este chemat sã o primeascã
ca fiinþã liberã. În luptã cu rãbufnirea ºi revolta simþurilor existente în firea care poartã în sine
rãnile pãcatului, deºi îi creeazã contradicþia cu el însuºi, omul nu rãmâne totuºi înstrãinat faþã
de Dumnezeu, ci în permanentã iluminare a harului ce i se oferã, se strãduieºte sã depãºeascã
înrobirea patimilor, spre a dobândi libertatea sfinþeniei.

Încã din antichitate înþelepþii au stabilit cã simþurile omului sunt înºelãtoare ºi din
cauza slãbiciunii lor nu suntem capabili sã distingem adevãrul10. S-a stabilit apoi cã la
cunoaºterea adevãrului se poate ajunge numai prin curãþirea vieþii prin mintea eliberatã de
dominaþia afectelor ºi prin ordonarea sau disciplinarea simþurilor. Pentru împlinirea acestui
deziderat a luat naºtere asceza, ca exerciþiu continuu al înfrânãrii de la patimi. Unii au
mers însã prea departe, fãcând din ascezã o luptã pornitã de-a dreptul împotriva simþurilor, iar
afectele fiind considerate boli ale sufletului, s-a propus eradicarea lor.

Luând firea noastrã cu toate afectele ei afarã de pãcat, Mântuitorul a prezentat-o prin
moartea, învierea ºi înãlþarea Sa la cer, Tatãlui, oferindu-ne-o în acelaºi timp ºi nouã ca izvor
de sfinþenie ºi îndumnezeire. El ne-a arãtat astfel cã nu simþurile ºi nici afectele nu poartã în
ele stigmatul necurãþiei, ci atitudinea noastrã faþã de ele poate fi corectã sau greºitã. De aceea,
�sfinþenia se referã la calitãþile personale sau ipostatice pe care cineva le dobândeºte prin
lupta asceticã împotriva ispitei ºi a pãcatului, ca ºi prin atingerea virtuþilor. Sacralitatea
trebuie privitã ca o funcþie a �naturii�, iar sfinþenia ca o funcþie a persoanei�11. De aici rezultã

10 Gh. Vlãduþescu, O enciclopedie a filosofiei greceºti, Bucureºti, 2001, p. 492.
11 John Breck, Darul sacru al vieþii, trad. P.S. Irineu Pop Bistriþeanul, Cluj-Napoca, 2001, p. 20.
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caracterul sinergic al ascezei, care constã, pe de o parte în sfinþenia lui Dumnezeu ca dar ºi în
lupta pentru dobândirea ei, ca rod al strãdaniei sau al stãruinþei noastre. Askesis este �luptã
spiritualã între stricãciune, pãcat ºi moarte, pe de o parte ºi plinãtatea sfinþeniei ºi viaþã veºnic
fericitã, pe de alta. Aceastã luptã ºi izbânda ei finalã constituie �viaþa în Hristos �12.

Asceza bazatã pe åãêñÜôåéá (Înfrânarea, stãpânirea de sine) are un aspect spiritual:
íïçôÞ ºi altul vizând partea materialã a simþurilor: áéóèçôÞ. Asceza, ca putere a sufletului,
nu este lipsitã de scientia, adicã de mãsura ca dreaptã socotealã. Ea nu va porni împotriva
simþurilor, ci va acþiona pentru disciplinarea lor. În acelaºi timp, ea nu va eradica afectele,
ci le va converti spre virtute. Prin urmare, �lupta împotriva pãcatului nu poate ºi, mai ales,
nu trebuie identificatã cu lupta împotriva trupului. Asceza nu echivaleazã cu �mortificarea�
trupului, cum greºit se exprimã unii teologi, ea se reduce la un exerciþiu care tinde sã redea
materiei o flexibilitate capabilã sã nu împiedice sufletul în efortul de atingere a culmilor
perfecþiunii. De aceea, când marii îndrumãtori în ale duhovniciei vorbesc despre trup ºi
rãstignirea lui, au în vedere �voinþa trupului� ºi �dorinþele lui dezordonate�13.

E locul sã precizãm cã în limbaj biblic ºi apoi ascetic ºi filocalic, cuvintele �carne� ºi
�lume� înseamnã revolta simþurilor venitã din interior sau impulsionatã din exterior, orientatã
împotriva adevãratei naturi umane, iar �lepãdarea de sine� înseamnã renunþarea la eul
carnal, care degenereazã în patimi. Iatã ºi cuvintele Apostolului: ��Cãci aþi murit ºi viaþa
voastrã este ascunsã cu Hristos în Dumnezeu� Omorâþi deci mãdularele voastre cele de pe
pãmânt: desfrâul, necurãþia, patima, pofta cea rea� lepãdaþi-le pe toate: mânia, rãutatea,
hula. �Dezbrãcaþi-vã de omul cel vechi dimpreunã cu faptele lui ºi îmbrãcaþi-vã în cel nou,
care se înnoieºte spre a ajunge la cunoaºtere, dupã chipul celui ce l-a fãcut� (Coloseni 3,
3�10). ��ªi cei ce sunt în trup (óÜñî = carne) nu pot sã placã lui Dumnezeu. Dar voi nu
sunteþi în trup, ci în duh, dacã Duhul lui Dumnezeu locuieºte în voi� (Romani 8, 8�9). �Aºadar,
datori suntem nu trupului ca sã vieþuim dupã trup (êáôá óÜñêá æçí = ca sã vieþuim dupã
carne, adicã dupã poftele carnale), cãci dacã veþi vieþui dupã trup veþi muri� (Romani 8, 12�13).

Pornind de la faptul cã simþurile sunt înºelãtoare, ele anuleazã libertatea omului, de
unde ºi îndemnul unui pãrinte filocalic: �sã nu dai libertate vreunuia din simþurile tale, ca
nu cumva sã nu mai poþi reveni la ea�14. Aici este evidenþiatã legãtura organicã dintre
libertate ºi stãpânirea de sine sau libertatea însãºi ca stãpânire de sine = áõôåîïýóéïí.
Aceasta înseamnã cã, dacã �dai libertatea unui simþ, el copleºeºte prin libertatea lui libertatea
ta ºi cine ºtie dacã mai poþi dobândi libertatea ta. Prin libertatea datã unui simþ, te-ai robit
celor cu care intrã simþul respectiv în contact, în unire. Ai cedat simþului stãpânirea ta peste
tine�15.

12 Idem, p. 17.
13 Mitropolit Nicolae Corneanu, Viaþa ºi petrecerea Sfântului Antonie cel Mare, Timiºoara, 1998, p. 48.
14 Sfântul Isaac Sirul, Cuvântul LX, Filocalia, vol. X, p. 311.
15 Idem, nota 362.
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Se cuvine sã facem precizarea cã în practicarea ascezei creºtine, din prea mult zel, s-au
comis ºi unele exagerãri. Se apreciazã cã �În secolul al IV-lea, ameninþarea martiriului începând
sã nu mai apese atât de greu asupra creºtinilor, numãrul lor a crescut pe mãsurã ce a scãzut
fervoarea de la început. Ca o reacþie faþã de aceastã slãbire, unii creºtini s-au refugiat în
deºerturi dedându-se unei pocãinþe pe care am putea-o socoti exageratã. Unii s-au condamnat
la o tãcere continuã, alþii au refuzat sã se mai spele; unii mâncau o datã pe sãptãmânã, alþii �
cei mai admiraþi de mulþime � rãmâneau nemiºcaþi pe stâlp. Poate cã emulaþia ºi-a avut un
mare cuvânt de spus în varietatea acestor cazne, în care virtutea depãºea puþin în favoarea
virtuozitãþii�16.

Majoritatea asceþilor creºtini au pãstrat însã dreapta socotealã, legea împãrãteascã
în practicarea ascezei. Încã Clement Alexandrinul spunea cã �În general vorbind nu trebuie
sã suprimãm toate însuºirile fireºti pe care le are omul, ci dimpotrivã, sã le dãm mãsura
cuvenitã ºi sã le sãvârºim la timp potrivit� (Pedagogul II, V, 46, 1�3). Prin urmare, nu orbirea
spiritului ºi anihilarea simþurilor, a afectelor ºi a instinctelor, ci aducerea lor în normalitate
prin stãpânirea asupra poftelor ºi patimilor, care dã naturii umane autenticitatea ºi îi
imprimã dinamismul creator spre desãvârºire.

Tot mai mult a început sã se facã deosebirea dintre asceza naturalã ºi cea nenaturalã,
mai ales în atitudinea faþã de corp. �Asceza naturalã reduce existenþa materialã la maxima
simplitate, reducând la minim nevoile noastre fizice, dar fãrã sã mutileze trupul sau sã-i
provoace în mod deliberat vreun alt fel de suferinþã. Dimpotrivã, ascetismul nenatural cautã
forme speciale de mortificare, ce chinuie trupul ºi-i provoacã suferinþe fãrã rost. Astfel, a
purta haine ieftine ºi grosolane e o formã de ascezã naturalã, dar e nefiresc sã porþi centuri cu
þinte de fier ce strãpung carnea. Dormind pe pãmântul gol e o formã de ascezã naturalã, pe
când dormitul pe un pat de cuie e nefiresc. A-þi duce traiul într-o colibã sau peºterã, în loc de
o casã confortabilã, e o formã de ascezã, dar e nefiresc sã te legi cu lanþuri de o stâncã sau sã
stai permanent în vârful unui stâlp. Oprirea de la cãsãtorie ºi activitate sexualã e o ascezã
naturalã; castrarea este nefireascã. A hotãrî sã mãnânci legume, fãrã carne ºi sã bei numai apã
ºi nu vin, e o ascezã naturalã; dar e nefiresc sã faci în mod voit ca hrana ºi bãutura sã-þi
provoace silã, cum fãcea Isaac Preotul, care dupã Liturghie îºi golea cenuºa din cãdelniþã
peste mâncare, ori Iosif din Panepho, ce turna apã de mare în apa de râu pe care o bea. Printre
altele, asemenea fapte aratã desigur o ciudatã lipsã de respect faþã de Dumnezeu în chip de
Creator; cãci nu se cuvine sã desfigurãm darurile pe care ni le-a dat Dumnezeu�17.

Biserica, începând cu secolul IV, a luat atitudine faþã de modul de practicare a ascezei,
arãtând cã abstinenþa voluntarã din motive ascetice, este legitimã, dar abþinerea
provenitã din sila faþã de creaþia materialã este ereticã. Canonul 51 apostolic spune în

16 Mitropolit Nicolae Corneanu, o.c.p. 49.
17 P. S. Kallistos de Diokleia, Calea asceþilor: negativã sau afirmativã?, în rev. Altarul Banatului, nr.

4-6 / 1998, p. 112.
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acest sens urmãtoarele: �Dacã vreun episcop sau diacon sau orice alt membru al clerului se
opreºte de la cãsãtorie ori de la carne ºi vin, nu pentru nevoinþã (askesis), ci din silã faþã de
aceste lucruri, neluând seama cã Dumnezeu a fãcut �toate foarte bune ºi frumoase� (Geneza
1, 31) ºi �a fãcut pe om bãrbat ºi femeie� (Geneza 1, 27), hulind astfel lucrarea creaþiei, sã fie
canonisit ori depus ºi alungat din Bisericã. Asemenea sã se facã ºi mireanului�. La fel sinodul
din Gangra (355) prin canonul 9 anatemizeazã pe cei ce condamnã cãsãtoria ºi mâncatul de
carne ca fiind pãcat în sine: �Dacã cineva trãieºte în feciorie ori înfrânare (enkrateia) oprin-
du-se de la cãsãtorie ca ºi cum ar fi un lucru dezgustãtor, iar nu pentru frumuseþea ºi sfinþenia
fecioriei ca atare, sã fie anatema�.

Dintre pãrinþii filocalici ºi asceþi, care s-au pronunþat cu multã autoritate pentru asceza
pozitivã, vom cita în ordine cronologicã trei figuri reprezentative: Didoh al Foticeei, Petru
Damaschin ºi Sfântul Maxim Mãrturisitorul.

 Didoh al Foticeei spune cã �precum trupul îngreunat de mulþimea mâncãrurilor face
mintea greoaie, tot aºa când e slãbit de prea multã înfrânare face partea contemplativã a
sufletului posomorâtã ºi neiubitoare de cunoºtinþã. Deci, mâncãrurile trebuie sã se potriveascã
cu starea trupului. Când trupul e sãnãtos, trebuie sã fie chinuit atât cât se cuvine, iar când e
slãbit, sã fie îngrijit, dar cu mãsurã. Cãci cel ce se nevoieºte nu trebuie sã-ºi slãbeascã trupul
decât atât cât se cuvine ca sã-i înlesneascã lupta, ca prin ostenelile trupului ºi sufletul sã se
curãþeascã dupã cuviinþã... Postul are în sine laudã, dar nu la Dumnezeu. Cãci este numai o
unealtã, ducând spre cumpãtare pe cei ce vreau... Cãci meºterii nici unui meºteºug nu se
laudã cu uneltele lor, ca ºi când ar fi rezultatul meºteºugului lor, ci aºteaptã fiecare sã
isprãveascã lucrul de care s-a apucat, ca din el sã arate destoinicia meºteºugului lor. Precum
pãmântul udat cu mãsurã face sã rãsarã cu cel mai mare spor sãmânþa curatã semãnatã în el,
dar înecat în multe ploi aduce numai spini ºi mãrãcini, aºa ºi pãmântul inimii, de vom folosi
vinul cu mãsurã, vom scoate la ivealã, curate, seminþele ei fireºti, iar pe cele semãnate de
Duhul Sfânt în ea le vom face sã rãsarã foarte înfloritoare ºi cu mult rod; dar de o vom scãlda
în multã bãuturã, va preface în spini ºi mãrãcini toate gândurile ei�18.

Petru Damaschin spune cã �nici un lucru care se face dupã Dumnezeu, cu smerenie,
nu este rãu. Cu toate acestea sunt deosebiri între lucruri ºi îndeletniciri. Tot ce este în afarã de
trebuinþã neapãratã, adicã tot ce nu ajutã la mântuirea sufletului sau la viaþa trupului, i se
face piedicã celui ce vrea sã se mântuiascã. Fiindcã nu mâncãrurile, ci lãcomia pântecelui este
rea; nu banii, ci împãtimirea; nu grãirea, ci grãirea în deºert; nu cele dulci ale lumii, ci
neînfrânarea; nu dragostea cãtre ai tãi, ci lenevirea de cele bineplãcute lui Dumnezeu; nu
hainele trebuitoare pentru acoperire ºi ferire de frig sau de arºiþã, ci cele de prisos ºi de mult
preþ; nu casele pentru a te apãra cu ai tãi de fiare ºi de oamenii rãi, ci cele cu douã ºi cu trei
caturi mari ºi mult costisitoare� nu a avea prieteni, ci a avea pe cei ce nu sunt spre folosul
sufletului; nu femeia este un rãu, ci desfrâul; nu bogãþia, ci iubirea de arginþi; nu vinul, ci

18 Cuvânt ascetic, 44-48, Filocalia, vol. I, p. 352-353.
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beþia; nu slava, ci iubirea de slavã ºi slava deºartã� nu a avea virtute, ci a-þi închipui cã o
ai� nu lumea e rea, ci patimile; nu firea, ci cele contrare firii� nu mãdularele trupului, ci
reaua lor folosire��19.

Sfântul Maxim Mãrturisitorul aratã cã afectele pot fi bune sau rele, în funcþie de
ideea care le provoacã. Lumea le oferã plãcerile ºi poftele care devin ispite, ce le determinã sã
se rostogoleascã spre rãu ºi sã atragã firea spre cãdere. Ele devin în acest caz contra firii. Dar
dacã sunt þinute în frâu, ele devin favorabile ºi necesare firii, �pentru cã ºi hrana mai simplã
ne produce o plãcere naturalã, chiar dacã nu voim, întrucât ne satisface o necesitate biologicã.
La fel bãutura, prin faptul cã ne potoleºte neplãcerea setei sau somnul, prin faptul cã reÎnnoieºte
puterea cheltuitã prin veghe. La fel ºi toate celelalte funcþiuni ale firii noastre, care sunt pe de
o parte necesare pentru susþinere, pe de alta folositoare celor ce se sârguiesc pentru împlinirea
virtuþii�20.

Pe de altã parte, Sfântul Maxim Mãrturisitorul, referindu-se la afecte, aratã cã acestea
aflându-se într-o continuã miºcare, pot fi convertite din rele în bune. �Afectele devin bune
în cei ce se strãduiesc, atunci când, desfãcându-le cu înþelepciune de cele trupeºti, le folosesc
spre câºtigarea celor cereºti. De pildã, pofta o pot preface în miºcarea unui dor spiritual dupã
cele dumnezeieºti; plãcerea în bucuria curatã pentru conlucrarea minþii cu darurile
dumnezeieºti; firea, în grija de a ocoli osânda viitoare de pe urma pãcatelor; iar întristarea,
în pocãinþa de pe urma rãului sãvârºit în timpul de aici�21.

De aici vedem cã asceza naturalã este favorabilã atât sufletului, cât ºi trupului.
Întrebat: �ce este asceza?�, preotul rus Alexander Elchaninov (1881�1934), a rãspuns: �un
sistem de exerciþii ce supun trupul duhului�, iar când s-a dorit a se ºti care este cel dintâi
exerciþiu, s-a rãspuns: �respiraþia pe nas�. Þelul ascezei noastre nu e reþinerea respiraþiei
printr-o tehnicã silnicã, ci doar respirare corectã, lãsând astfel trupul sã lucreze în mod firesc.
�Cel mai important lucru în cazul postului�, a adãugat pãrintele Alexander, �nu este faptul de
a ne abþine de la una sau alta sau de a ne lipsi de ceva, ca un fel de pedeapsã�; scopul lui e mai
degrabã �rafinarea� corporalitãþii noastre, astfel încât sã ajungem mai aproape de Dumnezeu.
Rafinare nu nimicire: acesta e þelul22.

Din acest exemplu ca ºi din celelalte, vedem cã asceza creºtinã întemeiatã pe înfrânare
este un lucru firesc, având un sens natural ºi pozitiv manifestat prin disciplinarea simþirilor
ºi convertirea afectelor de la pãcat la sfinþenia vieþii în Hristos, adicã la apatheia ca încununare
a tuturor virtuþilor, prin eliberarea de patimi.

19 Învãþãturi duhovniceºti, Filocalia, vol. V, p. 127-128.
20 Rãspunsuri cãtre Talasie 55, Filocalia, vol. III, p. 260.
21 Rãspunsuri cãtre Talasie, 1, Filocalia, vol. III, p. 21.
22 P.S. Kallistos de Doikleia, o.c.p. 123.

* * *
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PATOLOGIA SPIRITUALÃ
� PÃCATUL ªI PATIMA �

Ca realitate religios spiritualã pãcatul reprezintã greºeala provenitã prin sustragerea
voluntarã ºi deliberatã a omului din sfera autoritãþii paterne ºi a iubirii lui Dumnezeu.

Ca act de voinþã pãcatul este o împotrivire, o contrarietate faþã de voinþa lui Dumne-
zeu ce i se oferã omului ca luminã ºi putere menitã sã-i împlineascã destinul pentru care a fost
creat.

În esenþa sa, pãcatul este actul de rupturã faþã de voia lui Dumnezeu, care atrage dupã
sine înstrãinarea faþã de El; din casnic al lui Dumnezeu, din familiar al Pãrintelui sãu (Efeseni
2, 19), omul devine �fiu al mâniei lui Dumnezeu� (Efeseni 2, 3).

Patima este o realitate mai adâncã. Ea vizeazã suferinþa firii umane în urma infuzãrii
pãcatului în ea. Ca realitate de profunzime, vizând natura umanã, patima este asemenea unei
boli, care detaºându-l pe om de Principiul vieþii lui, îi aduce moartea. Patima este astfel o
moarte în pãcat sau pãcatul care înrobind sufletul ºi trupul, creeazã contradicþia ireversibilã a
condiþiei umane, anulându-i libertatea devenirii sale axiologice.

Pãcatul a alterat chipul lui Dumnezeu în om, creând tenebrele firii, patima aduce
putreziciunea firii, încãtuºând-o în întunericul morþii.

Pãcatul este o faptã ce ameninþã distructiv condiþia umanã, patima este dezastrul acestei
distrugeri.

Deºi pãcatul în esenþa sa este acelaºi, modul de interpretare este diferit în Spirituali-
tatea Apuseanã ºi cea Rãsãriteanã. În Apus se avea în vedere fapta ca greºealã în faþa justiþiei
divine. Pãcãtosul apare în postura de inculpat în faþa lui Dumnezeu. Caracterul juridic-formal
al moralei catolice o determinã sã acorde spaþii largi pãcatului ca faptã vinovatã. Pãcatul intrã
astfel în studiu ca într-un cod penal� Se are mai puþin în vedere caracterul înrobitor al
pãcatului, dupã cum avertiza chiar Mântuitorul, cã �cel ce pãcãtuieºte devine rob pãcatului�
(Ioan 8, 34).

Dupã cum vedem, pãcatul nu rãmâne la suprafaþã, detaºat oarecum de firea omului, ci
o pãtrunde, anulându-i arhitectonica devenirii sale.

Spre deosebire de aspectul juridic, specific moralei apusene, în Spiritualitatea
Rãsãriteanã pãcatul este privit ontologic, sub forma patimii care degradeazã ºi distruge fiinþa
bio-psihicã ºi spiritualã a omului înstrãinat de Dumnezeu. Aceasta este o viziune de profunzime
cu repercusiuni favorabile asupra terapiei patimii ca eliberare a firii prin harul lui Dumnezeu
de sub dominarea oarbã a pãcatului.

Din cele de mai sus vedem cã pãcatul ca faptã raportatã la Legea ºi voia lui Dumnezeu
are un caracter juridic, pe când patima, referindu-se la firea umanã, are un caracter ontologic.
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Prin caracterul sãu juridic, pãcatul este mai greu de determinat fiindcã legea nu cuprinde
aspectul integral al vieþii în desfãºurarea ei. Din acest motiv legile omeneºti sunt atât de
schimbãtoare. Dar nici Legea divinã nu îºi propune sã cuprindã ºi sã prevadã toate greºelile
oamenilor. Fumatul, de pildã, este pãcat? Dar bãutura, când este ºi când nu este pãcat? La
aceste întrebãri, orientându-ne dupã poruncile lui Dumnezeu, poate rãspunde numai patima.
ªi anume, patima priveºte natura umanã, iar aceasta este chematã spre desãvârºire, mereu sã
se perfecþioneze, pânã la asemãnarea lui Dumnezeu. Porunca Mântuitorului în acest sens este
foarte clarã: �Fiþi desãvârºiþi, precum ºi Tatãl vostru cel din ceruri este desãvârºit� (Matei
5, 48). Privind sub acest unghi faptele noastre, vom stabili ºi criteriul determinãrii desãvârºirii
naturii umane, spunând cã tot ceea ce conduce la desãvârºirea firii este virtute, iar tot cea ce o
ruineazã este greºealã sau patimã. Astfel, vom putea face precizarea cã fumatul este pãcat,
fiindcã înrobeºte ºi ruineazã firea omeneascã. Bãutura nu este pãcat atât timp cât nu robeºte
firea omeneascã. Când omul însã îi devine rob, bãutura devine o patimã dominantã, ce duce la
ruinã natura spiritualã ºi fizicã a omului, deteriorând în acelaºi timp ºi relaþiile interpersonale.

Pentru a înþelege, însã, mai bine aceste realitãþi distructive pe care le aduce pãcatul
condiþiei umane, se cuvine sã le analizãm pe rând.

* * *
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1. PÃCATUL

Pãcatul a fost definit ca fiind �Încãlcarea cu deplinã ºtiinþã ºi voie liberã prin gând,
cuvânt ºi faptã a voii lui Dumnezeu�23. Aceasta înseamnã cã pãcatul reprezintã o greºealã a
omului raportatã la voia lui Dumnezeu exprimatã în Legea Sa. Pe drept cuvânt spune Sfântul
Apostol Pavel cã vinovãþia în faþa lui Dumnezeu apare odatã cu legea divinã, fiindcã �nu era
cunoscut pãcatul decât prin lege� (Romani 7, 7). Aceasta nu înseamnã, însã, cã oamenii
aparþinând neamurilor care nu cunoºteau legea datã de Dumnezeu, nu purtau ºi ei vinovãþia
pãcatului. Oamenii de pretutindeni aveau înscrisã în inima lor legea moralã naturalã (Romani
2, 14) ca un imperativ al binelui, care stabileºte dreptatea lui Dumnezeu în lume ºi ca urmare,
toþi se fac vinovaþi de pãcat.

1.1. Determinarea pãcatului în lumea precreºtinã

În condiþiile firii cãzute în pãcat, instinctele, care aveau menirea de a asigura buna
desfãºurare a vieþii biologice a omului ºi a relaþiilor cu semenii prin instinctul social, au adus
multe neplãceri naturii umane ºi relaþiilor interpersonale. Legea moralã naturalã exista în
viaþa spiritualã a omului ºi îi dicta sã urmeze binele ºi sã evite rãul. Astfel, s-a remarcat cã
�omul este împins prin instinctele sale sã nu þinã nici o socotealã de limitele care-i sunt
impuse de natura sa�24. Aceastã exagerare dãunãtoare vieþii, care constituia o depãºire a
condiþiei umane prin excesele ce depãºeau mãsura ca armonie a vieþii ºi a condiþiei cuvenite
naturii umane era numitã õâñéò. Cei dominaþi de aceastã meteahnã erau firi orgolioase, insolente
ºi abuzive în relaþiile sociale, încât se considera cã unii ca aceºtia trebuie alungaþi din cetate
ca fiarele�

Pentru ca hybris-ul dãunãtor naturii omului ºi vieþii sociale sã fie combãtut cu mai
multã putere, oamenii ºi-au creat zei, punând existenþa sub ocrotirea lor. Nemesis, bunãoarã,
era zeiþa mãsurii. Ea apãra principiul destinului de la Delfi, pedepsind pe omul orgolios ºi
necumpãtat, fiindcã mãsura înseamnã o limitã a destinului ce nu putea fi pedepsitã. De aceea,
porunca zeiþei era �Nimic prea mult!�. Aceastã poruncã a destinului nu era, însã, întru totul
favorabilã omului, deoarece îi reteza nu numai orgoliul, ca depãºire a condiþiei umane, ci
însãºi aspiraþia lui spre devenire, spre progres, þinându-l într-o ascultare oarbã sub invincibila
forþã a destinului� Dar nu numai zeii combãteau hybris-ul, ci ºi înþelepþii timpului îl considerau

23 Învãþãtura de credinþã creºtinã ortodoxã, Bucureºti, 1952, p. 375
24 Jean Coman, L �idee de la Nemesis chez Eschyle, Paris, 1931, p. 40
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o meteahnã a spiritului uman sau un comportament greºit în relaþiile sociale impuse de legea
dreptãþii. Astfel, hybris-ul, ca greºealã asupra firii umane, precum ºi a relaþiilor sociale, fiind
pedepsit de zei, devine sinonim pãcatului.

Iatã câteva exemple:
Hesiod, povãþuindu-ºi fratele, îi spune: �dar tu, Perses, ascultã de dreptate ºi nu te lãsa

stãpânit de pãcat (ìÞ ä õâñéò ïöåëëå), cãci pãcatul este o nenorocire (pacoste) pentru omul
de rând (Munci ºi zile, 213�218)... Dreptatea biruie pãcatul atunci când îºi ajunge þinta (äßêç
ä õðÝñ õâöéïò éó÷åé åò ôÝëïò åîåëèïõóá) pânã ce nu pãtimeºte, prostul nu învaþã25.

Solon aratã cã belºugul zãmisleºte îmbuibarea, din care se naºte pãcatul, atunci când
prea multul belºug e cãutat de cei scrântiþi la minte (ðßêôåé ãÜñ êüñïò õâñéí ïôáí ðïëõò
ïëâïò åðçáé áíèñþðïéóéí ïóïéò ìç íïïò áñôéïò çí...)

Theognis, rezumând o învãþãturã întâlnitã la Eschyl, spune: �îmbuibarea a pierdut pe
mulþi oameni fãrã minte, cãci acolo unde este abundenþã (belºug) anevoie se pãstreazã
mãsura�.26

Herodot, asemeni reprezentanþilor eticii arhaice, pune în evidenþã vigilenþa divinã ºi
dreptatea lui Dumnezeu, fiindcã nici o nelegiuire nu scapã nepedepsitã (V, 36). În special
�Sfânta Dreptate� are menirea sã punã capãt Trufiei, fiica Pãcatului (Hybris): �äéá Äßêç
óâÝóóåé êñáôåñïí êüñïò Õâñéò õéüí� (VIII, 77).27

Alte greºeli care constituie defecte ale naturii umane sunt viciile � êáêßá. Acestea
erau rãutãþile dãunãtoare firii, asemenea bolilor care îi aduc pieirea. Pe timpul lui Hesiod,
viciile primesc ºi un sens moral social, concretizându-se în necinstirea pãrinþilor, în atitudinile
violente faþã de sãraci, precum ºi în destrãmarea familiei.

Pe lângã acestea erau ºi greºelile directe faþã de zei. În fruntea lor se aflã áóÝâåéá,
lipsa de evlavie, manifestatã prin neîmplinirea datoriilor religioase faþã de zei. Pãcatul era
sancþionat ºi de autoritãþile civile. Socrate a fost una din victimele ei...

O altã greºealã era Üôç - comisã prin rãtãcirea spiritului. De fapt Aôç era zeiþa fatalitãþii,
care inspirã acþiunile rele ºi pricinuieºte calamitãþi.

Pe lângã aceste aspecte religioase, pãcatul, ca greºealã a orientãrii în viaþã, era ºi
un concept filosofic. Înþelepþii antici identificau virtutea cu inteligenþa ºi ºtiinþa, iar
greºeala cu ignoranþa. În concepþia acestora, ignoranþa era, în primul rând, lipsa discernã-
mântului ºi a luciditãþii în abordarea corectã a vieþii raportate la realitate. Aceasta apãrea
datoritã debusolãrii raþiunii. Ca lipsã a raþiunii sãnãtoase, ignoranþa te duce totdeauna pe cãi
greºite ºi întortocheate înrobind firea instinctelor ºi a afectelor ca forme ale iraþionalitãþii. Ca
lipsã de prevedere, de chibzuinþã ºi de mãsurã, ignoranþa reprezintã un eºec existenþial
a cãrui finalitate este dezastrul vieþii. Ignoranþa este boala vieþii spirituale ce duce la nebunie.

25 P. Waltz, Hesiode et son poeme moral, Bordeaux, 1906, p.50 º.u. dupã D.M. Pippidi, Studii de
istorie a religilor antice (Colecþia Logos) � ed. a II-a) f.a. (retipãrirea ediþiei din 1969, p. 32).

26 La D. M. Pippidi, o.c.  p. 33
27 Ibidem
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Potrivit acestei concepþii, pãcãtosul este cufundat în somnul adânc al ignoranþei.
Ignoranþa duce la neascultare ºi se concretizeazã prin revolta contra legii divine.28

De fapt, în cele din urmã, atât êáêßá cât ºi õâñéò � ul îºi au originea în ignoranþã.
Numai mãsura aduce armonia. Pentru acest motiv, numai mãsura este specificã înþelepþilor,
întocmai cum pãcatul este caracteristic ignoranþilor.

1.2. Pãcatul în Sfânta Scripturã

1.2.1. Vechiul Testament

Din referatul biblic cu privire la cãderea omului în pãcat, rezultã în primul rând cã
greºeala primilor oameni este rezultatul înºelãrii lor în urma ispitirii diavolului. Ea nu aparþine
firii omului de la creaþie. Omul nu este autor, ci victimã. El se face totuºi vinovat, fiindcã nu
a dat ascultare voinþei lui Dumnezeu.

În jurul acestei realitãþi s-au creat ºi termenii prin care este redat pãcatul în Vechiul
Testament.

Astfel, în Vechiul Testament, cuvântul prin care este exprimatã noþiunea de pãcat
este în primul rând evreiescul hattat. Acesta corespunde grecescului áìáñôßá, indicând
greºeala în atingerea unui scop, în atingerea unei þinte (mai ales la vânãtoare). Mai mult, însã,
hamartia se referã ºi la calea pe care o urmãm, reprezentând eºecul de la capãtul drumului...
Hamartia este echivalentul unui faliment total. Sub aspect religios-moral, hamartia indicã
pervertirea voinþei, care ne face vrãjmaºii lui Dumnezeu. În LXX, hamartia are nu numai
un caracter juridic, vizând cãlcarea sau violarea legii lui Dumnezeu, care exprimã voinþa Sa,
ci ºi un caracter religios privind relaþia cu Dumnezeu, mai precis ofensarea sau jignirea
adusã lui Dumnezeu. Acesta este caracterul personal al pãcatului. Ca detaºare de Dumne-
zeu, care este izvorul vieþii, hamartia defineºte pãcatul ca eºec existenþial.

Alt termen care exprimã noþiunea de pãcat în Vechiului Testament este awon, în sensul
de vinovãþie, de nedreptate = áäéêßá, care atrage dupã sine pedeapsa divinã.

Sintagma pesha, în sens de fãrãdelege, indicã împotrivirea faþã de superior sau
infidelitatea faþã de un aliat. În aceastã direcþie, pãcatul reprezintã încãlcarea unui
legãmânt ce se concretizeazã cu ruperea unei relaþii de comuniune ºi comunicare.

În LXX, cuvântul áíïìßá este corespunzãtor încãlcãrii legii divine, iar áóÝâåéá indicã
lipsa de religiozitate, lipsa de evlavie, prin care omul se detaºeazã de comuniunea cu Dumne-
zeu.

28 A. Jagu, Les philosophes grecs et le sens du peche, în vol. Theologie du peche, vol. IV, Turnai,
1960, p. 189-240
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Aspectul religios al pãcatului este dat în Vechiului Testament de ruperea legãturii cu
Dumnezeu ºi de intrarea sub ascultarea diavolului.

În acelaºi timp, pãcatul Vechiului Testament se referã ºi la dezordinea ce se creeazã
în relaþiile cu semenii ºi chiar cu întreaga creaþie.

1.2.2. Noul Testament

În Noul Testament, hamartia va desemna infidelitatea omului care se depãrteazã
de Dumnezeu.

În general, autorii cãrþilor Noului Testament, propovãduind necesitatea mântuirii în
Hristos, se referã doar la existenþa în lume a pãcatului ce urmeazã sã fie eradicat: �...A doua zi
a vãzut Ioan pe Iisus venind cãtre el ºi a zis: iatã Mielul lui Dumnezeu care ridicã pãcatul
lumii� (Ioan 1, 29).

Sfântul Apostol Pavel, asociind originii ºi universalitãþii pãcatului, originea ºi
universalitatea morþii, aratã cã fiinþa pãcatului constã în neascultarea primului om: ðáñáêïÞ.
Aºa cum prin neascultare a intrat în lume pãcatul ºi moartea, tot astfel prin ascultarea lui
Hristos a venit în lume harul izbãvirii din pãcat ºi dobândirea dreptãþii, a sfinþeniei spre viaþa
veºnicã (Romani 5, 18�21).

Sfântul Apostol Pavel prezintã apoi pe hamartia ca personificat, fiindcã a intrat în
lume ca greºealã a primului om, ducând cu sine osânda tuturor oamenilor (Romani 5, 18).
Pãcatul a intrat în lume �cu tot alaiul de mizerii dintre care cea mai umilitoare este revolta
simþurilor�29, ca urmare, victimele pãcatului vor fi supuse ºi înrobite poftelor carnale (Romani
8, 3�14).

Apostolul aratã apoi cã pãcatul este áðÜôç � înºelare, amãgire, care împietreºte
(ïêëçñýíåéí) inima în rãu (Evrei 3, 13), fãcând-o ca o stâncã de granit, lipsitã de sensibilitate
faþã de bunãtatea ºi sfinþenia lui Dumnezeu. Într-adevãr, pãcatul este înºelare, fiindcã promite,
dar nu finalizeazã favorabil fãgãduinþa. Pentru acest motiv ºi diavolul este numit �pãrintele
minciunii�, fiindcã într-un fel a fãgãduit primilor oameni în rai ºi cu totul altfel s-a finalizat
promisiunea lui...

Prin urmare, pãcatul, ca faptã potrivnicã lui Dumnezeu, poartã în sine elementul dia-
bolic. Nu e o simplã greºealã. Nu omul a creat pãcatul. Omul e victima lui. Omul e vinovat
numai pentru cã îl acceptã în mod liber.

Mântuitorul depãºeºte legalismul formal al evlaviei care se statornicise în acele timpuri
în popor ºi aratã cã pãcatul vizeazã adâncul de tainã al sufletului omenesc, care ne desparte de
comuniunea lui Dumnezeu, Pãrintele Sãu. Pãcatul nu este o simplã faptã rea care atrage dupã

29 Dr. Grigorie Marcu, Antropologia paulinã, Sibiu, p. 151
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sine vinovãþia ºi, ca urmare, pedeapsa lui Dumnezeu. Tatãl ceresc, ca Pãrinte bun ºi iubitor nu
este atât de dornic sã pedepseascã pe pãcãtos, ci sã-l ierte ºi sã-l integreze în comuniunea cu
Sine. În Noul Testament, deviza va fi: �urãºte pãcatul, dar iubeºte-l pe pãcãtos!�. Pãcatul
trebuie lepãdat, fiindcã este urâciune ºi necurãþie în faþa lui Dumnezeu. Pãcãtosul însã trebuie
iubit, fiindcã ºi Dumnezeu îl iubeºte, aºteptând cu îndelungã rãbdare ºi bucurându-se nespus
de mult de reÎntoarcerea lui... Mai mult se bucurã pentru un pãcãtos care se întoarce din calea
pãcatului spre iubirea Sa iertãtoare, decât de 99 de drepþi. ªi aceasta fiindcã �Dumnezeu nu
vrea moartea pãcãtosului, ci sã se întoarcã ºi sã fie viu� (Iezechiel 18, 32; II Petru 3, 9);
�Dumnezeu voieºte ca toþi oamenii sã se mântuiascã ºi sã vinã la cunoaºterea adevãrului�
(I Timotei 2, 4). De aici vedem cã Mântuitorul, având ca obiectiv salvarea pãcãtoºilor, pune
pe primul plan nu dreptatea ºi pedeapsa pãcatului, ci iubirea, iertarea ºi mântuirea lor. Acesta
este mesajul Evangheliei, �fiindcã cei bolnavi au nevoie de doctor...�

Sfântul Apostol Pavel aratã cã, într-adevãr, pãcatul, fiind o încãlcare a voii celei sfinte
ºi drepte a lui Dumnezeu, Izvorul vieþii, atrage dupã sine moartea (Romani 6, 23). Dar prin
Hristos, care �s-a fãcut pentru noi pãcat� ca sã ne îndreptãþeascã în faþa Tatãlui (II Corinteni
5, 21), devenim din �fii ai mâniei lui Dumnezeu� (Efeseni 2, 3), �casnicii� Lui (Efeseni
2, 19), dobândind prin El calitatea de fii ai lui Dumnezeu ºi moºtenitori ai împãrãþiei Sale
(Galateni 4, 6�7). Dacã pãcatul înseamnã o înstrãinare faþã de Dumnezeu, adicã áëëïôñßùóéò
(Efeseni 2, 12), prin Hristos noi am obþinut ðáññçóßá (Efeseni 3, 12), adicã îndrãzneala
filialã ºi intimã cu Dumnezeu, accesul liber de participare la viaþa lui Dumnezeu, de
împãrtãºire de viaþa divinã.

1.3. Noþiunea pãcatului la Sfinþii Pãrinþi

Sfinþii Pãrinþi sunt unanim de acord cã pãcatul este áðÜôç = înºelare ce vine atât din
partea celui viclean, cât ºi din partea firii cãzute în pãcat, a concupiscenþei, care înseamnã o
continuã ispitire... Unii din dascãlii spiritualitãþii apusene opereazã cu aspectul juridic al
pãcatului, ca ofensã adusã maiestãþii divine. Biserica Apuseanã va formula mai târziu teoria
satisfacþiei cu referire la jertfa Mântuitorului adresatã cãtre Dumnezeu Tatãl. Aceastã teorie
exprimã mentalitatea Evului Mediu, când lupta pentru onoarea jignitã mergea pânã la moarte...

Dascãlii spiritualitãþii rãsãritene vãd în pãcat neascultarea faþã de porunca divinã:
ðáñáêïÞ (Sfântul Ioan Gurã de Aur) ºi mai ales înstrãinarea faþã de Dumnezeu: áëëïôñßùóéò
(Sfinþii capadocieni: Vasile cel Mare ºi Grigorie de Nyssa). De aici, Pãrinþii au formulat teoria
ontologicã cu privire la jertfa Mântuitorului raportatã la natura umanã, pe care luând-o, i-a
redat puterea harului spre îndumnezeirea ei.

În concluzie, se cuvine sã precizãm cã pãcatul nu este o simplã faptã exterioarã. Omul
nu este un simplu delicvent care apare în faþa justiþiei divine, fiindcã a încãlcat legea lui
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Dumnezeu. Omul pãcãtos apare în faþa lui Dumnezeu ca un înstrãinat de comuniunea
Pãrintelui sãu. El nu se mai poate împãrtãºi de viaþa lui Dumnezeu, fiindcã prin pãcat a pierdut
filiaþia divinã ºi nu mai are îndrãznealã ºi nici acces liber la iubirea lui Dumnezeu.

1.4. Natura, originea ºi posibilitatea pãcatului

Posibilitatea pãcatului se explicã prin trei factori coroboraþi:
1. Starea omului de creaturã mãrginitã ºi imperfectã, creeazã posibilitatea de a fi sedusã

de aparenþe
2. Voinþa omului este prin natura sa liberã. Deºi are menirea de a se îndrepta spre bine,

ea poate alege la un moment dat un bine aparent ºi înºelãtor.
3. Raþiunea omului se îndreaptã totdeauna spre adevãr. Dat fiind însã faptul cã este

imperfectã ºi mãrginitã, judecata omului se poate înºela, fiind sedusã de aparenþe.
Voinþa se miºcã de la sine dupã judecata raþiunii, transformând prin decizie deliberarea

în act. Voinþa este prin natura sa liberã, deci poate alege un bine aparent ºi inferior, dictat de
raþiunea care s-a înºelat. În concret, înºelarea raþiunii determinatã de ispitirea diavolului, fiind
o detaºare de voinþa ºi comuniunea lui Dumnezeu, ce exprimã adevãrul ºi binele pe care se
cuvenea sã le urmeze conform menirii sale, duce la pãcat, adicã la eºec existenþial.

Din cele pânã aici tratate vedem cã pãcatul ca rãu moral, nu poate avea existanþã în
sine, nici în creaþie ºi nici în fiinþa îngerilor rãi. El este lipsa unui bine necesar (�privatio
bonis�). Originea pãcatului rezidã în voinþa liberã a creaturilor raþionale, atât a îngerilor,
cât ºi a oamenilor. Cât priveºte natura pãcatului, putem stabili cã el nu are naturã proprie,
ci reprezintã devierea voluntarã datoritã raþiunii care s-a înºelat.

1.5. Cauza pãcatului

Urmãrind posibilitatea pãcatului, putem stabili uºor ºi cauza lui.
Sfântul Ioan Gurã de Aur aratã cã nici ochiul ºi nici un mãdular al trupului nu sunt

cauza pãcatului, ci numai voinþa perversã.30 Dar, înainte de a fi voinþã perversã, pãcatul
apare ca o greºealã a minþii, ce se lasã sedusã de aparenþele înºelãtoare, spune Sfântul
Grigorie de Nyssa.31 Dacã pãcatul s-ar prezenta în toatã nuditatea lui, omul nu s-ar mai lãsa
prins de el.

În acest context, cauza pãcatului este áâïõëßá, ca lipsa unei reflexii ºi decizii temeinice
spre voia lui Dumnezeu.

30 Omilia 21,1 la Genezã, P. G. 53, 187, PSB 21, p. 246
31 De hominis opificio, 20, P. G. 44, 2oo a
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Prin urmare, pãcatul e totdeauna opera libertãþii noastre. Cel ce i se împotriveºte, nu-i
va cãdea victimã... Dar pãcatul nu este uzul libertãþii, ci dimpotrivã, este refuzul folosirii
naturale a libertãþii, care constã în refuzul de a rãspunde iubirii lui Dumnezeu.32 Iar
aceasta atrage dupã sine perversitatea inimii, care este esenþa pãcatului.

Voinþa liberã a omului fiind principiul moralitãþii, ea este în acelaºi timp ºi cauza
pãcatului. De aceea, se pune problema gãsirii factorilor care influenþeazã voinþa, fãrã însã a
putea sã lucreze pãcatul.

Cauzele pãcatului sunt: interne ºi externe. Cele interne sunt ispitele, iar cele externe
sunt ocaziile de pãcat.

1.5.1. Ispita

Cuvântul ðåéñáóìüò are trei sensuri: 1. Încercare sau experienþã; 2. incitare sau
inducere; 3. diavolul � ispititorul: ôï ðåéñÜæùí (Matei 4, 3; I Tesaloniceni 3, 5), cel ce ne
duce în ispitã prin diverse forme de viclenie, inclusiv prin simþurile noastre orientate spre
imagini ce duc spre pãcat.

În Vechiul Testament îl întâlnim în episodul încercãrii credinþei lui Avraam (Facerea
22, 1)...

În Noul Testament cuvântul este folosit în sensul de ademenire spre pãcat. Deci
ispita este o încercare de a atrage voinþa spre pãcat. Aceastã încercare se exercitã prin
cercul vicios stabilit între plãcere ºi durere. Plãcerea exercitã asupra voinþei atracþia spre
pãcat, iar durerea, respingerea, pentru a cãdea apoi victimã plãcerii.

Izvoarele ispitei sunt de douã feluri: interne ºi externe. Izvorul intern este
concupiscenþa (åðéèõìßá) - reprezentând firea deterioratã de pãcat, care pãstreazã în sine
dorinþa poftei spre pãcat. Izvoarele externe sunt: diavolul ºi lumea.

1. Izvorul intern � concupiscenþa sau pofta, dorinþa rea: åðéèõìßá, intratã în firea
noastrã odatã cu pãcatul originar, reprezintã o continuã ispitire. Sfântul Apostol Ioan o
sintetizeazã în trei elemente: �pofta trupului, pofta ochilor ºi trufia vieþii� (I Ioan 2, 16).
Acestea pornesc din simþuri mai precis din înºelarea simþurilor devenite senzaþii. Pofta rea
este numitã de Fericitul Augustin: �concupiscientia carnis�.

Aceastã poftã rea nu este pãcat, ci numai amãgire, la care omul poate sã consimtã sau
sã nu consimtã. Sfântul Iacob spune cã �fiecare se ispiteºte de pofta sa, fiind tras ºi amãgit de
ea� (Iacob 1, 14).

32 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin (Manual sistematic), trad. diac. Ioan I. Icã jr.
Sibiu, 1997, p. 223
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Firea omeneascã poartã în sine rãnile pãcatului, spun Pãrinþii Bisericii. Aceastã �ranã�
o formeazã atât vinovãþia pãcatului, cât ºi predispoziþia firii spre el. Aºa cum legea moralã
naturalã este o predispoziþie a naturii de a urma binele sau voia lui Dumnezeu, tot astfel ºi
epithymia este o predispoziþie a firii, însã spre pãcat...

Puterea ºi direcþia poftei rele depinde de vârstã, temperament, fire, precum ºi modul
de a ne trãi viaþa.

Voinþa este atrasã spre pãcat mai întâi de înºelarea simþurilor, dupã cum reiese din
mãrturia Scripturii: ��Rodul pomului este bun de mâncat ºi plãcut ochilor la vedere ºi vrednic
de dorit� ºi a mâncat ºi a dat bãrbatului sãu ºi a mâncat ºi el� (Facerea 3, 6). Simþurile
influenþeazã afectele, care sunt miºcãri iraþionale ale sufletului, creând o judecatã falsã, ce îºi
va dovedi netemeinicia în actul de decizie al voinþei. Iar prin pervertirea voinþei, pãcatul intrã
în firea omului, devenind patimã. ªi astfel, dacã la început pãcatul era doar impulsionat ca o
plãcutã dorinþã, transformându-se în patimã, devine apoi suferinþã, înrobind firea omeneascã.

2. Izvorul extern
a) Diavolul este numit în Sfânta Scripturã �ispititorul� (I Tesaloniceni 3, 5). El a

ispitit pe primii oameni ºi chiar pe Mântuitorul...
Ispitirea diavolului este indirectã, printr-un proces psihologic care constã în întunecarea

minþii, amãgirea fanteziei cu chipuri înºelãtoare ºi propunerea unui bine aparent în locul
binelui adevãrat.

Diavolul nu se poate atinge de libertatea omului. Pe de altã parte, diavolul poate ispiti
atât cât îi este îngãduit de Dumnezeu.

b) Lumea este reprezentatã de oamenii rãi care prin învãþãtura ºi faptele lor smintesc,
amãgesc, înºealã ºi prigonesc pe cei buni.

Apoi, plãcerile lumii aþâþã simþurile spre fapte contrare voinþei lui Dumnezeu.
În sfârºit, relele fizice existente în lume aduc supãrãri, încercãri ºi chinuri.

1.6. Deosebirea pãcatelor

Sfântul Apostol Ioan precizeazã la sfârºitul primei sale epistole: �Dacã vede cineva pe
fratele sãu pãcãtuind � pãcat nu de moarte � sã se roage ºi Dumnezeu îi va da viaþã ca celora
care nu pãcãtuiesc de moarte. Este ºi pãcat de moarte; nu zic sã se roage pentru acela� (I Ioan
5, 16).

De aici vedem cã se impune a face deosebirea dintre pãcatele grele ºi pãcatele uºoare.
Primele atrag dupã ele moartea, fiindcã, sãvârºindu-le, creºtinul pierde harul divin. Sunt însã
ºi pãcate uºoare, nu de moarte, legate de faptul cã �nu este om care sã fie viu ºi sã nu
greºeascã...�
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Deosebirea dintre pãcatele grele ºi cele uºoare nu este una de grad, ci de esenþã.
Pãcatele grele sunt cunoscute în Sfânta Scripturã sub numele de fãrãdelegi, nelegiuiri,
urâciune înaintea lui Dumnezeu, însoþire cu diavolul. Mântuitorul face referire la aceste
pãcate când raporteazã bârna din ochiul tãu la paiul din ochiul fratelui tãu� (Luca 6, 41�42).
La fel, atunci când acuzã pe cel ce �Înghite cãmila ºi strecoarã þânþarul� (Matei 23, 24). Din
pilda celor doi datornici reiese deosebirea dintre cel ce datora zece mii de talanþi ºi cel ce
datora o sutã de dinari...� (Matei 18, 24�35).

Sfântul Apostol Pavel le spune �fapte ale trupului�, fiindcã sufocã viaþa duhovni-
ceascã. Acestea sunt: desfrâul, necurãþia, necumpãtarea, slujirea idolilor, fermecãtorii, vrajbe,
certuri, mânii, gâlcevi, dezbinãri, erezii, pizme, ucideri, beþii, chefuri ºi celelalte asemenea
acestora... Cei ce fac unele ca acestea nu vor moºteni împãrãþia lui Dumnezeu� (Galateni 5,
19�21). Acestea constituie �trupul pãcatului�: ôï óùìá ôçò áìáñôßáò � (Romani 6, 6)
adicã firea omeneascã înjugatã cu pãcatul, natura care poartã rãnile dureroase ale pãcatului
sau pãcatul ca subjugare a aspiraþiilor spiritului...

Cei dominaþi de pãcatele grele sunt supuºi, �slujesc legii pãcatului�: íüìù áìáñôéáò
(Romani 7, 25), devenind äïõëïé ôçò áìáñôéáò (robi pãcatului � Romani 6, 20).

De aici vedem cã pãcatele grele sunt identice cu patimile care tulburã ºi stricã
arhitectonica chipului lui Dumnezeu în om, aducând contradicþia în noi înºine, precum ºi
învrãjbirea în relaþiile interpersonale sau ale omului cu lumea. Pãcatele grele, devenite patimi,
pierzând controlul spiritului, se numesc trupeºti, ca ºi cum ar reprezenta în exclusivitate
declinul în animalitate, ce se manifestã strict instinctiv. Numai cã ºi instinctele sociale,
specifice omului, sunt deteriorate, fiindcã aduc prejudicii omului ca fiinþã socialã. Aºa se
explicã faptul cã printre faptele trupului, prin care omul slujeºte legii pãcatului, sunt trecute
ºi faptele pornite din adâncul de tainã al inimii, adicã actele sufleteºti, cum ar fi: slujirea
idolilor, fermecãtorii, vrajbe, mânii, dezbinãri, erezii, pizme... (vezi ºi Marcu 7, 21).

Pãcatele uºoare sunt abaterile sãvârºite fãrã deplinã cunoºtinþã ºi voinþã, mai
mult din neglijenþã ºi fãrã intenþii. Prin astfel de pãcate, viaþa haricã nu decade complet, ci
slãbeºte. Întrucât ºi cei drepþi vor sãvârºi astfel de pãcate, înþeleptul Solomon vine cu precizarea:
�Cãci dacã cel drept cade de ºapte ori, tot se ridicã (din pãcatul lui), pe când cei fãrãdelege se
poticnesc ºi pier� (Proverbe 24,16). Dupã cum vedem, din faptul cã cel drept se întoarce din
greºeala lui, rezultã cã ºi sãvârºirea pãcatelor uºoare, trebuie evitatã pentru ca nu cumva
aceasta sã devinã obiºnuinþã. Pe de altã parte, un pãcat uºor se poate transforma în pãcat greu
prin repetarea ºi amplificarea lui. De fapt, noþiunea de �pãcat uºor� a fost formulatã de cãtre
Biserica apuseanã în luptã cu pelagianismul. Aceastã învãþãturã ºi-a gãsit formularea deplinã
în secolul al XVI-lea, la Sinodul Tridentin. Fãrã a contrazice prea mult aceastã distincþie a
pãcatelor, spiritualitatea rãsãriteanã este de pãrere cã în cele din urmã orice pãcat poate fi
socotit greu, fiindcã îl mâhneºte pe Dumnezeu. Sfântul Vasile cel Mare spune cã orice încãlcare
a legii lui Dumnezeu este una ºi aceeaºi. Aºa cã, pãcatul trebuie vãzut în perversiunea
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interioarã a stãrii inimii, care este gravã, chiar dacã este vorba de lucruri exterioare lipsite
de importanþã.33

Manualele de moralã creºtinã trateazã cu precãdere pãcatele grele, pe care le socotesc
pãcate de moarte.

Pãcatele de moarte au douã caracteristici:
1). Ele reprezintã o încãlcare a poruncilor esenþiale, fundamentale, care exprimã voia

lui Dumnezeu ºi astfel prin aceste pãcate ne rupem de viaþa ºi de sfinþenia lui Dumnezeu.
2). Aceste pãcate sunt sãvârºite în deplinã cunoºtinþã ºi în deplinã libertate.

1.7. Împãrþirea ºi felurile pãcatului

Manualele de moralã creºtinã privesc pãcatul din punct de vedere al obiectului la care
se referã, al felului în care se sãvârºeºte, al importanþei legilor pe care le încalcã ºi astfel
stabilesc cã pãcatul este de mai multe feluri:

Dupã persoana care îl sãvârºeºte, vom numi pãcatul originar (strãmoºesc) ºi pãcatul
personal.

Pãcatul personal poate fi actual, care constã în sãvârºirea unei fapte de încãlcare a
legii la un moment dat ºi habitual, ca stare pãcãtoasã durabilã, adicã starea de pãcãtoºenie

1.7.1 Felurile pãcatului personal

1. Pãcatul de comitere Dupã cum aratã numele, pãcatul de comitere este fapta prin
care se calcã o poruncã divinã exprimatã negativ. De exemplu: sã nu ucizi, sã nu furi, sã nu fii
desfrânat� Cel ce ucide, cel ce furã, cel ce desfrâneazã, etc. a comis o faptã împotriva legii
divine, care exprimã voinþa lui Dumnezeu.

2. Pãcatul de omitere Acest pãcat vizeazã aspectul pozitiv al datoriei de a împlini
poruncile divine, prin neglijarea sau omiterea împlinirii lor, dupã cum spune Sfântul Iacob:
�Deci, cine ºtie sã facã bine ºi nu face, are pãcat� (Iacob 4, 17). Înþelegem mai bine ce este
pãcatul de omitere, dacã ne referim la textul Rugãciunii Domneºti (�Tatãl nostru�) pe care se
cuvine sã o rostim cu regularitate. În una din cereri spunem: �ªi ne iartã nouã datoriile noastre,
precum ºi noi iertãm datornicilor noºtri�. Orice neîmplinire a voii lui Dumnezeu însemna în
Vechiul Testament, o neachitare a datoriei faþã de Dumnezeu ºi faþã de Legea Sa cea sfântã,
care exprimã tocmai voinþa Sa. Iar aceastã neîmplinitã datorie era pãcat. Prin urmare,

33 Idem
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sãvârºim pãcat ori de câte ori omitem sã împlinim o datorie în care este implicatã voia lui
Dumnezeu. Acum ne apare foarte limpede pãcatul de omitere indicat în Rugãciunea Domneascã
prin înlocuirea noþiunii de �datorie� cu cea de �pãcat� (greºealã). ªi astfel spunem: �ºi ne
iartã nouã pãcatele noastre�� în loc de: �ªi ne iartã nouã datoriile noastre�.

Pe lângã aceste pãcate, la slujbele de înmormântare se face pomenire de pãcatele
sãvârºite �cu ºtiinþã sau cu neºtiinþã; cu voie sau fãrã de voie; cu lucrul, cu cuvântul sau
cu gândul�.

Multe din aceste pãcate sunt numite în manualele de moralã ca fiind pãcate veniale,
adicã pãcate uºoare, ce sunt iertate de Dumnezeu. Dar existã ºi pãcate grele, care atrag dupã
ele moartea, �fiindcã rãsplata pãcatului este moartea� (Romani 6, 23). Acestea sunt pãcate
de moarte, numite ºi capitale. Ele constituie rãdãcina sau izvorul tuturor pãcatelor, deve-
nind patimi, adicã boli ce pãtrund firea omeneascã în adâncul ei, aducând moartea în pãcat.

Pãcatele capitale trate în manualele de moralã creºtinã sunt ºapte la numãr, orânduite
dupã cum urmeazã: mândria, iubirea de arginþi, desfrâul, invidia, lãcomia, mânia ºi lenea.

Pãcatele capitale au fost preluate din spiritualitatea rãsãriteanã. Aici sunt cunoscute
sub numele de patimi sau de �duhuri ale rãutãþii�. Pentru acest motiv, le vom acorda un
spaþiu mai larg, în partea a doua a studiului nostru ºi anume cea referitoare la patimi.

Potrivit descoperirii Sfintei Scripturi mai cunoaºtem ºi pãcatele împotriva Duhului
Sfânt, precum ºi pãcatele strigãtoare la cer.

3. Pãcate contra lui Dumnezeu, a semenilor ºi faþã de noi înºine
În cele ce urmeazã ne vom referi la pãcatele împotriva Duhului Sfânt ºi la pãcatele

strigãtoare la cer.

* * *
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2. PÃCATELE
ÎMPOTRIVA DUHULUI SFÂNT

Mântuitorul spune cã �oricine va grãi cuvânt împotriva Fiului Omului, se va ierta
lui, dar oricine va spune cuvânt împotriva Duhului Sfânt, nu se va ierta lui, nici în
veacul de acum, nici în veacul viitor� (Matei 12, 32).

Aceste pãcate sunt concretizate în faptele ºi în atitudinile potrivnice lucrãrii Sfântului
Duh. Iar cum lucrarea Sfântului Duh se exercitã în viaþa creºtinã având ca roade cele trei
virtuþi teologice, pãcatele împotriva credinþei, a nãdejdii ºi a dragostei sunt considerate a fi
pãcate împotriva Sfântului Duh.

1. Pãcate împotriva credinþei au fost sãvârºite, spre exemplu de cãtre fariseii care
huleau lucrarea mântuitoare a Domnului Iisus Hristos, spunând cã: �cu domnul demonilor
scoate El demonii� (Matei 9, 34).

Tot pãcat împotriva Duhului Sfânt poate fi socotitã ºi apostasia, adicã lepãdarea
credinþei în Hristos ºi în opera mântuitoare a Bisericii, precum ºi prigonirea Bisericii.

2. Pãcat împotriva nãdejdii este în primul rând pierderea încrederii în bunãtatea ºi
îndurarea lui Dumnezeu de a-þi ierta pãcatele. Un astfel de pãcat a sãvârºit Iuda, când s-a
sinucis, copleºit de deznãdejde. Pentru acest motiv, Fericitul Augustin considerã suicidul ca
fiind hulã la adresa Duhului Sfânt.

3. Pãcat împotriva iubirii îl constituie în primul rând invidia faþã de sporul
duhovnicesc al semenului. La fel, refuzul de a îndruma pe pãcãtos pe drumul mântuirii.

Am vãzut cã Domnul spune referitor la aceste pãcate cã nu se vor ierta. Aceasta nu
înseamnã însã cã nu se pot ierta , fiindcã la Dumnezeu toate sunt cu putinþã ºi pentru cã El nu
înceteazã sã-ºi arate dragostea faþã de pãcãtos. Mântuitorul a spus cã �În cer va fi mai mare
bucurie pentru un pãcãtos care se pocãieºte, decât pentru nouãzeci ºi nouã de drepþi care nu
au nevoie de pocãinþã� (Luca 15,7).

Întrucât �Fiul Omului nu a venit sã piardã sufletele oamenilor ci sã le mântuiascã�
(Luca 9, 56), tot cel ce nu se cãieºte de faptele sale rele, sãvârºeºte prin aceasta pãcat împotriva
Duhului Sfânt. Iar aceastã împotrivire faþã de mântuirea la care eºti chemat prin cãinþã,
constituie pãcat împotriva Duhului Sfânt care nu se va ierta, datoritã rezistenþei pe care
însuºi omul o face faþã de harul lui Dumnezeu ce i se oferã permanent spre iertarea
pãcatelor.

În aceastã situaþie, unii scriitori bisericeºti ridicã problema în favoarea lui Iuda, spunând
cã el s-ar fi putut mântui datoritã cãinþei sale, întrucât Domnul a acordat totdeauna iertarea Sa
tuturor celor care ºi-au plâns pãcatul spre îndreptarea vieþii. Exemplul femeii pãcãtoase care



36

Ascetica

cu pãrul capului ei a ºters lacrimile de pocãinþã de pe picioarele lui Iisus, este concludent în
acest sens. Iuda însã a rãmas cufundat în cel mai groaznic pãcat, cel al deznãdejdii, prin care
ne izolãm de bunãtatea ºi iubirea iertãtoare a lui Dumnezeu.

2.1. Toxicomania � pãcat al deznãdejdii sufleteºti

Toxicomania ca dependenþã de drog înseamnã o înrobire a vieþii de aceastã patimã.
Aspiraþiile sufletului sunt sufocate de otrava drogului. Încrederea în Dumnezeu este stãvilitã
de deznãdejde, precum opritã este ºi lucrarea Duhului Sfânt, de viaþã fãcãtorul ºi mângâietorul,
care îndreaptã faptele omului spre virtute.

Sã vedem am îndeaproape ce înseamnã toxicomania ºi care sunt repercusiunile ei asupra
vieþii omului.

Din timpuri imemoriale, ori de câte ori omul nu ºi-a gãsit puterea în sine ºi bucuria
vieþii în comuniunea lui Dumnezeu, a cãutat cu insistenþã elixirul vieþii, ca pe ceva din afara
lui, spre a-i fi de ajutor în drumul vieþii, nu totdeauna neted ºi cu flori. De când a apãrut
alcoolul, acesta a fost cãutat ºi folosit ca un elixir al vieþii, deºi datoritã lipsei de cumpãtare,
de multe ori omul i-a devenit victimã, îngreunându-ºi ºi complicându-ºi viaþa.

Tot astfel, în ultimul timp, în zbuciumul existenþei de multe ori dure, omul modern, ca
sã poatã pluti cu mai multã siguranþã pe valurile vieþii agitate, pe mãsurã ce s-a depãrtat de
Dumnezeu ºi-a vãzut sufletul tot mai gol, iar el tot mai înstrãinat în lumea pe care vrea sã o
stãpâneascã tehnologic spre a-ºi gãsi confortul ºi bunãstarea. Grija, necazurile ºi frãmântãrile
de tot felul, sunt însã mai mult decât mult aºteptata satisfacþie a vieþii. Conflictele ºi tensiunile
sociale în competiþia vieþii, la care dacã se mai adaugã ºi eºecurile familiare ºi profesionale, îl
înconvoaie pe bietul pãmântean, fãcând sã-ºi �târascã� de multe ori existenþa cu anxietate ºi
angoase. ªi fiindcã refuzã sã-ºi îndrepte ochii spre cer, pãmântul în care îºi pune toatã nãdejdea
nu-i poate da mai mult decât materie. Aceeaºi materie ºi pentru liniºtea sufletului sãu. ªi
astfel a apãrut industria tranchilizantelor cu indicaþii psihoterapeutice cu contraindicaþii ºi
mai ales cu efecte secundare... Iar pentru a-ºi alina durerile au apãrut analgezicele... Dar în
cãutarea elixirului vieþii, omul doreºte ceva mai mult. ªi astfel ºi-a gãsit prãbuºirea trupeascã
ºi sufleteascã în toxicomanie.

2.2. Numirea ºi definiþia toxicomaniei

Dupã cum aratã numele, toxicomania este de-a dreptul o nebunie, mai precis nebunia
de a te otrãvi. Derivat de la cuvintele greceºti: toxéêüôçò toxßíç (otravã, de unde adj. ôïîéêüò
(otrãvitor) ºi ìáíßá (nebunie, toxicomania reprezintã patimã, fiindcã îl înrobeºte pe om atât
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fizic, cât ºi spiritual, devenind obsesia care-i duce viaþa la ruinã. Precum otrava este împotriva
firii ºi vieþii, la fel este ºi patima toxicomaniei. Dependenþa sau obiºnuinþa faþã de drog
transformã euforia în degradare. O definiþie a toxicomaniei ar scoate în evidenþã � relaþia de
dependenþã alienatã faþã de un drog mai mult sau mai puþin toxic, relaþie ce tinde sã subordoneze
întreaga existenþã a subiectului de cãutare a efectelor produsului.34

Deºi sintagmele �toxicomanie� ºi �obiºnuinþa� sunt specifice pasiunii pentru drog,
Organizaþia Mondialã a Sãnãtãþii considerã cã cel mai propriu este termenul de
farmacodependenþã, socotind cã toxicomania îºi are cauza eficientã în drog, ca produs chimic
farmaceutic. Dependenþa psihicã ºi fizicã faþã de drog, induce efecte negative atât pentru
individ, cât ºi pentru societate. C. Olievenstein a propus pentru toxicomanie o definiþie
descriptivã, arãtând cã este toxicoman �acela care, pornind de la un produs de bazã, face
escala la unul sau mai multe produse ºi le utilizeazã zilnic sau aproape zilnic�.35

Ca pasiune deosebitã faþã de droguri manifestatã ca apetenþã pentru toxic, îi aduce ºi
apelativul de �toxicofilie� (iubirea toxicelor).

2.3. Scurtã privire istoricã

Dacã alcoolul ºi alcoolismul aparþine vremurilor imemoriale, toxicomania este de datã
recentã. Deºi beþia alcoolicã era consideratã greºealã, pãcat sau viciu, totuºi prima formã a
maladiei toxicomane o gãsim în lucrãrile lui B. Rush, datând din 1790, cu referire la lipsa de
cumpãtare în consumul alcoolului. Apoi, în scrierile lui T. de Quincey ºi Ch. Baudelaire apare
haºiº-ul ºi opium-ul ca o deschidere a lumii drogului. Mai târziu, în 1916, legislaþia francezã
considerã folosirea drogurilor ca un nou teren al infracþiunii. Voga actualã a drogului ia fiinþã
la sfârºitul anilor �60, fiind considerat de atunci un adevãrat flagel social. Recursul la droguri
a devenit expresia angoasei tinerilor, ca expresie a conflictului dintre generaþii. Aºa sunt
miºcãrile hippy sau psihedelice. Prima folosire a unui �drog dur� a consemnat victime în
jurul vârstei de 18 ani. Numãrul toxicomanilor cuprindea cel mai mult tinerii între 22 ºi 24 de
ani din toate categoriile sociale, mai mult bãieþi decât fete. Acum însã a intrat ºi în ºcoli
fãcând victime copii între 11�12 ani. Principalul drog a fost heroina. În Franþa s-au înregistrat
între 80.000�120.000 toxicomani. Legislaþia actualã îl considerã pe toxicoman bolnav ºi
delicvent (Legea din 31 decembrie 1970).

Dupã cum toxicomania creºte tot mai mult prin �deziluzia provocatã de lume� asupra
pierderii reperelor sacre, ca valori universal admise de grupul social.36  Fãrã a apela la statistici,

34 Larousse, Dicþionar de psihiatrie ºi de psihopatologie clinicã � sub direcþia lui Jacqes Postel,
trad. Dr. Leonard Gavriliu, Bucureºti 1998, p. 265

35 Idem, ibidem
36 Idem, p.568
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vedem fãrã prea mare greutate cã toxicomania devine tot mai mult un refugiu al subiectului în
sine însuºi, încercând sã umple golul sufletesc determinat de pierderea propriei identitãþi ca
persoanã menitã sã comunice cu Dumnezeu, sã aibã în sufletul sãu pe Dumnezeu, al cãrui
chip îl poartã.

2.4. Drogurile ºi efectele lor nocive

Cele dintâi descrieri ale toxicomaniei moderne au fost acelea ale morfinismului. Se
face însã deosebirea între morfinizaþii deveniþi în mod accidental dependenþi, în urma unei
prescripþii medicale ºi morfilomanii, cei aflaþi într-o continuã cãutare de droguri, determinatã
de stãrile de degradare nevroticã ºi psihoticã, la care i-a adus folosirea drogului.

Cele mai folosite droguri sunt extraºii de Papaver Somniferum Album � o varietate de
mac ºi de opiu, asemãnãtoare morfinei, heroinei, codeinei. Sunt apoi extraºii de Canabis
Indica � o varietate de cânepã, asemenea haºiºului, marijuana; apoi extrasul de peyotl � o
plantã cactee ce creºte în zonele deºertului arid al Mexicului ºi Texasului. La acestea putem
adãuga ºi cocaina extrase din frunzele de coca. Folosirea ei abuzivã duce la toxicomanii grave.
În occident este la modã produsul cunoscut sub denumirea de LSD, corespunzãtor acidului
lisergic. Desigur, nu ne oprim aici, fiindcã se cautã ºi se gãsesc mereu noi plante generatoare
de droguri. Dacã în 1949 erau puse sub controlul internaþional doar 17 droguri, în 1963 numãrul
s-a ridicat la 83, iar acum a depãºit de mult suta. Numãrul drogurilor a crescut cu atât mai
mult cu cât s-a creat o adevãratã �industrie� a preparãrii lor sintetice. Drogurile se folosesc
sub formã de injecþii sau pastile; Sunt bãute, fumate sau inhalate.

Drogurile halucinogene sau onirogene produc stãri euforice sau de extaz delirant.37

Nocivitatea drogurilor se realizeazã în trei faze: 1). faza iniþialã, a plãcerii, numitã a
�lunii de miere�. Relaþia toxicomaniei cu plãcerea, �superioarã unui orgasm�, este în aparenþã
stãpânitã ºi controlatã de subiect. 2). faza morbidã, e o trebuinþã obsedantã a drogãrii. Lipsa
drogului produce o tulburare a cãutãrii. Aceasta este plãcerea �negativã�. Când însã starea de
lipsã a drogului este suprimatã, subiectul se simte normal. 3). faza de degradare, de bulversare
a vieþii psihice, cu decãderea vieþii sociale, morale ºi fizice, ducând subiectul la prãbuºire. De
fapt, �trãirea realitãþii prin prisma suferinþei corporale este, de asemanea, un element�cheie al
oricãrei toxicomanii.38

Dupã S. Rads ºi H. Rosenfeld, toxicomania se apropie de tulburãrile maniaco depresive.
Drogul pare al început un antidepresor dar prin toxicitatea lui devine mijloc de sinucidere. C.
Durand îi opune pe toxicomanii nevrotici �compulsivi�, toxicomanilor �impulsivi� perverºi
sau psihopaþi. J. Bergeret spune cã nu existã structurã psihologicã proprie toxicomanilor:

37 Mitropolit Nicolae Corneanu, Quo vadis?, Timiºoara, 1990, p. 269
38 Larousse, o.c.p. 566�569
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nevroticii, perverºii, psihoticii sunt �toxicomani nonstructuraþi�, care trebuie comparaþi cu
stãrile limitã.39

La acestea putem adãuga cã toxicomania exercitatã prin folosirea aceleiaºi seringi de
mai mulþi subiecþi, devine sursã a bolii Sida.

2.5. Aspectul psihologic � moral al toxicomaniei

Un studiu asupra adolescenþilor a pus în evidenþã faptul cã elevii de 18-19 ani, evaluaþi
de colegi ca fiind impulsivi, nepoliticoºi, nedemni de încredere, lipsiþi de ambiþie ºi neobiºnuiþi
cu munca, sunt atraºi de fumat, bãuturã ºi droguri. Unii ca aceºtia vor deveni toxicomani
înrãiþi peste 12 ani, dacã nu-ºi vor schimba mentalitatea ºi comportamentul.

Prin 1988 Newcomb ºi Bentler au studiat efectele drogurilor asupra stilului de viaþã al
tinerilor, constatând atitudinea lor de nonconformism faþã de valorile tradiþionale, adoptarea
unor comportamente deviate ºi ilegale, precum ºi asocierea cu indivizi angajaþi în astfel de
compartimente; relaþii dificile cu familia, lipsa intereselor educaþionale, experienþe de tulburare
emoþionalã, stãri de alienare ºi rãzvrãtire.40

2.6. Încercãri de recuperare

Încã de la început trebuie sã recunoaºtem cã recuperarea toxicomanilor este foarte
dificilã ºi grea. Ei sunt victimele propriei lor aspiraþii. Chiar dacã recunosc starea deplorabilã
în care se aflã, lor nu le-a mai rãmas decât o singurã soluþie a vieþii: drogul. E singurul sens de
a exista. De aceea, bãtãlia pentru drog e pe viaþã ºi pe moarte.

Având efecte dezastruoase asupra individului ºi a relaþiilor lui sociale, statele lumii au
elaborat legi, spre a sancþiona fãrã milã pe traficanþii de droguri. Existã o adevãratã poliþie
specializatã în acest sens. ªi cu toate astea drogurile circulã, fiindcã aduc venituri imense
celor ce le comercializeazã, ruinând în schimb economic pe cei ce au devenit victimele lor.

Nu numai poliþia, ci ºi medicina este angajatã în opera de recuperare a victimelor de
pe urma drogurilor. S-au încercat ºi se încearcã tot felul de metode terapeutice. Unii susþin cã
cei aflaþi sub dominaþia drogurilor, trebuie total detaºaþi de groguri ºi astfel aceºti pacienþi
sunt þinuþi într-o totalã izolare, în închisori special amenajate. Alþi încearcã sã trateze toxico-
mania printr-o micºorare treptatã a dozei sau tranchilizante sau altã medicaþie ce nu creeazã
dependenþã.

39 Idem, p. 568
40 Rita L. Atkinson, Richard C. Atkinson, Edward E. Smith; Daryl J. Bem, Introducere în Psihologie,

ed. XI�a, Arad. Leonard Bãiceanu, Gina Ilie, Loredana Gavriliþã, Bucureºti, 2002, p. 274
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La polul opus, se aflã cei care considerã cã toxicomania nu trebuie consideratã flagel
social ºi propun ca consumatorilor de droguri sã nu li se punã interdicþii dure în folosirea lor,
ci sã fie convinºi ca ei singuri sã renunþe la ele. În optica unei societãþi individualiste, subiecþii
trebuie cât mai de timpuriu responsabilizaþi, ca opþiunile libere sã le urmeze asumarea riscurilor
ce decurg din consumul de droguri.41

Dupã cum am vãzut, toxicomania creºte tot mai mult prin pierderea reperelor sacre ºi
a valorilor universal admise de grupul social. Pentru acest motiv, un rol important în combaterea
toxicomaniei îl are Biserica, atât pe plan general, cât ºi pe plan particular.

Am vãzut cã atât alcoolicii, cât ºi toxicomanii sunt consideraþi delicvenþi ºi bolnavi.
Biserica nu-i va judeca în calitatea lor de delicvenþi, ci va cãuta sã-i salveze prin metodele ºi
formele specifice, din nenorocita lor stare de bolnavi �cei bolnavi au nevoie de doctor, iar nu
cei sãnãtoºi� (Matei 9, 12), a spus Mântuitorul, iar Bisericii îi revine misiunea samariteanã de
a-i încorpora pe toþi pãcãtoºii în atmosfera de har a Trupului lui Hristos, fiind primiþi ºi trataþi
în comuniunea ecclezialã ca fii ºi ca fraþi.

Se impune apoi o adevãratã lucrare de reeducare creºtinã a celor cãzuþi victime
toxicomaniei, redobândind încrederea în bunãtatea Pãrintelui ceresc.

Încã de la început am remarcat cã drogul cautã sã umple golul aflat într-un suflet
dezorientat, care cautã orb o împlinire nefondatã ºi pânã la urmã bizarã. Într-o judicioasã
determinare a pãcatului s-a arãtat cã acesta �este o încercare de a umple un gol� (Simone
Weil). Ne-am fi aºteptat sã se spunã acest lucru despre virtute, fiindcã pãcatul însuºi ar fi
golul ce se cuvine a fi înlocuit. El e întunerecul care dispare odatã cu apariþia luminii. În
definiþia amintitã însã, pãcatul este determinat ca încercare personalã de a umple sufletul gol,
mai precis sufletul devenit gol prin scoaterea lui Dumnezeu din el. Fãrã Dumnezeu sufletul
devine gol, zbãtându-se în zbuciumul unei cãutãri haotice de al umple. Aceastã irezistibilã
tensiune de a umple vidul sufletesc pentru a-ºi regãsi propria identitate, poate deveni pãcat,
atunci când golul sufletesc este compensat cu tot felul de surogate. Un astfel de surogat este
ºi drogul. Pentru aceasta toxicomania este o patimã. Omul îºi cautã orbeºte prin toxicomanie
sinuciderea. Aceasta este de altfel marea înºelare a patimii: ea te ademeneºte pentru a te
ucide. Toxicomania ca încercare de a umple un gol, este în fond pãcatul ce se transformã în
patimã ucigãtoare, fiindcã �rãsplata pãcatului este moartea� (Romani 6, 23). De aceea, toþi
cei ce au cu adevãrat pe Dumnezeu în suflet, nu au nevoie de droguri. Ei nu au nevoie de
substitutive false atâta timp cât posedã autenticul vieþii lor. Ei nu sunt niºte cãutãtori de elixir,
fiindcã Dumnezeu care se aflã în sufletul ºi viaþa lor, este totul. El e pentru ei �calea, adevãrul
ºi viaþa� (Ioan 14, 6).

Pentru salvarea acestor bolnavi spirituali, Biserica venindu-le în întâmpinare, va utiliza
metodele specifice ale reconvertirii lor spre viaþa de har. Patima constituind pierderea vieþii

41 Larousse, Dicþionar de psihiatrie ºi de psihopatologie clinicã � sub direcþia lui Jacqes Postel,
trad. Dr. Leonard Gavriliu, Bucureºti 1998, p. 569
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de har, readucerea acestor împãtimiþi la viaþa lui Hristos constituie misiunea Bisericii în lume.
Cuvântul lui Dumnezeu le va descoperii lumea harului în comuniunea vieþii celei noi în Hristos.
Rugãciunea le va umple golul cu viaþã divinã. Spovedania îi determinã sã-ºi analizeze conºtiinþa
ºi sã ia hotãrârea de îndreptare. Euharistia le va împãrtãºi pe însuºi Izvorul harului, iar Maslul
le oferã harul tãmãduirii sufleteºti ºi trupeºti.

Rãmânerea în starea de har ºi angajarea activã ca membru al Trupului lui Hristos la
viaþa de sfinþenie a Bisericii, rãmâne o ascezã constantã în scopul dobândirii caracterului
religios moral creºtin. Apoi, cei atraºi în viaþa Bisericii vor fi antrenaþi în multiplele activitãþi
misionare, caritative ºi gospodãreºti spre a-ºi consolida apartenenþa ca membre active ale
Trupului lui Hristos. Acest fapt rãmâne de o covârºitoare importanþã educativã în exercitarea
misiunii terapeutice a Bisericii.

Prin urmare, harul lui Dumnezeu ºi reintegrarea activã a celor împãtimiþi de drog în
viaþa Bisericii, îi va putea elibera, de sub obsesia chinuitoare a patimii, oferind un orizont
veºnic deschis vieþii spirituale în Dumnezeu.

* * *
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3. PÃCATE STRIGÃTOARE LA CER

Sub acest nume sunt cunoscute în manualele de moralã creºtinã mai multe pãcate care,
prin cruzimea, rãutatea ºi întinarea pe care o aduc vieþii oamenilor, prin urmãrile sau prin
consecinþele lor sunt ca un strigãt spre cer, ca o adresare cãtre dreptatea lui Dumnezeu ca
sã intervinã spre a le pune stavilã. Ele se împotrivesc ordinii naturale ºi sociale, aducând
prejudicii demnitãþii omeneºti.

Pãcatele strigãtoare la cer sunt urmãtoarele:

1. Omuciderea voitã (intenþionatã), având la origine primul fratricid sãvârºit de
Cain asupra lui Abel. Dumnezeu mustrând pe Cain pentru omorârea fratelui sãu, îl întreabã:
�Ce ai fãcut? Glasul fratelui tãu strigã cãtre mine din pãmânt� (Facerea 4, 10). Dupã cum
vedem, �strigãtul din pãmânt� al celui ucis se îndreaptã spre Dumnezeu pentru a-I cere
dreptate... Tot în aceastã ucidere voitã se încadreazã sinuciderea ºi avortul.

Înruditã cu uciderea intenþionatã este ºi uciderea moralã, care reprezintã un atentat
lent asupra vieþii semenului, fiind însã lipsit de violenþa uciderii. În aceastã categorie intrã:
cruzimile, rãpirea libertãþii ºi atentatul la demnitatea aproapelui prin calomnie ºi defãimare
(Matei 18, 10).

Tot ca moarte moralã poate fi consideratã ºi sminteala, ca o greºitã orientare a atitudinii
faþã de semen. Gravitatea acestui pãcat este arãtatã de Mântuitorul în termeni foarte categorici:
�...Iar celui ce va sminti pe unul dintre aceºti mici, care cred în mine, mai de folos i-ar fi ca
sã-ºi atârne o piatrã de moarã de gât ºi sã se arunce în adâncul mãrii. Vai lumii din pricina
smintelilor! Cã smintelile trebuie sã vinã, dar vai de omul acela prin care vine sminteala�
(Matei 18, 6�7).

2. Oprirea plãþii lucrãtorilor reprezintã o pervertire a instinctului social, care atrage
dupã sine defecþiuni de comportament prin aceea cã lezeazã relaþiile sociale. Încã în Vechiul
Legãmânt, oprirea plãþii lucrãtorului era o mare nedreptate sãvârºitã asupra semenului, ca ºi
asupra vieþii lui, fiindcã, mulþi trãind dupã munca lor, neremunerarea acesteia constituie un
atentat asupra vieþii lor: �Sã nu opreºti plata celui sãrac sau celui lipsit dintre fraþii tãi sau a
simbriaºului... ci dã-i plata în aceeaºi zi, înainte de apusul soarelui...ca sã nu strige cãtre
Domnul asupra ta� (Deuteronom 24, 14�15). Acelaºi strigãt cãtre Dumnezeu poate fi auzit
ºi în Noul Legãmânt, atunci când plata lucrãtorilor nu era fãcutã la timp, conform muncii
prestate: �Iatã plata lucrãtorilor � avertizeazã Sfântul Iacob pe bogaþii nedrepþi � celor care
au secerat þarinile voastre, pe care aþi oprit-o, strigã ºi strigãtele secerãtorilor au intrat în
urechile Domnului Savaot� (Iacob 5, 4).
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3. Pãcatul sodomiei practicat în perioada Vechiului Testament ºi în lumea pãgânã,
a constituit o nelegiuire atât de mare împotriva rânduielii aºezate de Dumnezeu în lume ºi în
natura omului, încât cetãþile Sodoma ºi Gomora au fost blestemate ºi nimicite de Dumnezeu,
pentru ca odatã cu acestea sã disparã ºi ruºinoasa nelegiuire îndreptatã contra firii ºi a
instinctului de conservare a vieþii (Facerea18, 20; 19, 13).

4. Asuprirea vãduvelor, orfanilor ºi sãracilor este socotit pãcat strigãtor la cer,
fiindcã vãduvele, orfanii ºi cei sãraci au ca ajutor ºi protector de multe ori numai pe Dumne-
zeu. El este pãrintele lor care le poartã de grijã, de aceea legiuirea teocraticã a Vechiului
Testament îi avea în apropiatã atenþie: �La nici o vãduvã ºi la nici un orfan sã nu le faceþi rãu!
Iar de le veþi face rãu ºi vor striga cãtre mine, voi auzi plângerea lor. ªi se va aprinde mânia
mea ºi vã voi ucide cu sabia ºi vor fi femeile voastre vãduve ºi copiii voºtri orfani. De vei
împrumuta bani fratelui sãrac din poporul meu sã nu-l strâmtorezi ºi sã nu-i pui camãtã�
(Ieºirea 22, 22�25).

5. Necinstirea pãrinþilor Acest pãcat reprezintã în primul rând o încãlcare a poruncii
a patra din Decalog, care ne îndeamnã sã ne cinstim pãrinþii, fiindcã prin ei ne transmite
Dumnezeu viaþa pe care o trãim aici ºi acum, iar bunãstarea acestei vieþi va fi în funcþie de
cinstirea ºi recunoºtinþa arãtatã pãrinþilor. Datoritã acestui fapt, necinstirea pãrinþilor era
pedepsitã în statul teocratic al lui Israel, cu moartea: �Cel ce bate pe tatãl sãu sau pe mama sa,
cu moarte sã se omoare! Cel ce va grãi de rãu pe tatãl sãu sau pe mama sa, cu moarte sã se
omoare� (Ieºirea 21, 15�17).

3.1. Pãcatele strigãtoare la cer în actualitate

Pãcatelor numite �strigãtoare la cer� li se cuvine o atenþie specialã datoritã novivitãþii
lor, a modului în care sunt �cultivate� în actualitate, cât ºi a discuþiilor purtate pe seama
interpretãrii lor.

Dintre acestea, se �evidenþiazã� cele referitoare la viaþa omului de la zãmislire ºi pânã
în faza ei terminalã, ele intrând ºi în studiul bioeticii. Astfel, ne vom ocupa în mod special de:
avort, euthanasie, suicid, crimã ºi violenþã, urmãrind întreaga problematicã pe care o implicã
în actualitate.
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3.2. Avortul

Dacã morala creºtinã considerã cã avortul este pãcat strigãtor la cer, constituind o
crimã cu premeditare, sãvârºitã în cadrul familiei sau în afara ei, nu înseamnã cã întotdeauna
ºi de cãtre toþi oamenii, naºterea de copii a fost ºi este aºteptatã cu bucurie ºi entuziasm.

Deºi în antichitate existau practici ºi ierburi care sã opreascã sarcina ºi sã o elimine,
multe din legile existente se refereau la avort ca la o crimã. Nu ne va mira astfel faptul cã, în
jurãmântul lui Hippocrate se spune: �...nu voi da femeii substanþe avortive�. Cu timpul însã,
acest jurãmânt pe care îl repetã ºi azi generaþiile de medici, a rãmas extrem de relativ ºi chiar
nebãgat în seamã. În istorie ºi-au fãcut apariþia noi mentalitãþi, noi interpretãri, noi motivaþii,
noi atitudini, care se considerã realiste ºi progresiste, în mãsurã sã considere avortul ca un
legitim drept al omului. Existã în timpul nostru chiar o miºcare de masã a femeilor, cerând
legiferarea avortului. Mai mult decât atât, recent, membrii Parlamentului European au adresat
Uniunii Europene un protest prin care condamnã autoritatea moralã a Bisericii în probleme
laice. Mai precis, e vorba, pe de-o parte, de aprobarea de cãtre Parlamentul European a
raportului Van Lancker, care cere actualelor ºi viitoarelor naþiuni, membre ale Uniunii
Europene, sã legalizeze avortul. Pe de altã parte, cu ocazia celebrãrii, la 3 februarie 2002, a
Zilei Pro�Vita, papa a cerut �protejarea juridicã� a copiilor nenãscuþi din momentul concepþiei.
Condamnând �opoziþia rigidã a Bisericii Catolice faþã de întreruperea voluntarã a sarcinii
(avortul), ca ºi faþã de orice altã metodã nenaturalã de concepþie, membrii Parlamentului
European cautã sã elimine Sfântul Scaun din ONU. Acþiunea pornitã împotriva Bisericii
Romano-Catolice, socotitã cã �îºi impune legea�, în confruntare cu �legislaþiile naþionale
privind sãnãtatea sexualã ºi a reproducerii�, reprezintã o reacþie durã faþã de succesul Sfântului
Scaun de a împiedica recenta sesiune ONU privind în special lãrgirea accesului adolescenþilor
la avort. Acþiunea pornitã împotriva Sfântului Scaun a atras deja 10 membrii ai Parlamentului
European, iar efortul de a aduna noi semnãturi continuã ºi se pare cã nu fãrã succes42.

Desigur, poziþia moralei creºtine antiavortistã este precisã ºi fermã. Se impune însã a
vedea, în continuare, mentalitatea actualã ºi concepþiile cu care ea se confruntã.

3.2.1. Miºcarea proavortistã

În epoca contemporanã, sub dominaþia secularismului neo-pãgân, când eticile
biologizante proclamã liberalizarea instinctelor pentru întronizarea plãcerii, nu ne va mira cã

42 Catholica, 25 iulie, 2002
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avortul este privit sub aspect moral ca o problemã indiferentã. Astfel, miºcarea proavortistã
îºi va intensifica ºi consolida tot mai mult poziþia în lume. Spre exemplificare vom arãta cã
numai în America de Nord un sfert din embrioni sunt uciºi înainte de a se naºte. Numai în
deceniul al nouãlea au fost uciºi 370 milioane prunci nenãscuþi.43

În prima parte a secolului XX apare conceptul de �maternitate voluntarã�, iar dupã
1960 cel de �family planning� (planificare familialã),44 creându-se un hiat între sexualitate
ºi procreaþie. Viaþa sexualã va avea ca scop principal plãcerea ºi mai puþin procreaþia. Avortul
este motivat de faptul cã femeia are posibilitatea de control asupra corpului ºi destinului ei.
Nimeni nu are dreptul sã intre în viaþa intimã a femeii ºi sã dispunã de ea. �Afarã legile din
corpul nostru!� a devenit sloganul miºcãrilor feminine proavortiste.

Pe de altã parte, trãim contradicþia unei acþiuni de apãrare a drepturilor omului, fãcân-
du-se efortul de abolire a pedepsei cu moartea, în timp ce prin acceptarea avortului este strivit
dreptul la viaþã a celei mai nevinovate ºi lipsite de apãrare fiinþe.

Miºcarea proavortistã îºi susþine atitudinea motivând schimbarea de mentalitate a
timpului în care ne desfãºurãm viaþa. Un profesor de criminalisticã declara: �În conºtiinþa
comunã avortul a încetat sã mai fie considerat delict penal. Legiuitorul este obligat sã urmeze
conºtiinþa socialã... Aºa, de pildã, în unele þãri fumatul era înainte pedepsit cu moartea. În
zilele noastre, aceasta ni se pare o glumã. Din contrã, pirateria era socotitã o faptã de vitejie,
astãzi însã se socoteºte crimã��.45

Procedând la o analizã de fond, vom observa cã aceste afirmaþii nu rezistã criticii,
deoarece adevãrata conºtiinþã moralã nu este pur ºi simplu produs al societãþii. Conºtiinþa
moralã este un judecãtor al faptelor noastre, nu o simplã accepþie a schimbãrilor de mentalitate.
Ca judecãtor al faptelor, conºtiinþa moralã implicã relaþia omului cu Dumnezeu ºi se raporteazã
la legea moralã care exprimã voinþa sa. În felul acesta, conºtiinþa moralã este chematã sã
schimbe mentalitatea ºi comportamentul social atunci când acesta este deformat de concepþiile
nedrepte ale oamenilor. Tocmai datoritã acestui fapt, pirateria s-a transformat din vitejie în
crimã�

De fapt, chiar ºi elementul moral este relativ ºi contradictoriu în atitudinea faþã de
avort. Bunãoarã, în timp ce detestãm femeia care îºi leapãdã noul nãscut, în acelaºi timp
aducem flori ºi consolare femeii care avorteazã în spital�

Temeiul miºcãrii proavortiste rezidã în faptul cã nu calificã avortul ca fiind crimã.
Adicã se considerã cã zigotul (ovulul fecundat) nu este embrion uman în primele 8-12
zile din momentul zãmislirii, este doar un pre-embrion, o �masã de celule nediferenþiate�
ce nu au o viaþã individualã. Alþii merg mai departe, susþinând cã nici embrionul nu poate fi

43 Meletios Kalamaras, Mitropolit de Nikopole, Grecia, Avortul, trad. Garoafa Coman, Tesalonic,
Grecia, 1991, p.23

44 Gheorghe Scripcaru, Aurora Ciucã, Vasile Astãrãstoaie, Cãlin Scripcaru, Bioetica, ªtiinþele vieþii
ºi drepturile omului, Iaºi, 1998, p. 109

45 M. Kalamaras, o.c.p. 4
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socotit �persoanã potenþialã�, fiindcã nu are înfãþiºare umanã. În aceastã situaþie, avortul
echivaleazã cu simpla îndepãrtare a unui organ care dãuneazã, cum ar fi � sã zicem: apendicele
sau amigdalele.46 Adoptând aceastã poziþie, mulþi medici din SUA s-au strãduit sã demonstreze
cã viaþa fetusului începe dupã împlinirea a douãsprezece sãptãmâni de la concepere. Chiar
dacã aceastã afirmaþie nu ºi-a dovedit temeinicia, a urmat un imens numãr de avorturi pânã la
aceastã vârstã. Alþii au mers ºi mai departe, susþinând cã fetusul devine om separat de persoana
mamei sale numai atunci când poate avea existenþã în sine, adicã odatã cu naºterea.
Consecinþa acestei interpretãri dã posibilitate fiecãrei mame sã-ºi poatã omorî copilul nedorit
chiar cu câteva minute înainte de naºtere.

Curtea supremã a Statelor Unite a legalizat la 22 ianuarie 1973 �avortul la cerere�
pentru primul trimestru al sarcinii. Consecinþa a fost cã, în numele �libertãþii reproductive�,
în S.U.A. s-au fãcut 30 de milioane de avorturi în ultimul pãtrar de veac. Peste 98% din
acestea sunt fãcute din raþiuni ne-medicale. Statisticile recente aratã cã 43% dintre femeile
din America au fãcut un avort în timpul vieþii lor.47

Pe de altã parte, laboratoarele Roussel-Uclaf din Franþa la începutul anilor �80 au
preparat pilula RU-486 (dupã numele laboratoarelor) cu efect avortiv. Pilula permite femeilor
�sã avorteze în intimitatea propriilor dormitoare� ºi astfel �avortul a devenit în curând mijlocul
preferat de control al naºterii în lumea modernã�, fãcând din anul 1987 un an al avorturilor
realizat de persoane care ºi-au administrat pilule48.

3.2.2. Cauzele avortului

1. Arãtam cã secularismul în care ne aflãm urmãreºte în sexualitate plãcerea, în
detrimentul procreaþiei. În slujba sexualitãþii hedoniste, stã erosul concupiscenþei, susþinut de
o adevãratã industrie de anticoncepþionale. Pe de altã parte, pornografia a intrat în literaturã,
artã, cinematografie, unde aventurile de tot felul au luat locul subiectelor decente ºi educa-
tive.

2. Cauzele economice, determinate mai ales de ºomaj, vizeazã criza materialã în care
foarte multe familii marginalizate abia se �târãsc��În aceastã situaþie, apariþia unei noi fiinþe
aduce mai mult îngrijorarea decât bucuria fireascã�Greutãþile vieþii sunt, pentru multe familii,
de-a dreptul de nesuportat, încât se recurge la avort ca la un mijloc salvator de supravieþuire�

3. Pe de altã parte, la polul opus, sunt familiile rãsfãþate cu belºugul ºi confortul vieþii.
Acestea se sustrag de la naºterea ºi îngrijirea copiilor, mulþi preferând creºterea animalelor de
casã.
46 Dr. George Stan, Teologie ºi bioeticã, Alexandria, 2001, p. 16
47 Preot Prof. Dr. John Breck, Darul sacru al vieþii, trad. rom. P. S. Dr. Irineu Pop Bistriþeanul, Cluj-

Napoca, 2001, p. 187-188.
48 Idem, p. 188.
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4. Planificarea familialã este determinatã, în cea mai mare parte de efortul susþinut de
familiile bogate în direcþia creãrii condiþiilor de viaþã ºi de afirmare profesionalã ºi de bunãstare
a odraslelor în viitor... Iar dacã aceºtia sunt prea mulþi, obiectivul rãmâne neîmplinit.

5. Criza moralã a familiei este o altã cauzã a avortului. Existenþa multor familii
dezmembrate fac din copii victime. Este adevãrat cã mulþimea copiilor întãreºte unitatea ºi
coeziunea familiei, dar neînþelegerile dintre soþi nu conduc la procreaþie, ci la avort. În unele
þãri, persoanele singure formeazã jumãtate din populaþia adultã. În SUA, 53% dintre femei
sunt singure; 20% nu au fost cãsãtorite niciodatã, iar 33% sunt divorþate sau vãduve49.

În problema divorþurilor, se constatã cã în Anglia, una din trei cãsãtorii contractate
sfârºesc prin divorþ. În SUA, situaþia este ºi mai alarmantã, cifra de divorþ fiind unu la doi50.

O altã crizã moralã este desfrâul. Astfel, 70% din eºantionul de femei chestionate,
care erau cãsãtorite de mai mult de cinci ani, aveau sau avuseserã relaþii sexuale în afara
cadrului cãsãtoriei, deºi majoritatea mai credeau încã în monogamie. O analizã recentã a
adulterului în Anglia aratã cã un numãr egal de femei cãsãtorite, ca ºi de bãrbaþi, au relaþii
extraconjugale ºi le prezintã ca fiind �aventuri de o noapte�51.

6. Creºterea ºi descreºterea natalitãþii este în funcþie ºi de orientãrile demografice ale
diferitelor state. Pentru atingerea obiectivelor demografice, în multe situaþii se legalizeazã
sau se interzice avortul, iar populaþia se conformeazã relativitãþii legilor omeneºti� S-a ajuns
ca în unele þãri sã se exercite �controlul naºterilor�, în sensul adoptãrii unor legi speciale
care sã opreascã procreaþia.

7. Avortul este des întâlnit la fetele tinere, adolescente, fãrã orientare ºi decizie pentru
viaþa familialã. Un �aport� moral îl aduc ºi pãrinþii, ruºinaþi de fapta fiicei lor ºi îngrijoraþi, în
acelaºi timp, de viitorul ei ºi al copilului care se va naºte. Evident cã vinovat se face ºi partenerul
sarcinii, care în foarte multe cazuri, cu dezinvolturã ºi neruºinare refuzã sã-ºi asume
responsabilitatea faptei sale.

8. Au fost de-a lungul vremii ºi cauze dure care au determinat avorturile. Au fost
femei care pierzându-ºi simþãmântul matern, au acceptat oferta hitleriºtilor din Germania ºi
Franþa de a avorta prin cezarianã, pentru ca fãtul viu sã fie folosit pentru experienþe ºi pentru
prepararea cosmeticelor52.

9. Pe lângã cele mai sus arãtate, punem în discuþie cazurile de incest ºi viol. În cazul
violului, femeia nu participã ca subiect liber, ci ca obiect obligat ºi pasiv, fapt care nu atrage
responsabilitatea moralã a faptei. Se apreciazã cã atunci �când o femeie devine victima violului
sau a incestului�, ar trebui sã caute imediat un tratament medical pentru oprirea concepþiei.
ªtiinþa embriologiei a arãtat cã fertilizarea, adicã unirea nucleului spermatozoidului cu nucleul

49 Adrian Thather, Liberating sex (Descãtuºarea sexului), Londra, 1993, trad. rom. Mariana
Grancea, Bucureºti, 1995, p.  241-242

50 idem, p.174
51 ibidem, p. 173
52 M. Kalamaras, o.c.p. 21
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ovulului necesitã 36 de ore pentru finalizare. Acest lucru deschide o �fereastrã� de mai mult
de o zi pentru a se face o astfel de intervenþie, fãrã riscul de a avorta un rod al concepþiei,
recunoscut de cãtre Bisericã drept o �persoanã� umanã, un �individ� uman.53

10. Datã fiind posibilitatea diagnosticãrii anomaliilor genetice ale fãtului, pe baza
biopsiei vilozitãþilor corionice, se pledeazã pentru oprirea sarcinii, pentru a nu aduce un
nenorocit pe lume�54

11. Sunt situaþii când sarcina creeazã stres psihic mamei, ameninþându-i grav sãnãtatea.
Acest fapt ridicã din nou problema unei intervenþii chirurgicale în favoarea avortului, în cazul
în care nu se gãsesc alte posibilitãþi de menþinere a sarcinii.

12. Sunt cazuri în care viaþa însãºi a mamei este marcatã de sarcinã, iar medicul este
pus în situaþia de a alege salvarea mamei sau a copilului�

Din aceastã duzinã de cauze ºi motivaþii ale avortului, vom pune în discuþie doar pe
ultima, deºi multe din cele anterioare nu sunt lipsite de importanþã, dat fiind faptul cã naºterea
de copii nu este numai un act liber, ci ºi un act responsabil faþã de cel adus pe lume. Faþã de
destinul pãmântean ºi veºnic al acestuia se ridicã unele întrebãri: copiii se nasc, dar unde se
nasc? Ce tratament li se aplicã?� Ce educaþie li se face?� Ce perspective de viitor li se
oferã?�Iatã doar câteva întrebãri realiste ºi foarte serioase vizavi de avort�

Dar sã trecem la problema pe care am anunþat-o ca studiu de caz ºi anume, în situaþii
limitã, medicul va salva mama sau copilul?!

Invocând cuvintele Sfântului Apostol Pavel, cã �femeia se va mântui prin naºtere
de copii� (I Timotei 2,15), eticienii romano�catolici au adoptat o poziþie intransigentã, spunând
cã în cazul alegerii salvãrii vieþii mamei sau a copilului, se va decide în favoarea copilului.
Aºa cum ostaºul moare în tranºeul de luptã, tot astfel ºi mama va muri în tranºeul maternitãþii�
Desigur, discuþiile care au urmat, au fost în mãsurã sã schimbe tabla de valori în favorul
mamei, motivându-se cã femeia constituie elementul de bazã al familiei. Ea ar putea da ulte-
rior naºtere la alþi copii� Apoi, în familie, pot exista mai mulþi copii care rãmân orfani, iar
soþul vãduv. Pe de altã parte, prin moartea mamei, Biserica ºi societatea poate pierde un
membru deja format profesional ºi educat religios�

Când s-a pus problema de a alege între avort ºi moartea mamei sau a copilului, un
episcop romano-catolic a rãspuns cu duritate: mai bine douã morþi decât o crimã.55 Dar, din
practica medicalã, vedem cã concepþia eticienilor romano-catolici nu a fost însuºitã.

53 Pr. Prof. dr. John Breck, o.c.p. 329
54 idem, p. 313
55 Gheorghe Scripcaru ºi colab., o.c.p. 109
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În ciuda faptului cã avortul este legalizat ºi ca urmare, nepedepsit, el rãmâne totuºi o
crimã cu premeditare.

Pentru a ne lãmuri de aceastã realitate, sã ascultãm glasul ºtiinþei.
Dupã ce în numai doi ani, a sãvârºit 60.000 de avorturi, medicul american obstetri-

cian-ginecolog Barnard Nathanson, fost director al unei clinici speciale de avorturi din SUA,
a studiat cu cele mai avansate mijloace tehnice starea unui zigot avortat la douãsprezece
sãptãmâni (trei luni). Filmarea cu ultrasunete s-a fãcut pe o videocasetã, pe care el a intitu-
lat-o semnificativ: The silent scream (Strigãtul mut), definind perceperea de cãtre fãt a in-
strumentului ucigaº al avortului prin urmãtoarele acþiuni:

1. se miºcã într-un mod violent ºi agitat;
2. cresc bãtãile inimii de la 140 la 200;
3. deschide gura larg, ca într-un strigãt: strigãtul mut.
Concluzia este cã �fãtul, la 12 sãptãmâni (trei luni) este o fiinþã omeneascã separatã,

cu toate caracteristicile personale specifice�.
Pe de altã parte, medicina nuclearã contemporanã, constatã comportamentul zigotului la
diferite vârste.

1. La 18 zile începe sã se simtã bãtaia inimii fãtului ºi se pune în funcþie sistemul
circulator.

2. La cinci sãptãmâni se vãd clar: nasul, obrazul ºi degetele fãtului.
3. La ºase sãptãmâni începe sã funcþioneze sistemul nervos, se distinge clar scheletul

ºi încep sã funcþioneze rinichii, stomacul ºi ficatul fãtului.
4. La ºapte sãptãmâni (50 de zile) se fac simþite undele encefalice, ceea ce dovedeºte

cã se aflã în viaþã.
5. La zece sãptãmâni (70 de zile), are toate caracteristicile pe care le vedem clar la un

copil dupã naºterea sa (9 luni).
6. La 12 sãptãmâni (92 de zile, trei luni), are toate organele sale definitiv conturate,

chiar ºi amprentele degetelor. Poate sã-ºi întoarcã capul, sã se miºte, sã strângã pumnul, sã
gãseascã gura ºi sã-ºi sugã degetul.

Aceste observaþii au fost autentificate ºi de cercetãrile soþilor medici obstetricieni
Wilke. Ei dovedesc cu argumente pur medicale cã avortul este o crimã cu premeditare,
infirmându-se concepþia cã fãtul, înainte de a fi om, este o bucatã de carne.

Medicul Paul Rockwell din New York, dupã ce a examinat un embrion de opt sãptãmâni
(douã luni), constatã: �În urmã cu 14 ani, am dat anestezic unei sarcini extrauterine. Fãtul
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avea douã luni. Am luat în mâinile mele placenta. Era cea mai micã plasmã omeneascã, pe
care a putut sã o atingã vreodatã un om. În interiorul placentei înota, deosebit de vioi, o fiinþã
omeneascã, microscopicã, de gen masculin, 1½ inch (1 inch = 2,54 cm) înãlþime. Acest om
microscopic era complet format. Pielea lui, aproape diafanã, la extremitãþile degetelor, era
strãvezie, arterele ºi venele fine ºi delicate. Bebeluºul arãta foarte activ ºi înota cu vitezã, un
tur pe secundã, ritmul înotãtorului normal. Când sacul placental s-a deschis, omul micro-
scopic ºi-a pierdut viaþa ºi a luat înfãþiºarea unui embrion la aceastã vârstã. Am avut senzaþia
cã vedeam mort un om adult�.

Renumitul profesor de geneticã Jerome Lejeune, de la Universitatea din Paris scria:
�asemenea tuturor cercetãtorilor care urmãresc fãrã pãrtinire fenomenele biologice, sunt ºi eu
convins cã fiinþa omeneascã începe sã existe din momentul fecundãrii ei. Aceasta înseamnã
cã eliminarea unui fãt, de orice vârstã ar fi, echivaleazã cu uciderea unei fiinþe omeneºti�. În
prelegerea þinutã la Academia de Studii Etice ºi Politice din Franþa, la 1 octombrie 1973,
acelaºi profesor Lejeune a spus: �Începutul fiinþei omeneºti se urcã la momentul concepþiei�
Fiinþa omeneascã este de atunci desãvârºitã ºi unicã. Este una, pentru cã este absolut întotdeauna
aceeaºi, în toate pãrþile ei ºi unicã, pentru cã nu se poate înlocui sub nici o formã cu nimic
altceva. Acest fãt microscopic în a 6-a sau a 7-a zi a vieþii sale, care are abia ½ mm înãlþime,
este deja capabil sã se îngrijeascã de destinul sãu. Acesta produce întreruperea ciclului peri-
odic al mamei sale, determinând astfel pe mamã sã-l protejeze�.

Într-un studiu etic, sociologic ºi biologic, medicul Ernest Haunt declara: �Ovulul
fecundat nu este o simplã masã celularã fãrã caractere specifice. Nu este în acest stadiu nici o
fãrâmã de viaþã botanicã ºi nici mãcar embrionul vreunui ºir biologic de viaþã. Este pe deplin
ºi absolut viaþa unei existenþe umane. ªi are atâta viaþã cât are nou nãscutul, copilul de grãdiniþã,
adolescentul ºi adultul. Prin urmare, prin avort se omoarã viaþa omeneascã, existenþa
omeneascã, chiar dacã se aflã în stadiul cel mai de început�. Ca urmare, gãsim pe deplin
justificatã declaraþia Societãþii Medicale Panelene de la Congresul Medical din 1985 cã
�Începerea vieþii omului coincide cu momentul fecundãrii�.56 Acest fapt este confirmat ºi
de cercetãrile fãcute recent de celebrul medic Albert Liley de la Universitatea Spitalului
Medical din Aukland � Noua Zeelandã. El declarã cã viaþa umanã începe în momentul
concepþiei, când celula masculinã ºi cea femininã se contopesc. Copilul este viu încã din
momentul fecundaþiei; aceasta se constatã prin creºterea, dezvoltarea, metabolismul, diviziunea
celulelor, etc. Încã de la prima celulã, este stabilit dacã el este fatã sau bãiat, care va fi culoarea
ochilor sau a pãrului sãu, ce temperament va avea, cum vor funcþiona organele. Copilul deja
conceput este cea mai valoroasã creaturã a întregului univers în cea mai micã cantitate de
materie. Nici unul dintre noi nu am fost niciodatã nici spermatozoid ºi nici ovul, dar fiecare
am avut la origine corpul format dintr-o singurã celulã numitã zigot. Concepþia are loc la
aproximativ douã sãptãmâni înainte de data ciclului lunar aºteptat, care nu a avut loc, de

56 M. Kalamaras, o.c.p. 9�13
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obicei, în trompele uterine. De aici, copilul se deplaseazã în uter ºi, dupã 7�10 zile el se
implanteazã dacã totul este în ordine. În cazurile mai rare, fãtul se implanteazã în afara uterului.
În a 18-a zi de la fecundaþie ºi aceasta este dupã mai puþin de o sãptãmânã de la lipsa ciclului
lunar, inima este aºa de dezvoltatã, încât începe sã batã, iar în a 21-a zi de la concepþie pompeazã
sângele în vase. La trei sãptãmâni, pe creier se observã scoarþa cerebralã. Primele miºcãri ale
copilului sunt prezente încã în prima celulã, deoarece ºi în aceasta existã miºcare. Dar la cinci
sãptãmâni ºi jumãtate el îºi miºcã capul, iar dupã ºase sãptãmâni îºi va miºca mâinile ºi
picioarele, la fel ca un copil nou nãscut. Femeia va simþi însã aceste miºcãri mult mai târziu,
în sãptãmânile 16�21. Reflexele copilului apar în sãptãmâna a 6-a. Dacã i se atinge buza ºi
nasul fãtului de ºase sãptãmâni cu un instrument fin, se poate vedea cum el îºi întoarce capul.
La ºase sãptãmâni a putut fi înregistratã ºi activitatea electricã a creierului (EEG). Este cunoscut
faptul cã activitatea electricã este prezentã în orice fiinþã vie, deci ºi în prima celulã numitã
zigot. Deºi inima îºi începe activitatea mult mai devreme, EKG a fost înregistrat în a 45-a zi
sau chiar ºi mai devreme. La opt sãptãmâni, copilul îºi strânge pumnul, sughite, doarme ºi se
trezeºte din somn. Atingerea palmei deschise determinã strângerea ei în pumn. Încã în a 10-a
sãptãmânã copilul prezintã pe vârful degetelor amprentele care îi vor rãmâne toatã viaþa. În
sãptãmâna a 11-a, copilul are mãrimea degetului mare al unui adult, dar miniaturizat la
dimensiunea respectivã. Copilul poate pune în acest timp degetul la gurã ºi sã-l sugã. Totodatã,
reacþioneazã la zgomote, astfel încât gãlãgia din exterior îi provoacã trezirea din somn. Dacã
este înþepat cu un ac, se zbate de durere. Dacã înainte de înþepare, se emit de câteva ori
semnale sonore ºi asocierea acestor semnale cu înþepãtura acului se repetã, dupã un timp
copilul se va zbate doar în prezenþa semnalelor sonore care semnalizeazã înþepãtura.

Din cele pânã aici expuse, reiese cã cercetãrile ºi concluziile comitetelor de bioeticã
nu admit cã sufletul este absent de momentul concepþiei, încât �morala elementarã cere a se
recunoaºte un subiect de drept din primul moment al existenþei, de la debutul evoluþiei sale
ontogenetice, deci din momentul fecundãrii�57.

Aceste fapte ale ºtiinþei dovedesc cã avortul este omucidere. Iar omuciderea este un
mare pãcat, fiindcã viaþa este darul lui Dumnezeu ºi numai El poate dispune de ea. Aºa cum
sângele nevinovat al lui Abel a strigat la cer, cerându-i lui Dumnezeu dreptatea (Facere 4, 10),
tot astfel ºi prin avort, fãtul condamnat la moarte strigã dupã dreptatea lui Dumnezeu care i-a
dãruit viaþa. De aceea, strigãtul celui ucis este pãcat strigãtor la cer.

3.2.4. Temeiuri scripturistice contra avortului

Naºterea de copii reprezintã porunca sfântã înscrisã de Dumnezeu în fiinþa ºi în menirea
primei familii: �Creºteþi ºi vã înmulþiþi ºi stãpâniþi pãmântul� (Facere 1, 28).

57 Gheorghe Scripcarul ºi colab., p. 72.
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Împlinirea peste veacuri a acestei porunci, se concretizeazã prin aceea cã prezenþa
câtmai multor copii în familie reprezintã o binecuvântare a lui Dumnezeu, pe când absenþa lor
era socotitã ca un blestem: �Aºa zice Domnul: scrieþi pe omul acesta lipsit de copii ca pe un
nenorocit în zilele sale� (Ieremia 21, 30). Ca urmare, rodnicia femeii însemna pentru soþul ei
un dar venit din partea lui Dumnezeu: �Fericiþi toþi cei ce se tem de Domnul, care umblã în
cãile Lui. Rodul muncii mâinilor tale vei mânca. Eºti fericit ºi-þi va fi bine. Femeia ta � ca o
vie roditoare în laturile casei tale. Iar fiii tãi � ca niºte vlãstare tinere de mãslin, împrejurul
mesei tale. Iatã aºa se va binecuvânta omul, cel ce se teme de Domnul� (Psalmul 127, 1�4).

Pe temeiul acestei învãþãturi divine, legislaþia teocraticã va proteja femeia însãrcinatã,
dupã cum ne aratã Scriptura: �De se vor bate doi oameni ºi vor lovi o femeie însãrcinatã ºi
aceasta va lepãda copilul sãu fãrã vreo altã vãtãmare, sã se supunã cel vinovat la despãgubirea
ce o va cere bãrbatul acelei femei ºi el va trebui sã plãteascã potrivit cu hotãrârea judecãtorilor.
Iar de va fi ºi altã vãtãmare, atunci sã plãteascã suflet pentru suflet� (Ieºirea 21, 22�23). De
aici vedem cã textul face deosebire în aplicarea pedepsei între fetusul deplin ºi nedeplin
format. De altfel, aceastã prevedere scripturisticã se întemeiazã pe porunca a ºasea din Decalog
care stabilea dreptatea cu stricteþe ºi fãrã echivoc: �Sã nu ucizi!� (Ieºirea 20, 13). ªi mai
departe, aplicarea acestei porunci: �De va lovi cineva pe un om ºi acela va muri, sã fie dat
morþii� (Ieºirea 21,12).

Pe de altã parte, potrivit monoteismului Vechiului Testament, Dumnezeu este stãpânul
absolut al vieþii, de la concepþie pânã la mormânt, încât el stabileºte cu fiecare fãpturã o
comuniune intimã conform planului sãu. Profeþii recunosc cã alegerea lor este stabilitã de
Dumnezeu încã din pântecele mamei lor. Astfel, profetul Isaia spune: �...Domnul m-a chemat
de la naºterea mea, din pântecele mamei mele mi-a pus mie nume� m-a zidit din pântecele
mamei mele ca sã-i slujesc Lui ºi sã întorc pe Iacob cãtre El ºi sã strâng la un loc pe Israel�
(Isaia 49, 1�5). La fel se pronunþã ºi profetul Ieremia: �Înainte de a fi zãmislit în pântece,
te-am cunoscut ºi înainte de a ieºi din pântece, te-am sfinþit ºi te-am rânduit proroc pentru
popoare� (Ieremia 1, 5). Acestor afirmaþii li se asociazã Sfântul Apostol Pavel când scrie
galatenilor: �Dar când a bine voit Dumnezeu, care m-a ales din pântecele maicii mele ºi m-a
chemat prin harul Sãu, sã descopãr pe Fiul Sãu întru mine�� (Galateni 1, 15�16). În aceste
cazuri ca ºi în toate celelalte � fiindcã cu fiecare om Dumnezeu are un plan al sãu � avortul
constituie o gravã încãlcare a planului lui Dumnezeu. În acelaºi timp, dacã Dumnezeu stabileºte
cu fiecare om o comuniune, înseamnã cã îi recunoaºte calitatea de persoanã, adicã de entitate
psihosomaticã ireductibilã. Iar dacã �viaþa fetalã� este recunoscutã de cãtre Dumnezeu ca
�viaþã personalã�, rezultã clar cã avortul este o crimã împotriva persoanei umane create dupã
chipul lui Dumnezeu.

Noul Testament nu aminteºte nimic de avort. Dar el se deschide cu marea minune a
Buneivestiri, când, prin pogorârea Sfântului Duh, Fiul lui Dumnezeu s-a zãmislit în pântecele
Sfintei Fecioare, începând din acest moment opera de mântuire a neamului omenesc din pãcat,
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fiindcã celelalte evenimente au urmat în mod firesc ºi necesar. De aici vedem cã, fãrã sã o
spunã în mod explicit, Evanghelia aratã cã zãmislirea marcheazã ireversibil viaþa
persoanei umane definite.

În favoarea naºterii de copii ºi împotriva avortului sunt explicite cuvintele Sfântului
Apostol Pavel care spune cã �femeia se va mântui prin naºterea de copii� (I Timotei,
2, 15). Creºtinii care au luat cunoºtinþã de cuvintele Apostolului au înþeles ºi reversul negativ
al îndemnului, în sensul cã femeia nu se va mântui dacã refuzã procreaþia. Avortul este
tocmai refuzul procreãrii, de aceea creºtinii nu l-au acceptat. Ei nu l-au acceptat, desigur ºi
fiindcã au vãzut totdeauna în el pãcatul uciderii condamnat de lege.

3.2.5. Atitudinea Bisericii faþã de avort

Urmând duhului Scripturilor Sfinte, întãrite de îndemnul apostolic, Biserica, încã dintru
început, s-a arãtat potrivnicã avortului ºi, în acelaºi timp, susþinãtoarea zãmislirii copiilor ºi a
educãrii lor de cãtre familiile creºtine într-un nou mod de vieþuire, specificã Evangheliei lui
Hristos.

Vom temelui aceste afirmaþii cu texte din operele Pãrinþilor ºi scriitorilor bisericeºti
din primele veacuri creºtine, apoi din viaþa liturgicã a Bisericii, precum ºi din canoanele care
reglementeazã disciplina bisericeascã a credincioºilor.

a). Argumente din literatura creºtinã anticã
În Didahia (Învãþãtura celor 12 Apostoli) citim: �A 2-a poruncã a învãþãturii: �Sã nu

ucizi, sã nu sãvârºeºti adulter, sã nu strici bãieþi, sã nu fii desfrânat, sã nu furi, sã nu vrãjeºti,
sã nu faci otrãvuri, sã nu ucizi copil în pântece, nici pe cel în scutec sã nu-l ucizi�� (II.3),
�aceasta este calea vieþii� (IV, 14)58.

Epistola lui Barnaba specificã exact acelaºi lucru ca ºi Didahia, cu deosebirea cã în
loc de �calea vieþii�, este folosit termenul �calea luminii� ºi �gnoza�: �calea luminii este
aceasta�iar gnoza care ni s-a dat sã mergem pe aceastã cale este aceasta: ��Sã nu ucizi
copil în pântecele mamei ºi nici sã-l ucizi dupã ce s-a nãscut� (XIX, 1�5).59

În Epistola cãtre Diognet se spune despre creºtini cã �se cãsãtoresc ca toþi oamenii ºi
nasc copii, dar nu aruncã pe cei nãscuþi� (V, 6).60

Dintre apologeþii creºtini numim pe Atenagora Atenianul, care în �Solie în favoarea
creºtinilor�, combãtând luptele de gladiatori, constatã: �Pentru noi, creºtinii, însã, e aproape
acelaºi lucru sã vedem un om ucis sau sã-l ucidem; de aceea în toate chipurile noi ne ferim de

58 PSB I, trad. pr. D. Fecioru, Bucureºti 1979, p. 26�27
59 PSB I, p. 135
60 PSB I, p.340
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astfel de spectacole ºi atunci, cum am putea fi noi în stare sã ucidem, dacã nu ne place nici sã
privim o astfel de fãrãdelege strigãtoare la cer? Cum am putea noi sãvârºi astfel de ucideri,
când ºi pe femeile care le ajutã pe mame sã avorteze le numim ucigaºe ºi spunem cã pentru
aceastã colaborare a lor vor avea sã dea socotealã înaintea lui Dumnezeu? Pânã ºi fetusul
din pântecele mamei, de care încã nu suntem siguri cã e într-adevãr o fiinþã vie, spunem
cã Dumnezeu îi poartã de grijã; dar sã mai ºi ucidem pe cineva care e înaintat în
vârstã?!�� (XXXV)61.

Tertulian, în Apologeticul sãu, scria: ��Pe când noi, care ne interzicem orice ucidere,
nu ne permitem sã stingem viaþa pruncului conceput în pântecele mamei, înainte chiar
ca sângele sã se plãmãdeascã în el ca om. A împiedica naºterea este o omucidere anticipatã:
cãci ce deosebire poate fi între a rãpi viaþa unui suflet nãscut sau a-l omorî la naºtere? Om este
ºi cel nãscut, urmând sã creascã ºi cel care este un fruct doar în germene� (IX, 8)62.

Acuzându-i pe pãgâni de ucidere, Minucius Felix, în al sãu Octavius spune: ��Voi
sunteþi cei care vã lãsaþi uneori fiii, abia nãscuþi, în faþa fiarelor ºi pãsãrilor sau îi omorâþi
alteori, în mod barbar, ºtrangulându-i. Aveþi mijloace cu care distrugeþi viaþa viitorului om
chiar în pântecele voastre, omorându-vã copiii înainte de a-i naºte� (XXX, 2)63.

Clement Alexandrinul, în Pedagogul, primul manual de moralã creºtinã, aratã
deosebit de limpede care este învãþãtura Bisericii cu privire la avort: ��Întreaga noastrã
viaþã se va scurge în chip firesc dacã ne stãpânim de la început poftele ºi nu ucidem cu
mijloace rele fãtul omenesc, fãcut sã se nascã prin dumnezeiascã purtare de grijã. Femeile
care folosesc pentru acoperirea desfrânãrii droguri pentru avort, scot afarã o materie complet
moartã, dar avorteazã odatã cu fãtul ºi iubirea de oameni� (II; X; 96, 1)64.

Pe de altã parte, dascãlii Bisericii susþin cã odatã cu zãmislirea, trupul fiinþeazã si-
multan cu sufletul. Sfântul Irineu (#202) aratã pentru prima datã cã �sufletul nu este ante-
rior trupului în existenþa sa; nici trupul înaintea sufletului în formarea sa, ci aceste douã
elemente existã din aceeaºi clipã�.65 Mai târziu, Sfântul Grigorie de Nyssa, considerã cã
�nici sufletul nu existã înaintea trupului, nici trupul nu se alcãtuieºte înaintea sufletului, ci
vin în viaþã în acelaºi timp�.66 Sfânstul Grigorie îºi motiveazã afirmaþia pe baza faptului cã
încã de la zãmislire, omul poartã chipul lui Dumnezeu. Sfântul Maxim Mãrturisitorul, com-
bãtând teoria origenistã (de origine platonicã) a preexistenþei sufletului, declarã cã, �urmând
calea împãrãteascã a Pãrinþilor, nu susþinem nici preexistenþa, nici postexistenþa, ci coexistenþa
sufletului ºi a trupului, pãzindu-ne a ne apleca spre dreapta sau spre stânga, dupã cum zice

61 PSB II, p. 382�383
62 PSB III, p. 52
63 PSB III, p. 384
64 PSB IV, p. 284�285
65 Fragmente la Cântarea Cântãrilor XXVI, dupã Jean Claude Larchet, Statutul embrionului dupã

tradiþia patristicã, Arad, Maria Oprea, în Revista Teologicã, nr.1 / 1998, p. 32.
66 Omilii la Cântarea Cântãrilor, P.S.B. 29, Bucureºti, 1982, p. 221.
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Sfânta Scripturã�.67 La baza afirmaþiei Sfântului Maxim, stã faptul cã logosul fiecãrei fiinþe
umane îºi are temelia în Logosul�Hristos, fiind stabilit de voinþa divinã înaintea veacurilor.

În altã ordine de idei, Pãrinþii Bisericii, precum Sfântul Ioan Gurã de Aur, îl fac
responsabil de avort ºi pe bãrbatul femeii, întrebând peste veacuri: �De ce semeni acolo
unde ogorul are de gând sã strice rodul? Acolo unde se face ucidere înainte de naºtere?� De
ce darul lui Dumnezeu îl batjocoreºti ºi legilor lui te împotriveºti? De ce ceea ce este blestem
tu iei binecuvântare? De ce sãlaºul naºterii îl faci sãlaº aº uciderii? De ce femeia care þi-a fost
datã spre naºtere de prunci o pregãteºti pentru ucidere?�.68

b). Argumente liturgice
Rugãciunile care se rostesc cu prilejul tainei Sfintei Cununii au mereu în atenþie sco-

pul cãsãtoriei ca naºtere de copii. Astfel, mirelui i se face urarea: �Mãrit sã fii mire ca Avraam,
binecuvântat sã fii ca Isaac, sã te înmulþeºti ca Iacob, umblând în pace ºi lucrând în dreptate
poruncile lui Dumnezeu�. Urare asemãnãtoare se face ºi miresei: �ªi tu mireasã, mãritã sã fii
ca Sarra, sã te veseleºti ca Rebeca, sã te înmulþeºti ca Rahela, veselindu-te cu bãrbatul tãu ºi
pãzind rânduielile Legii, cã aºa a binevoit Dumnezeu�.

La sfârºitul slujbei, Biserica se roagã pentru cei doi miri spunând: �Tatãl, Fiul ºi Duhul
Sfânt, Treimea cea întru tot sfântã ºi de o fiinþã ºi începãtoare de viaþã, o Dumnezeire ºi o
împãrãþie, sã vã binecuvinteze pe voi. Sã vã dea vouã viaþã îndelungatã, naºtere de prunci
buni, spor în viaþã ºi-n credinþã�.

Aceeaºi purtare de grijã o acordã biserica ºi copiilor nou nãscuþi, deveniþi prin Botez
membrele Trupului lui Hristos. Vedem aceasta din rugãciunile ce se rostesc, nu numai pentru
mamã, ci ºi pentru copil, la 40 de zile dupã naºtere, cu prilejul îmbisericirii: �ªi pe acest
prunc nãscut dintr-Însa binecuvinteazã-l, creºte-l, sfinþeºte-l, înþelepþeºte-l, fã-l întreg la minte
ºi cu bunã pricepere, cã tu l-ai adus pe acesta ºi i-ai arãtat lui lumina cea simþitoare, ca sã se
învredniceascã ºi de lumina cea înþelegãtoare în vremea pe care tu ai hotãrât-o. ªi sã se numere
împreunã cu turma Ta cea sfântã��.

Cât de mult preþuieºte Biserica naºterea de copii o dovedeºte faptul cã în calendar se
face pomenire de zãmislirea de prunci cu mai multe prilejuri. Astfel, la 24 septembrie �
zãmislirea Sfântului Ioan Botezãtorul; la 8 decembrie - zãmislirea Maicii Domnului, iar la 25
martie se face pomenirea cu prãznuire a Buneivestiri69.

c). Argumentul disciplinei bisericeºti
Legislaþia bisericeascã a luat atitudine încã dintru început faþã de pãcatul avortului.

Astfel, Sinodul de la Elvira (306) prin canoanele 63 ºi 68 excomunicã pe femeia care a

67 Ambigua cãtre Ioan, 42, P.S.B. 90, Bucureºti, 1983, p. 279.
68 Omilia 24 la Romani, dupã M. Kalamaras, o.c.p. 27.
69 John Breck, o.c.p. 328
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avortat, oprind-o de la împãrtãºanie pânã pe patul morþii. Ceva mai târziu, legislaþia biseri-
ceascã devine mai indulgentã cu privire la pedeapsa acordatã pentru avort. Canonul 21 al
Sinodului local de la Ancira (314) precizeazã: �Pe femeile care sunt desfrânate ºi îºi omoa-
rã fãtul ºi se îndeletnicesc cu pregãtirea mijloacelor de avort, hotãrârea de mai înainte le-a
oprit pânã la ieºirea din viaþã ºi aceastã hotãrâre se þine îndeobºte, dar, gãsind ceva spre a le
trata mai blând, am hotãrât ca vreme de 10 ani sã împlineascã în penitenþã, potrivit treptelor
hotãrâte�. Dupã cum vedem, canonul face derogare de la obiceiul existent, comutând epitimia
de la oprirea pe viaþã la 10 ani.

Sfântul Vasile cel Mare în canonul 2 aratã cã �cei care dau medicamente avortive
sunt ucigaºi. ªi ei ºi cele care primesc otrãvuri ucigãtoare de embrioni� Dar nu trebuie sã se
întindã pocãinþa lor pânã la moarte, ci sã se primeascã dupã un termen de 10 ani, dar vindecarea
sã se hotãrascã nu dupã timp, ci dupã chipul pocãinþei�. În canonul 8, marele capadocian
precizeazã: ��ªi cele ce dau doctorii de avort sunt ucigaºe ºi cele ce primesc otrãvurile care
omoarã fãtul�. Dupã cum vedem, Sfântul Vasile cel Mare, fãcând deosebirea dintre uciderea
voluntarã ºi involuntarã, considerã avortul ucidere voluntarã ºi pretinde epitimie 10 ani
asemenea canonului 21 al Sinodului de la Ancira.

Canonul 91 al Sinodului Trulan (692) precizeazã cã �pe cele care dau doctorii
lepãdãtoare de fãt (provocatoare de avort) ºi pe cele care primesc otrãvuri pierzãtoare
(omorâtoare de prunci) le supunem pedepsei ucigaºului�.

Ioan Postitorul, prin canonul 33, revine asupra epitimiei date de Sfântul Vasile cel
Mare spunând: �Vasile cel Mare în canonul sãu al 2-lea ºi al 8-lea condamnã pe femeile care
stricã cu meºteºugiri pe feþi în pântece ºi pe cele ce dau ºi iau doctorii, pentru ca sã-i piardã ºi
ca feþii înainte de vreme sã cadã afarã. Noi însã hotãrâm ca acestora sã li se dea cel mult pânã
la 5 ani sau ºi 3 ani�.

Din cele de mai sus, vedem cã, potrivit legislaþiei bisericeºti, avortul este socotit ucidere
voluntarã. La început se pedepsea prin oprirea de la împãrtãºanie pe toatã viaþa. Apoi, perioada
epitimiei scade la 20 de ani, apoi la 10 ani, apoi la 5 ºi la 3 ani. Se apreciazã desigur, cã mai
importantã este intensitatea cãinþei aducãtoare de vindecare, decât timpul prea mare care pe
unii i-ar putea duce la deznãdejde, iar pe alþii i-ar putea îndepãrta de la puterea tãmãduitoare
a harului, care �pe cele slabe le vindecã�.

3.2.6. Urmãrile avortului

Avortul are urmãri nefaste asupra femeii care avorteazã, asupra familiei ºi asupra
societãþii.

a). Urmãri fizice asupra mamei Avortul poate crea leziunea colonului uterin,
perforaþia uterului, hemoragii, stare septicã, tromboembolie.
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La fel, avortul poate duce la obturarea trompelor uterine, la sterilitate, la hemoragii
uterine neregulate, la creºterea frecvenþei sarcinilor extrauterine, la creºterea frecvenþei
avorturilor �spontane�, la predispoziþie de naºtere prematurã, la dereglãri în perioada a treia a
naºterii, precum ºi la mortalitatea prenatalã crescutã.

b). Urmãri psihice Avortul creeazã de cele mai multe ori femei forme depresive,
sentimente de vinovãþie, insomnii ºi vise grele, anxietate, frustraþie, pierderea respectului
faþã de sine, apariþia rãcelii emoþionale, dereglãri sexuale, dereglãri comunicaþionale cu par-
tenerul de cãsãtorie ºi cu copiii deja nãscuþi, precum ºi schimbãri dramatice de personalitate.

c). Urmãri asupra familiei ºi societãþii Avortul poate aduce cu sine dereglãri ale
relaþiilor dintre membrii familiei: pierderea motivaþiei, rãceala emoþionalã, dezamãgirile ºi
alte stãri nevrotice sau psihotice cauzate de omor.

Dupã cum s-au exprimat unii romano-catolici, �În privinþa bãrbatului care se opune
avortului, el nu are nici un drept în faþa legii ºi nu poate apãra dreptul la viaþã al propriului
copil. Mâhnirea sa este dublatã de sentimente de neputinþã. Uciderea îi rãneºte ºi pe cei vii.
Ea nu cunoaºte nici o preferinþã de gen�.70

Influenþa negativã a avortului asupra societãþii este de ordin demografic, datã în primul
rând de scãderea dramaticã a natalitãþii. Apoi, prin avorturi, societatea poate pierde un even-
tual om de mare folos pentru destinele ei.

Avortul are urmãri ºi asupra celor care participã la efectuarea lui. Medicii, asistenþii
medicali, surorile medicale ºi chiar farmaciºtii resimt indirect vinovãþia crimei, cu rãsfrângere
negativã asupra familiei lor, dupã cum declarã mulþi dintre ei.

3.2.7. Prevenirea avortului prin virtutea înfrânãrii

Este cunoscut din rânduiala Legii Vechi cã în anume perioade de timp, femeia era
consideratã a fi curatã, iar în alte perioade se considera necuratã, impunându-se în acest caz ºi
unele restricþii sub aspectul evlaviei ºi al ritualului.

Era prevãzutã ºi starea de fertilitate a femeii, când procrearea era recomandatã spre
înmulþirea neamului�

Acele timpuri au trecut, iar omul contemporan se confruntã cu alte realitãþi aflate la
polul opus faþã de cele menþionate ºi respectate cu stricteþe de Legea Veche.

Pe de altã parte, a apãrut o adevãratã industrie de anticoncepþionale folosite pe scarã
largã de femeile ce nu doresc sã devinã mame, dar în acelaºi timp doresc sã evite avortul.

70 J. Breck, o.c.p. 199
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Nenorocirea este cã toate anticoncepþionalele prezintã un mare pericol pentru sãnãtatea femeii
ºi a copiilor ce urmeazã sã se nascã.

Pentru evitarea sarcinii ºi a avortului, dacã se urmãresc acestea, vom apela la argumente
ºi la proceduri morale ºi anume la virtutea înfrânãrii. Astfel, se va avea în atenþie perioada
de fertilitate a femeii. Toate cãrþile ºi publicaþiile de planificare familialã sau de educaþie
sexualã, la modã, aratã cã ºtiinþific ºi practic rãmâne dovedit faptul cã fertilitatea maximã este
între 13�15 zile a ciclului lunar al femeii, care þine 28 de zile (cu aproximaþie 26 sau 30 de
zile). Prin urmare, de la încetarea ciclului lunar se numãrã 13�15 zile plus-minus 2 zile, mai
precis 11�17 zile. În aceastã perioadã de aproximativ o sãptãmânã, fertilitatea fiind maximã,
se poate evita avortul prin înfrânarea sexualã. Mulþi respectã aceastã înfrânare, alþii însã,
fiind neînfrânaþi sau neglijenþi, folosesc anticoncepþionalele atât de dãunãtoare sãnãtãþii femeii
sau din nefericire mãresc numãrul avorturilor.

 3.3. Euthanasia

În zbuciumul suferinþei sale cumplite, Franz Kafka spunea pe patul morþii medicului
�Daca nu mã omori eºti un criminal!�

În astfel de condiþii se pune în discuþie problema euthanasiei, ca moarte plãcutã sau
ca dreptul de a sfârºi demn viaþa ajunsã la insuportabil!� Dintotdeauna moartea a fost primitã
fie cu teamã, îngrijorare sau cu resemnare, fie cu înþelepciune ºi curaj. Înþelepþii Eladei au
chiar formulat deviza: �Maxima philosophia, scientia mori� (cea mai mare filozofie este sã
ºtii sã mori). Îngrijindu-se ca trecerea prin moarte sã fie liniºtitã, cu conºtiinþa datoriei împlinite,
Biserica permanent cere lui Dumnezeu în rugãciune: �sfârºit creºtinesc vieþii noastre, fãrã
durere, neînfruntat în pace ºi rãspuns bun la înfricoºata judecatã a lui Hristos�.

3.3.1. Noþiunea ºi interpretarea euthanasiei

În timpurile mai noi, grija acordatã suferinzilor s-a prelungit cu atenþia ce se cuvine
muribunzilor, luând fiinþã thanatologia, cu adevãrate reguli ºi proceduri de asistare a omului
aflat pe patul morþii. În acelaºi cadru, al dreptului de a muri demn, este ºi euthanasia. Sintagma
a fost pusã în circulaþie de cãtre Francis Bacon (1561-1626)71 ºi înseamnã �moarte bunã�,
�moarte uºoarã, plãcutã� (de la grecescul: �eu� = bine, bun ºi �thanatos� = moarte); sau într-o

71 Prot. Dr. Marcu Bãnescu, Reflexii teologice în legãturã cu eutanasia, în rev. Mitropolia Banatu-
lui, nr.1/ 1986, p. 8
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definiþie mai puþin creºtinã: �arta de a sfârºi bine, frumos, agreabil ºi demn enigmatica (ºi nu
totdeauna agreabila) existenþã umanã�72.

Modul de a înþelege ºi de a aborda euthanasia este în funcþie de felul în care este
înþeleasã viaþa. ªi aici pãrerile sunt diferite. Pe de o parte, eticienii vitaliºti, se referã la
datoria pe care fiecare om o are de a cultiva �calitatea vieþii� proprii. Ei spun, în primul rând
cã valoarea vieþii umane este inegalã ºi depinde de condiþiile ºi de capacitãþile individuale. În
al doilea rând, ei afirmã cã viaþa este o posesie, de aceea fiecare este autonom, putând face cu
ea ceea ce doreºte. În al treilea rând, neadmiþând cã Dumnezeu sau alt principiu transcendent
este �Înþelesul� ultim al vieþii umane, persoanei îi revine dreptul de a-ºi organiza viaþa dispunând
ºi de sfârºitul ei, dupã bunul plac.

Pe de altã parte, eticienii creºtini susþin sacralitatea vieþii, înþelegând cã Dumnezeu
este izvorul vieþii iar viaþa este darul Lui. Sacralitatea vieþii ca dar de la Dumnezeu ºi nu ca
posesie, impune sã fie chivernisitã dupã voia Lui ºi nu dupã placul fiecãruia. Bine chivernisit,
darul lui Dumnezeu, se cuvine la sfârºit a-I fi restituit Lui, spre o împlinire veºnicã în împãrãþia
Sa73.

Pe temeiurile acestor moduri diferite de a aborda viaþa s-au formulat ºi concepþiile
bioeticii.

Dacã, aºa cum spun eticienii vitaliºti, viaþa este o posesie de care fiecare poate dispune
autonom, atunci problema euthanasiei, a avortului, a suicidului, a procreãrii etc., devin
probleme personale. Dar dacã, aºa cum susþin eticienii creºtini, viaþa este darul lui Dumne-
zeu, El fiind în acelaºi timp Stãpânul vieþii ºi al morþii, omul are responsabilitatea modului
cum va chivernisi darul lui Dumnezeu. În acest caz, toate problemele bioeticii vor fi interpretate
în viziunea sfinþirii vieþii, ca bunã chivernisire a darului lui Dumnezeu, spre a I-l putea oferi
Lui cu conºtiinþa curatã ºi împãcatã, cu conºtiinþa datoriei împlinite. În felul acesta, calitatea
vieþii este în funcþie de buna ei chivernisealã, adicã de sfinþenia persoanei, pentru ca darul
vieþii primit de la Dumnezeu sã-I poatã fi oferit ca sfinþenie ºi nu ca pãcat.

Prin urmare, dacã eticienii vitaliºti susþin calitatea vieþii detaºatã de sacralitatea ei,
eticienii creºtini vor interpreta toate aspectele bioeticii prin îmbinarea calitãþii ºi sacralitãþii
vieþii, având ca temei faptul cã omul este persoana care poartã în sine chipul lui Dumne-
zeu, de la zãmislire pânã la moarte ºi chiar dincolo de moarte, în comuniunea veºnicã a
lui Dumnezeu.

72 Prof. dr. Eduard Pamfil, Euthanasia, în vol. �Medicina modernã ºi rãspunderea medicului�,
Timiºoara, 1970, p. 49

73 Pr. Prof. dr. John Breck, o.c.p. 264�267
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3.3.2. Problema euthanasiei

Simplificând datele problemei, vom arãta cã euthanasia vizeazã în mod expres existenþa
umanã, care la un moment dat devine insuportabilã. Aceastã �simplificare� poate avea însã,
în spatele ei, interese, manevre ºi consecinþe extrem de variate ºi periculoase, încât euthana-
sia nu este o simplã �artã de a muri bine�, ea implicând deopotrivã interesul juriºtilor,
psihologilor, eticienilor ºi nu în ultimul rând al teologilor. De aceea, euthanasia ridicã un
complex de probleme. Privitã însã, ca simplu act medical, în concret, euthanasia ca moarte
uºoarã este privitã ca o metodã tehnologicã de provocare de cãtre medic a unei morþi precoce,
nedureroase, unui bolnav incurabil pentru a-i curma astfel suferinþa prelungitã.74

Pe de altã parte, Asociaþiile care o susþin (prescurtat: ADMD = Asociaþia pentru Dreptul
de a Muri Demn), încã din 1980 numesc euthanasia act voluntar, ca dreptul de a muri demn.
De pildã, la congresul organizat de �Federaþia Mondialã a Asociaþiilor pentru dreptul de a
muri demn�, Nisa, 20�23 septembrie 1984, se arãta cã euthanasia semnificã administrarea
unui medicament de cãtre medic unui bolnav incurabil, ajuns într-o stare preletalã, pentru a-i
curma suferinþele, adicã pentru a-i grãbi moartea, având consimþãmântul subiectului sau al
membrilor familiei.75 Astfel, euthanasia apare ca un mercy killing (ucidere din milã).76

Pe de altã parte, se face deosebirea dintre euthanasia activã, ca moarte dulce, realizatã
de un terþ, dar neacceptatã din punct de vedere legislativ; ºi euthanasia pasivã sau
orthothanasia care priveºte dreptul oricãrei persoane majore, sãnãtoase din punct de vedere
psihic de a se opune prelungirii vieþii sale în mod artificial prin folosirea tehnicilor moderne.77

Euthanasia, ca drept de a muri demn, implicã posibilitatea de a alege timpul ºi modul
de a-þi sfârºi viaþa. De aici � ºi o posibilã corelaþie dintre euthanasie ºi suicid. Euthanasia, ca
act voluntar, poate fi socotitã suicid asistat, mai precis, un suicid prin intermediar (implicând
responsabilitatea medicului). Suicidul propriu-zis, însã, este un act strict personal, el putându-se
efectua dupã voinþa proprie ºi prin mijloace liber alese. Pe de altã parte, euthanasia se referã
la boala incurabilã, pe când suicidul are cauze multiple ºi o sferã de aplicare mult mai variatã.

74 Gheorghe Scripcaru, Aurora Ciucã, Vasile Astãrãstoae, Cãlin Scripcaru, Bioetica, ºtiinþele vieþii
ºi drepturile omului, Iaºi, 1998, p.193

75 Rev. �L�actualité religieuse dans le monde�, Paris, nr.16/ 15 oct. 1984, p.41�45
76 Lisa Sowle Cahill, Le droit la mort d�autrui, rev. Concilium, nr. 199 / 1985, p.49
77 Gh. Scripcaru ºi colab., o.c.p. 193
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3.3.3. Privire asupra euthanasiei în antichitate

Se ºtie din istorie cã din dorinþa de a avea buni rãzboinici, în Sparta, copiii
nãscuþi cu malformaþii sau debilii mintali erau sacrificaþi.

Unele triburi germanice îºi îngropau bãtrânii de vii. În multe pãrþi ale Indiei, bãtrânii
erau sufocaþi cu nãmol ºi aruncaþi apoi în apele Gangelui.78

Tribul Ibos din Africa Orientalã îºi arunca copiii nãscuþi gemeni spre a fi sfâºiaþi de
animale sãlbatice.79

Aceeaºi soartã tristã o aveau ºi copiii aparþinãtori unor triburi sãlbatice, pentru simplul
motiv cã, din lipsã de hranã, nu li se putea asigura alimentaþia.

S-a remarcat cã �infanticidul a fost multã vreme o practicã acceptatã ºi aplicatã în caz
de nevoie, alãturi de abandonarea, neîngrijirea copiilor. De asemenea, copiii bolnãvicioºi ºi
infirmi, lipsiþi de perspectiva de a-ºi câºtiga singuri existenþa, au fost de multe ori sacrificaþi,
chiar ºi la popoarele civilizate, ca romanii, grecii, japonezii��.80

Chiar ºi acum existã cazuri de euthanasie la eschimoºi sau la unele triburi din Indonezia
sau din India. De pildã, �la battakii din Sumatra, tatãl ajuns la bãtrâneþe îi invitã pe copiii sãi
sã-i mãnânce carnea. Apoi urcã într-un copac, se lasã sã cadã jos ca un fruct copt, dupã care
cei din familie îl omoarã ºi îl mãnâncã�.81

În Vechiul Testament, regele Saul învins de filisteni, pentru a nu fi expus unei morþi
nedemne, �luându-ºi sabia, s-a aruncat în ea�. Apropiindu-se însã armata duºmanilor saul
cere unui ostaº: �apropie-te de mine ºi mã ucide, cã durerea morþii m-a cuprins ºi sufletul meu
e tot în mine�. Executând ordinul ºi relatând cazul lui David, fapta sa a fost plãtitã cu moartea
(II Regi 1, 1�15).

Se relateazã, apoi, despre Abimelec cã dupã ce i-a fost spart capul cu o piatrã, a cerut
unui tânãr sã-l ucidã (Judecãtori 9, 53�54).
Putem cita ºi pe Samson, care refuzând totalul dispreþ al duºmanilor, preferã sã moarã alãturi
de ei sub prãbuºirea zidurilor casei unde se aflau (Judecãtori 16, 30).

Euthanasia, ca moarte bunã, �preferatã�, echivaleazã în acest fel cu jertfirea de sine,
ca act de eroism, fapt ce va fi des întâlnit în viaþa conducãtorilor de popoare, care îºi identificã
moartea cu idealul luptei lor.

78 Constantin Maximilian, Drumurile speranþei, Bucureºti, 1989,  p.127
79 P.P. Negulescu, Destinul omenirii, vol III, f.a., p. 346
80 Traian Herseni, Sociologia, Bucureºti, 1952, p. 524
81 Pr. Claudiu Dumea, Omul între �a fi� sau �a nu fi�, Bucureºti, 1998, p. 100
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3.3.4. �Pregãtirea pentru moarte�
� în concepþia filosofiei antice �

Înþelepþii Eladei au fãcut din ìåëÝôå èáíÜôïõ (Phaidon, 64a; 67e) (pregãtirea pentru
moarte) definiþia însãºi a filosofiei, ca supremã învãþãturã de a-þi trãi viaþa demn. Astfel,
�melete thanatou� însemna pentru ei neîntrerupta exersare în practicarea morþii, faþã de viaþa
trupeascã accidentalã ºi înºelãtoare, în favoarea vieþii înþelepte care promoveazã prin filosofie
valorile eterne ale sufletului omenesc. Iatã cuvintele lui Platon: �Cei care sunt filosofi în
adevãratul înþeles al cuvântului se abþin de la orice dorinþã a trupului, rezistând cu dârzenie ºi
nelãsându-i-se pradã. Ei nu se sperie, ca mulþimea iubitorilor de averi, sã-ºi piardã bunul lor
ºi sã cunoascã sãrãcia; ºi nu se tem ca iubitorii de putere ºi de onoruri, de lipsa de cinstire ºi
de nume bun, legate de viaþa lor neînlesnitã. ªi atunci, se þin departe de dorinþele acestea�
Cei cãrora le pasã de sufletul lor ºi nu trãiesc doar ca sã-ºi plãsmuiascã trupul, aceia spun
tuturor acestor lucruri �rãmas bun� (chairein â formulã de salut prin care sufletul se desparte
de trup ºi rãmâne el însuºi. n.n.)� Iubitorii de cunoaºtere ºtiu cã, atunci când filosofia a pus
stãpânire pe sufletele lor, acesta este închis ºi ferit de trupul sãu ºi cã, în loc sã cerceteze
realitãþile nemijlocit ºi cu propriile sale puteri, era silit sã le priveascã dinãuntrul temniþei
(trupului n.n.) acesteia ºi sã se tãvãleascã în deplinã neºtiinþã� ªtiu bine iubitorii de cunoaºtere
în ce stare se aflã sufletul lor când s-a înstãpânit pe el filosofia ºi cã dupã aceea, ea, filosofia,
îi încurajeazã cu blândeþe ºi începe sã-i elibereze, arãtându-i cât de iluzorii cunoºtinþe ne dã
atât privirea sau auzul, cât ºi orice simþ, încercând sã-l convingã sã se fereascã de a se mai
folosi de ele mai mult decât strictul necesar, îmbiindu-l, dimpotrivã, sã se adune ºi sã se
strângã în el însuºi�� (Phaidon, 82c�83a).

De aici vedem cã în concepþia marilor înþelepþi ai Eladei pregãtirea pentru moarte
echivala cu pregãtirea sufletului de a-ºi afla propria spiritualitate, prin eliberarea de trup,
considerat �Închisoare� (temniþã) care îl înrobeºte prin poftele carnale ale simþurilor.

Desigur, acest concept filosofic este cu totul altceva decât ceea ce numim noi euthanasie.
Este totuºi interesantã pledoaria pe care o fãceau înþelepþii antici în privinþa biruinþei spiritului
prin eliberarea de sub cãtuºele poftelor carnale. Într-un fel, este ºi aceasta o moarte plãcutã, în
sens moral-spiritual.

3.3.5. Aspecte ale euthanasiei în epoca modernã

Încã din 1835 au apãrut în Anglia miºcãri în favoarea euthanasiei. Extinzându-se ºi în
alte þãri, s-a constituit Federaþia Mondialã a Societãþilor pentru Dreptul de a Muri.
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Înaintea primului rãzboi mondial, euthanasia devine �ultra modernã�. S-au constituit
mai multe proiecte pentru legiferarea euthanasiei. Unul dintre ele a fost întocmit de Roland
Gerkan, în ºapte paragrafe, dupã cum urmeazã: 1. Orice bolnav incurabil are dreptul euthanasiei
sau, cu alte cuvinte, are dreptul sã cearã ajutorul medicului pentru a muri. 2. Pentru câºtigarea
acestui drept, bolnavul trebuie sã se îndrepte cãtre judecãtoria competentã. 3. Pe baza cererii,
judecãtoria dispune vizitarea bolnavului prin medicul judecãtoriei ºi alþi medici. Vizita medicalã
trebuie sã aibã loc cel mai târziu la opt zile de la înaintarea cererii. 4. Despre vizita medicalã
se ia protocol, însemnându-se pãrerea ºtiinþificã a medicilor dacã boala este incurabilã sau
nu. 5. Dacã pe baza vizitei medicale se poate constata cã boala dupã toatã probabilitatea se va
sfârºi cu moartea, judecãtoria va acorda bolnavului dreptul la euthanasie, iar în caz contrar
cererea se respinge. 6. Cine, la dorinþa expresã, omoarã pe bolnav fãrã durere nu se pedepseºte,
dacã în conformitate cu paragraful 5 i s-a votat bolnavului dreptul la euthanasie sau dacã prin
cercetare ulterioarã se poate constata cã respectivul suferea de vreo boalã incurabilã. 7. Cele
cuprinse în paragrafele 1�6 au valoare ºi pentru cei schilavi�82

Accente tragice va primi euthanasia mai târziu, când s-au fãcut abuzuri cu dreptul de a
muri demn. Astfel, pentru promovarea eugeniei, în Germania nazistã, între 1934-1944, au
fost asasinate 75.000 persoane handicapate : epileptici, retardaþi mental, psihopaþi, etc.83

De menþionat faptul cã în timpul nazismului, euthanasia a devenit o adevãratã �tehnicã�
medicalã de exterminare. Utilizarea monoxidului de carbon ºi apoi a Zyklon B�ului, gaze atât
de toxice, a constituit o adevãratã ucidere �omeneascã�, încât s-a pus legitima întrebare: care
este poziþia ºi rolul medicului în alegerea modalitãþilor de suprimare a vieþii? Un psihiatru
nazist, fiind întrebat dacã are procese de conºtiinþã sau vise care sã-l tulbure în urma asasinatelor
la care asistase sau a destãinuirilor colegilor sãi, a rãspuns cã el nu a omorât niciodatã, iar
calitatea de medic îi permite poziþia de �outsider�.84

În altã ordine de idei, în prezent a apãrut o bogatã literaturã ce justificã ºi cere aplicarea
euthanasiei. Au luat fiinþã multiple societãþi civile ce pledeazã în favoarea euthanasiei, precum
în Anglia, Societatea de Refuz a Tratamentului Leucemiilor. Legiferarea euthanasiei a avut
loc în Olanda, cu aplicare pentru bolnavii incurabili, în lipsa unor alternative terapeutice,
dupã o cerere conºtientã ºi repetatã, avizatã de medicul de familie ºi cu verificarea medico�
legalã a întregului dosar. În Australia se adaugã monitorizarea actului prin computer, totul
fiind reglat pentru o injecþie letalã cu efecte de 30 de secunde. În Oregon se pretinde o cerere
fãcutã cu obstinaþie, adicã de cel puþin trei ori.85 În replicã, existã ºi o acþiune contra euthanasiei,
plecându-se de la ideea sacralitãþii vieþii ºi a necesitãþii de valorizare etico-religioasã a suferinþei
umane. Conceptul drepturilor omului, ca o nouã ideologie eticã, proclamã cã viaþa e

82 Dr. Alexandru Rusu, Euthanasia, în rev. Cultura creºtinã, nr.3/1914, p. 90
83 C. Maximilian, o.c. p. 127
84 Gh. Scripcaru ºi colab., o.c. p. 194
85 Idem, p.188
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inalienabilã, sacrã, unicã ºi inviolabilã atât fizic, cât ºi spiritual. Constituþiile statelor lumii
referã noþiunea de demnitate la viaþã ºi nu la moarte. La fel ºi mesajul medicinii este de a
lupta pentru viaþã ºi nu de a justifica moartea. Dupã cum a declarat în 1987 Asociaþia Medicalã
Mondialã, omorul din compasiune este contrar profesiunii medicale. Din punct de vedere
moral, a lãsa bolnavul sã moarã din iniþiativa medicului, este ca ºi cum l-ai omorî.86

Legislaþia româneascã nu a avut poziþie constantã faþã de euthanasie. Codul penal
român din 1937 admite euthanasia cu condiþia ca boala sã fie incurabilã, actul sã fie cerut în
mod repetat, iar consimþãmântul sã fie dat în condiþii legale. Alte legislaþii prevedeau ºi
obligativitatea unei expertize, precum ºi autorizarea din partea tribunalului.87

Actualul cod penal specificã prin art. 174 cã administrarea unui medicament care
provoacã moartea este �omor sãvârºit cu intenþie ºi cu premeditare�.

3.3.6. Neacceptarea euthanasiei active

Rezervele faþã de legiferarea euthanasiei active ca oprire medicalã intenþionatã a vieþii
umane se referã sigur ºi la faþa ei ascunsã, la consecinþele ce le-ar putea avea, la �implicaþiile
prevãzute ºi neprevãzute, asasinate acoperite de lege, de la avort pânã la genocid. Suferinþa
omului ar spori, panica ar deveni permanentã, mai ales pentru bãtrâni ºi infirmi, când întâlnirea
cu medicul ar implica o probabilitate de moarte imediatã; fie ea oricât de �euthanasiacã�.88

Deºi susþinut ºi practicat, infanticidul nu poate fi nici el acceptat. A ucide copiii din
milã, spre a-i scuti de suferinþã, fiindcã s-au nãscut monºtri ºi nu au nici o motivaþie a existenþei,
fiind toatã viaþa o povarã socialã, nu poate fi legalizatã. Mulþi oameni de ºtiinþã cer tot mai
mult sã se renunþe chiar la cuvântul �monstru�, când e vorba de o fiinþã umanã. Numai
embriologia ºi taratologia pot fi �fabrici de monºtri�. ªi într-adevãr, practicile medicale sunt
atât de dezvoltate, încât pot rezolva cazuri delicate de malformaþii, de siameze, de handicapaþi,
etc., încât mai întâi trebuie sã se facã totul pentru salvarea copilului ºi nu sã i se aplice eutha-
nasia.

Pe de altã parte, am vãzut cã partizanii euthanasiei motivau cã aceasta ar fi un act de
milã, mai precis �uciderea din milã�. Mergând mai departe, s-ar putea spune cã, într-o astfel
de situaþie, euthanasia s-ar putea considera �o faþã vãzutã a iubirii creºtine�. Afirmaþia este
însã falsã, fiindcã mila pornitã din iubire nu ucide niciodatã pe nimeni ! Ea salveazã viaþa,
încât ar fi greºit sã fie pusã în folosul morþii. �Mila � remarcã Orest Bucevschi � e prinsã
adesea în fluiditatea sentimentului de o clipã, determinând ºi fapte care pot apãsa o viaþã

86 Ibidem, p. 188-189
87 Ibidem
88 M. Bãnescu, o.p.c. 15
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întreagã asupra conºtiinþei. Ea are nevoie în faptele sale ºi de luminile raþiunii, trebuind sã
þinã seama ºi de cuprinsul altor obligaþii morale�.89

Eticienii ortodocºi au formulat mai multe temeiuri, pe baza cãrora nu acceptã euthana-
sia activã.

Acestea sunt:
Viaþa umanã, creatã de Dumnezeu ºi purtând chipul divin, e sfântã prin însãºi natura ei

ºi trebuie mereu respectatã ºi protejatã ca atare.
Principiul slujirii cere ca momentul morþii ºi cel al zãmislirii sã rãmânã în mâinile lui Dumne-
zeu; El singur e deasupra vieþii, a morþii ºi a procesului morþii. Existã o �vreme de a trãi ºi o
vreme pentru a muri�, iar acea vreme trebuie sã rãmânã hotãrâtã de Dumnezeu.

Trebuie fãcut orice efort pentru refacerea pacientului pânã la un nivel optim al sãnãtãþii;
viaþa pacientului îºi pãstreazã totuºi valoarea sa ireductibilã, chiar ºi atunci când nu mai poate
fi recâºtigatã întreaga sãnãtate.

Potrivit eticii ortodoxe nu poate fi justificatã oprirea activã a vieþii omeneºti, chiar ºi
în cazurile de boalã în stadiul final, însoþitã de suferinþã grea. Aºadar, euthanasia activã, inclusiv
sinuciderea asistatã de medic este interzisã, indiferent dacã pacientul îºi exprimã sau nu dorinþa
de-a muri, adicã indiferent dacã existã sau nu consimþãmântul sãu.90

3.3.7. Orthothanasia

Dacã euthanasia activã nu poate fi acceptatã de pe poziþia eticii ortodoxe, euthanasia
pasivã sau orthothanasia poate fãrã îndoialã avea o motivaþie. Eticienii ortodocºi au stabilit
cã �În cazurile de boalã aflate în stadiu final (unde procesul morþii este ireversibil, iar moartea
iminentã), este totuºi permis ca susþinerea vieþii sã înceteze, susþinere ce nu înseamnã mai
mult decât o povarã pentru pacient. În special în cazurile de �moarte cerebralã�, menþinerea
pacientului prin sisteme de întreþinere a vieþii este imoralã ºi nu doar �inutilã�. Chiar dacã
bolnavul, sub influenþa aparatelor, respirã ºi-i bate inima, nu poate fi vorba în cazul morþii
cerebrale, decât de un �cadavru care respirã�. Stanley Harakas, recunoscut unanim ca �decanul�
eticienilor ortodocºi din SUA, a spus: �Când o dovadã mai mult decât suficientã susþine
ipoteza cã pacientul este bolnav în stare finalã, medicul, pacientul, familia ºi toþi ceilalþi
implicaþi nu sunt obligaþi moral ºi nu ar trebui sã se simtã obligaþi sã rãspândeascã energie,
timp ºi resurse, într-un efort prost direcþionat de înfruntare a morþii� Folosirea
medicamentelor, a operaþiilor chirurgicale, chiar ºi a organelor artificiale este legitimã când
existã ºansa întemeiatã cã acestea vor folosi la redarea, în timp util, a funcþionãrii normale

89 Euthanasia, în vol. Prinos închinat patriarhului Nicodim cu prilejul împlinirii vârstei de 80 de ani,
Bucureºti, 1946, p. 115.

90 Pr. Prof. Dr. John Breck, o.c.p. 281�282.
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sau aproape normale al întregului sistem al organismului. Folosirea lor e terapeuticã. Cu toate
acestea, existã o limitã eticã în folosirea lor. Organele distincte pot fi ajutate artificial sã
funcþioneze atunci când întregul sistem al organismului a încetat sã funcþioneze. Dar dacã nu
existã dovada unei activitãþi a creierului în special, putem foarte bine spune ºi din punct de
vedere religios, cã pacientul nu mai este în viaþã. Numai anumite organe funcþioneazã. În
acest caz, folosirea de mijloace artificiale pentru a întreþine funcþionarea organelor, este
greºitã�91.

Orthothanasia este aprobatã oficial ºi de cãtre forurile internaþionale, încã din deceniul
al VII-lea al secolului trecut. Astfel, Rezoluþia Consiliului Europei precizeazã cã în moartea
vegetativã familia poate cere întreruperea reanimãrii. Autorizarea întreruperii reanimãrii se
recomandã a fi fãcutã de comisii formate din juriºti, teologi, psihologi ºi medici. Dar în definirea
momentului morþii trebuie sã se þinã cont numai de interesele bolnavului.

Adunarea Parlamentarã a Consiliului Europei, prin Rezoluþia 779 /1976, stabileºte cã
scopul exclusiv al practicii medicale nu este numai acela de a prelungi viaþa, ci ºi acela de a
recunoaºte bolnavului �dreptul de a nu suferi inutil�.

La 20 aprilie 1977, Academia Elveþianã de ªtiinþe Medicale a adoptat o directivã în
conformitate cu care medicul, în cazul persoanelor ale cãror afecþiuni evolueazã inevitabil ºi
care nu ar mai putea fi conºtiente, este liber sã nu mai foloseascã nici una din resursele
terapeutice apte sã-i prelungeascã viaþa.

Pe plan jurisprudenþial, decizia Curþii Supreme a statului New-York din decembrie
1979, a avizat debranºarea aparatului respirator al unui bolnav în vârstã de 83 de ani, fãrã
ºanse de salvare.

Adunarea Medicalã Mondialã, în Declaraþia asupra fazei finale a bolii, adoptatã în cea
de a 35-a sesiune a Adunãrii Medicale din 1983, menþiona cã medicul se va putea abþine de la
orice tratament medical, dacã nimeni nu poate spera cã acesta ar fi favorabil pacientului.92

Un alt aspect ce nu poate fi neglijat atunci când ne referim la orthothanasie se referã la
autonomia pacientului. �Dacã pacientul aflat pe moarte a declarat, printr-un Testament al
vieþii, ori printr-un alt act referitor la îngrijirea sãnãtãþii, cã nu doreºte folosirea de mijloace
�extraordinare� care ar prelungi doar procesul morþii, atunci suntem obligaþi moral sã-i
respectãm cererea. Acelaºi lucru este valabil în ce priveºte un �DNR� (�nu resuscitaþi!�)
ordin înregistrat pe fiºa unui pacient. Principiul autonomiei pacientului presupune un astfel
de respect din partea îngrijitorilor, a familiei ºi a altora ce ar putea fi avizaþi, inclusiv tribunalele
; altfel cãdem într-o formã de �paternitate�, care presupune cã echipa medicalã sau altã grupare
este mai în mãsurã decât pacientul sã ia decizii asupra îngrijirii sãnãtãþii ºi a ceea ce este în
interesul pacientului. Noþiunea tradiþionalã de �paternitate� tindea sã accentueze nevoile per-
cepute ale pacienþilor, iar nu drepturile lor. Se presupunea cã echipa de medici era într-o

91 Idem, ibidem
92 Gh. Scripcaru ºi colab., o.c.p. 194�195v
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poziþie mai bunã decât pacientul pentru a afirma acele nevoi ºi, ca urmare, pentru a determina
tratamentul cel mai potrivit. Cu dezvoltarea tehnologiei pentru susþinerea vieþii ºi datoritã
valorilor contradictorii ale societãþii pluraliste, eticienii au propus o paternitate �slabã� sau
limitatã, care respectã nevoia de consimþãmânt informat (sau în cunoºtinþã de cauzã) din
partea pacientului, recunoscând cã, în anumite împrejurãri, ar putea fi nevoie de intervenþie
pentru a opri pacientul sã-ºi facã rãu sieºi (de ex. prin sinucidere). Respectul pentru libertatea
personalã sau pentru autonomie trebuie pus în echilibru cu interesul pentru rolul ºi
responsabilitãþile pacientului în comunitatea socialã, familialã ºi bisericeascã. Aceastã grijã
justificã unele forme limitate de paternitate. Cu toate acestea, o astfel de paternitate ar trebui
sã fie convingãtoare, iar nu obligatorie.93

Un alt aspect legat de orthothanasie este cel al îngrijirii sufleteºti ºi trupeºti a celui
aflat în faþa morþii, spre a nu fi lãsat pradã deznãdejdii ºi disperãrii.

Sub aspect sufletesc, pe lângã însoþirea iubitoare din partea familiei ºi a prietenilor,
este nevoie ca �Biserica sã-ºi exercite funcþia preoþeascã prin oferirea persoanei muribunde
lui Dumnezeu, prin rugãciune, prin gesturi de iubire, de compasiune ºi mijlocire în numele
ei�.94

Sub aspect fizic, se va avea în atenþie calmarea durerilor provocate de boala aflatã în
stadiul ei terminal, ºtiinþa medicalã propune pentru pacientul care ireversibil ºi grabnic se
îndreaptã spre moarte, deshidratarea ºi retragerea hranei. S-a constatat cã în situaþia lipsei de
hranã ºi de apã, organismul activeazã azotemia, producând analgezice naturale, precum:
endorfine, encefaline ºi neurohormoni. Un cercetãtor aratã cã �imperativul tehnologic de a
lãsa pacienþii sã moarã în echilibru de electroliþi ºi bine hidrataþi e un grav deserviciu. Acesta
serveºte doar la obþinerea efectului sedativ al azotemiei. În consecinþã, nu numai cã sporeºte
percepþia durerii, dar se adaugã, de asemenea, la agonia psihicã a pacientului, care e þinut în
stare de trezire, pentru a-ºi da seama în orice clipã de situaþia lui disperatã�.95 Un alt cercetãtor
vine, în plus, cu precizarea cã �hidratarea continuã duce la creºterea nivelului durerii ºi a
disconfortului trãit de cãtre bolnavul aflat în faza terminalã, ducând ºi la complicaþii ale
diferitelor funcþii: renalã, pulmonarã, gastrointestinalã�.96 Astfel, activitatea celularã înceteazã
ºi, în mod natural, apare coma ºi moartea. Se impune însã, ca în cazul deshidratãrii sã se
urmãreascã starea membranelor mucoase ale pacientului. Acestea pot fi hidratate cu ajutorul
cuburilor mãrunte de gheaþã ºi a tampoanelor de glicerinã, special preparate în acest sens. Se
impune, apoi, cuvenita atenþie atunci când e vorba de absorbþia morfinei ºi a altor medicamente,
cã hidratarea este imperios necesarã. Pe de altã parte, în numele demnitãþii ºi libertãþii umane,

93 J. Breck, o.c.p. 287
94 Idem, p.288
95 F.R. Arrams, MD, �Withholding treatment when death is not imminent�, Geriatrie, vol. 42, 5 mai

1987, p.77-84, dupã J. Breck, o.c.p. 297
96 Paul C. Rousseau, MD, How Fluid Deprivation Affects the Terminally�, R.N., ian 1991, p.73�76.

dupã J. Breck, o.c.p. 297
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orice bolnav în stadiul terminal, trebuie sã primeascã la cerere hrana ºi apa necesarã, chiar
dacã în prealabil a semnat un Testament al vieþii prin care respingea toate mãsurile de susþinere
a vieþii.97 Iar pentru ca pacientul muribund sã nu fie copleºit de anxietate ºi de disperare,
atunci când, neputând sã-l mai ajute, echipa medicalã de retrage, Biserica trebuie sã se apropie
ºi sã-l asiste, întãrindu-i credinþa ºi încrederea în dragostea lui Dumnezeu, care niciodatã nu-l
va pãrãsi.

În concluzie, dincolo de toate aceste discuþii, �singura euthanasie (moarte bunã) pentru
creºtin este paºnica acceptare a sfârºitului vieþii sale pãmânteºti, cu credinþa ºi încrederea în
Dumnezeu ºi în promisiunea învierii.�98

3.4. Suicidul � pãcat strigãtor la cer
ºi pãcat împotriva Duhului Sfânt

Suicidul sau sinuciderea, ca luare sau curmare a propriei vieþi printr-un act de voinþã
liberã, este socotit ca un drept al persoanei de a dispune de propriul sãu corp.

Suicidul a fost interpretat sub aspect etic, de-a lungul istoriei, fie ca laºitate în faþa
vieþii, fie drept curaj ºi demnitate în a depãºi dezonoarea ºi umilinþa.

Având implicaþii sociale cu consecinþe multiple, suicidul a intrat în preocupãrile
sociologilor, juriºtilor, psihologilor, filosofilor, literaþilor ºi, nu mai puþin, se aflã în atenþia
teologilor ºi a Bisericii.

Interesul lumii pentru suicid este dovedit ºi prin aceea cã s-a deschis chiar o Societate
Internaþionalã de Suicidologie. Susþinãtorii suicidului fac tot mai mult caz de dreptul
persoanei de a dispune de propriul sãu corp, ca mod de exprimare a libertãþii ºi a
responsabilitãþii sale în lume. În SUA existã Societatea Hemlock, cu tendinþa amãgitoare de
a �instituþionaliza� sinuciderea, ca un mod de a sfârºi viaþa în pace ºi cu demnitate. S-a pus
chiar în miºcare, în scopuri suicide, �maºina morþii�, de cãtre medicul Jack Kevorkian. Pentru
cei ce vor sã se sinucidã, tot în SUA, au fost create aºa-zisele �case de plecare�, respinse însã
de cealaltã parte a lumii.

Spre a ne face o imagine asupra practicii sinucigaºe, Hristu Andrutsos ne prezintã
dupã Morelli, o statisticã din Italia secolului al XIX-lea, privind numãrul mereu crescând al
suicidurilor. Astfel, se aratã cã la un milion sunt cazuri de sinucidere aparþinând urmãtoarelor
clase sociale: 618 oameni de ºtiinþã, 218 avocaþi ºi judecãtori; 355 învãþãtori ºi pedagogi; 201
din lumea medicalã; 324 din administraþia publicã; 80 din industrie; 277 din comerþ ºi 27
dintre agricultori. În Franþa, numãrul celor care s-au sinucis a urcat de la 54 la150 /milion.

97 J.Breck, o.c.p. 399
98 Idem, p.282
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Pe clase, sinuciderea raportatã la un milion se prezintã astfel: 83 servitori; 159 din industrie;
93 din transporturi ºi comerþ; 510 din aºa-numitele profesiuni libere ºi 111 dintre agricultori.
În Prusia, numãrul sinucigaºilor a crescut de la 70,2 la 170,5; iar în Europa întreagã, numãrul
sinucigaºilor se ridicã anual la 50.000 � 60.000, iar totalitatea celor care s-au sinucis în lumea
întreagã, într-un deceniu, mai precis, între 1881�1893 se ridicã la 454689.99

Se apreciazã cã populaþia sinuciderilor creºte paralel cu vârsta. Bãtrânii trecuþi de 85
de ani se sinucid de 13 ori mai des decât tinerii. Explicaþiile sunt multiple, începând cu
depresiunile endogene (30%) pânã la incapacitatea moralã de a accepta îmbãtrânirea (25%).
Bãtrânii se sinucid tãcut, mai ales când, internaþi în cãmine de cãtre familiile lor, au ajuns la
certitudinea cã sunt complet inutili. Dupã bãtrâni, urmeazã bolnavii cronici, pãrãsiþi ºi apãsaþi
pânã la insuportabil de însingurare. Urmeazã apoi toxicomanii. S-a remarcat cã frecvenþa
sinuciderilor creºte în perioadele de crize economice. În fine, se reþine faptul cã cei mai mulþi
care se sinucid sunt bãrbaþii ºi nu femeile; ºi mai ales în perioadele de varã decât iarna.100

Pe de altã parte, codul penal incrimineazã pe cel ce determinã sau înlesneºte sinuciderea
(art. 179), iar Biserica îl exclude pe sinucigaº din comuniune, considerând cã, de fapt, el s-a
autoexclus prin însãºi fapta sa.

3.4.1. Cauzele suicidului

Cauzele care determinã suicidul sunt multiple ºi evidente tuturor. Ele sunt variate ca
viaþa însãºi.

1. Suicidul poate fi generat de un eºec de ordin ºcolar, profesional, familial (decepþii
în dragoste, divorþ, maltratãri), economic (ºomaj, faliment).

2. Suicidul poate fi efect al refuzului de a primi transfuzie de sânge atunci când situaþia
o impune.

3. Suicidul poate apãrea ca protest faþã de puterea de stat, concretizat prin �greva
foamei� sau, ceva mult mai dur, prin protestul manifestat prin �a-þi da foc în public�.

4. Suicidul poate fi cauzat de tratamentele abuzive din penitenciare sau prin aplicarea
torturilor în cazul instrumentãrii unui proces.101

5. Suicidul poate fi întâlnit ºi ca protest în cazul unei sentinþe nedrepte, spre
demonstrarea eroicã a nevinovãþiei.

6. Suicidul ca incapacitate moralã de a suporta condamnarea la moarte, meritatã sau
nemeritatã.

99 Sistem de moralã, trat. Dr. Ioan Lancrãnjan ºi Prof. Ermis Mudopoulos, Sibiu, 1947, p. 181�182
100 Constantin Maximilian, Drumurile speranþei, Bucureºti 1989, p.126
101 Gh. Scripcaru ºi colab., o.c.p. 195�196
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7. Suicidul � ca euthanasie în cazul bolilor incurabile, ale cãror dureri devin
insuportabile.

8. Suicidul poate fi ºi consecinþa mustrãrilor de conºtiinþã ºi a deznãdejdii care sufocã
viaþa sufleteascã, cum a fost cazul lui Iuda.

9. Pe lângã aceste forme de suicid, întâlnim ºi sinuciderea promovatã �pe firmã
religioasã�, cum a fost în 1979/1980 secta sinucigaºã din Guiana, unde sute de oameni au
acceptat sã renunþe la viaþã. Douã decenii mai târziu, în 1997, secta numitã �Poarta Paradisului�
a determinat, la San Diego, 39 persoane sã se sinucidã.

10. Ne putem referi la acceptarea sinuciderii ºi ca expresie a eroismului moral creºtin.
Este cunoscut faptul cã fecioarele creºtine atât de mult þineau la castitate, încât preferau
sinuciderea când era vorba de un act de violare îndreptat contra lor. Sfântul Ambrozie laudã
în acest sens pe Sfânta Pelaghia, care, spre a nu fi violatã s-a înecat.

11. Prin secolele XIII�XV apare la samuraii japonezi obiceiul sinuciderii eroice numit
harakiri (sau seppuku), ceea ce înseamnã �a-ºi spinteca burta�. Samuraii, ca ºi conducãtori
militari, exaltând ideea de onoare ºi de sacrificiu pentru Suveran, dispreþuiau total moartea.
Când s-a pus problema sã evite umilinþa captivitãþii, spre a demonstra fidelitatea faþã de stãpân
sau, pentru a protesta contra unei atitudini de nedreptate venitã din partea unui superior, a
apãrut aceastã sinucidere eroicã apreciatã ºi admiratã de toþi.102

12. Suicidul, ca act patriotic, afost promovat de ºintoismul japonez în cel de-al doilea
rãzboi mondial, pentru biruinþa Axei. Este cunoscut sacrificiul aviatorilor voluntari, numit
�kamikase� (vânt divin). Acelaºi �vânt divin� mai înainte a înecat pe mãri flota lui Genghis-
Han, când se apropia de coastele Japoniei.103

13. În ultimul timp apar tot mai multe atentate sinucigaºe teroriste, care determinând
distrugeri ºi tensiuni pe plan mondial, atrag acþiuni militare contra lor.

3.4.2. Suicidul ºi instinctul de conservare a vieþii

În fabula intitulatã �Bãtrânul ºi moartea�, Esop relateazã cazul unui bãtrân, care,
sleit fiind de puteri, ducea o povarã de lemne. La un moment dat, apãsat de greutatea lemnelor,
aruncã povara ºi cheamã moartea. Când aceasta apãru ºi întrebã de ce a fost chematã, bãtrânul
rãspunse: ca sã-mi duci tu povara. Fabula ne învaþã � spune Esop � cã orice om îºi iubeºte
viaþa, oricât de nenorocit ar fi!

Fabula mãrturiseºte o evidenþã: viaþa ne este datã spre a fi trãitã. Omul este legat
instinctiv de viaþã. Instinctul de conservare a vieþii este înscris în adâncul onticului uman ºi

102 Ovidiu Drîmba, Istoria culturii ºi civilizaþiei, vol. I, Bucureºti, 1984, p. 386
103 Z. Vasilienova, Le nationalisme japonais et la seconde guèrre mondiale, în �La pensée, nr. 128,

august, 1966, p. 102�118
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datoritã lui muritorii primesc impulsul vieþii, oricâte piedici se ridicã împotriva ei. Acesta
reprezintã energia care angajeazã puterile sufleteºti ºi fizice ale omului de a depãºi vicisitudinile
ce-i apar în faþã, spre a-ºi împlini menirea sa. Suicidul este înfrângerea acestui instinct natu-
ral, motiv pentru care nu poate fi admis ca act cerut de natura umanã. Este o auto-crimã sau
crimã împotriva naturii. În astfel de situaþii, omul cade sub condiþia animalelor, care se conduc
în chip necesar de instinctul de conservare a vieþii individuale ºi a speciei. Unii evoluþioniºti
susþin cã ºi animalele au pornirea spre sinucidere, precum câinele care moare la mormântul
stãpânului sãu, prezentat cu atâta duioºie de Grigorie Alexandrescu în poezia «Câinele solda-
tului»: ��Iar în dimineaþa aceea viitoare, / Pe când se deºteaptã omul muncitor, / Zãcea lângã
groapã, mort de întristare, / Câinele Azor!�. Dar aici nu e vorba de sinucidere ca act conºtient
ºi liber, provocat cu deliberare, ci de ataºamentul faþã de stãpân, care întrece necesitatea
hranei.104 Poetul a vrut doar sã ilustreze acel �semper fidelis� al animalului, ca motiv de
stimulare a sentimentelor umane, ce se cer a fi puse în aplicare în toatã profunzimea lor.

3.4.3. Suicidul în antichitate

Suicidul a existat din timpuri imemoriale, de când omul nu ºi-a mai putut suporta
viaþa, din diferite pricini mai mult sau mai puþin întemeiate. Popoarele antice civilizate, precum
grecii ºi romani, au avut atitudini contradictorii faþã de suicid. Era o vreme când l-au condamnat,
considerându-l greºealã groaznicã împotriva cetãþii, neadmiþând nici înmormântarea legalã a
sinucigaºului. A urmat, apoi, o altã vreme cu altã mentalitate, potrivit cãreia suicidul era
socotit act de eroism ºi demnitate. ªi atunci foarte mulþi oameni din toate categoriile sociale,
fie din laºitate, fie din curaj, spre a-ºi �salva� onoarea atunci când viaþa le era în pericol, au
ales suicidul�

Pe plan filosofic, sinuciderea a fost combãtutã cu hotãrâre de cãtre Platon ºi Aristotel,
dar susþinutã cu multã dârzenie de cãtre stoici, care i-au fãcut �nume bun� prin însãºi exemplul
personal.

Platon, de pildã, spunea despre suicid cã �nu este un lucru îngãduit� (Phaidon 61c),
având în vedere faptul cã în Atena acelor vremi, sinucigaºii se situau în categoria criminalilor
ºi, nu numai cã nu aveau dreptul la funeralii, ci cadavrul era izolat, iar incinta funerarã era
lipsitã de orice fel de podoabe (Legi 873 d). Iatã ºi cuvintele filosofului: ��ªi nu-i aºa cã ºi
tu, dacã vreuna din fãpturile care îþi aparþin ar încerca sã se omoare fãrã încuviinþarea ta, te-ai
mânia pe ea ºi, dacã þi-ar sta în putinþã, ai pedepsi-o?� (Phaidon 62 c). Dintre pedepsele
aplicate sinucigaºilor era ºi aceea a tãierii mâinii drepte.

Aceeaºi atitudine de condamnare a suicidului ne-a rãmas ºi din partea lui Aristotel:
�Cine se omoarã pe sine din mânie, fãptuieºte aceasta împotriva raþiunii drepte, ca atare el

104 o.c.p. 181
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fãptuieºte o nedreptate. Dar pe cine nedreptãþeºte, dacã nu cetatea�� (E.N. 1138a 10). Pentru
înþeleptul din Stagira, sinuciderea nu este un act de curaj, ci de laºitate: �A muri pentru a evita
sãrãcia sau dragostea sau ceva dureros, nu este dovadã de curaj, ci mai mult de laºitate; cã
este o slãbiciune a spiritului sã eviþi greutãþile. Numai muritorii superficiali, neputând sã
suporte chinul, îºi ridicã viaþa�. (E.N. 1116a 13).

Pe de altã parte, la polul opus, erau stoicii. Aceºtia, pornind de la idealul libertãþii de
afirmare a omului ca fiinþã raþionalã, spun ca atunci când nu-ºi poate împlini acest ideal, va fi
salvat de curajul sinuciderii. Cicero preciza apoi cã sinuciderea se face cu intervenþia zeului,
care va oferi �causam justam� (motivul valid) pentru sãvârºirea faptei. Atunci, �cu siguranþã
înþeleptul va trece bucuros de la întunericul de aici, spre lumina de dincolo� (Tusc. Disp.
I, 74). Aceastã concepþie ºi-a gãsit o vastã accepþie în lumea anticã, fiindcã oferea speranþa
nemuririi ºi nu puþini au fost cei care au devenit victimele suicidului.

3.4.4. Aspecte ale suicidului
în filosofia ºi literatura modernã

David Hume, în �Essay on suicide�, aratã cã moartea voluntarã nu este o violare a
datoriilor faþã de Dumnezeu, nici faþã de aproapele ºi nici faþã de sine însuºi, fiindcã sinuciderea
reprezintã puterea omului exercitatã asupra sa însuºi, ca un act liber, este motivatã de faptul
cã prin suicid nu sunt lezate întru nimic drepturile stãpânirii divine, deoarece omul posedã
trupul ca pe o proprietate a sa, de care are dreptul sã dispunã dupã cum voieºte� D. Hume, în
afirmaþia sa, nu face deosebirea între dreptul de stãpânire ºi dreptul de folosinþã. Omul are
dreptul asupra trupului sãu, dar nu spre a-l distruge, ci spre a-l pãstra, a-l îngriji,105 a-l
perfecþiona, aºa cum, de altfel, natura însãºi îi impune. Sfântul Apostol Pavel poate face, în
acest context, fireasca constatare: �Cãci nimeni nu ºi-a urât vreodatã trupul, ci îl hrãneºte ºi îl
încãlzeºte, precum ºi Hristos Biserica� (Efeseni 5, 29).

La rândul sãu, Albert Camus, în cap. �Absurdul ºi sinuciderea� din �Mitul lui Sisif�,
spune: �Nu existã decât o singurã problemã filosoficã cu adevãrat importantã: sinuciderea.
A hotãrî dacã viaþa meritã sau nu sã fie trãitã, înseamnã a rãspunde la problema fundamentalã
a filosofiei� Oamenii se sinucid fiindcã viaþa nu meritã sã fie trãitã, iatã, fãrã îndoialã un
adevãr � nefecund totuºi, pentru cã e un truism� îmi iau aici libertatea sã numesc sinucidere
filosoficã atitudinea existenþialistã� Pentru existenþialiºti, negaþia este Dumnezeul lor. În
înþelesul cel mai exact, acest Dumnezeu nu se susþine decât prin negarea raþiunii umane�.

105 Hr. Andrutsos, o.c.p. 185
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3.4.5. Suicidul în Sfânta Scripturã

Legislaþia Vechiului Testament nu face nici o referire la sinucidere. Cãrþile canonice
amintesc doar 5 cazuri:

1. Despre Abimelec se spune cã dupã ce i-a fost spart capul cu o bucatã de piatrã,
pentru a nu cãdea în ruºine, spunându-se despre el cã �a fost ucis de o femeie�, a chemat pe
purtãtorul sãu de arme sã-l ucidã. (Judecãtori 9, 51�55).

2�3. Regele Saul, învins în lupta cu filistenii, a cerut purtãtorului de arme ca sã-l
ucidã, pentru a nu ajunge de batjocora duºmanilor. De teamã, purtãtorul de arme refuzã. Atunci
Saul se aruncã în propria-i sabie. La fel a fãcut ºi purtãtorul de arme. (I Regi 31, 1�5).

4. Dupã ce Ahitofel eºueazã în conspiraþia îndreptatã contra regelui David, �s-a dus la
casa sa ºi ºi-a fãcut testamentul în folosul casei sale, apoi s-a spânzurat ºi a murit ºi a fost
înmormântat în cetatea tatãlui sãu� (II Regi 17, 23).

5. Zimri, omorându-l pe rege, a domnit doar 7 zile în Tirþa. Israeliþii revoltaþi ºi-au
ales rege pe Omri, mai-marele oºtirii ºi au înconjurat cetatea unde domnea Zimri. �Când a
auzit Zimri cã cetatea este luatã, s-a dus în odaia din fund a casei domneºti ºi a dat foc casei
domneºti, în care era ºi a pierit� (III Regi 16, 15�18).

În cãrþile deuterocanonice este relatat un singur caz. Pentru sentimentul sãu patriotic
ºi pentru faptele sale de vitejie, Razis este urmãrit de duºmani, cu intenþia de a fi ucis, �socotind
cã de-l va prinde va face foarte mare durere iudeilor. ªi când gloata de ostaºi, vrând sã ia
turnul unde se ascunsese Razis, bãtea în uºi ºi poruncea sã aducã foc sã aprindã uºile, atunci
Razis, aproape sã fie prins, singur s-a junghiat cu sabia, vrând mai bine sã moarã în cinste,
decât sã se supunã pãgânilor ºi împotriva cinstei sale sã pãþeascã ocãri nevrednice��
(II Macabei 14, 37�46).

În Noul Testament avem doar un singur caz, pe cel a lui Iuda, care s-a spânzurat
(Matei 27, 3�5).
Din aceste cazuri relatate în Sfânta Scripturã reiese clar cã suicidul a fost provocat fie ca
laºitate (incapacitatea de a suporta urmãrile faptei comise), fie ca act de cinste ºi demnitate
patrioticã, fie ca mustrare a conºtiinþei, cum a fost cazul lui Iuda.

Mai dificilã este problema pe care au pus-o unii teologi în discuþie ºi anume cã Sfântul
Apostol Pavel ar prefera suicidul pentru a ajunge cât mai curând în comuniunea veºnicã cu
Hristos cel înãlþat în slava Tatãlui. Se invocã în acest sens cuvintele Apostolului: �Pentru
mine moartea este un câºtig, iar viaþa este Hristos� (Filipeni 1, 21-23). Se susþine cã poziþia
exprimatã aici ar fi confirmatã ºi de alte texte. De pildã, în Romani 8, 38�40 citim: ��Cãci
sunt încredinþat cã nici moartea, nici viaþa� nu va putea sã ne despartã de dragostea lui
Dumnezeu, care este în Hristos Iisus, Domnul nostru�. La fel, în II Corinteni, 5, 1-8 stã scris:
��Cãci, de aceea ºi suspinãm, dorind sã ne îmbrãcãm cu locuinþa noastrã cea din cer� Cãci,
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fiind în acest cort, suspinãm îngreuiaþi, � pentru ca ceea ce este muritor sã fie înghiþit de
viaþã� Avem încredere ºi voim mai bucuros sã plecãm din trup ºi sã petrecem cu Domnul�.106

Evident, în aceste texte, ca ºi în altele de acest fel, ideea forte constã în dorinþa arzãtoare
a apostolului de a fi într-o comuniune veºnicã ºi totalã cu Hristos, eliberat de orice bariere sau
impedimente care ar putea stagna sau chiar umbri acest deziderat. Dar Apostolul nu oferã
elemente de discuþie asupra sinuciderii, ca o cale care ar împlini acest scop. Dacã ar fi întreprins
vreo pledoarie în favoarea suicidului, s-ar fi cuvenit sã fi fost primul care sã-ºi punã în aplicare
propovãduirea sa. Ori, el emite regula cã �prin multe necazuri trebuie sã intrãm în împãrãþia
lui Dumnezeu� (Fapte 14, 22). Apostolul ºtie cã împãrãþia lui Dumnezeu se ia prin luptã ºi
numai cei ce se strãduiesc ajung la ea. El scrie în acest sens lui Timotei: �Lupta cea bunã
m-am luptat, cãlãtoria am sãvârºit, credinþa am pãzit. De acum mi s-a gãtit cununa dreptãþii
pe care mi-o va da Domnul, judecãtorul cel drept, în ziua aceea; ºi nu numai mie, ci ºi tuturor
celor care vor fi iubit arãtarea lui� (II Timotei 4, 7�8). În acest context, sinuciderea apare, în
mod evident, ca o dezertare laºã, chiar ca un refuz de a-þi duce crucea pânã la capãt cu curaj ºi
demnitate. Creºtinul, ca atlet al lui Hristos, are menirea ca neîntrerupt sã alege spre þinta
chemãrii celei de sus (Filipeni 3, 13�14).

La mântuire, ca scop final al vieþii, se ajunge printr-o activitate susþinutã ºi nu prin-
tr-un act de autodistrugere. Îndemnul apostolic este foarte clar: �lucraþi cu fricã ºi cu cutremur
la mântuirea voastrã� (Filipeni 2, 12); spre a confirma cuvintele Domnului: �Împãrãþia lui
Dumnezeu se ia cu asalt ºi numai cei ce dau asaltul o cuceresc� (Matei 11, 12). Aceasta
înseamnã cã împãrãþia lui Dumnezeu se cucereºte prin lupta împotriva obstacolelor de tot
felul, de la puterile întunericului, pânã la ispitele ºi patimile de care permanent trebuie sã ne
debarasãm.

În acest context, s-ar putea eventual pune în discuþie faptul cã în epoca apostolicã ºi
post apostolicã, precum ºi în timpul care a urmat acesteia creºtinii manifestau dorinþa arzãtoare
de a fi în comuniune veºnicã cu Hristos, fiind în aºteptarea parusiei sau acceptând cu entuziasm
martiriul. Dar aceasta nu însemna întru nimic suicid. Sfântul Iacob îndeamnã în acest sens:
�Deci fiþi îndelung rãbdãtori, fraþilor, pânã la venirea Domnului. Iatã, plugarul aºteaptã roada
scumpã a pãmântului, îndelung rãbdând, pânã ce primeºte ploaia timpurie ºi târzie. Rãbdaþi,
dar ºi voi îndelung ºi întãriþi-vã inimile, cãci venirea Domnului s-a apropiat� (Iacob 4, 7�8).
Îndemnul creºtin este în direcþia întãririi inimii prin rãbdare ºi nu de suprimare a vieþii datoritã
slãbiciunii ºi a lipsei de rãbdare.

Prin urmare, comuniunea veºnicã cu Hristos nu poate fi interpretatã în nici un caz ca o
dorinþã agresivã faþã de noi înºine, ci ca o rãsplatã obiectivã venitã din partea lui Dumnezeu ºi

106 A.J. Droge: �Mori Lucrum: Paul and Ancient Theories of Suicide�, în Novum Testamentum, XXX,
3 / 1988, p. 263-286. Cel mai cuprinzãtor studiu modern dintr-o perspectivã bibilicã ºi patristicã
este semnat de A.J. Droge ºi J. D. Taylor, A.Noble Death. Suicide and Martyrdom among
Christians and Jews in Antiquity, San Francisco, 1992.
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acordatã numai acelora care în luptã cu ispita ºi cu toate vicisitudinile vieþii, rãmân biruitori
prin harul lui Hristos: �Fericit bãrbatul care rabdã ispita, cãci fiind încercat va lua cununa
vieþii, pe care a fãgãduit-o Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El� (Iacob 1, 12).

În sfârºit, autorul Apocalipsei ne îndeamnã stãruitor: �Fii credincios pânã la moarte ºi
îþi voi da cununa vieþii� (Apocalipsa 2, 10). Acest îndemn spulberã orice posibilitate de a lua
în consideraþie suicidul spre a ajunge în veºnica comuniune cu Hristos cel înãlþat la cer, de-a
Dreapta Tatãlui.

3.4.6. Atitudinea Bisericii faþã de suicid

Fãrã îndoialã, martiriul a însemnat un act de curaj ºi dãruire pentru ideal. Ca jertfã de
sine pentru Hristos, martiriul a însemnat vitejie ºi biruinþã. Nu despãrþirea de aceastã viaþã
trupeascã i-a îndemnat pe primii creºtini spre martiriu, ci credinþa lor fermã ºi iubirea lor de
neclintit faþã de Hristos. Din nefericire însã au apãrut ºi falºi mãrturisitori, care de-a dreptul
provocau martiriul, nu ca pe o jertfã de totalã dãruire lui Hristos, ci ca glorificare a lor. Dar
încã dintru început, Biserica a refuzat o astfel de sfinþenie� Cu toate astea, unii ca aceºtia nu
au încetat sã aparã, astfel încât, pe la sfârºitul secolului al IV-lea, în Apusul creºtin, Fericitul
Augustin, episcop de Hippo, a luat atitudine faþã de pretinºii martiri aparþinãtori sectei ºi
ereziei donatiste. Faptul cã aceºtia îºi chiar curmau viaþa, episcopul de Hippo ºi teologii
occidentali care au urmat au socotit sinuciderea ca fiind �hulã împotriva Duhului Sfânt� ºi ca
urmare, pãcat de neiertat de Dumnezeu107.

Cam în acelaºi timp, în Rãsãritul creºtin, patriarhul Timotei al Alexandriei (381�
385) a emis un canon prin care declara sinuciderea ca act liber ºi deliberat, fiind un pãcat atât
de grav, încât îl exclude pe fãptuitor din comuniunea eclezialã, iar Biserica îºi declinã orice
atitudine favorabilã faþã de unul ca acesta. Iatã conþinutul canonului 14 al lui Timotei al
Alexandriei: �Întrebare: «Dacã cineva nefiind în minþi ridicã mâna asupra sa sau se aruncã
în prãpastie, sã se facã pentru el vreo aducere sau nu? Rãspuns: În privinþa acestuia clericul
trebuie sã lãmureascã dacã a fãcut aceasta cu adevãrat fiind ieºit din minþi. Cãci de multe ori
rudeniile celui ce a pãtimit aceasta, vrând sã obþinã aducerea jertfei ºi rugãciune pentru el,
minþesc ºi zic cã nu era în minþi. Uneori însã a fãcut aceasta din cauza tratamentului jignitor
al oamenilor sau altminteri oarecum din scârbã ºi pentru aceasta nu trebuie sã se aducã jertfã;
cã însuºi de sine ucigaº este. Deci clericul negreºit trebuie sã cerceteze cu deamãnuntul, ca sã
nu cadã în osândã»�.

Sub influenþa acestui canon, s-a hotãrât cã atunci când sinuciderea este sãvârºitã ca act
liber ºi raþional, celui în cauzã i se va refuza orice rugãciune ºi orice fast de înmormântare,
precum ºi orice pomenire la Sfânta Liturghie sau cu alt prilej.

107 Pr. Prof. Dr. John Breck, o.c.p. 336�337
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De acum, din secolul al IV-lea, poziþia Bisericii faþã de suicid va deveni fermã, atât
sub aspect liturgic, cât ºi etic, toþi teologii punând fapta la stâlpul infamiei. ªi nu nemotivat.
Motivul pentru care Biserica condamnã suicidul rezidã în faptul cã trupul deopotrivã cu sufletul
constituie creaþia lui Dumnezeu. ªi precum Dumnezeu este atotsfânt, tot ceea ce exprimã
voinþa lui Dumnezeu poartã pecetea sacralitãþii. Pe de altã parte, sacralitatea trupului este
datã ºi de faptul cã el nu este o simplã posesie autonomã, ci darul lui Dumnezeu, faþã de care
trebuie sã avem responsabilitatea cuvenitã. Darul lui Dumnezeu trebuie chivernisit spre sfin-
þenia Lui, prin participarea la viaþa divinã. Trupul nu poate fi distrus ca o simplã posesie faþã
de care poþi chiar ºi abuza� Iatã cuvintele Apostolului: ��Sau nu ºtiþi cã trupul vostru este
templu al Duhului Sfânt� ºi cã nu sunteþi ai voºtri?� Preamãriþi dar pe Dumnezeu în trupul
vostru ºi în duhul vostru care sunt ale lui Dumnezeu� (I Corinteni 6, 19�20).

Drept urmare �nimeni dintre voi nu trãieºte pentru sine ºi nimeni nu moare pentru
sine. Cãci dacã trãim, pentru Domnul trãim, iar dacã murim, pentru Domnul murim; deci ºi
dacã trãim ºi dacã murim, ai Domnului suntem. Cãci ºi Hristos spre aceasta a murit ºi a înviat
ºi a trãit, ca sã domneascã ºi peste cei morþi ºi peste cei vii� (Romani 14, 7�9). Privit în
lumina acestor cuvinte, suicidul ca pierdere a încrederii în Dumnezeu reprezintã o totalã
înstrãinare de El.

Pe de altã parte, luând trup omenesc ca al nostru, Fiul lui Dumnezeu a sfinþit pe cruce
firea noastrã, deopotrivã sufletul ºi trupul deschizându-le perspectiva veºnicã a comuniunii
cu Dumnezeu. În aceastã situaþie, noi ne naºtem cu trup firesc, dar menirea acestuia este
aceea de a se transforma în trup duhovnicesc: �Se seamãnã trup firesc, învie trup duhovnicesc.
Este trup firesc, este ºi trup duhovnicesc. Aºa s-a scris: �s-a fãcut omul cel dintâi, Adam
suflet viu; iar Adam cel de pe urmã duh de viaþã fãcãtor� (I Corinteni 15, 44�45).

De aici rezultã cã persoana umanã formeazã o entitate psihosomaticã indivizibilã,
cu menirea înduhovnicirii ei integrale (trup ºi suflet) în comuniunea veºnicã a lui Dum-
nezeu. Prin suicid, ca act conºtient ºi liber, aceastã unitate dintre suflet ºi trup se destramã, iar
odatã cu ea, menirea spiritualã a omului îºi pierde sensul de a exista. Pentru acest motiv, prin
suicid se sãvârºeºte cu voie liberã pãcatul ruperii din comuniunea lui Dumnezeu, rãmânând
în afara harului Sãu ºi a sfinþeniei Bisericii Sale.

3.4.7. Suicidul între nebunie ºi responsabilitate

Dupã cum am vãzut, rãspunsul dat prin canonul 14 al patriarhului Timotei al Alexandriei
cerea clerului sã cerceteze amãnunþit cazul de suicid ºi sã rãspundã dacã fapta a fost sãvârºitã
ca efect al nebuniei sau ca act de voinþã liberã, raþionalã ºi responsabilã.
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Vom pune în discuþie tocmai acest aspect, adicã în ce mãsurã suicidul este act conºtient
ºi liber ºi, prin urmare responsabil, urmãrind poziþia spiritualitãþii creºtine, cea medicalã, cea
psihologicã ºi cea sociologicã.

1. Sub aspectul spiritualitãþii creºtine suicidul este considerat un act al lipsei de
credinþã ºi de încredere în pronia divinã. Suicidul este act al revoltei contra lui Dumnezeu ca
ºi Creator ºi Rãscumpãrãtor. Datoritã faptului cã suicidul este o faptã ireversibilã, neexistând
posibilitatea cãinþei, nu existã nici posibilitatea iertãrii din partea lui Dumnezeu. Socotindu-l
ca o �totalã lipsã de credinþã�, ca o înstrãinare ºi rupturã definitivã de Dumnezeu, S. Bulgakov
socoteºte suicidul ca blasfemie faþã de Dumnezeu, iar pe cel ce-ºi ia viaþa ca pe un �descen-
dent spiritual al lui Iuda trãdãtorul, respingându-l pe Dumnezeu ºi fiind respins de Dumne-
zeu�108.

Prin urmare, sub aspect spiritual, suicidul este considerat faptã abominabilã, ce se
datoreazã �slãbiciunii morale� provocate de pãcat.

2. Dat fiind faptul cã persoana umanã este o entitate psihosomaticã ireversibilã,
medicinii ºi psihologiei le revin sarcina ºi datoria de a studia aspectul psihic ºi somatic al
sinuciderii.

Cercetãtorii în domeniu au stabilit cã suicidul se datoreazã unei �depresii majore
recurente� ºi a unor �tulburãri de stress post-traumatic�, cãrora omul le devine victimã. Apar
în organism anumite impulsuri de autodistrugere, datoritã unor procese chimice ºi
fiziopatologice. Astfel, victima este mai degrabã pacient, care trece prin urmãtoarele stãri
psihice. Mai întâi apar sentimente de tristeþe ºi de tulburare, urmate de mânie ºi apoi de
speranþã. Înclinaþia spre sinucidere apare odatã cu transformarea �speranþei� în disperare.

Cauzele care fac aceastã trecere sunt de ordin neurologic, chimic, genetic, endocrin, etc.
1. Sub aspect neurologic ºi chimic, suicidul poate fi determinat de slãbirea neuro-

transmiþãtorilor, care afecteazã ganglionii de bazã (cum este ºi în cazul bolii lui Parkinson),
fapt care atrage dupã sine o scãdere a cantitãþii de dopaminã. Cantitãþile scãzute de serotoninã
din organism ºi ale unor acizi înrudiþi cu ea, creeazã mai întâi stãri de agresivitate ºi im-
pulsivitate, care îndreptându-se împotriva propriei persoane, duc la depresia patologicã, ce
degenereazã în suicid.

2. Factorii hormonali vizeazã în special sindromul pre-menstrual ºi disfuncþia
glandei tiroide.

3. Cercetãrile ºtiinþifice de necontestat au pus în evidenþã comportamentul de
autodistrugere ca factor genetic existent, dacã nu în familie, în istoria ei.

4. S-au semnalat la veteranii rãzboiului din Vietnam apariþia unor traume psihice
manifestate sub forma unor confuzii între sentimentul respectului faþã de sine ºi cel al vinovãþiei
ºi mâniei ofensive, în sensul cã neputându-ºi manifesta mânia faþã de duºman, înãbuºind-o în

108 J. Breck, o.c.p. 339
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sine, îi devine þintã prin autodistrugere. Aceasta apare necontrolatã, în sensul cã �ucide doi
oameni�: pe sine fizic, iar pe celãlalt emoþional, ca obiect al ostilitãþii ei.

5. Cauzele morale, precum alcoolismul, consumul de droguri, abuzul sexual, creeazã
stãri impulsive de autodistrugere. Pe de altã parte, se poate ajunge ºi la stãri decompensatorii
privind energia fizicã ºi sufleteascã, conducând spre epuizãri depresive, care în cele din urmã
degenereazã în depresii de autodistrugere.

6. Sociologia a demonstrat cã 91% din cazurile de tentativã la sinucidere sau de
sinucidere. Provin din mediile familiale haotice. La acestea se adaugã stãrile depresive produse
de pierderea unor persoane dragi în intervale scurte de timp, cum ar fi: pierderea ambilor
pãrinþi, a soþului (soþiei), a copiilor, a prietenilor. Sentimentul existenþial al lipsei suportului
social aduce însingurarea depresivã ºi ucigãtoare.

Importanþa factorului social în sinucidere a determinat pe celebrul sociolog francez E.
Durkeim, sã spunã încã în 1897cã suicidul nu poate fi considerat produsul voinþei libere, ci
mai mult, poate avea cauze sociale.109

Din cele pânã aici tratate vedem cã suicidul ca auto-crimã ºi blasfemie faþã de Dumne-
zeu Creatorul ºi Rãscumpãrãtorul, prin pierderea încrederii în pronia cereascã ºi-n iubirea
salvatoare ce se oferã omului prin jertfa lui Hristos, constituie un pãcat grav. Ca pãcat, suicidul
intrã atât în categoria pãcatelor strigãtoare la cer (autocrimã), cât ºi în categoria pãcatelor
împotriva lucrãrii mântuitoare a Duhului Sfânt, întrucât fiind ireversibil, nu poate fi
iertat de Dumnezeu în urma actului de cãinþã.

Urmãrind însã cauzele care-l provoacã, suicidul aparþine mai mult medicinii, psihologiei
ºi sociologiei, decât spiritualitãþii. De cele mai multe ori omul este victima impulsurilor sale
de autodistrugere. De fapt însãºi �slãbiciunea moralã� ºi pãcatul, care îl genereazã sub aspect
spiritual, au cauze adânci ce rezidã în structura psihosomaticã a omului, ce nu-i oferã posibi-
litatea de revenire de sub apãsarea distrugãtoarelor stãri depresive. În felul acesta, sinucigaºul
este mai degrabã pacient decât inculpat.

Având în vedere faptul cã iubirea lui Hristos înclinã totdeauna spre pãcãtos, ar fi bine
ca, neacceptând pãcatul, sã-l oferim totuºi pe pãcãtos milei lui Dumnezeu. Pãrintele profesor
John Breck aratã cã �sinuciderea e o tragedie ce ne implicã pe fiecare din noi ca mãdulare ale
unui singur Trup. ªi, într-o oarecare mãsurã, rãspunderea ei cade asupra noastrã, a tuturor�
în lumina acestei evidenþe, trebuie sã regândim abordarea atât a celor care se sinucid, cât ºi a
celor care suferã cel mai mult datoritã morþii lor. Poate a sosit vremea creãrii unei slujbe
liturgice care ar permite înmormântarea sinucigaºilor� ceva analog cu slujba de pocãinþã în
cazul recãsãtoririi celui divorþat�.110

Împãrtãºind întru totul aceastã pãrere, concluzionãm împreunã cu acelaºi distins
profesor, arãtând cã �responsabilitatea Bisericii în astfel de cazuri este de a-l accepta atât pe

109 Ibidem, p.341�347
110 Ibidem, p. 345�346



Ascetica

80

cel decedat, cât ºi pe cei mai rãniþi de aceastã moarte tragicã ºi sã-i dãruiascã ºi pe aceºtia
milei iubitoare a lui Dumnezeu. Îngrijirea pastoralã se va concentra asupra vindecãrii celor
rãmaºi fãrã persoana iubitã, evitând orice judecare sau condamnare. Dumnezeu poate înþelege
factorii complecºi care determinã sinuciderea, indiferent dacã în aparenþã aceasta este pentru
noi �raþionalã� sau nu. Rolul nostru este sã lãsãm victima în grija milostivã a lui Dumnezeu,
în timp ce suntem martorii adevãrului cã iubirea mântuitoare a lui Hristos e mai puternicã
chiar decât moartea produsã prin sinucidere.111

3.5. Crima ºi violenþa

Viaþa este un dar de la Dumnezeu. Ea este sacrã, fiindcã Dumnezeu este sfinþenia
absolutã. Fiind primitã ca darul lui Dumnezeu, noi avem datoria sã o chivernisim spre sfinþe-
nia ei ºi apoi sã o restituim lui Dumnezeu spre desãvârºirea ei veºnicã ºi sã nu o lãsãm pradã
naturii noastre corupte.

Angajatã în favoarea susþinerii vieþii umane, Declaraþia Drepturilor Omului socoteºte
viaþa ca fiind �dreptul drepturilor�, adicã cel mai mare drept care le subordoneazã în ultima
instanþã pe toate celelalte. Altfel spus, toate celelalte drepturi au menirea de a da calitate
vieþii.

Pe baza acestor realitãþi, atât dupã dreptul divin, cât ºi dupã cel omenesc, avem datoria
sfântã de a ne respecta viaþa personalã, afirmându-i dupã cuviinþã demnitatea (valorile) ºi în
acelaºi timp avem datoria de a respecta sub toate aspectele viaþa semenului nostru; fiindu-ne
opritã orice formã de atentat la viaþa altuia.

3.5.1. Crima ca nebunie antisocialã

Cele trei valori � Adevãrul, Binele ºi Frumosul � erau simbolizate de înþelepciunea
vechilor greci prin dansul armonios al muzelor, pe când vântul, focul ºi apa, ca intemperii ale
naturii, reprezentau dansul dezlãnþuit al Furiilor. Iar pe plan spiritual,Furiile reprezentau
dezordinea, dezmãþul, concretizate în prostie, nebunie ºi crimã. Binele care exprimã sãnãtatea
este redat prin adevãr, dreptate, bunãstare, pe când boala o constituie crima ºi prostia.112

S-a constatat cã atunci când în viaþã apare un obstacol, aceasta se conjugã cu lumea
sub impulsul mâniei ºi fricii. Dacã obstacolul este mai mic îl învingem prin mânia devenitã
agresivitate. Dacã însã nu-l putem depãºi, intrã în acþiune frica ºi atunci îl ocolim. Învingerea
conflictelor ne aduce oþelirea în viaþã, dar dacã ele ne înving, frica degenereazã în anxietatea

111 Ibidem, p. 348�349
112 N. Mãrgineanu, Condiþia umanã, Bucureºti 1973, p. 17.
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ce dã multiplele forme ale nebuniei omului faþã de el însuºi. Aºa cum frica înseamnã
autodistrugere, mânia încearcã distrugerea altora. Patologia ei duce la sadism, care devine
izvorul principal al crimei.113

Prin urmare, crima este forma de nebunie antisocialã, ea este impulsionatã de mânie,
agresivitate ºi urã, iar acestea pornesc din debilitatea mintalã corelatã ºi dezvoltatã de
nervozitatea exageratã, precum ºi de temperamentul prea energic ºi prea impulsiv.

Crima ºi nebunia reprezintã un eºec al adaptãrii, al conservãrii ºi al dezvoltãrii
personalitãþii umane raportate la lume. �Dacã fiinþa umanã rezolvã dezechilibrul cu lumea,
viaþa îºi urmeazã cursul normal al sãnãtãþii ºi onestitãþii� în fricã nu reuºeºte. În crimã
rezolvarea reuºeºte, dar ea contrazice normele sociale, ce asigurã convieþuirea paºnicã între
oameni. Ca atare, rezolvarea e greºitã, deoarece ea este antisocialã ºi, în final, prin acþiunea
justã a societãþii împotriva celui care a comis crima, ea pericliteazã din nou atât conservarea,
cât ºi dezvoltarea fiinþei��.114

Dar nu numai agresivitatea ºi sadismul reprezintã nebunia în crimã. Nebunia în crimã
este determinatã ºi de fricã. Aceste forme ale agresiunii antisociale ºi antipersonale se pot
conjuga atunci când se cauzeazã reciproc, dupã cum magistral este prezentat fenomenul de
I.L. Caragiale în nuvela: �O fãclie de Paºti�. În urma conflictului dintre Leida Zibal ºi Gheorghe,
în sufletul acestuia din urmã se dezvoltã furia crimei� încã de la început �s-a arãtat a fi un
om prea brutal ºi prea ursuz� suduia mereu ºi mormãia singur prin ogradã. Era o slugã rea:
leneº ºi obraznic� ºi fura�. Înfãþiºarea era aceea a unui �criminal înnãscut�, dupã teoria lui
Lombroso (despre care vom vedea mai jos): ��are braþele peste mãsurã lungi ºi picioarele
prea scurte, fruntea îngustã ºi turtitã, occipitalul tare dezvoltat; chipul lui e de o caracteristicã
asprime ºi bestialitate bãtãtoare la ochii deprinºi; e un rudiment de om; e, cum am zice, fiara,
care de-abia de curând a reuºit sã stea numai pe labele dinapoi ºi sã-ºi ridice capul în sus, spre
cer cãtre luminã!�. Sub obsesia ucigãtoare a crimei ce o aºtepta cu groazã de sãrbãtoarea
Paºtelui ce se apropia, anxietatea lui Leiba se amplificã, ducându-l la nebunie, iar sub teroarea
fricii, el îl va ucide pe Gheorghe. �Fãrã îndoialã � gândeºte Sura � Leiba nu e bine deloc, e
tare bolnav; Leiba are �idei la cap�. Cãci ce înþeles poate avea tot ce face el de câteva zile ºi
mai ales ce a fãcut astãzi?�. �Crâºma a închis-o înainte de aprinsul lumânãrilor� De trei ori
au bãtut muºterii în uºa dughenii, strigând cu glasuri cunoscute sã le deschidã. La fiece bãtaie,
el a tresãrit� A trecut apoi sub gang ºi s-a dus s-ascundã pe treapta de piatrã a pragului
securea de tãiat lemne. Tremurã de nu se poate þine pe picioare ºi nu vrea sã se odihneascã�
E noapte deplinã, Zibal stã de mult pe pragul ce dã în gang ºi ascultã� O ostenealã zdrobitoare
se lasã pe cerbicia lui Zibal� �Sã fie Gheorghe?�. Leiba simþi cã i se sting puterile ºi se aºezã
la loc pe prag. Între frânturile de gânduri ce se rostogoleau în capul sãu, el nu putu prinde un
gând întreg, o hotãrâre� Aiurit, intrã în dugheanã, trase un chibrit ºi aprinse o lampã micã cu

113 Idem, p. 84
114 Ibidem, p. 267
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petrol� Ceasornicul þãcãnea în perete. Zgomotul acesta monoton supãra pe Zibal� Gura lui
era uscatã. Îni era sete. Spãlã un pãhãruþ în cada cu trei picioare de lângã tarabã ºi voi sã-ºi
toarne rachiu bun dintr-un ºip; dar gâtul ºipului începu sã clãnþãneascã tare pe buzele
paharului� Aceste sunete erau ºi mai supãrãtoare. A doua încercare, cu toatã voinþa lui de
a-ºi birui slãbiciunea, nu avu mai mult succes� Zibal se aºezã iar pe prag întinzându-ºi
urechea la pândã� Leiba se scoalã apãsându-ºi pieptul cu mâna ºi cãutând sã întoarcã înapoi
un nod rebel ce i ridicã în gât� Sunt mai mulþi oameni afarã� ªi Gheorghe!� Da, el e, da,
a bãtut în deal ceasul învierii�. Gheorghe nu reuºeºte însã sã intre în han, ci cãzând în capcana
lui Leiba, acesta-i dã foc. ªi trupul lui Gheorghe se mistuia în flãcãri ca o fãclie de Paºti�

În altã ordine de idei, trebuie sã recunoaºtem cã existã ºi societãþi criminaloide, care
impulsioneazã agresivitatea ºi ura de grup ca sentiment de dreptate ºi revoltã ce merge pânã
la crima antisocialã, pentru a face o societate dreaptã, ce oferã posibilitãþile conservãrii ºi
dezvoltãrii personalitãþii umane.

Astfel, a apãrut criminologia ca ºtiinþa multidisciplinarã care se ocupã de fenomenul
crimei, de originea ºi dezvoltarea comportamentelor infracþionale, de particularitãþile acþiunilor
criminale individuale ºi de grup, de structurile specifice particulare ale persoanei criminalului,
de combaterea, prevenirea actelor criminale ºi de mijloacele de reeducare115.

3.5.2. Originea ºi cauza violenþei ºi urii

1. Medicul psihiatru ºi criminologul italian, Cesare Lombroso (1836-1909),
întemeietorul ºcolii antropologice a dreptului, susþine teoria ereditarã a �criminalului
înnãscut�, care poate fi cunoscut dupã anumite �stigmate� corporale: fruntea îngustã, ceafa
latã, ochii apropiaþi de nas, formã primitivã, sãlbaticã ºi monstruoasã. Lombroso nu ºi-a putut
dovedi temeinicia tezei sale, întrucât se poate vorbi numai de predispoziþii în cadrul ereditãþii.

2. Psihanaliza vorbeºte de un killer instinct determinat de agresivitatea ca reacþie
tipicã furiei. Asemenea foamei, agresivitatea constituie un instinct primar de conservare a
individului, manifestându-se sub forma apãrãrii ºi atacului. S-a constatat cã unele persoane
pot avea o concentraþie mai mare de testosteron (hormon sexual masculin), care creeazã o
tendinþã agresivã. Experienþele de laborator au arãtat, pe de altã parte, cã stimularea
hipotalamusului la ºobolani ºi pisici, au creat stãri de furie extremã ce determinau acþiuni
ucigaºe. La oameni nu s-a întâmplat însã acelaºi lucru. Comportamentul agresiv poate fi
controlat cortical ºi, ca urmare, poate fi expus influenþelor sociale ºi legat de experienþã116.

115 Paul Popescu Neveanu, Dicþionar de psihologie, Bucureºti, 1978, p. 159�160
116 Rita Atkinson; Richard Atkinson, Edward Smith, Daryl Bem, Introducere în psihologie, ed XI-a,

trad. din Limba englezã de Leonard Bãiceanu, Gina Ilie, Loredana Gavriliþã, Bucureºti, 2002,
p.525.
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Pe de altã parte, privind fenomenul de urã, psihanaliºtii considerã cã acesta nu este
decât expresia iubirii împiedicate în manifestãrile ei. Aceastã piedicã determinã o stare de
concentrare intensã afectivã ºi mentalã asupra unei persoane cãreia îi dorim rãul. Ura poate
cuprinde familia, clasa socialã ºi chiar neamul cãruia aparþine persoana urâtã117. Ura familialã
este impulsionatã de invidie ºi de gelozie, ducând la complexul Cain sau complexul Electra,
soldat cu crima.

Psihanalistul francez G. Robin aratã cã existã o urã normalã ºi una patologicã. �Ura
este un sentiment natural ºi normal, care nu începe sã fie morbid decât atunci când se iveºte
pe un teren deja atins din punct de vedere psihic�. Se vorbeºte �de o raþiune a urii, de
justificãrile ei morale�, desfãºurate �În numele dreptãþii, binelui, libertãþii�118. Aceasta ar
fi identicã cu ceea ce este cunoscut în limbajul asceþilor creºtini sub numele de �mânia dreaptã�.
Existã însã ºi o urã patologicã, �atunci când din cauza unui dezechilibru mental, individul nu
mai deþine discernãmântul critic al Eului raþional sau discernãmântul afectiv al Eului ideal
(conºtiinþa moralã actualã)�. Aceºti dezechilibraþi ideo-afectivi, lipsiþi fiind de simþul moral,
vor adopta un comportament nevrotic, bizar, antisocial, distructiv. Aceastã urã patologicã
este periculoasã nu numai prin tensiunile sociale pe care le creeazã, ci ºi prin faptul cã violenþa
ei poate finaliza în crimã119.

Ura poate fi �lichidatã fie printr-o stare nevrozã, fie printr-un rãu fãcut persoanei ce
este urâtã (rãzbunarea-pedeapsa), iar când existã o predispoziþie (vocaþie) spre creaþie, ura se
sublimeazã în opere de creaþie, iar când ura, fiind prea mare, nu-ºi gãseºte altã soluþionare,
va duce la crima pasionalã. În determinãrile spre crimã un rol deosebit îl joacã tem-
peramentul, sensibilitatea ºi mai ales violenþa traumei psihice pe care o provoacã surpriza
deziluziei sau atitudinea cinicã a fiinþei urâte�120.

3. Pe lângã cele pânã aici arãtate privind modul de interpretare a agresivitãþii ce duce
la crimã, se oferã ºi rãspunsul potrivit cãruia agresivitatea constituie un rãspuns învãþat
prin observare sau imitare121.

Aceastã interpretare aparþine psihologiei umaniste, care îºi propune sã promoveze
dezvoltarea personalitãþii umane la parametri maximi. În interpretarea agresivitãþii, se porneºte
de la faptul cã personalitãþile antisociale sunt impulsive, cu un slab sentiment al vinovãþiei,
sunt interesate numai de propriile lor nevoi, au mereu probleme cu legea. Cauzele
rezidãîn sistemul nervos subreactiv, în modelul de comportament antisocial al pãrinþilor,
în absenþa totalã sau parþialã a disciplinei (educaþia)122.

117 Dr. I. Popescu,  Concepþia psihanaliticã (expunere ºi criticã), Sibiu,  1947, p. 157.
118 Idem, p. 168�169.
119 Ibidem
120 Idem, p. 156.
121 R. Atkinson ºi colab., Introducere în psihologie, p. 515�525.
122 Idem, p. 774.
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Spre deosebire de teoria psihanaliticã, unde agresivitatea este interpretatã ca un impuls
produs prin frustrare, teoria învãþãrii sociale socoteºte agresivitatea a fi un rãspuns învãþat
prin imitare. S-a experimentat modul de învãþare a violenþei la televizor ºi filme ºi s-a ajuns
la concluzia cã agresivitatea creºte în intensitate, dacã rãspunsurile sunt întãrite pozitiv.
Urmãrindu-se programele TV peste zece ani, au fost studiaþi peste 800 de copii între 8�9 ani
ºi s-a constatat cã bãieþii care preferau programe TV conþinând multã violenþã, s-au dovedit
mai agresivi în relaþiile interpersonale, comparativ cu bãieþii care preferau programe TV mai
puþin violente.

Pe de altã parte, s-a constatat cã agresivitatea cu cât este întãritã mai mult, cu atât se
manifestã cu mai multã dârzenie. Experimental, când unor copii li s-a dat posibilitatea ca în
mod repetat sã loveascã altã persoanã, care nu putea riposta, subiecþii s-au dovedit din ce în
ce mai punitivi, ceea ce înseamnã cã agresivitatea dã naºtere la agresivitate ºi nu o face sã
înceteze123.

3.5.3. Responsabilitatea faþã de crimã

Dat fiind faptul cã crima reprezintã nebunia antisocialã, iar pe de altã parte, ea
aparþine debilitãþii mentale, e greu de stabilit graniþa între nebunie ºi delict. De aici ºi confuzia
în determinarea responsabilitãþii morale în cazul crimei.

S-a stabilit psihologic cã personalitãþile de tip antisocial manifestã un redus simþ al
responsabilitãþii ºi al moralitãþii. Comportamentul egocentric al unora ca aceºtia se
manifestã prin satisfacerea imediatã a propriilor trebuinþe ºi prin incapacitatea de a
suporta frustrarea.

Cauzele care determinã comportamentul antisocial sunt multiple, precum variatã este
ºi forma lui de interpretare. Pe lângã lipsa capacitãþii de a controla impulsurile, delicvenþa,
având la temelie subcultura criminalã, se traduce prin pierderea simþului cu realitatea, urmatã
de un comportament social specific, manifestând interes pentru membrii unei bande criminale,
cu pãstrarea codului moral de a nu trãda un prieten, oricare ar fi acesta124.

Spre a înþelege mai bine cum a fost apreciatã nebunia în crimã, ne vom referi la câteva
cazuri concrete. Astfel, în perioada anilor �70, Institutul American de Drept a adoptat o definiþie
mai largã a nebuniei în crimã, propunând urmãtorul text: �O persoanã nu este responsabilã de
conduita criminalã, dacã în timpul acelui comportament, ca rezultat al unei tulburãri sau
deficienþe mentale, îºi pierde substanþial capacitatea, fie de a aprecia nejusteþea conduitei
sale, fie de a-ºi conforma conduita imperativelor legii�.

123 Idem, p. 523-526.
124 Idem, p. 766
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Interpretându-se aceastã lege, s-a considerat cã prin cuvântul �substanþial� se înþelege
cã nu orice incapacitate este suficientã pentru a evita responsabilitatea criminalului, dar ºi
faptul cã nu este cerutã incapacitatea totalã. La fel, cuvântul �a aprecia� implicã mai degrabã
decât a ºti, faptul cã conºtiinþa intelectualã a binelui ºi a rãului nu este suficientã; indivizii
trebuie sã înþeleagã consecinþele morale sau legale ale comportamentului lor, înainte de a fi
gãsiþi responsabili de acþiuni ilegale. Astfel, interpretând legea, John Hinckley jr., în tentativa
de asasinare a preºedintelui R. Reagan, a fost achitat în 1981 pe motiv de nebunie.

Mai târziu, în 1984, Congresul american a modificat legea în sensul cã �dovada trebuia
sã fie clarã ºi convingãtoare� cã persoana nu era sãnãtoasã psihic.

Statul Michigan ºi alte 11 state americane au propus verdictul: �vinovat, dar bolnav
psihic�, permiþând juraþilor sã condamne o persoanã pe care o considerã periculoasã,
asigurându-se în acelaºi timp cã ea primeºte un tratament psihoterapeutic, fie într-un spital de
boli psihice, fie în închisoare, dacã este apt sã-ºi ispãºeascã pedeapsa.

Tot mai puþin se împãrtãºeºte ideea cã oamenii nu au responsabilitatea faptei comise,
încât în ultimul timp, în S.U.A., mai puþin de 1% din inculpaþi au fost declaraþi nevinovaþi pe
motiv de boalã psihicã. Se cere, la ora de faþã, ca inculpatul sã fie apt a-ºi suporta procesul de
judecatã, îndeplinind urmãtoarele douã condiþii: 1. sã înþeleagã cauzele ce i se aduc; 2. sã
coopereze cu avocatul în pregãtirea apãrãrii. În consecinþã, mulþi inculpaþi sunt internaþi pânã
vor putea face faþã procesului, dar nu timp nelimitat.

Cu toate aceste precauþii, �din nefericire, datele folosite în prezent pentru precizarea
faptului cã un individ ar fi capabil sã comitã un act periculos nu sunt demne de încredere�125.

3.5.4. Crima în faþa conºtiinþei morale

Atentatul la viaþa cuiva, chiar ºi a unui animal nevinovat, indiferent din ce motive,
rãmâne un act de cruzime, fãcând ca sensibilitatea sufletului omenesc sã nu rãmânã indiferentã,
ci sã vibreze cu duioºie ºi chiar cu tristeþe. Faptul este sugerat artistic, cu inegalabilã fineþe de
Nicoale Labiº în poemul: �Moartea cãprioarei�: ��Spun tatii cã mi-i sete ºi-mi face semn
sã beau. / Ameþitoare apã, ce-ntunecat te clatini! / Mã simt legat prin sete de vietatea care a
murit / La ceas oprit de lege ºi de datini� / Ce-i inimã? Mi-e foame! Vreau sã trãiesc ºi-aº
vrea� / Tu, iartã-mã, fecioarã, � tu, cãprioara mea! / Mi-i somn. Ce nalt îi focul! ªi codrul, ce
adânc! / Plâng. Ce gândeºte tata? Mãnânc ºi plâng. Mãnânc!�.

Replica conºtiinþei morale faþã de crimã a constituit o temã esenþialã a tragediei greceºti.
Eriniile, cu pãrul despletit ºi cu fãclii aprinse urmãreau pe ucigaºi, fãcându-i sã se zbatã în
chinuitorul foc al mustrãrii, ce le ardea sufletul pânã la insuportabil�

125 Idem, p. 771-774.
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La fel ºi în literatura modernã. Pe Cain din poezia lui Victor Hugo îl urmãreºte �ochiul
lui Dumnezeu� (conºtiinþa) spre a-i aduce mustrarea pentru fapta ucigaºã, atât în ascunzãtoarea
din pãmânt, cât ºi în turnul de fier unde nu putea sã pãtrundã nici o razã de luminã.

Rascolnicov din romanul �Crimã ºi pedeapsã� a lui F.M. Dostoievski comite dintr-un
idealism naiv, o crimã. Deºi o considerã faptã indiferentã, glasul conºtiinþei se trezeºte,
mustrându-l neiertãtor, încât în cele din urmã, ne mai putând suporta tulburarea sufleteascã
care îl apãsa, se predã autoritãþilor spre a-ºi ispãºi fapta.

Boris Gudunov este prezentat de Puºkin în tulburãrile violente ale conºtiinþei, dupã ce
a ucis pe moºtenitorul tronului� La fel ºi Macbeth a lui Shakespeare este urmãrit ca de o
nãlucã de figura celui ucis, de care nu mai poate nicãieri sã se ascundã. Iatã cuvintele lui
Macbeth: ��S-a mai vãrsat ºi-n vremea veche sânge, / Când legea nu-mblânzise încã lumea.
/ ªi s-au mai sãvârºit de-atunci omoruri, / Cumplite foarte, pentru-al nostru auz. / Pe-atunci
un om, cu creierii zdrobiþi / Murea ºi-atâta tot. Dar azi învie / Cu douãzeci de rãni de moarte-n
cap, / ªi brânci ne dã din scaun: mai ciudat / Decât e chiar omorul�. Obsesia umbrei celui ucis
îl urmãreºte pe Macbeth pânã la delir: �Dar n-am fãcut-o eu! De ce-þi tot scuturi / Spre mine,
pletele de sânge pline?�.

La fel ºi în literatura românã, precum: �Nãpasta�, �Moara cu noroc�, etc., crima este
cauzatã de iubire, gelozie, invidie, diverse interese ºi încheiatã cu dezastre familiale, mustrãri
de conºtiinþã, nebunie�

Finalitatea vieþii prin crimã dezvoltã de multe ori un conflict temeluit pe o dramã
sufleteascã, ce rezultã din tragicul existenþial, unde odatã cu discernãmântul dispare orice
licãr de luciditate, rãmânând de-a dreptul fãrã motivaþii. Conºtiinþa nu este dominatã de
mustrare, ci de rãzbunare ºi regret. ªi totuºi crima nu poate fi opritã. Ea îºi urmeazã destinul
prãpãstios al morþii. Sã urmãrim crima lui Ghiþã din �Moara cu noroc�. �Ana se cutremurã în
tot trupul, apoi se îndreptã, se dete un pas înapoi ºi grãi înecatã: � Nu vreau sã mor, Ghiþã! Nu
vreau sã mor! urmã ea tare ºi se aruncã la picioarele lui. Fã ce vrei cu mine, dar nu mã omorî.
Ghiþã îºi dete trupul înapoi, se plecã, îi apucã cu amândouã mâinile capul ºi privi dus în faþa
ei. � Nu-þi fie fricã, îi zise el înduioºat, tu ºtii cã-mi eºti dragã ca lumina ochilor. N-am sã te
chinuiesc, am sã te omor cum mi-aº omorî copilul meu, când ar trebui sã-l scap din chinurile
cãlãului, ca sã-þi dai sufletul pe nesimþite. � Dar de ce sã mã omori? zise ea agãþându-se de
braþele lui? Ce-am pãcãtuit eu? � Nu ºtiu! rãspunse el. Simt numai cã mi s-a pus ceva de-a
curmeziºa în cap ºi cã nu mai pot trãi, iar pe tine nu pot sã te las viuã în urma mea. Acu, urmã
el peste puþin, acu vãd c-am fãcut rãu ºi dacã n-aº vedea din faþa cã eu te-am aruncat ca un
ticãlos în braþele lui, pentru ca sã-mi stâmpãr setea de rãzbunare, dacã mai odinioarã l-aº fi
gãsit aici, poate cã nu te-aº fi ucis. Ana se ridicã ºi privi ca trezitã din somn la el� Afarã se
auzeau paºi, peste puþin cineva încercã sã deschidã uºa. � Pintea cu jandarmii! ºopti bãrbatul
scoþându-ºi cuþitul de pe tureac. Ano! Fã-þi cruce! fã-þi cruce, cã nu mai avem vreme. � Sãriþi
cã mã omoarã! Sãriþi, mãi oameni! strigã nevasta luptându-se cu el, sãriþi! sãriþi! Când uºa
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cãzu sfãrâmatã din þâþâni ºi Rãuþ se ivi cu Licã în ea, Ana era întinsã la pãmânt ºi cu pieptul
plin de sânge cald, iar Ghiþã o þinea sub genunchi ºi apãsa cuþitul mai adânc spre inima ei. � Dã
foc! zise Licã ºi Rãuþ îºi descãrcã pistolul în ceafa lui Ghiþã, care cãzu înapoi, fãrã sã mai
poatã afla cine l-a împuºcat�.

În Sfânta Scripturã printre alte cazuri, iese în evidenþã mustrarea conºtiinþei regelui
David, care se fãcuse vinovat de pe urma morþii lui Urie. În urma vinovãþiei pe care i-o
descoperã profetul Natan, inima lui David se umple de mâhnire ºi cãinþã, compunând
nemuritorul Psalm 50, care va rãmâne peste veacuri expresia inimii întinate de pãcat, dar cu
încredere în milostivirea lui Dumnezeu. Chiar dacã fapta lui David a fost iertatã, Dumnezeu îi
refuzã totuºi intenþia de a construi templul datoritã faptului cã �a vãrsat mult sânge ºi a purtat
rãzboaie mari� (I Regi 22, 8).

3.5.5. Atitudinea punitivã faþã de crimã
în teocraþia israelitã

Având o conducere teocraticã, porunca �sã nu ucizi� din Decalog reprezintã Legea lui
Dumnezeu menitã sã consfiinþeascã valoarea vieþii omeneºti ca dar divin ºi datoria fiecãruia
de a respecta viaþa aproapelui, asemenea vieþii proprii.

În acelaºi timp, atitudinea lui Dumnezeu faþã de om era numitã: �hesed�, în sens de
binefacere, milã, îndurare, ceea ce înseamnã cã Dumnezeu însuºi este protectorul vieþii omului
ºi, ca urmare, putea cere ºi oamenilor ca, dupã dreptate, sã-ºi respecte reciproc viaþa.

Caracterul teocratic al legislaþiei mozaice fãcea deosebirea, în aprecierea gravitãþii
unei fapte, în funcþie de obiect, împrejurãri, intenþii, scop. De pildã, într-un fel era pedepsitã
crima spontanã, faþã de cea cu premeditare sau crima intenþionatã faþã de cea neintenþionatã.

Pentru a stârpi crima din popor ºi a intimida sãvârºirea ei, se aplica fãrã pãrtinire,
în orice ocazie, legea talionului, ca înstãpânire a dreptãþii legii. Legea talionului pretindea
�Ochi pentru ochi, dinte pentru dinte, omor pentru omor��. Proclamând cã �cel ce va ucide
un om, sã se omoare� (Leviticul 19, 21; Exod 21, 12), criminalul primea aceeaºi pedeapsã
din partea �rãzbunãtorului sângelui� (Numeri 25, 18), care putea fi o rudã mai apropiatã a
victimei. Dacã crima a fost sãvârºitã fãrã voia ucigaºului, acesta se putea retrage în una din
cele ºase cetãþi de azil, iar dacã bãtrânii cetãþii vor aprecia nevinovãþia faptei, rãzbunãtorul
sângelui trebuia sã renunþe la aplicarea legii talionului (Deuteronom 19, 2).

Pentru a înþelege mai bine cât de mult preþuia organizaþia teocraticã a lui Israel viaþa,
e de ajuns sã ne amintim cã, pentru un cadavru gãsit undeva pe câmp, judecãtorii ºi bãtrânii
cetãþii apropiate organizau o anchetã specialã, iar �preoþii, fiii leviþilor� (Deuteronom 21, 5)
aduceau o junincã ca jertfã de ispãºire, în timp ce �toþi bãtrânii cetãþii aceleia, care sunt mai
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aproape de cel ucis, îþi spãlau mâinile asupra capului junincii celei junghiate în râu ºi grãind,
spuneau: �Mâinile noastre n-au vãrsat sângele acesta ºi ochii noºtri nu au vãzut� (Deutero-
nom 21, 6�9).

3.5.6. Aspectul de prevenire a crimei
proclamat de Mântuitorul

Spre deosebire de cele pânã aici arãtate, vom vedea cã Mântuitorul ia o atitudine
preventivã faþã de ucidere, abordând-o dintr-o perspectivã duhovniceascã, sub mai multe
aspecte:

1. Referindu-se în mod expres la porunca prin care se opreºte sãvârºirea uciderii,
Mântuitorul spune în Predica de pe Munte: �Aþi auzit cã s-a zis celor de demult: sã nu ucizi,
cãci cel ce va ucide, vrednic este de judecatã; Eu însã vã spun: oricine se mânie pe fratele sãu,
vrednic va fi de judecatã; ºi cel ce-i va zice fratelui sãu: netrebnicule! vrednic va fi de judecata
sinedriului; iar cel ce-i zice: nebunule! vrednic va fi de gheena focului� (Matei 5, 21�22).

Dupã cum vedem, Mântuitorul apreciazã cã uciderea este un efect al mâniei. De
aceea, El merge mai în adânc, propunând curãþirea inimii de mânie, �fiindcã din lãuntru,
din inima oamenilor, ies gândurile rele, desfrânãrile, hoþiile, omorurile�� (Marcu 7, 21�22).

O inimã eliberatã de mânie, nu numai cã nu va cãuta ura ºi rãzbunarea, ci din iubire se
va adresa semenului cu respect: ca faþã de demnitatea chipului lui Dumnezeu existent în
persoana oricãrui om.

Dacã cel ce ucide este vrednic de judecatã, tot la fel va fi ºi cel ce-ºi va desconsidera
semenul, spunându-i: �netrebnic� sau �nebun�. Cuvântul ebraic �racha� înseamnã mai puþin
de cum am spune în româneºte �tâmpit� sau �prost�; ar fi mai mult un apelativ de dispreþ,
cum am zice: �ei, mãi!�. Cuvântul �nebun�, ìùñüò înseamnã lipsit de minte, de judecatã
clarã, de luciditate. În acele timpuri avea sensul unei conºtiinþe religioase ce se abãtea grav de
la pietate. Era cea mai cumplitã abatere de la comuniunea cu Dumnezeu, prin nerecunoaºterea
Lui. Numai �nebunul zice în inima sa: nu este Dumnezeu� (Psalmul 8, 1).

De aici vedem cã Mântuitorul opreºte orice focar al mâniei îndreptatã spre viaþa
semenului, interzicând orice formã de dispreþ sau de desconsiderare la adresa lui.

2. Dacã nu acceptã mânia, Mântuitorul recomandã iertarea faþã de greºeala semenului.
Nicidecum ranchiuna, ci �iertarea din toatã inima�, adicã uitarea (Matei 18, 35). Nici jertfa
adusã lui Dumnezeu nu va fi primitã dacã �mai întâi nu te împaci cu pârâºul tãu� (Matei 5,
23�26); ºi nici Dumnezeu nu-þi va ierta pãcatele, decât în funcþie de iertarea pe care noi o
acordãm greºiþilor noºtri (Matei 6, 12�15).

3. Mânia, ura ºi ranchiuna se sting complet din suflet atunci când vor fi înlocuite cu
iubirea faþã de duºman. Aceasta este chezãºia puritãþii sufletului a gândului ºi a simþirii.
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Este dovada cea mai grãitoare a asemãnãrii cu Pãrintele nostru cel din ceruri, care face ca
soarele Sãu sã rãsarã ºi peste cei rãi ºi peste cei buni ºi face sã plouã peste cei drepþi ºi peste
cei nedrepþi. (Matei 5, 44�48).

4. Pe de altã parte, Mântuitorul aratã cã existã ºi o ucidere a sufletului, nu numai a
trupului. La fel, Mântuitorul face deosebirea dintre uciderea directã ºi cea indirectã. Aceasta
este sminteala ôï óêÜíäáëïí (Matei 18, 6-10), când cineva este ispitit sau îndemnat spre
pãcat sau când prin atitudinile adoptate faþã de altcineva, îi deruteazã drumul cel drept al
vieþii, �ispitindu-l� sã apuce pe cãile pãcatului, a cãrui �rãsplatã este moarte� (Romani 6, 23).

5. Mântuitorul nu numai cã ne-a arãtat cum sã prevenim uciderea, ci mai mult, ne-a
oferit ºi puterea sã o depãºim. El ne-a fãgãduit duhul pãcii Sale zicând: �Pacea mea vã las,
pacea mea vã dau. Nu precum dã lumea vã dau Eu. Sã nu se tulbure inima voastrã, nici sã se
spãimânte� (Ioan 14, 27). Cel ce se împãrtãºeºte de duhul pãcii lui Hristos, va fi asemenea
Lui, �Învãþând de la El sã fie blând ºi smerit cu inima� (Matei 11, 29), �rãmânând în iubirea
Lui� (Ioan 15, 9).

6. Pãtrunºi de duhul iubirii lui Hristos, cei ce i-au urmat Lui, au învãþat de la Apostoli
ºi au arãtat lumii �Îngãduinþa lor� (Filipeni 4, 5). Cuvântul åðéåßêåéá (åðéåéêÞò) este
superiorul lui ðñáàôçò, care înseamnã blândeþe, bunãtate, îngãduinþã. Este contrar lui ïñãÞ �
ca mânie rãzbunãtoare; lui áãïñéüôçò � ca cruzime sãlbaticã; ºi lui ïñãéëüôçò � ca irascibilitate
agresivã, violentã. Epieikes reprezintã gingãºia, delicateþea ºi înnobilarea sufletului
omenesc, ceea ce întrece de multe ori chiar ºi dreptatea, fiindcã aceasta poate fi ºi durã, iar
de foarte multe ori chiar inumanã.

În concluzie, putem spune cã nu numai crima, ci ºi violenþa este consideratã în morala
creºtinã pãcat strigãtor la cer.

De aici rezultã clar cã, dacã violenþa este pãcat strigãtor la cer, creºtinismul este prin
excelenþã religia non violenþei. De fapt evlavia creºtinã însãºi are acest caracter. Dacã �Hristos
este pacea noastrã� (Efeseni 2, 14), cei ce sunt ai lui Hristos, sunt pãtrunºi de duhul vieþii Lui,
ceea ce înseamnã cã evlavia creºtinã, ca învãþãturã ºi viaþã, fiind strãbãtutã de duhul vieþii lui
Hristos, devine realitate în faptele celor ce-I urmeazã Lui.

3.6. Homosexualitatea � pãcat strigãtor la cer

Nu totdeauna ºi de cãtre toþi, homosexualitatea a fost interpretatã ºi aplicatã la fel.
Dacã unele popoare antice o respingeau ca pe un defect, ca pe o pervertire a naturii sau ca un
mare pãcat faþã de Dumnezeu, altele în schimb, au acceptat-o ºi chiar au cultivat-o. Dacã la
început a fost repudiatã ºi pedepsitã ca o perversiune, apoi a fost consideratã boalã, iar în cele
din urmã este acceptatã ca o minoritate sexualã. Dacã în Italia ºi Cipru este interzisã, în
majoritatea þãrilor europene, în numele dreptului omului, i se creeazã cadrul legal de afirmare,
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fixându-se chiar ºi vârsta de la care poate fi practicatã. Astfel, în Suedia � copiii de 15 ani pot
sã-ºi practice liber aceastã �aptitudine� sexualã. În Elveþia, la 16 ani; iar în Franþa la 18 ani.126

Pentru a înþelege mai bine aceste poziþii contradictorii se cuvine sã facem o privire
comparativã de ansamblu între mentalitatea lumii vechi ºi mentalitatea omului modern, iar
apoi sã vedem care este poziþia Bisericii Ortodoxe faþã de homosexualitate.

3.6.1. Homosexualitatea în Vechiul Testament

Pentru iudeii monoteiºti, cunoscãtori ai voii ºi poruncii adevãratului Dumnezeu,
desfrâul era un pãcat. E firesc, apoi ca într-un stat teocratic, acest pãcat, considerat delict
antisocial, sã fie aspru pedepsit. În acest context, homosexualitatea era consideratã ca o
întinãciune în faþa lui Dumnezeu, atrãgând blestemul Lui, asemenea împreunãrii cu dobitoacele
(Leviticul 18, 22�23), fiind pedepsitã cu moartea (Leviticul 20, 13�16). Atât de mare urâciune
era acest pãcat în faþa lui Dumnezeu, încât locuitorii cetãþilor Sodoma ºi Gomora au fost
osândiþi la pieire �slobozind peste ei Dumnezeu ploaie de pucioasã ºi foc din cer� (Facerea
19, 24). De aici ºi numele pãcatului de �sodomie�, dupã numele cetãþii distruse.

3.6.2. Homosexualitatea în lumea pãgânã

În lumea pãgânã, homosexualitatea nu era socotitã pãcat, fiindcã evlavia avea un caracter
formal ºi exclusiv cultic. Mai mult decât atât, erau cazuri când desfrâul era ridicat la rangul de
cult, ierodulele (cele sfinþite) depunând costul desfrâului în vistieria templului� Nu se exercita
nici un efect punitiv din partea statului, fiindcã nu erau elaborate legi anume privind
perversiunea sexualã. Istoricii îi citeazã chiar ºi pe unii împãraþi ºi conducãtori de armate
având astfel de metehne. În astfel de situaþii, homosexualitatea, în mentalitatea celor vechi,
era consideratã un mod de exprimare a naturii umane, asemenea heterosexualitãþii. Se puneau
în discuþie modurile ei de exercitare, fiind condamnate doar abuzurile ºi violurile la adresa
copiilor. Pe de altã parte, pederastia putea fi privitã ºi altfel în antichitatea precreºtinã ºi
anume în înþelesul legat de educaþia copilului. În acest sens, nu va trebui sã ne mire faptul cã
un cercetãtor ºi specialist de largã recunoaºtere internaþionalã, Henri-Irenée Marrou pune
semnul egalitãþii între �paideia� (educaþie) ºi �paiderasteia� (iubirea faþã de copii), indiferent
dacã cuprindea sau nu senzualitatea. Relaþia dintre erast (educator) ºi eromet (cel de educat â
copilul) se baza în fond pe iubirea prietenoasã, bãrbãteascã (virilã) dintre ei, asemenea iubirii
dintre fratele mai mare ºi cel mai mic� De aceea, Marrou conchide cã paideia pederasticã nu

126 Gherghe Scripcaru ºi colab., o.c.p. 136.
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avea un caracter trivial ºi vulgar corespunzãtor dezmãþului sexual, ci scopul ei final era
cultivarea virtuþii: �Prea adesea Erosul grec este deschis ca o simplã aspiraþie a sufletului,
�de dorinþã, spre ceea ce-i lipseºte; din partea celui care iubeºte, erosul participã totuºi la
arete (virtute) prin aceastã dorinþã de înnobilare, de dãruire de sine, prin aceastã nuanþã �
pentru a spune totul � de paternitate spiritualã�. Acest sentiment, atât de minuþios analizat
de Platon (Symposion, 206 b�e; 209 b�e) se clarificã, spune Marrou, în lumina unei analize
freudiene: este evident, instinctul normal al generãrii, dorinþa pasionalã de a se perpetua într-
o fiinþã asemãnãtoare sieºi, dorinþã care, frustratã de inversiune, deviazã ºi se defuleazã pe
acest plan pedagogic. Educaþia transmisã de un erast apare ca un substituit, ca un derizoriu
Ersatz al zãmislirii: obiectul iubirii (pederastice) este acela de a procura ºi de a da naºtere
întru frumos (Platon, Symp. 206 e).127

Vom reveni însã la homosexualitate ca �patimã de necinste�, spre a arãta cã nici înþelepþii
antici ai Eladei ºi Romei nu o considerau astfel, ci îi aplicau timbrul naturii umane, pe care
tindeau mereu sã o aducã la perfecþiune, fãrã ca pederastia sã-i incomodeze cu ceva.

Este prea bine cunoscut faptul cã deviza vechilor înþelepþi este de a-þi trãi viaþa con-
form naturii. Unii au venit cu precizarea cã �naturalia non sunt turpia� (ceea ce este
natural, nu este ruºinos). Aceºtia erau cinicii (de la Kynos = câine, fiindcã aveau ca emblemã
un câine). Întemeietorul ºcolii cinice a fost Antisthene (435�370 î.Hs). Era discipolul lui
Socrate. Dispreþuind bogãþiile ºi convenþiile sociale, propovãduia necesitatea trãirii conform
naturii. Aceºti filosofi duceau o viaþã austerã, reducând nevoile la strictul necesar. Mai târziu
celebra lor devizã a fost compromisã, cinici fiind socotiþi cei care manifestã dispreþ faþã de
orice normã moralã, motivând lubricele lor pasiuni instinctive prin aceea cã nu este ruºinos
nimic din ceea ce aparþine naturii�

3.6.3. Homosexualitatea în lumea creºtinã

Venirea Mântuitorului în lume, ca izbãvitor al firii cãzute în pãcat, aduce o nouã
învãþãturã asupra modului în care trebuie sã ne desãvârºim natura ºi viaþa. El ne spune: �fiþi
desãvârºiþi precum ºi Tatãl vostru care este în ceruri este desãvârºit� (Matei 5, 48). Prin aceste
cuvinte Mântuitorul ne îndreaptã privirile spre sfinþenia lui Dumnezeu, la care se ajunge prin
asemãnarea cu El. Altfel spus, dacã vreþi sã vã desãvârºiþi natura, strãduiþi-vã sã dobândiþi
sfinþenia Pãrintelui ceresc, împãrtãºindu-vã din natura Lui divinã, fiindcã sunteþi fiii Lui.

Necunoscând pãcatul, înþelepþii vechi nu au înþeles ce înseamnã natura cãzutã odatã
cu apariþia patimilor prin dereglarea instinctelor ce nu-ºi mai îndeplinesc menirea. Ei nu
înþelegeau apoi nici necesitatea desãvârºirii naturii prin participare la viaþa adevãratului Dum-

127 H.I Marrou, Istoria educaþiei în atichitate, trad. Stella Petecel, vol. I, Bucureºti 1997, p. 60�65.
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nezeu, pe care de altfel nici nu-l cunoºteau. Aceastã înstrãinare de Dumnezeu, i-a menþinut în
orbecãirea cãutãrii desãvârºirii unei naturi în fond bolnavã, ce nu putea fi desãvârºitã înainte
de a fi însãnãtoºitã�

Înþelepþii nu au intuit totdeauna faptul cã aºa cum în natura macro-cosmosului pot
exista abateri, care cãzând de sub controlul legilor fizice aduc dezordinea, tot astfel ºi în
natura microcosmosului pot exista norme ale ordinii, care dacã nu sunt respectate, natura
însãºi se va perverti în loc sã se desãvârºeascã�

Însãnãtoºirea ºi desãvârºirea naturii umane o va face Dumnezeu însuºi, creatorului ei,
prin venirea Fiului Sãu în lume. Prin jertfa Sa, ºtergând pãcatul din firea omeneascã,
Mântuitorului îi împãrtãºeºte viaþa divinã sau sfinþenia lui Dumnezeu. Ne lasã însã ºi pe noi
ca în mod liber sã participãm la natura Sa umanã ºi îndumnezeitã, pentru a ne împãrtãºi de
sfinþenia Lui. Fiind act liber de participare ºi de devenire asemenea lui Dumnezeu, se impune
ºi strãdania noastrã necontenitã de a ne elibera de pãcat ºi de a creºte mereu în virtute, ca o
împlinire a voii lui Dumnezeu, �care este sfinþenia voastrã; ºi sã vã feriþi de desfrânare, sã ºtie
fiecare din voi a-ºi stãpâni vasul sãu în sfinþenie ºi cinste, nu în patima poftei ca pãgânii, care
nu cunosc pe Dumnezeu� (I Tesaloniceni 4, 3�5).

Noua învãþãturã creºtinã a sfinþeniei vieþii prin ferirea de desfrânare a fost primitã cu
multã repeziciune de sufletele oamenilor dornici de mântuire, încât chipul lumii s-a schimbat.
O contribuþie importantã la adâncirea acestei schimbãri a adus-o Sfântul Apostol Pavel.
Propovãduind Evanghelia �la toatã fãptura�, el insista asupra faptului cã �chipul lumii trece�,
iar �cei cãsãtoriþi sã fie ca cei necãsãtoriþi�; ºi �cel ce se cãsãtoreºte face bine, iar cel ce nu se
cãsãtoreºte face ºi mai bine� (I Corinteni 7, 29�35). Cât despre �desfrâu ºi orice necurãþie sau
lãcomie nici sã se pomeneascã între voi, aºa cum se cuvine sfinþilor�cãci aceasta sã o ºtiþi cã
nici un desfrânat sau necurat�nu are moºtenire în împãrãþia lui Hristos ºi a lui Dumnezeu�ca
fii ai luminii sã umblaþi � cãci roada Duhului este în toatã bunãtatea ºi dreptatea ºi adevãrul�
(Efeseni 5, 3�9).

În felul acesta, noua mentalitate a oamenilor deveniþi prin Hristos fiii lui Dumnezeu,
aduce în lume viaþa de sfinþenie. Creºtinii împãrtãºindu-se de viaþa lui Hristos, devin imitatorii
Lui, încât numãrul celor ce preferau castitatea ºi fecioria creºtea din ce în ce mai mult.
Entuziasmul lor era atât de mare, încât interpretând greºit îndemnul Mântuitorului de a se
face �fameni pentru împãrãþia lui Dumnezeu� (Matei 19, 12), se castrau. Nu este vorba numai
de cel mai mare interpret scripturistic al Rãsãritului Creºtin, Origen, ci ºi de mulþi alþi
necunoscuþi. Faptul cã legislaþia bisericeascã încã de timpuriu a pedepsit cu caterisirea pe
preoþii care se castrau sau cu afurisirea timp de trei ani pe laici, socotindu-i ca invidioºi
asupra propriei lor vieþi, dovedeºte pe deplin acest fapt (vezi Canoanele 21, 22, 23, 24
apostolice).

Desigur, entuziasmul pentru viaþa feciorelnicã a fost întreþinut ºi a crescut în mare
parte ºi datoritã apologiei pe care i-o fãceau cuvântãrile ºi scrierile pãrinþilor care se bucurau
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de mare autoritate duhovniceascã printre creºtini. Faptul cã în douã Sinoade locale (Ancira,
306 ºi Elvira, 309) s-a impus celibatul preoþilor, aceasta va deveni o problemã efervescentã,
discutatã apoi contradictoriu la primul Sinod ecumenic, dovedeºte cât de mult preþuiau primii
creºtini castitatea. Lucrurile au primit ºi o turnurã negativã în sensul cã s-a ajuns în situaþia de
a fi defãimatã cãsãtoria, încât Biserica s-a vãzut din nou nevoitã sã dea legi pentru combaterea
acestor exagerãri. Fiindcã un eretic pe nume Eustaþiu considera cãsãtoria ca pe o nãscocire
diavoleascã, Biserica a stabilit la cel de-al treilea Sinod local de la Gangra cã �dacã cineva
ar defãima nunta ºi pe ceea ce se culcã cu bãrbatul sãu, credincioasã fiind ºi evlavioasã, sã fie
anatema� (Canonul 1); �Dacã cineva se dedicã fecioriei ºi înfrânãrii nu pentru bunãtatea ºi
sfinþenia cãsãtoriei, ci pentru cã, scârbindu-se, se îndepãrteazã de cãsãtorie, sã fie anatema�
(Canonul 9); �Dacã cineva dintre cei ce trãiesc în feciorie, pentru Domnul, îºi bat joc de cei
cãsãtoriþi, sã fie anatema� (Canonul 10).

Pe de altã parte, firea omeneascã, deºi este înnoitã prin har, purtând rãnile pãcatului,
primeºte de multe ori în viaþa pãmânteanã replicile venite din firea cea veche aflatã sub zodia
concupiscenþei. Astfel, dacã unii creºtini, ducând lupta cea bunã a virtuþii, aveau o viaþã de
sfinþenie asemenea îngerilor, alþii în schimb, cãdeau în cele mai de ocarã patimi, precum
sodomia ºi împreunarea cu dobitoacele� Simplul fapt cã Biserica s-a vãzut nevoitã sã
sancþioneze cu severitate aceste pãcate sãvârºite de fiii sãi, înseamnã cã ele au existat în viaþa
lor (vezi Canonul 16 Ancira, 7, 62, 63 Vasile cel Mare; 29, 58 Grigorie de Nissa; 29 Nichifor
Mãrturisitorul).

Odatã cu formarea statelor creºtine, legislaþia acestora a menþinut secole de-a rândul
homosexualitatea ca un delict antisocial, sancþionat cu pedeapsa capitalã.

3.6.4. Toleranþa faþã de homosexualitate

Mentalitatea occidentalã a început sã se schimbe odatã cu apariþia Renaºterii ºi a
Umanismului, când a apãrut interesul pentru cultura clasicã uitatã ºi când secularismul ce se
va stabiliza tot mai mult, va pune în centrul preocupãrilor omul, începând sã se dezvolte
cultura naþionalã, artele, ºtiinþa, relaþiile sociale, etc. Pe acest fundal va apare Reforma, ca o
eliberare a gândirii ºi comportamentului uman pe plan religios, apoi Iluminismul secolului
XVIII ºi Revoluþia burghezã din Franþa, prin întemeierea primei formaþiuni comuniste
anticreºtine, au dat grele lovituri Bisericii, dominantã în Evul Mediu. În aceastã conjuncturã
a putut Fr. Nietzsche proclama moartea lui Dumnezeu ºi afirmarea moralei instinctiv
biologizante neopãgâne, prin anularea noþiunii de pãcat ºi negarea valorilor creºtine.

Cu timpul �religia creºtinã a încetat sã mai joace un rol obiectiv în societatea europea-
nã, fiind izolatã în sfera subiectivismului personal, socotitã ca o afacere de ordin personal�.128

128 Pr. Prof. Dr. Dumitru G. Popescu, Teologie ºi culturã, Bucureºti, 1993, p. 66.
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Într-o astfel de situaþie, deiºtii Voltaire ºi Jean Jacques Rousseau propuneau �libertatea
sexualã ca mijloc de eliberare a bãrbaþilor ºi femeilor de civilizaþia creºtinã�.129 Pornind de la
faptul cã omul nu este creaþia lui Dumnezeu, ci produs al evoluþiei, Charles Darwin afirma cã
�sexul fiind un instinct animalic� nu are nici o motivaþie sã fie legat de niºte principii religioase
sau morale.130

În secolul nostru, psihiatrul Sigmund Freud susþine cã �sexualitatea este instinctul
dominant al omului� ºi încearcã sã ofere o bazã ºtiinþificã separãrii sexualitãþii de procreare,
orientând-o spre plãcere.131

Miºcãrile homosexuale s-au desfãºurat pentru prima datã în Germania, în 1897, ce-
rându-i drepturile alãturi de heterosexuali. În anii �60, odatã cu miºcarea femininistã proavor-
tivã, miºcãrile homosexuale ajung la stadiul de afirmare plenarã.132

Spre deosebire de homosexualitatea anticã, cea din zilele noastre vrea sã fie �legalizatã,
legiferatã, instituþionalizatã, acceptatã sau chiar impusã societãþii, ca fiind componentul nor-
mal de viaþã�.133

Miºcãrile homosexualilor de mai târziu se vor desfãºura în numele libertãþii personale
despre care Comisia ºi Curtea Europeanã a Drepturilor omului afirmã: �Constituie libertãþi
ale persoanei atât deciziile pe care acesta le ia în momentul cãsãtoriei (asupra persoanei sau,
mai nou, asupra sexului acesteia), asupra reproducerii, asupra îmbogãþirii formelor de
reproducere (prin recursul la noile tehnici reproductive, de tipul fertilizãrii in vitro ºi al trans-
ferului de embrioni, al donaþiei de gameþi sau embrioni) sau al refuzului acestui drept (con-
cretizat prin sterilizare ºi avort), precum ºi deciziile persoanei asupra morþii sale (euthanasie,
suicid). Din dreptul de a dispune asupra propriului corp, s-a ajuns ºi la prostituþie�.134

Nu de mult, Declaraþia Consiliului Europei, nr. 227/1993, se referea la �drepturile
homosexualilor în noile democraþii�. Una din condiþiile pe care aspiranþii la calitatea de membru
al Consiliului Europei trebuie sã le îndeplineascã este respectarea drepturilor minoritãþilor ºi,
în special, �restabilirea drepturilor homosexualilor�.135

3.6.5. Legislaþia românã faþã de homosexualitate

Legislaþia de pe timpul domnitorului Vasile Lupu, îi pedepsea cu moartea pe
homosexuali.

129 Pr. Claudiu Dumea, Omul între �a fi� sau �a nu fi�, Bucureºti, 1998, p.26.
130 Idem, ibidem
131 Idem, p. 28
132 Gh. Scripcaru, o.c.p. 136
133 C. Dumea, o.c.p. 25
134 Gh. Scripcaru, o.c.p. 107
135 Idem, p. 136�137
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Codul penal din 1937 prin art. 420 pedepseºte cu închisoarea corecþionalã de 2�5 ani
homosexualitatea, fiind consideratã delict ºi �infracþiune contra pudoare�.

Codul penal din 1968 prin art. 200 incrimineazã relaþiile sexuale între persoane de
acelaºi sex ºi aplicã pedeapsa cu închisoarea între 1ºi 5 ani�

Din dorinþa de a deveni membru al Consiliului Europei, România ºi-a revizuit legislaþia
privind homosexualitatea, publicând în Monitorul Oficial nr. 289/14. noiembrie 1996
modificarea articolului 200 din codul penal, în sensul cã homosexualii sunt pedepsiþi numai
dacã �au produs scandal public� � cu închisoarea de la 2 la 7 ani. Sãvârºitã asupra unui minor,
se pedepseºte cu închisoare de la 2 la 7 ani; prin constrângere cu închisoarea de la 3 la 10 ani;
dacã s-a produs vãtãmarea integritãþii corporale ºi a sãnãtãþii, se pedepseºte cu închisoarea de
la 5 la 15 ani, iar dacã a dus la sinuciderea victimei, cu închisoarea de la 5 la 25 ani. Îndemnul
sau ademenirea unei persoane în vederea practicãrii relaþiilor homosexuale se pedepseºte cu
închisoarea de la 1 la 5 ani.

3.6.6. Cauzele homosexualitãþii

Cauzele homosexualitãþii rezidã în criza socialã, familialã ºi dezordinea sexualã
existentã în lume. Câteva cifre sunt edificatoare.

Astfel, în unele þãri, persoanele singure formeazã jumãtate din populaþia adultã. În
S.U.A. 53% din femei sunt singure; 20% nu au fost cãsãtorite niciodatã; iar 33% sunt divorþate
sau vãduve. Un raport elaborat de Alianþa Evanghelicã din Marea Britanie aratã cã 44% din
bãrbaþii sub 30 de ani, enoriaºi ai Bisericii evanghelice, sunt singuri, iar singurãtatea ºi
îngrijorarea în privinþa vieþii sexuale sunt sentimente pe care le trãiesc în mod obiºnuit. Se
pare cã numãrul persoanelor singure în rândul enoriaºilor unei congregaþii variazã între o
treime ºi jumãtate.136

Se constatã apoi cã dupã adolescenþã, 37% din populaþia bãrbãteascã a avut contacte
homosexuale, cã 13% au fost mai mult homosexuali decât heterosexuali cel puþin trei ani,
între adolescenþã ºi momentul când au împlinit vârsta de 55 de ani, iar 4% au fost exclusivi
homosexuali dupã încheierea adolescenþei.137 Alte cifre aratã cã cel puþin 50% din bãrbaþii
adulþi se considerã predominant heterosexuali, cu experienþã homosexualã accidentalã; iar
37% sunt în esenþã heterosexuali, cu experienþã homosexualã importantã. Pe lângã acestea, se
constatã cã �atracþia între persoane de acelaºi sex existã, într-o oarecare mãsurã, la jumãtate
din întreaga populaþie�.138

136 Adrian Thatcher, Descãtuºarea sexului, Trad. Mariana Grancea, Bucureºti, 1995,
p. 241�242.

137 Idem, p.194
138 Idem, p.195.
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Apoi, în problema divorþurilor, se constatã cã în Anglia una din trei cãsãtorii
contractate sfârºesc prin divorþ. În S.U.A., situaþia este ºi mai alarmantã, cifra de divorþ fiind
una la doi.139

O altã crizã moralã este desfrâul. Astfel, 70% din eºantionul de femei chestionate,
care erau cãsãtorite de mai mult de 5 ani, aveau sau avuseserã relaþii sexuale în afara cadrului
cãsãtoriei, deºi majoritatea mai credeau încã în monogamie. O analizã recentã a adulterului în
Anglia aratã cã un numãr egal de femei cãsãtorite, ca ºi de bãrbaþi, au relaþii extraconjugale ºi
le prezintã ca fiind �aventuri de o noapte�.140

La aceasta cauze se adaugã încã trei tipuri esenþiale: psihanalitic, biologic ºi social.
1. Potrivit lui Sigmund Freud, pãrintele psihanalizei, homosexualitatea apare atunci

când un bãiat nu reuºeºte sã �transfere atracþie heterosexualã a libidoului sãu de la mama lui
la altã femeie naturalã�, poate din cauza forþei pe care o exercitã acea atracþie sau din cauza
orientãrii ei greºite, care ar putea fi cauzatã de mediu� Existã apoi teoria fobiei, potrivit
cãreia mama, în timpul �sindromului de sarcinã� a simþit sentimentul de teamã de a fi
abandonatã de soþul ei sau incapacitatea soþului de a fi alãturi de ea în aceastã perioadã ºi
astfel mama transferã copilului traumatismul pe care-l suferã.

2. Potrivit explicaþiei biologice, bãrbaþii homosexuali au un exces de estrogen, hormon
propriu femeilor; iar femeile lesbiene, un exces de androgen, hormon bãrbãtesc. Aceste
explicaþii biologice se referã la cantitatea relativã de testosteron existentã în perioadele vitale
pentru dezvoltarea creierului fetusului ºi imprimã copilului ce urmeazã sã se nascã o orientare
masculinã sau femininã, dar nu totdeauna în concordanþã cu sexul genetic al fetusului. Se
spune cã bãrbaþii homosexuali au �comisura anterioarã�, fascicol de nervi care leagã lobul
stâng ºi lobul drept al creierului, mai mare decât bãrbaþii heterosexuali. În schimb, ei au
�nucleul interstiþial�, alt fascicol de nervi din hipotalamus, mai mic decât bãrbaþii heterosexuali.
Alte studii sugereazã o puternicã influenþã geneticã. Astfel, 52 la sutã din fraþii gemeni identici
sunt homosexuali; 22 la sutã din fraþii gemeni neidentici ºi doar 11 la sutã în cazul fraþilor
adoptivi.

3. Sub aspectul explicaþiei sociale se aratã cã homosexualitatea este o �funcþie a
adaptãrii determinatã de selecþia naturalã�. Alþi spun cã e pur ºi simplu o �construcþie socialã�,
adicã o idee inventatã la sfârºitul secolului al XVIII-lea ºi în secolul al XIX-lea, la început de
comunitatea medicalã, în aºa fel încât medicii ºi categoriile profesionale sã-ºi poatã asuma
controlul asupra unui anumit segment al societãþii, care mai înainte era controlat de Bisericã
ºi de tribunale.141

Dupã cum vedem, trei teorii independente una de alta, cautã în mod diferit sã explice
unul ºi acelaºi fenomen. Fiecare din ele cautã sã pãtrundã în taina de nepãtruns a sufletului

139 Idem, p. 174.
140 Idem, p. 173.
141 Andrian Thatcher, Descãtuºarea sexului � O perspectivã creºtinã asupra sexualitãþii, Londra

1993, trad. Mariana Grancea, Bucureºti, 1995, p. 196�197.
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omenesc, pentru a face luminã ca într-o peºterã întunecatã fãrã ieºiri� Oricare din ele are
pretenþia cã poate fi acceptatã, în aceeaºi mãsurã în care, la o analizã serioasã, poate fi ºi
respinsã.

Congresul Mondial de Psihiatrie de la Rio de Janiero, din 1994, apreciazã cã este fãrã
temei intenþia de a cãuta motivaþii medicale în favoarea homosexualitãþii, deoarece �orice
homosexual este pe deplin rãspunzãtor de comportamentul sãu, adicã dispune de discernã-
mânt�.142

Neavând cauze genetice, endocrine sau psihiatrice, homosexualitatea �poate fi
consideratã un viciu ºi, ca orice viciu, are o influenþã cert nefavorabilã, atât asupra individului
însuºi, cât ºi asupra familiei sale, asupra întregii societãþi�.143

3.6.7. Atitudinea teologilor ºi a Bisericii
faþã de homosexualitate

De la început se cuvine sã precizãm cã Biserica nu-i poate abandona pe homosexuali,
fiindcã prin Taina Sfântului Botez ei sunt membrii ai Trupului lui Hristos.

Pe de altã parte, vom vedea în cele ce urmeazã atitudinea diferitã pe care teologii
creºtini au adoptat-o faþã de homosexualitate.

Mulþi vorbesc tot mai deschis ºi tot mai des, despre creºtini homosexuali ºi chiar de
preoþi ºi de pastori având astfel de metehne morale. În acelaºi timp, i se cere Bisericii sã
binecuvinteze cãsãtoriile homosexuale, aºa cum unele state europene le-au ºi legalizat. Se
cere apoi chiar hirotonia homosexualilor, ceea ce, evident, nici nu se poate ºi nici nu se vrea�
Remarcãm, totuºi, în acest context, apariþia mai multor cãrþi care pledeazã cu hotãrâre de pe
poziþie creºtinã, în favoarea homosexualitãþii. ªi nu orice fel de nume semneazã astfel de
cãrþi. Unul dintre ei este Adrian Thatcher, directorul Centrului de Teologie ºi Educaþie
Creºtinã de pe lângã Colegiul �Sfântul Marcu� ºi �Sfântul Ioan� din Plymouth, Marea Britanie.
El a predat la aceste colegii un curs de doi ani despre: �Credinþa, sexul ºi zãmislirea�, iar la
cererea studenþilor a sintetizat ideile în cartea: �Liberating sex� (Descãtuºarea sexului) cu
bibliografia la zi.144 Cartea are pretenþia sã ofere �o perspectivã creºtinã asupra sexualitãþii�,
adicã o viziune creºtinã modernã asupra uneia dintre cele mai controversate teme ale contem-
poraneitãþii. Autorul propune în acest sens o �Teologie a sexualitãþii�.

142 Dr. Rodica Nãstase, Homosexualitatea privitã din punct de vedere psihiatric, în: Homosexualita-
tea: propagandã a degenerãrii umane, p. 13, dupã Dr. George Stan, Teologie ºi Bioeticã,
Alexandria, 2001, p. 129.

143 Idem, ibidem.
144 Londra, 1993, trad. Mariana Grancea, Bucureºti, 1995.



Ascetica

98

În cadrul Bisericii Romano-Catolice, Congregaþia Sacrã pentru Doctrina Credinþei a
emis �Declaraþia despre anumite întrebãri legate de etica sexualã� (29 decembrie 1975) ºi
�scrisoarea cãtre episcopii Bisericii Catolice ºi despre grija pastoralã acordatã persoanelor
homosexuale� (1 octombrie 1986), cerând acordarea unui studiu pastoral homosexualilor,
considerând condiþia lor ca fiind �disfuncþionalã� sau cel puþin incompletã.

Teologul Philip S. Keane în studiul intitulat: �Moralitatea sexualã. O abordare
catolicã�145 afirmã cã �sunt cazuri în care rãul ontic al actelor homosexuale nu devine un rãu
moral obiectiv, întrucât în împrejurãrile respective este într-adevãr de aºteptat ca actele
homosexuale sã fie susþinute�. ªi de aici concluzia: �persoana rãmâne membru al Bisericii ºi
este liberã sã primeascã Sfintele Taine�.

Rãspunsurile moralei creºtine cu privire la problema homosexualitãþii sunt foarte di-
verse ºi contradictorii. Le rezumãm la patru aspecte:

1. Atitudinea �nefavorabilã � punitivã�, condamnã actele ºi orientarea ca fiind per-
verse.

2. Atitudinea �nefavorabilã � non � punitivã�, considerã homosexualitatea o
disfuncþie condamnând totuºi pãcatul, dar nu ºi pe pãcãtos.

3. �Acceptarea prudentã - limitatã� socoteºte homo-sexualitatea ºi actele sale ca un
rãu ontic ºi, totuºi, în cazurile ireversibile, acceptând relaþiile stabile ºi iubitoare, actele
homosexuale în aceste relaþii fiind considerate permise ºi chiar demne.

4. �Acceptarea deplinã� considerând orientarea homosexualã ca fiind înnãscutã (deci
dãruitã de Dumnezeu), iar comportamentul care o însoþeºte, ca adecvat din punct de vedere
moral ºi chiar dorit.

Teologii romano�catolici conservatori înclinã spre poziþia: �nefavorabilã �
non-punitivã�, iar cei �revizioniºti� înclinã spre �acceptarea prudentã�.146

Mult mai plauzibilã este învãþãtura ortodoxã despre natura cãzutã care poartã în
sine rãnile pãcatului. Aºa cum în natura din jurul nostru s-au produs dezordini care îi tulburã
viaþa, tot astfel ºi în natura omului, atât biologicã, cât ºi spiritualã ºi-au fãcut apariþia tot felul
de contradicþii care-i macinã existenþa. Referindu-se la neamurile care �au schimbat adevãrul
lui Dumnezeu în minciunã ºi au cinstit fãptura ºi i-au slujit ei în locul Creatorului�, Sfântul
Apostol Pavel aratã cã �pentru aceea i-a ºi lãsat Dumnezeu în patimi de ocarã, cãci ºi femeile
lor ºi-au schimbat rânduiala fireascã� la fel ºi bãrbaþii, s-au aprins în pofta lor unul cãtre
altul� ªi precum ei n-au reuºit sã aibe pe Dumnezeu în conºtiinþã, aºa i-a lãsat Dumnezeu pe
ei cu mintea neîncercatã ca sã facã cele ce nu se cade�� (Romani 1, 25�27). Pãrinþii Bisericii
au arãtat de asemenea cã odatã cu apariþia afectelor s-au dereglat ºi instinctele, încât, plãcerea,
de pildã, în loc sã fie mijlocul prin care se exercitã instinctul, se transformã în scop ºi astfel
funcþia spiritualã a omului se întunecã ºi cade în animalitate sau chiar mai prejos� Mintea,

145 New-York, 1977, p. 85-87.
146 Preot Prof. Dr. John Breck, o.c.p. 147�148.
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ca luminã a sufletului, se transformã sub dominaþia instinctelor oarbe, în instrumentul de
motivaþie ºi de iscodire a noilor ºi variatelor forme de dezvoltare a patimilor înrobitoare. Este
ceea ce Sfântul Apostol Pavel numea �mintea cãrnii� (Coloseni 2,18).

Pentru a arãta cã homosexualitatea este patimã, aºa cum o numeºte Apostolul, vom
indica prin similitudine, cã patimile reprezintã o patologie organicã ºi sufleteascã a
principalelor instincte omeneºti: de apãrare-atac, alimentar (de nutriþie), de reproducere
ºi social. Aºa, în instinctul de apãrare-atac apare ceea ce este cunoscut sub numele de �killer
instinct�, ca formã violentã de manifestare a unei dorinþe pe care noi o numim bizarã, fiindcã
creeazã un permanent pericol social. Acesta transformã societatea omeneascã în junglã, fãcând
ca omul sã se manifeste asemenea unui animal fioros, ce nu cunoaºte regulile comportamentului
faþã de alþii. Existã apoi în viaþa spiritualã a omului predispoziþia cleptomaniei. Aceasta devine
pasiune dominantã a vieþii, necesitate de comportament ce se timbreazã cu stigmatul lui �moral
insanity�, adicã imbecilitatea conºtiinþei morale care face confuzia între bine ºi rãu, neputând
astfel sã-þi îndeplineascã menirea. Existã apoi în cadrul instinctului alimentar forme degradante,
precum bulimia ºi eclimia, ca forme devorante ale lãcomiei dupã mâncare sau anorexia, ca
lipsã a poftei de mâncare, ca un simptom maladiv al fiziologiei umane. La fel, existã ºi o
insaþietate dupã bunurile materiale, încât omul îºi pierde echilibrul necesarului ºi degenereazã
fie în destrãbãlãri, fie în zgârcenii, devenind chiar ridicol în comportament, asemenea lui
Harpagon sau lui Hagi Tudose, din cunoscutele piese comice. În ce priveºte instinctul de
reproducere, discuþiile primesc un caracter de profunzime. Dacã celelalte forme instinctive
întreþin ºi protejeazã viaþa, instinctul de reproducere are viaþã în sine ºi o transmite mai departe.
De aceea, impulsul care îl susþine nu este simpla plãcere, ci ºi iubirea (eros), indicând o
angajare integralã a sufletului omenesc, ca libertate, conºtiinþã ºi afecþiune. Iar când acest
instinct, care transmite odatã cu viaþa ºi informaþia geneticã a speciei ºi a persoanei umane,
este exercitat fãrã rânduiala care conduce la atingerea scopului sãu ºi a menirii omului de a
trãi în urmaºi, putem spune, cum pe bunã dreptate remarca Nicolae Paulescu, cã patima
reprezintã o dereglare a instinctelor omeneºti: �Patima nu e altceva decât cãutarea exclusivã
a plãcerii ce rezultã din satisfacerea unei trebuinþe instinctive deviate (adicã, al cãrui scop
natural este ignorat, neînþeles sau chiar � nu de puþine ori � dinadins relativizat)�.147

La capãtul acestui periplu, putem spune cã suntem de acord cu Sfântul Apostol Pavel,
considerând homosexualitatea o patimã, fiindcã reprezintã o deviere a instinctului de
reproducere de la scopul sãu.

Sã vedem dacã este patimã de necinste.
Rãspunsul afirmativ este motivat de faptul cã reprezintã o aberaþie de la ordinea fireascã,

coborându-l pe om sub condiþia animalicã�

147 A se vedea mai pe larg: Instincte, patimi ºi conflicte, Fundaþia Anastasia, 1995, p.100
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Este patimã de necinste ºi prin modul violent, grotesc ºi scabros în care este practicatã
de cele mai multe ori, producând dezordini sociale ºi trezind o adevãratã repulsie din partea
celor ce nu o acceptã.

În sfârºit, homosexualitatea reprezintã un eºec moral ºi existenþial, prin pierderea menirii
omului de a se împlini pe sine însuºi prin urmaºi. În actul creaþiei, Dumnezeu a dat viaþã
bãrbatului ºi femeii, imprimându-le menirea de a fi �un singur trup�, în scopul perpetuãrii
neamului omenesc. În faþa acestei realitãþi evidente, homosexualitatea reprezintã un abuz
sãlbatic, o aberaþie lipsitã de finalitate; un eºec al instinctului de conservare a speciei umane.

Cu toate acestea, Biserica nu-i poate abandona, nici pãrãsi pe aceºti oameni, dintre
care majoritatea sunt, cel puþin prin botez, dacã nu din convingere, fiii ei. Deviza creºtinã
este: �urãºte pãcatul, dar iubeºte pe pãcãtos!�. Hristos a venit sã caute pe fiul risipitor ºi pe
oaia cea pierdutã, precum ºi sã vindece pe cel bolnav, fiindcã cei bolnavi au nevoie de doc-
tor� Este adevãrat cã la început Biserica acorda sancþiuni grele pentru astfel de pãcate. Va
trebui acum mai mult sã-i înþelegem pe oameni, decât sã-i judecãm cu asprime pentru
faptele lor. Cu tot pãcatul care îi stãpâneºte, se cuvine ca Biserica sã ºi-i apropie pentru a le
oferi harul tãmãduitor. Se cuvine, mai mult ca oricând, sã aplicãm cu încredere pedagogia
divinã a recuperãrii celor pãcãtoºi, îndepãrtaþi de Bisericã, cãzuþi pradã plãcerilor ºi
patimilor care îi stãpânesc� Cãci, pe drept cuvânt, sublinia marele om de ºtiinþã creºtin,
Nicolae Paulescu cã �din admirabila desfãºurare a actelor instinctive omul este înclinat sã
remarce ºi sã reþinã senzaþiile plãcute care însoþesc îndeplinirea actelor respective. ªi în loc
de a se înãlþa pânã la scopul instinctului, el nu mai urmãreºte decât plãcerea devenitã unicã
þintã a activitãþii sale�.148 Dar abordarea cu optimism a apropierii ºi îndepãrtãrii omului pãcãtos
este motivatã de faptul cã, spre deosebire de animale, �omul are facultatea de a transforma
instinctele în acte voluntare; cu alte cuvinte, singur omul are posibilitatea de a cunoaºte
scopul trebuinþelor instinctive ºi de a delibera asupra mijloacelor ºi momentelor oportune
satisfacerii lor�.149

În acelaºi timp aprinderea necontrolatã a patimii poate fi temperatã, stãpânitã ºi
îndepãrtatã prin puterea conºtiinþei care are un rol esenþial de înfrânare, umanizând pornirile
inconºtiente. Un om de ºtiinþã aratã cã �a te putea stãpâni este o dovadã de maturitate a
sistemului nervos, un exemplu de model cum activitatea perfecþionatã a scoarþei cerebrale
poate domina funcþiile elementare ale centrilor inferiori. Funcþia de înfrânare sau de
inhibiþie a reflexelor simple [�] va atinge un grad înalt, ea transformându-se într-o
adevãratã trãsãturã de caracter, într-o capacitate de stãpânire care constã în a-ºi putea
înfrâna unele reflexe, de a le domina cu raþiunea�.150

148 Idem, ibidem.
149 Ibidem.
150 Dr. M. Steriade, Creierul, centralã cu milioane de agregaþi, Bucureºti, 1962, p.11.
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* * *

La acestea adãugãm, ca mijloace esenþiale de educare a firii cãzute ºi tiranizate de
aprinderea necontrolatã a plãcerii, puterea de convertire a rugãciunii, a cuvântului lui Dum-
nezeu ºi a harului Sfintelor Taine. Pãrinþii Bisericii aratã cã acestea poartã în sine �conversio
amoris�, adicã transformarea iubirii egocentrice, sãlbaticã ºi animalicã, în iubire neprihãnitã
faþã de Dumnezeu. Revãrsându-se în suflet iubirea lui Dumnezeu, instinctul este pus sub
instanþa conºtiinþei, încât nesãbuita poftã se poate preface într-un dor spiritual dupã cele dum-
nezeieºti, iar plãcerea oarbã poate fi luminatã de bucuria curatã a conlucrãrii de bunãvoie a
minþii cu darurile lui Dumnezeu.

Conchidem cã homosexualitatea este o patimã de necinste, iar ca sã poatã fi consideraþi
fii ai Bisericii ºi primiþi la Sfânta împãrtãºanie, cei care practicã aceastã patimã trebuie sã
renunþe la ea printr-un act de pocãinþã.
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4. PATIMA

4.1. Noþiunea

Cuvântul ðÜèïò, de la ðÜó÷ù, indicã ideea de durere, de suferinþã. La început se
referea la un sentiment sau la o dispoziþie sufleteascã bunã sau rea. Apoi, la modul în care
aceasta reprezintã o bunã funcþionalitate a instinctelor omeneºti. În sfârºit, pathosul va echivala
cu maladia care produce transformãri, schimbãri defavorabile vieþii. Simplu vorbind, când
spunem �durere� sau �suferinþã� ne gândim în primul rând la boalã. Durerea în boalã este
determinatã în primul rând de disfuncþionalitatea unui organ. Aceastã neorânduialã aduce
durerea sau suferinþa fizicã, pe care o numim fiziopatologie. Dar poate exista neorânduialã ºi
în suflet. ªi aceasta atrage durerea sau suferinþa, motiv pentru care o numim psihopatologie.
La fel stau lucrurile ºi în cazul maladiilor spirituale. Ele aduc suferinþa sau durerea, încât le
vom numi patimi spirituale.

Pe de altã parte, pathosul, în retoricã, defineºte o înflãcãrare a spiritului, în mãsurã sã
determine în sufletul ascultãtorilor trãiri emoþionale, ce pot conduce la schimbarea de
mentalitate ºi de comportament.

Corespondentul latinesc passio, redã ideea de pãtimire, suferinþã. Participiul lui �patior�
este, patiens, de unde s-a format în româneºte �pacient� = cel ce rabdã o suferinþã, cel ce
suferã. Passio ca suferinþã poate avea mai multe nuanþe. Bunãoarã, a devenit clasicã expresia
�passio Christi� (patimile lui Hristos) sau �sãptãmâna Patimilor�. Passio se poate referi la
martiriul primilor creºtini, indicând ideea de supliciu. Passio poate avea ºi o referire trupeascã
ca boalã, suferinþã: �corporum passionnes� sau ca suferinþã sufleteascã.

În limba românã, sinonim cu affectus, ca sentiment, ca trãire emoþionalã intensã, este
pasiunea. Ea va indica o pornire impetuoasã generatã de o dorinþã arzãtoare sau de o înclinaþie
irezistibilã. E vorba de o dorinþã foarte vie pentru ceva, o afecþiune puternicã pentru cineva.
Ideea de înflãcãrare a spiritului poate duce la pasionalitate, ca însuºire a unui caracter pasional
în care aspectul raþional este de multe ori depãºit, încât se poate vorbi de un pãtimaº (împãtimit)
atunci când pasionalitatea întunecã judecata. Afectul dominant nu mai þine cont de nimic, ci
atrage voinþa spre faptã�151

Pe de altã parte �afectus� (de la afficio) poate însemna ºi starea de slãbiciune a firii de
pe urma unei boli (graviter affectus â foarte bolnav).

151 Lazãr ªãineanu, Dicþionar universal al limbii române (77 000de articole), Chiºinãu, 1998, p.
621�623



106

Ascetica

Sinonim �patimii� este �viciul�. Cuvântul este mai puþin folosit în Sfânta Scripturã ºi
în scrierile Pãrinþilor, în schimb este folosit de stoici sub numele de êáêéá (rãutãþi ale sufle-
tului). E vorba de rãul devenit deprindere, obiºnuinþã.

Odatã cu trecerea timpului, aceastã mentalitate s-a schimbat. Pasiunea a devenit
nobleþe moralã, fiindcã se înalþã deasupra legilor ºi tradiþiilor. Iubirea are o întâietate faþã de
ierarhia socialã. Încã din secolul XII, ea era consideratã în Provence un sentiment nobil. Ea
înnobila nu numai din punct de vedere moral, ci chiar ºi social. Trubadurii ajungeau la rangul
de aristocraþi, aceºtia socotindu-i egalii lor. Cel ce iubeºte cu pasiune atinge o treaptã mai
înaltã a omeniei, unde barierele sociale dispar. Romanul ºi cinematograful schimbã
mentalitatea, încât þiganul poate sã rãpeascã pe prinþesã. Muncitorul, mecanicul sau ºoferul
se poate cãsãtori cu fiica patronului. Câºtigãtoarea premiului de frumuseþe are ºansa de a
deveni contesã sau miliardarã. De la poezie ºi pânã la gluma fãrã perdea, pasiunea însemnã
totdeauna aventurã152.

În altã ordine de idei, psihanaliza vorbeºte de o psihologie afectivã. Sigmund Freud
considerã afectivitatea ca �primum movens� al întregii activitãþi psihice. Iar aceasta este
evoluþia sensibilitãþii biologice a inconºtientului dotat cu naturã emoþionalã. El socoteºte cã
toate manifestãrile noastre conºtiente sunt determinate de inconºtientul afectiv� Astfel se
poate vorbi în cadrul pasiunii chiar de o �logicã afectivã� care întrece ºi se impune în faþa
logicii raþionale153.

Pentru spiritualitatea creºtinã însã, ðÜèïò ºi ðÜèçìá �pãstreazã sensul negativ de
trãire pãcãtoasã, pãcatul devenit cronic, ca un cancer al vieþii morale�154, ca o cãdere din
starea de har.

4.2. Patima în etica filosoficã precreºtinã

Patima, ca maladie sau suferinþã a omului, a fost formulatã de cãtre filosofia anticã
precreºtinã. Înþelepþii antici se refereau la cunoaºterea raþionalã care conduce la adevãr, fiindcã
mintea (íïõò) este divinul din om. Mai existã ºi cunoaºterea empiricã, senzorialã. Aceasta
este cunoaºterea prin simþuri, înºelãtoare ca însãºi simþurile ce stau la �dispoziþia� plãcerii.
Divinul Platon face deosebirea dintre partea raþionalã a sufletului (ôï ëïãéóôéêüí) ºi partea
iraþionalã, adicã partea irascibilã (èõìïåéäÝò) ºi partea concupiscenþei (poftei) � åðéèõìåôéêüí.
Aceastã parte iraþionalã reprezintã starea pasionalã a sufletului: ôï ðáèçôéêüí ìÝñïò ôçò øõ÷çò.
Ea nu este în sine nici bunã, nici rea. Depinde cum este condusã de partea raþionalã. Dacã

152 Denis de Rougement, Iubirea ºi Occidentul, trad. Ioan Teodorov, Bucureºti, 2000, p. 66 ºi 260�
662

153 Dr. I. Popescu Sibiu, Concepþia psihanaliticã, Sibiu, 1947,p. 57-59.
154 Asist. Constantin Pavel, Patimile omeneºti, piedecã în calea mântuirii, în rev. Studii Teologice,

nr.7-8/1953, p. 472
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scapã de sub controlul acesteia, poate deveni oarbã. Dacã, însã, se aflã sub lumina raþiunii,
poate fi orientatã spre o finalitate eficientã, vieþii sufleteºti ºi trupeºti a omului.

Aristotel, referindu-se la ðÜèç, le identificã în concret cu dorinþa, mânia, teama,
îndrãzneala, invidia, bucuria, prietenia, ura, regretul, emulaþia, mila ºi, în general, cu toate
cele cãrora le urmeazã plãcerea sau durerea. Definind pasiunea într-un atât de mare registru,
Aristotel spune cã cei ce se aflã sub influenþa ei sunt ca ºi cum s-ar afla în stare de somn,
nebunie sau ebrietate, pentru cã mânia, dorinþele erotice ºi alte pasiuni de acest fel modificã
vizibil starea corpului, provocând în acele cazuri chiar crize de nebunie (EN 1147a).155

Înþeleptul din Stagira face deosebire între ðÜèïò ºi åîéò. Aceasta din urmã indicã
calitatea, forþa, deprinderea, starea (habitus). Pathosul este emoþia, sentimentul în general,
care semnificã o miºcare a sufletului provocatã de un obiect exterior. Dar pathosul, ca afect,
este o stare pasivã (De anima I, 1, 403a, 15�18).

Pentru stoici, viaþa moralã este o luptã între dreapta raþiune (logos orthos) ºi pasiuni.
Patima este vãzutã de stoici ca fiind êßíçóéò, adicã miºcarea dezordonatã a sufletului. Cele
patru mari afecte, la stoici, erau: plãcerea, durerea, teama ºi pofta. Acestea, ca ºi cele derivate
din ele (chiar ºi mila, bucuria, iubirea) sunt numite de-a dreptul: íüóïé ôçò øõ÷çò (boli ale
sufletului). Tot ceea ce considerau stoicii rãutãþi ale sufletului le numeau vicii, adicã êáêßá.

Idealul înþeleptului stoic este de a deveni ëïãéêüò (raþional) ºi áðáèçò (impasibil)156.
Numai aceºtia pot dobândi starea de sãnãtate ºi de echilibru moral.

4.3. Patima în Noul Testament

În Noul Testament gãsim cuvintele Mântuitorului prin care patima reprezintã o înrobire
a sufletului: �Cel ce pãcãtuieºte devine rob pãcatului� (Ioan 8, 34). Mântuitorul identificã
patimile cu �gândurile rele�, sãlãºluite în adâncul inimii. Ele întineazã viaþa omului ºi tulburã
relaþiile cu semenii (Marcu 7, 21�23). Printr-o imagine sugestivã ºi plasticã, Mântuitorul
aseamãnã patimile cu spinii care înãbuºã sãmânþa sã rodeascã: �iar sãmânþa cãzutã între
spini sunt cei care aud cuvântul, doar umblând cu grijile ºi cu bogãþia ºi cu plãcerile vieþii, se
înãbuºã ºi nu rodesc� (Luca 8, 14).

Sfântul Apostol Pavel identificã izvorul patimilor cu firea cãzutã în pãcat, cu natura
umanã care poartã în sine rãnile pãcatului. Firea, ajunsã prin pãcat în contradicþie cu ea
însãºi, se rãzboieºte în sine, în sensul cã trupul pofteºte împotriva duhului ºi duhul
împotriva trupului (Galateni 5, 14). Pentru cei ce trãiesc dupã poftele trupului, patimile
pãcatelor lucrând în mãdularele lor, aduc roadele morþii (Romani 7, 5). Îndepãrtarea de

155 E.R. Dodds, Dialectica spiritului grec, trad. Catrinel Pleºu, Bucureºti, 1983, p.213.
156 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, vol. I (Manual sistematic), trad. rom. Diac. Ioan

I. Icã jr., Sibiu, 1997, p. 300-304.
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Dumnezeu ºi trãirea în tot felul de pãcate dãunãtoare firii, i-a dus pe unii ca aceºtia la �patimi
de ocarã� (Romani 1, 26). Patimile împietresc sufletele, fãcându-i pe oameni �robi ai
pãcatelor� (Romani 6, 20) ºi rãstoarnã astfel tabla de valori în detrimentul devenirii umane.
Ele sunt evidenþiate de Apostol ca �fapte ale trupului� (Galateni 5, 19�21), fiindcã spiritul
este înãbuºit de poftele carnale, care destramã arhitectonica vieþii sub condiþia umanã (Ro-
mani 1, 28�31). Multitudinea patimilor care dominã viaþa oamenilor reprezintã chiar un semn
prevestitor al parusiei Domnului (II Timotei 3, 25).

Sfântul Iacob aratã cã patima se formeazã din poftele anarhice sãlãºluite în suflet ºi
transformate în pãcat: �Nimeni, fiind ispitit, sã nu zicã: de la Dumnezeu sunt ispitit; cãci
Dumnezeu nu este ispitit de rele ºi El pe nimeni nu ispiteºte, ci fiecare se ispiteºte fiind atras
ºi amãgit de pofta sa. De aceea, pofta zãmislind, naºte pãcat, iar pãcatul sãvârºindu-se, naºte
moartea� (Iacob 1, 13�15). De aici ºi îndemnul apostolic: �omorâþi deci mãdularele voastre
cele de pe pãmânt: desfrâul, necurãþia, patima, pofta cea rea� pentru care vine mânia lui
Dumnezeu peste fii neascultãtori�(Coloseni 3, 5�6).

4.4. Patima în gândirea Sfinþilor Pãrinþi

Analizând firea omeneascã înainte ºi dupã cãderea ei în pãcat, Sfinþii Pãrinþi au ajuns
la concluzia cã patimile nu aparþin naturii umane de la creaþie, ci au fost apãrut în firea umanã
dupã cãderea omului în pãcat.

Sfântul Grigorie de Nyssa porneºte de la faptul cã omul a fost creat dupã chipul lui
Dumnezeu. Dat fiind însã faptul cã Dumnezeu este impasibil, patimile nu puteau face
parte din chipul Sãu transmis omului. Pe de altã parte, aratã cã Dumnezeu a aºezat în
sufletul omului anumite puteri � äõíÜìåéò spre a-i servi ca instrumente ºi unelte în buna
desfãºurare a vieþii. Pãcatul însã a introdus elemente iraþionale, animalice asupra cãrora
spiritul a pierdut controlul. Acestea sunt patimile � pathe. Simbolul lor este redat prin �hainele
de piele� cu care a fost îmbrãcat Adam dupã cãderea în pãcat (Facerea 2, 21). Hainele de
piele, ca naturã animalicã, vor deveni partea coruptibilã care va transmuta natura
omeneascã din starea de nestricãciune în starea de stricãciune.157

Asemenea precizeazã ºi ceilalþi dascãli ai Bisericii. Sfântul Maxim Mãrturisitorul
aratã cã �afectele nu au fost create la început împreunã cu firea oamenilor, cãci altfel ar
intra în definiþia firii. Spun, învãþând de la marele Grigorie al Nyssei cã ele odrãslesc în
fire, dupã ce au pãtruns în partea ei cea mai puþin raþionalã, din pricina cãderii din starea de
desãvârºire. Prin ele, în loc de chipul dumnezeiesc ºi fericit, îndatã dupã încãlcarea poruncii
s-a fãcut în om strãvezie ºi vãditã asemãnarea dobitoacelor celor necuvântãtoare. Cãci trebuia,

157 T. Spidlik, o.c.p.302�303.
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dupã ce s-a acoperit demnitatea raþiunii, ca firea oamenilor sã fie chinuitã pe dreptate de
trãsãturile iraþionalitãþii (dobitociei) la care a fost atrasã prin voia (adeziunea, hotãrârea) ei,
Dumnezeu rânduind prea înþelept ca omul în felul acesta sã vie la cunoºtinþa mãreþiei sale de
fiinþã raþionalã�.158

La fel aratã ºi Sfântul Macarie Egipteanul cã �În urma neascultãrii primului om, a
intrat în noi ceva strãin de firea noastrã ºi anume a intrat rãutatea patimilor, care prin multe
exerciþii ºi obiºnuinþe ne-a devenit a doua naturã�.159

Sfântul Ioan Scãrarul, care sintetizeazã învãþãtura asceticã a Pãrinþilor, precizeazã
cã �rãul sau patima nu se gãsesc în mod firesc în natura omului, cãci Dumnezeu nu este
autorul patimilor. Existã în inima noastrã multe virtuþi sãdite de El�.160

Din toate acestea rezultã clar cã patimile sunt realitãþi pasive ºi iraþionale, care au
apãrut în suflet dupã cãderea omului în pãcat. Fiind iraþionale, acestea nu sunt proprii naturii
umane, fiindcã natura este proprie firii. Intrate în firea omului, ca o a doua naturã a sa patimile
sunt pasive, dar ele pot fi activate, impulsionate de diferite realitãþi cu care viaþa omului intrã
în contact.

Patimile, ca funcþii iraþionale ale sufletului omenesc se împart în douã: sufleteºti ºi
trupeºti. Patimile sufleteºti sunt: plãcerea, teama, dorinþa, întristarea, mila, bucuria, etc.
Patimile trupeºti sunt: foamea, setea, oboseala etc.

Acestea se întrepãtrund ºi se condiþioneazã reciproc. De exemplu, starea de întristare
provocatã de un deces sau de un insucces oarecare, atrage dupã sine ºi refuzul de a mânca.

Definind patimile sau afectele ca �miºcãri iraþionale ale sufletului�, atrase de ideea
de bine sau de rãu,161 Sfântul Ioan Damaschin aratã cã aceastã miºcare iraþionalã este cerutã
de natura umanã spre conservarea ei. Dar aceste afecte pot fi ºi dãunãtoare firii omeneºti.
Ideea de bine sau de rãu stabileºte dacã aceastã miºcare iraþionalã a sufletului este favorabilã
sau defavorabilã naturii umane. De pildã, plãcerea de a mânca poate fi atrasã de ideea de bine,
atunci când urmãreºte satisfacerea necesarului firesc. Este atrasã de ideea rea atunci când
degenereazã în îmbuibare ºi insaþietate. Sfântul Maxim, referindu-se la atracþia afectelor de
ideea de bine, aratã cã �hrana mai simplã ne produce o plãcere naturalã, chiar dacã nu voim,
întrucât ne satisface o plãcere biologicã. La fel bãutura, prin faptul cã ne potoleºte neplãcerea
setei; sau somnul, prin faptul cã reÎnnoieºte puterea cheltuitã prin veghe. La fel ºi toate celelalte
funcþiuni ale firii noaste, care sunt pe de o parte necesare pentru susþinere, iar pe de altã
parte, folositoare celor ce se strãduiesc pentru împlinirea virtuþii�162.

158 Rãspunsuri cãtre Talasie, I, Filocalia, vol. III, p. 20-21.
159 Omilii duhovniceºti, IV, 8. trad. Pr. Prof. Dr. Constantin Corniþescu, Bucureºti, 1992, p. 101.
160 Scara Raiului, trad. Mitropolit Nicolae Corneanu, Timiºoara, 1994, p. 421.
161 Dogmatica, trad D. Fecioru, Bucureºti 1938, p. 217.
162 Rãspunsuri cãtre Talasie,  Filocalia, vol. III, p. 260
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Asupra aspectului folositor ºi necesar al patimilor intrate în natura omului ne vorbeºte
ºi Sfântul Isaac Sirul, arãtând cã �tot afectul existent a fost dãruit de Dumnezeu cu folos.
ªi afectele trupeºti s-au pus în om spre folosul ºi creºterea lui. La fel ºi cele sufleteºti. Cãci,
dacã se întâmplã ca trupul sã se afle în afarã de buna sa propãºire, lipsindu-i ceea ce-i aparþine
ºi sã urmeze sufletului, el slãbeºte ºi se vatãmã. La fel se întâmplã ºi cu sufletul, care, atunci
când pãrãseºte cele ce sunt ale lui ºi urmeazã trupului se vatãmã ºi el dupã cuvintele Aposto-
lului: �duhul pofteºte împotriva trupului ºi trupul împotriva duhului�� (Galateni 5, 17)�.163

Pe de altã parte, Sfântul Antonie cel Mare aratã cã �sufletele care nu sunt þinute în
frâu de raþiune ºi nu sunt cârmuite de minte, ca sã stãpâneascã ºi sã cârmuiascã patimile,
adicã întristarea ºi plãcerea, se pierd ca dobitoacele cele necuvântãtoare, raþiunea fiind
târâtã de patimi ca vizitiul biciuit de cai�.164

Referindu-se la afecte, Evagrie din Pont vorbeºte de eliberarea de ele, prin practicarea
virtuþilor. Astfel, gnoza creºtinã vindecã intelectul (nous); iubirea este leacul pãrþii irascibile
a sufletului (thymos), iar înfrânarea vindecã partea poftitoare a sufletului (epithymia).165

Sfântul Maxim Mãrturisitorul merge ºi mai departe, referindu-se la posibilitatea
convertirii patimilor în virtuþi: �afectele devin bune în cei ce se strãduiesc ºi anume atunci
când, desfãcându-le cu înþelepciune de lucrurile trupeºti, sunt folosite spre câºtigarea bunurilor
cereºti. De pildã, pofta o pot preface în miºcarea unui dor spiritual spre cele dumnezeieºti;
frica, în grija de a ocoli osânda viitoare de pe urma pãcatului; iar întristarea prin pocãinþa
care aduce îndreptarea ce urmeazã pãcatului din timpul de aici... Sã ne folosim de aceste
afecte spre înlãturarea rãutãþii celei de faþã sau a celei ca va sã fie ºi spre dobândirea ºi pãzirea
virtuþii...166

De aici vedem marele hiatus dintre apatheia stoicã ºi cea creºtinã. Pentru stoicii, apatheia
însemna eradicarea oricãror afecte, adicã mortificarea lor; pentru creºtini convertirea patimilor
în virtuþi.

4.5. Afecte ºi patimi

Din cele tratate, vedem cã în concepþia Sfinþilor Pãrinþi afectele trupeºti ºi sufleteºti
reprezintã funcþii iraþionale ale sufletului determinate de ideea de bine sau de rãu.

Ele sunt în primul rând naturale ºi de folos vieþii, de aceea le numim êáôá öýóéí. Dar,
în acelaºi timp, ele se pot deregla, devenind insaþiabile ºi exacerbate. Ele se transformã astfel,

163 Cuvântul LXXXIII, Despre suflet ºi despre patimi, Filocalia, vol. X, p. 411.
164 Filocalia gr., tom. I, Atena, 1957, p. 7, dupã Pr. Prof. D. Stãniloae, Teologia Moralã Ortodoxã,

vol. III, Bucureºti, 1981, p. 67 (nota 116 bis)v
165 Praktikos, 36�38, trad. Cristian Bãdiliþã, Iaºi, 1997, p. 76�77.
166 Rãspunsuri cãtre Talasie, I, Filocalia, vol. III, p. 20�21
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din êáôa öýóéí � în ðáñÜ öýóéí, adicã din conforme firii în contrare firii. Acestea din urmã
reprezintã o dereglare a afectului ºi implicit a firii, devenind boli sau maladii. În aceastã
situaþie ele aduc durerea sau suferinþa ºi devin patimi. Afectele conforme firii sunt
nevinovate, pe când cele contrare firii sunt vinovate. Dovadã este faptul cã Mântuitorul,
luând natura umanã afarã de pãcat, a luat asupra firii Sale ºi aceste afecte sufleteºti ºi trupeºti
sub forma lor nevinovatã (adicã patimi êáôa öýóéí). Astfel, El s-a mâniat, s-a bucurat, s-a
întristat, a simþit foamea, setea, somnul, etc. La noi oamenii, aceleaºi afecte pot deveni vinovate
(ðáñÜ öýóéí) atunci când, ducând firea la pãcat, o înrobesc.

De remarcat este faptul cã, deºi afectele conforme firii sunt nevinovate, prin moartea
ºi învierea Sa, Mântuitorul a eliberat firea omeneascã ºi de aceste afecte, spre a-i reda chipul
lui Dumnezeu pe care îl avea înaintea cãderii în pãcat.

În concluzie, se cuvine sã precizãm cã afectele reprezintã funcþii iraþionale naturale ºi
necesare firii sau naturii umane, adicã êáôá öýóéí. Dar dupã felul în care sunt practicate, pot
fi convertite (transformate) în virtuþi sau pot deveni contrare firii: ðáñÜ öýóéí, adicã patimi
înrobitoare firii ºi vieþii umane.

Prin urmare, afectul este patima conformã firii, pe când patima propriu-zisã
este afectul devenit contrar firii.

4.6. Fiinþa patimii

Pentru a determina fiinþa patimii, trebuie încã de la început sã o deosebim de pãcat.
Pãcatul se defineºte ca fiind �cãlcarea cu deplinã ºtiinþã ºi cu voie liberã prin gând,

cuvânt ºi faptã, a voii lui Dumnezeu�167. Pãcatul este o anume faptã rea sãvârºitã la un mo-
ment dat. E o greºealã în faþa lui Dumnezeu. O cãdere în ispitã. Patima însã merge în adâncul
sufletului. Ea este o stare a pãcãtoºeniei, o înrobire, o ranã dureroasã a sufletului ºi un
chin, o suferinþã a vieþii. E un pãcat devenit cronic.

Pentru a înþelege mai bine deosebirea dintre pãcat ºi patimã, vom folosi un exemplu
concret luat din viaþa cotidianã. Referindu-ne la instinctul alimentar, pãcatul ar fi asemenea
unei indigestii, ce creeazã o anume indispoziþie datoratã alimentaþiei prea abundentã. Patima
este lãcomia statornicitã ºi insaþiabilã în viaþa noastrã. Ea este îmbuibarea dãunãtoare naturii
umane.

Prin urmare, patima porneºte de la pãcat, dar este mai mult decât pãcatul. Pãcatul este
actualitatea unei fapte rele, împotriva voinþei lui Dumnezeu. Patima este o habitudine, adicã
pãcatul devenit deprindere. Pãcatul este o derutã a discernãmântului, care orienteazã voinþa
spre rãu, atrãgând dupã sine înºelarea în acþiunile vieþii. Patima reprezintã un discernãmânt

167 Învãþãtura de credinþã ortodoxã, Bucureºti, 1952, p. 375.
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fals, o derutã constantã a voinþei, care îi anuleazã libertatea. Dacã pãcatul nu înseamnã
pierderea libertãþii, patima este înrobirea spiritului. Este pãcatul devenit înrobitor: �Cel
ce pãcãtuieºte devine rob pãcatului� (Ioan 8, 34).

Pãcatul poate atrage la un moment dat regretul, ca recunoaºtere a unei greºeli ce
dãuneazã vieþii ºi de care vrei sã te scapi sau sã nu o mai repeþi. Patima însã ca deprindere, a
devenit �quasi altera natura� (aproape a doua naturã), încât ea exclude regretul faptei
rele, în favoarea efortului necontenit de a fi satisfãcutã� Un om înduhovnicit (Sfântul
Teofan Zãvorâtul) aratã cã fiinþa patimii constã în �dispoziþia faþã de pãcat, ca dorinþã
fermã ºi constantã de a pãcãtui într-un mod oarecare; sau ca o atracþie pentru acþiuni
vinovate�.168

Patima este obsesia oarbã devenitã necesitate. Ea anuleazã libertatea devenirii
axiologice, paralizând puterile sufletului prin coborârea lui într-o mlaºtinã fãrã ieºiri, în care
tot mai mult se cufundã� Înrobirea sufletului de patimi, face ca omul sã decadã în starea de
animalitate sau chiar sub aceasta...

O altã caracteristicã a patimii este ºi aceea cã suferinþa spiritualã pe care ea o creeazã
trece asupra trupului, aducându-i boala ºi moartea. De pildã, îmbuibarea la mâncare ºi
bãuturã ca ºi desfrâul sunt nu numai deprinderi rele, nu sunt numai maladii spirituale, ci ºi
generatoare de boli fizice.

Pe lângã faptul cã patima creeazã contradicþia firii umane în ea însãºi, ca deprindere
în rãu, ea tulburã în acelaºi timp ºi relaþiile sociale. De exemplu, mândria ºi mânia devenitã
cronicã creeazã tot felul de tensiuni sociale, duºmãnii, rãzbunãri, rãzvrãtiri, atitudini violente
etc. La fel, desfrâul destramã familiile, lãsând copii pe drumuri etc.

De aici vedem cã patima reprezintã maladia spiritualã prin care firea omeneascã
decade din starea de har. Pierzând comuniunea cu Dumnezeu, omul devine un înstrãinat
faþã de El. Natura umanã devine alteratã de pãcat, rãzvrãtindu-se în ea însãºi: �trupul
pofteºte împotriva duhului, iar duhul împotriva trupului ºi ele se împotrivesc unul altuia�
(Galateni 5, 17), creând contradicþia omului cu el însuºi, cu Dumnezeu ºi cu lumea.

În concluzie, vom preciza cã patima reprezintã un paradox (anormalitate) al firii (naturii)
fizice ºi spirituale a omului, constând din douã elemente:

1. Insaþiabilitatea egocentricã, ce constã în pierderea libertãþii ca stãpânire de sine
asupra gândului, voinþei ºi simþurilor.

2. Decãderea din starea de har, în starea de pãcat.

168 T. Spidlik, o.c.p. 301.
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4.7. Formarea patimii

Pentru a determina patima ca iraþionalitate a sufletului omenesc, trebuie sã pornim de
la afectele primare (holothimia), care determinã buna ºi reaua desfãºurare a vieþii. Acestea
sunt: dorinþa, plãcerea, neplãcerea ºi durerea.

Confuzia care se creeazã între aceste patru afecte primare ce pun în acþiune viaþa
sufleteascã ºi moralã a omului determinã patima.

În mod firesc, omul doreºte plãcerea ºi evitã neplãcerea ºi durerea. Pãcatul este greºeala
moralã care aduce confuzia, în sensul cã omul cãutând plãcerea, ajunge la un moment dat la
neplãcere ºi durere. Fugind de acestea din urmã, cautã plãcerea salvatoare, pe care însã nu o
gãseºte sau nu îl satisface pe deplin ºi astfel intrã într-un �cerc vicios�, ca într-un labirint din
care nu mai poate ieºi. Aceasta este patima, ca suferinþã moralã, cu repercusiuni asupra vieþii
biologice, sociale ºi chiar asupra destinului omenesc.

Prin urmare, patima vizeazã natura psiho-fizicã a omului, precum ºi relaþiile lui sociale.
Sã vedem în continuare cum se formeazã.
Foarte simplu vorbind, pãcatul ca rãu moral înseamnã o greºealã, fiindcã dãuneazã

vieþii fizice ºi sociale. Omul poate chibzui asupra acestui fapt ºi poate lua atitudine de îndreptare
a greºelii. O poate chiar regreta ºi atunci, în mod normal, nu o mai repetã� Dar pãcatul nu
este o simplã greºealã care sã creeze repulsia, punând în acþiune instinctul de apãrare ºi atac.
Pãcatul se strecoarã în suflet ca un ºarpe sub forma plãcerii ademenitoare. Omul îl acceptã în
contul instinctului de conservare a vieþii. De pildã, instinctul de nutriþie îþi aduce plãcerea
prin mâncare ºi bãuturã. Dacã nu ar fi plãcerea, nici instinctul nu se poate împlini ºi astfel
viaþa însãºi este pusã în pericol. De aceea, plãcerea este un simptom al sãnãtãþii� Dar starea
de insaþietate la mâncare ºi bãuturã provoacã neplãceri fiziologice la început. Acestea pot fi
înlãturate mai ales prin chibzuinþã ºi prin înfrânare. Dacã nu sunt înlãturate, insaþietatea
stimulatã de plãcere creºte mereu ºi chiar dacã îi urmeazã durerea, scãpatã de sub control,
începe sã devinã deprindere sau obiºnuinþã a lãcomiei ce se sfârºeºte de multe ori în
vomitorium� Altfel spus, patima este durerea, suferinþa la care se ajunge prin insaþiabila
impulsionare a plãcerii. De fapt acesta este paradoxul plãcerii ºi al patimii� Fiindcã, deºi
aduce suferinþã , durere, neplãcere ea este totuºi doritã. Patima devine �altera natura� (o a
doua naturã), contrarã funcþionãrii ei normale. Astfel, putem spune cã patima este o
fiziopatologie, adicã o funcþie nesãnãtoasã a naturii umane, o boalã a ei. Deopotrivã o boalã
moralã, sufleteascã ºi fizicã.

Pentru a înþelege mai bine, vom lua în discuþie un studiu de caz. La început, fumatul
creeazã prin toxina specificã reacþii de apãrare a organismului, manifestate prin cefalee, vome,
indispoziþii, etc. Continuând însã din anumite motive subiective, organismul se adapteazã la
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toxinã, iar aceastã otravã, deºi îi este dãunãtoare, este cerutã totuºi de organism� Acesta este
paradoxul patimii. Deºi este suferinþã aducãtoare de boalã, este totuºi doritã ºi cerutã. Ea
devine necesitate, deºi este nenaturalã ºi nenecesarã organismului ºi vieþii. În aceastã situaþie
spunem cã fumãtorul devine un pasionat de þigarã� Patima îi devine o necesitate apãsãtoare,
dureroasã� El nu mai poate trãi fãrã þigarã, chiar dacã ºtie cã aceasta îi dãuneazã. Aceastã
necesitate apãsãtoare spre rãu este patima ca suferinþã moralã. Plãcerea care duce la patimã
este o atracþie falsificatã ºi derutatã de rãu. Toxina este un rãu. Normal trebuie înlãturatã.
Datoritã obiºnuinþei sau a deprinderii, ea devine însã o necesitate. Aceastã necesitate morbidã
deruteazã ºi plãcerea spre rãu. Datoritã acestei necesitãþi pe care o impune patima, omul nu
mai este liber. Dominat de patimã, va fi înrobit de ea.

4.8. Douã definiþii privind paradoxul patimii

Pentru a vedea mai bine caracterul paradoxal al patimii, prin care omul ajunge în
contradicþie cu sine însuºi, considerãm elocvente douã definiþii ale ei. Una, cu referire la
partea spiritualã a firii umane, cealaltã, cu privire la latura ei biologicã.

Prima formulare aparþine lui Maurice Blondel. Dupã el, patima este �aspiraþia su-
fletului spre infinit, întoarsã într-o direcþie în care nu-ºi poate gãsi satisfacþia�.169

Paradoxul este evident. Sufletul omenesc aspirã spre absolut, spre atingerea valorilor
maxime, spre infinitatea dragostei lui Dumnezeu. Patima �Întoarce� aceastã libertate fireascã
specificã persoanei umane ca devenire, spre iubirea lucrurilor care, în loc sã-i aducã sufle-
tului satisfacþia, îl impulsioneazã spre o ºi mai tulburãtoare cãutare a lor.

A doua formulare aparþine savantului român, cu adânci convingeri creºtine, Nicolae
Paulescu. Dedicând o carte acestei teme, defineºte patima ca fiind �cãutarea exclusivã a
plãcerii ce rezultã din satisfacerea unei trebuinþe instinctive deviate�.170

E vorba de pervertirea plãcerii, care din mijloc devine scop în sine.
Dupã cum am vãzut, plãcerea este o condiþie necesarã în buna desfãºurare a instinctelor

vitale. Când însã aceeaºi plãcere devine scop în sine, apare patima ca o �dereglare a instinctelor
omeneºti�.

Când, în cadrul instinctului de nutriþie sau de reproducere plãcerea devine scop în
sine, apare patima, care va deregla buna desfãºurare a instinctului de conservare a vieþii� La
fel, în cazul instinctului de proprietate, plãcerea suprapune pe �a avea� lui �a fi� ºi astfel,
apare nesaþiul acumulãrii bunurilor materiale� Apoi, în cazul mândriei, egoismul, ca dereglare

169 L� Action, vol. II, Paris, 1936, p.297.
170 Instincte, Patimi ºi Conflicte, Bucureºti, 1995, p.100 º.u. Vezi amãnunte la: Diacon Nicolae

Mladin, Doctrina despre viaþã a profesorului Nicolae Paulescu, în Revista Teologicã, nr.1�2 /
1942, p.56�85; nr.3-4/1942, p.176�205.
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a iubirii de sine, va produce o schimbare a tabelei de valori, în sensul cã demnitatea pe care
fiecare ºi-o apãrã ºi o afirmã, se transformã în spirit de dominaþie despoticã în relaþiile sociale.

4.9. Psihologia patimii

Origen spunea cã �izvorul ºi începutul oricãrui pãcat este în gând�. �Inima omului
este un Paradis pânã ce intrã în ea un ºarpe�, spune atât de sugestiv Tomas Spidlik
comentând afirmaþia celebrului alexandrin. Dar un gând bun, va deveni �pãrintele virtuþilor�.
Autorii filocalici vorbesc însã numai despre gândurile rele pe care le numesc �carnale�,
diabolice sau necurate. Ele vin din afarã. Nu pot avea originea în inimã, deoarece, fiind creaþia
bunãtãþii lui Dumnezeu, aceasta nu poate fi rea. Aceste gânduri nu sunt nici adevãrate. Ele
aparþin fanteziei, imaginaþiei care te determinã la rãu...

4.9.1. Spiritualitatea Rãsãriteanã

 Ioan Scãrarul, care a sintetizat ascetica creºtinã a pãrinþilor filocalici anteriori lui,
numãrã ºase etape în desfãºurarea patimii: ðñïóâïëÞ, óõíäõáóìüò, óõãêáôÜèåóéò, áé÷ìá-
ëùóßá (arestarea spre captivitate a sufletului), ðÜëç (lupta sufletului pentru a nu ceda patimii),
ðÜèïò.171

1. ðñïóâïëÞ indicã ideea de lansare spre, asupra, împotriva. Mai poate însemna ºi
atac, agresiune (Ex: a conduce un atac împotriva unei fortãreþe). Prosbole este momeala
unui gând sau a unei imagini apã�rute în conºtiinþã. Nu poate fi tradus cu �ispitã� (tentaþie)
� spune Vladimir Lossky (Teologia misticã a Bisericii de Rãsãrit), fiindcã indicã prezenþa
unui gând strãin venit din afarã ºi introdus în conºtiinþa noastrã prin voinþa vrãjmaºului �Nu
e un pãcat, ci o mãrturisire a libertãþii noastre�, spune Marcu Ascetul. �Momeala aruncatã de
satana � aratã el mai departe � este arãtarea unui lucru rãu în forma exclusivã a unui gând�.172

�Atacul este o miºcare fãrã imagini a inimii care e prinsã îndatã de cei încercaþi, ca într-o
strungã�.173 Sfântul Ioan Scãrarul spune cã �momeala e cuvânt gol (logos psilos), adicã
imaginea a ceea ce ni s-a întâmplat mai de curând ºi pãtrunde în inimã�.174

De aici putem conchide cã ðñïóâïëÞ indicã douã lucruri: un gând ºi o imagine, fãrã
însã ca aceasta sã anticipeze cadrul în care urmeazã sã se desfãºoare pãcatul.

171 Scara Raiului, Cuvântul XV, trad. Mitropolit Nicolae Corneanu, Timiºoara, 1994, p. 317 ºi notele
25�30 (p.328-329).

172 Filocalia, vol.I, p. 302�303.
173 o.c. p. 245.
174 o.c.p. 317.
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2. óõíäõáóìüò, derivat din óõíäõÜæù, indicã ideea de unire (acuplarea la animale) a
douã persoane sau douã lucruri. Mai precis, înseamnã �împreunã vorbire�, adicã convorbire,
dialog, conversaþie. Sfântul Ioan Scãrarul aratã cã �Însoþirea este cugetarea, cu sau fãrã de
patimã, la ceea ce ni s-a arãtat (În minte)�.175

3. óõãêáôÜèåóéò este un termen preluat din filosofia stoicã unde indicã ideea de
aprobare, asentiment sau potrivire. Pentru Plutarh este �acordul spiritului cu percepþiile�
(Moralia 1055b; 1056c). Pentru Zenon ºi Cicero, este asentimentul dat de minte propriilor
sale percepþii. Asceþii creºtini vor imprima cuvântului înþelesul de consimþire, de aprobare
a gândului ce duce la pãcat. Ioan Scãrarul aratã cã �consimþãmântul este înclinarea sufle-
tului cu plãcere spre ceea ce i s-a arãtat�.176

Aceasta este faza accepþiunii pãcatului în inimã sau însuºi pãcatul inimii, despre
care Mântuitorul a spus, cã �cel ce pofteºte femeia a ºi pãcãtuit cu ea în inima sa� (Matei
5, 28).

4. áé÷ìáëùóßá este arestarea ce duce la captivitatea sau asedierea inimii de patima
care o dominã.

5. ðÜëç (lupta) este �egalitatea de forþe între cel ce este ispitit ºi cel care ispiteºte,
conform cãruia sufletul învinge sau este învins, dupã cum îi este voia�,177 ne aratã Sfântul
Ioan Climax.

Din schema Sfântului Ioan Scãrarul vedem cã în ordinea psihologicã, ðáëç urmeazã
lui áé÷ìáëùóßá, deºi ar putea fi foarte bine înaintea ei sau concomitentã cu ea, fiindcã pale
reprezintã angajarea hotãrâtoare a voinþei, de unde rezultã acceptarea sau respingerea arestãrii
spre captivitate ºi înrobire.

6. ðÜèïò (patima) �este cu adevãrat viciul care s-a cuibãrit de multã vreme în suflet ºi
care, prin deprindere, l-a condus la o astfel de obiºnuinþã cu pãcatul, încât de bunãvoie ºi cu
plãcere îi devine sclav�.178

4.9.2. Patima în Spiritualitatea Apuseanã

Fericitul Augustin ºi Sfântul Grigorie cel Mare reduc la patru etapele psihologice ale
patimii. Prima este suggestio � ca prezentare a plãcerii prin ispitã. Urmeazã delectatio,
adicã delectarea cu imaginea sugeratã de ispitã. Apoi: consensus � consimþirea sau acceptarea
faptei ca decizie a voinþei. Toate aceste trei etape se concretizeazã prin actio (fãptuirea). În
final, actio conduce spre consuetudo, care devine �quasi altera natura�.

175 o.c.p.318.
176 o.c.p.318.
177 ibidem.
178 ibidem.
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Tomas Spidlik prezintã gradele de pãtrundere a gândului pãtimaº, preluând elemente
ºi din spiritualitatea rãsãriteanã.

1. Sugestio este prima imagine a fanteziei, primul impuls, prima idee. Este numai
posibilitatea pãcatului, desfãºuratã într-o formã plãcutã. Nu este decizie ºi nici vinã, dar poate
rãmâne pe toatã viaþa.

2. Conversatio este convorbirea sau dialogul ºi îºi are originea în dialogul Evei cu
ºarpele în paradis� Aceastã convorbire poate fi ºi sub forma unui soliloquiu, convorbire cu
sine însuºi, având un caracter interior. De pildã, mânia din suflet este un dialog înflãcãrat al
urii ºi rãzbunãrii� Avarul lacom se va întreba cum sã câºtige cât mai mulþi bani sau ce va
face cu banii pe care îi are. Aceste dialoguri interioare nu sunt pãcate, dar consumã energie
sufleteascã, tulburând viaþa. Dar convorbirea poate fi îndreptatã ºi spre plãcere. În acest caz
este delectatio.

3. Lupta este un gând care, intrat în inimã, nu se mai lasã uºor alungat. Dar omul este
liber ºi sã nu consimtã, sã nu cedeze gândului pãtimaº. Dacã va lupta ºi nu va ceda pânã la
sfârºit, sufletul devine biruitor asupra gândului pãtimaº. Dar poate fi ºi învins, dacã cedeazã
voinþa�

4. Consensus este consimþirea sau acceptarea teoreticã a faptei, dupã ce sufletul a
pierdut bãtãlia. Decizia fãptuirii este luatã. Se aºteaptã doar momentul. Acum se sãvârºeºte
pãcatul în gând.

5. Actio ºi consuetudo înseamnã fapta ºi patima. Celui care cade pradã gândurilor
rele, îi slãbeºte caracterul, nãscându-se în sufletul lui înclinaþia constantã spre rãu. Aceasta
este patima care îl înrobeºte pe om.179

4.10. Genealogia patimilor

 Asemenea virtuþilor ºi patimile se nasc unele din altele, încât chiar pentru asceþii
creºtini e greu sã fixeze patima care le-a generat pe celelalte. Lãcomia pântecelui a constituit
pãcatul primilor oameni în rai. Dar înainte a fost mândria îngerilor, care au cãzut din graþia
divinã. Cu acest pãcat sunt ispitiþi ºi primii oameni înainte de a fi cãlcat porunca lui Dumne-
zeu. �Veþi fi ca Dumnezeu�, le-a fost sugeratã mândria din partea diavolului� Pentru înþeleptul
Isus Sirah, �Începutul pãcatului este mândria� (10, 13), în timp ce pentru Apostolul Pavel,
�iubirea de argint este rãdãcina tuturor relelor� (I Timotei 6, 10). Începând cu Evagrie,
asceþii coreleazã temelia patimilor cu cele trei ispitiri ale diavolului adresate Mântuitorului în
pustie: îmbuibarea (lãcomia pântecelui), iubirea de arginþi ºi mândria (Matei 4, 3). Iatã
cuvintele lui Evagrie: ��De aceea ºi diavolul aceste trei gânduri i le-a înfãþiºat Mântuitorului:

179 Izvoarele luminii, Tratat de spiritualitate (trad. rom.), Iaºi, 1994, p. 247.
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întâi îndemnându-l sã facã pietrele pâini. Al doilea, fãgãduindu-i toatã lumea, dacã se va
închina lui. Al treilea cã va fi acoperit de slavã dacã va asculta de el� Dar Domnul, dovedin-
du-se mai presus de acestea, i-a poruncit diavolului sã meargã înapoia Lui. Prin aceasta ne-a
învãþat cã nu este cu putinþã sã alungi de la tine pe diavol, dacã nu ai dispreþuit aceste trei
gânduri�.180

Sfântul Maxim Mãrturisitorul, urmând gândirea evagrianã socoteº te �iubirea de
sine�(philautia) ca rãdãcinã a tuturor patimilor. E vorba de �iubirea trupeascã de sine,
ca iubire pãtimaºã ºi neraþionalã faþã de trup�. �Acesteia i se împotriveºte iubirea ºi
înfrânarea. Cel ce are iubirea trupeascã de sine, evident cã are toate patimile. Nimenea, zice
Apostolul, nu ºi-a urât trupul sãu, ci îl �struneºte ºi îl supune robiei�, nedându-i nimic mai
mult decât hranã ºi îmbrãcãminte, iar din acestea numai atât cât are trebuinþã pentru a trãi.
Aºa îºi iubeºte cineva fãrã patimã trupul ºi-l hrãneºte ca pe un slujitor a celor dumnezeieºti
ºi-l încãlzeºte numai cu cele ce-i împlinesc cele de trebuinþã. Pe cine iubeºte cineva, pe acela
se ºi grãbeºte sã-l slujeascã. Dacã iubeºte, deci, cineva pe Dumnezeu, acela se ºi grãbeºte sã
facã cele plãcute Lui. Iar dacã îºi iubeºte trupul, se grãbeºte sã împlineascã cele ce-l desfãteazã
pe acesta. Lui Dumnezeu îi place iubirea, cumpãtarea, contemplaþia ºi rugãciunea, iar trupului,
lãcomia pântecelui, necumpãtarea ºi cele ce le sporesc pe acestea. De aceea: �cei ce sunt în
trup, nu pot sã placã lui Dumnezeu�. Iar �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã
cu patimile ºi cu poftele�.181

În cele din urmã, putem spune cã orice pãcat este contrar firii ºi poate degenera în
patimã. Oricum, patimile se cauzeazã reciproc, formând o înlãnþuire distructivã a vieþii
morale. S-a remarcat sugestiv faptul cã �îmbuibarea ºi beþia pun în miºcare desfrânarea. Ambele
au nevoie de bani, ceea ce produce avariþia sub forma cupiditãþii. Dacã nu-i are, se mânie ºi se
întristeazã, vãzând cã alþii posedã ce-i lipsesc lui. Dacã îi are, se mândreºte ºi îºi satisface
toate patimile. Când nu-i are, furã, minte ºi chiar ucide�.182

4.11. Terapia patimilor � în general

Când punem în discuþie terapia patimilor, va trebui de la început sã avem în atenþie
mai multe premise. Întâi, cu privire la starea psihosomaticã a naturii umane, iar apoi la aspectul
vieþii duhovniceºti:

1. Ereditatea ºi predispoziþiile native;
2. Educaþia ºi influenþa mediului social;

180 Capete despre deosebirea patimilor ºi a gândurilor, Filocalia, vol.I, p. 49.
181 A treia sutã a capetelor despre dragoste, Filocalia, vol.II, p. 78.
182 Constantin C. Pavel, Lãcomia, patimã dãunãtoare vieþii individuale ºi obºteºti, în rev. Studii

Teologice, nr. 7�8 /1955, p. 474.
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3. Eventualele stãri maladive ale naturii fizice sau sufleteºti;
4. Premisa duhovniceascã: terapia patimilor prin virtuþi.
a). Purtând în firea noastrã �rãnile pãcatului�, prin ereditate primim anumite

predispoziþii genetice. Acestea însã nu se impun cu necesitate. Aºteaptã sã fie acceptate prin
voinþã liberã ºi apoi �cultivate� prin deprinderi. De pildã, dacã pãrinþii au fost alcoolici, urmaºii
pot avea sau pot sã nu aibe predispoziþia spre aceastã patimã. Dacã o posedã, aceasta se
manifestã sub forma �dispoziþiei� spre bãuturã� Dacã nu ar ºti cã existã bãuturã în lume,
oamenii nu ar deveni pãtimaºi� Sub imperiul necesitãþii instinctive, puterea voinþei libere
scade mereu, transformând simpla dorinþã în patimã. Mergem ºi mai în adânc, spunând
împreunã cu unul dintre cei mai mari trãitori ºi duhovnici contemporani: �Toate faptele insului
se înseamnã în douã locuri: undeva într-o contabilitate nevãzutã ºi al doilea, ceva mai vãzut,
în grãuncioarele de cromatinã, în genele cromozomilor, adicã în factorul biologic al ereditãþii.
ªi-a distrus pãrintele cu viciile lui milioane de celule nervoase? Acestea nemairefãcându-se
niciodatã, ci totalul celor distruse ºi sãnãtatea la care se gãsea în momentul când îºi chema un
urmaº pe lume, reprezentând situaþia lui, se ºi însemnase în stocul de cromozomi, cu atâtea
geneze recesive mai mult, ceea ce n-ar fi pãþit dacã ar fi avut o purtare mai bunã� Viciile
tinereþii�ostenirea elanului, a agerimii, a vioiciunii rezistente a sistemului nervos ºi a celorlalte
þesuturi ºi umori�, acestea toate se înscriu numaidecât în patrimoniul genetic al ereditãþii, în
vreme ºi pe mãsurã ce se adaugã. Factorul biologic al ereditãþii rezumã starea oricãrui mo-
ment, precum ºi situaþia biopsihicã a pãrinþilor, fie aparte, fie angajaþi în procesul rodirii�.183

b). La acestea adãugãm faptul cã pe lângã ereditatea bio-psihicã, transmisã prin
structura geneticã, avem ºi deprinderea social-culturalã, transmisã prin educaþie. Opera
de instrucþie ºi educaþie, ca integrare socialã, se face mai întâi prin condiþionare, pe baza
legilor exerciþiului ºi efectului, fãrã participarea conºtiinþei. Un savant (Peiper) a demonstrat
cã aceastã învãþare condiþionatã începe încã din primele 2-3 luni de gestaþie. Urmeazã apoi
învãþarea conºtientã, pe bazã de sugestie ºi imitaþie. Ea se exercitã mai întâi în familie,
având ca temei simpatia existentã la început între mamã ºi copil.184 Apoi se continuã cu �cei
ºapte ani de acasã�� Acum se creeazã primele obiºnuinþe sau deprinderi spre bine sau spre
rãu. Acestea vor avea o influenþã foarte mare asupra comportamentului ºi a caracterului ce se
vor forma ulterior. Un autor, referindu-se la responsabilitatea mamelor privind educarea
copiilor, atrage judicios atenþia în trei secvenþe ale studiului sãu asupra timpului când trebuie
sã înceapã educaþia: 1. �Educaþia unui copil începe încã din momentul opþiunii pentru
cãsãtorie�; 2. �Educaþia copilului începe din prima zi a sarcinii�; 3. �Educaþia unui copil
începe din prima lui zi de viaþã�.185

183 Ieromonah Arsenie Boca, Cãrarea Împãrãþiei, Arad, 1995, p. 246.
184 Nicolae Mãrgineanu, Condiþia umanã, Bucureºti, 1973, p. 130.
185 Wilhelm Stekel, Recomandãri psihanalitice pentru mame, Bucureºti, 1995,

p. 17, 21, 30.
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c). Pe lângã modul de formare a patimii din predispoziþiile genetice, existã ºi situaþii
fiziopatologice, care duc organismul spre împãtimire. Este bine cunoscut rolul sistemului
de activare reticularã din diencefal, precum cunoscute sunt ºi dereglãrile hormonale cu
întregul lor cortegiu de neplãceri psihosomatice. De pildã, înainte de a �taxa� îmbuibarea
ca nestãvilitã dorinþã dupã mâncare ºi bãuturã, se cuvine sã cercetãm mai întâi dacã aceastã
insaþietate nu are cumva o cauzã organicã, fiziopatologicã care pune în miºcare dorinþa spre
patima spiritualã?!�

 Pe de altã parte, trebuie sã evidenþiem faptul cã patimile trupeºti, având o determinare
biologicã, sunt mai violente în anii tinereþii ºi ai maturitãþii omului. La bãtrâneþe, când arderile
în organism devin lente, poftele corporale, care genereazã patimile, îºi sting ºi ele puterea de
acþiune� Patimile sufleteºti þin însã toatã viaþa. Ele pot de multe ori sã deruteze chiar ºi pe
oamenii avansaþi în viaþa duhovniceascã. Aºa, de pildã, este kenodoxia (slava deºartã) care
face victime tocmai printre cei avansaþi în virtute, prin faptul cã autoapreciindu-se ca virtuoºi,
�bareazã� drumul spre desãvârºire. Diavolul, neavând funcþii biologice, este nepãtimitor. În
acelaºi timp, el este izvorul tuturor patimilor. Diavolul nici nu bea, nici nu mãnâncã, nici nu
desfrâneazã, spun pãrinþii pustiei ºi ai filocaliei, dar nu poate fi smerit ºi nici nu poate iubi pe
Dumnezeu. De aceea, el permanent ispiteºte pe om, trezindu-i în suflet pofta ºi imaginea
faptei pãcãtoase, în mãsurã sã activeze patimile trupului, determinând ºi voinþa spre acþiune.
De aici vedem cã smerenia pornitã din credinþã ºi ducãtoare la dragostea lui Dumnezeu,
constituie premiza duhovniceascã în eliberarea de patimi prin harul divin.

d). Pornind de la realitatea cã odatã cu apariþia luminii întunericul dispare, pãrinþii
filocalici propun ca metodã eficientã în terapia patimilor, ajungerea la nepãtimire prin
cultivarea virtuþilor. Când binele îºi face apariþia, rãul dispare asemenea întunericului când
apar zorii zilei�

Trecând la analiza terapiei patimii, ca maladie spiritualã, se cuvine sã pornim de
la realitatea cã patima înseamnã o cãdere din starea de har. De aceea, terapia ei pretinde
conºtientizarea mai întâi a vinovãþiei pe care patima ne-o aduce în faþa lui Dumnezeu,
prin desfigurarea chipului Sãu din noi. Iar conºtientizarea, ca punct de plecare în terapia
patimii, constã în recunoaºterea stãrii de pãcãtoºenie, dupã cuvintele Apostolului: �Dacã
zicem cã pãcat nu avem ne amãgim pe noi înºine ºi adevãrul nu este întru noi� (I Ioan 1, 8). În
aceastã situaþie, se pune problema unui nou început duhovnicesc realizat prin pocãinþã ca
al doilea botez sau ca reÎnnoire, ca redobândire a harului baptismal. Iar la pocãinþã se ajunge
prin reconvertirea la credinþa în rãscumpãrarea oferitã nouã de Hristos. Reconvertirea este
însã un proces teandric ºi sinergic, în sensul cã iniþiativa o are dragostea lui Dumnezeu, care
ne oferã odatã cu moartea ºi învierea Fiului Sãu, harul dragostei Sale. Sfântul Macarie
Egipteanul ne aratã foarte desluºit cã �singurul care îl poate dezrãdãcina pe om de patimi
este Dumnezeu� Dupã cum nu este posibil ca ochiul sã vadã fãrã luminã, sã vorbeascã
cineva fãrã limbã, sã audã fãrã urechi, sã meargã fãrã picioare ºi sã lucreze fãrã mâini, tot aºa
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nu este posibil sã se mântuiascã cineva fãrã Hristos, nici sã intre în împãrãþia cerurilor�
Numai puterea divinã poate dezrãdãcina pãcatul ºi relele care îi urmeazã�.186 Pe de altã
parte, dragostea lui Dumnezeu coopereazã, conlucreazã cu dragostea noastrã faþã de El. Iar
aceastã dragoste este, aºa cum observã Mitropolitul Hierotheos Vlachos � �rodul lucrãrii
Duhului Sfânt�,187 la care adãugãm ºi efortul sau strãdania noastrã de a ne împotrivi pãcatului,
transformând patimile în virtuþi. �Datoria omului � învaþã Sfântul Macarie Egipteanul �
este sã se opunã, sã se lupte cu pãcatul�.188

Redobândirea harului pierdut prin patimi se realizeazã, în esenþã prin colaborarea mai
multor factori:

1. Cuvântul lui Dumnezeu este �duh ºi viaþã� (Ioan 6, 63); �viu ºi lucrãtor� (Evrei
4, 12), cu puterea de a ne readuce în excomuniunea dragostei lui Dumnezeu, concretizatã în
iertarea lui Hristos.

2. Harul rugãciunii, ca dar al Duhului Sfânt, în mãsurã sã aducã în suflet cãinþa ºi
puterea de regenerare duhovniceascã.

3. Harul Sfintelor Taine, în special al Spovedaniei ºi împãrtãºaniei, cu mãrturisirea
pãcatelor la duhovnic, oferã puteri duhovniceºti ºi noi orientãri în virtute.

4. Leacurile mai sus arãtate îºi dovedesc eficienþa numai prin ascezã, pornitã din
hotãrârea de a renunþa la patimi în favoarea virtuþii, ca viaþã nouã în Hristos, ºtiut fiind cã �cei
ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit poftele ºi patimile împreunã cu El� (Galateni 5, 24).
Aceasta este înfrânarea continuã, care deschide prin harul lui Dumnezeu drumul spre apatheia,
spre nepãtimire, spre ajungerea la �starea de bãrbat desãvârºit, la mãsura vârstei
deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13).

186 Omilia a III-a, cap. 4, trad. cit. p. 97.
187 Mitropolit Hierotheos Vlachos, Psihoterapeutica Ortodoxã, trad. Irina Luminiþa Niculescu,

Timiºoara, 1998, p. 312.
188 o.c.p. 97.

* * *
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5. CELE OPT DUHURI ALE RÃUTÃÞII

Sub numele de ïß ãåíéêþóôáôáôïé ëïãéóìïß (gândurile cele mai generale) ale rãutãþii,
a introdus Evagrie Ponticul în spiritualitatea creºtinã, cele opt patimi ale sufletului, generatoare
ale tuturor maladiilor spirituale. Acestea sunt asemenea generalilor,  care trag dupã ei o armatã
de pãcate. În capitolul VI al Praktikos-ului  sãu, Evagrie indicã aceste opt gânduri dupã cum
urmeazã: ãáóôñéìáñãßá (lãcomia pântecului); ðïñíåßá (desfrânarea, adulterul); öéëáñãõñßá
(iubirea de arginþi); ëýðç (Întristarea); ïñãÞ (mânia); áêçäßá (lâncezeala, plictiseala);
êåíïäïîßá (slava deºartã, vanitatea); õðåñçöáíßá (mândria, trufia).189

5.1. Originea logismoilor

Ghenadie de Marsilia, la începutul secolului V, ridicã problema originalitãþii evagriene
asupra celor opt logismoi.190

Originea celor opt gânduri generatoare de patimi trebuie cãutatã mai întâi în întreita
ispitire în pustie a Mântuitorului de cãtre diavol. Aici apar primele trei gânduri generatoare
de patimi: lãcomia pântecelui, iubirea de argint ºi mândria (Matei 4, 3). Se vorbeºte apoi în
Noul Testament de Maria Magdalena, care ºi-a înnoit viaþa prin scoaterea din sufletul ei a
celor ºapte duhuri rele, de cãtre Mântuitorul (Marcu 16, 19). La fel, se face pomenire de cele
ºapte duhuri care intrã în sufletul omului, dupã ce ºi-a pierdut comuniunea cu Dumnezeu
(Luca 11, 26). Pe de altã parte, Mântuitorul a arãtat cã �din inima omului ies gânduri rele care
îl necurãþesc pe om: desfrânãrile, adulterul, uciderile, asupririle, vicleºugurile, înºelãciunile,
necumpãtarea, invidia, hula, mândria, uºurãtatea� (Marcu 7, 20�23).

Sfântul Apostol Pavel identificã gândurile rãutãþii cu faptele întunericului, precum:
�desfrânãrile ºi faptele de ruºine, certurile ºi invidia�. Acestea sunt contrare bunei cuviinþe,
ca viaþã în Hristos (Romani 13, 12�14). Apostolul aratã apoi cã �nici desfrânaþii, nici
sodomiþii� nici lacomii, nici batjocoritorii, nici rãpitorii nu vor moºteni împãrãþia lui Dum-
nezeu� (I Corinteni 5, 9�11; Efeseni 5, 5). Printre �faptele trupului�, Apostolul enumerã:
�desfrâul, necumpãtarea, certurile, mâniile, dezbinãri, pisme, ucideri, beþii, chefuri, precum
ºi altele asemenea acestora� (Galateni 5, 19�21). Patimile caracteristice omului vechi sunt

189 Tratatul practic, studiu introductiv, traducere ºi comentarii de Cristian Bãdiliþã, Iaºi, 1997, p. 43.
Capete despre deosebirea patimilor ºi a gândurilor, Filocalia, vol. I, p. 48�71; Migne, P. G. 79,
1199 � 1228.

190 Tomas Spidlik, Spiritualitatea rãsãritului creºtin, vol I (Manual sistematic), trad. Diac. Ioan I. Icã
jr., Sibiu, 1997, p. 287.
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�desfrâul, pofta cea rea, lãcomia, mânia, iuþimea, rãutatea, hula, vorbele de ruºine� (Coloseni
3, 5�8).

Sfântul Apostol Ioan indicã cele trei forme sub care se manifestã egoismul: �pofta
trupului, pofta ochilor ºi trufia vieþii� (I Ioan 2, 16).

De aici vedem cã în Noul Testament nu gãsim o anume listã sistematic alcãtuitã a
gândurilor rãutãþii, ci multitudinea ºi varietatea faþetelor patimii din sufletul omului, ºi a
dezastruoaselor ei consecinþe�

Logismoii evagrieni sunt confruntaþi de unii cercetãtori cu patimile grele ale stoicilor,
generatoare ale celorlalte patimi. Spun ei cã nu ar fi exclusã în acest sens influenþa exercitatã
asupra lui Evagrie de cãtre dascãlul sãu, Sfântul Grigorie de Nazianz, care s-a instruit cu
multã sârguinþã, studiind filosofia la ºcoala din Atena�

Se considerã apoi, nu fãrã temei, analogia dintre lista evagrianã a logismoilor ºi lista
viciilor alcãtuitã de Origen, dascãlul sãu. Astfel, Evagrie ia de la Origen simbolismul cuceririi
Canaanului sub conducerea lui Iosua Navi, unde se face pomenire de 7 neamuri potrivnice lui
Israel (Deuteronom 7, 1). Exista desigur în epoca elenisticã, în care a trãit Evagrie, cataloage
de vicii care circulau prin intermediul diverselor literaturi. În orice caz, akedia poartã indubi-
tabil semnãtura lui Evagrie, fiind ispita ºi patima specificã celui retras din lume.191

Alþi cercetãtori care s-au ocupat de �logismorii evagrieni�, nu se îndoiesc de
autenticitatea lor, considerând cã sinteza ºi sistematizarea aparþine lui Evagrie, pornind de la
experienþa personalã ºi de la înþelepciunea avilor egipteni.192

Fãrã a contrazice aceastã ipotezã, considerãm cã originalitatea evagrianã a logismo-
ilor este datã de înþelepciunea duhovniceascã a Scripturilor Sfinte. Aceasta este, în general,
duhul patristic. Pentru ei cuvântul lui Dumnezeu scris sub inspiraþia Duhului Sfânt este �duh
ºi viaþã�, este lege ºi program de viaþã spiritualã. Nici nu putea fi altfel din moment ce prin
Scripturã le vorbeºte Dumnezeu, Hristos � Domnul ºi Apostolii, iar idealul vieþii lor era mân-
tuirea în Hristos.

Pentru a înþelege mai bine ce a însemnat cuvântul lui Dumnezeu în viaþa Dascãlilor
Bisericii, vom veni cu câteva exemple:

Mântuitorul a recomandat Sfinþilor Apostoli nevoia de a priveghea ºi a se ruga pentru
a nu cãdea în ispitã. Privegherea a devenit astfel o regulã de viaþã în asceza creºtinã, pãrinþii
numindu-se chiar �neptici�, ca cei ce privegheazã, având conºtiinþa mereu treazã, mereu la
datorie, spre a-ºi trãi viaþa în lumina Evangheliei ºi nu în întunericul pãcatului.

Sfântul Apostol Pavel a îndemnat pe tesaloniceni ca �neîncetat sã se roage� (I Tesalo-
niceni 5, 17). Acest �rugaþi-vã neîncetat� a devenit duhul filocaliei, fãcând din rugãciune cea

191 I. Hausherr, L�origine de la théorie orientale des huits péchés capitaux, Orientalia Christiana
XXX, 3 1933, p. 164-175 dupã T Spidlik, p. 287.

192 Cristian Bãdiliþã, o. c. p. 44-45, Despre cele opt duhuri ale rãutãþii, P.G. 79. 1145A � 1164D.
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mai înaltã filosofie creºtinã, constituind în acelaºi timp mobilul sau izvorul curentului isihast
în jurul cãruia va gravita în mare parte spiritualitatea Rãsãritului creºtin.

Apostolul a mai îndemnat apoi ºi pe creºtinii altor Biserici, spunând: �Nu vã îmbãtaþi
de vin în care este desfrânare� (Efeseni 5, 18). Aceste cuvinte vor face �carierã� în spirituali-
tatea creºtinã, fiind un �memento� pentru pãrinþii neptici. Ei vor lua aminte cã gastrimargia
atrage dupã sine porneia, ºi astfel au evitat nu numai îmbuibarea, ci ºi sãturarea, iar vinul îl
evitau aproape cu desãvârºire.

Apostolul a scris, apoi, corintenilor cã �cel ce se cãsãtoreºte face bine, iar cel ce nu se
cãsãtoreºte, face ºi mai bine�� (I Corinteni 7, 38), ºi astfel, din aceste cuvinte s-a �nãscut�
monahismul creºtin.

Atât de mult a iubit Origen cuvintele Domnului ºi cu nestãvilitã dorinþã le-a aplicat în
viaþã, încât, interpretând literal textul referitor la cei ce �se fac fameni pentru împãrãþia lui
Dumnezeu�� (Matei 19, 12) s-a castrat, creind smintealã de-a lungul veacurilor, în lumea
creºtinã�

ªi exemplele pot continua�
Revenind la logismoii lui Evagrie, va trebui sã cãutãm originea lor ºi inspiraþia lui în

înþelepciunea Duhului Sfânt descoperitã în Sfintele Scripturi, mai ales în cuvintele Domnului
ºi ale Apostolilor.

Iatã, dintru început, pãrerea lui Evagrie cu privire la Cuvântul inspirat al Scripturii:
��Cuvintele Duhului Sfânt sã nu te pãrãseascã ºi bate în porþile Scripturilor cu mâinile
virtuþilor. Atunci îþi va rãsãri nepãtimirea inimii ºi vei vedea în rugãciune mintea în chipul
stelei�.193

Pentru a vedea mai bine originea biblicã a logismelor evagriene, vom apela la cuvintele
Revelaþiei divine. Astfel, gastrimargia, filargyria ºi kenodoxia (inclusiv hyperefania) sunt
luate, dupã însãºi mãrturia lui, din cele �trei gânduri� care constituie tripla ispitire a
Mântuitorului de cãtre diavol în pustie (Matei 4, 3).194 Despre filargyria, ca �rãdãcinã a tuturor
relelor� dã mãrturie ºi sfântul Apostol Pavel (I Timotei 6, 10). Efectele gastrimargiei le cunoaºte
Evagrie tot din cuvintele apostolice (Efeseni 5, 18), ºi spune, urmând pe Sfântul Pavel, �cã
este cu neputinþã sã cadã cineva în mâinile duhului desfrânãrii, dacã nu a fost doborât mai
întâi de lãcomia pântecului�.195

Porneia primeºte o interpretare duhovniceascã în Predica de pe Munte (Matei 5, 27�28),
de aceea Evagrie o aºeazã pe locul doi, urmând gastrimargiei, care îi este cauza, dupã cuvintele
Apostolului acum arãtate.

193 Capete despre deosebirea patimilor ºi a gândurilor, 23, Filocalia, vol. I, p. 67.
194 Idem, 1, p. 48-49.
195 Ibidem, 1, p. 48.
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Orgé este prea binecunoscutã lui Evagire din Predica de pe Munte, unde Mântuitorul
îi acordã o atenþie deosebitã, în sensul noii interpretãri �În duh ºi adevãr� a pãcatului uciderii
(Matei 5, 21�23).

La fel, mânia îi era cunoscutã lui Evagrie ºi din cuvintele apostolice, redate, dupã
Psalmi, într-un sens pozitiv ºi negativ: �Mâniaþi-vã, dar nu pãcãtuiþi; soarele sã nu apunã
peste mânia voastrã. Nu daþi loc diavolului� (Efeseni 4, 26�27; Psalmul 4, 4). Evagrie
interpreteazã apoi, recomandarea apostolicã mai întâi în sens pozitiv, socotind mânia ca o
�aprindere împotriva gândurilor rãutãþii�.196 Iatã însã ºi sensul negativ: �Cel ce vrea sã se
roage cu adevãrat� sã-ºi stãpâneascã mânia�,197 �cel ce se mânie ºi þine minte rãul, oricât ar
iubi rugãciunea, nu este în afarã de învinuire�.198 Tot cu referire la mânie, spunem cã �cine
ºi-a stãpânit mânia, a supus pe diavol, iar cine s-a robit de dânsa, nu se mai þine de viaþa
monahalã ºi e strãin de cãile Mântuitorului�.199

Pânã la Evagrie, akedia avea sensul clasic de neglijenþã, lipsã de interes. �Evagrie este
cel dintâi care a identificat demonul akediei cu «demonul amiezii» din Psalmul 90, 6�.200

Lype figureazã pe lista celor patru mari afecte ale stoicilor, dar Evagrie, ca în cazul lui
apatheia, îi dã un sens creºtin-duhovnicesc. Evagrie pune pe lype în legãturã cu cuvintele
apostolice referitoare la iertarea acordatã celui care greºeºte, �pentru ca un astfel de om sã nu
fie copleºit de prea multã întristare� (II Corinteni 2, 7). Apoi, Evagrie pune pe lype în legãturã
cu viclenia nãpârcii,201 deschizând astfel posibilitatea interpretãrii lui prin invidie, cum de
altfel se va ºi întâmpla mai târziu�

Înainte de a încheia, nu este lipsit de importanþã sã ne referim ºi la înþelesul de
profunzime al logismoilor. Olivier Clement apreciazã cã însuºi cuvântul e �dificil de tradus�.
El �denumeºte gândurile� nu însã în sens cerebral, ci ca pulsiuni germinative, care se pot
transforma în obsesii, în idolatrie. În aceste tendinþe � spune el mai departe � trebuie sã
discernem ce este energie vitalã ºi ce este deviere idolatricã. Prin Iisus, vom învinge idolatria,
vom îmbrãca în duh gândirea noastrã, transfigurând-o�.202

196 Ibidem, 15, p. 60.
197 Ibidem, 53, p. 81
198 Ibidem, 64, p. 82.
199 Ibidem, 12, p. 58.
200 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol I, p. 294.
201 o.c., 12, p. 58
202 Puterea credinþei, trad. rom., Târgoviºte, 1999, p. 81
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5.2. Logismoii în Spiritualitatea Rãsãriteanã

Oricare ar fi �Începutul � începutului�, lista celor opt logismoi, este cunoscutã în spi-
ritualitatea creºtinã, purtând paternitatea evagrianã. Ea a fost preluatã de cãtre Nil Ascetul,203

Ioan Scãrarul204 ºi Sfântul Ioan Damaschin.
Acesta din urmã, sintetizeazã aspectele ascezei creºtine în scrierea sa adresatã unui

numãr mare de cititori, intitulatã �Despre virtuþi ºi vicii�.205 El spune explicit: ��Dar trebuie
sã punem diagnoza gândurilor pãtimaºe, prin care se sãvârºeºte tot pãcatul. Gândurile în care
se cuprind toate pãcatele sunt opt: lãcomia pântecului, desfrâul, filarghiria, mânia, întristarea,
akedia (trândãvia), slava deºartã ºi mândria. Ca aceste opt gânduri (logismoi) sã ne tulbure
sau sã nu ne tulbure, nu depinde de noi. Dar ca sã stãruiascã sau ca sã nu stãruiascã sau ca sã
aprindã patimile sau ca sã nu le stârneascã, atârnã de noi�.

Într-o altã scriere intitulatã: �Despre cele opt duhuri ale rãutãþii�,206 Sfântul Ioan
Damaschin, asemenea lui Evagrie, înlocuieºte termenul de �gând�, cu cel de �duh�. E vorba
de duhul cel rãu, adicã de diavol, cunoscutã fiind concepþia asceþilor creºtini cã mai întâi
diavolul ne sugereazã pãcatul, el fiind izvorul lui. Apoi apar gândurile rele, încât �În lumea
realitãþilor spirituale pãcatul a primit consistenþã închegându-se împrejurul noþiunii de diavol.
A lupta împotriva pãcatului a devenit astfel acelaºi lucru cu a te lupta împotriva rãului din
tine ºi din lume, împotriva demonului. Iar demonul se prezintã sub atâtea înfãþiºãri câte pãcate
sunt. Existã, de aceea, un demon al mândriei, altul al lãcomiei, º.a.m.d.�.207

5.3. Logismoii în Spiritualitatea Apuseanã

Cele opt duhuri ale rãutãþii descoperite de Evagrie au fost �comunicate� Apusului
creºtin de cãtre discipolul acestuia, Sfântul Casian. În lucrãrile sale, Sfântul Casian acordã
spaþii largi, tratând fiecare pãcat în parte, pe baza unei temeinice documentãri scripturistice.
În limba lui, �octo principalia vitia� id est primum gastrimargiae, quae interpretatur
concupiscentia gulae, secundum furnicationis, tertius philargyriae, quod intelligitur avaritia,

203 Despre cele opt duhuri ale rãutãþii, P. G. 79, 1145 A � 1164 D
204 Scara XXVI, trad. Mitropolit Nicolae Corneanu, Timiºoara, 1994, p.506
205 Filocalia, vol. IV, p. 191
206 Migne, P. G. 95, 80 A � 84 B
207 Mitropolit Nicolae Corneanu, Sfântul Ioan Damaschin despre cele opt gânduri ale rãutãþii, în

colecþia �Patristica mirabilia�, Timiºoara, 1987, p.426
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velut proprius exprimatur, amor pecuniae; quartum irae; quintum tristitiae; sextum acediae,
quod est anxietas sive taedium cordis; septimum cenodoxiae, quod sonat vana seu inanis
glori; octavum superbiae�208 (Opt sunt principalele vicii (care otrãvesc neamul omenesc).
Anume: primul este cel al lãcomiei (de la mâncare), ceea ce înseamnã pofta de mâncare; al
doilea, al desfrânãrii; al treilea, al arghirofiliei, prin care se înþelege lãcomia (zgârcenia),
adicã, dupã cum îi spune numele, dragostea de bani (avere, bogãþie); al patrulea, al mâniei; al
cincilea, al tristeþei (întristãrii); al ºaselea, al akediei, adicã neliniºtea (Îngrijorarea sau
plictiseala, scârba, lehamitea, amarul sau dezgustul inimii); al ºaptelea al kenodoxiei, care
înseamnã vanitate sau glorie deºartã; al optulea, al trufiei).

Comparând cu lista evagrianã, remarcãm la Casian o inversiune. Dacã la Evagrie lype
era pe locul patru ºi orge pe locul cinci; la Casian, ira este pe locul patru, iar tristitia este pe
locul cinci. Apoi, Sfântul Casian nu va reda grecescul �áêçäßá� cu latinescul �taedium�,
gândindu-se poate ºi la faptul cã taedium nu cuprinde întreaga gamã psihologicã de înþelesuri
pe care le are akedia. �Aceste vici � spune mai departe Sfântul Casian � sunt de douã feluri:
naturale, cum este lãcomia la mâncare, ºi în afara naturii, cum este arghirofilia. Iar lucrarea
lor este împãrþitã. Unele nu pot fi îndeplinite fãrã acþiunea trupului, cum este lãcomia la
mâncare ºi desfrânarea, iar altele se produc fãrã vreo lucrare a corpului, cum este mândria ºi
slava deºartã. Unele se pun în miºcare prin cauze de afarã, cum este arghirofilia ºi mânia, însã
sunt aþâþate de pricini dinãuntru, cum sunt akedia ºi tristia�.209

Lista celor opt logismoi o gãsim apoi în Apusul creºtin la episcopul Eutropiu al
Valenciei,210 Isidor al Seviliei211 ºi Sfântul Grigorie cel Mare.212

Acesta din urmã eliminã pe superbia, din lista Sfântul Casian, consideratã alãturi de
philautia � �regina viciilor�, rãdãcina tuturor viciilor din care lãstãresc toate celelalte patimi,
dupã cum spune Scriptura: �Începutul oricãrui pãcat este mândria� (Sirah 10, 15).

În acelaºi timp, Sfântul Grigorie schimbã ºi ordinea patimilor, dupã cum urmeazã:
inanis, gloria, invidia, ira, tristitia, avaritia, ventris ingluvies (lãcomia pântecului) ºi luxuria
(senzualitatea, în sens de dezordine moralã).

Sfântul Grigorie cel Mare, inversând lista evagrianã prin punerea mândriei în capul
patimilor, se motiveazã astfel: �Mândria este rãdãcina tuturor relelor, pentru cã este originea
tuturor pãcatelor. Cele ºapte pãcate capitale sunt cele dintâi ºi cele mai însemnate ramuri
ieºite din aceastã rãdãcinã� Mântuitorul lumii, vãzând cã oamenii gem sub robia viciilor, a
venit plin de cele ºapte daruri ale Duhului Sfânt pentru a desfãºura o luptã duhovniceascã cu
duºmanii Sãi ºi a-i elibera pe oameni de sub tirania lor.213

208 Convorbiri duhovniceºti, V, II, Migne, P.L. 80, 95 C � 98 B
209 ibidem
210 Epistola cãtre papa Petru despre cele opt pãcate � Migne, P.L. 80, 9-14
211 Differentiarum, sive de proprietate sermonum, II, 40; P.L. 83, 95 C � 98 B
212 Moralia 1 XXXI, C. 45, P.L. 76, 620 � 622
213 Moralia XXXI, 17, P. L. 73, 621
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Dupã cum vedem, invidia a luat locul akediei.
Mai târziu, invidia va lua locul lui tristia, apreciindu-se cã ºi invidia este propriu-zis

tot un fel de întristare, nu particularã ca tristia, ci pentru binele altuia. Apoi, în akedia s-a
vãzut mai mult lenea, iar superbia, a luat locul lui inanis gloria, apreciindu-se cã cea din
urmã e implicatã în cea dintâi. Sau cã se deosebesc aºa cum se deosebeºte copilul de bãrbat
sau grâul de pâine.214

Petru Lombardul introduce schema celor ºapte pãcate capitale, în urmãtoarea ordine:
superbia, avaritia, luxuria, invidia, gula (lãcomia), ira, akedia (lenea).

Se mai discutã încã aceastã listã, deºi ea a devenit clasicã în manualele de moralã
creºtinã. De pildã, unii susþin cã invidia poate fi inclusã în avaritia, alþii cã tot aºa de bine
poate face parte ºi din superbia. Unele catehisme catolice înlocuiesc invidia cu neascultarea.
Noi socotim cã neascultarea este fiica mândriei, mai mult decât invidia, încât neascultarea
rãmâne implicatã în mândrie, ºi rãmâne alãturi de ea.215

Confruntând logismoii în spiritualitatea rãsãriteanã ºi apuseanã, putem conchide cã
ordinea latinã reflectã un punct de vedere dogmatic, în timp ce ordinea rãsãriteanã are
cu precãdere un caracter psihologic, de profunzime, motiv pentru care autorii duhovni-
ceºti o preferã ca învãþãturã practicã.216

214 Scara, XXII, trad. cit., p. 355
215 Asistent Constantin C. Pavel, Lãcomia, patimã dãunãtoare vieþii individuale ºi obºteºti, în rev.

Studii Teologice, 7-8 /1955, p. 470�471
216 T. Spidlik, o. c. p. 289

* * *
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6. DUHURILE RÃUTÃÞII

Tratând în parte despre gândurile generale ale rãutãþii, vor respecta ordinea evagrianã,
adãugând ºi celelalte patimi care au intrat în atenþia moralei ºi spiritualitãþii creºtine, precum
invidia ºi lenea. Vom cãuta apoi sã extindem tratarea lor cu aplicare specialã la viaþa concretã
a omului modern, fiindcã patimile rãutãþii nu privesc în exclusivitate pe monahi, ci, în gene-
ral, pe omul de pretutindeni ºi de totdeauna, pe toþi cei împovãraþi ºi înrobiþi de pãcat,
dupã cum ne spun deosebit de sugestiv în acest sens versurile lui Mihai Eminescu: �La acelaºi
ºir de patimi deopotrivã suntem robi: / Fie slabi, fie puternici, fie genii, ori neghiobi��

La fel, vom avea în atenþie pe toþi cei ce luptã cu pãcatul în ascensiunea lor duhovni-
ceascã spre desãvârºirea vieþii în Hristos, formulând terapia pentru fiecare patimã în parte.

Pentru atingerea acestui obiectiv vom angaja o dezbatere eclecticã, folosind deopotrivã
înþelepciunea duhovniceascã a pãrinþilor ascezei creºtine, alãturi de remediile oferite de
psihologie, medicinã, biologie, în general ale ºtiinþei, aplicate la viaþa omului concret.

6.1. GASTRIMARGIA

6.1.1. Noþiunea

Luat din practica asceticã, cuvântul se traduce prin �nebunia stomacului�, avându-se
în vedere stãrile de foame cu care erau confruntaþi cei ce posteau.

Gastrimargia sau ventris ingluvies (lãcomia pântecului) este patima pervertirii plãcerii
ce susþine instinctul sau imboldul nutritiv, alimentar, în mãsurã sã asigure buna desfãºurare a
vieþii. Ea reprezintã o depãºire a mãsurii sau a necesarului mâncãrii ºi bãuturii.

Mulþi dintre dascãlii Bisericii considerã cã lãcomia este imboldul care a pus în miºcare
sufletul spre neascultare ºi trupul spre gustare a ceea ce era oprit prin poruncã divinã. Cu
aceasta intrã pãcatul în lume. De aici, din lãcomie, s-a desfãºurat întreg dezastrul maladiilor
spirituale, ea fiind prima zalã a lanþului patimilor sau a gândurilor rãutãþii, care îl robeau pe
om devastându-i sufletul.
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6.1.2.  Gastrimargia ca maladie spiritualã

Pentru a înþelege mai bine patima gastrimargiei, se cuvine ca dintru început sã arãtãm
cã reprezentând sinteza a douã lumi, omul este dependent de creaþie, deºi este corolarul ºi
stãpânul ei. Aceastã dependenþã vizeazã cu precãdere partea biologicã a fiinþei sale, dar cu
repercursiuni adânci asupra vieþii lui spirituale, fiindcã omul nu este numai materie, ci ºi
suflet� încã de la creaþie i-a fost dat omului nu numai locul de existenþã, ci ºi modul de a
vieþui. Creatorul însuºi l-a înzestrat cu organele necesare ºi cu hrana trebuitoare�(Facere
1, 29). Numai cã, dupã apariþia pãcatului, odatã cu concupiscenþa s-a pervertit ºi atitudinea
omului faþã de hranã ºi de bãuturã, fãrã de care nu-ºi poate asigura buna desfãºurare a vieþii.
Plãcerea a luat-o înaintea necesarului, ca un afect iraþional, care prin excesele insaþiabile
devine potrivnicã firii, aducându-i tot felul de dereglãri ºi situaþii ce-i sunt dãunãtoare. Nu
instinctul de nutriþie ce-ºi cere dreptul la existenþã este vinovat de declinul bio-psihic al omului,
ci plãcerea insaþiabilã, transformatã în excese de tot felul, care se cauzeazã reciproc. De
exemplu, excesul la mâncare ºi bãuturã atrage dupã sine pofta spre desfrânare, chiar în situaþia
în care raþiunea ºi voinþa nu o doreºte. E ca ºi cum, încercând o sobã cu lemne, nu a-i dori ca
ea sã dea cãldurã prea mare� De aceea, mai întâi se impune sã dozãm încãrcãtura sobei ºi
atunci cãldura va fi ºi ea dupã trebuinþã� Lãcomia degenerând în excese, târãºte firea în tot
felul de plãceri, care, cu cât devin mai intense cu atât vor provoca firii ºi vieþii suferinþe de
care cu greu va mai putea sã scape.

Prin urmare, noi nu combatem necesarul ºi trebuinþa cerutã de firea omeneascã pentru
buna desfãºurare a vieþii. Nu satisfacerea instinctului e vinovatã, ci pervertirea lui prin lãcomia,
care degenerând în excese, transformã plãcerea înºelãtoare a gustului în patimã, ca suferinþã
determinatã de boalã.

Înþelepþii antici ºi-au dat seama de aceastã realitate ºi au considerat cã e bine, pentru
buna funcþionalitate a firii ºi a vieþii, sã te scoli de la masã când încã ai mai dori sã mãnânci;
iar abuzurile ºi excesele trebuie evitate, fiindcã în ele viaþa se risipeºte împreunã cu bunurile
ei�

Mântuitorul ne învaþã ca zilnic sã cerem Pãrintelui nostru sã ne dea pâinea, adicã
hrana necesarã vieþii� El combate însã excesele, îmbuibarea ºi nesaþiul faþã de mâncare ºi
bãuturã. Ne spune atât de clar: �Luaþi aminte la voi înºivã sã nu vi se îngreuneze (împovãreze)
inimile de bãuturã ºi mâncare multã ºi de beþie (ìÝèç = ebrietas) ºi de grijile vieþii� (Luca
21, 34). Nu e condamnat aici faptul cã mãnânci ºi bei pânã la necesarul firesc, adicã pânã la
satisfacerea nevoilor imperioase ale firii sau cã eºti preocupat de problemele vieþii pãmântene,
ci atitudinea care duce la împovãrarea sau la copleºirea inimii (âáñçèùóéí de la âáñÝù = a fi
îngreunat, copleºit, împovãrat), ca ºi abuzul, exagerarea, îmbuibarea (êñáéðÜëç), precum ºi
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beþia (ìÝèç = îmbuibare, ebrietas). De aici vedem cã Mântuitorul combate, pe de o parte,
excesul, îmbuibarea, abuzul, exagerarea, adicã ceea ce depãºeºte necesarul sau mãsura. Pe de
altã parte, Mântuitorul ia atitudine faþã de lipsa de tãrie a sufletului care se lasã copleºit de
�grijile vieþii� (ìåñßìíáéò âéùôéêáéò), ceea ce ar însemna o neîncredere în purtarea de grijã a
Pãrintelui ceresc sau o închidere a orizontului vieþii veºnice: �ªi voi nu cãutaþi ce veþi mânca
sau ce veþi bea ºi nu fiþi neliniºtiþi (Îngrijoraþi)� (Matei 6, 31; Luca 12, 29).

Prin urmare, mâncarea ºi bãutura sunt bunuri naturale ºi necesare vieþii. Iar pentru
buna ei desfãºurare ne-a lãsat plãcerea pe care o numim apetit. Nu sila, nici forþa, ci apetitul.
De aceea, când apetitul lipseºte e semn de boalã, precum tot boalã este ºi atunci când apetitul
este insaþiabil. Acest fapt e dovedit de însãºi fiziologia corpului omenesc. Instinctul de nutriþie
cuprinde foamea ºi setea provocate de contracþiile tubului digestiv. Aceste contracþii sunt
declanºate de centri nervoºi din hipotalamus. Aceºti centri sunt provocaþi de faptul cã sângele
nu mai are aceeaºi compoziþie ca atunci când alimenteazã sistemul nervos. Aºa cã starea de
foame este un proces fiziologic legat de metabolismul uman. Foamea este pentru unii mai
mare, iar pentru alþii mai micã, în funcþie de munca prestatã, de constituþia neurovegetativã,
de starea generalã de sãnãtate, de buna dispoziþie sau de tristeþe, ca ºi de ereditate�

De aici vedem cã, dacã plãcerea � apetit determinã buna desfãºurare a vieþii, ea însoþind
buna funcþionalitate a instinctului alimentar, de conservarea vieþii, lãcomia o deformeazã,
transformând-o din mijloc necesar, în scop ce duce la excese, la abuzuri ºi la insaþietate,
încât devine contrarã firii, deoarece în loc sã o susþinã, conform menirii sale, îi destramã
arhitectonica ºi o prãbuºeºte într-un neîntrerupt lanþ de destrãbãlãri. Trupul supus pãcatului
lãcomiei pântecului se deformeazã ºi se împovãreazã cu un �balast� nefolositor vieþii. Sfântul
Vasile cel Mare întreabã: �Ce înconjori cu atâta grijã un lucru mic care mai pe urmã se va
nimici? Ce te îngraºi atât ºi te rotunjeºti? Uiþi oare cã în mãsura în care sporeºte carnea de pe
tine, închisoarea pe care o construieºti sufletului tãu devine mai grea?...�.217 În astfel de situaþii,
omul nu mai rãmâne stãpân pe sine, ci este înrobit, dominat de pofta lãcomiei dupã mâncare
ºi bãuturã, în aºa fel încât �dumnezeul� unor astfel de oameni împãtimiþi este �pântecele�
(Filipeni 3, 19). Plãcerea, pentru ei, devine un idol, lumea, un loc de cãutare a plãcerilor ºi
poftelor trupului. Aceasta e boala spiritului: idolatria moralã ca schimbare a tablei de
valori. Adicã, în loc ca mâncarea ºi bãutura sã constituie necesarul vieþii, în loc sã o folosim
dupã trebuinþã, ea ne înrobeºte. Mai mult ca oricând lumea modernã, promovând vitalismul
instinctelor ca scop al vieþii, înrobeºte oamenii cu atracþii excesive de mâncãruri ºi bãuturi
care de care mai apetisante, transformând prin îmbuibare necesarul vieþii într-un scop
existenþial. Aici e paradoxul care depãºeºte ºi sfideazã firescul printr-un dezechilibru
moral, printr-o idolatrie moralã� Primul om în paradis mânca pentru a trãi. Pãcatul care
transformã apetitul în scop, îi dicteazã: �trãieºte ca sã mãnânci!� ªi de aici decurge abuzul ºi
îmbuibarea, nesaþul ca efect al lãcomiei. Iar acesta constã în faptul cã ceea ce era firesc,

217 Omilie la psalmul 29, 9, P. G. 29, 319
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devine nefiresc. �Grija de trup� e ceva firesc. �Prefacerea ei în pofte� este nefirescul, abuzul
(adicã ceea ce este pe lângã uzanþa normalã ºi naturalã) (Romani 13, 14). Cu alte cuvinte,
afectul foamei nu se miºcã orientat de ideea de bine pânã la necesar, ci orientat de pofta care
dominã raþiunea, nãscând ideea rea a nesaþului, ce conduce la animalitate ºi chiar sub aceasta,
fiindcã orice animal are înscrisã în firea sa norma saþietãþii�

6.1.3. Formele fizio-patologice ale gastrimargiei

Faptul cã gastrimargia este un pãcat împotriva firii, o dovedesc formele patologice
în care decade. Astfel, dacã anorexia ca lipsã a poftei de mâncare este un simptom maladiv
unanim recunoscut ºi acceptat, tot astfel ºi insaþietatea reprezintã o patologie a naturii
umane. E vorba de eclimie = åêëéìßá, ca foame devorantã; bulimia = âïõëéìßá sau glutoneria
(glutto = mâncãcios, lacom) ºi anemia de foame.

Bulimia reprezintã o tulburare de comportament alimentar, tradusã prin senzaþie
excesivã de foame, ºi nevoia unei ingestii excesive de hranã, fãrã a fi urmatã de senzaþia de
saþietate. E o foame insaþiabilã. Originea trebuie cãutatã în tulburãrile metabolice: diabet,
obezitate de aport, dezordini diencefalice, psihice (În sindromul demenþial) când impulsurile
instinctive ies de sub controlul instanþelor superioare de conºtiinþã. Poate fi legatã ºi de
psihoza maniacã depresivã sau de sindroamele obsesiv impulsive constând în nevoia impulsivã
de a ingera cantitãþi crescute de alimente. Paradoxul constã în faptul cã subiectul manifestã o
atitudine criticã faþã de acest exces. Freud o numeºte �angoasa de a muri de foame�. I se
mai spune ºi cynorexie (poftã de câine) sau lycorexie (poftã de lup) ºi hiperorexie (orexis =
apetit). Glutoneria manifestã de asemenea senzaþia de foame exageratã, patologicã, persistând
ºi dupã ingestia masivã de alimente. Se întâlneºte în leziunile organice cerebrale, tumori
diencefalice ºi pancreatite, diabet, hipertiroidie, în demenþe involutive. Anemia de foame a
fost descoperitã de Lucy Willis ºi se caracterizeazã prin carenþe protidice ºi de vitamine din
grupul B. Se poate instala în afecþiunile psihice în care aportul acestor factori este redus.218

Anorexia (de la ïñÝîéò = apetit) indicã lipsa apetitului, a poftei de mâncare. Ca mecanism de
producere sunt implicate tulburãrile ce apar la nivelul controlului exercitat de cortex asupra
centrilor foamei ºi saþietãþii din hipotalamã. La subiecþii normali aflaþi sub imperiul unor
emoþii puternice, dupã o scurtã perioadã de înfometare, apetitul devine reversibil. În numeroase
afecþiuni organice ºi psihice apare anorexia de duratã, care îºi gãseºte locul în tabloul clinic al
afecþiunilor digestive bucale (masticaþie ºi/sau deglutiþie dificilã) gastrice (gastrite, cancer
gastric), afecþiuni hepato-bilio-pancreatice; endocrinopatii, insuficienþã hipofizarã, insuficienþã
cortico suprarenalã, hipertiroidia, hiperparatiroidia, diabetul zaharat decompensat, intoxicaþii

218 Dicþionar Enciclopedic de psihiatrie (în colab.), sub direcþia lui Constantin Gorgos, vol. I,
Bucureºti, 1987, p. 474; ºi vol. II, Bucureºti, 1988, p. 273.



135

Duhurile rãutãþii

cronice endogene: acidozã diabeticã, uremia sau exogene: alcoolismul cronic, afecþiuni psihice:
nevroze, nevroze depresive, schizofrenie, boli generate de leziuni corticale. În nevroze anore-
xia îmbracã coloraturi particulare, în funcþie de forma clinicã: demonstrativã ºi ostentativã, în
isterie: lamentivã ºi de inspiraþie �medical-ºtiinþificã�, în hipocondrie: neliniºtitã, însoþitã de
panicã; în stãrile de anxietate: cu caracter obsesiv sau cu fobii paralizante; în sindromul
obsesivo-fobic: lipsa alimentaþiei alãturi de prãbuºirea dispoziþiei; în stãrile depresive de
diferite intensitãþi. În psihoze anorexia primeºte mai degrabã forma refuzului alimentar
consecutiv instalãrii tulburãrilor psihice centrale (idei delirante, halucinatorii, confuzie,
depresie). În schizofrenie refuzul alimentar face parte din fenomenul mai larg al negativismului
sau transcende din trãirile delirant halucinatorii. În psihozele depresive apare ca un revers al
ideilor de inutilitate, culpabilitate sau ca modalitate autoliticã�219

6.1.4. Alcoolismul � boalã ºi delict

Cât priveºte lãcomia de bãuturã, se poate spune cã aceasta se referã în special la
folosirea alcoolului asemenea unui drog. Este prea binecunoscut faptul cã alcoolul are asupra
vieþii sufleteºti ºi trupeºti a omului consecinþe particulare. Pe unii îi veseleºte, pe alþii îi face
posomorâþi, pe alþii îi face agresivi ºi tumultuoºi� Alcoolul poate avea însã ºi un efect eu-
peptic, ajutând la buna digestie. De aceea este îndeobºte folosit la mesele festive. Alcoolul nu
e rãu în sine. Psalmistul spune cã �vinul veseleºte inima omului�. Mântuitorul ne-a lãsat pânã
la sfârºitul veacurilor Cinstit Sângele Sãu, sub forma vinului. Sfântul Ioan Gurã de Aur vine
însã cu precizarea cã �bãutura este de la Dumnezeu, dar beþia este de la diavol�. De aici
vedem cã de chibzuinþa ºi de voinþa noastrã atârnã modul folosinþei bunurilor, spre susþinerea
vieþii sau contra ei. Sfântul Apostol Pavel spune spre luare aminte: �feriþi-vã de vin întru care
este desfrânare�. Aceastã atenþionare apostolicã va deveni un memento pentru viaþa duhovni-
ceascã a asceþilor creºtini. Dar mai înainte, înþelepþii antici promovând chibzuinþa ºi buna
rânduialã în folosirea alcoolului, ne-au lãsat îndemnuri vrednice de reþinut. Ei spuneau cã
primul pahar îl bei de sete, al doilea de voie bunã, iar al treilea ºi cele ce urmeazã duc la
nebunie. Ei se întemeiau pe faptul cã pentru fiecare om este o mãsurã. Omul cuminte este
dator sã ºi-o cunoascã ºi sã nu o depãºeascã. Filon din Alexandria a avut dreptate când a
definit beþia ca o �rãtãcire a minþii�. Dezastrele morale, materiale ºi spirituale pe care ea le
aduce, dovedesc pe deplin aceastã realitate� Sfântul Vasile cel Mare atrage atenþia cã bãutura
are de multe ori un caracter insaþiabil. �Vinul însuºi împinge la consumare. În loc sã potoleascã
setea, face sã aparã în continuare o sete nouã. Vinul arde pe beþiv ºi-l provoacã sã bea tot mai
mult� dar continuitatea plãcerii toceºte senzaþia�.220 Maladia spiritualã a beþivului se vede

219 Idem, vol II, p. 212
220 Omilia XIV contra beþivilor, P.G. 31, 452c.
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din chiar înfãþiºarea sa: �ochii beþivului sunt livizi, pielea feþei îmbujoratã, respiraþia greoaie,
limba încãrcatã, vorba încurcatã, picioarele ºovãie ca ale copiilor�.221

Dacã alcoolul poate fi � aºa cum am vãzut � folositor organismului ºi vieþii, în acelaºi
timp el poate deveni prin depãºirea mãsurii un excitant nociv, cu urmãri dezastruoase atât
pentru persoana care îi cade victimã, cât ºi în relaþiile sociale. Astfel alcoolismul ca
toxicomanie este considerat cel mai important factor criminalogen al zilelor noastre, putând
împinge la sãvârºirea oricãrei infracþiuni; la acte de violenþã, vagabondaj, furt, viol, crime
de gelozie, etc.

Cu menþiunea cã numãrul celor ce consumã alcool este într-o neîntreruptã creºtere,
redãm o statisticã dintr-un anumit loc ºi timp, spre a ne da seama de victimele alcoolismului.
În 1981 America de Nord numãra 10 milioane alcoolici, dintre care 200.000 morþi anual;
50% dintre accidentele de automobil se datoreazã alcoolului. Tot în contul lui sunt puse 67%
din crime; 35% dintre sinucideri. Costul consumului de alcool se ridica atunci la 60 miliarde
dolari. Pãtrunzând printre tineri, face ravagii. S-a dovedit cã alcoolul este embriotoxic. Pro-
duce leziuni grave ale sistemului nervos central, ducând de multe ori la moartea embrionului.
Femeile care în timpul gestaþiei ingerã alcool, riscã sã nascã copii cu malformaþii, epileptici
sau debili mintali. Pe de altã parte, alcoolismul reduce potenþialul biologic ºi speranþa de
viaþã cu aproximativ 12 ani. Costul asistenþei medicale se ridicã în SUA la 120 miliarde
dolari.222

Societatea depune efort susþinut pentru recuperarea celor cãzuþi în aceastã patimã. Dar
asistenþa psihiatricã nu poate aduce vindecarea fãrã terapia eticã ºi educativã. Schema de
tratament a alcoolismului cronic alcãtuitã de Lamieux accentueazã în mod deosebit acest
fapt.223 ªi pe bunã dreptate, fiindcã alcoolul este un drog, iar alcoolismul este o boalã, care
poate avea o cauzã ereditarã, dar ºi una moralã, care atrage dupã sine responsabilitatea, devenind
un delict. Alcoolismul ca patimã este o înrobire moralã.

Alcoolismul creeazã forma unui cerc închis ºi vicios de excitaþie energeticã cu
consecinþe dezastruoase. Euforia violentã ºi delirantã pe care o creeazã alcoolul consumã o
anumitã cantitate de energie bio-psihicã. În absenþa alcoolului se creeazã o decompensare
nervoasã manifestatã sub forma tremurului specific. Ingerând alcool apare excitaþia energeticã
pentru a stimula buna dispoziþe, dar decompresarea nervoasã involueazã spre prãbuºirea în
delirium tremens. Altfel spus, alcoolismul este specific paradoxului patimii, prin faptul cã el
creeazã o dependenþã organicã, devenind otrava cerutã de organism spre distrugerea sa.
Alcoolismul este o sinucidere prin dorinþa de a trãi!

Sã vedem mai îndeaproape fazele alcoolismului menþionate de mai mulþi autori unanim
recunoscuþi ºi apreciaþi.

221 Idem, col. 452A.
222 Constantin Maximilian, Drumurile speranþei, Bucureºti, 1989, p. 77.
223 C. Gorgos, Dicþionar enciclopedic de Psihiatrie, cit, p.127
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Alcoolismul ca intoxicaþie alcoolicã are mai multe faze.
I. Beþia acutã, simplã reprezintã intoxicaþia accidentalã la un nebãutor sau un

epifenomen la alcoolismul cronic, comportând trecerea prin cele patru faze direct dependente
de gradul alcoolemiei. 1. Faza infraclinicã în care scad performanþele motorii. 2. Faza de
excitaþie psihomotorie (doritã ºi cãutatã), care apare la concentraþii variabile în funcþie de
subiect ºi se manifestã prin euforie, de obicei flux ºi ritm ideativ crescut, logoree, hiperproxenie,
hipermnezie, uºoarã iritabilitate, imaginaþie crescutã, incoordonare motorie. 3. Faza embrioasã
cu dezinhibiþie, exaltare euforicã, incoerenþã verbalã, amnezie lacunarã a episodului,
incoordonare accentuatã, hipoestezie senzitivã ºi senzorialã. 4. Faza de somn, comã profundã
ºi exitus.

II. Beþia patologicã este forma acutã de alcoolism, capabil sã scoatã la ivealã
pragurile profunde ale unei personalitãþi dezarmonic structurate. Cele trei forme clinice sunt:
1. Beþia excitomotorie: cantitate relativ limitatã de alcool care, dupã ingerare, determinã un
episod de tip crepuscular, cu automatisme motorii ale cãror consecinþe pot fi extrem de grave,
urmatã de amnezie lacunarã. 2. Beþia halucinatorie cu halucinaþii vizuale ºi auditive cu
caracter ameninþãtor care îi antreneazã pe subiecþi într-un comportament delirant - halucinator.
3. Beþia delirantã în care tematica delirantã axatã pe autodenunþare, idei de grandoare, de
gelozie, de persecuþie � cu activitate modificatã în acest sens� Delirul alcoolic subacut ºi
acut sunt tulburãri psihotice care apar pe fond de impregnare alcoolicã cronicã� Tulburãrile
psihice, somatice ºi neurologice, în contextul unui exces cronic de alcool circumscriu la individ
o stare cu caracter permanent, pe fondul cãreia pot surveni acutizãri episodice, urmate de
amnezie lacunarã. Aspectul general caracteristic al subiectului: faþã congestionatã, conjunc-
tive injectate subicterice, dizartrie, hipersudoraþie. Tulburãri psihice cu scãderea nivelului
etic general. Tulburãri somatice: gastritã, ulcer gastro-duodenal, hepatitã cronicã sau cirozã,
hipertensiune arterialã, tahicardie. Tulburãri neurologice: tremurãturi, polinevritã toxicã,
atrofii musculoase, nevritã opticã. Complicaþiile pot evolua sub forma manifestãrilor delirante
cronice, encefalopatii alcoolice carenþiale, sechele postonirice (idei fixe dupã vise) sau chiar
a delirurilor alcoolice cronice cu caracter mai mult sau mai puþin sistematizat; delirul de
gelozie, delirul halucinator cronic, sindroame schizofreniforme. Aceste forme chimice pot
evolua timp îndelungat cãtre o slãbire intelectualã progresivã, ce merge pânã la demenþã.
Halucinoza alcoolicã evolueazã pe un fond clar al conºtiinþei, halucinaþiile verbale sunt la
persoana a treia, iar delirul secundar este slab structurat. Evoluþia se îndreaptã spre cronicizare
ºi psihoze schizofreniforme.224

Pentru a ne lãmuri mai bine asupra alcoolismului acut ºi cronic, vom mai reda încã
douã interpretãri competente. Celebrul psihiatru francez Henri Ey este de pãrere cã starea de
ebrietate ca o stare de psihopatie în care îºi fac loc grandomania, mitomania, sindromul
obsesivo-fobic, produce o inversare între conºtient ºi inconºtient, acesta din urmã impunân-

224 Idem, p. 125�126.
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du-se ca în orice tulburare mintalã. Instalarea nevrozei alcoolice se soldeazã cu modificãri de
personalitate ce se menþin ºi fãrã ca subiectul sã fie în stare de ebrietate. Apar mai elocvente
acum cuvintele dictonului latin: �in vino veritas, sed in ebrietas stupiditas� (În vin e adevãrul,
dar în ebrietate prostia).

Pe de altã parte, V. Jellinek, specializat în materie, evidenþiazã patru stadii ale
alcoolismului. Primul stadiu este prealcoolic ºi se manifestã prin aceea cã subiectul gãseºte
alinare în alcool faþã de orice încercare ºi necaz. Apoi consumul de alcool devine o plãcere
cãutatã. Acum conºtiinþa este scurtcircuitatã de formele amnezice, încât nu-ºi mai aminteºte
nici ce a spus, nici ce a fãcut. Mintea începe rãtãcirea specificã, cum spune Filon din Alexan-
dria. Instalarea alcoolismului este în al treilea stadiu, când subiectul nu se mai poate controla.
Bea mult în tot cursul zilei. Cronicizarea alcoolismului ca maladie neuropsihicã se instaleazã
în stadiul al patrulea. E vorba de o intoxicaþie sistematicã, centratã psihotic.225 Declinul �fa-
tal� al alcoolismului se concretizeazã ºi în delirium tremens. Delirul se defineºte ca o ieºire
�afarã din brazdã� (de = afarã, lira = brazdã), în sensul pãrãsirii normalitãþii bio-psihice a
condiþiei umane, printr-o totalã epuizare nervoasã.

Faptul cã atât îmbuibarea la mâncare, cât ºi alcoolismul sunt contrare firii, o dovedesc
ºi bolile pe care acestea le genereazã, precum: cardiace, digestive, de nutriþie, renale, nervoase,
psihice. De aceea, în astfel de situaþii medicii recomandã în primul rând abþinerea de la bãuturã
ºi o dietã adecvatã. Numai pe acest fundal îºi au efect medicamentele.

6.1.5. Gastrimargia în faþa ºtiinþei

Nocivitatea acestei maladii spirituale faþã de natura fizicã a omului este pe deplin
motivatã de datele ºtiinþei. Astfel, ºtiinþa demonstreazã cã metabolizarea energeticã a
produºilor alimentari de origine animalã, pe lângã energia furnizatã, pe lângã apã ºi dioxid de
carbon, adaugã ºi produºi secundari extrem de toxici pentru organism; iar pentru neutralizarea
lor la nivelul ficatului, rinichilor ºi a altor organe sunt depuse eforturi secundare. Dintre aceºtia
amintim: amoniacul, ureea ºi acidul uric derivaþi din proteine; ºi corpii cetonici, derivaþi din
lipide. Aceºtia acþioneazã asupra sistemului nervos, endocrin, renal, hepatic, muscular, ºi nu
de puþine ori le deregleazã buna lor funcþionalitate, manifestându-se prin dureri musculare,
ameþeli, greþuri, cefalee, obosealã. Este adevãrat cã organismul uman prin funcþia antitoxicã a
ficatului ºi rinichilor reuºeºte de cele mai multe ori, prin mecanisme biochimice complicate,
sã neutralizeze aceste substanþe nocive, dar nu de puþine ori cu eforturi suplimentare, mai ales
când se abuzeazã de o nutriþie carnalã sau bogatã în grãsime animalã. Neputând face faþã
acestor cerinþe, se instaleazã bolile renale ºi hepatice. Prin depunerea acizilor graºi nesaturaþi

225 Paul Popescu Neveanu, Dicþionar de psihologie, Bucureºti, 1979, p. 37.
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proveniþi din grãsimile animale pe pereþii vaselor de sânge, se ajunge la arterosclerozã cu
manifestãrile sale clinice multiple, precum: infarct miocardic, hemoragie cerebralã, arteriopatia
membrelor inferioare. La fel ºi obezitatea poate fi determinatã de o alimentaþie excesivã. Ea
se manifestã prin creºterea exageratã a greutãþii corporale datoritã acumulãrii unei cantitãþi
mari de grãsime în þesutul subcutanat ºi în jurul viscerelor. Obezitatea nu numai cã
�Îngreuneazã� organismul, dar se asociazã diabetului. Se apreciazã cã peste 80% dintre diabetici
sunt sau au fost obezi; iar 30�40% dintre obezi au ºi un diabet mai evident sau mai ascuns.
Datoritã fenomenului de insulinorezistenþã a obezului, se impune ca orice diabetic obez sã
slãbeascã pentru a-i putea scãdea glicemia.

La fel ºi alcoolismul, pe lângã faptul cã rãtãceºte mintea, având consecinþe nefaste
sub aspect profesional, familial, social, economic, etc., nocivitatea lui se manifestã mai ales
la nivelul organelor vitale, precum: nervi, inimã, stomac, ficat, rinichi. Când este vorba de
ficat ºi rinichi, alcoolul �obligã� la eforturi deosebite pentru neutralizarea produºilor secundari
rezultaþi din metabolizarea lor energeticã, ºi nu în puþine cazuri, celulele hepatice ºi cele
renale cedeazã, ceea ce constituie punctul de plecare în dereglãrile lor funcþionale, inclusiv
�pregãtirea� pentru maladiile canceroase�

De aceea, medicina combate supra-saturaþia (îmbuibarea sau nesaþul) într-un anumit
timp al zilei, indicând pentru buna desfãºurare digestivã, sã se mãnânce puþin ºi des. Se indicã
apoi ca hrana de dimineaþã sã fie mai consistentã pentru susþinerea cu energie a activitãþilor
ce urmeazã sã se desfãºoare în timpul zilei. La prânz, masa principalã va fi completã, cu
saþietate, iar seara, cu câteva ore înainte de culcare, se recomandã o masã cât mai frugalã
pentru ca organismul sã nu fie îngreunat în timpul somnului. S-a chiar formulat o zicere, care
glãsuieºte astfel: �masa de dimineaþã serveºte-o singur, cea de la prânz împarte-o cu prietenii,
iar cina îmbelºugatã dã-o la duºmani�. Iar pentru ca digestia sã se desfãºoare în condiþii
fiziologice optime, natura impune ca masa sã fie servitã în liniºte, nu în grabã ºi nici în tensiune
nervoasã. ªi aceasta pentru cã funcþia mecanicã, fizicã ºi chimicã a digestiei trebuie sã fie
într-o cât mai desãvârºitã armonie ºi corespondenþã cu reglarea reflexã ºi umoralã.

La aceasta putem adãuga cã nu nejustificat s-a formulat dictonul: �Plenus venter,
non studet libenter�. Aceastã realitate resimþitã de organism are o explicaþie ºtiinþificã legatã
de fiziologia sistemului nervos raportat la funcþia digestivã. ªi anume, când fibra muscularã
gastricã este angajatã în digestie, consumul de oxigen cerut de ea decompenseazã oxigenarea
creierului, determinând starea de inhibiþie nervoasã, tradusã prin somnolenþã. De aici apare
necesitatea siestei, mai mult decât dorinþa studiului� Iar pentru combaterea stãrii de
somnolenþã s-a creat ºi obiceiul încheierii meselor nu numai cu bãuturi eupeptice, ci ºi cu
cafea, care stimulând sistemul nervos, aduce echilibru prin înlãturarea stãrii de inhibiþie la
care ne refeream.
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6.1.6. Terapia gastrimargiei

Dat fiind faptul cã �fiii împãrãþiei� nu pot fi nici lacomi, nici beþivi, ci liberi de patimi
ºi stãpâni pe simþirile proprii, Pãrinþii Bisericii au cãutat sã recomande metode etice de educaþie
creºtinã pentru terapia gastrimargiei.

Din înþelepciunea practicii a Pãrinþilor reþinem cã în terapia lãcomiei trebuie sã se
aplice mai întâi dreapta socotealã. Sfântul Hypatios învaþã: �noi poruncim ca astfel sã
conducem trupul, încât el sã nu fie îngreunat de alimente, fãcând ca sufletul sã se întunece de
pãcate. Iar pe de altã parte, avem grijã ca el sã nu slãbeascã ºi sã cadã, împiedicând sufletul sã
se dedice lucrurilor spirituale. Cãci, sufletul trebuie într-adevãr sã constrângã corpul, dar
când el slãbeºte, trebuie sã-i cedeze puþin, iar când îºi recapãtã energia, sã strângã din nou
hãþurile�.226

Grigore Sinaitul (�1346), sintetizând dreapta socotealã a Pãrinþilor, stabileºte trei
criterii orientative în terapia lãcomiei pântecului. �Pãrinþii au spus cã sunt multe deosebiri
între trupuri în privinþa hranei. Unul are trebuinþã de puþinã, altul de multã hranã, pentru
þinerea puterii sale fireºti, fiecare îndestulându-se dupã puterea ºi deprinderea sa. Dar cel ce
se liniºteºte trebuie sã fie întotdeauna în lipsire, nesãturându-se. Cãci îngreunându-se stomacul
ºi tulburându-se prin aceasta mintea, nu mai poate zice rugãciune cu tãrie ºi curãþie. Ci biruitã
de somn, din pricina abuzului multor mâncãri, doreºte sã doarmã degrabã, din care pricinã îi
vin în minte în vremea somnului nenumãrate nãluciri� Trei hotare are mâncarea, spune mai
departe Grigorie Sinaitul: înfrânarea, îndestularea ºi sãturarea. Înfrânarea stã în a se scula
cineva flãmând de la masã. Îndestularea, în a mânca atât cât sã nu rãmânã flãmând, dar nici
sã nu se îngreuneze. Sãturarea stã în a se îngreuna puþin. Iar dacã mai mãnâncã cineva dupã
ce s-a sãturat a deschis poarta lãcomiei pântecului prin care intrã desfrâul�. De aici, ºi remediul
acestei patimi prin aplicarea legii împãrãteºti a dreptei socoteli: �Tu, ºtiind aceasta cu de-a-mã-
nuntul, alege ce este mai bun dupã puterea ta, neîntrecând hotarele (mãsura)�.227

Dacã stãrile psihosomatice de anorexie, eclimie sau bulimie, precum ºi alcoolismul
pot fi trate în bunã parte medical, lãcomia ca maladie spiritualã nu va putea fi tratatã prin
mijloacele paideutice mai sus amintite, dacã acestea nu vor fi puse în acþiune de marea bucurie
în contemplaþia dumnezeiascã. Sfântul Casian aratã cã �În nici un alt chip nu vom putea
dispreþui plãcerile mâncãrurilor pãmânteºti, decât dacã mintea, pironitã în contemplaþia divinã,
îºi va gãsi desfãtarea mai degrabã în dragostea pentru virtuþi ºi în frumuseþea hranei
cereºti. Numai aºa toate cele pãmânteºti vor fi desconsiderate, ca lucruri trecãtoare, de cel

226 Calinicos, Viaþa lui Hypatios, 24, 70-71 � dupã Jean Claude Larchet, Theropentiqe des
maladies spirituelles, les edition de l�Ancre, 1993, p. 631.

227 Capete foarte folositoare în aerostih. Despre mâncare. Filocalia, vol. VII, p. 193-194.
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ce-ºi va îndrepta totdeauna vãzul minþii spre cele neschimbãtoare ºi veºnice, contemplând cu
inima, încã aflându-se în trup, fericirea lãcaºului viitor�.228

6.2. PORNEIA

6.2.1. Noþiunea

Pe timpul lui Evagrie ðïñíåßá indica atât prostituþia sacrã, cât ºi pierderea frâului ºi a
condiþiei cuvenite instinctului de reproducere. În spiritualitatea creºtinã, desfrâul ca violare a
poruncii lui Dumnezeu, este cunoscut ºi sub numele de ìïé÷åßá, cu referire la realitãþile
extraconjugale. Apoi �incestul� � ca desfrânare între rudenii. Desfrâul poate deveni chiar
sacrilegiu atunci când reprezintã încãlcarea votului castitãþii.

În limba românã porneia este redatã prin �desfrâu�. Acesta indicã starea de pierdere
a frâului în urma plãcerii care deregleazã instinctul sexual de reproducere. Cuvântul �sex�,
la care se referã desfrâul, este luat din limba latinã, unde înseamnã �ºase�, indicând porunca
a VI-a din Decalog, prin care se interzice desfrâul (dupã numerotarea fãcutã de romano-catolici).

Tot de la porneia s-a format în limba românã ºi termenul pornografic, ca pãtrundere a
porneiei sub multiplele ei forme în viaþa omeneascã.

Desfrâului i se mai spune ºi adulter, implicând pe �cel adult�, mai precis specificul
acestuia ca dezvoltare somaticã spre maturitate. Este ºtiut cã perioada adultã defineºte evoluþia
organismului în care procesul de creºtere ºi formare a sistemului glandelor ºi a celui
neurovegetativ s-a încheiat. Omul ajuns la maturitate, adicã cel adult, este capabil ºi responsabil
în exercitarea impulsului de reproducere sau a instinctului sexual. Adolescenþa spre maturitate
sau postadolescenþa, începe cu vârsta de 18 ani. Maturitatea dureazã pânã în momentul în
care încep sã aparã diferite procese de degenerescenþã, convenþional stabilitã dupã 50 de ani.

Încã din antichitate, majoratul constituia un eveniment în viaþa omului, fiindcã acesta
intra în viaþa socialã cu drepturi ºi datorii civile. Nu întâmplãtor, legislaþia modernã nu acceptã
încheierea cãsãtoriilor înaintea împlinirii vârstei majoratului� Adulterul este în primul rând
un pãcat fiindcã lezeazã voia lui Dumnezeu. Acest pãcat are toate posibilitãþile sã se transforme
în patimã, ca deprindere dominantã a vieþii. El intrã ºi în domeniul vieþii sociale ºi juridice,
constituind infracþiune atunci când, de pildã, unul dintre soþi încalcã fidelitatea conjugalã,
devenind motiv de desfacere a cãsãtoriei. Apoi, unele aberaþii sexuale sunt socotite delicte
antisociale ºi intrã sub prevederile codului penal. Astfel, nu ne va mira faptul cã �delicvenþa
sexualã� a intrat în dicþionarul ºi în limbajul juridic.

228 Aºezãminte� 5, 14, P.S.B. 57, p. 172.
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6.2.2. Porneia ca realitate somato-psihicã

Porneia, ca dereglare a instinctului de reproducere poate avea urmãri grave ºi asupra
urmaºilor prin bolile venerice pe care le transmite ºi a consecinþelor acestora asupra ereditãþii
genetice. Dacã instinctul de nutriþie (alimentar) ºi cel combativ (atac-apãrare) vizeazã
întreþinerea ºi protejarea vieþii, instinctul de reproducere (sexual) are viaþa în sine ºi o transmite
mai departe. De aceea, impulsul care îl susþine nu este simplu hedone, ci ºi eros, indicând o
angajare integralã a sufletului omenesc ca libertate, conºtiinþã ºi afecþiune. Iar la toate acestea
îºi aduce aportul ºi temeiul hormonal al sexualitãþii, cu consecinþe asupra dezvoltãrii psiho-
somatice a omului. Este cunoscut faptul cã hormonii, nume derivat de la �hormao� care
înseamnã �a pune în miºcare�, sunt produºi secretaþi de glandele endocrine. Vehiculaþi pe
cale sanguinã în tot organismul, acþioneazã asupra unor organe, contribuind la dezvoltarea ºi
funcþionarea normalã a acestora.

Odatã cu pubertatea (bãieþii, între 13-16 ani; fetele între 12-14 ani) debuteazã ºi
instinctul sexual sub forma unei �revolte� hormonale. Aceastã �explozie� vrea sã dea în vileag
întreaga energie libidinalã ce pânã acum a stat liniºtitã în tãcere. E vorba de �Sturm und
Drang�, adicã de furtunã ºi tensiune (îmbulzealã), ce iese la suprafaþã asemenea erupþiei
unui vulcan, producând tulburãri menite sã schimbe viaþa omului, atât ca mentalitate, cât ºi
comportamental. Sunt zorii furtunoºi ºi tumultuoºi ai unui nou fel de abordare a vieþii prin
cãutarea tensionatã a unui orizont ce vrea cu violenþã sã se afirme dar care deocamdatã este
nebulos ºi lipsit de direcþii raþionale precise. Mai precis, e vorba de libidou, ca rezultat al
izbucnirii hormonale ce scoate din tãcere noi aspecte ale vieþii.

Urmeazã apoi adolescenþa. Ea aduce cu sine independenþa în afirmarea sufleteascã
faþã de o singurã persoanã de sex opus. Spre deosebire de dezlãnþuirea libidianalã din pubertate,
afectivitatea devine sentiment al tandreþei. Adolescenþa însemna în antichitate încheierea
copilãriei ºi deschiderea spre maturitate. Pentru acest motiv romanii aºezau pe fruntea tânãrului
de 18 ani laurii lui Bachus ºi îl îmbrãcau cu �toga verilis�. Adolescenþa marca apoi maturitatea
intelectualã, concretizatã acum în Europa prin examenul de bacalaureat, ca examen de
maturitate intelectualã. Tensiunea eroticã devine acum mai puternicã la bãieþi ºi mai domoalã
la fete, care gãsesc un confident în mama lor, precum aratã �Zburãtorul� lui Ion Heliade
Rãdulescu: �Vezi, mamã, ce mã doare! ªi pieptul mi se bate, / Mulþimi de vineþele pe sân mi
se ivesc; / un foc, s-aprinde-n mine, rãcori mã iau la spate, / Îmi ard buzele, mamã., obrajii-mi
se pãlesc! / Ah, inima-mi zvâcneºte� ºi zboarã de la mine / Îmi cere nu-º�ce-mi cere! ºi nu
ºtiu ce i-aº da; / ªi cald ºi rece, uite, cã-mi furnicã prin vine, / În braþe n-am nimica ºi parcã am
ceva; / (�) Ia pune mâna, mamã, - pe frunte ce sudoare! / Obrajii�unul arde ºi altul mi-a
rãcit! / Un nod colea m-apucã, ici coasta rãu mã doare; / În trup o pironealã de tot m-a stãpânit.
/ (�) De cum se face ziuã ºi scot mânza afarã / S-o mâi pe potecuþã la iarbã colea-n crâng, /
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Vezi, câtu-i ziuliþa, ºi zi acum de varã, / Un dor nespus m-apucã, ºi plâng, mãicuþã, plâng. /
Brânduºa paºte iarbã la umbrã lângã mine, / La râuleþ s-adapã, pe maluri pribegind; / Zãu nu
ºtiu când se duce, cã mã trezesc când vine, / ªi simþ cã miºcã tufa, auz crângul trosnind. /
Atunci inima-mi bate ºi sai ca din visare, / ªi parc-aºtept�pe cine? ºi pare c-a sosit. / Acest
fel toatã viaþa-mi e lungã aºteptare, / ªi nu soseºte nimeni!� Ce chin nesuferit! / (�) ªi când
îmi miºcã þopul, cosiþa se ridicã, / Mã sperii, dar îmi place � prin vine un fior / Îmi fulgerã
ºi-mi zice: �Deºteaptã-te, Floricã, sunt eu, viu sã te mângâi�� Dar e un vânt uºor! / (�) Aºa
plângea Florica ºi, biet, îºi spunea dorul / Pe prispã lângã mã-sa, º-obida o neca; / Juninca-n
bãtãturã mugea, cãta oborul, / ªi mã-sa sta pe gânduri, ºi fata suspina�.

Maturitatea este definitã prin orientarea profesionalã urmatã de cãsãtorie pentru a
stabili independenþa economicã ºi social-politicã. Acum erosul iese din faza de rezoluþie
libidinalã ºi se aºeazã vizând scopurile familiale, asemenea unei ape ce depãºeºte învolburarea
de altã datã, mergând liniºtitã spre împlinirea menirii ei.

Instinctul sexual ajuns la maturitate ºi mereu influenþat de hormonul specific, va deveni
cel mai puternic instinct. În acest sens, i se atribuie lui Buddha urmãtoarea afirmaþie: �imboldul
instinctului sexual este mai acut decât împunsãtura care se foloseºte pentru a îmblânzi elefanþii
sãlbatici, arde mai tare ca focul ºi posedã o suliþã care pãtrunde pânã în suflet�.229 Aceastã
comparaþie ne aminteºte ºi de Cupidon, care cu sãgeata lui ascuþitã impulsioneazã erosul în
inimile îndrãgostiþilor�

Libidoul, numit de Freud �foame sexualã�, posedã energia specificã emoþiei sexuale
ce conduce spre afectivitate, pe fundalul unui mecanism inconºtient ºi egocentric, spun psi-
hanaliºtii specializaþi în materie. La om însã, spre deosebire de animale, intervine în mecanismul
sexualitãþii ºi factorul erotic. Erosul desfãºoarã o viaþã psihicã afectivã cu emotivitate plãcutã,
pe mãsurã sã stimuleze instinctul prin imagini, reprezentãri ºi alþi factori de excitaþie� Astfel,
spun psihanaliºtii, la om nu este simplu: sexualitate, ci psihosexualitate. Dar pentru a fi
psihosexualitate, va trebui luat în competiþie ºi factorul raþional, fiindcã acþiunile omului
sunt deliberate ºi nu mecanice� Scolasticii fãceau deosebirea dintre eros concupiscentiae,
ca imbold al libidoului, ca sã vorbim în limbajul psihanalizei, la modã, care urmãreºte satisfacþia
egoistã a plãcerii, ºi eros benevolentiae aflat sub instanþa conºtiinþei, a judecãþilor de valoare,
care prin sublimarea libidoului transformã instinctul egocentric în altruism, adicã în acte
sociale ºi culturale. La animale, neexistând funcþia conºtiinþei, instinctul determinat de libidou
rãmâne exclusiv pe planul inconºtient ºi egoist al reproducerii, potrivit legilor înscrise în
natura sa. La animal, tensiunea sexualã coexistã ontologic cu declanºarea instinctului de
reproducere. Fiziologia sexualã umanã este însã specificã ºi diferã de cea a animalelor.
La bãrbat existã poluþia, iar la femei ciclul lunar caracteristic. Constituind cauze, acestea
pretind ºi efecte specifice. Animalul niciodatã nu va practica masturbaþia, pe când omul, dacã
nu va avea puterea stãpânirii de sine ca sã aºtepte actul fiziologic, îºi va provoca eliminarea

229 Tomas Spidlik, Izvoarele lumii. Tratat de spiritualitate (trad. rom.) Iaºi, 1992, p. 250.
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seminalã prin onanie, sau prin alte forme aberante, spre a se �elibera� de tensiunea sexualã
care îl apasã� Iar dacã ar fi sã exemplificãm fiziologia sexualã umanã specificã, vom invoca
un exemplu extras din cãrþile de duhovnicie monahalã. Se relateazã despre un tânãr retras
împreunã cu tatãl sãu în Sketis, la o vârstã la care nici nu ºtiuse cã existã femeie, pânã ce
demonul i-a arãtat-o în vis�230

De aici vedem încã o datã cã sexualitatea nu îndeplineºte la om numai funcþia de
reproducere. Instinctul sexual la om angajeazã întreaga viaþã sufleteascã. Nu este simpla
reproducere, ci psihosexualitate. El nu se consumã odatã cu eliminarea seminalã, ci poate fi
sublimat pe plan social ºi cultural. Pe plan social îl putem determina foarte bine ca mijloc
de atracþie dintre sexe în cadrul familiei, unde poate îndeplini chiar ºi o funcþie eticã.

Referindu-se însã la caracterul de patimã a porneiei, Apostolul acceptã prevenirea ei
prin eliberarea de sub imperiul tensiunii sexuale obsedante. Astfel, el scrie poruncitor
corintenilor: �Din cauza desfrânãrii, sã-ºi aibã fiecare femeia sa, ºi fiecare femeie sã-ºi aibã
bãrbatul sãu� (I Corinteni 7, 2). Aceastã combatere a desfrânãrii are ca efect imediat întãrirea
comuniunii de apropiere dintre soþi ºi chiar sfinþirea reciprocã a trupurilor. Apostolul continuã:
�Femeia nu este stãpânã pe trupul sãu, ci bãrbatul; asemenea nici bãrbatul nu este stãpân pe
trupul sãu, ci femeia� pentru cã bãrbatul se sfinþeºte prin femeie, ºi femeia prin bãrbat�
(I Corinteni 7, 3�14).

De aici vedem cã porneia nu este stimulatã numai de instinctul de nutriþie, prin patima
lãcomiei pântecului, cum dogmatizau asceþii pustiei, urmând îndemnul apostolic, la care ne-am
referit mai înainte (Efeseni 5, 18). Din punctul lor de vedere, fãrã îndoialã, aºa este� Dar
privitã sub aspect general uman, psihosexualitatea poate fi corelatã ºi cu instinctul social,
rãspunzând astfel structurii sufleteºti a omului ca persoanã ce poartã în sine intenþionalitatea
spre comuniune ºi comunicare cu altul. De aceea, la baza cãsãtoriei ºi a familiei, pe lângã
libertate, stã iubirea sub forma prieteniei, ca forþã de comunicare a intimitãþii ºi a împlinirii
sufleteºti. Când se stinge iubirea dintre soþi, este destrãmatã ºi unitatea familialã�

Pe de altã parte, datoritã �hãrþuirii� existenþiale pe care omul o trãieºte solitar, el simte
nevoia compensatorie a comuniunii în care sã-ºi comunice intimitatea. Iar aceasta o poate
realiza în primul rând familia, ca prietenie ºi respect reciproc, unde comuniunea sexualã dintre
soþi le împlineºte. Aceastã realitate este confirmatã în primul rând de cuvintele Scripturii.
Creatorul însuºi �a vãzut cã nu e bine ca omul sã fie singur� (Facere 2, 18) ºi i-a creat bãrbatului
femeia �potrivitã� naturii sale, ºi i-a binecuvântat sã fie �amândoi un trup� (Facere 2, 24).
Aceastã mãrturie a Scripturii o putem confrunta cu pãrerile care socotesc cã omul a fost
înainte de cãderea în pãcat fiinþã androginã� Neputând însã, în nici o formã a face experienþa
începutului, discuþia asupra omului ca fiinþã androginã rãmâne veºnic deschisã� Sfânta Carte
ne dezvãluie doar faptul cã �iº� (bãrbatul) ºi �iºa� (femeia) reprezintã creaþia lui Dumnezeu,

230 Lucien Regnault, Viaþa cotideanã a pãrinþilor deºertului din Egiptul secolului IV, trad. rom. Diac.
Ioan Icã jr., Sibiu, 1997, p. 55.
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cã �iº� ºi �iºa� existau sub aceastã formã ºi înainte de cãderea în pãcat. Cu toate acestea teza
omului androgin, lipsit de afecte, a intrat în spiritualitatea creºtinã, pe ea întemeindu-se
fecioria sau castitatea ca revenire la natura umanã dinaintea cãderii omului în pãcat�

6.2.3. Porneia ca patimã

Neputându-l ºti ºi nici determina pe omul androgin, nu putem cunoaºte nici modul de
reproducere stabilit de Dumnezeu. Acesta nu a existat în starea paradisiacã ºi nici Revelaþia
divinã nu ne dã nici o mãrturie în acest sens.

Cunoscând doar condiþia umanã cãzutã în pãcat, s-a apreciat cã încã dintru început,
având mintea întunecatã de pãcat, voinþa slãbitã ºi simþãmintele pervertite, omul fascinat de
fenomenul de însãmânþare ºi rodire, prin neîntrerupta reîntoarcere a naturii spre viaþã, a început
sã o sacralizeze, închinându-i un cult cu ritualuri, serbãri, tradiþii, interpretãri simbolice, etc.
Pãmântul devine �Gea mater�, care primeºte sãmânþa lui Uranos ºi rodeºte viaþa� Culesul
recoltelor era un mare prilej de bucurie, care devenise o sãrbãtoare a belºugului în multe din
religiile antice. Când însã cultul sacru al fecunditãþii s-a transformat într-un cult erotic ce
însoþeºte fecunditatea, a apãrut tulburãtoarea decadenþã a religiei, cu serbãri orgiace, cu dansuri
lascive, cu mese îmbuibate ºi beþii destrãbãlate, ce se opreau de multe ori în vomitorium. S-a
dezvoltat chiar o adevãratã mitologie sexual-eroticã� Apoi, de-a lungul vremii, viaþa
particularã ºi publicã a devenit arena declanºãrilor sexuale, pervertind conºtiinþele, destrãmând
familiile, fãcând victime morale ºi fizice, detronând capete încoronate ºi schimbând chiar
mersul istoriei� Dar vãpaia desfrâului nu a putut fi stinsã din sufletele oamenilor. S-au vãzut
oameni plini de vitejie ºi dibaci în lupte, care au învins ºi supus popoare, dar nu au putut
învinge fiara din ei înºiºi�

În altã ordine de idei, ca pervertire ºi deformare a celui mai puternic instinct uman,
porneia cuprinde întreaga fiinþã a omului. El este în primul rând pãcat al trupului. �Orice alt
pãcat ar face omul � spune Apostolul � este afarã de trup, dar cel ce face desfrânare
pãcãtuieºte în trupul sãu� Iar trupul nu este pentru desfrânare, ci pentru Domnul ºi Domnul
pentru trup� Nu ºtiþi cã trupurile voastre sunt mãdulare ale lui Hristos? Luând deci mãdula-
rele lui Hristos, le voi face mãdularele unei desfrânate?� Sau nu ºtiþi cã cel ce se alipeºte de
desfrânatã este un trup cu ea? Cãci vor fi, zice , amândoi un trup�sau nu ºtiþi cã trupul vostru
este templu al Duhului Sfânt care este în voi?� Preamãriþi dar pe Dumnezeu în trupul vostru
care este de la Dumnezeu� (I Corinteni 6, 13�20). Pe lângã acest aspect trupesc, definitoriu
pãcatului desfrâului, Mântuitorul insistã ºi asupra laturii sale spirituale, spunând: �Aþi auzit
cã s-a zis celor de demult: «sã nu desfrânezi» Iar eu zic vouã cã oricine cautã la femeie spre a
o pofti, a ºi desfrânat cu ea în inima sa� (Matei 5, 27�28). De aici vedem cã Domnul merge
mai în adâncul fiinþei umane. El vizeazã pofta (concupiscenþa) înscrisã în natura umanã odatã
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cu greºeala primului om. Mântuitorul aratã cã înainte de a fi faptã, pãcatul e dorinþã. El formeazã
inima rea a omului, pervertitã de poftele oarbe formate în zonele tenebroase ale firii. Pentru
a înþelege mai bine aceastã deosebire a desfrâului ca pãcat al faptei ºi al inimii, Sfântul Ioan
Casian evocã convingãtoarele cuvinte al Sfântul Vasile cel Mare, care mãrturisea: �nici femei
nu cunosc, nici feciorelnic nu sunt�. El ºtia cã darul fecioriei nu se deosebeºte numai prin
depãrtarea cea trupeascã de femeie, ci ºi prin sfinþenia ºi curãþia sufletului.231

6.2.4. Pervertirea sexualã
ca patologie a condiþiei umane

Perversiunea sexualã reprezintã patologia sau anomalia instinctului de reproducere.
Cauza ei rezidã în dezechilibrul dintre funcþiile conºtiinþei ºi cele ale instinctului. Este pierderea
controlului asupra instinctului sexual care se prãbuºeºte în tot felul de aberaþii. Antrenate de
imaginaþia pervertitã ºi scãpând de sub instanþele lucide ale conºtiinþei, acestea devin atât de
groteºti ºi de scabroase, încât îl �aruncã� pe om sub condiþia animalelor.

Sfântul Apostol Pavel are o referire directã asupra anomaliilor sexuale existente în
lumea pãgânã, care �a rãtãcit în cugete ºi i s-a întunecat inima cea neînþelegãtoare� Pentru
aceea i-a lãsat pe ei Dumnezeu în patimi de ocarã�cu mintea neîncercatã, ca sã facã cele ce
nu se cuvin� (Romani 1, 21�28).

Explicarea acestei situaþii de compromis a condiþiei umane scoate în evidenþã firea
omului ce poartã în sine rãnile pãcatului. Rãul intrat în fire ºi adâncit în ea se transmite
urmaºilor, amplificându-se în diverse ºi variate forme. Patima întunecã întru atât raþiunea,
perverteºte sentimentele ºi paralizeazã voinþa, încât acestea devin victimele unei situaþii pe
care conºtiinþa în luciditatea ºi normalitatea ei, nu le acceptã. În aceastã situaþie omul devine
robul propriilor sale tendinþe nedorite, dar, paradoxal, le promoveazã, fiindcã le considerã
fireºti�

Înainte de Sigmund Freud, Richard Krafft-Ebing (1840�1902), profesor de psihiatrie
la Graz ºi Viena, publicã în 1886 cartea �Psihopatia sexualã�, în care introduce termenii de
�masochism masculin� ºi �sadism feminin�. Primul termen provine de la scriitorul Leopold
von Sacher-Masoch, iar sadismul de la numele marchizului de Sade, care le practicau. Patologia
lor constã în predilecþia pentru suferinþã. În nuvelele sale, Leopold von Sacher � Masoch
descrie bãrbaþi pentru care cea mai mare plãcere era sã fie bãtuþi, maltrataþi de femeia iubitã.
Elementul patologic constã în inversiunea tipismului normal lumii vii, în care masculul este
activ iar femela este pasivã. De aceea se mai numeºte ºi masotropism. Pe unii ca aceºtia îi
atrag femeile înalte ºi zvelte, chiar urâte, deformate ºi vârstnice, dar cu trãsãturi ºi energie

231 Despre duhul desfrânãrii ºi al poftei trupeºti, Filocalia, vol I, p. 102.
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masculinã. Caracterul patologic masochist constã în faptul cã bãrbaþii în loc sã caute afecþiunea
ºi tandreþea, sunt bucuroºi ºi simt plãcerea atunci când sunt maltrataþi prin lovituri dure, pânã
la sânge, din partea femeii. În aceste cazuri, devenite clinice, bãrbatul este un obedient fizic ºi
psihic, iar femeia o stãpânã absolutã. Este de-a dreptul posedat de femeie.

Sadismul se aflã la polul opus masochismului. Numele lui vine de la marchizul de
Sade, cum am arãtat. Aflându-se în închisoare pentru nelegiuirile sale (homosexualitate,
otrãviri, etc.), el scrie mai multe romane în care stabilea legãtura pe care el o considera
indisolubilã între cruzime ºi plãcere. Aceastã inversiune afectivã, ca în cazul masochismului,
ia în cele din urmã forme patologice, clinice.

Pasiofilia, ca dorinþã de a suferi în dragoste, este specificã bãrbaþilor de naturã pasivã.
A primi lovituri de bici ºi de baston, sau a te autoflagela, a fi ars cu substanþe chimice, înþepat
cu ace sau expus la cãldurã ºi frig excesiv, nu poate fi numitã plãcere numai în condiþii
patologice.

Opus obedienþei masochiste este narcisismul, ca adorare a propriei imagini ºi expunerea
la tot felul de scene erotice. Numele vine de la pãstorul Narcis care ºi-a îmbrãþiºat propria
figurã pe care a vãzut-o în apele unui râu, ºi atât de mult s-a îndrãgostit de ea, încât i-a devenit
victimã� O altã relatare povesteºte cã din aceastã moarte romanticã a pãstorului, a apãrut
frumoasa floare de narcis�

Starea metatropicã, de anormalitate a tropismului este alcãtuitã din tragica ºi penibila
triadã a masochismului, sadismului ºi fetiºismului. Perversiunea din urmã este pusã în miºcare
de simple obiecte cum ar fi: lenjeria, încãlþãmintea sau chiar batista, precum ºi de pãrþi ale
corpului, precum: mâinile, picioarele, pãrul ºi chiar cãlcâiul. Fãrã îndoialã, aceastã nenorocitã
patimã, asemenea celor amintite mai sus este recunoscutã ca fiind o anomalie sexualã, indiferent
de explicaþiile pe care încearcã sã i le dea Binet, Krafft-Ebing sau celebrul sexolog Hirschfeld.232

Foarte interesant este faptul cã atât masochiºtii, cât ºi sadicii afarã de viciul erotic,
sunt oameni �foarte morali�, integraþi ireproºabil în viaþa socialã, inteligenþi ºi creatori
de valori.233

Nu este lipsit de interes sã vedem câteva aspecte de moral insanity prin care porneia
a imbecilizat conºtiinþele lipsite de Dumnezeu ale oamenilor:

� gerontofilia � preferinþa morbidã a tinerilor pentru bãtrâni
� zoofilia sau bestialitatea: partenerul heterosexual este un animal. Când are caracter

homosexual poartã numele de zooerastie, sau uranism bestial. Nimfomanele sodomiste au o
preferinþã pentru câini, practicând atât actul sexual cât ºi perversiunile lui. Unul dintre iniþiatorii
acestei perversiuni este împãratul roman Caligula. El desfrâna cu curci ºi gâºte în timp ce le
ucidea.

232 L. Strominger, Tulburãri ale instinctului sexual (Perversiuni sexuale), p. 24�27.
233 I. Popescu, Sibiu, o.c. p. 334�349
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� narcisismul � este o autoîndrãgostire ca faþã de persoana de sex opus. Aceasta se
redã prin masturbaþie sau monosexualism.

� necrofilia: raporturi erotice sadice cu cadavrele.
� azoofilia: ataºamentul erotic faþã de lucrurile neînsufleþite. Este cunoscut

pigmalionismul, constând în raporturi sexuale cu manechinele sau cu statuile � nuduri.
Cele pânã aici tratate confirmã cã porneia ca patimã nu este totdeauna o simplã pervertire

a poftei sexuale ºi al instinctului de reproducere, ci merge ºi mai departe, ducând la decãderea
din condiþia umanã, prin destrãmarea scopului ei fundamental. E vorba de desfrâu ca �patimã
de ocarã�, de ruºine sau de necinste (Romani 1, 24�27). În aceastã categorie este inclusã, în
primul rând, homosexualitatea ca pervertire a firii, cu întreg cortegiul ei infamant pe care
l-am vãzut mai sus. În aceste situaþii, sexul depãºeºte funcþionalitatea normalã a naturii umane.
Se ºtie cã organele corpului omenesc au menirea unei fiziologii specifice, spre a împlini un
rost ºi un scop bine definit. Când însã unele din ele sunt subjugate de sex pentru satisfacerea
exacerbatã ºi fantezistã a plãcerii, asistãm la perversiunea sexualã, ceea ce înseamnã prin
definiþie un abuz sexual. Iar �abuzul� (format din ab + usus) înseamnã o deviere de la folosinþa
normalã, fiind deci o anormalitate, adicã ceea ce este ne-bun, mai precis: nebunia sexului. În
aceastã situaþie porneia devine � dupã expresia Apostolului � patimã de ocarã, adicã o
depravare bizarã, fiindcã este contrarã firii ca funcþionalitate ºi scop. Ea transformã erosul
dintr-un sentiment nobil ºi sublim, într-o dezlãnþuire instinctivã oarbã, grotescã ºi scabroasã�

O altã formã abuziv pervertitã a desfrâului este ºi violul. Acesta reprezintã o agresiune
tulburãtoare a sexualitãþii, manifestatã prin compromiterea ºi îndobitocirea totalã a
sentimentului de iubire. Femeia devine un obiect devorat de instinctul orb ºi imbecilizat. Este
un abuz plin de tiranie ºi bestialitate, o aberaþie lipsitã de finalitate. Este o explozie pasional�
instinctivã în detrimentul factorului raþional de conºtiinþã. Este apoi, impulsivitate voluntarã,
pe de o parte; iar pe de altã parte, o paralizie a libertãþii voinþei, un compromis total în cadrul
instinctului de conservare a vieþii ºi de perpetuare a neamului omenesc.

Semnalând doar aceste forme de nebunie sexualã, nu înseamnã cã am încheiat întregul
lor registru infamant� Am amintit doar pe cele mai stridente, aflate la �ordinea zilei� în
urmãrirea poliþiei ºi a instanþelor de judecatã pentru asigurarea ordinii publice.

Pe lângã acest �puhoi� de aberaþii sexuale, nu putem lãsa sub tãcere faptul cã iubirea
eroticã poate sã rãmânã ºi sub instanþa lucidã a conºtiinþei, spre a antrena întreaga simþire a
inimii spre sublim. E vorba de orientarea ei spre valorile literar-artistice, imortalizate în
mitologie, poezie, literaturã, tragedie, muzicã, sculpturã, artã, religie, etc.

Dat fiind faptul cã analizãm patima, nu este lipsit de importanþã sã vedem ºi replica
firii umane aflate sub îndrumarea voii lui Dumnezeu. Având ca temei contradicþia existentã în
naturã ºi conºtiinþa umanã raportatã la divinitate, religia nu a slujit numai declanºãrii instinc-
tive, ci a promovat ºi ascetismul, adicã înfrânarea ºi stãpânirea asupra sexualitãþii. Astfel, în
concepþia biblicã ºi iudaicã, sãvârºirea oricãrui act sacru este incompatibilã cu sexua-
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litatea. Preoþii se abþineau de la raporturi sexuale înainte de a sluji la templu (Leviticul 22, 3),
fiindcã se aprecia cã odatã cu actul conjugal se introduce necurãþia ºi nu te mai poþi �apropia
de cele sfinte� (Leviticul 15, 18).

La fel ºi arhiereul când îºi exercitã funcþiile sacre, se supunea abstinenþei sexuale.
Vedem mai bine acest lucru din pregãtirea primirii din partea poporului, prin Moise, a teofa-
niei de pe Sinai. Astfel, Dumnezeu îi spune lui Moise: �Pogoarã-te ºi grãieºte poporului sã se
þinã curat astãzi ºi mâine ºi sã-ºi spele hainele, ca sã fie gata pentru poimâine� (Leviticul
19, 10�11). �Pogorându-se deci Moise din munte la popor, el a sfinþit poporul, ºi, spãlându-ºi
ei hainele, le-a zis: sã fiþi gata pentru poimâine ºi de femei sã nu vã atingeþi� (Leviticul 19,
14�15). Astfel, dacã Moise cere poporului sã fie sfânt prin înfrânare timp de trei zile de la
raporturile sexuale, rezultã cã sfinþenia prin excelenþã este datã de abþinerea de la relaþiile
sexuale. De aici vedem cã dacã poporul lui Israel, cãruia Dumnezeu vorbindu-i doar un ceas,
nu a putut auzi glasul lui Dumnezeu fãrã a se fi sfinþit vreme de trei zile, chiar dacã nu s-ar
mai fi urcat pe munte ºi nu a mai intrat în norul des, atunci Moise, acest prooroc, acest ochi
luminos al întregului popor, care s-a aflat tot timpul înaintea lui Dumnezeu ºi a vorbit cu El
gurã cãtre gurã (Numeri 12, 8), cum ar mai fi putut el însuºi sã continue starea de om cãsãtorit?
Cãci Moise, dupã ce a început sã prooroceascã, nu s-a mai apropiat de femeia lui, nu a mai
avut copii, nu a mai zãmislit, pãstrându-ºi viaþa pentru a o pune în slujaba lui Dumnezeu; cum
oare ar fi putut petrece 40 de zile ºi 40 de nopþi pe Sinai, dacã ar fi fost reþinut de legãturile
cãsniciei?� se întreabã sfântul Epifaniu.234 Iar Fericitul Ieronim continuã : �Este tocmai acest
Moise, care, dupã ce avusese parte de o înfricoºatã viziune � un înger sau Domnul Însuºi
vorbind de pe rug � nu s-a mai putut nimeni apropia de el fãrã a-ºi dezlega întâi curelele
încãlþãmintei ºi fãrã a lepãda legãturile cãsãtoriei�.235 E de remarcat faptul cã exegeza rabinicã
spune cã �scoaterea încãlþãmintei din picioare� (Ieºirea 3, 5) trebuie înþeleasã ca �renunþare
la raporturile conjugale�. Pentru acest motiv tradiþia iudaicã învaþã cã din ziua în care Moise
a fost investit cu misiunea sa profeticã, ºi-a încetat viaþa conjugalã. Datoritã relaþiilor constante
de maximã apropiere cu Dumnezeu, pentru Moise castitatea trebuie sã fie definitivã, în timp
ce pentru restul poporului, ea avea un caracter temporar.

Abstinenþa sexualã temporarã fãcea parte ºi din riturile preliminare plecãrii într-o
expediþie militarã, deoarece israeliþii considerau �rãzboiul ca o acþiune sacrã�, de unde ºi
expresia: �Quiddes milhama�, însemnând �a sfinþii rãzboiul�.236 Aºa se explicã faptul cã David,
ajungând cu tinerii care îl escortau la preotul Abimelec, îi cere sã mãnânce pâine, iar acesta
neavând decât pâinea sfinþitã de care nu se atingeau decât preoþii, consimte totuºi sã i-o dea,
cu condiþia ca tinerii sã fie în stare de curãþie sub aspect sexual (I Regi 21, 2�7).

234 PG 42, 724 D � 725A
235 P.L. 23, 249 A
236 R. De Van, Les institution de l�Ancien testament, II, Paris, 1960, p. 73.



150

Ascetica

Abstinenþa temporarã se mai impune apoi ºi ca rit penitenþial, în situaþii critice de
ameninþãri cu nenorociri, cum a fost de pildã potopul, când Noe ºi fiii sãi trebuiau ca pe toatã
perioada sã trãiascã în abstinenþã sexualã (Facere 6, 12�18; 8, 16). La fel ºi profetul Ieremia,
vãzând dinainte ruina ce ameninþa þara, primeºte poruncã sã nu se mai cãsãtoreascã (Ieremia
16, 1�4).237

6.2.5. Prostituþia ºi proxenetismul

Prostituþia reprezintã mijlocul prin care o femeie îºi vinde cinstea, întreþinând pentru
bani sau alte interese, relaþii sexuale cu mai multe persoane. În unele þãri este consideratã
infracþiune, iar în altele este legalizatã.

Proxenetismul se referã la prostituþie, aflându-se în vedere douã aspecte: 1. Îndemnul
sau constrângerea la prostituþie, precum ºi înlesnirea practicãrii ei pentru a atrage foloase
materiale. 2. recrutarea unei sau mai multor persoane, ºi traficul acestora ca ºi cu o marfã.
Deºi, din punct de vedere juridic este socotit infracþiune, acest �trafic de carne vie� este în
mare mãsurã practicat pe scarã largã, fiindcã aduce proxeneþilor, asemenea traficanþilor de
droguri, mari beneficii materiale.

În faþa acestor realitãþi de compromis a naturii umane, ne apare actualã ºi binevenitã
întrebarea cu care Gerard Leclerc îþi intituleazã articolul sãu: �Peut-on encore croire a l�amour?�
(Se mai poate crede în dragoste),238 menþionând: �Ceea ce s-a aschimbat masiv în ultimii zece
ani în ansamblul societãþii, este accesul tuturor la pornografie prin toate mijloacele posibile
de comunicaþie (ziare, casete video, filme, internet). Dacã pânã acum douãzeci de ani aceasta
exista doar în câteva sãli obscure ºi discrete, astãzi se desfãºoarã pe stradã; industria
pornograficã reprezentând o treime din viaþa video, documentarele se înmulþesc pe filiere de
prostituþie, scriitorii sau cineaºtii se lanseazã în scrieri rivalizând în performanþe. Un fenomen
la fel de masiv priveºte ansamblul corpului social. Ieri acesta nu era atins de acest flagel decât
în marginile sale, astãzi marea inundã ansamblul teritoriului. Nici un dialog nu este capabil sã
opreascã acest val�.

Caracterul nociv al prostituþiei se exercitã atât asupra persoanei umane, cât ºi a
relaþiilor ei sociale.

Dacã desfrâul este subjugarea de o clipã sub imperativul orb al plãcerii, prostituþia
este falsificarea erosului concupiscenþei.

Dacã desfrâul duce la criza familialã, lãsând totuºi o portiþã deschisã de opþiune pentru
viaþa de familie, prostituþia paralizeazã orice funcþie socialã a familiei, destrãmând în

237 Antoine Guillaumont, Originea vieþii monahale (Pentru o fenomenologie a monahismului), trad.
Constantin Jinga, Bucureºti, 1998, p.11�23

238 France Catolique, nr. 2842/5 iulie 2002, p. 6.
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totalitate relaþiile conjugale. Criza familialã pe care o aduce prostituþia are repercusiuni
asupra vieþii sociale, pe mãsurã sã o debusoleze de la scopul ºi menirea ei.

Nocivitatea prostituþiei ºi proxenetismului este mai prãpãstioasã atunci când vicitimele
sunt recrutate dintre adolescenþi, sau, ºi mai rãu, dintre minori. Acestora, întunecându-li-se
orice orizont luminos al vieþii, sunt aruncaþi în mode degradant în starea de sclavie, sub obsesia
unor iluzii cu miros de putregai, ce poartã în sine germenii destrãmãrii personalitãþii umane
ca entitate psihosomaticã. Pervertirea iubirii autentice a persoanei umane ca fiinþã dialogalã
ºi relaþionalã, face ca aceasta sã decadã în sferele animalitãþii insaþiabile, lipsitã de control ºi
de discernãmânt. E desigur �performanþa� declinului din chiar condiþia animalicã, ce-ºi are
un rost ºi un scop firesc. Este exacerbarea unei sub-naturi corespunzãtoare declinului din
umanitate.

6.2.6. Cauzele ºi educaþia anomaliilor sexuale

Am amintit toate acestea într-o dezbatere de spiritualitate creºtinã, nu numai pentru a
evidenþia hidoºenia patimii, sau patologia psihicã pe care o rãspândeºte ea ca lume, ci pentru
a aduce discuþia porneiei în actualitate, spre a evidenþia aspectele cu care este confruntatã
terapia creºtinã în astfel de cazuri întâlnite nu numai în buletinele de ºtiri de la televizor, nici
numai în presã, nici numai în clinicile psihiatrice, sau în faþa instanþelor de judecatã, ci ºi în
scaunul spovedaniei� ele aparþin condiþiei umane cãzute în pãcat, dar pot fi ºi rezultatul
sugestiei mediului social-cultural în care trãim, dominat de o libertate anarhicã, temeluitã pe
o �moralã� biologizantã ºi pornograficã, ce ridicã sexul ºi sexualitatea la rang de cult�

Vorbind despre aceste anomalii ale sexualitãþii, psihanaliza se întreabã asupra cauzelor
care le produc, cât ºi asupra modului în care pot fi educaþi sau reeducaþi oamenii cu înclinaþii
spre ele.

Se apreciazã cã �evoluþia anormalã a sexualitãþii� se aflã sub influenþa unui complex
de factori psihofizici. Pe de o parte, stigmatele somatice: infecþii, tulburãri ale sistemului
nervos vegetativ, ca ºi a sistemului nervos central, tulburãri endocrine, etc. Pe de altã parte,
sunt stigmatele psihice ºi factorii sociali, precum: educaþia prin sugestie ºi imitaþie, ca ºi
deprinderile formate în cadrul moravurilor sociale.

Psihanaliza considerã cã sursa multiplelor ºi variatelor forme maladive sexuale ale
manifestãrilor psiho-neuro-sociale (nevroze, psihonevroze ºi perversiuni sexuale) trebuie
cãutatã în condiþiile psihosociale cu care omul ia primul contact ºi cu care va intra în
conflict. Desigur cã ºi individul vine cu anumite predispoziþii ereditate, care pot fi întreþinute
sau pot fi stãvilite. Primele confruntãri cu factorii psihosociali le are omul în familie. Se
vorbeºte apoi de o regresiune în evoluþia libidoului. Aceasta îºi poate face apariþia atunci
când individul, proiectându-ºi libidoul în afara familiei întâlneºte o persoanã de sex opus pe
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care o supraestimeazã, dar care îi creeazã mari deziluzii. Sub presiunea acestora, omul va
simþi o �regresiune� a libidoului spre faza eroticã infantilã, creându-ºi o lume imaginarã. Un
factor decisiv este educaþia socialã cu care individul va ajunge în contact încã din anii
copilãriei. Acum apar primele atentate la pudoarea sufletului, apoi curiozitatea împerecherii
animalelor domestice ºi nu în ultimul rând prieteniile cu copii vicioºi. Un rol de mare influenþã
îl va avea mediul profesional în care cineva îºi desfãºoarã activitatea. Libidoul �ca foame
sexualã�, cum îi spune Freud, se implicã ºi se concentreazã în activitatea depusã, exercitându-
se asupra obiectelor intrate în obsesia inconºtientului. De pildã, pe lângã homosexualitatea
stabilã, se vorbeºte ºi de una ocazionalã, determinatã de lipsa sexului opus, numitã �inversiune
compensatorie� (Florel). Este prezentã în situaþiile care nu permit o viaþã sexualã normalã,
cum ar fi: prizonieratul, închisoarea, cazarma, internatul, azilul, cãlãtoriile prea lungi cu
vaporul, mãnãstirile, etc. Acest viciu o datã dobândit prinde rãdãcini în cei depravaþi, dornici
de senzaþii noi. Aceºtia exploateazã viciul prin aºa-zisa: �prostituþie masculinã�. Amfigienii
vicioºi sunt consideraþi ca moral insanity, fãcându-se responsabili de delicvenþa lor sexualã.
Cauza poate fi ereditarã sau poate fi pusã în legãturã cu un traumatism psihosexual. Apoi,
zoofilia poate avea drept cauzã un viciu sexual: satiriasis, nimfomanie, dar ºi împrejurãrile
profesionale. De aceea este întâlnitã mai ales la ciobani, jochei, grãjdari, argaþi. Azoofilia ca
ataºament erotic faþã de lucrurile neînsufleþite, sau pigmalionismul are ca aderenþi sculptorii,
etc.239

Vãzând toate acestea nu putem sã nu semnalãm dezastrul pe care l-a adus pãcatul în
lume, precum ºi modul scabros ºi maladiv cu care �patimile de ocarã� l-au înrobit pe om
lumii peste care Dumnezeu l-a pus stãpân ºi �împreunã lucrãtor� cu El la desãvârºirea creaþiei.

Datoritã formelor bizare ºi antisociale ale psihosexualitãþii, ca manifestãri vãdit
antisociale ºi anticulturale, psihanaliza vorbeºte de o educaþie a sexualitãþii. Se face astfel tot
mai mult deosebirea pe care trebuie sã o întreprindem între �morala sexualã naturalã�, dictatã
de psihofiziologia instinctului sexual primar, ºi �morala sexualã culturalã�, ca adaptare a
vieþii sexuale la formele sociale ale civilizaþiei. Însuºi S. Freud aratã cã societatea refuzã sã
recunoascã dependenþa ei de instinctul sexual primar, adoptând metoda educaþiei morale.
Prin fenomenul de sublimare ºi �cristalizare�, cel mai puternic instinct uman poate fi canalizat
ºi acomodat �ordinei etice�, ca ordine culturalã menitã sã afirme multitudinea de valori ce
contribuie la dezvoltarea societãþii. Iar prin cultivarea ºi promovarea sentimentului de pudoare,
adicã de ruºine ºi bun simþ, instinctul sexual va fi þinut în limitele lui normale.240

239 Ibidem, p.332�333.
240 Ibidem, p. 140�144
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6.2.7. Terapia spiritualã a porneiei

Uºor de spus �sublimare�, �cristalizare� ºi �orientare eticã�. Dar e greu fãrã motivaþii
temeinice sã redresezi o deprindere devenitã ca o �altã naturã�. Constrângerea socialã se
poate face numai sub formã penalã. Dar sub incidenþa codului penal nu intrã multitudinea
scabroasã a nebuniei sexuale� Apoi, în condiþiile de libertate recomandatã de �drepturile
omului�, se va atenua ºi constrângerea juridicã� De aceea, se impune a aborda problema mai
adânc, în sensul cã omul aflat sub dominaþia anomaliilor sexuale trebuie sã conºtientizeze
nocivitatea acestora. Numai în mãsura în care patima este judecatã de conºtiinþã ca dãunãtoare
vieþii, se va mobiliza voinþa ca putere, ca forþã pentru îndepãrtarea ei.

Sfântul Ioan Damaschin oferã ca remediu spiritual al porneiei sub orice formã s-ar
manifesta ea, �dorul dupã Dumnezeu ºi dorinþa bunurilor viitoare�.241

Dacã patima reprezintã o pierdere a harului baptismal, remediul constã în redobândirea
lui ca viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt. În concret, la aceasta se ajunge prin cel de al doilea
Botez, care este Pocãinþa. Altfel spus, reconvertirea prin pocãinþã la harul lui Hristos ºi-a
dovedit eficienþa deplinã, fãcând de-a lungul istoriei din desfrânaþi sfinþi. E suficient sã ne
referim la femeia pãcãtoasã, care plângându-ºi pãcatul �a început sã ude picioarele lui Iisus
cu lacrimi, ºi cu pãrul capului ei le ºtergea ºi-I sãruta picioarele ºi le ungea cu mir� (Luca
7, 38). În acest sens putem face referire ºi la Maria Egipteanca, a cãrui nume a intrat în
calendarul sfinþeniei creºtine acordându-i-se o cinstire specialã în postul sfintelor paºti, tocmai
pentru a-i determina pe pãcãtoºi sã-i urmeze pilda vieþii ei de reântoarecere de la pãcat la
sfinþenie� ºi exemplele pot continua� spre a demonstra cã reconvertirea la harul batismal
transformã patima din prãbuºire moralã, în adorarea lui Dumnezeu.

Pentru a înþelege mai bine aceastã adorare, considerãm convingãtor ºi concludent un
caz pe care ni-l îmbie Sfântul Ioan Scãrarul: �Mi s-a povestit într-o zi o întâmplare de-o
puritate preaslãvitã ºi cu totul desãvârºitã. Cineva, mi s-a spus, vãzând o femeie minunat de
frumoasã, gãsi în aceasta pricinã a da mãrire Ziditorului. La vederea ei, îl cuprinse dragostea
de Dumnezeu ºi din ochi îi þâºni un ºiroi de lacrimi. ªi a fost minunat de vãzut cum ceea ce
pentru altul ar fi fost pricinã de pierzare, pentru el fu, în chip suprafiresc, cununã de biruinþã.
Dacã un astfel de om în cazuri asemãnãtoare e cuprins întotdeauna de acelaºi simþãmânt ºi
lucreazã în acelaºi chip, (poate fi socotit) pãrtaº al nestricãciunii chiar înaintea de învierea
obºteascã�.242

241 O.c.p. 192.
242 Cuv. XV, o.c.p. 314.
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De aici vedem cã psihosexualitatea nu este numai instinct, hormoni ºi eros, ci poate fi
ºi înþelepciune divinã, har dumnezeiesc, cu putere de a scoate firea omeneascã din sferele
întunecate în care o þintuieºte patima, ºi de a o înãlþa spre zãrile de luminã ale împlinirii sale.

Astfel, erosul atras de iubirea lui Dumnezeu va transforma instinctul în castitate menitã
sã conducã la asemãnarea cu El, prin îndumnezeirea deopotrivã a sufletului ºi a trupului.

6.3. PHILARGYRIA

6.3.1. Noþiunea

De la început, se cuvine sã precizãm cã philargyria se referã la bunurile materiale
corelate cu instinctul elementar de proprietate, reprezentând o deviere sau perversiune a
acestuia. Instinctul de proprietate are un aspect pozitiv, manifestându-se ca sentiment de
satisfacþie ºi împlinire, atunci când nu duci lipsã de cele necesare vieþii sau obþii ceea ce
doreºti. El aduce stabilitate vieþii ºi dinamism acþiunilor orientate în direcþia dobândirii
bunurilor necesare unei vieþii decente. Dupã cum am arãtat instinctul de proprietate poate fi
deviat ºi pervertit de plãcerea bizarã de a acumula bunuri prisositoare sau de grija
exageratã de a pãstra bunurile într-o formã egocentricã, înrobitoare sau de a le risipi în
destrãbãlãrile de tot felul, sau a nu le chivernisi cu înþelepciune.

Dupã cum am vãzut, Sfântul Casian traduce pe philargyria cu �lãcomia ca zgârcenie
sau dupã cum îi aratã numele, cu iubirea de bani�. Acest logismos este evidenþiat pentru
prima datã de Sfântul Apostol Pavel, ºi indicat a fi �rãdãcina tuturor relelor� (I Timotei 6, 10).
E vorba despre bani ca simbol al valorii, reprezentând vorbirea �pars pro toto�, cu referire
la atitudinea faþã de bunurile materiale. Philargyria este lãcomia ca dorinþã exacerbatã în
vederea dobândirii ºi posesiei bunurilor materiale, care întrece necesarul.

Pentru a înþelege mai bine ce înseamnã împãtimirea de bunurile materiale, va trebui sã
facem cunoºtinþã ºi cu ðëåïíåîßá.

Termenul sugereazã ideea de abundenþã a bunurilor ºi a mijloacelor de trai
corespunzãtoare prisosinþei; sau cupiditatea ca poftã excesivã de a poseda mai mult decât
altul (Platon, Symposion 188b). De fapt verbul ðëåïí + åêôÝù însemneazã a avea mult, mai
mult decât îþi este necesar, adicã dorinþa ºi nesaþiu dupã cât mai mult câºtig sau acþiunea de
agonisire abundentã atât a bunurilor, cât ºi a mijloacelor de trai (ex. bani), mai mult decât îþi
este necesar pentru acoperirea nevoilor vieþii.

Când ne referim la lãcomia dupã bunurile materiale, distingem douã aspecte:
 Primul este avariþia sau zgârcenia, caracterizatã prin grija exageratã în pãstrarea

bunurilor, chiar în detrimentul acoperirii nevoilor proprii, ºi a nu da nimãnui din bunurile pe
care le posezi.
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Al doilea aspect este cupiditatea, ca nestãvilitã dorinþã de acumulare a bunurilor
pentru trebuinþele vieþii. Cupiditatea este o nemulþumire neîntreruptã faþã de cantitatea ºi
calitatea bunurilor posedate. Este o obsesie ºi o tensiune morbidã prin care îþi pierzi
discernãmântul propriei posesii. Aceastã tensiune reprezintã paradoxul patimii specific
maladiilor spirituale, în sensul cã, cu cât posezi mai multe bunuri, cu atât te simþi mai sãrac ºi
mai neîmplinit, încât necesarul pentru lacom constituie o infinitã neîmplinire� Aceasta
este o adevãratã manie fiindcã nu aduce mulþumirea de sine, nici starea de gratificare
(bunãstarea sufleteascã), liniºtea ºi seninãtatea sufleteascã, specifice sãnãtãþii, ci neîntrerupta
cãutare de a umple un �sac fãrã fund�� Este o pulsaþie exacerbatã a unei plãceri sterile, în
care finalitatea reia o acþiune mereu neîmplinitã�

Este interesantã deosebirea pe care o face un autor între avariþie sau zgârcenie ºi
cupiditate: �Avarul este detaºat de proprietatea sa, lacomul râvneºte la proprietatea altuia;
avarul pãstreazã, lacomul rãpeºte; avarul se fereºte de a cheltui, lacomul cautã sã dobândeascã;
avarul îºi împuþineazã punctele de contact cu lumea exterioarã, lacomul le sporeºte. Avarul
are groazã de risc, lacomul ºtie sã fie îndrãzneþ când trebuie�.243

Philargyria ca patimã ce se raporteazã la bunurile materiale reuneºte cupiditatea cu
avariþia (zgârcenia). E �auri sacra fames� (foame �sfântã� dupã aur), cum spunea Virgiliu, dar
în acelaºi timp poartã în sine ºi egoismul feroce al zgârceniei; ilustrat foarte bine în psihoza
comicã a lui Harpagon ºi Hagi Tudose�

6.3.2. Bunurile materiale
în etica filosoficã precreºtinã

Înþelepþii antici ºi-au dat seama cã omului îi sunt indispensabile bunurile vieþii, dar
instinctul de conservare ca atitudine faþã de ele poate duce la pierderea discernãmântului faþã
de ele, ºi omul poate sã le devinã rob. De aceea, ei promovau åëåõèåñßá mai întâi ca libertate
faþã de bunuri, ca echilibru armonic între a fi ºi a avea. Altfel spus, omul trebuie sã acþioneze
în mod liber faþã de instinctul de proprietate, altfel acesta îl face rob. Tocmai de aceea, Aristotel
stabileºte mesotesul ca virtute, ca ºi calitate a sufletului menit sã-i aducã frumuseþe moralã,
eliminând zgârcenia ºi risipa, ca pe douã extreme ce-i sunt dãunãtoare, referindu-se la
generozitate (åëåõèåñüôçò), ca virtute a omului liber (åëåõèåñïò), în opoziþie cu condiþia de
sclav. Acest concept, definind independenþa aristocraticã faþã de bunurile materiale, proclamã
utilizarea acestora cu largheþe, nu însã fãrã a fixa echilibrul între risipã ºi avariþie, ca extre-
me dãunãtoare.

243 Roques de Fursac, L�avarice, essai de psichologie morbide, Paris, 1911, p. 168-169, dupã C.
Pavel, art. Cit. p. 479
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Înþeleptul din Stagira apreciazã cã generozitatea, ca libertate a sufletului, reprezintã
conduita justã cu privire la bunurile materiale, motiv pentru care omul generos este lãudat nu
pentru faptele de arme, nici pentru calitãþile prin care se distinge omul cumpãtat, nici pentru
modul sãu de a judeca, ci pentru faptul de a oferi. Numim bunuri materiale toate cele ale cãror
valoare se apreciazã în monedã. Aceste bunuri sunt obiectul risipei ºi al avariþiei, excese ºi
totodatã insuficienþe. Avariþia o atribuim totdeauna celor care depun prea mult zel pentru a
obþine bunuri materiale, dar termenul de risipã îl utilizãm uneori ºi în alte sensuri, cãci numim
risipitori ºi pe oamenii nestãpâniþi ºi pe cei necumpãtaþi (care cheltuie excesiv în necumpãtarea
lor). Din acest motiv ei ºi par sã fie cei mai corupþi, având mai multe vicii în acelaºi timp. ªi
totuºi acest apelativ le este impropriu, cãci risipitor înseamnã un om cu un singur viciu, ºi
anume acela de a-ºi ruina averea; risipitorul este cel care se autodistruge, minarea propriei
averi fiind ca un fel de minare de sine, dat fiind cã bunurile materiale constituie fundamentul
existenþei� De lucrurile care ne sunt utile ne putem folosi fie bine, fie rãu; iar bogãþia face
parte din lucrurile utile. ªi cum de orice lucru se foloseºte cel mai bine acela care posedã în
privinþa lui virtutea corespunzãtoare, ºi de bogãþie se va folosi cel mai bine cine posedã virtu-
tea legatã de bunurile materiale; iar aceasta este proprie omului generos (EN 1119 b.25.30 �
1120 a). Generozitatea este virtutea libertãþii faþã de bunuri. Ea se manifestã sub formã de
åíÝñãåéá, ca actul de a oferi ºi nu pasiv: a nu primi. Buna utilizare a averii înseamnã a te servi
de ea pentru a face altora binele. În felul acesta, virtutea respectivã intrã în contextul valorilor
sociale având menirea de a reglementa raporturile sociale cu privire la bunurile materiale, ca
datorie de a oferi ºi ca drept de a primi.

6.3.3. Bunurile materiale în lumina Evangheliei

Având ca temã a învãþãturii sale împãrãþia lui Dumnezeu, spiritualã ºi veºnicã,
Mântuitorul va privi sub acest unghi bunurile materiale, într-o lume a pãcatului, în care
omul uºor se lasã dominat de ele.

Încã de la început, se cuvine sã precizãm cã dupã cum le ºi spunem, �bunurile� materiale
nu sunt rele în sine, fiindcã reprezintã creaþia lui Dumnezeu, care nu poate fi autorul rãului.
Nici partea biologicã (materialã), ca alcãtuire a firii umane, nu poate fi rea în sine. Numai
pãcatul intrat în fire ºi în lume reprezintã o continuã ispitire spre patimile înnoitoare determi-
nate de �pofta ochilor, pofta inimii ºi trufia vieþii� (I Ioan 2, 16). Bunurile materiale pot fi,
deci, ademenitoare spre pãcat prin atragerea simþurilor, a instinctelor ºi a plãcerii, care
dereglându-se, aduc declinul firii umane.

Sfântul Apostol Pavel confirmã acest adevãr, spunând cã �toatã fãptura lui Dumnezeu
este bunã ºi nimic nu este de lepãdat, dacã se ia cu mulþumire�. (I Timotei 4, 4). Dacã �fãptura
lui Dumnezeu este bunã�, greºitã poate fi numai atitudinea noastrã faþã de ea sau modul
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de folosire a ei. Aici, în folosinþa lor, stã virtutea sau greºeala. În folosirea bunurilor îºi
poate arãta cineva înþelepciunea sau nebunia� Se relateazã cã lui Socrate i-a spus cineva
despre cutare om cã este fericit, fiindcã a dobândit o mare bogãþie� Auzind acestea, înþeleptul
rãspunse. Dacã e fericit sau nu, îþi voi putea spune doar la anul viitor, dupã ce voi vedea cum
ºtie sã foloseascã bogãþia moºtenitã�

În altã ordine de idei, este interesant faptul cã Mântuitorul în Predica de pe Munte,
examinând în �duh ºi adevãr� Legea Veche, dupã ce interpreteazã pãcatul uciderii ºi al
desfrâului nu se referã în continuare ºi la furt. De ce? Fiindcã, atât în cazul uciderii, cât ºi al
desfrâului, Mântuitorul vizeazã interiorul cel mai adânc al sufletului, adicã pofta care genereazã
fapta. În cazul furtului nu mai era nevoie de aceastã precizare, deoarece era prea bine cunoscutã
auditoriului Sãu din ultima poruncã a Decalogului: �sã nu pofteºti (doreºti) nimic din ceea ce
aparþine aproapelui tãu��

Important este ºi faptul cã Dumnezeu este Stãpânul ºi proprietarul absolut al
bunurilor materiale, iar omul doar un administrator al lor. În acest caz, bunurile materiale
sunt considerate ca daruri date de Dumnezeu omului, în mod direct prin creaþie ºi prin rodirea
pãmântului sau indirect prin sãnãtatea, puterea de muncã ºi înþelepciunea datã de Dumnezeu
omului ca sã le poatã procura. În acest context, abundenþa bunurilor materiale era socotitã
binecuvântare divinã, pe când sãrãcia era consideratã ca o pedeapsã venitã din partea lui
Dumnezeu pentru fãrãdelegile oamenilor. Binecuvântarea se transmite din neam în neam,
odatã cu bunurile materiale.

Dar mulþi din cei avuþi au uitat sã fie recunoscãtori lui Dumnezeu pentru darul ºi
binecuvântarea Sa. În acelaºi timp ºi-au sãlbãticit ºi atitudinile faþã de semeni, lipsindu-le
iubirea ºi mila faþã de cei neputincioºi, sãraci sau marginalizaþi, comiþând ºi multe nedreptãþi
în acumularea bunurilor ºi în folosirea lor egoistã ºi nechibzuitã� Evlavia lor era apoi sufocatã
de prea multa grijã faþã de bunurile trecãtoare ºi înºelãtoare ale vieþii, în detrimentul încrederii
în pãrinteasca purtare de grijã a lui Dumnezeu. În sfârºit, absolutizau, îºi fãceau idoli din
bunurile materiale trecãtoare ºi înºelãtoare, pe care �molia le stricã, iar furii le sapã ºi le
furã�, neglijând importanþa cuvenitã bunurilor spirituale veºnice.

Mântuitorul ia atitudine faþã de folosirea egoistã a bunurilor materiale, prin risipirea
nechibzuitã a acestora în lux ºi în plãceri nesãbuite, ca ºi faþã de refuzul de a privi la cei din
jur, la lipsurile ºi neputinþa acestora.

Mântuitorul vrea sã schimbe acest comportament, când spune fiilor împãrãþiei cã �nu
pot sluji la doi domni: lui Dumnezeu ºi lui mamona� (Matei 6, 24). Cuvântul �mamonas�,
de origine caldeanã, dedus din �mamemon�, indicã ideea de ascundere spre a nu fi furat,
reprezentând personificarea bogãþiei. Dupã cum vedem, în text este vorba de doi stãpâni
autoritari, care sunt slujiþi cu supunere totalã. Aceºti stãpâni cer fapte contradictorii, de aceea
nu pot fi slujiþi în acelaºi timp, fiindcã alipirea de unul, înseamnã detaºarea de celãlalt. Ei
îndeplinesc funcþii diferite ºi cer ºi slujiri diferite. În timp ce Dumnezeu îþi cere ca din bunurile
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tale sã faci parte ºi altora, pentru cã �cel care ajutã pe sãrac, îl împrumutã pe El�, mamona, din
contrã, se oferã ca bogãþie slujitã pentru ea însãºi. O astfel de slujire a bogãþiei te închide în
carapacea egoismului vieþii ºi te subjugã. Opoziþia dintre Dumnezeu ºi mamona este astfel
evidentã. A sluji pe Dumnezeu înseamnã a te deschide faþã de cei nevoiaºi, pe când a sluji pe
mamona înseamnã a te închide în tine însuþi spre a-þi sluji plãcerilor ºi intereselor proprii.

Dupã cum vedem, Mântuitorul pronunþã o reconciliabilã ºi neconvenþionalã sentinþã
cu privire la posibilitatea de a sluji în acelaºi timp lui Dumnezeu ºi lui mamona, adicã banului
ca simbol de bogãþie. Iisus-Domnul ºtia prea bine cã aflat sub zodia pãcatului, omul este
înclinat sã se detaºeze de Dumnezeu spre a-ºi trãi viaþa în plãcerile îmbuibãrii. Iar când banul
îi asigurã aceasta, nu va mai avea fricã de Dumnezeu ºi nici de dorinþa de a comunica cu El.
Va cãuta banul, ºi numai banul cu obsedantã înfrigurare, folosind toate mijloacele în aceastã
goanã nebunã dupã înavuþire. Dacã însã la un moment dat omul va simþi degetul lui Dumne-
zeu bãtând la uºa sufletului sãu, ºi se va hotãrî sã-i deschidã, în viaþa lui se va produce o
radicalã schimbare, o totalã înnoire faþã de bunurile ei, înþelegând cã acestea sunt
trecãtoare ºi înºelãtoare. Dumnezeu îi va descoperi cã existã ºi alte bunuri mult superioare
bunurilor de aici ºi de acum. Acestea sunt bunurile spirituale. Ele sunt veºnice ºi numai ele
satisfac aspiraþiile sufletului omenesc. Când va înþelege aceastã realitate profundã care implicã
însãºi destinul veºnic al omului, atunci va sluji numai lui Dumnezeu. Va pune cu mare bucurie
în slujba lui Dumnezeu toate bunurile pãmântene, spre a dobândi bunurile spirituale veºnice.

Zaheu rãmâne o pildã vie, grãind peste veacuri ce înseamnã sã primeºti cu adevãrat pe
Dumnezeu în inima ta ºi sã-I slujeºti numai Lui. Bogatul cãruia i-a rodit þarina, din pilda
Mântuitorului, rãmâne un exemplu tipic de îndobitocire a omului de propriile avuþii ºi patimi.

Slujirea lui Dumnezeu cu bunurile tale va avea o rãsplatã veºnicã, pe când slujirea lui
mamona pentru viaþa de aici ºi de acum, se consumã odatã cu plãcerile ºi interesele acestei
vieþi. Mântuitorul spunea Apostolilor (ºi prin ei nouã tuturor) cã �oricine a lãsat fraþi sau
surori� sau þarine sau case pentru numele meu, însutit va lua, ºi viaþã veºnicã va moºteni�
(Matei 19, 29).

Perspectiva veºnicã a folosirii bunurilor materiale reiese ºi din concluzia pe care
Domnul ne-o pune în atenþie dupã relatarea pildei cu bogatul cãruia i-a rodit þarina. El ne
învaþã cã �viaþa cuiva nu constã în surplusul avuþiilor sale� (Luca 12, 15).

De aici rezultã cã sentinþa Mântuitorului evidenþiazã �surplusul�, adicã prisosinþa,
abundenþa bunurilor folosite egocentric ºi nu necesarul ca trebuinþã vitalã. Spusese El, de
altfel, ºi cu altã ocazie: �ce ar folosi omului de ar dobândi lumea toatã, iar sufletul ºi l-ar
pierde? Sau ce va da omul în schimb pentru sufletul sãu?� (Matei 16, 26). De aici vedem cã
folosirea bunurilor trebuie corelatã cu iubirea faþã de Dumnezeu ºi faþã de semenul nevoiaº,
în perspectiva ºi dorinþa de a depãºi vremelnicia acestei vieþi. Acest criteriu îl va formula ºi
transmite lumii întregi Sfântul Pavel, când scrie lui Timotei: �Evlavia cu îndestularea de sine
este mare câºtig. Cãci noi nu am adus nimic pe lume ºi de bunã seamã cã nici nu putem sã
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scoatem ceva; având însã hranã ºi îmbrãcãminte, vom fi îndestulaþi cu acestea� (I Timotei 6,
26�28).

Iatã cã prin buna chibzuinþã ºi înþelepciune putem stabili necesarul vieþii ºi odatã cu
aceasta ºi mãsura sau dreapta socotealã în folosirea bunurilor materiale, dupã îndemnul
Mântuitorului: �Luaþi aminte la voi înºivã sã nu vi se îngreuneze inimile voastre de îmbuibare
ºi de beþie ºi de grijile vieþii, iar ziua aceea sã vinã peste voi fãrã de veste� (Luca 21, 34).

Prin urmare, Mântuitorul nu combate bunurile materiale în sine. Acestea reprezintã
darul oferit de Dumnezeu omului ca binecuvântare în urma muncii sale, fiindcã �lucrãtorul
este vrednic de plata sa� (Luca). Sfântul Ioan Gurã de Aur evidenþiazã faptul cã �Hristos nu a
spus cã nu trebuie sã ne îngrijim; n-a spus nici cã nu trebuie sã muncim, ci cã nu trebuie sã fim
fricoºi, sã fim chinuiþi de griji. Ne-a spus sã ne hrãnim, dar nu sã ne îngrijim de hranã�.244

La toate acestea, adãugãm faptul cã Mântuitorul nu a fost de acord nici cu risipirea
bunurilor materiale. Faptul cã dupã ce a sãvârºit minunea înmulþirii pâinilor, Domnul
porunceºte sã se adune fãrâmiturile, dovedeºte pe deplin atitudinea Lui de pãstrare cu chibzuinþã
a bunurilor materiale. Indirect, acest lucru este evidenþiat ºi prin condamnarea
comportamentului bogatului care îºi cheltuise parte din bunurile sale în lux ºi desfãtare sau a
bogatului, care având bunuri prisositoare, ºi-a propus sã-ºi trãiascã viaþa în plãceri, spre a-ºi
risipi bunurile în tot felul de destrãbãlãri� Apoi, fiul risipitor care ºi-a cheltuit partea ce i se
cuvenea ca moºtenire din averea pãrinteascã în plãceri nesãbuite, rãmâne un exemplu negativ
de moarte moralã în pãcat�

Concluzia care se desprinde din acest exemplu este cã Mântuitorul nu a dispreþuit
bunurile materiale în sine, ci le-a supus bunurilor spirituale ºi veºnice, prin care ne împãrtãºim
de viaþã divinã. Este adevãrat cã bunurile materiale sunt trecãtoare ca însãºi viaþa pãmân-
teascã, dar ele pot sluji bunurilor spirituale, ºi atunci prin bunurile pieritoare dobândim bunurile
nepieritoare.

Mântuitorul nu are, însã atitudine negativã nici faþã de viaþa pãmânteascã. El combate
prea multa sau exclusiva noastrã grijã faþã de aceasta în detrimentul vieþii veºnice. Nu hrana
ºi bãutura sunt rele în sine. Acestea sunt necesare vieþii omului. Abuzurile ºi excesele de tot
felul denotã lipsa de chibzuinþã, de înþelepciune în folosirea bunurilor materiale. Nu atenþia
esenþialã ºi elementarã faþã de trup este combãtutã de Mântuitorul, ci exacerbarea acesteia
prin declinul ei în destrãbãlãrile dãunãtoare vieþii însãºi. Nu viaþa decentã o combate Iisus, ci
abuzurile care destramã frumuseþea chipului lui Dumnezeu din ea. Pe temeiul acestei învãþãturi
evanghelice, Apostolul putea spune cã �nimeni nu ºi-a urât vreodatã trupul sãu, ci-l încãlzeºte
ºi îl hrãneºte precum Hristos Biserica� (Efeseni 6, 29). Trupul care slujeºte vieþii duhovni-
ceºti a sufletului, prin disciplinarea simþurilor, va fi ridicat împreunã cu acesta, spre
spiritualizare, asemenea trupului la schimbarea Sa la faþã� Prin urmare, nu fireasca grijã de
trup este vinovatã, ci pierderea încrederii în purtarea de grijã a Pãrintelui ceresc sau prefacerea

244 Omilia la Matei, PSB, 23 Bucureºti, 1994, p. 277
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grijii faþã de trup în tot felul de pofte exacerbate (Romani 13, 14), care sunt dãunãtoare în
primul rând vieþii lui ºi în acelaºi timp vieþii spirituale nemuritoare. Aceastã învãþãturã va fi
preluatã de Dascãlii Bisericii, ºi se va concretiza în veacurile care vor urma în inegalabila
filantropie creºtinã.

S-a mers ºi mai departe în spiritualitatea creºtinã, creându-se adevãrate instituþii de
redresare moralã prin lepãdarea de sine ºi urmarea lui Hristos. Aici, sãrãcia de bunã
voie a devenit unul din principiile de bazã ale vieþii morale, în sensul cã toate bunurile
materiale aparþin comunitãþii ecleziale, ce urmau sã fie distribuite sãracilor, dupã nevoile
fiecãruia...

6.3.4. Determinarea necesarului
ca criteriu de folosire a bunurilor materiale

Din cele pânã aici tratate, rezultã cã Evanghelia stabileºte acumularea bunurilor
materiale pânã la necesar ºi folosirea lor în limitele trebuinþei fiecãruia. Stabilind acest
criteriu, Sfinþii Pãrinþi au arãtat cã atunci când posedãm de prisos, posedãm bunul altuia.245

Sfântul Vasile cel Mare spune în acest sens cã �pâinea pe care o posezi aparþine ºi sãracului
flãmând; haina pe care o posezi în dulapul tãu este a celui zdrenþãros, încãlþãmintea pe care o
laºi sã putrezeascã este a celui desculþ, banul pe care-l þii îngropat este al nevoiaºului. Tu pe
tot atâþia nedreptãþeºti, cât ai putea sã ajuþi�.246

Problema care se pune însã, de mulþi comentatori este aceea a gãsirii criteriului de
stabilire a �strictului necesar� ºi al �prisosinþei�, fiindcã diferã de la individ la individ, de la
situaþie la situaþie. Se apreciazã însã cã noþiunea de �prisos� este în strânsã legãturã cu aceea
de �strict necesar�, poate primi un conþinut precis numai raportatã la situaþia materialã a
întregii societãþi. Cu alte cuvinte, atâta vreme cât existã oameni care mor de foame, nimeni nu
are dreptul sã considere cã þinând de strictul lui necesar este a se �Îndopa� cu bucate scumpe
sau când existã oameni care mor de frig, de a-ºi îngãdui schimbarea blãnurilor, ca sã fie din ce
în ce mai scumpe. Mai mult chiar, atâta vreme cât existã un om care nu are nici o cãmaºã pe
el, cel care are douã, înseamnã cã are una de prisos. Totul trebuie sã fie, deci, în funcþie de
nevoile aproapelui.247 De fapt, în pledoaria în favoarea dreptãþii sociale, Dascãlii Bisericii
pun la temelia ei tocmai dragostea faþã de aproapele: �Cât mai bine ar fi � zice Asterie al
Amasiei � ca bogatul care mãnâncã pe o masã de argint sã se mulþumeascã sã mãnânce pe o
altã masã, iar preþul mesei sale de argint sã serveascã drept hranã celor lipsiþi�.248

245 Fericitul Augustin, Comentar la psalmul CLVII, 12, P.L. 37, 1922.
246 Migne, P.G. 31, 276�277.
247 C. Pavel, Lãcomia �, cit. p. 482.
248 Cuvânt contra lãcomiei, P.G. 40, 209 B.C.D.
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Creºtinul zilelor noastre, trãind sub �presiunea� civilizaþiei ar dori sã reactualizeze
discuþia cu privire la raportul dintre necesar ºi prisos. El vrea sã ducã o viaþã decentã din
toate punctele de vedere� Dar atunci trebuinþele devin mai mult decât strictul necesar�
Unii din ei pot avea o poziþie socialã �sus pusã�, alþii pot fi chiar demnitari de stat ºi atunci se
impune sã fie �În rând cu lumea� din care face parte� Nu spre a se identifica cu luxul ºi
destrãbãlãrile celor din lume, ci a fi chiar un model de decenþã pentru ei� Dar atât timp cât
omul trãieºte sub zodia pãcatului, uºor îºi face apariþia egoismul cu toate formele lui de
degradare moralã, de necinste ºi de profit inechitabil� Deosebirea socialã ºi de rang existentã
în lume, îi va pune totdeauna pe unii pe o treaptã superioarã faþã de alþii ºi cu privire la
folosirea bunurilor materiale�

Dar, dincolo de toate acestea, existã totuºi suflete dãruite lui Dumnezeu care pot învinge
egoismul, spre a declanºa acea energie moralã ce poate oferi celui nevoiaº ºi neputincios nu
numai din prinosul sãu, ci chiar ºi din necesar� Aceasta este forma celei mai înalte
generozitãþi, care vede în orice om chipul lui Dumnezeu ºi pe fratele sãu. Bineînþeles cã o
judecatã dreaptã exclude din aceastã �îmbrãþiºare sfântã� pe leneºii, profitorii, abuzivii ºi
necinstiþii lumii, de care ne izbim la tot pasul� Pentru acest motiv, milosteniei accidentale
i-a luat locul caritatea instituþionalizatã de Bisericã, sãvârºitã în comuniunea eclezialã, cu
discernãmânt ºi cu dreaptã socotealã�

Prin urmare, a da din necesarul tãu celui ce nu-l are pe al lui nu poate fi socotitã în
nici un caz slãbiciune, ci o energie moralã a cãrei intensitate conduce spre o maximã
generozitate. Un astfel de suflet pãtruns de iubirea lui Dumnezeu va constata cu mulþumire de
sine cã îndemnul Mântuitorului: �mai bine este a da, decât a lua� (Fapte 20, 35), reprezintã o
depãºire a egoismului sãlbatic, în favorul împãrtãºirii din bunãtãþile ºi bucuriile duhovni-
ceºti.

6.3.5. Philargyria ca maladie psihicã

Philarghyria, ca defecþiune de personalitate, este ºi în atenþia psihiatrilor. În dicþionarul
enciclopedic de psihiatrie la care ne-am mai referit putem citi cã �avariþia semnificã o exagerare
a instinctului de conservare� Dupã Dupré, avariþia este o pervertire a instinctului de propri-
etate�. La fel demonstreazã ºi N. Paulescu în studiul referitor la patimile omeneºti. Philarghyria
reprezintã una din trãsãturile esenþiale ale caracterului obsesiv, psihastenicii fiind indivizi la
care ataºamentul pentru obiecte conferã banului o valoare de simbol. Banul permite acumularea,
siguranþa, autoritatea� Tendinþa avarului de a impune ºi anturajului anumite restricþii a fost
interpretatã ca o formã de agresivitate. Uneori, aparent paradoxal, poate apãrea reactiv, tendinþa
spre cheltuieli ºi acte de filantropie nejustificate. Avariþia este foarte frecventã în cursul
demenþelor senile � în care, combinatã cu pierderea capacitãþii de judecatã poate duce la
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tulburãri de comportament social ce ridicã probleme medico-legale. Poate fi mai rar întâlnitã
în anumite forme de melancolie, ca un derivat al ideilor de ruinã. În anumite cazuri de para-
noia, avariþia este consecinþa convingerilor delirante. Unii autori, precum Delpierre o descrie
în anumite forme de schizofrenie, în cadrul autismului sãrac � variantã în care individul retras
din ambianþã ºi repliat asupra sa, se simte bine într-o atmosferã de rigiditate ºi automatism,
impusã de restricþia asupra banului.249

Vom înþelege mai bine drama destrãmãrii sufleteºti pe care o aduce patologia avariþiei
în viaþa oamenilor dacã vom urmãri scena de crizã în care este cufundat Harpagon, redatã
sugestiv ºi comic de inegalabilul Molière. Fãrã prea mare greutate vom intui cã avariþia uºor
trece graniþele normalului, primind amprenta nebuniei. ªi astfel, vom înþelege mai bine cã
nebunii nu sunt numai în ospicii� Mai degrabã acolo sunt nenorociþii soartei. Prin maladiile
spirituale, nebunii sunt printre noi� Dar sã urmãrim celebra scenã în care avariþia nu e numai
comedie ci ºi nebunie: �Hoþii! Hoþii! Puneþi mâna pe hoþ. Ucigaºii! Prindeþi-i pe ucigaºi!
Unde eºti, Dumnezeule drept? M-au nimicit! M-au omorât! Mi-au smuls beregata, mi-au
furat bãniºorii! Cine poate fi? Încotro s-au dus? Unde o fi acum? În ce gaurã se ascunde? Cum
sã fac sã pun mâna pe el? încotro sã alerg, ori mai bine sã stau pe loc? E alãturi? E aici? Care
eºti acela? Opreºte! Dã-mi banii, tâlharule! (Se prinde singur de braþ) Eu eram! Mi s-au rãtãcit
minþile, nu mai ºtiu unde sunt, cine sunt, nici ce fac! Vai, bãniºorii mei, bãniºorii mei, prietenii
mei drãgãlaºi, cum aþi pierit! ªi de când am rãmas fãrã voi, nu mai gãsesc sprijin, nici mângâiere,
nici bucurie pe lume. S-a sfârºit cu mine, nu mai am nici un rost în viaþã! Fãrã de voi nu mai
pot trãi. Gata, m-am dus, mor, am murit, am murit ºi m-au îngropat! Nu se dovedeºte nimeni
sã mã învieze, aducându-mi înapoi banii sau spunându-mi mãcar cine i-a furat? Haide, aºtept!
Tãceþi, va sã zicã? Oricare ar fi hoþul, a pândit cu mare iscusinþã ceasul! � tocmai când stam
de vorbã cu nemernicul de fiu-meu! Mã duc! Mã duc sã caut poliþia. La cazne! La cazne toatã
lumea: servitoare, slugi, fiica-mea, fiul-meu ºi, la urmã, eu! Ei, dar ce v-aþi adunat atâþia la un
loc? Pe care arunc ochii, mã trãsneºte bãnuiala cã fiecare din voi e hoþul care m-a furat! De
cine vorbiþi între voi? De tâlharul care m-a prãdat? Cine miºcã acolo sus? Nu cumva e hoþul
meu? Vã rog în genunchi, dacã ºtiþi cumva care este, unde-l pot gãsi, daþi-mi de ºtire! Ori
poate e ascuns printre voi? Ce vã uitaþi aºa la mine ºi râdeþi? Va sã zicã ºi voi sunteþi pãrtaºi la
furt? Repede, repede, poliþia, strãjile, judecãtorii, temnicerii, spânzurãtorile ºi cãlãii!
Spânzuraþi-mi-i pe cine nimeriþi! Iar dacã nu se gãsesc bãniºorii, spânzuraþi-mã ºi pe mine! �

6.3.6. Patima philargyriei ºi convertirea ei

Vãzutã prin prisma spiritualitãþi creºtine, philargyria ca patimã reprezintã dereglarea
instinctului de conservare a vieþii biologice prin bunurile materiale. Adicã, o contradicþie

249 C. Gorgos, o.c.p., vol I, p. 355�356.
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între a fi ºi a avea; între existenþa ºi posesia mijloacelor de întreþinere a ei. Paradoxul
patimii are un dublu aspect: pe de o parte este aspectul activ, de acumulare nesãbuitã ºi
exacerbatã a bunurilor vieþii; iar pe de altã parte un aspect pasiv, de pãstrare a bunurilor
numai pentru tine, chiar dacã nu-þi sunt necesare. Aspectul activ atrage dupã sine necinstea,
furtul ºi chiar crima. Aspectul pasiv porneºte din egoism, pe care îl cultivã într-un mod sãlbatic
ºi maladiv.

Aspectul maladiv se concretizeazã în tulburãtorul nesaþ al lacomului de a poseda cât
mai mult, fiind mereu obsedat ºi nemulþumit de bunurile pe care totdeauna le socoteºte prea
puþine� Aceasta atrage dupã sine kenodoxia (slava deºartã) ºi invidia ca întristare cã ºi
altul posedã bunuri asemenea lui. Invidia, la rândul ei, se amplificã într-o nefericitã competiþie
a mâniei ºi urii.

Pe de altã parte Sfântul Maxim Mãrturisitorul identificã trei cauze maladive ale phi-
largyriei: iubirea de plãcere, slava deºartã ºi necredinþa: �Iubitorul de plãcere iubeºte argintul
ca sã-ºi procure dezmierdãri printr-Însul; iubitorul de slavã deºartã ca sã se slãveascã prin-
tr-Însul; iar necredinciosul, ca sã-l ascundã ºi sã-l pãstreze, temându-se de foamete, de bãtrâneþe,
de boalã sau de ajungerea la strãini. Acesta nãdãjduieºte mai mult în argint decât în Dumne-
zeu, fãcãtorul tuturor lucrurilor ºi proniatorul tuturor, pânã ºi al celor mai de pe urmã ºi mai
mici vietãþi�.250

Sfinþii Pãrinþi au evidenþiat pe un ton dur caracterul maladiv, de patimã spiritualã, al
philargyriei, dar în acelaºi timp ºi posibilitatea convertirii ei în virtute.

Sfântul Vasile cel Mare aratã cã �dupã cum nebunii nu vãd lucrurile reale, ci pe cele
închipuite de fierbinþeala bolii lor, tot aºa ºi sufletul tãu obsedat de philargyria vede totul aur,
argint. Tu priveºti mai cu plãcere aurul decât soarele� Nu existã sãturare (saþietate) ºi nici
sfârºit al dorinþei dupã aur� Omul lacom cu cât se umple mai mult de aur, cu atât mai mult îl
doreºte�.251 Sfântul Ioan Gurã de Aur aratã cã �cine suspinã dupã noi bogãþii, cu toate cã le
posedã cu îndestulare, este în situaþia aceluia ce nu posedã nimic� Cu cât dobândeºte mai
mult, cu atât devine mai sãrac, pentru cã cu cât primeºte mai mult, cu atât doreºte mai mult.
De aceea, lipsa lui creºte odatã cu bogãþia sa: încât gradul de lipsã va fi determinat direct
proporþional de numãrul dorinþelor noastre�.252

Netemeinicia ºi paradoxul philargyriei, chiar din punctul de vedere al celui lacom,
constã în aceea � spun Sfinþii Pãrinþi � cã el consumã prea puþin din ceea ce posedã, încât
avuþia lui de multe ori va fi risipitã de urmaºii legitimi sau de strãini, ajungând chiar în posesia
duºmanilor. �Cãci ce-i mai nebunesc � spune Sfântul Ioan Gurã de Aur � decât condiþia unui
om care parcurge zadarnic pãmântul ºi se istoveºte în eforturi de prisos pentru a strânge, chiar
cu pericolul vieþii lui, bogãþii imense, de care el nu trebuie sã se foloseascã deloc, ºi pe care el

250 Capete despre dragoste, 18, Filocalia, vol. II, p. 80.
251 Migne, P.G. 31, 269c � PSB 17, p. 407.
252 Omilia XIV la Epistola cãtre corinteni, P.G. 61, 120
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le va lãsa la necunoscuþi, de multe ori chiar la adversari ºi duºmani� Ce nebunie este mai
mare decât aceea de a-þi rezerva pentru sine muncile ºi pãcatele, inseparabile dobândirii marilor
bogãþii, ºi de a lãsa folosirea lor altora?�.253

Dascãlii Bisericii scot în evidenþã ºi aspectul nocivitãþii sociale a philargyriei. Sfântul
Ioan Gurã de Aur aratã cã cei lacomi �au luat de la familii întregi bunurile pe care le posedau,
au despuiat pe vãduve, au jefuit pe orfani, spre a construi pentru viermi o locuinþã splendidã
ºi au ridicat pentru stricãciune monumente mãreþe, la gândul cã aceste construcþii vor eterniza
amintirea numelui lor, câtã vreme ei nu vor putea opri mult timp descompunerea trupului
lor�.254 Sfântul Vasile cel Mare întreabã pe cei ce posedã bunuri peste trebuinþele lor: �Tu,
care bagi totul în sânurile nesãturate ale zgârceniei, cum poþi socoti cã nu nedreptãþeºti pe
nimeni, când lipseºti de cele de trai pe atâþia nevoiaºi? Cine-i lacom? Acela care nu se
mulþumeºte cu cele ce are! Cine-i hoþ? Acela care ia cele ce sunt ale fiecãruia dintre noi! Oare
nu eºti lacom, nu eºti hoþ când îþi însuºeºti cele ce þi-au fost date în administrarea ta? Cel care
dezbracã pe cel îmbrãcat se numeºte borfaº. Meritã oare alt nume cel care nu îmbracã pe cel
gol, odatã ce poate face asta?�.255

Din cele pânã aici tratate vedem cã philargyria este patimã atunci când devine
scop al acþiunilor noastre. Dascãlii Bisericii au stabilit însã cã philargyria poate fi
transformatã în virtutea filantropiei, atunci când aceasta din urmã este scop, iar bunurile
materiale posedate sunt mijloace pentru susþinerea ei. Aceastã schimbare a tablei de
valori se petrece în sufletul acelora care înlocuiesc philargyria cu dragostea faþã de
Dumnezeu. Atunci, la avuþiile sale moºtenite sau acumulate prin muncã cinstitã, va face
pãrtaº ºi pe cei nevoiaºi, în care Hristos îºi aratã chipul Sãu ºi faþã de care ne cere sã fim ºi noi
plini de milostivire, aºa cum Dumnezeu este milostiv faþã de noi: �Fiþi dar milostivi, precum
ºi Tatãl nostru cel din cer este milostiv� (Luca 6, 34). Într-un elan oratoric fãrã egal, Sfântul
Ioan Gurã de Aur spune: ��Aveþi un obol? Cumpãraþi cerul! Nu cã cerul ar fi ieftin, dar
pentru cã Stãpânul e bun cu oamenii� Cerul se cumpãrã, cerul se obþine� Daþi puþine ºi
primiþi mult. Daþi bunuri pieritoare ºi primiþi bunuri nepieritoare�.256 De aici s-au format operele
de caritate creºtinã, care au schimbat mentalitatea ºi comportamentul uman, înscriind
în calendarul sfinþeniei numele acelora care din avuþia ºi bunurile lor au fãcut pãrtaºi, salvân-
du-i din nevoi pe foarte mulþi din nenorociþii sorþii ºi marginalizaþii lumii� Biserica însãºi
s-a implicat în operele de caritate socialã, instituþionalizând filantropia spre a transforma
bunurile materiale în bunuri spirituale.

253 Comentar la Psalmul 48, P.G. 55, 234.
254 ibidem.
255 Omilia a VI-a la Cuvintele Evangheliei dupã Luca: �strica-voi jitniþele mele� ºi despre lãcomie�,

VII, P.S.B. 17, p. 407
256 Omilia I, III despre milostenie ºi cele zece fecioare, P.G. 51, 261, dupã Pr. Prof. Ioan G. Coman,

Creºtinismul ºi bunurile materiale, în rev. Studii Teologice, numãr. 3�4/1949, p. 173.
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Pe de altã parte, pãrinþii ascetici au considerat philargyria a fi cel mai mare adversar al
�rugãciunii curate�, fiindcã introduce în suflet grijile împãtimitoare: �Iubirea de argint este
închinarea la idoli, fiica necredinþei� Iubitorul de argint este batjocoritor al Evangheliei ºi
un apostat de bunã voie� Cel care a biruit aceastã patimã a tãiat legãtura grijilor (care-l
þintuiau în aceastã lume); cel care însã este legat de dânsa, nu va putea aduce niciodatã lui
Dumnezeu o rugãciune curatã�257, spune Sfântul Ioan Scãrarul.

Din cele pânã aici tratate, putem concluziona cã atunci când scopul acþiunilor noastre
trece de la egoismul închircit ºi închistat în folosirea bunurilor materiale trecãtoare ºi
nesigure, în dragoste faþã de Dumnezeu, putem vorbi de o schimbare radicalã a tablei de
valori, în sensul cã dragostea faþã de Dumnezeu fixeazã un scop nou, care rezidã în supremaþia
bunurilor spirituale ºi veºnice. Atunci din sufletul omenesc se degajã o bucurie duhovni-
ceascã, sub forma unei energii morale de a transforma bunurile materiale din scop în mijloace.
Omul va dobândi atunci �gândul lui Hristos�, ºi va putea spune împreunã cu Apostolul în-
tr-un entuziasm de regãsire a vieþii în Dumnezeu: �Dar cele ce-mi erau mie câºtig, pe acestea
le-am socotit întru Hristos pagubã� ºi de dragul Lui m-am lãsat pãgubit de toate ºi le socotesc
drept gunoaie pentru ca sã-l câºtig pe Hristos� (Filipeni 3, 7�8). Într-o astfel de situaþie, ºi
acumularea de bunuri va primi pentru omul dãruit dragostei lui Dumnezeu o altã interpretare.
El va înþelege acum cã tot ceea ce adunã fãrã Hristos, risipeºte (Luca 11, 23), ºi cã toate
bunurile lui se pot sfinþi cu binecuvântarea lui Dumnezeu (I Timotei 4, 4�5). Aceasta este
împãrãþia lui Dumnezeu, comoara de mare preþ �ascunsã în þarinã, pe care gãsind-o un om a
tãinuit-o ºi de bucuria ei s-a dus ºi toate câte avea le-a vândut ºi a cumpãrat þarina� (Matei
13, 44). Altfel spus, fiii împãrãþiei cu bucurie jertfesc totul, se leapãdã de sine ºi de toate
bunurile pãmântene, trecãtoare ºi nesigure, având certitudinea bunurilor duhovniceºti,
netrecãtoare ºi veºnice. Biserica s-a vãzut mereu nevoitã sã arate fiilor ei nocivitatea acestei
maladii spirituale.

6.3.7. Virtutea chibzuinþei
în folosirea bunurilor materiale

Chibzuinþa este o virtute. Este în primul rând virtutea discernãmântului. Este ºtiinþa
sau arta de a folosi banii ºi bunurile materiale, spre cele mai bune scopuri ºi împliniri, pe care
mulþi o identificã cu însãºi arta de a trãi sau de a o �duce bine�, de a trãi demn ºi decent. Este
apoi virtutea înfrânãrii, vizând capacitatea de a-þi gãsi libertatea în buna chivernisire a bu-
nurilor materiale prin stãpânirea de sine. Mulþi o cultivã ca o înclinaþie naturalã. Unii, ca pe o
necesitate a vieþii. Alþii, însã o neglijeazã complet, de aceea viaþa li se scurge în tensiune ºi
conflicte.
257 Cuvântul XVI, o.c.p. 332�333.
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Ca virtute, chibzuinþa determinã economisirea bunurilor materiale, ca mijlocul dintre
cele douã extreme care atenteazã la folosirea lor armonioasã: risipa ºi zgârcenia.

Încã din antichitate se vorbea de datoria naturalã a lui homo economicus de a-ºi procura
prin muncã bunurile necesare vieþii.

Odatã cu intrarea în circulaþie a banului ca simbol al valorii, în locul schimbului de
marfã, i s-a acordat o atenþie deosebitã pe plan economico-social. Nu fãrã temei filosoful
Crantor din Cilicia pune în circulaþie, cu trei secole înainte de Hristos, expresia definitorie
banului: �nervus rerum�. Aºa cum nervul pune în miºcare întregul organism, tot astfel ºi
banul pune în miºcare toate domeniile activitãþii umane: economie, culturã, civilizaþie, ºtiinþã,
artã, sport, religie, etc.

Pe lângã acest aspect necesar dinamismului vieþii, apar ºi abuzurile de tot felul, ºi
odatã cu ele, nedreptãþile sociale. Simptomul cel mai prãpãstios al decadenþei ºi dezordinii
sociale este resimþit atunci când totul se cumpãrã ºi se vinde�, când viaþa însãºi devine
marfã. Atunci caracterele dispar, conºtiinþele se debusoleazã, iar persoana umanã îºi pierde
însuºirea specificã a comuniunii creatoare de valori, închizându-se în egoismul intereselor
sale, de multe ori meschine. De aici se naºte revolta socialã a celor nedreptãþiþi, care doresc sã
punã în miºcare balanþa socialã. În ce priveºte religia creºtinã, de pildã, începând cu Simon
Magul, arghyrofilia a avut urmãri dezastruoase ºi chiar fatale, cum a fost cazul cu Anania ºi
Safira� E suficient apoi sã ne gândim la faptul cã Reforma lui Martin Luther �a explodat�
atunci când Tetzel, în scopul achiziþionãrii cât mai multor bani în vederea construirii catedralei
Sfântul Petru din Roma, predica, ºi oamenii credeau cã �Îndatã ce aurul (banul) sunã în cutie,
sufletul zboarã spre cer�. Consecinþele au fost dezastruoase: respectivul locaº de cult s-a
construit prin puterea banului, dar Trupul lui Hristos s-a rupt prin înºelarea spiritului de
arghyrofilie.

În timpurile moderne apare tot mai mult în uzanþã termenul de plutokratia, adicã
puterea bogãþiei. La aceasta se raporteazã inevitabil ºi philargyria. Nicolae Mãrgineanu
enumerã, dupã Spranger, ºase categorii de valori: economice, sociale, politice, teoretice, estetice
ºi religioase. Prezenþa unui tip, bineînþeles nu exclude prezenþa celorlalte, ci doar le dominã,
fiind aºa-zisa lor axã de convergenþã� e de remarcat îndeosebi poziþia tipului religios, cãruia
Spranger îi atribuie funcþiunea de armonizare a tuturor celorlalte într-o sintezã unitarã, care
defineºte poziþia omul socotit ca unitate ºi integrat în societate, faþã de Spiritul Absolut sau
Divinitate. Atunci când aceastã sintezã reuºeºte spiritul religios apare ca scopul final al vieþii,
faþã de care celelalte scopuri sau valori se aflã în raport de convergenþã. În acest mod, spiritul
sau tipul religios devine axa de convergenþã a concepþiei noastre despre lume ºi viaþã ºi cheia
de pãtrundere ºi exprimare a întregii noastre suprastructuri sociale ºi spirituale.258

Pentru a stabili poziþia moralei creºtine faþã de valorile economice, se cuvine sã arãtãm
mai întâi atitudinea ei faþã de proprietate. Va trebui sã pornim de la precizarea fãcutã anterior,
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prin care am arãtat cã Mântuitorul nu a combãtut bunurile materiale în sine, ci atitudinea faþã
de ele sau modul de a le folosi. Prin urmare rãmâne valabilã ºi în morala creºtinã concepþia
biblicã potrivit cãreia omul este în acelaºi timp administratorul bunurilor date lui de Dumne-
zeu, dar ºi proprietarul lumii vãzute prin poruncã divinã. �Stãpâniþi pãmântul� este porunca
lui Dumnezeu. Iar porunca e sfântã ºi dreaptã ºi bunã (Romani 7, 12). De aceea ºi proprietatea
este sfântã. Legile omeneºti care stabilesc dreptatea socialã confirmã însã strãdania de a da
�fiecãruia ceea ce i se cuvine� (suum cuique tribuere). Adicã ceea ce este al sãu, dupã dreptate.

Când omul posedã bunuri materiale trãieºte simþãmântul (feeling) de libertate, prin
faptul cã a scãpat de sub obsesia grijilor paralizante. Aceasta e în limbajul înþelepþilor antici,
áõôåîïýóéïí � stãpânire de sine, stabilitatea ca libertate a siguranþei care dã impuls ºi putere
vieþii (termen sinonim cu eleutheria). În cazul în care simþul de proprietate nu devine înrobitor,
grija faþã de posesia bunurilor materiale cedeazã în favoarea libertãþii folosinþei lor. Evidenþa
acesteia se manifestã numai atunci când nu te preocupã posesia, ci folosinþa. Când, de pildã,
nu-þi numeri banii sau îi investeºti în lucruri de calitate, preocupat de acestea ºi nu de ei. De
pildã, când nu te intereseazã costul mesei la restaurant sau costul hainei pe care o cumperi, ci
urmãreºti doar calitatea, atunci esti eliberat de grija posesiei. Paradoxul patimii constã în
aceea cã mulþi având bani, se considerã sãraci ºi grija îi înrobeºte� Autexusion îþi oferã
puterea sufleteascã de a nu deznãdãjdui atunci când falimentul te aruncã în pulberea pãmântului.
Iar puterea sufletului de-a te ridica din prãbuºire este exprimatã plastic de Rudyard Kipling
ca o mare tãrie de caracter: �De poþi risca pe-o carte întreaga ta avere, / ªi tot ce-ai strâns în
viaþã sã pierzi într-un minut, /ªi-atunci, fãrã a scoate o vorbã de durere, Sã-ncepi agoniseala
cu calm de la-nceput; /�Al tãu va fi pãmântul, cu bunurile-i toate. (If).

Discuþia asupra philargyriei poate continua atunci când o referim la natura umanã ce
poartã în sine rãnile pãcatului. Simþurile pot deveni dominante, iar sub impulsul plãcerii ajung
sã întunece lumina minþii. În acest caz omul nu mai este stãpânul adevãrat al bunurilor, ci
devine robul lor. Patimile care îi inundã fiinþa devin obsesia vieþii, iar bunurile satisfacþia
momentanã a patimii insaþiabile. El pierde în acest caz pe autexusion, fãcând sã se împlineascã
cuvintele Mântuitorului, prin care ne previne cã �cel ce pãcãtuieºte, devine rob pãcatului�
(Ioan 8, 34). Astfel, omul se depãrteazã de �adevãrul care îl face liber� (Ioan 8, 32), cãzând
pradã propriei înºelãri a simþurilor.

Pentru a nu fi înrobiþi de bunuri, ci pentru a fi stãpânul lor, se cuvine ca ele sã fie
abordate �sub specie aeternitatis�. Bunurile materiale sunt trecãtoare ca ºi viaþa însãºi care
depinde de ele. Pentru acest motiv, trebuie cãutate bunurile veºnice. Acestea sunt bunurile
spirituale. Ele sunt nepieritoare ca ºi comuniunea lui Dumnezeu în care îºi au ele izvorul.

De aici, îndemnul apostolic devenit regulã de aur în privinþa acumulãrii ºi folosirii
bunurilor materiale. Nici avariþia, nici risipirea lor. Totul cu mãsurã pânã la necesarul firesc al
vieþii: dacã avem ce mânca ºi cu ce ne îmbrãca vom fi îndestulaþi (I Timotei 6, 8).

258 Psihologia persoanei, Cluj-Sibiu, 1944, p. 441.
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Arãtam mai înainte cã banii la care se referã philargyria reprezintã un simbol al valorii
necesar atât vieþii individuale, cât ºi vieþii sociale. Utilizarea lor este imperios necesarã în
dinamismul schimbului de valori. Adicã, în concret, nimeni nu poate mânca bani, nimeni nu
se poate adãposti sub bani� dar cu banii îþi poþi procura cele necesare vieþii materiale ºi
spirituale. Am vãzut apoi cã nici surplusul de valori materiale nu e rãu în sine; el poate fi însã
dãunãtor sau folositor vieþii personale sau sociale în funcþie de modul de utilizare� O þarã,
de pildã, poate fi cu atât mai prosperã cu cât are mai multe avuþii ºi cu cât va ºti sã le chiver-
niseascã mai bine�

Referindu-ne la puterea bogãþiei, de pe poziþia moralei creºtine remarcãm cã prin
procesul de secularizare, omul, depãrtându-se tot mai mult de credinþã, a rãsturnat (nu a
�schimbat� ca înainte) tabla de valori. În aceastã situaþie, omul nu mai vede viaþa desfãºu-
rându-se �sub specie aeternitatis�, ci va rãmâne la viaþa de aici ºi de acum, unde el îºi este
sieºi cel mai apropiat. Îl intereseazã cu precãdere viaþa lui pãmânteanã, pe care o doreºte cât
mai comodã ºi îmbelºugatã. Este preocupat apoi intens de soarta odraslelor, pe care vrea sã-i
ºtie asiguraþi cu cele necesare ºi prisositoare�

Putem spune cã mai mult ca oricând omul ºi-a îngustat instinctul social din el, trãind
drama moralã a unui egoism familial, pe care îl motiveazã însã în faþa propriei conºtiinþe ca
pe o datorie moralã� El nu-ºi dã seama cã dincolo de datoria moralã, egoismul familial îl
împinge ºi îl angajeazã într-o goanã nebunã dupã acumularea de bunuri ºi croirea de situaþii
privilegiate odraslelor sale, ºi dacã se poate ºi descendenþilor acestora, indiferent prin ce
metode ºi mijloace� Sub obsesia acestui egoism familial, care îi orbeºte sufletul, �pater
familias� va fi ocrotitorul ei imoral ºi antisocial, devenind, în funcþie de situaþii ºi împrejurãri,
agresiv, tiranic, linguºitor, viclean sau chiar dezamãgit ºi învins� dar oricând gata sã reintre
în acþiune, comiþând tot felul de conflicte ºi nedreptãþi sociale�

Dacã la aceastã crizã moralã ºi socialã se mai adaugã ºi crizele economice ºi ºomajul,
prin creºterea numãrului celor nevoiaºi în detrimentul celor filantropi, putem uºor înþelege cã
opera caritativã are de suferit� în aceastã situaþie Bisericii îi rãmâne rolul ºi datoria de a
acþiona prin cuvânt ºi faptã la organizarea operei filantropice, de samarinean milostiv� în
lume. În acest caz, cu cât Biserica posedã mai multe bunuri materiale, cu atât opera sa caritativã
va putea fi mai intensã ºi mai diversificatã. Iatã încã o dovadã cã bunurile materiale nu sunt
rele în sine ºi cã modul lor de folosire filantropicã împlineºte porunca lui Hristos de a fi
milostiv, asemenea milostivirii lui Dumnezeu faþã de oameni.

În altã ordine de idei, se cuvine sã ne referim la mentalitatea omului modern ºi pentru
a înþelege mai bine atitudinea lui pragmaticã faþã de bunurile materiale. Omul modern angajat
în multiple activitãþi social-economice socoteºte cã, cu cât posedã mai multe bunuri materiale,
cu atât ºi activitatea lui poate fi mai intensã. Aceasta nu este însã maladia philargyriei, ci
aparþine de dinamismul vieþii în plinã desfãºurare. Ea poate deveni însã ºi patimã când se
deruleazã pe un plan egoist. Dar poate fi ºi filantropie, când este determinatã de generozitate.
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Patronii pot fi astfel atât egoiºti ºi rãi cu subalternii, dar pot sã ºi aprecieze activitatea lor,
fiind darnici ºi binevoitori. Patronii pot apoi sponsoriza o mulþime de activitãþi cultural-sociale,
chiar ºi acþiunile filantropice ale Bisericii.

Dar credinciosului de azi, pragmatic ºi prevãzãtor, trãind în nesiguranþã ºi sub imperiul
existenþei tragice, îi place sã fie chibzuit ºi chivernisitor, adunând prin economisire �bani
albi pentru zile negre�� Atât timp cât neprevãzutul îl urmãreºte la tot pasul, iar nesiguranþa
social-economicã este o dominantã a vieþii, economisirea bunurilor materiale rãmâne un
fapt pozitiv. Risipirea bunurilor urmatã de cerºetorie este un eºec existenþial� Credinciosul
modern apreciazã cã e mai bine sã posezi al tãu, decât sã fii la dispoziþia ºi la discreþia altora�
Apar apoi stãrile de boalã ºi neputinþã, când producerea bunurilor scade odatã cu scãderea
puterii de muncã. Vine apoi ºi retragerea din exercitarea activitãþilor profesionale, odatã cu
vârsta�Toate acestea ne cer sã fim prevãzãtori ºi sã ºtim a ne chivernisi bunurile necesare
vieþii. De altfel, dacã gândim bine, Mântuitorul a combãtut nu numai grija exageratã ca pierdere
a încrederii în providenþa divinã, ci ºi folosirea bunurilor prisositoare fãrã chibzuinþã, prin
risipirea lor în tot felul de destrãbãlãri� Aºa cum Dascãlii Bisericii puneau stigmatul nebuniei
pe deliranta lãcomie în folosirea bunurilor materiale, la fel poate fi socotitã ºi risipirea lor. A
folosi fãrã discernãmânt bunurile pe care le obþii prin trudã de multe ori istovitoare sau chiar
prin înºelãciune ºi furt, este mai mult decât nechibzuinþã� Pentru acest motiv, chibzuinþa ºi
prevederea, ca mamã a înþelepciunii, redau adevãrata atitudine faþã de bunurile materiale ca
raportare la nevoile proprii privite în viitor. Astfel apare necesitatea economisirii bunurilor
materiale. Aceasta aduce siguranþa vieþii, nu prin prea multa abundenþã a bunurilor, nici prin
prea multa preocupare în acumularea lor. Pe acest fundal poate apãrea philargyria ca obsesie
a îngrijorãrii ºi ca patimã, în detrimentul economisirii fireºti, pe mãsurã sã-þi asigure traiul
decent ºi viaþa fãrã grija anxioasã ºi depresivã a �zilei de mâine�� Nu decenþa vieþii o combate
Mântuitorul, fiindcã actele de milostenie faþã de cei nevoiaºi au tocmai menirea de a le asigura
acestora existenþa printr-un trai decent� Mântuitorul combate grija fobicã ºi obsedantã
care te îndepãrteazã de încrederea în Dumnezeu ºi îþi sufocã viaþa sufleteascã, asemenea
spinilor care opresc seminþei (cuvântul lui Dumnezeu) creºterea, dezvoltarea ºi rodirea...

Economisirea bunurilor îþi aduce în suflet siguranþa ºi puterea de a strãbate cu mai
multã încredere ºi hotãrâre prin labirintul vieþii, oferindu-i acesteia un orizont deschis ºi op-
timist. În funcþie, apoi, de buna chivernisire a bunurilor deþinute prin economisirea lor,
credinciosul generos poate folosi parte din acestea ºi pentru ajutorarea ºi acoperirea nevoilor
celor aflaþi în mai mare dificultate materialã decât el�
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6.4. LYPE

6.4.1. Lype ca simþãmânt uman

Omul este singura fiinþã care se întristeazã ºi plânge. Grigore Alexandrescu, pentru a
arãta marea durere a câinelui soldatului de a-ºi conduce stãpânul pânã la groapã, spune cã
�din ochii lui picã lacrimi pe pãmânt�� La fel, ªtefan Augustin Doinaº, în celebra baladã
�Mistreþul cu colþi de argint�, indicã prevestirea morþii �prinþului din Levant� prin �pasãrea
neagrã ce stã-n lunã ºi plânge�. Omul este, însã, singura fiinþã care poate conºtientiza ºi
aprofunda durerea ºi neplãcerea, de aceea este singura fiinþã care plânge. Dar omul poate
aborda ºi simþãmântul bucuriei la intensitate superioarã, exprimând-o, la fel ca ºi pe tristeþe,
prin lacrimi. În acelaºi timp, omul poate aborda bucuria ºi sub forma râsului, iar afectul îl
poate transforma în sentimentul nobil al zâmbetului sau îi poate da coloraturã intelectualã ºi
eticã prin operele comice sau artistice, prin muzicã ºi dans�

Tristeþea ºi bucuria exprimate prin plâns sunt determinate de holotimia sau afectele
primare ale sufletului omenesc; acestea fiind: dorinþa, plãcerea, neplãcerea ºi durerea.
Stoicii, plecând de la faptul cã omul este fiinþã raþionalã, considerã cã are datoria sã foloseascã
acest conducãtor al sufletului spre a elimina din el afectele considerate de ei �boli ale sufle-
tului�. Altfel spus, pentru ca omul sã dobândeascã sãnãtatea care sã ducã firea la perfecþiune,
trebuie sã elimine afectele ei. Iar lype, ca durere iraþionalã, era inclusã pe lista celor
patru afecte mari, din care se formeazã ºi celelalte. Anulând însã afectele, stoicii vor
stagna viaþa emotivã ºi sentimentul sufletului omenesc, ceea ce, evident, nu se poate, fiindcã
acestea existã ca un datum al firii. Afectele pot fi însã educate, adicã orientate prin raþiune
spre valorile spirituale, ceea ce este cu totul altceva. Sufletul omenesc este asemenea unui
instrument muzical ce poate interpreta o gamã armonicã foarte variatã. Nu este o substanþã
îngheþatã în sine însuºi. El trãieºte permanent în fluxul ºi refluxul vieþii sale raportatã la viaþa
din jurul sãu. El poate respinge sau poate accepta viaþa din jur, precum o poate ºi modifica
creator. Ca act creator, tristeþea poate avea o intensã coloraturã intelectualã ºi eticã. O gãsim
exprimatã cu precãdere în operele literare tragice. Dar pe lângã operele tragicilor greci, cu
specificul lor legat de destin, întâlnim ºi alte lucrãri literare unde tristeþea apare sub altã
coloraturã artisticã. De pildã, în Tristele lui Ovidiu vedem aprins întreg lirismul nostalgic al
despãrþirii, armonizatã cu palida speranþã a revederii� Apoi, în baladele populare ale literaturii
noastre, la tristeþe participã întregul cosmos, nu pentru a o aprofunda cu nuanþã fatalistã, ci
pentru a-i da lumina ºi viaþa specificã. La fel sunt ºi doinele ºi cântecele de jale în care sufletul
ºi-a revãrsat toatã amãrãciunea într-o formã artisticã eliberatoare� Chiar ºi marºul funebru
de la înmormântãri nu are menirea de a irita sufletul, ci de a-i aduce prin muzicã liniºtea,
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seninãtatea ºi resemnarea în faþa inevitabilului� La fel ºi cântãrile de la înmormântare, prin
tânguitul lor duios, nu ne lasã pradã decepþiei, ci folosesc acest prilej pentru a ne da de ºtire cã
viaþa pãmânteascã este amãgitoare ºi trecãtoare, precum ºi faptul cã se cuvine ca oricând sã
fim pregãtiþi pentru întâlnirea cu Judecãtorul cel drept, spre a da socotealã de faptele noastre�

De aici reþinem cã tristeþea, ca simþãmânt al sufletului omenesc nu trebuie vãzutã
printre norii negri apãsãtori ºi ceþoºi ai decepþiei ºi dezolãrii, ci prin raza de luminã ºi cãldurã
a soarelui ce se aflã dincolo de ei� Când tristeþea alterneazã cu bucuria, atunci �melancolia
se face vers�. Astfel, tristeþea viazã întru frumos, devenind creatoare de valori.

6.4.2. Lype ca psihozã

Am stabilit, contrar stoicilor, cã lype este mai întâi un simþãmânt natural ºi normal
condiþiei umane. Ca orice emoþie, tristeþea ºi plânsul, bucuria ºi râsul sunt realitãþi evidente
ale sãnãtãþii sufleteºti. Dar, la fel ca în toate formele de manifestare ale sufletului omenesc, va
trebui sã avem în atenþie ºi boala.

Tristeþea ºi bucuria sunt provocate în mod obiºnuit de cauze exogene, fãrã a purta
pecetea patologicului. Oricine poate constata cã despãrþirea de cei dragi naºte un regret, lasã
în suflet o durere, un gol. Invers, întâlnirea cu cei dragi este aºteptatã cu entuziasm ºi se
concretizatã prin comuniunea bucuriei. Când, însã, omul conºtientizeazã cã despãrþirea de
cei dragi este pentru totdeauna, regretul se intensificã, luând aspectul tristeþii însoþite de lacrimi.
Iar când viaþa ta depinde de a celui ce te pãrãseºte, tristeþea se intensificã ºi mai mult, primind
amprenta dezolãrii, a decepþiei. Omul poate conºtientiza despãrþirea prin moartea unuia dintre
cei dragi, ca fiind doar o despãrþire vremelnicã, temporarã, în vederea unei reÎntâlniri veºnice
ºi fericite în comuniunea lui Dumnezeu. Atunci, sufletul nu mai este copleºit de tristeþe, ci
aºteaptã întru nãdejde revederea� Se poate conºtientiza însã despãrþirea ºi sub unghiul viziunii
pesimiste a vieþii, cum se întâmplã în cazul unor situaþii tragice, când moartea este privitã
chiar ca ºi o �salvare�� în acest caz, regretul este atenuat de resemnare. La fel se întâmplã ºi
atunci când viaþa este privitã prin prisma fatalitãþii oarbe� Prin urmare, tristeþea apare în
funcþie de conºtientizarea ei ca atitudine faþã de viaþã. Aºa ne explicãm faptul cã la unele
triburi care cultivau o mentalitate pesimistã asupra vieþii, asistãm la o rãsturnare a tablei de
valori, în sensul cã naºterea unei fiinþe era primitã cu lacrimi de întristare, iar moartea cu
cântece ºi veselie�

Dar tristeþea, ca simþãmânt uman nu este impulsionatã numai de regretul despãrþirii.
Pot fi ºi alte cauze exogene care o activeazã. De pildã, pierderea averii, insuccesele profesionale,
familiale, politice, ca ºi toate celelalte insuccese, îþi lasã în suflet neîmplinirea cu golul tristeþii�

De la Aristotel ºi pânã la începutul secolului XX domina axioma: �Plângem, fiindcã
suntem triºti ºi râdem, deoarece suntem veseli�. De aceeaºi pãrere este ºi celebrul W.
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Wundt, care socoteºte cã emoþia este provocatã de sistemul cerebro-spinal. Diferit de aceastã
interpretare este cea a fiziologiei emoþiilor, având la bazã sistemul neurovegetativ. W. James
ºi, independent de el, Lange au spus cã �suntem veseli fiindcã râdem ºi suntem triºti
deoarece plângem�. Determinarea neurovegetativã este evidentã atunci când constatãm cã
dupã o mâncare bunã ne simþim mai plini de putere ºi mai bine dispuºi, chiar dacã înainte am
fost triºti. Pe de altã parte, o foame cruntã ne indispune, chiar dacã avem toate motivele sã fim
veseli. Mai târziu, W. Cannon va dezvolta influenþa pe care o are sistemul endocrin asupra
emoþiilor, fãcând demonstraþia �Înþelepciunii trupului�, în sensul raþionalitãþii inconºtien-
tului biologic pe care îl reprezintã sistemul neurovegetativ.259

Lype se poate prezenta grafic sub forma unei curbe. Ea urcã pânã la stadiul maxim,
apoi coboarã. ªi atunci viaþa reintrã în dinamismul ei, fãcând ca tristeþea sã disparã, iar golul
sufletesc sã fie compensat de noile realitãþi în care viaþa te angajeazã plenar. Când însã, lype
nu este curbã, ci zig-zag abrupt, atunci sufletul omenesc este decompensat de disforia
maladivã. Atunci apare patologicul tristeþii, sub forma depresiilor psihice, cu tot cortegiul lor
de suferinþe. Acum intrã în acþiune cauzele endogene, care rezidã în îmbolnãvirea sistemului
nervos vegetativ. Acesta dirijeazã funcþiile vitale ale organismului, iar îmbolnãvirea lui se
repercuteazã asupra emotivitãþii. Uºor putem înþelege interdependenþa psihologicã, privind
fenomenul tristeþii, dacã ne gândim cã atunci când cineva având sufletul întristat, nu poate
nici sã mãnânce, fiindcã nervul parasimpatic care regleazã digestia este perturbat de informaþia
primitã prin cortex. La fel în stãrile de superexcitaþie sau de hiperemotivitate, precum în faþa
unui examen, a unei cãlãtorii sau a unui eveniment care te implicã în mod deosebit� Invers,
situaþiile de bucurie se sfârºesc cu mese festive, unde muzica armonizeazã stãrile sufleteºti de
bunã dispoziþie cu gustul variat al bucatelor ce þi se îmbie.

Lype a fost pusã în circulaþie ca psihozã de cãtre psihiatrul Emil Kraepelin, profesor
universitar la München, cercetãtor în domeniul psihologiei experimentale de largã recunoaºtere
internaþionalã. La începutul secolului XX lype va fi cunoscutã în psihologia patologicã sub
numele de psihozã maniaco-depresivã.260

Dupã cum îi spune numele, lype ca psihozã funcþioneazã sub douã aspecte: mania ºi
depresia. Acestea se alterneazã în succesiune ciclicã, încât numesc maladia ca fiind ciclotimie.

1. Mania reprezintã o excitare a sistemului neurovegetativ simpatic care acþioneazã
sub forma exaltãrii afective, a emotivitãþii. �Trãsãtura proeminentã a maniacului este
excitabilitatea, care se manifestã prin supraactivitate ºi fugã de idei. Maniacul, pur ºi simplu,
nu poate sta liniºtit, ci trebuie sã facã ceva în fiecare clipã. Considerat la suprafaþã, el apare ca
un om mulþumit de el însuºi, care socoteºte cã totul e mare ºi demn de luat în seamã ºi care
trece fãrã astâmpãr de la un lucru la altul. Reacþiile maniacului sunt excepþional de iuþi ºi dacã
nu ar fi cu totul lipsite de consistenþã, atunci ele ar da, indiscutabil, un mare randament. Din

259 N. Mãrgineanu, o.c.p. 98�99
260 Psychiatrie, Leipzig, 1915
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pãcate însã, atenþia maniacului e lipsitã de orice concentrare ºi perseverenþã, fugind de la o
impresie la alta, aºa încât din aceastã cauzã el ajunge sã fie numai un mare agitat ºi nu un
muncitor asiduu ºi cu folos. Conversaþia maniacului poate pãrea uneori incoerentã, din cauza
fugii de la o idee la alta, dar ea pãstreazã totuºi contactul cu realitatea, nu însã cu judecarea ei
emotivã� Procesele sale de gândire sunt atât de repezi încât el are o excepþionalã mâncãrime
de limbã, vorbeºte întruna, monopolizând conversaþia, în aºa fel încât într-un grup el devine
ºi cautã sã devinã centrul de atenþie al tuturor�.261 Dar în aceastã bucurie exaltatã lipseºte
bunãstarea sufleteascã, adicã gratificarea ce aduce liniºtea, ca un simptom al sãnãtãþii
spirituale. Exaltarea rãmâne decompensatã, fiindcã nu este euforie, ci disforie. Cãutare
alarmantã a ceea ce nu gãseºte. E o bunã dispoziþie nemotivatã ºi angajatã paradoxal în acþiuni
cu finalitãþi de multe ori sterile. þinând conºtiinþa mereu în acþiune, îi macinã întreg
rezervorul energetic în forme explozive care îi risipesc întreaga luminã�

Mania, ca psihozã, poate avea ºi o formã hipomaniacalã, care se schimbã uºor în manie
acutã. Zig-zagul emoþional devine abrupt. Forma acutã poate fi precedatã de hipomanie
sau poate izbucni dintr-odatã. Acum, �starea de euforie, exaltare ºi bunã dispoziþie se schimbã
brusc, bolnavul devine foarte nervos, e cuprins de furie, e în stare sã loveascã ºi sã spargã.
Judecata de valoare e subiectivã ºi incoerentã uneori. Inteligenþa ºi memoria rãmân neatinse,
deºi starea de exaltare îl face sã vadã totul în roz. În crizele grave el trebuie pãzit cu forþa.
Interesant e cã odatã criza trecutã, el revine la buna dispoziþie ºi cere chiar scuze, dar vorbirea
denotã în continuare fuga mare de idei. Mania hiperacutã poate fi precedatã de fazele
anterioare, dar poate izbucni ºi spontan. Bolnavul în aceastã situaþie este cu totul dezorientat
atât în timp ºi spaþiu, cât ºi în relaþiile cu semenii. Cazul necesitã internarea�.262

2. Depresia care alterneazã în timp mania, manifestã simptome emotive contrare
acesteia. Ea este provocatã de sistemul nervos parasimpatic, care inhibã. Ca ºi mania,
depresia poate avea simptomele melancoliei simple, poate fi apoi depresie acutã ºi hiperacutã.
În general, starea de melancolie sau depresiune simplã se defineºte printr-o greutate a gândului,
vorbei ºi faptei, precumpãnind sentimentele de tristeþe, pesimism ºi neîncredere în viaþã.
Persoana are o faþã abãtutã ºi obositã, cu cearcãne la ochi. Se plânge într-una cã se simte
prost, cã nu reuºeºte nimic, cã e cu totul lipsitã de noroc ºi cã orice iniþiativã poartã stigmatul
insuccesului. Socoteºte moartea o salvare, iar viaþa o povarã apãsãtoare. Vorbeºte încet, rar ºi
greoi. Înclinã spre nemiºcare ºi lenevie, mulþumindu-se cu puþin, dar cu condiþia sã fie lãsat
în pace. Inteligenþa îi este nealteratã, iar memoria intactã.263

3. Stãrile alternante. Datoritã faptului cã stãrile maniace epuizeazã energia, ele nu se
pot stabiliza. Prin odihnã energia îºi revine. Stãrile depresive, însã, sufocã energia în sine,
încât se permanentizeazã, devenind involutive.

261 N. Mãrgineanu, o.c.p. 305.
262 ibidem, p. 306.
263 Ibidem, p. 306
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Dupã cum vedem, psihoza maniaco depresivã are cauzã endogenã, care rezultã din
dereglarea raportului dintre sistemul nervos simpatic, care activeazã hedonia, ºi cel
parasimpatic, care inhibã ºi aduce tristeþea (opusã hedoniei). Ea se exercitã pe fondul
emotivitãþii ºi nu al inteligenþei. Zig-zagul abrupt energetic este stimulat sau stins pe
cale hormonalã de adrenalinã. Emotivitatea declanºatã de hipotalamus (diencefal)
oscileazã între bio-psiho-socio-hedonie în cazul maniei ºi vago hedonie, în cazul
depresiunii.

Este interesant faptul cã medicii antici denumeau temperamentul �melancolic� sub
numele de �fiere (bilã) neagrã� (ìÝëáí + ÷üëïò). Fierea neagrã existentã în organism, spuneau
ei, face sã aparã amãrãciunea sub forma mâniei ca urã ascunsã. Altfel spus, un om mânios
este în acelaºi timp supãrat ºi necãjit, trist. ªi invers: un om supãrat, trist ºi necãjit poate
deveni ºi mânios. În acest sens vom semnala faptul cã unii cercetãtori moderni în domeniul
tristeþii, precum G. Dumas, fac deosebirea dintre tristeþea pasivã, însoþitã de un sentiment
de descurajare ºi slãbiciune, ºi tristeþea activã în care subiectul se revoltã împotriva privaþiunii
ce îi este impusã, protesteazã, strigã, se lamenteazã.264

6.4.3. Lype în spiritualitatea creºtinã

Ca unul care a venit sã ia firea omeneascã cu toate afectele ei, spre a o vindeca, tristeþea
apare ºi în viaþa duhovniceascã a Mântuitorului. De douã ori s-a întristat ºi a plâns Mântuitorul.
Mai întâi s-a întristat ºi a plâns viaþa oamenilor în urma dezastrului ce va urma asupra cetãþii
sfinte, iar apoi la mormântul lui Lazãr, prietenul Sãu. Deºi, în atotºtiinþa Sa nu-i era strãin
faptul cã Lazãr va învia, Domnul dorea sã-ºi manifeste durerea sufleteascã ca omul care simte
ºi participã cu totalã dãruire la viaþa celor din jurul Sãu. De o mare intensitate este tristeþea lui
Iisus în Ghetsimani. Anticipând confruntarea tiranicã ºi necruþãtoare cu sãlbãticia durerilor
ce vor urma, lacrimile Lui, în rugãciunea cãtre Tatãl, împreunã cu sudorile, s-au prefãcut în
picãturi de sânge ce se varsã pe pãmânt. În zbuciumul tristeþii, care întrecea suportabilul, a
cerut �sã treacã paharul� acestei suferinþe, dar nu dupã voia Lui, ci dupã voia Tatãlui. Tristeþea
se transformã în acel moment în nãdejdea mângâietoare ºi în siguranþa biruinþei finale. Pe de
altã parte, în acele clipe de deznodãmânt tragic, ºi Apostolii �au adormit în întristare�. Le-a
prezis, de altfel, învãþãtorul cã �sufletul lor se va umplea de întristare�. ªi aºa a fost. Apostolul
Petru s-a întristat adânc la cântatul cocoºului� Lacrimile lui au devenit însã supapa de siguranþã
a nãdejdii. ªi Iuda s-a întristat pânã în cele mai adânci cute ale sufletului sãu pentru cã a
�vândut sânge nevinovat�. Din nefericire, lacrimile lui l-au aruncat în prãpastia deznãdejdii
din care nu s-a mai putut ridica la luminã�

264 Paul Popescu Neveanu, o.c.p. 232
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Mai târziu, Sfântul Apostol Pavel va da mãrturia transformãrii întristãrii în bucuria
Duhului Sfânt, aºa cum Mântuitorul le-a prevestit Sfinþilor Apostoli. Apostolul neamurilor
scrie corintenilor: ��Acum mã bucur, nu pentru cã v-aþi întristat, ci pentru cã v-aþi întristat
spre pocãinþã; cãci v-aþi întristat dupã Dumnezeu, ca sã nu fiþi întru nimic pãgubiþi de
noi. Cãci întristarea cea dupã Dumnezeu aduce pocãinþã spre mântuire fãrã pãrere de
rãu, iar întristarea lumii aduce moartea. Cãci iatã, însãºi aceasta, cã v-aþi întristat dupã
Dumnezeu, câtã sârguinþã v-a adus, ba încã ºi dezvinovãþire ºi mâhnire ºi fricã ºi dorinþã ºi
râvnã ºi ispãºire. V-aþi arãtat întru totul a fi curaþi în acest lucru� (II Corinteni 7, 9�11).

De aici vedem cã Apostolul face deosebirea dintre întristarea dupã Dumnezeu, care
aduce pocãinþa spre mântuire, ºi întristarea lumii care aduce moartea. De acum,
�Întristarea pentru Dumnezeu� (ç ëýðç êáôÜ èåïí = tristitia secundum Deum) va intra ca o
expresie cheie în viaþa creºtinã. Întristarea pentru Dumnezeu, generatoare a pocãinþei, se
manifestã prin zdrobirea inimii, ca �osândire de sine� pentru pãcatul sãvârºit. De aici, va
apare plânsul pentru pãcat sau penthosul, care va face �carierã strãlucitã� în spiritualitatea
creºtinã. Numai cã penthosul este � dupã cum vom vedea � spre bucurie, nu spre deznãdejde.

Pe de altã parte, deosebitã de întristarea dupã Dumnezeu, este �Întristarea lumii�.
Aceasta este întristarea provocatã de întregul cortegiu al pãcatelor. Ea este spre moarte, fiindcã
�rãsplata pãcatului este moartea� (Romani 6, 23).

Evagrie, cel care a introdus cei opt logismoi, în cap. 19 al Praktikos-ului sãu, defineºte
pe lype ca fiind óôÞñçóéò çäïíçò (lipsa plãcerii). Ea este, aºa cum am anticipat, consecinþa
maniei. El spune în detaliu cã �cel ce se fereºte de toate plãcerile lumeºti e o cetate de nepãtruns
pentru demonul tristeþii. Cãci tristeþea este lipsa unei plãceri, fie prezente, fie viitoare. ªi
nu se poate respinge un astfel de vrãjmaº dacã noi avem vreo înclinare pãtimaºã pentru vreun
lucru pãmântesc. Cãci el aºeazã nãvodul ºi produce tristeþea exact în locul spre care vede cã
suntem atraºi cel mai mult�.

Leacul tristeþii îl constituie suprimarea plãcerii ºi a dorinþei, fiindcã tristeþea se naºte
din dorinþa neîmplinitã, iar dorinþa din amintirea unei plãceri trãite anterior. În tratatul �Despre
cele opt duhuri ale rãutãþii�, Evagrie aratã cã �tristeþea apare atunci când omul nu-ºi
împlineºte pofta trupeascã; ori pofta e strâns legatã de patimã. Cel care a învins pofta (dorinþa)
a învins patimile, iar cel care a învins patimile a stãpânit tristeþea, dar cel care a fost rãpus de
plãcere nu va scãpa de lanþurile ei. Cel care iubeºte lumea va fi mereu trist. Cel care dispreþuieºte
plãcerile lumii nu va fi tulburat de gândul tristeþii�.265

Pe de altã parte, referindu-se la lype, Evagrie îi atribuie o funcþie pozitivã, raportatã la
plãcerea ce duce la pãcat. Lipsa de mãsurã în aplicarea ei poate duce la deznãdejdea ce ucide
sufletul. În acest sens, Evagrie continuã, arãtând cã �simbolul lui lype este sãlbãticiunea numitã
nãpârcã, a cãrei fire se aratã prietenoasã, dar al cãrui venin covârºeºte veninul celorlalte fiare,

265 P.G. 79, 1156D ºi 1157B-C � dupã Cristian Bãdiliþã, o.c.p. 64-65.
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iar dacã e primit fãrã mãsurã, omoarã ºi animalul însuºi�.266 Nãpârcile cu care Sfântul Ioan
Botezãtorul aseamãnã pe farisei ºi pe saduchei sunt foarte derutante, spun comentatorii. Ele
sunt þinute în pântece de pãrinþi, iar când le vine timpul sã se nascã, spintecã pântecele care
le-a protejat.267 �Dar duhul acesta, care întristeazã pe oameni, scrie în continuare Evagrie, ºtie
sã se facã ºi pricinuitor de pocãinþã. De aceea, ºi Sfântul Ioan Botezãtorul îi numea pe cei ce
erau stãpâniþi de duhul acesta ºi alergau la Dumnezeu �pui de nãpârci�, zicând: �Cine v-a
arãtat vouã sã fugiþi de mânia ce va sã vie? Faceþi deci roade vrednice de pocãinþã��.268

Sfântul Ioan Scãrarul, ca unul care a sintetizat întreaga învãþãturã asceticã a pãrinþilor,
urmând cuvintelor Eccleziastului, care socoteºte cã �pentru orice lucru este o clipã prielnicã
ºi vreme pentru orice îndeletnicire de sub cer� vreme este sã plângi ºi vreme sã râzi; vreme
este sã te jeleºti ºi vreme sã dãnþuieºti�� (3, 1�4), aratã cã ��existã o vreme de întristare a
inimii ºi alta de bucurie duhovniceascã�.269 Tristeþea, dupã Sfântul Ioan Scãrarul, este o realitate
prin care se exprimã durerea ºi neplãcerea. De aceea, tristeþea sufocã aspiraþiile spre luminã
ale sufletului omenesc: ��Precum aruncând mult rumeguº de lemn peste un foc, acesta se
înãbuºã ºi produce mult fum, tot astfel deseori ºi întristarea cea peste mãsurã face sufletul
posomorât ºi întunecat, iar apa lacurilor o usucã�.270

Sfântul Ioan Scãrarul ia apoi atitudine ºi faþã de pãcatul tristeþii care duce la deznãdejdea
prin care pierdem comunicarea de iubire cu Dumnezeu. �Vârtejurile (mãrii înfuriate) � spune
el � sunt deznãdejdea care împresoarã mintea, silindu-se a o cufunda în groapa disperãrii�.271

Oamenii care �petrec în locuri lipsite de mângâiere ºi pricinuitoare de multe nevoinþe, au
mereu de vecini demonul trândãviei ºi al tristeþii�.272 �Existã o deznãdejde provenitã din
mulþimea pãcatelor, din împovãrarea conºtiinþei ºi dintr-o nesuferitã tristeþe, pe care
încercând-o sufletul ce s-a prea acoperit de rãni ºi s-a prea îngreunat, se îneacã în adâncul
deznãdejdii�.273

În altã ordine de idei, Scãrarul pune în discuþie ºi întristarea pe care o putem aduce în
sufletul semenilor, în diversele împrejurãri ale vieþii. �Când ne stau în faþã rele pe care le
putem ocoli, trebuie sã le cântãrim ºi sã alegem dintre ele pe cel mai puþin vãtãmãtor. Astfel,
de multe ori, stând la rugãciune ºi venind la noi oarecare fraþi, trebuie sã alegem una din douã:
ori întrerupem rugãciunea sau, nerãspunzând nimic fratelui, sã-l lãsãm sã plece întristat.

266 Capete despre deosebirea patimilor, Filocalia I, p. 57-58.
267 Teoclitos Farmachides, Comentar asupra Sfintei Evanghelii dupã Matei, trad. rom. Râmnicul

Vâlcii, 1931, p. 115.
268 Capete�, o.c.p. 58.
269 Scara XXVI, trad. cit. p. 426.
270 Scara 26, Migne P.G. 88, 1085 B, dupã studiul: Creºtinul în faþa vieþii, în rev. M.B. 13 / 1956, p. 48.
271 Scara, 26, o.c.p. 409.
272 Idem, p. 412.
273 Ibidem, p. 426.
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Dragostea este mai mare decât rugãciunea, pentru cã pe când aceasta este numai o parte din
virtute, aceea cuprinde în sine toate virtuþile�.274

Cuviosul Isaia Pustnicul, acel �Înþelept între înþelepþi�, ne prezintã în Asketiconul
sãu discernãmântul în alegerea ºi cultivarea întristãrii pentru Dumnezeu, aducãtoare de nãdejde
ºi bucurie sufletului omenesc: �Întristarea dupã Dumnezeu e bucurie dacã te afli în cãile
Lui. Iar cel ce-þi zice: «unde vei merge, cã nu este pocãinþã pentru tine?», acela e de la vrãjmaºul,
care îndeamnã pe om sã lase înfrânarea. Dimpotrivã, întristarea dupã Dumnezeu nu-ºi pune
nãdejdea în om, ci zice: �Nu te teme, mergi înainte, Dumnezeu ºtie cã omul este neputincios,
ºi-l întãreºte�.275

Referindu-ne la întristarea pentru Dumnezeu, am arãtat cã aceasta este cunoscutã în
spiritualitatea creºtinã prin zdrobirea inimii, ca întristare pentru pãcatul sãvârºit, sub forma
osândirii de sine, aducãtoare a pocãinþei ca recunoaºtere nu numai cã am fost pãcãtos,
ci cã sunt pãcãtos. În acest sens întristarea pentru Dumnezeu primeºte numele de plâns
pentru pãcat, adicã penthos. Sfântul Grigorie al Nyssei spune cã �penthos-ul este o dispoziþie
sufleteascã pricinuitã de lipsa unui lucru dorit�.276 Pentru trãitorii creºtini lucrul cel mai
dorit este mântuirea. �Plânsul cel dupã Dumnezeu � spune Sfântul Ioan Scãrarul � este
întristarea sufletului ºi îndurerarea inimii care pururea cautã cu înfrigurare pe Cel
dupã care înseteazã (pe Dumnezeu); vãzând cã nu l-a gãsit, se pune cu putere a-L urmãri,
jalnic tânguindu-se înapoia Lui. Sau încã: plânsul constituie boldul cel de aur al sufletului,
care îl elibereazã de pironirea pe lemnul grijilor lumeºti ºi de orice împãtimire ºi care prin-
tr-o cuvioasã întristare, îl face sã se îndrepte continuu spre supravegherea inimii�.277

Penthos-ul este întristarea pentru mântuirea pierdutã de mine sau de alþii. Asceþii
creºtini nu plâng nici dupã pãrinþi, nici dupã rude sau prieteni, nici dupã cele materiale, ci
�plânsul sufletesc la rugãciune e iscat de urmãtoarele gânduri: frica de judecatã, conºtiinþa
pãcãtoºeniei, aducerea aminte de bunãtãþile lui Dumnezeu, meditaþia asupra morþii, fãgãduinþa
lucrurilor viitoare.

Lacrimile omului trupesc în rugãciune sunt determinate de grija sãrãciei lui, aducerea
aminte de vrãjmaºi, purtarea de grijã pentru copii, suferinþa venitã de la cel ce-l împileazã,
grija casei sale, aducerea aminte de morþii sãi ºi alte lucruri asemãnãtoare. Hãrþuirea
neîncetatã a acestor gânduri sporeºte întristarea sa, iar din întristare se nasc lacrimile. Pe
de altã parte, plânsul omului duhovnicesc este produs de cu totul alte gânduri. Dintre acestea,
amintim: uimirea în faþa mãreþiei lui Dumnezeu, mirarea înaintea adâncimii înþelepciunii
sale, ºi altele asemãnãtoare. Un astfel de plâns nu vine din cauza unei întristãri, ci dintr-o
bucurie intensã.278

274 Ibidem, p. 422.
275 Cuv. 16, (trad. rom.) Bacãu, 1997, p. 87.
276 Despre Fericiri, 3, PSB, 29, p. 348.
277 Cuvântul VII, o.c.p. 243.
278 T. Spidlik, Spiritualitatea, vol. I, p. 234.
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De aici, vedem cã la început penthos-ul este cauzat de fricã, iar apoi se transformã în
dragoste faþã de Dumnezeu, prin plânsul arãtat din iubire semenilor cãzuþi în pãcate. Dacã la
început penthos-ul este fricã, el devine apoi bucurie sfântã.

Un ascet creºtin sintetizeazã învãþãtura Pãrinþilor cu privire la efectul curativ al
penthos-ului:

1. Penthos-ul alungã netulburat toate pãcatele.279

2. Penthos-ul aduce mângâierea ºi bucuria duhovniceascã. El va fi numit ÷áñïðïéïí
ðÝíèïò (penthosul fãcãtor de bucurie).280

3. �O faþã spãlatã de lacrimi � spune Sfântul Efrem Sirul � are o frumuseþe
nepieritoare�.281

4. Penthos-ul este o harismã pe care Dumnezeu o dã numai celor ce se strãduiesc.
Acelaºi Climax conchide cã �durerea profundã pentru pãcatele sãvârºite a vãzut

(primit) mângâierea; iar curãþia inimii a primit iluminarea. Aceastã iluminare este o lucrare
negrãitã, ceva ce raþiunea percepe dar nu înþelege, ceva ce se vede de ochiul sufletului nu însã
ºi de cãtre cel al trupului. Mângâierea este înviorarea sufletului îndurerat, care ca ºi un prunc
plânge ºi în acelaºi timp zâmbeºte vesel. Sprijinul este reînnoirea sufletului, suportarea
tristeþii, transformarea minunatã a lacrimilor durerii în lacrimi lipsite de durere.
Lacrimile produse de gândul morþii nasc teama; teama naºte netemerea: netemerea naºte
bucuria; iar bucuria aceasta sfârºind � deºi ea este fãrã de sfârºit, rãsare floarea iubirii
celei cuvioase�.282

6.4.4. Terapia tristeþii

Când ne referim la terapia tristeþii, vom face încã de la început precizarea cã acþiunea
terapeuticã vizeazã întristarea cea dupã lume. Sfântul Ioan Damaschin ne spune scurt cã
�Întristarea lumeascã e stinsã prin bucuria duhovniceascã�.283

Din reflexiile fãcute asupra penthos-ului, uºor ne dãm seama cã tocmai �aceastã
întristare pentru Dumnezeu� transformã, converteºte plânsul întristãrii pentru pãcat, în lacrimile
bucuriei duhovniceºti. La aceastã iluminare duhovniceasã nu ajung decât cei ce se strãduiesc
sã se cureþe de pãcatul ºi patimile aducãtoare de tristeþe a morþii prin pierderea mântuirii
ºi sã primeascã în suflet iubirea lui Hristos ºi bucuria Duhului, în mãsurã sã însãnãtoºeascã
viaþa sufleteascã prin mulþumirea de sine, ca gratificare sau bunãstare a sufletului. Aceastã

279 Idem, p. 235.
280 Scara 7, o.c.p. 244.
281 Sermo asceticus, dupã T. Spidlik, o.c.p. 236.
282 Cuvântul VII, o.c.p. 255.
283 Cuvân minunat de suflet folositor despre virtuþi ºi pãcate, Filocalia, vol IV, p. 192.
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convertire a lacrimilor de întristare maladivã în penthos-ul creator al bucuriei duhovniceºti,
constituie un leac eficient chiar ºi în tratarea psihozei maniaco-depresivã la care ne-am referit.
Dacã ne gândim la faptul cã omul nu este doar fiinþã bio-psihicã, ci ºi socio-culturalã ºi
religioasã, nu e greu sã înþelegem efectul sugestiei asupra convertirii mentalitãþii ºi
comportamentului uman. Dar noi nu ne referim la simpla sugestie prin cuvânt, ci la Cuvântul
lui Dumnezeu, care este �viu ºi lucrãtor�, �duh ºi viaþã�, generator al credinþei celei vii. Prin
lucrarea Duhului apar roadele iubirii (Galateni 5, 6), insuflând în viaþa oamenilor, �împãrãþia
lui Dumnezeu ca dreptate, bucurie ºi pace în Duhul Sfânt� (Romani 14, 17). Cei cu adevãrat
creºtini, care au primit pe Hristos în viaþa lor, ca fii ai împãrãþiei, au simþit ºi mereu simt
puterea înnoitoare a Duhului. Asemenea Apostolilor triºti, fricoºi ºi descumpãniþi altãdatã,
prin puterea Duhului, descurajarea ºi tristeþea lor se transformã, se converteºte în entuziasm
ºi ideal. Cu bucurie sfântã au fost oricând gata sã jertfeascã totul pentru El. Apostolii ºi toþi
cei ce i-au urmat, au putut constata cã Dumnezeu nu ne dã un duh de tristeþe ºi de teamã, ci
�de putere, de dragoste, ºi de luciditate� (II Timotei 1, 7). Iar acesta ni se împãrtãºeºte prin
harul rugãciunii. De aceea, în spitalele psihiatrice sunt ºi biserici, iar duhovnicii experimentaþi
colaboreazã eficient cu psihologii ºi psihiatrii în depistarea ºi terapia psihozelor, care aduc
întristare sufletului omenesc, mãcinându-i energia creatoare. Cuvintele Apostolului sunt
încurajatoare ºi girante pentru un optimism creator: �Bucuraþi-vã totdeauna în Domnul ºi
iarãºi zic bucuraþi-vã!� De nimic sã nu vã îngrijoraþi, ci cererile voastre sã fie arãtate lui
Dumnezeu prin rugãciune ºi prin cerere cu mulþumire întru toate. ªi pacea lui Dumnezeu,
care depãºeºte toatã mintea, va pãzi inimile voastre ºi cugetele voastre în Hristos Iisus� (Filipeni
4, 4�7). Aceastã bucurie a lui Hristos este leacul cu adevãrat tainic pentru sufletul omenesc.
Ea izvoreºte din mormântul gol ºi reprezintã puterea învierii. Acest �medicament divin�
a schimbat întristarea Apostolilor în bucuria sfântã pe care nimeni ºi nimic nu a putut-o înlocui
ºi nimic nu o va putea lua de la ei. E marea fãgãduinþã a lui Hristos ºi marele dar al învierii
Sale oferit sufletului omenesc aflat sub zodia tristã a pãcatului ºi a morþii (vezi: Ioan 16,
22�24; 33). Acest har al bucuriei duhovniceºti l-au verificat Apostolii atunci când au fost
bãtuþi cu pietre pentru mãrturisirea învierii lui Hristos. ��Deci ei se duceau de la faþa
sinedriului bucurându-se cã pentru numele lui Iisus s-au învrednicit a fi batjocoriþi� (Fapte
5, 41). De aici, vedem cã datoritã credinþei lor, Apostolii, în loc sã se întristeze, în loc sã
plângã ºi sã se vãicãreascã, s-au bucurat cã Domnul i-a învrednicit sã fie batjocoriþi pentru
misiunea lor sfântã. Aceastã bucurie duhovniceascã aduce totdeauna sufletului omenesc
nebãnuite puteri optimiste, ce nu-l lasã sã cadã în tristeþea deznãdejdii ºi a învingerii. Apostolul
îºi confeseazã propria experienþã a transformãrii durerii dezolante, în triumful sfintei bucurii.
El aratã, în concret cã, �s-a fãcut priveliºte lumii ºi îngerilor ºi oamenilor� Pânã în ceasul de
acum ºi flãmânzim ºi însetãm ºi suntem goi ºi suntem pãlmuiþi ºi suntem pribegi� Ocãrâþi
fiind binecuvântãm; prigoniþi fiind, rãbdãm; huliþi fiind, mângâiem. Am ajuns ca gunoiul
lumii, lepãdãtura tuturor pânã acum� (I Corinteni 4, 9�13)� �Binecuvântat fie Dumnezeu�
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Cel ce ne mângâie în tot necazul nostru, ca sã putem mângâia ºi noi pe cei ce sunt în tot
necazul� Cãci precum prisosesc patimile lui Hristos faþã de noi, aºa prisoseºte prin Hristos
ºi mângâierea noastrã� cãci ne-am socotit noi înºine osândiþi la moarte, ca sã nu ne încredem
în noi, ci în Dumnezeu cel ce înviazã morþii� (II Corinteni 1, 3�9); �În toate pãtimind
necaz, dar nefiind striviþi, lipsiþi fiind, dar nu deznãdãjduind, prigoniþi fiind, dar nu pãrãsiþi,
doborâþi dar nu pierduþi, purtând totdeauna în trup omorârea Domnului Iisus, ca sã se arate în
trupul nostru. Cãci pururea noi cei vii suntem daþi spre moarte pentru Iisus, pentru ca ºi
viaþa lui Iisus sã se arate în trupul nostru cel muritor� (II Corinteni 4, 8�11). Apostolul
constatã în final cã �În acestea toate biruim cu prisosinþã pentru Cel ce ne-a iubit pe noi.
Cãci sunt încredinþat cã nici moartea, nici viaþa, nici îngerii, nici cãpeteniile, nici puterile,
nici cele de acum, nici cele viitoare, nici înãlþimea, nici adâncul, nici altã fãpturã oarecare nu
va putea sã ne despartã de dragostea lui Dumnezeu, care este Iisus Hristos, Domnul nostru�
(Romani 8, 37�39).

De aici rezultã limpede cã aceastã bucurie duhovniceascã, sfântã ºi tainicã, reprezintã
puterea lui Dumnezeu care nu ne lasã în întristare ºi deznãdejde, ci ne oferã mereu puterea
ºi optimismul de a fi �mai mult decât biruitori�. Aceastã credinþã �care a biruit lumea�
(I Ioan 5, 4) nu este mãrturia unei persoane singulare� E bucuria creºtinã pe care au
simþit-o toþi aceia care, pãtrunºi fiind de iubirea lui Hristos, au întâmpinat necazurile vieþii ºi
moartea, nu prin lacrimi de durere, ci prin entuziasmul încrederii în puterea lui Dumnezeu. ªi
nu s-au înºelat. Dovadã e faptul cã sângele lor a devenit sãmânþa creºtinismului, iar eroismul
lor moral a fãcut ca întristarea morþii sã se transforme în bucuria învierii ce se înalþã de pe
lespedea tãcutã ºi rece a mormintelor� La toate acestea se cuvine sã adãugãm ºi remediul
mâniei care genereazã întristarea, recomandat de Evagrie. Se spune cã atunci �când partea
irascibilã e tulburatã, poate fi liniºtitã de psalmodiere (cântarea psalmilor), rãbdare ºi
milostenie, toate acestea la timpul cuvenit ºi cu mãsurã�.284

6.5. INVIDIA

Am vãzut cã în lista celor opt logismoi evagrieni a apãrut modificarea în sensul cã
lype a fost înlocuitã cu invidia. Nu s-a creat nici smintealã ºi nici ripostã, considerându-se cã
ºi invidia în cele din urmã este tot întristare. Nu cu privire la tine, ci la semen. Întristarea
pentru binele semenului.

284 Praktikos, 15, o.c.p. 61.



181

Duhurile rãutãþii

6.5.1. Definiþia invidiei ºi direcþiile ei de acþiune

Derivat de la �in + video� � (a vedea împotriva, a vedea contra cuiva), invidia indicã
patima ascunsã în adâncul sufletului omenesc manifestatã prin paradoxul de a te bucura de
rãul aproapelui ºi a te întrista de binele lui.

Paradoxul patimii este dat de contradicþia persoanei umane ca intenþionalitate spre
comuniune ºi comunicare cu semenii, blocatã în egoismul ei închis. De aici rezultã ºi tensiunea
dãunãtoare vieþii spirituale a omului, de unde ºi caracterul maladiv al invidiei.

Caracterul nociv al patimii rezultã din inversarea tablei de valori. Normal ºi natural
este sã te �bucuri cu cel ce se bucurã ºi sã plângi cu cel ce plânge� (Romani 12, 15). Inversând
tabla de valori apare anormalitatea eticã ºi socialã, cu întreg zbuciumul sufletesc ce constrânge
viaþa personalã raportatã la cea socialã, a comuniunii cu semenii.

Insanitatea moralã a invidiei este datã de lipsa ei de motivaþie. Ea este ura lipsitã de
discernãmânt. Se vorbeºte în psihologie de ura normalã ºi patologicã. �Ura, spune psihanalistul
francez G. Robin este un sentiment natural ºi normal, care nu începe sã fie morbid decât
atunci când se iveºte pe un teren deja atins din punct de vedere psihic�.285

În perfidia sa, omul îºi ascunde rãutatea. Invidia, însã, o demascã. E una din patimile
cele mai diabolice, structuratã pe mândrie, ca lucifericã dorinþã de afirmare egocentricã, în
mãsurã sã sfideze calitãþile celui de lângã tine. E propulsatã de cele mai multe ori de cãtre
kenodoxie, ca exacerbatã dorinþã de afirmare personalã fãrã discernãmântul propriei valori.
Atrãgând dupã sine mânia nejustificatã, face ca tensiunea antisocialã sã depãºeascã suportabilul
ºi astfel, degenereazã în crimã. Cazul lui Cain ºi Abel este concludent în acest sens.

Existã indignarea ca manifestare a urii faþã de nedreptãþile comise de cineva. Aceasta
este atitudinea justã de neacceptare a rãului. Existã ºi o teamã justã ce se manifestã prin
tristeþea faþã de binele aproapelui, care în fond nu îi este spre fericire, ci spre osândã. Aceasta
este mai degrabã prevedere binevoitoare. Existã ºi întristare competitivã pentru binele
aproapelui. Acesta este emulaþia ca angajament personal de imitaþie ºi concurenþã, orientatã
dupã mijloacele juste de acþiune.

Nici gelozia nu poate fi confundatã cu invidia. Gelozia are ca motiv pãstrarea bunurilor
proprii ºi teama de a nu le pierde. Invidia este secãtuitã de orice motivaþie. E o urã �În
zadar�(deºartã), vizând viaþa semenului care se bucurã în mod firesc de bunurile lui ºi de
succesul vieþii.

Th. Ribot considerã invidia ca o deviere a instinctului de proprietate.286 Am vãzut
cã prin dereglarea acestui instinct, philargyria devine o patimã care întunecã mintea omului,

285 I. Popescu ,Sibiu, o.c.p. 167.
286 Essai sur les passions, p. 91 � dupã Constantin Pavel, Patimi dãunãtoare vieþii omeneºti

(Desfrânarea, Invidia ºi Mânia), în rev. Mitropolia Moldovei ºi Sucevei numãr. 5�7 /1957 p. 437.
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prin insaþiabilitatea acumulãrii bunurilor ºi prin folosirea lor egoistã, încât vede totdeauna
cu ochi rãi bunurile semenului ºi implicit, pe posesorul lor. Sfântul Ioan Gurã de Aur
aratã cã lãcomia dupã bunuri poate fi oarecum îmblânzitã prin posesie, pe când invidia este
acþiunea îndreptatã împotriva posesiei altora ºi, cu cât acesta posedã mai mult, cu atât ºi
tensiunea provenitã din aversiune creºte mereu. În acelaºi fel invidia leneºului este deo-
sebit de dãunãtoare vieþii sociale, cãci leneºul nu adunã pentru sine, dar e capabil sã acþioneze
împotriva celui care îºi adunã bunuri prin muncã.287

Invidia, ca urã ce mocneºte, devine o adevãratã acþiune de denigrare a semenului, prin
tot felul de defãimãri, calomnii, intrigi, încât iritarea poate ajunge pânã la paroxism, spre a
degenera în crimã, cum a fost cazul lui Cain ºi Abel, a fraþilor lui Iosif, a lui Saul ºi David,
a fariseilor ºi saducheilor împotriva Mântuitorului, etc.

Sfântul Ciprian aratã cã invidia este �rãdãcina tuturor relelor, izvorul dezastrelor,
sãmânþa delictelor, cauza crimelor. De aici se ridicã ura, de aici porneºte animozitatea. Invidia
aprinde lãcomia� vãzând pe altul mai bogat decât el. Invidia aþâþã ambiþia, când cineva aflã
cã altul s-a ridicat într-o funcþie mai înaltã. Ori de câte ori invidia orbeºte sufletele ºi pune
stãpânire pe tainiþele minþii, teama de Dumnezeu este dispreþuitã, învãþãtura lui Hristos este
neglijatã, ziua judecãþii este uitatã. Trufia se umflã, sãlbãticia îndârjeºte, perfidia unelteºte,
nerãbdarea izbeºte, discordia înfurie, mânia clocoteºte� De aici se rupe lanþul pãcii între cei
mari, de aici este cãlcatã în picioare dragostea frãþeascã��.288 Spre deosebire de celelalte
patimi care aduc oarecare satisfacere, invidia aduce numai tulburare sufletului omenesc,
spune Sfântul Ciprian: �Cel cu sufletul bolnav de invidie nu gãseºte nici o plãcere nici în
mâncare, nici în bãuturã, mereu suspinã, geme ºi suferã� Celelalte rele au un sfârºit ºi se
terminã odatã cu consumarea lor. În adulter ticãloºia se încheie prin sãvârºirea faptului, tãlharul
ajunge la omucidere ºi se opreºte aici� numai invidia nu are limitã� cu cât cineva a avut un
succes mai mare, cu atât invidiosul arde mai mult în flãcãrile propriei invidii�.289

Mai mult ca oricare altã patimã, invidia, �pricinuieºte un rãu personal celui stãpânit de
ea. Dupã cum rugina mãnâncã fierul, tot aºa ºi invidia roade sufletul celui invidios�,290 spune
Sfântul Vasile cel Mare. Invidiosul se aseamãnã cu fluturele, care, departe de a stinge lumina
cu fâlfâitul aripilor sale, se arde el însuºi în ea. Invidiosul este propriul sãu cãlãu, spune
Sfântul Grigorie de Nazianz.291 Aºa cum viermele roade lemnul în care s-a nãscut, tot astfel ºi
invidia roade sãnãtatea ºi viaþa spiritualã�

Mai periculoasã poate fi invidia atunci când se strecoarã în sufletul prietenilor, deoarece
ea conduce faptele spre mârºavul pãcat al trãdãrii prietenului care þi-a încredinþat tainele

287 C. Pavel, Patimi dãunãtoare�, cit p. 438
288 De zelo et livore, VI, P.L. 4, 667, P.S.B. 3, p. 498.
289 Idem, VII, p.498.
290 Omilia XI � Despre invidie, I, P. S. B., 17, p. 458.
291 Const. Pavel, o.c.p. 439
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inimii sale. �Aºa cum mãlura este boala grâului, tot aºa invidia este boala prieteniei�,292 spune
Sfântul Vasile cel Mare spre a arãta cã invidia se strecoarã în comuniunea de iubire a prieteniei,
spre a-i destrãma arhitectonica ei spiritualã.

Mai departe, când invidia acþioneazã în direcþia harului fratern, pe care credinciosul
l-a primit din partea lui Dumnezeu, atunci devine pãcat împotriva Duhului Sfânt. Acest
pãcat îl sãvârºeau adversarii Mântuitorului, când din invidie, îl acuzã cã face minuni cu puterea
demonilor (Matei 12, 22�32).

La acestea adãugãm manifestarea invidiei în direcþia calitãþilor semenului ºi chiar a
acþiunilor acestuia. Invidiosul doreºte ,din mândrie, sã fie deasupra tuturor ºi nu suportã
sã fie depãºit. De aici, revolta împotriva lui Dumnezeu cã este nedrept, acordând diferit
talanþii Sãi, iar faþã de aproapele se manifestã sub forma aversiunii prin minimalizarea, atât a
calitãþilor, cât ºi a faptelor lui meritorii� Acum invidia declanºeazã defãimãrile, calomniile
ºi tot felul de denigrãri ºi de injurii, împreunate cu acþiunile de subminare ºi blocare a
activitãþii menite sã afirme personalitatea semenului.

6.5.2. Originea invidiei

Toþi cei care au reflectat asupra patimii invidiei sunt de acord cã izvorul sau rãdãcina
ei este trufia sau chiar vanitatea.293 Mai precis, originea invidiei trebuie cãutatã în aversiunea
diavolului faþã de primul om aflat în graþia lui Dumnezeu, înaintea cãderii în pãcat. �Ce
poate fi mai pãtrunzãtor decât aceastã boalã? se întreabã Sfântul Vasile cel Mare. Este
distrugerea vieþii, ruinã a firii, vrãjmaºã a darurilor dumnezeieºti, împotrivire faþã de Dumne-
zeu. Cine l-a pornit pe demon, începãtorul rãutãþii, la rãzboi împotriva oamenilor? Oare nu
invidia? Prin invidie demonul s-a arãtat pe faþã luptãtor împotriva lui Dumnezeu; s-a mâniat
pe Dumnezeu din pricina marilor daruri date de Dumnezeu omului; ºi pentru cã n-a putut sã
se rãzbune pe Dumnezeu, s-a rãzbunat pe om�.294

Având originea în mândrie, invidia ia forma egoismului sãlbatic, ce depãºeºte orice
hotar al dreptei raþiuni� Invidia dintre orgolii este dezastruoasã. Face ravagii� Sar scântei�
Prolifereazã în întristare ºi mânie criminalã�

Psihanaliºti sunt de pãrere cã originea invidiei trebuie cãutatã în sentimentul de urã
ce apare în inima copilului prin �complexul familial�. Naºterea unui copil oferã concentrarea
afecþiunii pãrinþilor asupra lui ºi provoacã un dezechilibru prin carenþã în raporturile afective

292 Idem, IV, p. 462.
293 Mitropolit Hierotheos Vlachos, Psihoterapia Ortodoxã, continuare ºi dezbateri � trad. Prof. Ion

Diaconescu ºi Prof. Nicolae Ionescu, Bucureºti, 2001, p. 69.
294 Omilia XI-a, despre invidie III, P.S.B. 17, p. 459.v
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dintre pãrinþi ºi ceilalþi copii, existente pânã atunci. Ei vãd în noul nãscut un intrus care
sustrage o bunã parte din iubirea pãmânteascã ce se revãrsa pânã atunci asupra lor.295

Apoi, din �ciocnirea� tendinþelor afective dintre fraþi ºi surori se va forma Complexul
Cain ca rivalitate fraternã. �Fraþii se nasc rivali�, spun psihanaliºtii, prin dorinþa lor de a
acapara cât mai multã afecþiune din partea pãrinþilor. În mod normal, aceastã ostilitate iniþialã
se va transforma prin sublimare în iubirea dintre ei. În caz contrar, lupta dintre fraþi continuã
toatã viaþa.296

Pe de altã parte, originea invidiei trebuie cãutatã ºi în defectuoasa educaþie ce i se
face copilului, mai întâi în familie, iar apoi în societate. Aceasta rezidã în preþuirea exageratã
a unuia dintre copii, de cãtre pãrinþi, faþã de ceilalþi copii. În sufletul acestora se va naºte
invidia, �marea generatoare a urii�. De teama pãrinþilor, invidia va fi la început refulatã.
Mai târziu se va manifesta ca o bizarã exteriorizare afectivã faþã de oameni, faþã de autoritatea
de stat, de legi ºi chiar faþã de Dumnezeu. De aici, din aceastã imprudentã educaþie, se va
naºte întreg cortegiul carenþelor de caracter, culminând cu delictele ºi cu crima. Prin afecþiunea
exageratã ºi unilateralã arãtatã unui copil, se creeazã complexul de inferioritate în sufletul
celuilalt. Iar sub impulsul nedreptãþii ce considerã cã i se face, în sufletul lui se naºte invidia,
ca un focar ce va întreþine ura fraternã. Pe de altã parte, �copii cei mai rãzgâiaþi sunt cei
mai porniþi în urã, deoarece tendinþele lor lãsate în voia soartei nu mai acceptã nici o limitã
pe care o forþeazã cu atât mai imperios, cu cât au fost lãsate sã-ºi dea frâu liber�, spune un
psihanalist.297

Pe de altã parte, se cautã ºi asocierea originii somatice a invidiei, medicii constatând
la cei invidioºi o intoxicaþie generalã, provenitã dintr-o insuficienþã hepaticã. Pentru aceasta
invidiosul prezintã o stare de slãbire, anemie, tulburãri intestinale, faþã subictericã, dezechilibru
emotiv etc.298 Predominã totuºi cauza psihicã a amorului propriu frustrat, a complexului
de inferioritate provenit din cauza unor neîmpliniri. Sau mai precis, invidia îºi are rãdãcina ºi
izvorul în firea omeneascã ce poartã în sine rãnile pãcatului. De aici porneºte tulburãtoarea
contradicþie cu sine însuºi, cu semenii, cu societatea�

6.5.3. Paradoxul ºi fenomenologia invidiei

Paradoxul invidiei trebuie cãutat în lipsa de discernãmânt atunci când se fac judecãþi
de valoare. În general, judecãþile de valoare nu stagneazã, ci dinamizeazã activitatea creatoare
a omului. Succesul aproapelui trebuie sã stimuleze interesul, imitaþia ºi emulaþia. În

295 I. Popesc, Sibiu, o.c.p. 163.
296 Idem, p. 81.
297 Gilbert Robin, Les haines familiales, Paris, 1930 � dupã I. Popescu � Sibiu, o.c.p. 162�163.
298 Const. Pavel, o.c.p. 439.
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cazul invidiei apare paradoxul. Toate acestea stagneazã, ºi în locul lor apare întristarea
generatoare de mânie ºi urã, concretizatã în defãimãri, subminãri ºi în cea mai sãlbaticã formã:
crima. Cain, bunãoarã, a devenit la un moment dat mâhnit ºi invidios cã Dumnezeu a primit
jertfa lui Abel. Invidia lui a generat ura criminalã... Dacã el ar fi fãcut o judecatã de valoare ar
fi apreciat jertfa mai bunã adusã de fratele sãu, ºi ar fi depus stãruinþã sã-l ºi întreacã�
Fratele fiului risipitor, apoi, dacã ar fi fãcut o judecatã de valoare, s-ar fi bucurat împreunã cu
pãrintele sãu cã fratele sãu mai mic �mort a fost ºi a înviat�� în loc sã se întristeze ºi sã se
tulbure de venirea fratelui sãu ºi de primirea ce i s-a fãcut, din iubire fraternã ar fi avut el
iniþiativa bunei primiri ºi s-ar fi bucurat mai mult decât ceilalþi comeseni. În fond, fratele mai
mic nu i-a fãcut nici un rãu ºi nici o nedreptate. ªi-a cerut doar partea de avere ce i se cuvenea�
Revenind, nu a cerut o nouã împãrþire a averii, nici egalitatea în drepturi cu fratele sãu, ci un
mijloc de a trãi potrivit vinovãþiei sale� Vedem de aici cum paradoxul invidiei, prin rãsturnarea
tablei de valori, aduce tot felul de neînþelegeri ºi conflicte sociale.

Sfântul Ciprian aratã cã paradoxul invidiei este dat de dorinþa �de a transforma în rãu
binele propriu altuia, de a fi chinuit de prosperitatea celor mai norocoºi, de a-ºi face sieºi
necaz din gloria altora, de a-ºi simþi inima sfâºiatã ca de cârligele cãlãului, de a face din
propriile lui gânduri ºi simþiri un fel de instrument de torturã care sã-i sfâºie inima, care sã-l
chinuie în toate mãruntaiele�.299

Sfântul Vasile cel Mare aratã cã leacul însãºi al invidiei este paradoxal. Cel stãpânit
de aceastã patimã, pãtruns de perfidie, �aºteaptã o singurã uºurare a bolii lui: sã vadã cãderea
unuia din cei invidiaþi. Ura i se terminã numai când vede pe cel invidiat nefericit din fericit
cum era; când vede ajuns vrednic de milã pe cel admirat de toatã lumea. Numai atunci se
împacã cu el, numai atunci îi este prieten, când îl vede lãcrimând, când îl vede jelind. Nu se
bucurã cu cel vesel, dar plânge cu cel îndurerat. Înl cãineazã cã i s-a schimbat soarta, cã a
cãzut într-o stare atât de jalnicã; ridicã în slava cerului, prin cuvinte, starea lui fericitã de mai
înainte, nu din dragoste de om, nici din simpatie, ci pentru a-i face ºi mai grea nenorocirea. Pe
copil îl laudã dupã ce a murit ºi-l slãveºte cu nenumãrate elogii, cã era frumos la chip, cã era
deºtept, cã era destoinic în toate; dacã însã ar trãi, n-ar întrebuinþa un limbaj atât de elogios.
Dacã vede, însã, cã ºi alþii îl încarcã cu laude, se schimbã iarãºi ºi pizmuieºte pe cel mort.
Invidiosul admirã bogãþia altuia dupã ce a pierdut-o; laudã ºi ridicã în slava cerului frumuseþea,
vigoarea ºi sãnãtatea cuiva dupã ce s-a îmbolnãvit. ªi pe scurt, invidiosul este duºman al
celor prezente, dar prieten al celor pierdute�.300

Caracterul paradoxal al invidiei rezultã ºi din aceea cã ea cu nimic nu poate fi îmblânzitã.
Marele capadocian aratã în continuare cã �invidia este un fel de duºmãnie care se poate înlãtura
cu foarte mare greutate. Pe scurt, binefacerile îmblânzesc pe duºman; pe invidios însã, ºi
pe rãutãcios, binefacerea fãcutã lui îl întãrâtã ºi mai mult. ªi cu cât îi faci mai mult bine,

299 O.c. VII, p. 498.
300 O.c. II, p. 459.
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cu atât se revoltã mai mult, se supãrã ºi se aratã mai nemulþumit. ªi este mai mare durerea
pricinuitã de faptul cã binefãcãtorul are putinþã sã-i facã bine, decât mulþumirea de pe
urma binefacerilor primite. Pe care fiarã n-o depãºesc invidioºii prin rãutatea lor? Pe
care animal neîmblânzit nu-l întrec în sãlbãticie? Câinii se îmblânzesc dacã le dai sã
mãnânce; leii se domesticesc dacã sunt îngrijiþi; invidioºii însã se sãlbãticesc ºi mai mult
dacã sunt îngrijiþi�.301

Pe de altã parte, Pãrinþii Bisericii au insistat asupra nocivitãþii invidiei, demascând
modul în care apare în viaþa oamenilor, caricaturizându-le chiar ºi fizionomia. Acelaºi
capadocian aratã cã �invidioºii se cunosc oarecum dupã faþã. Privirea le este uscatã ºi lipsitã
de strãlucire, obrazul posomorât, sprâncenele încruntate, sufletul turbat de patimã, fãrã putinþã
de a judeca adevãrat lucrurile� Dacã se întâmplã sã greºeascã cineva cu ceva, cum e cazul
multora din faptele oamenilor, apoi aceastã greºealã o fac cunoscutã cu intenþia de a caracteriza
prin ea pe cel care a sãvârºit-o, ca ºi caricaturiºtii care fac portretele celor pictaþi luând ca o
caracteristicã generalã nasul lor strâmb sau o cicatrice sau vreo schiloditurã provenitã fie din
naºtere, fie de pe urma vreunei boli. Invidioºii sunt destoinici în a batjocori faptele vrednice
de laudã prin rãstãlmãcirea datã lor, sunt destoinici în a calomnia virtutea, înfãþiºând-o drept
un viciu învecinat cu ea. Pe cel curajos îl numeºte obraznic, iar pe cel cuminte ºi înfrânat,
nesimþitor; pe cel drept îl numesc om fãrã inimã, iar pe cel chibzuit, viclean. Pe cel mãrinimos
îl bârfesc ca pe un om de prost gust, iar pe cel cu inima largã, ca pe un risipitor; ºi, dimpotrivã,
pe cel econom îl numesc zgârcit. Pe scurt, invidiosul nu se sfieºte sã dea oricãrui fel de virtute
numele viciului potrivnic virtuþii�.302

În sfârºit, un alt paradox al invidiei este acela cã, aºa cum spune Sfântul Ioan Gurã de
Aur, �cel invidios vrând sã-l piardã pe altul, se pierde pe sine însuºi�.303 Exemplu în acest
sens îl oferã Aman, din cartea Estera, pornit împotriva lui Mardocheu iudeul, fãrã nici un
motiv, doar din invidie faþã de cinstea la care a ajuns acesta în faþa împãratului sãu. Încântat la
culme de gloria sa, la un moment dat, Aman exclamã: �Dar toate acestea nu mã mulþumesc
câtã vreme vãd pe iudeul Mardocheu stând la poarta domneascã� (Estera 5, 13). Pânã la urmã,
în spânzurãtoarea pregãtitã pentru Mardocheu cade victimã invidiosul Aman�

6.5.4. Terapia invidiei

În terapia invidiei ne conduce Sfântul Tihon din Zadonsk. El porneºte de la constatarea
cã rãdãcina invidiei este trufia. Fericitul Augustin spunea scurt: �Dacã invidia este fiica

301 O.c. III, p. 461.
302 O.c. V, p. 463-464.
303 Omilia 55 la Evanghelia dupã Ioan, apud Sfântul Tihon din Zadonsk, Despre pãcat, (Despre

adevãratul creºtinism) trad. Adrian ºi Xenia Tãnãsescu � Vlas, Bucureºti, 2000, p. 245.
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trufiei, omoar-o pe mamã, ºi fiica ei va muri�.304 Sfântul Tihon insistã asupra înfrângerii
patimii prin virtute, arãtând cã antidotul mândriei ºi implicit al invidiei este smerenia.
�Rãdãcina ºi începutul zavistiei este trufia, cãci trufaºul, voind sã se înalþe deasupra celorlalþi,
nu poate rãbda sã fie cineva la aceiaºi mãsurã cu sine sau chiar mai sporit ºi, ca atare, este
nemulþumit de înãlþarea aceluia; iar cel smerit nu poate pizmui, fiindcã îºi vede ºi îºi recunoaºte
neputinþa, iar pe ceilalþi îi socoteºte mai vrednici decât el însuºi � drept aceea nici nu este
nemulþumit pentru darurile lor�.305 De altfel, cel ce se deprinde cu smerenia dobândeºte acea
luciditate a minþii de a putea sã judece dupã dreptate, apreciind nu numai meritele tale, ci
recunoscând ºi meritele altuia; nu numai calitãþile tale, ci ºi capacitatea celui de lângã tine.
Nu urmãrind poziþii sus puse din orgoliu, ambiþie sau interese meschine, ci dupã dreptate �a
da fiecãruia ceea ce i se cuvine�.

În al doilea rând, Sfântul Tihon ne învaþã �sã ne deprindem cu iubirea aproapelui, ºi
atunci invidia se va ofili, cãci �dragostea nu pizmuieºte�, spune Apostolul (I Corinteni
13, 4). ªi chiar dacã sãgeata acesta ucigãtoare va mai lovi în inimã, omul se va împotrivi ei
prin duhul iubirii, îndemnându-se, chiar împotriva voii sale, sã dea mulþumire lui Dumnezeu
pentru buna sporire a aproapelui ºi astfel se tãmãduieºte tot rãul lãuntric ºi, cum se spune, cui
pe cui se scoate. Se cade sã ne silim la tot binele, fãcând nu voia inimii noastre rele, ci precum
cer credinþa ºi conºtiinþa creºtineascã, cãci �numai cei ce se silesc pun mâna pe împãrãþia
cerurilor� (Matei 11, 12). Aºa sã ne împotrivim rãutãþii ºi rãzbunãrii, cârtirii ºi hulirii ºi
celorlalte patimi, silindu-se la rãbdare ºi la toatã evlavia. Aceasta va fi greu la început, dar
lesne mai apoi, cu ajutorul lui Dumnezeu�.306

Un alt antidot spiritual al invidiei este �ridicarea cu mintea deasupra celor omeneºti
ºi aþintirea privirii la binele real, la ceea ce meritã sã fie lãudat. Atunci niciodatã nu vei
socoti vrednic de fericit ºi de invidiat vreunul din lucrurile cele pãmânteºti ºi trecãtoare�,307

spune Sfântul Vasile cel Mare. Întãrind aceastã idee, Sfântul Tihon aratã cã se cuvine �sã
credem, fãrã a ne îndoi de fel, cã în lumea aceasta nu este nici un lucru mare ºi vrednic de
minunare ºi nu este adevãratã fericirea afarã de cea veºnicã ºi cereascã. Iar de vom cugeta
aºa, invidia va slãbi ºi va rãmâne nelucrãtoare, pentru cã aceasta se naºte din bunãstarea
aproapelui; dar dacã nu vom socoti bunãstarea vremelnicã (adicã cinstirea, bogãþia ºi
celelalte) drept bunãstare adevãratã, nu vom mai fi invidioºi pentru aceste lucruri: aºadar,
dacã vom dispreþui cele pãmânteºti ºi vom cãuta cele cereºti, nu vom pizmui pe nimeni pentru
cinstirile ºi laudele de care se bucurã, pentru bogãþiile, pentru neamul ales, cãci vom dori cele
neasemuit mai bune�.308

304 Idem, p. 245.
305 Idem, p. 243.
306 Ibidem, p. 245-246.
307 O.c., V, p. 465.
308 O.c.p. 246.
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6.6. ORGE

Am vãzut cã invidia pornitã din mândrie reprezintã o întristare sufleteascã maladivã
ce-ºi are originea în interiorul sufletului. Ea devine însã o forþã violentã îndreptatã în afarã
atunci când este stimulatã de mânia ce vine din exterior. Aceastã simbiozã maladivã se
concretizeazã în ura care genereazã crima.

Vom putea înþelege mai bine acest proces sufletesc maladiv, luând mai amãnunþit în
discuþie patima mâniei.

6.6.1. Noþiunea

Mânia ca înflãcãrare iraþionalã a sufletului omenesc reprezintã starea de supãrare
exacerbatã, sinonimã ºi omonimã cu ìáíßá (nebunia). Sfântul Vasile cel Mare spune scurt ºi
precis: �mânia este o nebunie de scurtã duratã�.309 Dat fiind caracterul diversificat al mâniei,
marele capadocian propune doi termeni de exprimare a ei: èõìüò ºi ïñãÞ. Thymos �este un
fel de aprindere ºi o pornire iute a pasiunii�; orge �este durerea stãruitoare, o pornire continuã
pentru a rãsplãti cu rãu pe cei care te-au nedreptãþit, sufletul dorind puternic sã se rãzbune�.
�Trebuie sã se ºtie � precizeazã acelaºi capadocian � cã oamenii pãcãtuiesc în amândouã
aceste stãri sufleteºti; sau se poartã cu furie ºi fãrã de judecatã împotriva celor ce i-au mâniat
sau uneltesc cu viclenie ºi pe ascuns împotriva celor ce i-au supãrat�.310

Pentru a ne lãmuri mai bine asupra patimii mâniei, se cuvine sã lãmurim mai în detaliu
aceste douã noþiuni.

1. èõìüò derivã de la sanscritul �dhumas� corespunzãtor latinescului �fumus� (fum).
Thymos este mânia care în pieptul oricui urcã precum fumul (Iliada XVIII, 10). Fumul este
�foc în piept� este sã sãgeata care în jurul inimii se încinge ºi fierbe, când îi este sete de
rãzbunare� Thymos-ul are ºi sensul de impetuozitate, înflãcãrare, elan vital. El desemneazã
ºi curajul, dar nu curaj rece, intelectualizat, ci cel care purcede din furie, din dorinþa de a
ucide. În acest caz, thymos este sinonim cu oragé.311 La Pythagora, thymos avea înþelesul de
suflu cu sediul în inimã.312 Luând termenul de la Pythagoras, Platon i-a acordat spaþii mai
largi, aprofundând în detaliu înþelesurile lui. �Trei pãrþi � spune Platon, intrã în alcãtuirea

309 Omilia X-a, împotriva celor ce se mânie, P.S.B. 17, 449.
310 Idem, p. 456.
311 Felix Buffiere, miturile lui Homer în gândirea gracã, trad. Gh. Ceauºescu, Bucureºti, 1978, p.

212-213.
312 Mihai Nasta, Notre la Pythagoras, Filocalia gracã pânã la platon, vol. II, Bucureºti, 1979,

p. 148, 96.
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fiecãrui suflet; douã între ele cu chip de cal, iar cea de a treia întruchipeazã pe vizitiu (çíßêïò).
Despre cai spunem cã unul este bun: áãáèóò éððïò, nu ºi celãlalt� Se cuvine acum sã spunem
care anume este virtutea celui bun ºi care e viciul celui rãu. Acela dintre ei care-i de un soi
mai bun are statura dreaptã, trupul bine legat, grumazul falnic, botul arcuit, ochi negri, iar
culoarea lui e albã. E dornic de onoruri, dar totdeauna cumpãtat ºi ruºinos; iubeºte pãrerea
cea adevãratã. Când îl mâni, biciul nu-ºi are rostul, pentru cã ascultã numai de îndemn ºi
vorbã. Celãlalt cal, dimpotrivã e ºui ºi greoi, clãdit fãrã nici o noimã, cu grumazul þeapãn, cu
gâtul scurt, cu bot turtit; trupul tot e negru, ochii aburii ºi injectaþi cu sânge; e nesãþios ºi
îngâmfat; urechile le are împãroºate ºi abia de mai aude; ºi doar cu lovitura de bici ºi îmboldiri
ce îl mai poþi mâna�� (Phaidros, 253 d-e). Într-un alt dialog, Platon revine asupra celor trei
componente ale sufletului, precum ºi a raportului dintre ele: ��Nu fãrã temei � am spus eu
� vom socoti cã aceste aspecte sunt douã, distincte ºi deosebite una de cealaltã. Partea prin
care se judecã o numim partea raþionalã a sufletului; pe când partea prin care el iubeºte,
flãmânzeºte, e însetat ºi celelalte pofte, o numim iraþionalã ºi aparentã� Dar ceea ce þine de
aspectul pasional, de capacitatea de a ne mânia, oare nu reprezintã o a treia parte sau ea ar fi
de aceeaºi naturã cu vreuna din celelalte douã, ºi cu care anume?� Poate cã este de aceeaºi
naturã cu partea aparentã� (scil. iraþionalã) (Republica, 439 d-e). Dupã cum vedem, partea
raþionalã sufletului raþionalã este íïõò. Partea iraþionalã a sufletului are douã aspecte: èõìïò
� ca sediu al pasiunilor; ºi åðéèõìßá ca sediu al poftelor. Thymos este pasiunea generoasã,
care oferã omului puterea de a-ºi þine firea în pericole ºi necazuri. Sub pecetea pãrþii raþionale,
èõìïò se transformã în áíäñåßá, virtutea curajului.

2. ïñãÞ este partea irascibilã a sufletului ce nu uitã rãul, ci manifestã tendinþe de
rãzbunare ce merg pânã la crimã.

Am arãtat deja cã orge este impetuozitatea, sãlbãticia ºi agresivitatea, ca pierdere a
raþiunii în funcþionalitatea instinctului de atac. Cei vechi socoteau cã dereglarea instinctului
firesc de apãrare este frica exageratã, spaima, groaza, iar dereglarea instinctului de atac este
mânia, furia turbatã ce conduce spre crimã. Acestea erau considerate a fi cele douã forme ale
nebuniei.

În mod normal, frica ºi mânia, ca tendinþe bio-psiho-sociale, acþioneazã armonic, ca
ramuri ale vieþii. S. Freud le-a ºi numit instincte ale vieþii. În mod normal �dacã pericolul nu
este prea mare, atunci fugim din faþa lui ºi îl ocolim. Dacã el este mai mic ºi poate fi învins,
atunci angajãm agresivitatea pentru a-l învinge�.313

Când teama ca instinct iraþional este condusã de raþiune, ea se va orienta axiologic
spre virtutea prevederii, care este mama înþelepciunii. Fãrã raþiune instinctul de apãrare se
degradeazã pânã la nebunia fricii. Acum înþelegem mai bine cuvintele Scripturii Sfinte care
ne învaþã cã �frica de Dumnezeu este începutul înþelepciunii� (Pilde 1, 7). E frica cea sfântã
prin care se intrã în comuniune cu Dumnezeu, spre a-L recunoaºte Stãpânul vieþii noastre. ªi

313 N. Mãrgineranu, o.c.p. 84.
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astfel, sã ne formãm convingerea cã viaþa ºi moartea depind numai de El. Nu e prudenþa
calculatã, ci înþelepciunea care mereu ne conduce spre viaþa divinã, deschizându-ne
perspectivele vieþii duhovniceºti ºi a desãvârºirii în Dumnezeu.

Revenind însã la patima fricii, vom remarca realitatea concretã cã conflictele þin de
viaþã. Nu pot fi ocolite, dar pot fi învinse. În acest caz viaþa se oþeleºte ºi se dinamizeazã.
Dacã suntem învinºi de ele, apare tensiunea antisocialã. Psihanaliza pune nebunia pe seama
refulãrilor sexuale. Acum, când ne aflãm sub dominaþia angoasei existenþiale, izvorul princi-
pal al nebuniei este anxietatea, ce degenereazã în masochism ºi, în acelaºi timp sadismul
cauzat de mânia agresivã. La rândul sãu, sadismul devine izvorul crimei, iar masochismul,
izvorul autocrimei. Pe lângã aceste forme ale mâniei, înþelepþii antici, precum Aristotel,
vorbeºte de o mânie a omului asupra sa însãºi, care duce la sinucidere (EN 1138 a 10).

Existã o conjugare armonioasã cu lumea ºi alta dezarmonioasã. Prima creeazã
atracþia, plãcerea ºi tandreþea. Dezarmonia atrage dupã sine repulsia, neplãcerea ºi ura. De
aici vedem cã anxietatea ºi agresivitatea vin ºi din partea patologiei sociale, ca frustrare, ca
valenþe negative care pun în discuþie adaptarea, conservarea ºi dezvoltarea fiinþei umane în
lume.314

Dacã cei vechi aºezau tymos-ul în inimã, pe orge o considerau produsul lui ÷üëïò =
bila, fierea din care se degajã amãrãciunea, mânia, ura ascunsã ºi persistentã. Sfântul Grigorie
de Nyssa, preluând aceastã concepþie a timpului sãu, descrie întreaga nocivitate a mâniei:
��Când patima ajunge sã fie stãpânã, ºi sângele clocoteºte, deoarece cum se spune, fierea se
rãspândeºte în întregul corp; atunci toate organele simþurilor situate la cap sunt presate de
aburii strânºi înãuntru. Ochii ies din pleoape ºi însângeraþi privesc otrãvit ca ºerpii cãtre
obiectul care a produs iritaþia; rãsuflarea îngusteazã inima; vinele gâtului se umflã; limba se
îngreuneazã, vocea din pricina îngustãrii arterelor, se ascute involuntar, buzele din cauza
revãrsãrii fierei devin rigide, vinete ºi groase� încât nici saliva nu o mai poate reþine în
gurã, ci o aruncã afarã odatã cu vorbele�.315

Chiar ºi medicina modernã considerã cã în accesele de mânie, bila se varsã în sânge
ºi-l intoxicã. De aceea, în multe cazuri cei irascibili pot contracta icterul. Mânia poate pro-
duce apoi serioase crize organice; morþi subite prin ruptura unui anevrism, vas, prin sincopã
cardiacã. E foarte periculoasã în cardiopatii, arteriosclerozã ºi pentru hipertensivi.316 Dar mai
presus de orice altã interpretare, mânia este o psihozã agresivã cu disfuncþii nervoase ºi endo-
crine, în mãsurã sã stimuleze declanºarea afectelor sãlbatice din hipotalamus.

Sub aspect psihiatric, furia este socotitã ca �stare paroxisticã reprezentând gradul
extrem de iritabilitate (reacþie colericã �oarbã�), desfãºuratã în contextul unei îngustãri a

314 Idem, p. 85.
315 Fericiþi fãcãtorii de pace, P.G. 44, 1280�1292, trad D. Belu, în rev. Mitropolia Ardealului nr. 7�9 /

1982, p. 502�503.
316 E. Laumonier, La thérapeutique des péchés capitaux, Paris, 1922, p. 147 � la Constantin Pavel,

o.c.p. 444.
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câmpului conºtiinþei sau al unei stãri de exaltare afectivã, cu pierderea autocontrolului ºi
manifestãri clasice hetero ºi / sau autoagresive, acompaniatã de manifestãri verbale ºi neu-
rovegetative (midriazã, congestia feþei, hipersialoree, tahicardie).

Debutul este brusc, paroxistic, declanºat de obicei de stimuli fãrã o semnificaþie
deosebitã: durata crizei este scurtã, dar existã tendinþa de repetare. Pe fondul general de excitaþie
psihomotorie, agitaþia îºi gãseºte suport într-o creºtere substanþialã a forþei fizice a bolnavului,
care devine greu de stãpânit, putând comite acte cu consecinþe medico-legale. Uneori, criza
de furie este urmatã de amnezie lacunarã. Se manifestã în epilepsie � �furor� epileptic
(traducând eliberarea automatismului motor), în mânie � �furor� maniacal (pe fondul unei
dispoziþii coleroase), în sindroame confuzionale (În special toxice: intoxicaþii acute ºi sub-
acute cu alcool, cocainã, barbiturice etc.), în stãri defectuale (gravitatea este crescutã datoritã
lipsei simþului critic ºi a posibilitãþilor frenatorii), în catatonie (ca impulsuri izolate).
Personalitãþile structurate dizarmonic (de tip iritabil, impulsiv, instabil) prezintã uneori reacþii
violente de furie, favorizate de surmenaj, ingestie de alcool, tensiuni emoþionale��.317

Pe de altã parte, se face distincþia între �mânia roºie�, caracterizatã prin congestia
feþei ºi �mânia albã�, care oferã paloarea feþei. În primul caz, �sub stãpânirea mâniei, faþa se
înroºeºte, ochii se umflã, vinele apar sub piele, mai ales la frunte; ochii ies din orbite, buzele
se contracteazã, inima bate violent, respiraþia devine precipitatã. Trupul întreg este încordat,
gata de luptã; cuvinte furioase ºi strigãte cu voce sacadatã ies din gura mâniosului. Agitaþia,
gestul irezistibil care dãrâmã, loveºte, câteodatã ucide, se distinge prin congestia feþei. În
cazul mâniei albe, apare �paloarea extremã�, ochii ficºi, fãlcile încleºtate, pulsul redus, ritm
cardiac dezordonat, iar câteodatã chiar ºi suspendat, tãcere impresionantã, agitaþie redusã,
dar lãuntricã, ce aduce în mod brusc gestul brutal, apoi apare destinderea. Se apreciazã cã
mânia roºie apare la cei tari, iar mânia albã la cei slabi: oricum, în timpul crizei organismul
celui iritat este anestezic, adicã insensibil la lovituri ºi rãni�.318

Din cele de mai sus tratate, vedem cã mânia ca patimã este o stare de tensiune
înflãcãratã ºi iraþionalã a sufletului, provocatã de stãri interne ºi situaþii externe,
manifestând violent dorinþa de rãzbunare.

6.6.2. Fenomenologia mâniei ca patimã spiritualã

În praktikos-ul sãu, Evagrie spune cã �mânia este o patimã foarte iute. Se ºi spune, de
altfel, cã este o înfierbântare a pãrþii pãtimaºe, precum ºi o pornire împotriva celui care a
greºit ori se crede cã ar fi greºit cu ceva. Ea învenineazã sufletul toatã ziua, dar mai ales

317 C. Gorgos, o.c. vol. II, (E - L), p. 238
318 C. Pavel, o.c.p. 443.
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scoate mintea din þâþâni în timpul rugãciunilor, oglindindu-i chipul celui care a pricinuit su-
pãrarea. Uneori, când dureazã mai multã vreme, preschimbându-se în ranchiunã, noaptea
provoacã tresãltãri, moleºeala trupului, paloarea feþei, atacuri din partea fiarelor cu înþepãturi
veninoase. Aceste patru semne care însoþesc ranchiuna pot fi descoperite în tovãrãºia gându-
rilor rele�.319

Din acest text reþinem cã în viziunea evgarianã mânia �funcþioneazã� ca aprindere, ca
dezlãnþuire afectivã, iraþionalã. Nu este pasiunea generoasã pregãtitã sã se transforme în vir-
tute adicã în andreia. Orge va arde înflãcãrat prin thymos; va fi �fierberea pãrþii irascibile�
(æÝóéò èõìïõ), cum spunea Seneca (De ira II, 19).320

Din textul evagrian vedem apoi cã mânia este consideratã patimã derutantã ce tulburã
mintea, fiind �o miºcare împotriva celui ce ne-a nedreptãþit sau pare cã ne-a nedreptãþit�.
Aceastã confuzie ne aratã cã mânia poate avea o lucrare naturalã ºi una �contrarã firii�.

Distingem din text ºi cele patru neajunsuri ale mâniei: 1. Mânia face sufletul furios
toatã ziua; 2. Mai cu seamã la rugãciune, ea ne aduce aminte (ìíçóéêáêßá) faþa celui ce ne-a
întristat; 3. Starea de agitaþie a sufletului prilejuieºte coºmaruri ºi spaime nocturne. 4. Mânia
tulburã ascensiunea minþii spre contemplaþie: �Când mintea începe sã se roage nestingheritã
� spune în alt loc Evagrie, atunci tot rãzboiul se duce zi ºi noapte, în jurul pãrþii pãtimaºe
(thymos) a sufletului�.321

Mânia, ca �fierbere a pãrþii irascibile�, nu numai cã exclude intervenþia raþiunii, dar se
aratã contrarã ei, tulburându-i funcþia normalã. Altfel spus, mânia este sinonimã ºi omonimã
cu ìáíßá ca exaltare iraþionalã a sufletului.

Sfinþii Pãrinþi au demascat în culori vii ºi realiste caricatura celor ce nu-ºi pot domina
cu raþiunea flãcãrile de întuneric ale supãrãrii, culminând cu încãierarea pe viaþã ºi pe moarte.
Sfântul Vasile cel Mare aratã cã atunci �când aceastã patimã a izgonit raþiunea ºi a pus stãpânire
pe suflet, face din om o adevãratã fiarã ºi nu-i mai îngãduie sã fie om, cã nu mai are ajutorul
raþiunii. Ce este otrava în animalele veninoase, aceea este mânia în oamenii cuprinºi de furia
ei. Turbeazã ca ºi câinii, atacã întocmai ca scorpioni, muºcã asemenea ºerpilor� Din pricina
mâniei, limba le este neînfrânatã, gura nepãzitã, mâinile nestãpânite. De aici, insulte, ocãri,
acuze, bãtãi ºi alte apucãturi rele ce nu se pot enumera� Mânioºii, în primul rând, nu se
cunosc pe ei înºiºi, apoi nu-ºi mai cunosc nici rudele, nici cunoscuþii. Dupã cum puhoaiele,
care se reped la vale, târãsc cu ele tot ce întâlnesc în cale, tot aºa ºi pornirile violente ºi
nestãpânite ale mânioºilor se nãpustesc împotriva tuturor fãrã nici o deosebire. Pentru cei
mânioºi nu impune respect nici pãrul alb, nici virtutea vieþii, nici înrudirea, nici binefacerile
de mai înainte, nimic din tot ce trebuie respectat ºi preþuit� Mâniosul nu se deosebeºte întru
nimic de cel demonizat, nici în privinþa manifestãrilor exterioare, nici în privinþa stãrii sufleteºti.

319 Trad. cit. p. 51.
320 T. Spidlik, Spiritualitatea, vol. I, p. 292.
321 Praktikos, 63, trad. cit. 99.
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Din pricina dorinþei de rãzbunare sângele mâniosului clocoteºte în jurul inimii, ca ºi cum ar fi
pus în miºcare ºi frãmântat de un foc puternic; îi îmbujoreazã obrajii, dându-i o altã înfãþiºare,
schimbându-ºi figura obiºnuitã ºi cunoscutã tuturor, asemenea actorului care îºi pune masca
pe scenã. La mânioºi ochii îºi pierd cãutãtura lor, nu mai sunt cei obiºnuiþi, sunt de
nerecunoscut; privirea le tremurã ºi aruncã foc. Scrâºnesc din dinþi ca ºi porcii mistreþi care
se nãpustesc spre atac. Faþa le este palidã ºi pãtatã cu sânge, volumul trupului li se mãreºte,
vinele le pleznesc, rãsuflarea li se opreºte din pricina furtunii interioare; vocea le este asprã ºi
þipãtoare; cuvântul le este nearticulat, vine pe buze la întâmplare, iese din gurã fãrã ºir, fãrã
ordine, fãrã claritate. Când însã dau cu ochii de cei pe care sunt mâniaþi, furia lor se aprinde
din ce în ce mai mult, întocmai ca o flacãrã care are din belºug material de ars; atunci într-ade-
vãr se poate vedea o priveliºte ce nu se poate descrie nici în cuvinte ºi nu se poate suporta nici
cu privirea. Mâinile se ridicã împotriva semenului ºi lovesc trupul oriunde nimeresc; picioarele
lovesc fãrã cruþare pãrþile cele mai însemnate ale trupului; tot ce vede ajunge o armã în mâna
furiei. Dacã gãseºte însã un potrivnic care sã-i opunã o pasiune egalã lui, atunci se dezvoltã
altã mânie ºi furie de aceeaºi violenþã� Ciuntirea mãdularelor ºi adesea moartea sunt rãsplãþile
mâniei pe care le recolteazã cei încãieraþi� trupul este brãzdat de rãni, dar mânia face ca
durerea sã nu se mai simtã�cãci sufletul lor în întregime le este îndreptat spre rãzbunarea
insultei�.322 Pe de altã parte, mânia îºi aratã tulburarea ºi asupra prietenilor. Ea ºubrezeºte
bunele relaþii între oameni, creând repulsii ºi animozitãþii�

În acelaºi timp, flacãra de foc a mâniei se îndreaptã ºi spre obiectele cu care omul vine
în relaþie de folosinþã. Cel iritat sparge totul, aruncã ce nu-i convine, se rãzbunã pe lucruri ca
ºi cum acestea i-ar fi fãcut vreun rãu, înjurã ºi bate animalele, þipã ca o fiarã sãlbaticã, înju-
rându-le ºi purtându-le de multe ori duºmãnie ºi totdeauna este ranchiunos, dacã acestea nu-i
ghicesc gândurile� Mânia având caracter iraþional ºi înflãcãrat, Sfântul Ioan Gurã de Aur
o asociazã beþiei, ºi spune cã �beþia mâniei e mai grea decât a vinului��.323

Dat fiind faptul cã mânia ca patimã se exercitã iraþional ºi înflãcãrat, cei vechi atrãgeau
atenþia, spunând: ïõäåßò ãÜñ ðïôÝ ìåô ïñãçò óïöùò åâïõëåýóáôï (nimeni nu poate lua o
hotãrâre înþeleaptã la mânie).

6.6.3. Mânia dreaptã

Pe lângã aceste forme ale mâniei, Sfântul Maxim Mãrturisitorul vorbeºte ºi de mânia
dreaptã. Existã, adicã, posibilitatea transformãrii flãcãrii care arde, în luminã care aratã drumul
cel bun. El porneºte de la constatarea lui Evagrie cã mânia este precedatã de supãrare, iar
supãrarea înseamnã lipsa de plãcere. Altfel spus, supãrarea cauzatã de o lipsã de plãcere,

322 O.c.p. 448�450.
323 Omilia 25, 10, P.G. 57, 236.
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devine fructul mâniei. Supãrarea îl raporteazã pe om atât la Dumnezeu, cât ºi la aproapele
sãu. Lipsa de plãcere atrage dupã sine suferinþa (odyne) ce duce la întristare (lype), iar
aceasta se concretizeazã în mânie. Pentru un om virtuos existã însã ºi o supãrare folosi-
toare, cea contra pãcatului. Aceasta determinã ºi o plãcere sãnãtoasã, motivatã, bazatã
pe discernãmântul spiritual. Aceastã mânie converteºte, transformã supãrarea în bucuria
împlinirii.324

Pornind de la îndemnul apostolic: �Mâniaþi-vã dar nu pãcãtuiþi� (Efeseni 4, 26), Sfântul
Ioan Casian aratã cã �imboldul mâniei s-a semãnat în noi spre mântuire, ca sã ne mâniem
asupra pãcatului, nu ca sã ne înfuriem asupra aproapelui�.325

În altã parte, analizând patima mâniei, Sfântul Casian aratã cã �negreºit avem sãditã în
noi mânia spre o destul de bunã slujire, la care este folositor ºi sãnãtos sã recurgem numai
atunci când fierbem de mânie împotriva pornirilor ticãloase ale inimii noastre ºi ne indignãm
cã cele, de care ne ruºinãm a le face sau vorbi în faþa oamenilor, s-au furiºat în ascunziºurile
inimii noastre� Tot astfel, ne aduce bunã slujire, când ne pornim împotriva mâniei înseºi,
care s-a furiºat în noi contra fratelui ºi anulãm întâi toate imboldurile ei ucigaºe, fãrã a-i
îngãdui sã aibã locaº în adâncul inimii noastre. La fel ne învaþã sã ne mâniem chiar profetul,
care o alungase într-atât din simþurile lui, încât nici propriilor lui duºmani încredinþaþi spre
rãzbunare de Dumnezeu, n-a voit sã le rãspundã dupã legea talionului, zicându-le: �mânia-
þi-vã, dar nu greºiþi� (Psalmul 4, 4)�.326

În continuare, Sfântul Casian, criticã pe cei care au introdus în cuvintele Mântuitorului
prin care condamnã mânia, sintagma: �fãrã motiv�. Adicã, pentru a combate pãcatul uciderii,
Domnul a arãtat în Predica de pe Munte cã mai întâi trebuie anulatã cauza sau rãdãcina acesteia,
care este mânia: �Oricine se mânie pe fratele sãu fãrã motiv, va fi vrednic de osândã� (Matei
5, 22). Fãcând aluzie la Fericitul Augustin care a introdus sintagma �fãrã motiv�, Sfântul
Casian aratã cã �negreºit, capãtul rãbdãrii nu se opreºte la a ne mânia pe drept, ci la a nu ne
mânia deloc. Deºi ºtiu cã unii (e vorba de Augustin) interpreteazã �fãrã motiv� astfel: �se
mânie fãrã motiv cel care mâniindu-se, n-are îngãduinþa sã umble dupã rãzbunare��. De
aceea, atletul lui Hristos, care luptã dupã regula jocului, trebuie sã smulgã din rãdãcini pornirile
mâniei. Tãmãduirea deplinã de aceastã boalã va cere mai întâi: sã credem cã nu ne este îngãduit
în nici un chip a ne mânia, pentru cauze drepte sau nedrepte, ºtiind cã vom pierde îndatã
lumina judecãþii, tãria unui sfat sãnãtos ºi însãºi cinstea ºi spiritul dreptãþii, dupã ce partea
cea mai intimã a inimii noastre va fi orbitã de întunecimile acestei patimi. Mai mult, puritatea
spiritului nostru tulburându-se de duhul mâniei având locaº în noi, nu vom mai putea deveni

324 Lars Tunberg, Microcosmosul and Mediator (antropologia teologicã a lui Maxim Mãrturisitorul),
Lund, 1965, p. 103.

325 Filocalia, vol. I, p. 103.
326 Aºezãminte mãnãstireºti, Cartea opta, cap. 7-8, P.S.B. 57, p. 215.
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templu al Duhului Sfânt. În cele din urmã trebuie sã cugetãm cã nu ne este în nici un chip
îngãduit sã ne rugãm ºi nici sã-L implorãm pe Dumnezeu, dacã mânia ne stãpâneºte��.327

De aici vedem cã se poate vorbi despre mânia dreaptã numai într-o anumitã direcþie ºi
cu un anumit scop. În fond mânia rãmâne un afect, o patimã indezirabilã vieþii duhovniceºti,
de unde ºi îndemnul apostolic: ��soarele sã nu apunã peste mânia voastrã. Nu daþi loc diavo-
lului� (Efeseni 4, 26�27): �Toatã amãrãciunea ºi aprinderea ºi mânia ºi iuþimea ºi defãimarea
sã se lepede de la voi, împreunã cu toatã rãutatea� (Efeseni 4, 31); �Cãci mânia omului nu
lucreazã dreptatea lui Dumnezeu� (Iacob 1, 20).

Alþi pãrinþi filocalici scot în evidenþã �mânia neprihãnitã, dãruitã firii noastre de
Dumnezeu care ne-a zidit-o, mai degrabã ca o armã a dreptãþii�. Dacã s-ar fi folosit Eva
de ea împotriva ºarpelui, nu ar fi fost robitã de aceea plãcere pãtimaºã. Astfel mie mi se pare
cã cel ce se foloseºte cu neprihãnire de mânie, din râvna evlaviei, se va afla mai încercat în
cumpãna rãsplãtitorilor, decât cel ce nu se miºcã nicidecum la mânie, pentru greutatea de a se
miºca a minþii. Fiindcã cel din urmã se dovedeºte a nu-ºi fi deprins vizitiul (mintea) sã
stãpâneascã frânele simþurilor omeneºti. Iar celãlalt luptã strunind caii virtuþii ºi e purtat în
mijlocul bãtãliilor cu diavolii, conducând neîntrerupt cu firea lui Dumnezeu carul cel cu patru
cai al înfrânãrii� (scil. cele patru virtuþi cardinale).328 Aici e vorba de mânia sfântã ca armã
a dreptãþii lui Dumnezeu prin care omul evlavios învinge patima mâniei, cultivând în locul
ei virtuþile înfrânãrii, ce stau la temelia vieþii duhovniceºti.

Sfântul Vasile cel Mare considerã �cã spre foarte multe fapte de virtute mânia este
de un real folos sufletului spre a sãri în ajutorul raþiunii împotriva pãcatului, întocmai
ca un soldat care depune armele lângã general, dar este gata sã dea ajutor la comandã. În acest
caz mânia e un nerv al sufletului, care îi dã impuls pentru sãvârºirea faptelor bune. Dacã
gãseºte sufletul moleºit de plãceri, mânia îl face, din extrem de moale ºi adormit, sever ºi
energic, dupã cum fierul se cãleºte afundându-l în apã. Cã dacã nu te-ai mânia împotriva
pãcatului, n-ai putea sã-l urãºti atât cât trebuie. Socotesc cã trebuie sã avem o râvnã egalã
pentru iubirea virtuþii ca ºi pentru ura pãcatului. Pentru aceasta din urmã este mai cu
seamã folositoare mânia. Aceasta, când urmeazã raþiunii cum urmeazã câinele pe pãstor;
când rãmâne potolitã ºi blândã faþã de tot ce este folositor; când rãspunde îndatã la
chemarea raþiunii; când se sãlbãticeºte faþã de o voce ºi o figurã strãinã, chiar dacã pare cã
este prietenoasã, dar se retrage timidã la strigãtul prietenului ºi cunoscutului ei. Acesta este
ajutorul cel mai bun ºi cel mai potrivit dat de pasiunea mâniei pãrþii raþionale a sufletului�
De altfel, fiecare afecþiune a sufletului devine bunã sau rea dupã modul în care fiecare
întrebuinþeazã afecþiunea. De pildã, afecþiunea dragostei, unul o întrebuinþeazã în desfãtãri
trupeºti ºi plãceri necurate; unul ca acesta este un ticãlos ºi un desfrânat; altul o îndreaptã
spre dragostea de Dumnezeu ºi spre dorirea veºnicilor bunãtãþii; acesta este vrednic de imitat

327 Idem, cap. 21-22, p. 220-221.
328 Diadoh al Foticeii, Cuvânt ascetic, 62, Filocalia, vol. I, p. 359-360.
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ºi de fericit. Tot aºa ºi cu raþiunea; omul, care se foloseºte bine de raþiune, este un om cuminte
ºi înþelept; cel care îºi ascute mintea sa spre vãtãmarea aproapelui este un miºel ºi un nelegiuit.
Sã nu facem, deci, prilej de pãcat afectele date nouã de Creator pentru mântuirea noastrã.
Astfel, mânia dacã e folositã când trebuie ºi cum trebuie, dã naºtere la rãbdare ºi la tãrie de
caracter; când, însã, nu-i întrebuinþatã dupã dreapta socotealã se preface în nebunie.
Pentru aceasta ºi psalmistul ne sfãtuieºte: Mâniaþi-vã, dar nu pãcãtuiþi�.329

Prin urmare, dacã Sfântul Casian fãcea deosebire între mânia dreaptã orientatã
împotriva pãcatului, ºi mânia ca patimã îndreptatã ca rãzbunare ºi duºmãnie faþã de semeni,
concluzionând cã mânia este totuºi o patimã indezirabilã vieþii duhovniceºti, cuviosul Diadoh
al Foticeii evidenþiazã aspectul mâniei sfinte ca forþã a dreptãþii lui Dumnezeu prin care
exersãm cultivarea virtuþilor cardinale. În acest caz mânia nu mai este un afect iraþional, ci
patima generoasã a sufletului din trihotomia platonicã, dupã cum am vãzut cã aratã Sfântul
Vasile cel Mare. La fel de convingãtor este ºi Sfântul Ambrozie, când face deosebirea dintre
mânia contra pãcatului, care provoacã indignare ºi care nu este virtute, ci mai degrabã
slãbiciune, încetinealã ºi indulgenþã � ºi mânia biruitã prin raþiune, care aduce înfrânarea
mai tare decât cuceritorul unei cetãþi.330

6.6.4. Mânia lui Dumnezeu împotriva pãcatului

Filon din Alexandria referindu-se la mânia lui Dumnezeu, o socoteºte dreaptã ºi
folositoare. E dreaptã, fiindcã pedepseºte nedreptãþile oamenilor. E folositoare pentru
îndreptarea oamenilor prin pocãinþã.

Aºa cum, prin bunãtatea Sa, Dumnezeu îºi aratã îndelunga rãbdare, aºteptând
întoarcerea pãcãtosului, tot astfel Dumnezeu pune în aplicare ºi dreptatea Sa, pedepsind pãcatul.
Mânia lui Dumnezeu trebuie interpretatã ca o educaþie, pe care o exercitã asupra sufletului
omenesc pentru a-l abate de la pãcat, la viaþã, �fiindcã Dumnezeu nu vrea moartea pãcãtosului,
ci sã se întoarcã ºi sã fie viu� (Iezechiel 18, 32). Dumnezeu fiind însã o naturã prin excelenþã
neschimbãtoare, ce niciodatã nu-ºi iese din Sine, ceea ce numim la El mânie, este cu totul
altceva decât mânia omeneascã. Numai în chip metaforic putem atribui lui Dumnezeu afectul
mâniei, atât timp cât El este impasibil, spune Sfântul Grigorie Teologul. Faþã de mânia noastrã
care niveleazã pe toþi oamenii, mânia lui Dumnezeu are în atenþie numai pe pãcãtoºi, urmãrind
cu bunãvoinþã îndreptarea lor.331 Mânia lui Dumnezeu rãmâne veºnicã numai asupra acelora

329 o.c.p. 454-455.
330 De officiis ministrorum, 1, 21, 96; P.L. 16, 56-57.
331 Produs. Prof. Ioan G. Coman, Mânia ºi fenomenologia ei în literatura patristicã, în rev. Studii

Teologice, nr. 7�10 / 1976, p. 554�555.
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care refuzã îndreptarea� Nu prin tãmâieri, jertfe sau daruri preþioase e îmblânzitã mânia
divinã, ci prin îndreptarea vieþii. Cel ce înceteazã sã pãcãtuiascã opreºte mânia lui Dumne-
zeu, spune Lactantiu.332

De aici vedem cã mânia lui Dumnezeu, deosebitã de mânia oamenilor, reprezintã acea
putere a dreptãþii ºi bunãvoinþei Sale de a întoarce pe pãcãtos din calea morþii ºi a-l educa pe
calea vieþii.

6.6.5. Terapia mâniei

Stãrile grave de furie ca delir ºi nebunie constituie o urgenþã psihiatricã, �furia
presupunând izolarea bolnavului ºi tratament chimioterapeutic aplicat parenteral, în cazurile
extreme apelându-se la terapia electroconvulsivantã. Aspectele medico-legale care se impun
uneori în urma violenþelor comise în timpul acceselor de furie ridicã problema responsabilitãþii
acestor bolnavi�.333

Privitã ca maladie spiritualã mânia a constituit din totdeauna o suferinþã care tulburã
viaþa oamenilor. De aici ºi nevoia de a scãpa de sub tensiunea ºi nocivitatea ei.

Dupã cum am vãzut, Platon socotea aprinderea sufletului, adicã thymos-ul ca fiind
patima �generoasã� ºi convertibilã prin raþiune în virtutea curajului. Orge ca furie implacabilã
era însã mania (nebunia). Stoicii erau cei mai mult �incomodaþi� de mânie, fiindcã în concepþia
lor privitoare la desãvârºirea naturii prin raþiune ºi virtute, toate patimile erau considerate
boli ale sufletului.

Dincolo de concepþia filosoficã, mânia era socotitã dãunãtoare, atât pentru viaþa
personalã, cât ºi în relaþiile interumane. De aceea, înþelepþii cãutau cât mai multe metode prin
care omul sã ajungã la stãpânirea de sine (auteuxion), ca libertate a sufletului prin care
mânia era dominatã, ºi prin urmare, îndepãrtatã. Astfel, despre Socrate se spune cã atunci
când simþea cã se mânie îºi îndulcea vocea, începea sã surâdã ºi privea blajin, nelãsându-se
biruit de patimã.334 La fel râsul sau gluma dezarmeazã cel mai bine pe mâniosul înfuriat,
clocotind spre rãzbunare. Nimic nu-i este mai propriu mâniei sadice decât sã vadã capul
pretinsului duºman la picioarele ei. Pentru aceasta, râsul, gluma ºi tãcerea în faþa mâniei
sadice reprezintã o sfidare de descurajare la adresa ei. �Într-adevãr, spune Sfântul Vasile cel
Mare, ce poate fi mai dureros pentru un duºman decât sã vadã cã insultele lui nu-l ating pe
duºmanul sãu? Nu-þi lãsa sufletul abãtut ºi nici nu îngãdui ca insultele sã te atingã. Lasã-l sã
latre fãrã folos, sã crape de ciudã��.335 Dacã mânia este �lucrul cel mai nebunesc, atunci

332 De ira Dei, P.L. 7, 140B, 141A.
333 C. Gorgos, o.c., vol. 2 (D-L), p. 239.
334 Plutarh, Cum sã ne vindecãm de mânie, trad. ªtefan Bezdechi, Cluj � Sibiu, 1943, p. 31.
335 O.c.p. 451.
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dacã nu te mânii, ai ruºinat pe insultãtor ºi þi-ai arãtat prin faptã înþelepciunea ta�,336 ne învaþã
marele capadocian. ªi tot el ne aratã cã învingând mânia pornitã asupra ta prin smerenie,
blândeþe ºi rãbdare, te vei îmbogãþi în dumnezeiasca înþelepciune: �Nu vindecaþi rãul cu rãu
ºi nici nu vã daþi la întrecere în a vã nenoroci unul pe altul. În întrecerile în rãu biruitorul este
cel mai nefericit, pentru cã el pleacã de pe câmpul de luptã mai plin de pãcate... Nu folosi ca
dascãl pe vrãjmaº, nici nu imita ceea ce urãºti. Nu fii oglindã pentru mânios, reflectând în tine
chipul lui� Te-a insultat? Binecuvânteazã! Te-a lovit? Suferã! Te scuipã ºi te socoteºte om
de nimica? Gândeºte-te cã ai fost fãcut din pãmânt ºi în pãmânt te vei întoarce! Cel ce îºi are
ocupatã mintea cu astfel de idei va gãsi cã orice insultã este inferioarã adevãrului. Fãcând aºa,
nu-i vei da duºmanului prilej de rãzbunare, cã te vãdeºti invulnerabil insultelor; îþi vei prilejui
marea cununã a rãbdãrii, cã þi-ai fãcut din furia altuia prilej de înþelepciune�.337

Este cunoscut faptul cã mânia apare ca urmare a mândriei, a orgoliului. Este amorul
propriu frustrat. Stãpânirea de sine, prin înfrânarea pornirilor de rãzbunare constituie un
antidot împotriva mâniei. �alungã din mintea ta aceste douã gânduri: nu avea o idee prea
mare despre tine ºi nici nu socoti pe ceilalþi oameni mai prejos decât tine�, ne îndeamnã
Sfântul Vasile. ªi adaugã: �Cumplit lucru este pentru om, care a fãcut bine ºi cãruia ar trebui
sã i se aducã cele mai mari mulþumiri, sã primeascã pe lângã nerecunoºtinþã încã ºi ocãri ºi
insulte!� Te-a insultat? Tu nu insulta. Cuvintele ce-þi sunt adresate sã-þi fie o ºcoalã pentru a
învãþa înþelepciunea. Dacã nu primeºti insulta, nu eºti rãnit. Dacã, însã, sufletul tãu se
tulburã, închide supãrarea în tine însuþi: �În mine s-a tulburat inima mea� (Psalmul 142, 4) a
spus David, adicã: �N-a ieºit la ivealã supãrarea mea, ci s-a potolit ca un val care se sparge de
þãrmuri�. Liniºteºte-þi inima mânioasã ºi înfuriatã! Pasiunile sã se ruºineze la apariþia
judecãþilor tale, ca ºi obrãznicia copiilor la ivirea unui bãrbat venerabil�.338

Dreapta judecatã ce are model de urmat blândeþea, smerenia ºi rãbdarea lui Hristos,
ºi este pãtrunsã de duhul Lui, constituie acul care sparge baloanele de mânie sau linia de
plutire care marcheazã limita ce trebuie respectatã pentru ca nava sã nu se cufunde nici atunci
când o ameninþã furia valurilor� Sunt sugestive în acest sens versurile semnate de poetul
Oastei Domnului (Traian Dorz): �Nu fi iute la mânie, nu lucra nesocotit / Ca sã nu vezi rãul
numai, dupã ce l-ai fãptuit, / Cãci de multe ori fãcutul nu mai poþi ca sã-l desfaci, / De aceea
cu rãbdare orice lucru sã-l împaci�; * �De mânie te opreºte pânã vremea nu-i târzie, / Mulþi au
plâns o viaþã-ntreagã, pentr�o clipã de mânie�. * �Cautã-þi întotdeauna liniºtea în rugãciune, /
Cãci cel mânios alege rareori pe cele bune� * �Numai rugãciunea poate sã-þi împiedice mânia,
/ Sã nu faci un rãu spre care te îndeamnã nebunia�.

Învingând mânia printr-o acþiune statornicã vom ajunge la deprinderea sãvârºirii
virtuþilor creºtineºti, ºi vom dobândi un nume bun, fiindcã nu cel ce învinge prin mânie este

336 O.c.p. 453
337 Idem, p. 450�451.
338 Ibidem, p. 154
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adevãratul biruitor, vrednic de cinstirea altora, ci cel ce învinge mânia din sine însuºi. �Ce
nume vor da fiecãruia din voi cei care au fost de faþã la o astfel de scenã?� (adicã, a celui
mânios, ºi a celui ce ºtie sã cedeze) întreabã Sfântul Vasile. �Pe el îl vor numi un calomniator,
pe tine un om cu suflet mare; pe el un om plin de mânie ºi nesuferit; pe tine, om plin de
rãbdare ºi blând. El se va cãi de cele rostite, dar þie nu-þi va pãrea rãu niciodatã de virtutea de
care ai dat dovadã�.339

Evagrie recomandã trei remedii în terapia ,mâniei cântarea de psalmi, îndelunga
rãbdare, mila.340

Prin cântarea de psalmi, sufletul se armonizeazã în sine însuºi, se liniºteºte regãsin-
du-se în comuniunea lui Dumnezeu. Îndelunga rãbdare reprezintã energia stãpânirii de sine în
faþa oricãror tulburãri. Ea este rodul dragostei, fiindcã �dragostea îndelung rabdã, este bunã,
nu invidiazã, nu se trufeºte, nu se îngâmfã; nu se poartã cu necuviinþã, nu cautã ale sale, nu se
întãrâtã, nu þine în seamã rãul, nu se bucurã de nedreptate, ci de adevãr se bucurã; pe toate le
suferã, pe toate le crede, pe toate le nãdãjduieºte, pe toate le rabdã; iubirea niciodatã nu
cade�� (I Corinteni 13, 4�8). Mila este revãrsarea iubirii ca act de binefacere faþã de semeni.
În loc sã rãspunzi cu rãu la rãu, cu mânie la mânie, rãspunde cu binefacere la mânie, spre a
dizolva ºi converti în recunoºtinþã duºmãnia din partea celui ce altãdatã te privea cu mânie ºi
urã.

Pe de altã parte, pe cât de pãgubitoare este mânia când tulburã rugãciunea, pe atât de
folositoare este rugãciunea în terapia mâniei. E leacul cel mai de preþ, fiindcã prin rugãciune
ne împãrtãºim de harul liniºtii ce izvorãºte din Dumnezeu. În acelaºi timp, prin rugãciune
cerem lui Dumnezeu sã înmoaie inima celui pornit cu mânie asupra noastrã, ºi sã-l învredni-
ceascã de iubire ºi seninãtate. ªi �ceea ce la oameni este cu neputinþã, la Dumnezeu toate sunt
cu putinþã�.

6.7. AKEDIA

Cu acest nume a introdus Evagrie în spiritualitatea creºtinã pãcatul specific monahilor,
ispitiþi de �demonul amiezii� (din Psalmul 90, 6). Akedia este asemenea unei boli spirituale
ce zilnic vine ºi dispare din viaþa monahilor eremiþi. Ca maladie �anahoreticã�, akedia þine
cam 4 ore, între ceasul al patrulea ºi pânã în ceasul al optulea (ora 10 a.m. � 14 d.m.). Ar
fi, în limbaj modern, un fel de maladie psihastenicã �sui generis� ce scade bioritmul emoþional,
prin întunecarea intelectului.

339 Ibidem, p. 451�452.
340 Capete despre trezvie, 5, Filocalia, vol. I, p. 72.
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6.7.1. Descrierea akediei

Evagrie ne spune cu privire la akedie urmãtoarele: �Demonul akediei� este cel mai
apãsãtor dintre toþi. El se nãpusteºte asupra cãlugãrului pe la ceasul al patrulea ºi dã târcoale
sufletului pânã pe la ceasul al optulea. Mai întâi el face ca soarele sã-i parã cã abia se miºcã
sau chiar cã stã pe loc, iar ziua parcã ar avea cincizeci de ore. Apoi îl þintuieºte cu ochii la
ferestre, împingându-l sã iasã afarã din chilie, sã cerceteze dacã soarele mai are mult pânã la
ceasul al nouãlea, ori sã-ºi poarte privirile roatã-mprejur dupã vreun frate. Pe lângã acestea, îi
stârneºte urã faþã de locul în care-ºi duce viaþa, faþã de viaþã însãºi ºi faþã de lucrul cu mâinile,
precum ºi pentru faptul cã iubirea i-a pãrãsit pe fraþi ºi nu mai are pe cine sã cheme în ajutor.
Iar dacã, în zilele cu pricina, cineva l-a întristat pe cãlugãr, demonul profitã ca sã-i sporeascã
ura. Atunci îl face sã tânjeascã dupã alte locuri, unde ar putea gãsi mai uºor cele de trebuinþã,
unde ar lucra fãrã atâta trudã, dar dobândind mai mult. ªi adaugã îndatã cã a fi plãcut Domnului
nu þine de un loc anume, cãci Dumnezeirii, zice el, i te poþi închina pretutindeni. La toate
acestea el adunã amintirea casei pãrinteºti ºi a vieþii de odinioarã; îi înfãþiºeazã cât de lungã e
viaþa, aducându-i înaintea ochilor toate chinurile ascezei. Într-un cuvânt, cum se spune, trage
toate iþele, pentru ca bietul cãlugãr, pãrãsindu-ºi chilia, s-o ia la fugã. Acest demon nu este
urmat îndeaproape de nici un altul: o stare de liniºte ºi o bucurie de negrãit cuprind sufletul
dupã încheierea bãtãliei�.341

Sfântul Ioan Casian descrie akedia ca fiind �Înjugatã cu duhul întristãrii ºi lucreazã
împreunã. Cumplit ºi apãsãtor este acest diavol ºi neîncetat rãzboieºte pe monah, pricinuin-
du-i moleºealã, întristare ºi scârbã chiar ºi faþã de locul unde se aflã ºi de fraþii cu care petrece,
ba ºi faþã de orice lucrare ºi de însãºi citirea dumnezeieºtilor Scripturi. Îni pune în minte ºi
gânduri de mutare, ºoptindu-i cã de nu se va muta în alte locuri, zadarnicã îi va fi toatã vremea
ºi toatã osteneala. Pe lângã acestea mai stârneºte ºi foame întrânsul pe la al ºaselea ceas, câtã
nu i s-ar fi întâmplat chiar dupã un post de trei zile sau dupã un drum foarte îndelungat sau
dupã o ostenealã grea. Apoi îi pune în minte gândul cã nu va putea scãpa de boala ºi greutatea
aceasta în nici un chip altfel, fãrã numai de va ieºi des ºi se va duce pe la fraþi, dându-i ca
motiv folosul sau cercetarea celor neputincioºi. Iar dacã nu-l poate înºela numai cu acestea, îl
scufundã în somn greu ºi se nãpusteºte ºi mai furios asupra lui, neputând fi alungat într-alt
fel, fãrã numai prin rugãciune, prin reþinerea de la vorbe deºarte, prin cugetarea la cuvintele
dumnezeieºti ºi prin rãbdarea în ispite. De nu va gãsi însã pe monah îmbrãcat cu aceste arme,
îl va sãgeta cu sãgeþile sale ºi îl va face nestatornic, împrãºtiat ºi leneº, îndemnându-l sã
colinde mãnãstiri multe ºi sã nu se îngrijeascã de nimic altceva, fãrã numai sã afle unde se fac
mâncãruri ºi bãuturi mai bune. Cãci nimic nu nãluceºte mintea leneºului decât gânduri ca

341 Praktikos, 12, trad. cit. p. 52�53.
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acestea. Prin acestea îl încâlceºte apoi cu lucruri lumeºti ºi puþin câte puþin îl atrage în înde-
letniciri vãtãmãtoare, pânã ce îl scoate cu totul ºi din cinul monahicesc�342.

Din prezentarea fãcutã de Evagrie putem stabili cã acest logismos este specific
cãlugãrului anahoret. Acesta se chinuie sub o formã anxioasã ºi depresivã, un fel de abulie
pornitã dintr-o pasivitate nostalgicã, sub forma unei �demolãri� sufleteºti strãbãtutã de
trândãvealã. Realitatea îi apare ciclopicã ºi îl goneºte de la locul sãu, trezindu-i de-a dreptul
repulsie faþã de aceasta. Anahoretul pãrãsindu-ºi însã chilia, îºi pãrãseºte ºi rosturile lui, rupând
mai ales comunicarea cu Dumnezeu, prin stingerea duhului, prin secãtuirea lui, concretizatã
prin incapacitatea de a se ruga� Interesant cã dupã trecerea crizei, apele învolburate se
liniºtesc. Soarele apare din nou pe firmamentul conºtiinþei. Gunoaiele cad la fundul apei, iar
aceasta îºi îndeplineºte menirea în cursul ei cristalin.

Sfântul Casian insistã asupra depresiunii pe care o aduce akedia, cu tot cortegiul ei de
neplãceri. Persoana umanã îºi pierde menirea ca intenþionalitate spre comuniune ºi aspiraþie
axiologicã, încât anahoretul dominat de akedia refuzã chiar ºi citirea Sfintei Scripturi, care
pentru el înseamnã �duh ºi viaþã�. Prezintã apoi stãri de inadaptare concretizate în depravarea
socialã. Paradoxul apare mai tumultuos atunci când osteneala care îl biruie profund spre un
somn greu, se continuã cu dorinþa de acþiune. Mai întâi sã plece într-un neîntrerupt vagabondaj
în cãutarea unei situaþii care sã-l scuteascã de orice ascezã, apoi sã porneascã în cãutarea
fraþilor neputincioºi, cãrora sã le acorde ajutorul cuvenit.

6.7.2. Înþelesul akediei

Dupã aceastã prezentare a akediei vom cãuta sã stabilim ºi înþelesul ei în viziunea
celor care au fost ispitiþi ºi întunecaþi de respectivul logismos.

Derivat de la êÞäïìáé, care înseamnã a se îngriji de ceva cu multã atenþie, áêçäßá
priveazã aceastã atentã îngrijire, spre a oferi ideea de nepãsare, abulie, lentoare, trândãvealã,
toate purtând amprenta unui dezgust ºi plictis profund ºi nemotivat. E marele gol sufletesc pe
care îl resimt sufletele anahoreþilor atunci când singurãtatea îi copleºeºte într-un anume timp,
ºi în decompensarea lor, se simt pãrãsiþi de Dumnezeu ºi lipsiþi de starea de har ce aducea
luminã ºi liniºte sufletului. Este o stare asemenea unei cãderi într-o prãpastie întunecatã din
care nu mai poþi ieºi� Nu ai nici putere ºi nici curaj. E lenea duhovniceascã specificã
despre care Marcu Ascetul spune cã, alãturi de ignoranþã ºi uitarea de Dumnezeu, ucide
sufletul. E o rupere fiinþialã de Dumnezeu. De aici angoasa cu privirea spre neant.

342 Despre cele opt gânduri ale rãutãþii, Filocalia, vol. I, p. 117
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În Septuaginta akedia are sensul oboselii, al rãbdãrii care a ajuns la capãtul deznãdejdii.
În viziunea Sfinþilor Pãrinþi akedia este expresia unei anume lenevii duhovniceºti,

care în termeni moderni s-ar tãlmãci prin lipsa dinamismului organic ºi psihic,
intercondiþionat cu anxietatea ºi angoasa. Concret, e o �stare de plictisealã, dar ºi de dezgust,
de aversiune, ºi de asemenea, de demoralizare, de descurajare, de apatie, de lâncezealã, de
nepãsare, de toropealã, de somnolenþã, de apãsare a sufletului ca ºi a trupului. Akedia îl împinge
pe om la somn, fãrã a fi obosit. Existã în akedia o insatisfacþie vagã ºi generalã. Omul, în
momentul în care se aflã sub imperiul acestei patimi, nu mai are poftã de nimic, gãseºte orice
lucru fad ºi insipid, nu mai aºteaptã nimic de la nimeni. Akedia îl face pe om instabil din
punct de vedere fizic ºi psihic. Facultãþile lui devin inconstante; spiritul lui, incapabil sã se
fixeze, trece de la un obiect la altul�.343

Origen aºeazã ispita akediei între cea a somnului (hypnou) ºi cea a laºitãþii
(deilias).344 Fiind un amestec de somnolenþã ºi deznãdejde, puterile monahului lâncezesc atunci
când ei sunt dominaþi de akedia, iar privegherea înceteazã, lãsându-se la voia întâmplãrii�

Dedicând o carte acestei maladii spirituale, Gabriel Bunge spune cã �pe calea cãtre
Dumnezeu, akedia este poate vrãjmaºul cel mai de temut, deoarece ea înãbuºã intelectul,
centrul persoanei umane� Akedia este expresia unei adânci dezintegrãri a persoanei umane
ca urmare a pãcatului� Akedia este vlãguirea unui suflet, a acelui suflet care prin fire nu
rezistã sã stea drept ºi curajos în faþa încercãrilor. Ce este mâncarea pentru un trup sãnãtos,
este încercarea (ispita) pentru un suflet curajos. Vântul de nord hrãneºte mugurii, încercãrile
întãresc forþa sufletului. Norii fãrã apã sunt alungaþi de vânt, mintea fãrã stãruinþã (e alungatã)
de vântul akediei. Roua primãvãraticã încolþeºte roadele ogorului, un cuvânt duhovnicesc
înalþã sufletul. Valul akediei îl scote pe cãlugãr din chilie, cel care stãruie îºi pãstreazã liniºtea.
Invocând nu ºtiu ce vizite la fraþii bolnavi, akedicul îºi împlineºte, de fapt, propria-i voie.
Monahul akedic e iute la slujire, dar socoteºte poruncã doar propria-i satisfacere. O boare linã
de vânt apleacã o plantã, gândul hoinãrelii îl abate pe akedic� Ochiul akedicului e tot timpul
aþintit asupra ferestrelor, iar mintea lui îºi închipuie musafiri. A scârþâit uºa, îndatã iese afarã.
A auzit un glas, îndatã se caþãrã la fereastrã ºi rãmâne aºa pânã-i amorþesc mãdularele. Când
citeºte, akedicul cascã neîntrerupt ºi repede îl cuprinde somnul� iar la urmã, închizând cartea,
o pune sub cap ºi picã într-un somn nu foarte adânc�.345

Spiritualitatea creºtinã dedicã multe pagini lâncezelii duhovniceºti, plictiselii care
omoarã dinamismul sufletului ca ascensiune neîntreruptã spre viaþa de sfinþenie a lui Dum-
nezeu, mai ales prin rugãciune.�Sluga leneºã ºi vicleanã� care a refuzat sã-ºi înmulþeascã

343 Jean Claude Larchet, Terapeutica bolilor mintale � Experienþa Rãsãritului creºtin din primele
secole, trad. Florin Sicoie, Bucureºti, 1997, p. 93-94.

344 Comentariu la Evanghelia dupã Luca, 19 � la Cristian Bãdiliþã, o.c.p. 53.
345 Ibidem, p. 53-54.
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talantul, rãmâne cu responsabilitatea înfrântã faþã de Dumnezeu datoritã consecinþelor nefaste
ale acestei lucrãri: moartea duhovniceascã ce atrage dupã sine pedeapsa veºnicã.

6.7.3. Akedia ca maladie spiritualã

Vãzând efectele patologice ale akediei, Sfinþii Pãrinþi o declarã boalã a sufletului. E
suficient sã amintim cã Sfântul Casian, urmând pe Evagrie, în cartea a X-a a �Aºezãmintelor
monahale� se referã repetat la akedia ca la o boalã sufleteascã. Încã de la început spune: �A
ºasea luptã o avem de dat împotriva a ceea ce grecii numesc áêçäßá ºi cãreia noi i-am putea
spune dezgust sau neliniºtea inimii. Vecinã cu tristeþea ºi încercatã mai ales de cei însinguraþi,
este un vrãjmaº mai înverºunat, obiºnuit celor ce trãiesc în pustie� La orele obiºnuite acceselor
produce sufletului bolnav fierbinþeli violente�� Mai departe: ��Mintea-i tulburatã fãrã de
noimã i se umple de o aºa neagrã întunecime, ºi devine atât de leneºã ºi neputincioasã la orice
îndrumare spiritualã încât socoteºte cã nu-ºi poate afla nici un alt remediu pentru o atât de
adâncã deznãdejde, decât vizitând un frate sau lãsându-se alinãrii somnului. În sfârºit, aceiaºi
boalã îi dã îndemnuri cinstite ºi trebuincioase��. În continuare: ��Toate neajunsurile acestei
boli le-a exprimat cu fineþe fericitul David într-un singur verset: �S-a istovit sufletul meu de
supãrare� (Psalmul 118, 28), adicã de neliniºte. ��Prin urmare, atletul lui Hristos, care trebuie
sã se întreacã dupã regula jocului în lupta pentru desãvârºire, trebuie sã se grãbeascã a alunga
din ascunziºurile sufletului ºi aceastã boalã��.346

Sfântul Maxim Mãrturisitorul aratã cã sub aspect duhovnicesc, akedia dominã prin
nocivitatea ei întreaga viaþa sufleteascã ºi devine izvorul patimilor: �Toate patimile þin sau
numai de iuþimea sufletului sau numai de partea lui poftitoare sau de cea raþionalã, cum e
uitarea sau ignoranþa. Dar, akedia, fãcându-se stãpânã peste toate puterile sufletului, stârneºte
deodatã toate patimile. De aceea este ºi cea mai grea dintre toate celelalte patimi. Bine zice
aºadar Domnul când dã doctoria împotriva ei: «prin rãbdarea voastrã vã veþi mântui sufletele»�
(Luca 21, 19).347

Sfântul Ioan Scãrarul denunþã ºi demascã în culori vii întreg cortegiul pãtimitor al
akediei: �Akedia este lenevire a sufletului ºi moleºealã a minþii, întrelãsare a ascetismului,
aversiune pentru votul fãcut, clevetire a lui Dumnezeu ca ºi când El ar fi nemilostiv ºi neiertãtor
de oameni� Doctorul îºi viziteazã bolnavii dimineaþa, iar akedia pe asceþi în amiaza mare�
Trei ceasuri înainte de culcare, demonul trândãviei ne produce tremurãturi ºi dureri de cap,
febrã ºi crampe la stomac; iar punându-se masa, ne face sã sãrim din aºternut; sosind vremea
rugãciunii, iarãºi ne îngreuneazã trupul. Stând noi la rugãciune, ne cufundã în somn ºi, prin
cãscãturi la vreme nepotrivitã, ne împiedicã sã pronunþãm stihurile în întregime. Fiecare vir-

346 P.S.B. 57, p. 226-228.
347 Întâia sutã a capetelor despre dragoste, 67, Filocalia, vol. II, p. 47.
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tute nimiceºte pãcatul care i se opune, precum fiecare pãcat nimiceºte virtutea care-i este
potrivnicã; trândãvia însã este moartea tuturor virtuþilor monahului. Sufletul viteaz îºi învie
mintea ucisã; trândãvia ºi lenevia risipesc întreagã bogãþia virtuþilor�.348

Sfântul Simion Noul Teolog concluzioneazã cã akedia este �moartea sufletului ºi a
spiritului� iar dacã Dumnezeu i-ar îngãdui acestui demon sã-ºi foloseascã întreaga forþã
împotriva noastrã, fãrã îndoialã cã nici un ascet n-ar fi mântuit�.349

Fiind consideratã de asceþii creºtini ca cea mai gravã ºi copleºitoare patimã, care le
întrece toate celelalte, îl determinã pe Sfântul Isaac Sirul sã tragã concluzia cã, întrucât
akedia aduce despãrþirea de Dumnezeu ºi pierderea harului mântuitor, imprimã sufletului
deznãdejdea cumplitã ºi ucigãtoare, �prin care gustã o sugrumare, una ºi aceiaºi cu gustarea
iadului. Iar din aceasta vine duhul ieºirii din minþi, din care rãsar zeci de mii de ispite�.350

6.7.4. Cauzele ºi urmãrile akediei

Fiind specificã anahoreþilor, lipsa unui conducãtor duhovnicesc, face ca aceºtia sã
adopte dupã bunul plac diverse forme ale mândriei, detaºându-se astfel de Dumnezeu. Sfântul
Ioan Scãrarul dã cuvântul akediei, care se confeseazã: �În cei cu adevãrat supuºi nu am unde
sã-mi plec capul; întru aceia însã am, întru cei care duc o viaþã pustniceascã. Originile din
care-mi iau eu fiinþa sunt numeroase: fie nesimþirea sufletului, fie uitarea de bunurile cereºti,
iar alteori ºi excesul de osteneli. Odraslele mele sunt: mutãri din loc în loc, iar însoþitorii
mei: neascultarea de pãrintele duhovnicesc, neaducerea aminte de judecatã, câteodatã cãlcarea
votului fãcut. Duºmanii mei de care sunt legat acum: cântarea de psalmi împreunã cu lucrul
mâinilor. Potrivnicul meu e gândul morþii. Cea care mã ucide însã e rugãciunea ºi nãdejdea
puternicã în bunãtãþile ce vor sã fie�.351

Aceastã expunere metodicã ºi exhaustivã fãcutã Sfântul Ioan Scãrarul, în a cãrui lucrare
de altfel este sistematizatã întreaga ascezã creºtinã, ne scuteºte de orice alt comentariu. Textul
mai sus citat ne oferã ºi posibilitatea identificãrii chiar ºi a metodelor terapeutice ale patimii.

Oricum, putem stabili cã prima cauzã a akediei constã în singurãtatea copleºitoare a
anahoreþilor. ªase zile din sãptãmânã cãlugãrul stã singur. El simte lipsa fraþilor, a rudelor ºi
a prietenilor. Se vede de-a dreptul inutil ºi se autodispreþuieºte, cãzând în deznãdejde. Aceastã
lipsã de comunicare îi sufocã dinamismul sufletesc, fãcându-l sã se închidã în sine însuºi.
Pânã la o limitã singurãtatea ºi solilocviul sunt recomandate ºi chiar necesare. Dar e bine sã te
ºtii opri din alergarea ostenitoare a vieþii ºi sã revii la întâlnirea cu tine însuþi pentru a te

348 Scara, XIII, o.c.p. 287-288.
349 J.C.Larchet, o.c.p. 97
350 Cuvântul ascetic 46, Filocalia, vol. X, p. 247.
351 o.c.p. 289
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cunoaºte mai temeinic. De aceea, însingurarea nu poate fi un solilocviu fãrã sfârºit. În
singurãtate apar ºi gândurile �negre�, apar dorinþele care influenþeazã gândul. Vine apoi
apãsarea însãºi a singurãtãþii, ca o saturaþie obsesivã� Dat fiind faptul cã persoana umanã e
prin firea ei fiinþã dialogalã, deprivarea socialã îi aduce pustiitoarele complexe de inferioritate,
creând o adevãratã derutã existenþialã�

Pe de altã parte, cel însingurat trãieºte de multe ori drama pãrãsirii lui nu numai din
partea oamenilor, ci ºi din partea lui Dumnezeu. El se simte un înstrãinat de Dumnezeu. Iar
când îºi pierde comuniunea cu Dumnezeu prin rugãciune, viaþa cãlugãrului devine moarte. E
chinul veºnic al despãrþirii de Dumnezeu, care îi arde sufletul ca focul iadului.

Sfântul Simion Noul Teolog pune boala akediei ºi pe seama vântului sudic.352

Microclimatul influenþeazã mult nu numai dispoziþia sufleteascã a omului, ci ºi funcþiile
organice, metabolismul. Viaþa omului se întrepãtrunde nu numai cu realitatea socialã, ci ºi cu
cea fizicã. Clima poate fi favorabilã sau defavorabilã vieþii. În mare mãsurã depinde de
particularitãþile vieþii fiecãruia. O anume climã poate fi pentru unii medicament. O altã climã
poate fi altora dãunãtoare. Unora le place abundenþa soarelui, în timp ce altora le poate provoca
de-a dreptul accidente�

Dar toate acestea nu sunt prin ele însele cauzele akediei, spun pãrinþii ascetici. Sunt
mai bine zis condiþiile sau terenul pe care poate acþiona demonul amiezii. El este pânã la
urmã cauza esenþialã a akediei ca maladie spiritualã.

6.7.5. Terapia akediei

Dupã cum am vãzut, în descrierea akediei Sfântul Casian indicã ºi terapia patimii,
care constã în: rugãciunea, ferirea de la vorbele deºarte, cugetarea la cuvintele dumne-
zeieºti ºi rãbdarea de ispite.

Având în vedere aceste leacuri spirituale, vom urmãri metodic terapia bolii, potrivit
simptomelor ei.

1. Am vãzut cã logismos-ul akediei impune monahilor anahoreþi plecarea, pãrãsirea,
fuga� Evagrie ºi Casian recomandã antidotul rezistenþei, al opoziþiei, al curajului de a nu
ceda ispitei. A voinþei raþionale veºnic treazã, totdeauna pe poziþie, niciodatã învinsã. Iatã
cuvintele înþeleptului: �Sã nu-þi laºi chilia la ceasul încercãrilor, plãsmuindu-þi motive bine
întemeiate. Ci stai înãuntru, rabdã ºi întâmpinã-þi vitejeºte pe toþi cei care dau nãvalã peste
tine, ºi mai cu seamã pe demonul akediei (acesta, fiind cel mai apãsãtor dintre toþi, munceºte
cel mai tare sufletul încercat). Cãci fuga de asemenea lupte ºi ocolirea lor învaþã mintea sã fie
netrebnicã, laºã, delãsãtoare�.353 Dupã cum uºor putem remarca, e vorba de rãbdarea curajoasã

352 C. Bãdiliþa, o.c.p. 55.
353 Tratat practic, 29.
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ºi stãruitoare, care nu cedeazã. Aceasta este hypomone. Ea indicã �rãmânerea pe poziþie� cu
orice preþ. Acesta este curajul în acþiunea de rãmânere cu privirea spre cer, spre Dumnezeu,
numai spre Dumnezeu, nu ºi spre lume. Hypomone antreneazã ºi mintea în acþiune. În
imaginea redatã de Evagrie, cãlugãrul ispitit devine asemenea soldatului neinstruit, oricând
gata sã dezerteze fãrã nici o remuºcare sau sã cadã de acord cu duºmanul. Aºa se întâmplã
când mintea devine prin ispitire: atechnon (netrebnicã), deilon (laºã), drapete (delãsãtoare,
care dã bir cu fugiþii). Voinþa raþionalã se educã pe fundalul stãruinþei, de a fi pe poziþie,
adicã prin îndreptarea neclintitã a minþii ºi inimii spre Dumnezeu.

La fel, aceeaºi minte treazã se impune ºi în situaþiile de somnolenþã la care ispiteºte
akedia. A te refugia într-un somn greu, înseamnã a fi învins fãrã drept de apel prin propria
laºitate.

2. Se recomandã aceeaºi luptã cu tine însuþi, de a nu cãdea pradã akediei atunci
când ea te ispiteºte sã cauþi pe fraþi. Pretextul ajutorãrii lor nu vine din dorinþa ta, ci ispita
o motiveazã. E o înºelare a propriei tale conºtiinþe. Ispita se referã la sufletul tãu, de aceea el
trebuie antrenat sã acþioneze ºi faþã de sine însuþi. Sfântul Casian ne relateazã o întâmplare
convingãtoare din viaþa lui: �La începutul trãirii mele în pustiu, într-una din zile i-am spus
avvei Moise, cel mai mare dintre toþi cuvioºii, cã în ajun am fost în prada unei grele neliniºti
ºi altã scãpare nu am putut afla decât sã alerg îndatã la avva Pavel. «Tu n-ai scãpat de ea, îmi
zise el, ci ai devenit ºi mai mult prinsul ºi supusul ei, cãci, vãzându-te cã, înfrânt de luptã ai
fugit îndatã, vrãjmaºul te va ataca mai puternic de aici încolo, ca pe un dezertor ºi fugar».
Afarã doar dacã în viitor, o datã pornindu-se lupta, nu vei aºtepta sã se stingã la sorocul ei
neliniºtea, ce te-a cuprins, în fuga din chilie sau în amorþeala somnului ei, mai degrabã, vei
învãþa sã ieºi triumfãtor din luptã, rezistând. Prin urmare, experienþa a dovedit cã de asaltul
neliniºtii nu trebuie sã scapi ferindu-te, ci trebuie sã o birui, înfruntând-o�.354

Pãrinþii filocalici au stabilit �regula de aur� a dobândirii liniºtii tocmai prin
cultivarea ei, fiindcã rãmânem în tulburare ºi neliniºte, dacã nu cultivãm liniºtea.
�Însãnãtoºirea ºi leacul akediei izvorãsc din hesykia�, spune Sfântul Isaac Sirul. ªi continuã:
�Aceasta este mângâierea celui ispitit de ea� Nici harul nu vine cu desãvârºire dintr-o datã,
ca sã se sãlãºluiascã în suflet, ci puþin câte puþin. ªi harul vine din luptã. Într-o vreme e ispita
ºi în altã vreme, mângâierea. ªi în acestea petrece omul pânã la moarte. Sã nu aºteptãm aici sã
scãpãm de luptã cu desãvârºire. Cã aºa a binevoit Dumnezeu sã fie chivernisitã viaþa noastrã
aici ºi în acestea sã fie cei ce umblã pe cale�.355

3. Dacã akedia lucreazã deznãdejdea, prin stãruinþa noastrã dobândim nãdejdea. �Buna
nãdejde, spune Sfântul Ioan Scãrarul � este ca ºi o sabie de care se foloseºte monahul spre
a junghia ºi înlãtura akedia�.356 Iar Evagrie ne îndeamnã ca atunci �când ne ciocnim de demonul

354 Aºezãminte� X, 25, P.S.B., 57, p. 239.
355 Cuvântul 57, o.c.p. 296�297.
356 Cuvântul XXX, o.c.p. 521
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akediei, � semãnând în noi bune speranþe, sã rostim împreunã cu David aceastã incantaþie:
�Pentru ce eºti mâhnit, suflete al meu, ºi pentru ce mã tulburi? Nãdãjduieºte în Dumnezeu, cã
îl voi lãuda pe el; mântuirea feþei mele este Dumnezeul meu� (Psalmul 41, 6)�.357

4. Nãdejdea ne conduce totdeauna aspiraþiile noastre pãmântene spre dobândirea
bunurilor veºnice. Cei ispitiþi de akedia sunt lipsiþi de aceste aspiraþii. Ei sunt dominaþi de
lenevia duhovniceascã a nepãsãrii faþã de mântuirea proprie. De aceea îºi pierd timpul
deplasându-se sã gãseascã posibilitatea stabilirii relaþiilor trecãtoare, ceea ce sub aspect
duhovnicesc este o mare greºealã. Toate aceste ispitiri ale akediei pot fi stopate ºi îndepãrtate
prin �amintirea morþii�. Pãrinþii sfãtuiau cã se cuvine �a trãi în fiecare zi ca ºi cum ar fi
ultima�, înþelegându-se prin aceasta necesitatea de a trãi în aºa fel încât moartea sã te gãseascã
totdeauna pregãtit sã poþi da seama cu speranþa mântuirii de faptele tale. Întrebat un avvã: �de
ce nu eºti niciodatã descurajat?� A rãspuns: �Pentru cã în fiecare zi mã aºtept sã mor!�. Evagrie
sfãtuieºte sã opunem gândurilor akediei cuvintele Scripturii. ªi sugereazã câteva: �Omul
e ca iarba, zilele lui ca floarea câmpului, aºa va înflori. Cã vânt a trecut peste el ºi nu va mai
fi ºi nu se va mai cunoaºte nici chiar locul sãu� (Psalmul 102, 15�16); �Zilele noastre pe
pãmânt nu sunt decât o umbrã� (Ioan 8, 9).

Datoritã faptului cã akedia sugereazã cât de lungã e durata vieþii, încercând sã inspire
prin aceasta cãlugãrului dezgust ºi delãsare în faþa ostenelilor ascetice ºi a dificultãþilor vieþii
la care va trebui sã facã faþã, Evagrie cautã leacul în sfatul primit de el din partea dascãlului
sãu: �Iatã ce spunea prea sfântul ºi prea învãþatul nostru maestru: trebuie ca pustnicul sã
rãmânã totdeauna pregãtit, ca ºi cum ar trebui sã moarã în ziua urmãtoare� Aceasta suprimã
gândurile de akedie ºi îl face pe cãlugãr mai sârguitor�.358

5. Redând poziþia Sfântul Ioan Scãrarul cu privire la akedia, am putut vedea cã printre
�duºmanii� ei se numãrã ºi �lucrul mâinilor�. Într-adevãr, ergoterapia este ºi o metodã
modernã de redresare psihicã. Dascãlii Bisericii au intuit-o însã din cele mai vechi timpuri
ca un mijloc de redresare moral spiritualã. Sfântul Casian, acordând cuvenita importanþã
muncii manuale, îºi rezervã spaþii largi în terapia akediei, temeluindu-ºi afirmaþiile pe cuvântul
inspirat al Sfintelor Scripturi: �Fericitul Apostol, spune Casian, fie cã vãzuse aceastã boalã
nãscutã din duhul neliniºtii furiºându-se chiar atunci, fie prevãzând prin descoperirea Duhului
Sfânt, cã se va ivi mai târziu, se grãbeºte ca un adevãrat doctor al sufletului sã o previnã prin
medicamente mântuitoare ale poruncilor Sale. De aceea, scriindu-le tesalonicenilor, ca cel
mai priceput ºi desãvârºit medic, mai întâi susþine slãbiciunea suferinzilor prin tratamentul
uºor ºi blajin al cuvântului. Pornind de la dragoste, pentru care îi laudã, le potoleºte durerile
rãnii ucigãtoare printr-un medicament mai uºor pentru ca, odatã trecutã fiind furia bolii, sã
poatã suporta ºi doctorii mai tari� în continuare Sfântul Casian pune în valoare remediile
recomandate de Apostol: ��Sã râvniþi ca sã trãiþi în liniºte� (I Tesaloniceni 4, 11), ceea ce

357 Tratatul practic, 27, o.c.p. 70.
358 Idem, 29, p. 73
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înseamnã dupã Casian: �rãmâneþi în chiliile voastre ºi sã nu vã lãsaþi tulburaþi de diferite
frãmântãri��; �Sã faceþi fiecare cele ale sale� (I Tesaloniceni 4, 11), adicã �sã nu doriþi sã
cercetaþi cu curiozitate ce se face în lume, nici spionând felul în care trãiesc unii, sã vã risipiþi
în a vã critica fraþii mai degrabã decât sã vã îndreptaþi ºi sã vã daþi osteneala pentru virtuþi�;
�Sã lucraþi cu mâinile voastre precum v-am dat poruncã� (I Tesaloniceni 4, 11). Sfântul
Casian comenteazã apoi cuvintele Apostolului referitoare la modul sãu de comportare �dupã
rânduialã, lucrând noaptea ºi ziua ca sã nu împovãreze� pe nimeni (II Tesaloniceni 3, 11).
Sfântul Ioan Casian evidenþiazã apoi faptul cã �prin unicul precept salvator al muncii, ca
un medic extrem de experimentat, Apostolul vindecã cauza tuturor acestor rãni care se
dezvoltã în lenevie, ºtiind cã toate bolile care se înmulþesc din aceeaºi rãdãcinã vor
dispãrea imediat o datã suprimatã cauza bolii principale�� Pentru a formula concluziile
cu privire la terapia akediei prin munca manualã, Sfântul Casian oferã exemplul avvei Pavel,
care ºi-a fãcut din munca manualã o virtute de cinste. �Astfel conchide Casian, pentru a
dovedi cã lipsit de munca manualã, cãlugãrul nu poate rãmâne nici stabil, nici sã se înalþe
într-o zi la culmea perfecþiunii, el muncea� pentru a-ºi purifica inima, pentru a împiedica
rãtãcirea gândurilor, pentru a persevera în chila sa ºi pentru a repurta o victorie completã
împotriva akediei însãºi�.359

6. Cel mai important remediu împotriva akediei este rugãciunea. De akedie omul nu
se poate elibera decât cu harul lui Dumnezeu. Iar rugãciunea este forþa duhovniceascã prin
care harul vindecã boala, încât toate celelalte remedii amintite pânã acum se temeluiesc pe
rugãciune, devenind prin ea din simple mijloace omeneºti, puteri divine. Sfântul Simon Noul
Teolog sfãtuieºte: �Deoarece tu cunoºti cauza acestei stãrii ºi de unde a venit ea, întoarce-te
cu curaj în locul în care te rogi de obicei; prosterne-te în faþa Dumnezeului milei, cere cu
lacrimi în suferinþa inimii tale, sã fii eliberat de aceastã povarã a akediei ºi a gândurilor rele.
Dacã te rogi cu putere ºi cu perseverenþã, în curând vei reuºi sã scapi de ea�.360

Psalmodierea ca formã cântatã a rugãciunii face ca sufletul sã se destindã, prin
harul Duhului, din încremenirea tensionatã în care-l þine înlãnþuit akedia. Iar curãþia gândului
eliberat de akedia poate fi asiguratã prin practicarea rugãciunii inimii, ca stare continuã
de har. Sfântul Diadoh al Foticeii asigurã pe anahoreþi cã vom putea �scãpa de aceastã
impresie de nepãsare ºi lipsã de vlagã dacã fixãm spiritului nostru limite foarte înguste, ºi ne
îndreptãm privirile prin gândul unic la Dumnezeu. Într-adevãr, numai aºa spiritul va reveni
repede la râvna sa ºi va putea sã se sustragã acestei risipe nesãbuite�.361

359 Aºezãminte� X, 7-24, P.S.B., 57, p. 229�239.
360 Capitole teologice, gnostice ºi practice, I, 66, dupã J. C. Larchet, o.c.p. 119.
361 Cuvânt ascetic, 58, Filocalia, vol. I, p. 357
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6.8. LENEA

6.8.1. Noþiunea ºi înþelesul lenei

Dacã akedia era patima specificã monahilor anahoreþi, odatã cu intrarea lor în viaþa
chinovialã, trândãveala lor de altã datã nu a dispãrut, dar a luat altã înfãþiºare, comunã de
altfel tuturor oamenilor. Aceasta este lenea. Datoritã acestui fapt, încã din perioada patristicã
akedia a fost înlocuitã cu lenea. Toma d�Aquino, marele admirator al Sfântului Casian, ale
cãrui scrieri ascetice constituiau lectura sa zilnicã, înlocuieºte definitiv pe akedia lui Casian
cu pigritia = lenea. Astfel, cum observã patrologul romano-catolic Jean Brémont, �din lista
pãcatelor capitale stabilitã de Pãrinþi au dispãrut douã nume în enumerarea adoptatã de Sfântul
Toma de Aquino ºi care este încã în folosinþa noastrã, nu gãsim nici tristitia, nici akedia.
Le-au luat locul invidia ºi lenea�.362

Sensul de patimã dat lenei este deosebit de cel al akediei. Lenea ca patimã spiritualã
este maladia comunã monahilor chinoviali ºi credincioºilor mireni, iar ca sens psihologic
moral stãpâneºte pe toþi cei ce au dezgust sau rezerve faþã de munca privitã ca activitate
indispensabilã bunei desfãºurãri a vieþii.

Pentru a înþelege mai bine nocivitatea lenei ca patimã spiritualã, se cuvine ca în prealabil
sã-i determinãm inoportunitatea ei în contextul condiþiei umane. Este cunoscut prea bine
faptul cã dispoziþia pentru muncã nu este numai o condiþie a existenþei, ci în primul
rând o dovadã a sãnãtãþii fizice ºi sufleteºti. Dispoziþia pentru muncã asigurã dinamismul
sufletului angajat creator spre producerea bunurilor materiale ºi spirituale; iar aceastã orientare
axiologicã printr-o activitate creatoare aduce adevãrata bucurie, fiindcã viaþa sufleteascã se
împlineºte prin mulþumirea de sine. Iar cea mai mare mulþumire de sine este tocmai datoria
muncii împlinite. Ea îþi aduce starea de gratificare, coincizând cu fericirea însãºi. Chiar dacã
munca pretinde efort ºi sudoare, acestea nu constituie o povarã a vieþii, la fel cum nici jertfa
de bunã voie nu descurajeazã, ci angajeazã spre un ideal mãreþ, care pe mãsurã ce este împlinit,
aduce sufletului satisfacþia deplinã. Goethe în �Faust� preamãreºte cu exuberanþã bucuria
muncii, cerând eternizarea fericitelor ei clipe: �Aº vrea sã vãd asemenea devãlmãºie, sã locuiesc
cu liberul popor pe liberã câmpie. Acelei clipe aº putea sã-i spun întâia oarã: rãmâi cã eºti
atâta de frumoasã! Cãci urma zilei mele pãmântene nici în eon nu poate sã disparã. ªi presimþind
o fericire, ce înaltã se înfiripã, eu gust acum suprema clipã�.

Constituind condiþia esenþialã a vieþii, munca este sfântã ca viaþa însãºi, fiindcã
ambele au origine divinã. De aceea �vrednic este lucrãtorul de plata sa� (Luca 10, 7),
deoarece Dumnezeu binecuvinteazã totdeauna sudoarea muncii cinstite. Recunoscând aceasta,

362 Les Péres du désert, Paris, 1927, p. 307
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oamenii lui Dumnezeu încep ºi sfârºesc munca prin rugãciune, mulþumind ºi lãudând pe Dum-
nezeu pentru roadele obþinute cu ajutorul Lui, restituind în acelaºi timp lui Dumnezeu darul
muncii primit de la El, precum Abel jertfa lui, cu sentimentul recunoºtinþei ºi a bucuriei
împlinite: �Ale Tale dintru ale Tale, þie aducem de toate ºi pentru toate!��

În acelaºi context se cuvine sã mai precizãm cã activitatea umanã lipsitã de un scop
util ºi creator este echivalentã cu moartea moralã. Deþinuþii din romanul lui F.M.
Dostoievscki, �Amintiri din cartea morþilor�, îºi ispãºeau pedeapsa, mutând stereotip, fãrã
nici un rost, nisipul dintr-o parte în alta� Aceasta devine o monotonie ucigãtoare prin
inutilitatea ei. E asemenea condamnãrii la moarte prin picãtura de apã ce cade sacadat, în
acelaºi timp ºi în acelaºi loc al capului, producând o insuportabilã zdruncinare nervoasã�

De aici vedem cã dacã munca este o virtute naturalã ce dã sens ºi bucurie vieþii, lenea
este o patimã ce degradeazã sufletul prin lâncezealã ºi inactivitate.

Lenea sau trândãvia aflatã la polul opus activitãþii ce legitimeazã sãnãtatea sufleteascã
este în primul rând un simptom al patologiei psihice ºi spirituale în acelaºi timp.

Lenea ca patimã a inactivitãþii are un dublu aspect. În primul rând patima leneviei
duhovniceºti vizeazã dezinteresul ºi inactivitatea, starea de lâncezealã sau refuzul de a lucra
necontenit la dobândirea bunurilor spirituale în vederea mântuirii sufletului. Astfel lenea este
definitã ca �o rãtãcire ºi nepãsare pentru mântuirea veºnicã a sufletului, prin care omul se
întristeazã ºi se dezgustã de binele pe care trebuie sã-l sãvârºeascã; pentru aceasta el fuge de
osteneala cu care se face binele� (Mãrturisirea Ortodoxã, întrebarea 36, p. 157).

Printr-un exemplu deosebit de sugestiv, în pilda talanþilor Mântuitorul rosteºte fãrã
cruþare verdictul condamnãrii veºnice pentru �sluga vicleanã ºi leneºã�, care nu a înmulþit
talantul cu care Dumnezeu a învrednicit-o: �Slugã vicleanã ºi leneºã, ºtiai cã secer unde nu
am semãnat ºi adun de unde nu am împrãºtiat? Trebuia sã dai argintul meu la zarafi ºi venind
eu, aº fi luat al meu cu dobândã. Luaþi deci de la el talantul ºi daþi-l celui ce are zece talanþi�
Iar pe sluga netrebnicã aruncaþi-o în întunerecul cel mai dinafarã. Acolo va fi plânsul ºi
scrâºnirea dinþilor� (Matei 25, 24�30).

La fel ne spune Mântuitorul cã �orice pom care nu aduce roadã bunã se taie ºi în foc se
aruncã� (Matei 7, 19). Din cuvintele Mântuitorului va trebui sã facem deosebirea dintre
roada bunã ºi roada rea. Aceasta rezultã din aceea cã oamenii se pot osteni, dar nu spre
roade bune, ci spre roade rele, care nu sunt de trebuinþã. Câtã ostenealã nu depune cel mândru,
cel ce se mânie sau invidiosul?� Roada acestora este însã cea a pomului sãlbatic. Ea se
aruncã, iar pomul se taie�

Mântuitorul blestemã înaintea Sfintelor Sale Patimi smochinul neroditor. Iar Apostolii
nu au înþeles atitudinea învãþãtorului. Într-adevãr gestul Mântuitorului are un înþeles de
profunzime, El viza atitudinea Sa faþã de poporul ales, care nu a adus roada aºteptatã� Dar,
nedumerirea ucenicilor era datã ºi de faptul cã ei nu ar fi dorit sã condamne smochinul pentru
nerodire, fiindcã încã nu venise timpul rodirii� Atitudinea Mântuitorului este motivatã de
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faptul cã Dumnezeu cere de la noi roadã oricând, neprecupeþit trebuie sã rodim, niciodatã sã
nu ostenim în a face binele, neîntrerupt sã ne strãduim în desãvârºirea noastrã �cãci cine ºtie
sã facã binele ºi nu îl face, pãcat are� (Iacob 4, 17).

De aici ºi îndemnul apostolic: �Dorim ca fiecare din voi sã arate aceeaºi sârguinþã spre
adeverirea nãdejdii, pânã la sfârºit, ca sã nu vã leneviþi, ci sã fiþi urmãtori celor ce moºtenesc
fãgãduinþele prin credinþã ºi prin îndelungã rãbdare� (Evrei 6, 11-12).

Cel de-al doilea aspect al lenei se referã la confruntarea cu viaþa în scopul producerii
bunurilor materiale ºi spirituale. În acest sens lenea este definitã ca �nepãsarea faþã de
împlinirea datoriilor ºi dezgust pentru muncã, fie cu braþele, fie cu mintea�.363

Acest aspect trateazã lenea cu referire la munca privitã ca activitate necesarã ºi esenþialã
pentru procurarea bunurilor necesare vieþii. Lenea este prin urmare lipsa dorinþei ºi a voinþei
de a munci, preferând inactivitatea, lâncezeala, indolenþa.

De aici vedem cã munca reprezintã o poruncã divinã prin care, pe de o parte, noi ne
agonisim cele trebuitoare vieþii, iar pe de altã parte reprezintã mijlocul de a ne desãvârºi
calitãþile fizice ºi sufleteºti, ºi astfel sã devenim �împreunã lucrãtori cu Dumnezeu�
(II Corinteni 3, 9) la desãvârºirea creaþiei. Nu lipsit de temeinicã motivaþie s-a spus cã
geniul uman creator de valori este nu numai �inspiraþie, ci ºi transpiraþie�. Omul se împlineºte
pe sine ca personalitate în oricare domeniu de activitate numai prin creaþia valorilor printr-o
muncã stãruitoare. �Omul se naºte spre ostenealã, precum puii vulturului pentru a zbura
în înãlþimi� (Iov 5, 7), ne îndeamnã cuvintele Scripturii Sfinte.

Pe de altã parte, lenevia este combãtutã cu multã hotãrâre de cuvântul lui Dumne-
zeu scris sub inspiraþia Duhului Sfânt. El ne oferã pilda necuvântãtoarelor, care au înscrisã
în fiinþa lor porunca muncii, a acþiunii de câºtigare a bunurilor necesare vieþii: �du-te, leneºule,
la furnicã ºi vezi munca ei ºi ia aminte (prinde minte)! Ea, care nu are nici mai mare peste ea,
nici îndrumãtor, nici sfãtuitor, îºi pregãteºte de cu varã hrana ei� Sau mergi la albinã ºi vezi
cât e de harnicã ºi ce lucrare iscusitã sãvârºeºte. Munca ei o folosesc spre sãnãtate ºi regii ºi
oamenii de rând. Ea e iubitã ºi lãudatã de toþi, deºi e slabã în putere, dar e minunatã cu
iscusinþa� (Proverbe 6, 6�8). De aici întrebarea: �pânã când leneºule vei mai sta culcat? Când
te vei scula din somnul tãu?�� (Proverbe 6, 9). �Iatã vine sãrãcia ca un trecãtor ºi nevoia te
va prinde ca tâlhar. Dar dacã nu vei lenevi, atunci va veni seceriºul tãu ca un izvor, iar lipsa va
fi departe de tine� (Proverbe 6, 11). �Leneºul nu-ºi frige nici vânatul lui�, de aceea, �cea mai
de preþ comoarã pentru om este munca� (Proverbe 12, 27). ªi de aici verdictul pentru cei
ce nu vor sã munceascã: �cine nu vrea sã munceascã, nici sã nu mãnânce� (II Tesaloniceni
3, 10).

În al treilea rând lenea are ºi un caracter moral destructiv, atât pe plan personal,
cât ºi social. Leneºul prezintã defecþiuni de caracter. Ca tip psihologic a devenit prin nepãsarea

363 Învãþãtura de credinþã creºtinã ortodoxã, Bucureºti, 1952, p. 386.
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lui, vesel, puþin emotiv, dar neprevãzãtor. Trãind o existenþã incolorã, leneºul devine cinic,
invidios ºi laº, iar prin parazitismul sãu lenea poartã timbrul unui �furt camuflat�.

Declinul moral al lenei este consecinþa fireascã a incapacitãþii de a-þi exersa utilitatea
acþiunilor desfãºurate în favoarea ta ºi a celor din jur. E forma plictiselii apãsãtoare ºi
insuportabile ce cufundã viaþa psihicã ºi spiritualã într-o adevãratã mlaºtinã fetidã. S-a spus
pe drept cuvânt cã viaþa înseamnã miºcare. Dar nu orice fel de miºcare, ci activitatea îndreptatã
spre un scop util ºi creator. Dar prin lene activitatea umanã devine decompensatã, fapt
care determinã ca energia sufleteascã sã se �scurgã�, într-o degradare moralã, ce vizeazã
viaþa spiritualã, ºi care în acelaºi timp tensioneazã relaþiile cu cei din jur, prin clevetiri,
denigrãri, intrigi, batjocuri sau lãudãroºenii privind persoana proprie.

Raportatã la viaþa semenilor, lenea poate fi socotitã un adevãrat �delict social�, cu
urmãri dintre cele mai dureroase pentru leneº, care aflat de multe ori �sub presiunea foamei ºi
a poverii frigului, considerând munca asemenea unei poveri insuportabile, cautã sã-ºi satisfacã
trebuinþele vieþii pe cãi mai uºoare, necinstite: prin furt, minciunã ºi înºelãtorie�. �Dacã-i
surprins în timpul când furã, ca sã nu fie prins ºi identificat, loveºte, rãneºte ºi omoarã. Dacã-i
prins înfundã puºcãria. Când nevoile sunt prea mari ºi nu le poate satisface prin nici un mijloc
sau când este demascat în flagrant delict de furt, cade în deznãdejdea care îl poate împinge la
sinucidere. Lenea este apoi, mama desfrânãrii. Lipsa de ocupaþie dã prilej impulsurilor oarbe
ale instinctelor sã se afirme cu toatã puterea lor��.364

Prin ilustrãri deosebit de sugestive Bernard de Clairvaux comparã distrugerea pe
care lenea o aduce vieþii sufleteºti ºi trupeºti, cu fierul care rugineºte dacã nu este folosit; cu
aerul care se stricã ºi dã naºtere la boli, când nu e primenit prin miºcare mai multã vreme; cu
apa stãtãtoare care putrezeºte ºi aduce tot felul de insecte�365 �Leneºul este expus la mii de
ispite ºi pãcate� Pasãrea este mai în siguranþã când zboarã, iar omul când munceºte�
Leneºul e ca un trunchi de pom, fãrã frunze ºi fãrã roade�,366 conchide Sfântul Ioan Casian.

6.8.2. Lenea ca maladie spiritualã

Lenea este în primul rând o deficienþã de dorinþã ºi de voinþã, ceea ce înseamnã cã
mai întâi trebuie sã o determinãm ca formã psihopatologicã.

Încã de la început vom constata cã lenea reprezintã o paralizare a dinamismului
sufletesc, care îl orienteazã creator spre valori. Aceastã stare psihopatologicã este cunoscutã
sub numele de abulie (lipsa de voinþã), reprezentând incapacitatea voinþei ca putere de a

364 Asistent C. Pavel, Trândãvia ºi trufia în concepþia moralã creºtinã, în rev. Studii Teologice, nr.
7�8 / 1957, p. 532�533.

365 Idem, p. 532.
366 Filocalia, vol. I, p. 120.
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preface dorinþele ºi deciziile în fapte. În abulie nu este atinsã întru nimic luciditatea sau modul
de a raþiona. Când doreºti sã sãvârºeºti binele, eºti convins, ai toate argumentele cã ceea ce
doreºti este bun, dar nu ai suficientã putere de voinþã sã transformi gândul sau decizia luatã în
faptã. Abulia se întâlneºte în neurastenii, psihastenii, depresii, schizofrenie, oligofrenii
grave ºi toxicomaniile cu droguri ºi alcool. Acestea exercitã o acþiune nocivã asupra voinþei.
Ele însele sunt boli ale voinþei de care cu greu poþi scãpa, dupã ce îþi dai seama de rãul pe care
þi-l provoacã. Pe lângã abulie, se mai aminteºte ºi de hipobulia, ca reducere a capacitãþilor
volitive, dar nu totala absenþã a voinþei.367

Lenea este ºi produsul stãrilor de apatie, precum apatia constituþionalã. Aceasta
caracterizeazã indivizii care prin natura lor sunt indiferenþi, nepãsãtori, indolenþi.

Apoi se întâmplã unora ca în perioada crizei adolescenþei apatia sã aparã cu un întreg
cortegiu de simptome ale lentorii psihomotorii, cu diminuarea energiei pulsatorii, anume
forme de pasivitate, ce merg pânã la neîncrederea în sine.

Se aminteºte ºi de apatia ca epifenomen, ce apare pe disfuncþii organice, cum este
insuficienþa tiroidianã, hipofizarã ºi corticosuprarenalã.

Pe lângã aceste forme, apatia este ºi un simptom specific depresiei psihice. Vom adãuga
ºi temperamentele melancolice, cu înclinaþia spre închiderea în sine ºi reþinerea de a se
angaja în acþiuni.

Putem sã ne referim apoi ºi la anume tipuri de structuri psihice specific apatice cu
atracþie spre singurãtate ºi respingerea vieþii sociale ºi a relaþiilor de grup. Apaticii sunt
taciturni, indiferenþi, inactivi, reacþioneazã lent.368 Aceºtia nu sunt însã maladivi. Ei nu
se manifestã în activitãþi dinamice ºi exterioare, dar pot îndeplini cu multã conºtiinciozitate
activitãþile specifice.

Trecând la caracter ca împlinire sau neîmplinire a voinþei, vom nota tipul amorf,
definit ca nonactiv, nonemotiv, lipsit de energie. E tolerant ºi conciliant datoritã indiferenþei
sale. Lipsit de spirit întreprinzãtor, calm, puþin comunicativ. Este stimulat doar de plãcere.369

Acestea din urmã nu sunt forme patologice, ci structuri psihice cu înclinaþii specifice.
Unii ca aceºtia nu sunt întreprinzãtori, dar stimulaþi de plãcere îndeplinesc acþiuni dinamice
ºi de calitate�

Pe lângã aceste forme specifice în care este implicatã voinþa lipsitã de energia
transpunerii deciziei de gândire, în fapte, sunt ºi formele involuntare, naturale, determinate
de epuizãri fizice ºi psihice, precum oboseala ºi stressul.

La acestea se pot adãuga ºi unele indispoziþii ale afecþiunii, determinate de situaþii
externe cu aport de tristeþe ºi de durere.

367 Dicþionar enciclopedic de psihiatrie, cit., p. 26�27.
368 Idem, p. 255�256.
369 Ibidem, p. 172.
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Au existat ºi pe plan religios concepþii care manifestau repulsie faþã de muncã ºi un
cult al lenei. Sunt cunoscuþi asiasiºtii, care rãsturnând tabla de valori, au socotit munca a fi o
adevãratã crimã, iar lenea era marea virtute, pe care ei o cultivau dormind.370 Sunt apoi ºi
mesalienii eretici. Au apãrut în secolul IV. Ei considerau cã harul se obþine numai prin
rugãciune. Dar refuzau sã armonizeze rugãciunea cu munca. Sfidau orice activitate, trãind
fãrã buna rânduialã a vieþii, în hoinãrealã continuã, aºezându-se în grupuri pe la marginile
drumurilor�

6.8.3. Terapia lenei

Din cele de pânã aici tratate am vãzut cã lenea are un dublu aspect: cel dintâi priveºte
lenevia duhovniceascã, ca lipsã de preocupare în direcþia unei activitãþi roditoare în fapte
bune, în virtute. Cel de-al doilea aspect se referã la muncã, la acþiunea consideratã singurul
mijloc prin care câºtigãm necesarul vieþii de aici ºi de acum.

1. În terapia primului aspect se impune conºtientizarea faptului cã Mântuitorul ne
cheamã cu insistenþã sã intrãm la lucru în via Sa, �pentru a primi ce va fi cu dreptate� (Matei
20, 6�7). Viaþa creºtinã este o viaþã activã, constând în neîntrerupta înnoire spre desãvârºirea
vieþii duhovniceºti. �împãrãþia lui Dumnezeu se ia cu asalt ºi numai cei ce se silesc o pot rãpi�
(Matei 11, 12). Cei ce s-au lepãdat de pãcat, trebuie necontenit sã priveascã înainte, la þinta
chemãrii Celui de sus ºi, asemenea alergãtorului din arenã, sã nu osteneascã atunci când
doresc sã obþinã cununa nevestejitã (Filipeni 3, 14) pe care Hristos o va da nu slugilor viclene
ºi leneºe, ci celor care �zilnic mor� (I Corinteni 15, 31), zilnic jertfesc pãcatul (Evrei 12, 4),
zilnic �rãscumpãrã vremea� (Efeseni 5, 16), zilnic �lucreazã cu fricã ºi cu cutremur la mântuire�
(Filipeni 2, 12), neîntrerupt duc �lupta cea bunã� (II Timotei 4, 7�8) pânã la capãt, fiindcã
�nimeni care pune mâna pe plug ºi cautã înapoi, nu este vrednic pentru împãrãþia lui Dumne-
zeu� (Luca 9, 62). Acum, în aceastã viaþã nu e odihna; e lucrul, strãdania, jertfa� Dincolo e
sãrbãtoarea ºi odihna, dupã cum spune atât de sugestiv un poet creºtin: �Chiar dacã arunci
sãmânþa ta / Scãldatã-n lacrimi ºi sudoare, / Trudit semãnãtor nu sta: / Destul e mâine
sãrbãtoare!� (Traian Dorz).

Pentru ca voinþa noastrã sã fie mereu în acþiune, spre a transforma decizia în fapte,
mintea trebuie sã fie mereu la datorie fãcând ca gândul lui Hristos sã prindã necontenit viaþã
în tot ceea ce facem: �Tu însã fii treaz la toate, îndurã rãul, fã lucru de evanghelist, îndeplinind
desãvârºit slujirea ta� (II Timotei 4, 5). ªi mai departe, îndemnul apostolic rãmâne normã
de viaþã pentru noi: �Dorim ca fiecare din voi sã arate aceeaºi sârguinþã spre adeverirea

370 Al. Nicolescu, Teologie moralã, Blaj, 1918, p. 324.



215

Duhurile rãutãþii

nãdejdii pânã la sfârºit, ca sã nu vã leneviþi, ci sã fiþi urmãtori celor ce moºtenesc
fãgãduinþele prin credinþã ºi prin îndelungã-rãbdare� (Evrei 6, 11�12).

2. Depãºirea leneviei duhovniceºti poate fi impulsionatã de duhul smereniei. Cultivând
smerenia ne dãm seama cã ceea ce am realizat pe plan duhovnicesc este prea puþin faþã de
ceea ce se cuvine sã fãptuim, pentru a ajunge la împlinirea nãdejdii veºnice.

Pe de altã parte, prin smerenie ne conºtientizãm asupra neputinþelor noastre spirituale,
ºi neîntrerupt menþinându-ne în comuniunea harului divin, vom câºtiga acel dinamism sufletesc
ce ne va întãri voinþa spre activitate susþinutã, având ca þintã desãvârºirea moralã.

3. Cât priveºte terapia lenei raportatã la munca sau la activitatea prin care acumulãm
bunurile materiale ºi spirituale necesare vieþii de aici ºi de acum, va trebui în primul rând sã
conºtientizãm faptul cã munca este un lucru sfânt. Este rânduitã de Dumnezeu. Este o poruncã
divinã datã omului înaintea cãderii în pãcat, ca singurul mijloc de câºtigare a existenþei ºi de
stãpânire a pãmântului, prin ea devenind �împreunã lucrãtori cu Dumnezeu� (I Corinteni
3, 9) la desãvârºirea creaþiei. Apoi, dupã cãderea în pãcat nu munca a fost blestematã, ci firea
înconjurãtoare, ce face obstrucþie activitãþii umane, încât activitatea omului este împreunatã
cu sudorile ostenelii... Munca a rãmas �cea mai de preþ comoarã pentru om� (Pilde 12, 27).
Adevãrata bucurie a vieþii o simt numai cei ce adunã ºi folosesc bunurile vieþii prin munca lor
cinstitã, aflatã sub binecuvântarea lui Dumnezeu. Odihna este plãcutã ºi reconfortantã numai
în urma ostenelilor depuse. Lenevia nu aduce nici un fel de mulþumire, fiindcã ea face sã
lâncezeascã puterile trupului ºi energia sufletului. Ea creeazã firii omeneºti o condiþie staticã,
care îi este improprie, pentru cã o þine în moleºealã ºi în lentoare. Propriu firii omeneºti este
dinamismul, care angajeazã persoana umanã în acþiuni sociale spre împlinirea ei axiologicã�

4. Am vãzut cã lenea poate avea ºi o cauzã involuntarã. Aceasta rezidã în formele de
abulie determinate de diversele simptome psihastenice sau neurastenice. Adeseori emoþiile
endothime scapã ºi ele de sub puterea voinþei, iar stãpânirea de sine în sãvârºirea acþiunilor
dorite ºi deliberate scade ºi se paralizeazã ºi ea... Dar totuºi nu moare. Ea poate fi salvatã prin
puterea judecãþilor de valoare. Emoþiile sunt asemenea baloanelor� Ele întunecã la un mo-
ment dat câmpul de acþiune al conºtiinþei, prin lipsa de putere a voinþei de a transforma decizia
în faptã. Însã la stimulul gândirii lucide ºi constante �baloanele� se sparg ca împunse cu acul,
ºi atmosfera se degajeazã în favoarea voinþei. Natural cã voinþa astenicã poate fi ajutatã ºi
prin medicaþie adecvatã. Înmpreunã cu aceasta, educaþia voinþei prin raþiune ºi luciditatea
conºtiinþei, îi vor reda dinamismul necesar angajãrii ei într-o activitate eficientã.

5. În ceea ce priveºte greºeala ereticilor în a considera lenea o virtute, iar munca o
crimã, a fost condamnatã cu hotãrâre de Bisericã, dar ºi de buna cuviinþã� Spiritualitatea
creºtinã ºi-a consolidat puterea de acþiune tocmai prin îmbinarea armonicã a muncii cu
rugãciunea. Munca angajeazã voinþa spre acþiune. De aceea ergoterapia a fost ºi va rãmâne
una din încercãrile cele mai uzuale ºi izbutite în psihiatrie pentru a scoate conºtiinþa din



216

Ascetica

zonele ei întunecate, orientând-o spre zãrile de luminã ale unei activitãþi raþionale valorificatã
prin puterea voinþei.

Munca fizicã ºi intelectualã este o mare probã de sãnãtate de normalitate a naturii
umane. Cel ce nu o adoptã prezintã o defecþiune de personalitate. Dinamismul creator este
specific persoanei morale. Stã înscris în onticul ei cel mai adânc. Prin el persoana devine
creatoare de valori� Lipsa lui determinã o atrofiere ºi chiar o paralizare a energiilor vitale ce
îºi cer dreptul de afirmare. Fãrã acest dinamism creator condiþia persoanei umane va fi
ºtrangulatã prin închistarea predispoziþiilor ei native, ce se doresc mereu exersate spre
împlinirea menirii lor. Pentru acest motiv, obnubilarea orizontului de activizare a
potenþialitãþilor umane intrã în sfera obsesiilor maladive. Ieºirea la luminã este tocmai
activizarea acestora. Dacã abulia refuzã sã transforme intenþionalitatea în act, ergoterapia
impune angajamentul de acþiune al voinþei. O chiar forþeazã la început, asemenea unui
automobil, oarecum defect, care pentru a-ºi lua avânt, trebuie împins la început prin forþã�
ªi astfel ergoterapia antreneazã voinþa într-o direcþie afirmativã, în mãsurã sã depãºeascã
sfera obsesivã care o imobilizeazã ca într-o mlaºtinã noroioasã�

Deviza autentic creºtinã rezidã în armonizarea muncii cu rugãciunea în cadrul aceleiaºi
activitãþi. Munca începutã ºi sfârºitã cu rugãciunea poartã în sine amprenta binecuvântãrii lui
Dumnezeu. Ea reprezintã o activitate efectuatã în numele Domnului ºi sprijinitã de harul
puterii Sale. El ne-a ºi avertizat de altfel cã �fãrã de El nu putem face nimic� (Ioan 15, 5) sau
cã �cel ce adunã fãrã Mine risipeºte� (Luca 11, 23). �Cât de sfântã va fi munca ce poartã în
sine pecetea divinã!� Câtã dãruire va dovedi acela care �lucreazã pentru oameni ca pentru
Dumnezeu!�� (Coloseni 3, 23). Ce bucurie va avea cel ce culege roadele muncii sale cu
binecuvântarea cereascã!� Ce �vrednic va fi lucrãtorul de plata sa!�� (Luca 10, 7).

6. Transformatã în muncã, lenea va depãºi parazitismul de altã datã, precum ºi furtul
ºi înºelãciunea ca mijloace de agonisire a bunurilor necesare existenþei, strãlucind prin
generozitate în opere filantropice, dupã îndemnul apostolic: �Cel ce furã sã nu mai fure, ci
mai degrabã sã se osteneascã lucrând binele cu mâinile sale, ca sã aibã sã dea celui ce are
nevoie� (Efeseni 4, 28).

6.9. KENODOXIA

6.9.1. Noþiunea ºi înþelesul kenodoxiei

Verbul êåíïäïîÝù înseamnã a avea pãreri puþin fondate, a se înºela în aprecierea unui
lucru sau a unei situaþii. Substantivul êåíïäïîßá � format din êåíüò (În sens de gol, deºert,
vid) ºi äüîá (În sens de slavã, pãrere) � înseamnã vanitate, deºertãciune, zãdãrnicie, lipsã de
temei, adicã de motivaþie, când îþi apreciezi prea mult calitãþile. Noþiunea de slavã deºartã
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care redã pe êåíïäïîßá primeºte sensul pãrerii exacerbate despre sine, ca încredere exclusivã
în sine, concretizatã în dorinþa de afirmare, precum ºi de recunoaºtere ºi apreciere unanimã a
calitãþilor proprii. Aceasta este îngâmfarea, ca �umflare� de sine. I se mai spune ºi înfumurare,
în sensul importanþei pe care cineva o aplicã la el însuºi.

În limba latinã kenodoxiei i se spune vanitas în sens de deºertãciune, nestatornicie,
prefãcãtorie, amãgire.

Vanitatea se mai numeºte ºi deºertãciune (de la desertus = ceea ce nu conþine nimic),
indicând rãsturnarea unui conþinut prin golire sau deºertare. Sinonim este zãdãrnicia, adicã
inutilul, ceva fãrã rost, nefolositor, fãrã finalitate.

Pe plan moral, ideea de slavã deºartã sau îngâmfarea este sinonimã cu înfumurarea,
apoi cu fala, ca strãlucire, mãreþie, pompã, glorie, renume. A fi fudul înseamnã a fi îngâmfat,
plin de sine. Pompa indicã fastul ºi luxul în cadru sãrbãtoresc.

Împãunaþi sunt numiþi cei fãloºi, care se laudã cu orice, asemenea pãunului care �se
umflã-n pene�.

Kenodoxia se manifestã ºi sub forma fãþãrniciei, care cautã sã afirme calitãþile false,
mai precis aparenþele virtuþii care ascund vicii tainice. Este specificã lãudãroºenia fariseilor
din timpul Mântuitorului, în realitate morminte frumos vãruite doar pe dinafarã, iar înãuntru
putreziciune� Fãþãrnicia se temeluieºte pe conºtiinþa numitã �fariseicã�, tocmai fiindcã
falsificã conºtiinþa moralã prin aparenþe înºelãtoare, aducând astfel deruta celor din jur, prin
confuzia dintre bine ºi rãu.

O altã formã de manifestare a kenodoxiei este ostentaþia ca etalare provocatoare a
unei calitãþi ieºitã din comun. ªi aici apare înºelarea, deoarece calitãþile se afirmã prin ele
însele, nu prin întãrâtare ºi suprapunere peste alþii.

Trecând la înþelesul slavei deºarte vom spune cã acesta rezidã în dorinþa irezistibilã
de mãrire ce se continuã insaþiabil ºi dupã împlinirea obiectivului urmãrit. Kenodoxia
se manifestã prin lãudãroºenia lipsitã de temei, superficialitatea, lipsa unei finalitãþi obiective.
Este caracteristicã oamenilor îngâmfaþi, încrezuþi, fãloºi, infatuaþi, dornici de lux ºi de fast.
Caracteristicã pentru kenodocºi este nestãvilita dorinþã de a ieºi în faþã, de a apãrea în
faþa lumii spre a fi lãudaþi, apreciaþi, aplaudaþi. Ei nu acceptã niciodatã premiul doi�
Pentru kenodox chiar simpla nebãgare în seamã este o jignire dureroasã.

Lipsiþi de scrupule pe kenodocºi nu-i intereseazã cu ce apar. Esenþiale pentru ei sunt
lauda, aplauzele, aprecierile, indiferent dacã acestea sunt sau nu obiective, indiferent dacã
acestea sunt sau nu meritate. De aceea, în cursele acestor patimi cad deopotrivã oamenii
inteligenþi ºi merituoºi, alãturi de semidocþi ºi proºti.

Dar îngâmfarea kenodocºilor ca dorinþã de a se ridica fãrã temei deasupra celor din jur
este de multe ori sancþionatã de spiritul de dreptate ºi de adevãr, încât ei devin dezagreabili în
societate, ºi mai târziu sau mai curând falsitatea lor va fi demascatã ºi lãudãroºenia va fi
spulberatã. Pierzându-ºi încrederea semenilor, datoritã neîmplinirii ei, kenodoxia devine o
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suferinþã dureroasã dar agresivã, luând forma mâniei ºi invidiei, în mãsurã sã genereze conflicte
ºi tensiuni sociale.

Pe de altã parte, în egoismul ei steril, kenodoxia nu acceptã nici sfaturile ºi nici
criticile celor din jur, chiar dacã acestea sunt obiective ºi chiar favorabile. Pentru kenodox,
critica este o adevãratã otravã. Face alergie la ea înainte de a-i cerceta temeiurile. ªi aceasta
datoritã faptului cã el are obsesia suficienþei propri ºi a perfecþiunii. Nu admite cã greºeºte
nici în cuvânt ºi nici în faptã, chiar dacã, paradoxal, la un moment dat devine conºtient de
greºeala lui sau dacã viaþa însãºi îi demonstreazã aceasta.

În altã ordine de idei, dacã un kenodox cu înclinaþii despotice, împlinindu-ºi obiectivul
mãririi dorite cu ardoare, pentru care a luptat pe toate fronturile, pe drept sau pe nedrept,
ajungând, de pildã, sã deþinã o funcþie înaltã în societate, atunci abuzeazã de autoritate, ºi
va adopta faþã de supuºi un comportament dur ºi sentenþios. Vor fi preferaþi mai mult linguºitorii
ºi perfizii, decât cei sinceri ºi merituoºi.

Calomniile ºi intrigile fac carierã în cadrul kenodoxiei, în timp ce viaþa socialã sub
toate aspectele ei rãmâne victimã.

Dacã se întâmplã ca un kenodox sã deþinã o funcþie modestã, se va zbate prin tot felul
de mijloace sã parvinã, iar dacã ºi-a atins scopul, îl intereseazã doar traiectoria mãririi ºi a
intereselor egoiste uitând prea uºor de cei ce l-au ajutat sã se ridice, ca ºi de locul de unde a
plecat.

Din cele mai sus tratate vedem cã patima kenodoxiei prezintã un egoism caracterizat
prin spiritul de aparenþã ce se vrea de toþi lãudatã ºi apreciatã. Astfel, esenþa kenodoxiei
constã în falsa cunoaºtere de sine, odatã cu impunerea ca ºi cei din jur sã o accepte ºi sã
o scoatã în evidenþã prin laude.

6.9.2. Descrierea patimii în literatura filocalicã

1. Evagrie Ponticul ne aratã cã �logismos-ul kenodoxiei este un gând extrem de subtil
(ºiret, viclean). El se strecoarã cu uºurinþã ºi în (sufletul) celui cu bunã purtare, fãcându-l sã
vrea a-ºi face publice luptele ºi sã obþinã slava de la oameni. El îl face (pe monah) sã-ºi
închipuie demonul þipând, femei vindecate ºi o mulþime de oameni atingându-se de hainele
lui; îi prezice chiar ºi preoþia ºi îi aduce la uºã tot felul de lume care îl cautã.; iar dacã nu vrea
sã iasã, va fi adus legat. ªi astfel fãcându-l înfumurat în (Închipuirea) nãdejdilor deºarte,
pleacã, lãsându-l sã-l ispiteascã demonul trufiei, fie cel al întristãrii, care aduc ºi alte gânduri
potrivnice nãdejdilor lui. Iar uneori îl pradã chiar ºi demonul desfrânãrii, tocmai pe el care cu
puþin timp înainte era un preot sfânt, adus la preoþie legat�.371

371 Tratatul practic, 13, o.c.p. 57�58.
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De aici vedem cum Evagrie descifreazã direct ºi adânc bizara imaginaþie ºi întregul
comportament al monahului kenodox. Astfel, acesta îºi imagineazã cã sfinþenia sa este atât de
convingãtoare, încât determinã pe cei din jur de-a dreptul sã-l oblige a accepta preoþia. De ce
aceastã demnitate? Deoarece, în general, monahii fiind strãbãtuþi de duhul smereniei, nu cutezau
sã se apropie de preoþie. Ei se considerau nevrednici sã înveþe pe altul, când ei aveau datoria
sã înveþe de la alþii. Nu se puteau gândi, apoi, la demnitatea preoþeascã, fiindcã mâna preotului
oferã Dumnezeiasca Euharistie, iar monahul, în smerenia lui se cuvenea sã o primeascã el, nu
sã o dea altora. Obligat însã de cei din jur sã devinã preot, el refuzã considerându-se nevrednic.
Dar este adus legat la preoþie. Imaginaþia bizarã a kenodoxiei merge ºi mai departe, monahul
devenit preot se considerã Hristos însuºi împãrþind sfinþenie ºi putere taumaturgicã celor care
l-au consacrat a fi preot. Kenodoxia se amplificã mereu, în sensul cã sfinþenia îngâmfatã a
celui ales cu sila preot se transformã în trufie ºi întristare (sau invidie) atunci când se gândeºte
cã ar putea ajunge stareþ sau episcop� Dar pânã la urmã apare prãbuºirea, fiindcã, aflându-se
în lume, aclamat de mulþime, cade în desfrâu� tocmai el care fusese fãcut preot cu de-a sila,
în semn de unanimã recunoaºtere a sfinþeniei lui�

Dupã cum vedem, kenodoxia este un logismos foarte subtil. �Dintre toate gândurile
� spune Evagrie în altã parte � singurul cel al slavei deºarte lucreazã cu multe mijloace. El
cuprinde aproape toatã lumea� fãcându-se ca un fel de trãdãtor viclean al cetãþii�.372

Spre deosebire de celelalte pãcate, kenodoxia se strecoarã ºi deruteazã sufletele cele
virtuoase, cu bunã purtare, cultivate. Aceºtia fac mult caz de virtuþile lor. Fac mare publici-
tate cu ele (äçìóéåýù), dorindu-se deasupra tuturor. Aceasta înseamnã cã kenodoxul urmã-
reºte cu orice preþ sã fie în atenþie, sã i se acorde importanþã. Sã fie apreciat ºi când
posteºte ºi când nu posteºte� Ei se vor modele pentru alþii, de aceea îºi strigã (urlã) virtuþile
printre mulþimea credincioºilor. �Când mintea pustnicilor e ajunsã la puþinã nepãtimire, spune
Evagrie, ºi-a agonisit ºi calul slavei deºarte, cãruia îndatã îi dã pinteni prin cetãþi, purtând-o
fãrã stãpânire lauda izvorâtã din slavã�.373

2. Sfântul Casian Romanul ne descrie kenodoxia amplu ºi variat, arãtând cã �patima
aceasta este foarte feluritã ºi foarte subþire, ºi nu o bagã de seamã uºor nici chiar cel ce
pãtimeºte de dânsa. Atacurile celorlalte patimi sunt mai vãdite ºi de aceea e mai uºoarã oarecum
lupta cu ele, cãci sufletul cunoaºte pe potrivnicul sãu ºi îndatã îl rãstoarnã prin împotrivirea
cu cuvântul ºi prin rugãciune. Dar pãcatul slavei deºarte având multe înfãþiºãri, este greu de
biruit. El încearcã sã sãgeteze pe ostaºul lui Hristos prin orice îndeletnicire, prin glas, prin
cuvânt, prin tãcere, prin lucru, prin priveghere, postiri, rugãciune, citire, liniºte, pânã ºi prin
îndelunga rãbdare. Pe cel ce nu izbuteºte sã-l amãgeascã prin scumpetea hainelor, încercã sã-l
ispiteascã prin îmbrãcãmintea proastã ºi pe cel ce nu l-a putut face sã se îngâmfe prin cinste,
pe acela îl duce la nebunie prin aºa-zisa rãbdare a necinstei; iar pe cel ce nu l-a putut împinge

372 Capete despre deosebirea patimilor ºi a gândurilor, în o.c.p. 59.
373 Idem, p. 59
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la slava deºartã pentru destoinicia în cuvânt, îl amãgeºte în tãcere, fãcându-l sã-ºi închipuie
cã a dobândit liniºtea. Dacã n-a putut moleºi pe cineva prin belºugul bucatelor, îl slãbãnogeºte
prin postul pe care îl þine de dragul laudelor��.374

În altã parte, referindu-se la kenodoxie ca la un �duºman cu multe ºi felurite chipuri
ºi atât de subtil, încât cu ochii cei mai ageri abia poate fi zãrit ºi recunoscut�, Sfântul
Casian aratã cã �frumos înfãþiºeazã bãtrânii natura acestei boli, când o descriu în felul unui
bulb de ceapã, pe care, înlãturându-i-se un înveliº, îl aflã acoperit de un altul, ºi tot aºa,
oricâte foi îi scoþi, tot atâtea îi descoperi dedesubt. Nici în singurãtate nu înceteazã sã-l
urmãreascã dorinþa de glorie pe cel ce fuge de tovãrãºia oricãrui muritor, ºi cu cât se fereºte
mei mult de lume, cu atât mai aprig se þine dupã el. Pe unul îl ispiteºte sã se mândreascã,
fiindcã este cel mai rãbdãtor la muncã ºi la greu, pe altul cã este cel mai gata de ascultare, iar
pe altul cã îi întrece pe toþi în umilinþã. Unul este ademenit prin orgoliu, prin bogãþia
cunoºtinþelor, altul prin râvna cititului, iar altul prin lungimea veghilor. Boala aceasta nu se
strãduieºte a-l vãtãma pe cineva în nimic altceva decât tocmai în virtuþile sale, dându-i lovituri
nimicitoare chiar în ceea ce constituie temeiurile vieþii lui� Astfel, tocmai pe aceastã cale a
virtuþilor pe care mergeam tinzând �la rãsplata dumnezeieºtii chemãri de sus� (Filipeni 3, 14)
ne prãbuºim, umflaþi de izbânzile noastre, ºi cu picioarele sufletului legate, ne poticnim
împiedecaþi de lanþurile vanitãþii. Aºa se face cã noi, care nu am putut fi biruiþi în lupta cu
duºmanul, suntem învinºi de strãlucirea triumfului nostru� Toate pãcatele odatã biruite încep
sã se ofileascã ºi, dupã înfrângere, devin din zi în zi mai slabe� Însã aceastã boalã, odatã ce
a fost doborâtã, mai cu înverºunare se ridicã la luptã ºi, tocmai când crezi cã a fost stinsã,
atunci se scoalã din moarte ºi mai puternicã. Celelalte pãcate îi atacã de obicei, doar pe cei
biruiþi în luptã, acesta îi urmãreºte mai înverºunat pe biruitorii lor, ºi cu cât a fost mai puternic
strivit, cu atât mai puternic îi atacã chiar când se mândresc cu izbânda lor. ªi aºa isteþime are
acest subtil vrãjmaº, încât îl face sã cadã doborât de propriile lui lovituri pe ostaºul lui Hristos,
care nu a putut fi biruit de armele duºmane� într-adevãr, acest pãcat nu-ºi trage puterea de
nicãieri altundeva, decât din sporul de virtuþi al celui pe care îl asalteazã. Unele pãcate� cu
trecerea timpului chiar îºi pierd puterea ºi dispar, pe când acestuia nici viaþa lungã, nesusþinutã
de o priceputã râvnã ºi de o înþeleaptã chibzuinþã, nu numai cã nu-i pune nici o piedecã, ba
chiar ºtie sã-i adauge ºi mai mari resurse de deºertãciune. În sfârºit, celelalte patimi care se
opun unor virtuþi puternice� sunt mai uºor biruite ºi înlãturate, însã aceasta insinuându-se
printre virtuþi ºi luptând de-a valma, ca într-un întuneric de noapte, îi înºealã mai cumplit,
fãrã sã se aºtepte, pe cei neprevãzãtori�.375

3. Sintetizând gândirea ºi practica asceticã, Sfântul Ioan Scãrarul aratã cã kenodoxia
�comploteazã mereu împotriva ostenelilor ºi roadelor lucrate de virtuþile noastre. Furnica
aºteaptã ca agricultorul sã strângã grâul de pe câmp, precum ºi kenodoxia aºteaptã sã fie

374 Cele opt gânduri ale rãutãþii, cit., p. 120
375 Aºezãminte mãnãstireºti ºi cele opt pãcate�, Cartea XI, 1, 3, 5, 6, 7, 8, 9, P.S.B. 57, p.240-243.
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strânsã bogãþia (noastrã sufleteascã). Aceea se bucurã la gândul cã va putea fura seminþe,
aceasta cã ne va risipi virtuþile. Duhul deznãdejdii se bucurã vãzând cã se înmulþesc pãcatele,
iar duhul slavei deºarte cã se înmulþesc virtuþile. Poarta celei dintâi este mulþimea rãnilor, iar
a celei de a doua bogãþia ostenelilor. Fii cu luare aminte ºi vei afla aceastã ticãloasã slavã
deºartã înflorind pânã la marginea mormântului în haine, parfumuri, alaiuri, aromate ºi altele.
Soarele strãluceºte fãrã alegere asupra tuturor, iar slava deºartã se bucurã de toate stãruinþele
noastre. Dar ce zic, postind mã fãlesc, iar când întrerup postul spre a nu mã arãta cumpãtat,
iarãºi mã mândresc. Înveºmântându-mã în podoabe, sunt biruit, schimbându-le cu haine simple,
iarãºi dau dovadã de slavã deºartã. Vorbind sunt învins, dar tãcând iarãºi sunt învins de cãtre
glasul deºertãciunii. Aceastã patimã poate fi asemuitã bucãþelelor de fier cu trei ascuþiºuri, pe
care oricum le-ai arunca, tot pãstreazã un vârf îndreptat în sus, astfel ca sã poatã înþepa pe
care le calcã. Înfumuratul este un credincios închinãtor la idoli; lui i se pare cã cinsteºte pe
Dumnezeu, dar pânã la urmã el voieºte sã placã nu Domnului, ci oamenilor� Postul celui
mândru nu este rãsplãtit, iar rugãciunea sa este deºartã, deoarece pe amândouã acestea le
sãvârºeºte spre a fi lãudat de oameni. Ascetul kenodox este de douã ori nenorocit, deoarece
îºi munceºte trupul (prin nevoinþe), iar platã nu dobândeºte�.376

În Istoria Lausiacã, Paladiu relateazã urmãtorul caz: �Am cunoscut în Ierusalim o
fecioarã care ºase ani a purtat un sac ºi a trãit închisã, neprimind nimic din cele ce-i puteau
pricinui o plãcere. La urmã, prinsã de o mândrie covârºitoare, sfârºi prin a cãdea. ªi
deschizând fereastra, a primit pe cel ce o servea ºi s-a împerecheat cu el, deoarece nu ºi-a
fãcut nevoinþa potrivit voinþei ºi iubirii lui Dumnezeu, ci pentru a se arãta pe scenã omeneascã,
ceea ce are în ea voinþa putredã de slavã deºartã. Cãci, stãpânitã de gândurile ei, a fost dusã
la dispreþuirea altora, neavând ca pãzitor înfrânarea�.377

Din toate cele pânã aici tratate vedem cã slava deºartã ca patimã este obsesia nimicului
(êÝíïò = vid, gol) ridicatã la rang de cult.

6.9.4. Psihopatologia kenodoxiei

Kenodoxia ca maladie spiritualã �funcþioneazã� ca falsificare a cunoaºteri de sine
pierzând determinarea ºi abordarea corectã a realitãþii, pe un fond psihopatologic.

Încã din antichitate Aristotel o eticheteazã ca extremã dãunãtoare vieþii personale ºi
sociale. Înþeleptul din Stagira spune cã �În toate mesotes-ul este demn de laudã, în timp ce
extremele nu sunt nici convenabile, nici lãudabile, ci vrednice de a fi blamate� Astfel, în
privinþa adevãrului, pe cel ce pãstreazã mãsura adevãrului îl numim sincer, iar mãsura este
sinceritatea; tendinþa spre exagerare o numim lãudãroºenie, iar pe cel ce o manifestã � lãu-

376 Scara, Cuvântul XXII, p. 356�357.
377 Istoria Lausiacã, Scurte biografii de pustnici, trad. Pr. Prof. Dr. D. Stãniloae, Bucureºti, 1993, p.65
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dãros, ºi tendinþa spre diminuare � disimulare, iar pe cel ce o manifestã, disimulator (åéñùíåßá
= afectarea umilinþei în cuvinte ºi fapte) (EN 1108 a 20+25). �Cât despre vanitoºi � spune
Aristotel � sunt proºti ºi nu se cunosc pe sine, ºi aceasta în mod vizibil (ei întreprind lucruri
cu perspective glorioase ca ºi când ar fi demni de ele, pentru ca apoi incapacitatea lor sã iasã
la ivealã). ªi se împãuneazã cu veºtmintele ºi cu aspectul lor exterior, ca ºi cu alte asemenea
lucruri, le place sã-ºi etaleze bunãtatea ºi vorbesc despre toate acestea ca ºi cum datoritã lor
ºi-ar fi câºtigat dreptul la stimã� (de-a fi cinstiþi) (EN 1125a. 30).

În cadrul condiþiei umane o omului existã alternativa între a fi ºi a apãrea. Patologicul
constã în falsificarea adevãrului despre sine prin a apãrea fãrã a fi. Pindar spunea: �fii
ceea ce eºti!� Dar numai când te cunoºti pe tine însuþi te poþi afirma cum eºti. Kenodoxia
depãºeºte realul tocmai prin exaltarea necunoaºterii de sine. � La temelia onestitãþii sociale
� spune N. Mãrgineanu � stã sinceritatea, când omul apare aºa cum de fapt este. La temelia
neonestitãþii, precum ºi a bolii mentale stã lipsa de sinceritate cu semenii ºi chiar cu sine
însuºi, când omul vrea sã aparã altfel decât este. De aici, deosebirea dintre gând, vorbã ºi
faptã. În nebunie, minciuna este una faþã de noi înºine. De aceea este inconºtientã. În
condiþii de sãnãtate mintalã ºi socialã, conduita traduce în faptã conºtiinþa. În condiþii de
boalã sau crimã, ea o trãdeazã sau o ascunde. În primul caz, conduita este o expresie a conºti-
inþei. În cel de-al doilea caz, ea este un mecanism de apãrare, ca în boalã, ºi de atac, precum
în acþiunea socialã� Colaborarea dintre conduitã ºi conºtiinþã ne dã Rolul social. Camuflarea
conºtiinþei prin conduitã ocazioneazã Masca. Aruncarea Rolului social conduce la omul ani-
mal, lipsit de sentimentul ruºinii. Dacã Masca este jucatã de noi înºine, atunci ea este �micul
nostru teatru�, cu care începe nebunia. De aceea suprema expresie a sãnãtãþii mintale rãmâne
sinceritatea ºi naturaleþea, nu prefãcãtoria ºi fãþãrnicia��.378

Dar în competiþia vieþii, oamenii sunt înclinaþi mai mult spre viclenie ºi perfidie, fiindcã
atâta timp cât lipseºte echitatea socialã, se nãruie ºi onestitatea, iar odatã cu triumful
neonestitãþii, omul apare în contradicþie cu el însuºi, precum ºi cu comunitatea din care face
parte. În acest caz îºi face apariþia poza ºi cabotinajul. �Sinceritatea este o prescripþie moralã,
spune Mihai Ralea. Ea nu poate fi întotdeauna o realitate psihologicã. S-a zis cã limbajul a
fost dat omului ca sã-ºi ascundã gândurile� Chiar cei mai candizi, mai cinstiþi, nu se pot opri
în o multitudine de împrejurãri de la manifestaþii exterioare care spun altceva decât ceea ce se
petrece în forul lor interior. Trebuie sã facem pe alþii sã creadã despre noi ceea ce voim sã
creadã, nu ceea ce suntem în realitate. La unii, aceste modificãri ºi de expresie sunt ocazio-
nale ºi trecãtoare. La alþii însã, simularea devine un sistem� E ceea ce se cheamã de obicei o
pozã. Existã indivizi care adoptã în viaþã atitudini de eroi teatrali�E ceea ce numim
cabotinajul ºi care constã în dramatizarea atitudinilor pe care le luãm în viaþã�.379

378 Condiþia umanã, Bucureºti, 1973, p.13�14
379 Scrieri din trecut în filozofie, Bucureºti, f. a., p. 149 � 150)
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Poza ºi cabotinajul aparþin pânã la un punct raþiunii inteligente, dar în cazul în care
Rolul social nu le interpreteazã cum se cuvine, se ajunge la fanfaronadã ºi vedetism, iar
acþiunile devin o mascaradã.

Prostul rãmâne totdeauna victima unei caricaturi ridicole. Pe mãsurã ce-ºi afirmã
prostia, apar defectele ca tot atâtea complexe de inferioritate.

Semidoctul kenodox scoate în evidenþã aroganþa, care întotdeauna atrage dupã sine
repulsia ºi antipatia celor din jur�

Kenodoxia sadicilor este o monstruozitate, deoarece conºtiinþa lor exaltatã sãrbãtoreºte
triumful învingãtorului, chiar dacã pe nedrept vede capul nevinovat la picioarele sale�

Pe de altã parte, kenodoxia nesatisfãcutã este o ranã deschisã ce creeazã suferinþe
cumplite. E vorba în acest caz de amorul propriu înfrânt. ªi atunci când instinctul eului, ca
cel mai puternic instinct, este învins, amorul propriu frustrat este asemenea unui luptãtor care
trãieºte odatã cu învingerea ºi declinul propriei împliniri�Dar nu numai amorul propriu înfrânt
creeazã sufletului kenodox suferinþa, ci chiar indiferenþa sau nepãsarea faþã de succesele cu
care iese la rampã� Ei considerã indiferenþa într-o astfel de situaþie ca pe o sfidare tãcutã, ca
pe o desconsiderare, care le suscitã instinctul de apãrare ºi atac sub forma ranchiunii cu clocot
a rãzbunãrii. Iar când aceastã indiferenþã vine de la prieteni, kenodoxul, în subiectivismul sãu
aberant, transformã prietenia în duºmãnie. Kenodoxia, ca lipsã de obiectivitate ºi discernãmânt
în afirmarea valorilor proprii, devine neonestã în relaþiile sociale, prin tendinþa de a judeca
totdeauna defectele altora, în favoarea calitãþilor proprii, pentru care gãseºte motivaþie, chiar
dacã în realitate acestea nu existã�Obsesia parvenitismului îl obligã pe kenodox sã devinã
linguºitor ºi docil cu �cei tari�, dar în acelaºi timp dur ºi rãzbunãtor cu supuºii. Dacã aceºtia
nu-i aduc osanale, îi considerã de-a dreptul duºmani, ºi-i loveºte necruþãtor ºi fatal�

De-aici vedem cã pe plan social kenodoxia acþioneazã sub obsesia autoritãþii represive.
Reuºeºte sã supunã firile naive ºi nesigure pe afirmarea în viaþã sau pe cei interesaþi sã-i
obþinã favorurile. Cei vicleni însã o linguºesc cu neruºinare, pentru ca sã-i râdã în
spate�Ceilalþi o privesc de pe poziþie de spectatori cu repulsie ºi desconsiderare�

Kenodocºii semidocþi formeazã o tagmã aparte. Ei nu sunt numai dificili, ci chiar
periculoºi, fiindcã impun cu orice preþ autoritatea lor nemotivatã. Cerbicia lor este angajatã
de o forþã voluntarã lipsitã de temei raþional ºi de luciditatea discernãmântului cu finalitate
afirmativã. Ei neagã ºi se opun la orice iniþiativã ce premerge opiniei lor. Ambiþia lor sterilã
se transformã în suferinþe chinuitoare pentru ei înºiºi. De aici ºi lipsa de elasticitate în
accepþiunea pãrerii altora, încât pe drept cuvânt, putea constata poetul George Coºbuc: �Uºor
convingi pe un netot / ªi mai uºor pe-un om cuminte; / Pe-un semidoct nici tu, pãrinte, / Nici
zeii cerului nu pot!�.

Din toate cele pânã aici tratate, înþelegem mai bine de ce Mântuitorul, din dorinþa de a
aduce adevãrata sfinþenie naturii umane, ia atitudine hotãrâtã de combatere a kenodoxiei
fariseice temeluitã pe ipocrizie. Fariseii doreau din rãsputeri sã aparã altceva decât sunt.



224

Ascetica

Dar lipsa lor de naturaleþe ºi sinceritate face ca evlavia pe care doreau sã o afirme, sã ascundã
în dosul mãºtii, a pozei ºi a cabotinajului, caricatura ridicolã, cel mult comicã, a fizionomiei
lor morale. Dar lipsa de obiectivitate ºi de naturaleþe ne oferã posibilitatea de a vedea în
kenodoxia lor discrepanþa dintre conºtiinþã ºi comportament, concretizatã în escrocherie ºi
nebunie.

6.9.4. Cauzele care genereazã kenodoxia

I. Cauza psihologicã
Sub aspectul trihonomiei sufletului, kenodocºi sunt totdeauna cu thymos-ul ridicat.

Cei cerebrali ºi voliþionali acþioneazã pe fond raþional ºi voluntar. Ei pot fi stãpâni pe ei înºiºi,
fãcând impresia unor firi aºezate ºi domoale. Clocotul este însã în interiorul sufletului. Ca
esenþã moralã, unii ca aceºtia sunt perfizi ºi calculaþi.

Cei care nu-ºi pot stãpâni ttymos-ul acþioneazã pe fond afectiv. Sunt explozivi, agitaþi,
cu reacþii violente. Acþioneazã mai mult deschis, �cu cãrþile pe faþã�. Neavând stãpânirea de
sine sunt oricând gata de ceartã, pe care o angajeazã cu tot cortegiul ei trivial, cu replici dure
ºi necontrolate.

Ca defect de mentalitate ºi comportament, kenodoxia îºi are cauza generalã în
dizarmonia celor trei funcþii ale sufletului omenesc: intelect, voinþã, sentiment.

1. Cu privire la intelect, apare evidenþa cerbiciei (de la �cerber�, pãzitorul neînduplecat
al iadului). I se mai spune ºi îndãrãtnicie sau încãpãþânare, ca persistenþã îndârjitã într-o
anumitã pãrere sau ca stãruinþã recalcitrantã într-o anume atitudine. E lipsa flexibilitãþii
dinamice ºi creatoare a minþii omeneºti. Gândirea rãmâne staticã ºi imobilizatã în obsesia de
neclintit a unei pãreri sau viziuni obtuze.

2. Cu privire la voinþã, se remarcã faptul cã aceasta o ia înaintea raþiunii, lipsindu-i
deliberarea necesarã deciziei. Astfel, voinþa se impune fãrã argumente prin afirmarea cu orice
preþ. De aici apare exagerarea în cuvânt, sub forma lãudãroºeniei, precum ºi afirmarea faptelor
ce se vreau înaintea celorlalþi oameni. Tot aici intrã în discuþie ºi ambiþia. Prin definiþie,
ambiþia reprezintã o dorinþã a demnitãþilor, a autoritãþii ºi a onorurilor. Ambiþia nu e rea în
sine. Ea poate fi în primul rând o emulaþie în crearea valorilor ºi în desãvârºirea personalitãþii.
Dar poate duce ºi la dezordine socialã, la conflicte ºi animozitãþi, atunci când este pãtrunsã de
superficialitatea kenodoxiei. Toma d�Aquino a surprins în acest sens trei forme ale ambiþiei:

a. Când cãutãm onoruri pe care nu le meritãm ºi care depãºesc mijloacele noastre;
b. Când le cãutãm în exclusivitate pentru noi înºine, urmãrind lauda ºi slava noastrã, ºi

nu lauda lui Dumnezeu;
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c. Când din egoism beneficiem de onoruri fãrã ca prin ele sã ne arãtãm generozitatea ºi
altruismul.380

3. Cu privire la sentiment se remarcã pierderea simþului sfielii ºi al ruºinii când e
vorba sã primeºti laudele celor din jur. Paradoxal, fala ºi prostia nu ezitã sã accepte chiar
lãudãroºenia mincinoasã ºi perfidã. �Laudã sã fie, oricum ar fi!� este deviza kenodoxiei.
Sunt remarcabile în acest sens cuvintele scriitorului francez Anatole France, prin care îl
ironizeazã pe kenodox, spunând: �Laudã-mã, laudã-mã, ticãlosule, cã ºtiu cã minþi, dar
totuºi îmi place�. În schimb, faþã de criticile venite din partea semenilor apar la kenodocºi
resentimentele cu tot convoiul necruþãtoarei rãzbunãri.

II. Cauza spiritualã
Din descrierea patimii cu uºurinþã putem distinge cã prima cauzã a kenodoxiei este

înlocuirea laudei ce i se cuvine lui Dumnezeu, cu lauda ce se pretinde a fi primitã de la
oameni. În mulþi psalmi putem vedea cã omul este neputincios în faþa lui Dumnezeu, este slab
ºi copleºit de multe ori de necazuri. De aici ºi îndemnul: �Suflete al meu cautã-þi pacea în
Dumnezeu, cãci numai în El nãdãjduiesc eu! El este cetatea mea ºi mântuirea mea. El este
sprijinitorul meu ºi nu mã voi clãti. Dumnezeu e mântuirea ºi slava mea. Dumnezeu e ajutorul
meu. Nãdejdea mea e în Domnul� (Psalmul 61, 6�7); �De Tine, Domne, înseteazã sufletul
meu ºi trupul meu dupã tine tânjeºte, ca un pãmânt pustiu, sec ºi fãrã apã, ca sã vãd puterea ta
ºi slava ta, cum te-am vãzut în locaºul tãu cel sfânt. Cã mai bunã este mila ta decât viaþa;
buzele mele te vor lãuda. Aºa te voi binecuvânta toatã viaþa mea ºi în numele tãu voi ridica
mâinile mele� ºi cu glas de bucurie te va lãuda gura mea�� (Psalmul 62, 2�6). Pentru cã
omul aºteaptã bunãtatea lui Dumnezeu, numai Lui îi aduce laudã ºi numai de la El aºteaptã
binefacerea. Când însã aºteaptã de la oameni lauda, atunci se rãstoarnã tabla de valori. Laudei
ce se cuvine lui Domnului este aºteptatã de kenodox de la oameni pentru el. Din acest motiv
spune Apostolul atât de categoric, despre sine, tesalonicenilor: �Nici cãutând slava de la oameni,
nici de la voi, nici de la alþii�� deºi ar fi meritat aceasta ca �Apostol al lui Iisus Hristos�
(I Tesaloniceni 2, 6).

În al doilea rând, când omul creºte în virtute, poate la un moment dat, sub ispita
diavolului, sã înlocuiascã neîntreruptul progres spre desãvârºire, cu suficienþa de sine. Atunci
forþele sale duhovniceºti scad în favoarea mulþumirii de sine. Conºtiinþa nu mai recunoaºte
cã tot ceea ce a primit este de la Dumnezeu (I Corinteni 4, 7), iar lipsa pocãinþei smerite îl
determinã sã priveascã la virtuþile lui, ºi mai ales sã pretindã a fi lãudat de oameni pentru ele.
Sufletul pãtruns de puterea pocãinþei îºi vede totdeauna neputinþa, insuficienþa, ºi de aceea se
laudã în slãbiciuni pentru a spori harul lui Dumnezeu prin care sã ajungã la desãvârºirea vieþii

380 C. Pavel, Trândãvia ºi trufia, p. 538.
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lui Hristos, dupã mãrturia Apostolului: ��pentru mine însumi nu mã voi lãuda decât în slã-
biciunile mele� (II Corinteni 12, 5), �cãci când sunt slab atunci sunt tare� (II Corinteni 12, 10).

Lipsa acestei pocãinþe smerite face ca sufletul sã se umfle întru sine cerând ºi altora
aceastã recunoaºtere. ªi într-o astfel de situaþie, pe mãsurã ce virtuþile sunt mai evidente, cu
atât mai mult ºi kenodoxia cere sã fie recunoscutã ºi de alþii. În felul acesta ea devine plasa
în care cad pretinºii sfinþi. ªi încurcându-se în aþele ei, se îneacã...

6.9.5. Problematica kenodoxiei

Kenodoxia nu este întâlnitã numai la fariseii din timpurile Mântuitorului, nici numai
în mediul monastic.

În general creºtinii care promoveazã o moralã minimalã, au neºansa sã cadã victime
kenodoxiei. Ei ajung la conºtiinþa datoriei împlinite, ºi astfel sunt înclinaþi sã-ºi scoatã în
evidenþã virtuþile. De pildã, kenodoxia poate fi vãzutã cu prisosinþã rodind în inimile acelor
credincioºi care se considerã pe sine mântuiþi, fãcând mult caz cu pocãinþa lor, care tocmai
prin însuºi acest fapt, le lipseºte, deoarece pocãinþa porneºte totdeauna din smerenie ºi cultivã
smerenia� De aceea noi nu putem spune declarativ cã suntem mântuiþi. Noi spunem în numele
credinþei ºi a harului primit de la Dumnezeu cã avem nãdejdea mântuirii, cã aºteptãm ºi ne
strãduim sã dobândim mântuirea pe care Dumnezeu o aduce numai sufletelor care îi dedicã
întreaga viaþã, numai acelora care considerã cã tot ceea ce fãptuiesc aparþine lucrãrii harului
lui Dumnezeu, recunoscând împreunã cu Apostolul cã numai �cu harul lui Dumnezeu sunt
ceea ce sunt� (I Corinteni 15, 10). De aceea, lauda i se cuvine lui Dumnezeu ºi nu nouã.
Apostolul întreabã: �Ce ai pe care sã nu-l fi primit? Iar dacã l-ai primit, de ce te lauzi ca ºi
cum nu l-ai fi primit?� (I Corinteni 4, 7); �ªi avem o astfel de încredere faþã de Dumnezeu
prin Hristos; nu cã suntem vrednici sã cugetãm în noi înºine ceva de la noi, ci vrednicia
noastrã este de la Dumnezeu� (II Corinteni 3, 4�5).

Dat fiind faptul cã kenodoxia creºte odatã cu progresul virtuþilor ºi risipeºte valoarea
lor, ea pãtrunde în substratul virtuþilor ºi acþioneazã acolo subtil ºi viclean, distrugând
arhitectonica vieþii duhovniceºti, fãrã ca omul sã conºtientizeze acest fapt. Ea devine asemenea
viermelui nebãgat în seamã care distruge stejarul falnic din pãdurea înverzitã�

Ne vom lãmuri mai bine dacã vom lua câteva exemple concrete. Subtilul ºi vicleanul
duh al kenodoxiei te ispiteºte totdeauna cu ceea ce posezi, chiar (ºi mai ales) cu darurile
pe care þi le-a dat Dumnezeu sau cu meritele pe care le-ai câºtigat printr-o activitate
rodnicã. În concret, pe muzicianul talentat îl determinã sã urmãreascã gloria, mai mult decât
creaþia. Pe un preot merituos, sã-ºi afiºeze insignele decorative mai mult decât evlavia smeritã.
Pe un dascãl conºtient de valoarea muncii sale, îl deruteazã, fãcându-l sã-ºi afirme cu orice
ocazie rezultatele bune, neglijându-le pe cele slabe. Pe savant, sã triumfe cu descoperirea sa,



227

Duhurile rãutãþii

ºi sã stagneze în cercetare ºi descoperire. Pe agricultor, sã-ºi laude produsele sale, chiar dacã
ale vecinului sunt mult mai bune. Pe pãrinþi, sã vadã în copiii lor strãlucirea soarelui de pe
cer, iar pe ceilalþi sã-i dispreþuiascã, chiar dacã au merite evidente� Dacã cei din jur nu le
respectã idolul, sunt consideraþi invidioºi, vrãjmaºi ºi lipsiþi de obiectivitate� Pe medic, sã
se aprecieze numai pe sine ºi sã dispreþuiascã pe ceilalþi� Pe politicieni, mai mult îi îndeamnã
sã-ºi afirme înþelepciunea prin soluþiile care fãrã îndoialã sunt cele mai eficiente� Pe
muncitorul cu braþele, cernit ºi murdar în urma activitãþii sale, îl face sã se laude, mai mult
decât sã se plângã, nu de munca sa, ci de mizeria în care o exercitã� ªi exemplele pot con-
tinua, spre a demonstra cã sfera acestui viclean logismos este atât de variatã, echivalentã cu
numãrul oamenilor care-i cad victimã. Paradoxal este faptul cã slava devine mai evident deºartã
sau vanitoasã, atunci când oamenii cu mai puþin discernãmânt se laudã cu defectele, cu
insuccesele ºi cu ciudãþeniile firii lor, numai pentru a ieºi în evidenþã, numai pentru a fi ascultaþi,
chiar dacã sunt aplaudaþi ca ºi oameni de nimic sau ca ºi clownii de la circ� Paradoxul
kenodoxiei poate fi atât de ridicol ºi de naiv, încât conºtiinþele fariseice, pentru a strânge
aprecieri ºi aplauze, uitã de pãcat atunci când se pune problema sã iasã în faþã. Un credincios
kenodox se preteazã chiar ºi la furt pentru ca facând binefaceri, sã fie apreciat ºi lãudat. Nu
pãcatul îi creeazã jenã, ci aprecierile celor din jur îi aduc aureola satisfacþiei. Complexul de
inferioritate cedeazã totdeauna locul nestãvilitei dorinþe de afirmare. Atât de perfidã este
kenodoxia încât deruteazã chiar ºi relaþiile dintre prieteni. De pildã, amorul propriu al uni
kenodox se simte frustrat atunci când bunul sãu amic nu-i aplaudã un succes oarecare sau
dacã nu-i remarcã chiar ºi o glumã.

Dupã cum vedem, kenodoxia nu este specificã numai monahilor. Ea reprezintã un
defect de caracter ºi de personalitate. Pentru acest motiv este socotit pãcat capital, în
mãsurã sã genereze, dupã cum am vãzut, mândria ucigaºã de suflete, întristarea sau invidia,
precum ºi desfrâul, prin �donquijotismul� specific celor îngâmfaþi ºi luxoºi, care cautã prin
fala lor gloria ºi renumele pe toate planurile activitãþii umane. De fapt, kenodoxului îi lipseºte
cu desãvârºire spiritul critic. Pe el îl obsedeazã ideea de a ieºi în faþã, de a se afirma în orice
împrejurare ºi situaþie, cu orice întreprinde în viaþã. Absenþa acestui spirit critic îl determinã
sã dea sfaturi ºi sã emitã chiar ºi soluþii publice, chiar dacã acestea sunt greºite ºi eºueazã,
chiar dacã îl duc la prãpastie pe cel ce ºi le însuºeºte�

Atât de mult îl chinuie amorul propriu pe un kenodox, încât e în stare sã jertfeascã
totul numai pentru a culege aprecierile ºi aplauzele celor din jur. Nu numai din interes ºi
necinste se nasc grupãrile sociale, politice ºi religioase, ci ºi /sau mai ales din kenodoxie.

Datoritã acestor realitãþi negative pe care le aduce kenodoxia în viaþa oamenilor, sub
aspect moral ni se cere discernãmântul în problematizarea virtuþii însãºi. În aceastã situaþie
vom remarca faptul cã virtutea îºi are ºi ea �capcanele� ei. Pentru a înþelege mai bine acest
�fenomen� duhovnicesc vom lua spre exemplificare opusul kenodoxiei,care este smerenia.
Asceþii creºtini sunt cu toþii de acord cã sub nici o altã formã nu poate izbuti perfidul duh al
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kenodoxiei mai mult sã se afirme, decât sub masca smereniei. De altfel, falsa smerenie este
cu atât mai periculoasã cu cât ea destramã personalitatea umanã sub aspectul caracterului
moral. S-a remarcat ingenios cã atunci �când dorim sã fim socotiþi mai smeriþi e cu atât mai
rãu, cã în smerenie trebuie sã cazi, nu sã urci, trebuie sã te faci neobservat, nu recomandat��.381

�Pãcatul smeritului poate fi ºi acela de a zice sau a se crede sau a se simþi mai smerit decât alþi
smeriþi. Întrecerea în smerenie e o întrecere între orgolii�...382 De aici putem conchide cã dacã
toate virtuþile se temeluiesc pe smerenie, înseamnã cã trebuie sã poarte �duhul� ei, adicã sã se
afirme în toatã strãlucirea lor, dar autorul lor sã primeascã rãsplata în ascuns, de la Dumne-
zeu, nu din partea oamenilor (Matei 6, 6; 6, 16�18). Iatã, în concret cum intrã kenodoxia
printre virtuþi, spre a le deforma sfinþenia. Ai sãvârºit acte de binefacere, ajutând cu
generozitate pe cei lipsiþi; fapta e virtuoasã. Dar când începi sã numeri actele filantropice sau
când le comunici ºi altora, sfinþenia pãleºte datoritã kenodoxiei. Dacã te-ai rugat ºi l-ai iertat
pe duºman pentru pãcatul sãvârºit, te asemeni cu Dumnezeu. Dar dacã trâmbiþezi cu aceasta,
spre a fi cunoscutã oamenilor, vei rãmâne, din cauza kenodoxiei, doar cu aprecierile ºi aplauzele
lor, care se sting odatã cu sunetul gãlãgios al acestora� Paradoxul kenodoxiei lucreazã la
sufletele oamenilor derutându-le pe de-a binelea evlavia. De pildã sunt credincioºi lipsiþi de
discernãmântul duhovnicesc, care oferã sume mari de bani pentru ridicarea sau împodobirea
unui locaº sfinþit de cult, numai pentru a le apãrea numele lor de binefãcãtori, chiar dacã � ºi
aici poate apãrea paradoxul � darea lor poate proveni din furt sau poate fi dobânditã pe cale
necinstitã�

6.9.6. Terapia kenodoxiei

Greutãþile care se întâmpinã în terapia kenodoxiei rezidã în faptul cã cei în cauzã se
considerã a fi la stadiul desãvârºirii ºi refuzã orice fel de pãreri ºi sfaturi privind persoana lor.
Unii ca aceºtia sunt subiectivi prin excelenþã ºi nu voiesc sã priveascã în oglinda obiectivã a
faptelor ºi vieþii lor morale. De aceea, pentru a depãºi aceastã patimã se impune dintru început
disciplinarea ºi buna orientare a gândului.

Evagrie din Pont împarte funcþia gândurilor în douã direcþii: Gânduri care �taie� ºi
gânduri care �se taie�: �ªi anume, taie cele rele pe cele bune, dar ºi cele rele se taie de cele
bune�. Spre pildã, gândul ospitalitãþii întru mãrirea lui Dumnezeu poate fi tãiat de gândul de
a primi pe strãini pentru slava proprie, adicã de a fi vãzut ºi apreciat de alþii. Dar poate veni ºi

381 Dr. Antonie Plãmãdealã, Mitropolitul Ardealului, Capcanele smereniei, în �Telegraful Român�, nr.
41�42, 1988, p. 11.

382 Mitropolitul Antonie Plãmãdealã, Cum sã arbitrãm lupta dintre smerenie ºi mândrie!, �Telegraful
Român�, nr. 45�46/1988, p. 4.
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gândul bun, care îl taie pe cel rãu, îndreptând cãtre Dumnezeu virtutea noastrã, silindu-ne sã
nu facem aceasta pentru lauda oamenilor, ci pentru dragostea lui Dumnezeu�.383

Prin urmare, un gând rãu se poate transforma într-un gând bun, dar poate fi ºi invers:
un gând bun se poate transforma într-un gând rãu.

Pentru a depãºi aceastã patimã, Sfântul Ioan Damaschin propune pentru maladia
kenodoxiei douã leacuri duhovniceºti: �rugãciunea necontenitã întru zdrobirea inimii�.384

1. Într-adevãr, prin rugãciune ne întoarcem privirea de la oameni spre Dumnezeu.
Dacã kenodoxia ne depãrteazã de Dumnezeu ºi ne îndreaptã spre slava deºartã a oamenilor,
rugãciunea ne face sã intrãm cu mintea ºi cu inima în comuniunea lui Dumnezeu, ºi simþin-
du-I bunãtatea ºi iubirea Lui sã-L considerãm Stãpânul ºi Pãrintele nostru de care depinde
viaþa noastrã. Sfântul Ioan Casian sfãtuieºte pe �cel ce vrea sã lupte desãvârºit ºi sã ia cununa
dreptãþii desãvârºite, sã se strãduiascã în toate chipurile sã biruie aceastã fiarã cu multe capete
(kenodoxia). Sã aibã pururi înaintea ochilor cuvântul lui David: �Domnul a risipit oasele
celor ce plac oamenilor� (Psalmul 53, 6). Deci nimic sã nu facã uitându-se dupã lauda
oamenilor, ci numai rãsplata lui Dumnezeu sã o caute. Sã lepede necontenit gândurile care
vin în inima lui ºi îl laudã, ºi sã se dispreþuiascã pe sine înaintea lui Dumnezeu. Cãci numai
aºa va putea, cu ajutorul lui Dumnezeu, sã se izbãveascã de duhul slavei deºarte�.385

2. Corelatã cu neîntrerupta rugãciune este zdrobirea inimii, adicã penthos-ul ca ocãrâre
de sine, faþã de kenodoxia ca laudã de sine. Dacã prin rugãciune avem comuniunea cu Dum-
nezeu, renunþând la lauda pe care o aºteptãm de la oameni, prin penthos ne vedem nu calitãþile
cu care ne lãudãm ºi aºteptãm sã fie recunoscute ºi apreciate de cei din jur, fapt care stagneazã
calea spre desãvârºire, ci ne vedem defectele, lipsurile ce se cuvine a fi mereu corectate. Dacã
kenodoxia înseamnã staþionare a spiritului, penthos-ul este imboldul continuei lui angajãri
spre piscurile desãvârºirii, fiindcã desãvârºirea este tocmai conºtiinþa nedesãvârºirii.

Dacã izvorul kenodoxiei constã în egoism, ca falsã cunoaºtere de sine, ne apare bine-
venit leacul spiritual propus de asceþii creºtini, constând în ôï áøÞöéóôïí, ceea ce înseamnã
�a te tãgãdui pe tine însuþi�.386 Pãrinþii filocalici înþeleg prin aceasta a recunoaºte cã nu eºti
nimic fãrã Dumnezeu, cã aºa cum a spus Apostolul �prin har sunt ceea ce sunt� (I Corin-
teni 15, 10.

Sfântul Maxim Mãrturisitorul merge mai departe arãtând cã �cel ce s-a învrednicit
de cunoºtinþa dumnezeiascã ºi a dobândit lumina acesteia prin dragoste, nu va fi tulbu-
rat niciodatã de duhul slavei deºarte. Iar cel ce nu s-a învrednicit încã de aceea, cu uºurinþã
este prins de aceasta. Dacã, aºadar, unul ca acesta va cãuta în tot ce face spre Dumnezeu, ca
unul ce le face toate pentru El, mai lesne va scãpa cu Dumnezeu de ea�.387

383 Capete despre deosebirea gândurilor, cap. 6, Filocalia I, 68-69
384 Despre virtuþi ºi pãcate, Filocalia, vol. IV, p. 192.
385 O.c.p. 121.v
386 T. Spidlik, Spiritualitatea �, vol. I, p. 296.
387 Capete despre dragoste I, 46, Filocalia II, 43
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În concluzie putem spune cã omul se elibereazã de kenodoxia atunci când, conºtient
fiind de valoarea acþiunilor sau faptelor sale, nu ºi le atribuie sieºi, ci le considerã daruri ale
lui Dumnezeu, ºi mulþumeºte lui Dumnezeu cã l-a învrednicit sã le valorifice. Nu face caz de
meritele sale pentru a primi lauda oamenilor, ci în tainã aduce preamãrire ºi mulþumire lui
Dumnezeu, recunoscând cã �tot darul desãvârºit este de sus, de la Dumnezeu� (Iacob 1, 17),
cã �vrednicia noastrã este de la Dumnezeu� (II Corinteni 3, 5), cã tot ce am primit este de la
Dumnezeu ºi nu putem sã ne lãudãm ca ºi cum ar fi de la noi (I Corinteni 4, 7), cã �avem
aceastã comoarã în vase de lut pentru ca sã recunoaºtem cã puterea covârºitoare este de la
Dumnezeu ºi nu de la noi� (II Corinteni 4, 7), iar noi suntem doar unealta lui Dumnezeu prin
care el lucreazã în lume. ªi astfel necontenit ne strãduim sã împlinim voia Lui ºi sã fim pe
placul Lui. În felul acesta, vom combate kenodoxia prin lauda adusã nu nouã, ci lui Dumne-
zeu, potrivit îndemnului apostolic: �Cel ce se laudã în Domnul sã se laude, cãci nu cel ce se
laudã pentru sine este dovedit bun, ci cel pe care îl laudã Domnul� (II Corinteni 10, 17�18).

Cel ce doreºte sã renunþe la kenodoxia va trebui ca, schimbându-ºi mentalitatea, sã
dobândeascã discernãmântul duhovnicesc specific, adicã aceea superioritate moralã prin care,
asemenea Apostolului, sã se �laude în slãbiciunile� sale, având convingerea cã �puterea lui
Dumnezeu în slãbiciune se desãvârºeºte� (II Corinteni 12, 5�10). Aceasta este marea tainã
a vieþii duhovniceºti pe care numai adevãraþii ei trãitori o înþeleg.

6.10. HYPEREFANIA

6.10.1. Consideraþii generale

Hyperefania defineºte patima mândriei în toatã duritatea ºi profunzimea ei egocentricã.
Este orgoliul ca egoism, spre deosebire de kenodoxia, sora mai micã ºi mai firavã, mai mult
perfidã, vicleanã ºi naivã, decât profundã. Este adevãrat cã ºi kenodoxia porneºte din
egoism, dar acesta iese în afarã sub forma lãudãroºeniei, a dorinþei ºi plãcerii de a
primi aprecierile ºi aplauzele celor din jur, pe când egocentrismul hyperefaniei rãmâne
adânc întipãrit în sufletul omenesc, atât de izolat în sine, încât nu acceptã nici pe Dum-
nezeu. De aici ura implacabilã faþã de tot ce-l împiedicã sã se afirme sau nu-i dã satisfacþia
aºteptatã. În aceastã situaþie, egocentrismul devine un idol cãruia sufletul dominat de orgoliu
i se închinã ºi îl slujeºte cu devotament total, pretinzând ca ºi alþii sã i se închine.

În altã ordine de idei, am vãzut din cele pânã aici tratate cã unele patimi se referã cu
precãdere la trup, iar altele la suflet. Unele se statornicesc mai uºor la tineri, iar altele la cei
mai vârstnici. Unele dureazã ºi activeazã violent într-o anumitã parte a vieþii, altele toatã
viaþa. S-a apreciat, de pildã, cã lãcomia este mai evidentã la cei tineri. La fel desfrâul care se
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formeazã din ea. Spre deosebire de acestea, mândria se afirmã în perioada adolescenþei ºi
vizeazã mai mult pe cei maturi ºi pe cei vârstnici, ea durând toatã viaþa.

Apoi, dacã s-a apreciat cã pãcatul strãmoºesc a pornit din lãcomie ºi neascultare,
mândria va fi socotitã ca expresie fireascã a neascultãrii, încât nu greºesc nici cei ce afirmã cã
mândria este începutul pãcatului ºi izvorul lui. De fapt, mândria este cel mai groaznic ºi
ucigãtor pãcat al vieþii duhovniceºti. Scriptura îl declarã începutul oricãrui pãcat ca detaºare
totalã de Dumnezeu: �Începutul trufiei omului este a pãrãsi pe Dumnezeu ºi a-ºi întoarce
inima sa de la Cel care l-a fãcut. Începutul pãcatului este trufia ºi cel care stãruieºte în ea
este ca ºi când i-ar ploua urâciune� (Sirah 10, 12�13). Acest pãcat este mai presus de firea
omeneascã. El aparþine îngerului de luminã care vrând sã fie mai mare ca Dumnezeu, a devenit
generator al întunericului... Mândria a intrat în sufletul omului prin ispita diavolului, atunci
când primul om a acceptat îndemnul de a fi asemenea Creatorului sãu, dar detaºat de lumina
Lui dãtãtoare de viaþã ºi sfinþenie.

Dacã kenodoxia reprezintã uitare lui Dumnezeu pentru a gãsi propria preþuire a faptelor
ºi în lucrurile trecãtoare ale vieþii (voce frumoasã, pãr frumos, lux, podoabã, mãrire),
hyperefania este o împotrivire deliberatã faþã de Dumnezeu, un refuz al darurilor Sale
ºi o nerecunoaºtere a ajutorului Sãu.

Scriptura atribuie acest pãcat ºi pãgânilor, ca un viciu prin care se opun lui Dumnezeu
ºi nu-l recunosc, dupã cum se exprimã generalul Holofern: �Cine e Dumnezeu dacã nu Nabu-
codonosor?� (Iudit 6, 2).388

Mândria este prin definiþie ºi logismos-ul omului modern, care se considerã pe sine
demiurgul exclusiv al cosmosului, iar pe Dumnezeu declarându-l mort, proclamã cã nu mai
are nevoie de El, cã poate trãi fãrã Dumnezeu.

Evagrie spune cã �demonul trufiei pricinuieºte cea mai grea cãdere a sufletului. El îl
convinge sã nu recunoascã ajutorul lui Dumnezeu, ci sã se considere pe sine cauza tuturor
faptelor drepte, iar îngâmfându-se îi trateazã pe ceilalþi fraþi ca pe niºte smintiþi, încât socoteºte
cã nici unul dintre ei nu ºtie de ce-i el în stare. Înl însoþesc mânia ºi tristeþea ºi cel mai cumplit
dintre rele, ieºirea din minþi, nebunia ºi vederea unei mulþimi de demoni în aer�.389

Sfântul Casian Romanul aratã cã �a opta luptã o avem împotriva duhului mândriei.
Aceasta este foarte cumplitã ºi mai sãlbaticã decât toate cele de pânã aici. Ea rãzboieºte mai
ales pe cei desãvârºiþi ºi pe cei ce s-au ridicat pânã aproape de culmea virtuþilor, încercând
sã-i prãbuºeascã. ªi precum ciuma cea aducãtoare de stricãciuni nimiceºte nu numai un mãdular
al trupului, ci întreg trupul, aºa mândria nu stricã numai o parte a sufletului, ci tot sufletul.
Fiecare din celelalte patimi, deºi tulburã sufletul, se rãzboieºte numai cu virtutea opusã ºi

388 Tomas Spidlik, o.c.p. 296
389 Tratat practic, 14, p. 59.
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cãutând sã o biruiascã pe aceea, întunecã numai în parte sufletul. Patima mândriei însã întunecã
întreg sufletul ºi-l prãbuºeºte în cea mai adâncã prãpastie�.390

Origen spune cã mândria este principalul pãcat al diavolului ºi dintre toate pãcatele
este cel mai mare.391

Sfântul Ioan Hrisostom spune cã mândria este �rãdãcina, izvorul ºi tatãl pãcatului.
Ea apare la sfârºit, atunci �când patimile dorm�, adicã atunci când am reuºit sã stãpânim cele
ºapte patimi anterioare�.392

Sfântul Maxim Mãrturisitorul spune cã �demonul mândriei e plin de o îndoitã rãutate
cãci sau îndupleci moral sã punã în socoteala sa isprãvile ºi nu în a lui Dumnezeu, care este ºi
dãtãtorul celor bune ºi ajutãtorul spre izbutirea în ele sau, neputându-l îndupleca pe acesta, îi
insuflã gândul sã dispreþuiascã pe cei mai puþini desãvârºiþi dintre fraþi. Iar cel ce primeºte
acest gând nu-ºi dã seama cã ºi pe el îl face sã se lepede de ajutorul lui Dumnezeu�.393

Acelaºi Dascãl al Bisericii spune în altã parte cã �patima mândriei constã în douã
neºtiinþe. Iar aceste douã neºtiinþe se întrepãtrund ºi dau o judecatã confuzã. Cãci numai acela
este mândru, care ignoreazã atât ajutorul dumnezeiesc, cât ºi neputinþa omeneascã. Deci
mândria este lipsa cunoaºterii de Dumnezeu ºi de om. Cãci prin negarea celor douã extreme
ia fiinþã o afirmare mincinoasã�.394

Sfântul Grigorie cel Mare nu aºeazã pe superbia printre pãcatele capitale, fiindcã o
considerã rãdãcina lor. În schimb, pentru a indica mândria, pãstreazã pe inanis gloria (slava
deºartã).395

Nil Ascetul raporteazã mândria la viaþa virtuoasã ºi spune cã mândria este �o patimã
neraþionalã ce se strecoarã în fiecare lucrare a virtuþii�; �creºte împreunã cu celelalte virtuþi�,
dar le �ucide strãlucirea�.396

Sfântul Ioan Scãrarul aratã cã �mândria este tãgãduirea lui Dumnezeu, nãscocire a
diavolului� înainte-mergãtoare a nebuniei, pricinuitoare a cãderilor, izvor al mâniei, poartã
a fãþãrniciei, nãscocitoare a cruzimii� judecãtoare nemiloasã, vrãjmaºã a lui Dumnezeu,
rãdãcina blasfemiei. Începutul mândriei este sfârºitul slavei deºarte; mijlocul este dispreþuirea
aproapelui, neruºinatã lãudãroºenie cu ostenelile proprii, iubirea laudei, urârea mustrãrii; sfâr-
ºitul este respingerea ajutorului lui Dumnezeu, încrederea în forþele proprii, însuºirea nãravu-
rilor drãceºti� Nu te mãri cã eºti þãrânã; mulþi sfinþi ºi îngeri s-a întâmplat sã fie daþi afarã�
Precum întunericul este potrivnic luminii, tot aºa ºi mândria se opune oricãrei virtuþii�.397

390 Filocalia, vol. I, p. 121.
391 Omilia 9, 2 la Iezechiel, P.G. 13, 734 C. D.
392 Omilia 9, 2 la Evanghelia dupã Ioan, P.G. 59, 72 C.
393 Cent. II, 38, Filocalia, vol. II, p. 63.
394 Rãspuns cãtre Talasie, 56, 4, Filocalia, vol. III, p. 295-296.
395 Moralia I, XXXIC, 45, P.L. 76, p. 620-622.
396 Despre cele opt gânduri ale rãutãþii, P.G. 79, 1160.
397 Cuvântul XXIII, Scara, o.c.p. 367�370.
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Din aceste mãrturii patristice temeluite pe o îndelungã experienþã asceticã vedem cã
hyperefania este cel mai �periculos� dintre cei opt logismoi. Ea cuprinde întreg sufletul
omenesc, pe care orbindu-l în bezna cea mai întunecatã, îl prãbuºeºte în adâncul prãpastiei.
Dacã kenodoxia se referã, în superficialitatea, viclenia ºi subtilitatea ei, la afirmarea proprie,
hyperefania reprezintã egoismului feroce îndreptat împotriva lui Dumnezeu ºi împotriva
semenilor. Este o delirantã umflare a sufletului, dornic sã domine totul� De aceea cuvintele
Scripturii ne aratã stãruitor cã �Dumnezeu stã împotriva celor mândri, iar celor smeriþi le dã
har� (Pilde 3, 34; Iacob 4, 6; I Petru 5, 5); �Înaintea prãbuºirii merge trufia ºi semeþia înaintea
cãderii� (Pilde 16, 18).

6.10.2. Geneza ºi descrierea orgoliului (trufiei)

Pe lângã ispita diavolului, mândria se formeazã în suflet ca o maladie spiritualã în
urma unei confuzii care apare în conºtiinþa omului prin rãsturnarea tablei de valori.

În mod firesc omul posedã sentimentul demnitãþii sau conºtiinþa valorii sale încã de la
creaþie. El reprezintã coroana creaþiei divine, este stãpânul lumii vãzute, poartã în sine chipul
lui Dumnezeu ca raþiune ºi libertate, este chemat sã ajungã la asemãnarea sfinþeniei lui Dum-
nezeu, prin practicarea virtuþii.

Cu toate cã a cãzut în pãcat �minându-ºi� puterile spirituale, omul nu ºi-a pierdut
totuºi conºtiinþa valorii sale. Deºi a ajuns în contradicþie cu sine însuºi, ºi-a dat seama cã
binele nu a dispãrut total din aspiraþiile vieþii sale, ºi cã numai în mãsura în care tinde spre
fãptuirea lui poate redobândi demnitatea iniþialã.

Când omul, prin voia sa liberã, refuzã sã determine scânteia binelui din el însuºi, prin
raportarea la Dumnezeu ca izvor al Binelui, atunci se produce rãsturnarea tablei de valori,
prin înlocuirea demnitãþii cu mândria. Dacã conºtiinþa demnitãþii îi dã omului un impuls spre
a pune în acþiune multitudinea de valori, prin mândrie sufletul se închide triumfalist în sine
însuºi, spre a nu recunoaºte nici o altã valoare în afarã de sine. Dominat de instinctul eului sau
de amorul propriu, omul se raporteazã la semeni nu pentru a le recunoaºte valoarea, ci pentru
a-ºi etala prin comparaþie propria valoare, chiar dacã aceasta e absentã. Minimalizând valoarea
celuilalt, lipseºte ºi emulaþia, precum ºi competiþia. Rãmâne doar ambiþia insolentã a afirmãrii
egoiste�

Prin aceasta, mândria devine o patimã ºi ca urmare, o înºelare ºi un eºec moral. Prin
urmare, mândria reprezintã o exacerbatã afirmare a demnitãþii proprii, a cãrei falsitate
rezidã în aceea cã este lipsitã de motivaþie ºi de suport real.
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Aceastã pierdere a realului este numitã de Sfântul Isaac Sirul �Închipuire de sine�, ºi
este înþeleasã ca o �risipire a sufletului în nãlucirile care îl furã de la sine ºi nu-l înfrâneazã de
la zborul în norii gândurilor lui, prin care înconjoarã toatã zidirea�.398

Când cei trufaºi îºi gãsesc identitatea orgoliului pe piedestalul mãririi, trãiesc mereu
sub obsesia afirmãrii autoritãþii, dar totdeauna se considerã în crizã de autoritate.

Se spune în termeni militari cã �funcþia doboarã gradul�. Aplicat pe plan etic vom
spune: �honores mutant mores�. Onorurile schimbã într-adevãr bunele obiceiuri ale oamenilor
sau mai bine zis le imprimã un caracter specific, ºi anume, caracterul grandorii, al trufiei, al
orgoliului fãrã stavilã, fãcându-i prizonierii ºi victimele lui. Devenind obsesie orgoliul se
transformã în zborul într-o lume iluzorie, ce-l face pe cel prins în mrejele lui, sã piardã
contactul realului. Iar aceasta este nebunia mãririi sau grandomania. Se întâmplã însã cã
de multe ori, orgoliul face din stãpânii puternici robii lui. Atunci când, de pildã, slugile
linguºitoare ºi viclene reuºesc prin intrigi ºi calomnii sã intre pe sub pielea stãpânului plini de
sine, îl transformã numaidecât în marioneta lor. De unde ºi constatarea cã dacã vrei sã
nenoroceºti pe cineva, laudã-l ca sã devinã orgolios�

Pe de altã parte, orgoliul reprezintã descãtuºarea violentã a egoismului, având
caracteristic afirmarea fãrã discernãmânt a eului, prin confuzia pe care o face între calitãþi ºi
defecte. Cel dominat de orgoliu nu are alt obiectiv decât propria evaluare, încât, pe drept
cuvânt s-a spus cã dacã vrei sã cunoºti pe cineva, �fã-l mare�, dã-i adicã posibilitatea sã-ºi
arate eul în toatã nuditatea lui, sub spectrul propriei admiraþii ºi adorãri. Având obsesia tiranicã
a egoismului închircit, orgoliul reprezintã un mare defect în relaþiile interpersonale. Întrucât
persoana înseamnã deschidere spre comunicare ºi comuniune, cel împãtimit de orgoliu
comunicã unilateral, acceptând toate intrigile, calomniile ºi minciunile venite din partea
celor care îl laudã cu linguºire�

Orgoliul ducând la pierderea discernãmântului, cel stãpânit de aceastã patimã trãieºte
într-o totalã confuzie ºi înºelare. Nu-l intereseazã adevãrul ºi sinceritatea în cunoaºterea
realã a situaþiilor, încât devine nedrept în aprecierile pe care le face. Numai cu mare înþelepciune
ºi rãbdare i se pot arãta defectele spre îndreptare� Numai timpul în scurgerea lui, îi poate
arãta adevãrul, dar de multe ori faptele necugetate ºi-au lãsat amprenta lor dureroasã, ºi chiar
dacã se vindecã rana în timp, rãmâne totuºi cicatricea.

Întruatât cel orgolios este obsedat de egocentrism, încât sufletul îi va fi dominat de
gelozie. Dacã cineva, dupã dreptate, în mod obiectiv, nu este de acord cu el, ºi nu se aratã de
partea lui, îi devine de-a dreptul duºman, ºi se porneºte asupra lui cu mânia ce duce la urã fãrã
zãgaz�

Tot sub obsesia oarbã a afirmãrii egoiste, orgoliul macinã sufletul omenesc prin invidia
dusã la paroxism, ce nu cruþã pe nimeni ºi nimic ce-i stã în cale.

398 Cuvântul LXXXI, Filocalia X, p.401
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Pentru afirmarea propriei valori cei orgolioºi declanºeazã o adevãratã competiþie cu
cei din jur, minimalizându-le ºi chiar anulându-le valorile.

Referindu-se la tendinþele dominante ale sufletului omenesc, Nicolae Mãrgineanu
aratã cã 80�90 % din aceste tendinþe aparþin celor douã instincte fundamentale date de însãºi
realitatea nuclearã a vieþii, confundându-se oarecum cu însãºi esenþa ei. Ele sunt instinctul de
conservare ºi dezvoltare a individului, adicã instinctul eului sau amorul propriu ºi instinctul
de înmulþire sau conservare a speciei, adicã instinctul sexual sau iubirea sexului opus. În
foarte puþine cazuri e vorba de dominarea combativitãþii sau a fricii (aici intrã bãtãuºii ºi
fricoºii). �Individul cu Sinele dominat de amorul propriu tinde � conºtient sau inconºtient
� sã considere persoana sa prismã de judecatã a întregii lumi, fiind oarecum cheia ei de
boltã. E ambiþios, mândru, încrezut, egocentric, egoist, plin de sine în tot ceea ce întreprinde
ºi face. Uneori amorul propriu se fixeazã mai mult asupra corpului, alteori � mai bine zis de
cele mai multe ori � asupra sufletului. Se crede de obicei mai inteligent ºi capabil, în special
atunci când e prost�.399

6.10.3. Mândria ca maladie spiritualã

Încã din antichitate mândria a fost socotitã defecþiune de caracter, ce aduce mult rãu
atât persoanei umane, cât ºi cetãþii, prin deteriorarea relaþiilor dintre oameni. A fost repudiatã
ºi pe plan religios, socotindu-se cã prin aroganþa, impetuozitatea ºi insolenþa lui, orgoliul
omului constituie un atentat la autoritatea zeilor.

I. Hybris-ul Cu acest nume stigmatizau înþelepþii Eladei pe abuzivii care pierdeau
mãsura cuvenitã în mentalitate ºi comportament, provocând tensiuni nedorite în cetate.

Verbul hybrizein exprimã o depãºire a drepturilor, un abuz obraznic ºi lipsit de scrupule,
aflat sub imboldul unei trufii nesãbuite sau lãcomii nesãþioase. Hybris-ul indicã lucifericul
egoism al încrederii în sine, prin sfidarea tuturor celor din jur. Ca pierdere a mãsurii cuvenite
ºi a lipsei de control, õâñéò-ul reprezintã impetuozitatea, insolenþa, ca manifestãri tumultuoase,
lipsite de discernãmânt ºi bunã rânduialã, asemãnãtoare unor ape învolburate, care depãºind
zãgazurile, inundã þarinele mãnoase distrugând recoltele�

Reprezentând o abuzivã depãºire a mãsurii cuvenite ºi chiar a condiþiei umane, începând
cu ºcoala milesianã (sec. VI în. Hs.), hybris-ului îi este opus ìÝóïí. Aceasta indicã mãsurã,
echilibru, ordinea, moderaþia, pe când hybris-ul le sfideazã pe toate acestea. Iar pentru ca
etica mãsurii, creatoare a culturii ºi civilizaþiei sã se impunã, se promova izolarea celor dominaþi
de hybris, ºi se spunea cã aceºtia trebuie sã fie izgoniþi din cetate ca ºi animalele sãlbatice.

399 Psihologia persoanei�, p. 440�441.
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Heraclit, personificându-l pe õâñéò, l-a declarat tatãl lui êüñïò, care reprezintã prisosul
sau excesul.

Acesta, depãºind necesarul, ca bunã rânduialã, avea un efect dezastruos asupra vieþii
oamenilor. Ei, neavând suficientã raþiune, nu vor reuºi nici sã-i de cea mai potrivitã întrebuin-
þare, încât excesul trece peste limitele conduitei cuvenite. Cât despre hybris ca depãºire a
conduitei cuvenite, Heraclit spune cã �trebuie înãbuºit mai degrabã decât un incendiu� (D.L.
IX, 2).

Pe de altã parte, hybris-ul caracteriza ºi atitudinile multor zei. ªi acestora le lipsea
buna chibzuinþã, fiind capricioºi, violenþi, arbitrari. Dar Dike, zeiþa dreptãþii, reprezenta ordinea
ºi legea, pedepsind totdeauna depãºirea mãsurii omului. În special Némesis, ca zeiþã a mãsurii,
apãra principiul destinului de la Delfi, pedepsind pe omul orgolios ºi arogant, care nu-ºi
cunoºtea limitele. Aplicând însã deviza �nimic prea mult�, Némesis reteza omului orice
posibilitate de afirmare ºi înãlþare, þinându-l într-o umilire pasivã ºi oarbã�

Trecând în continuare la spiritualitatea creºtinã, vom reþine formele mai importante
prin care este redatã patima mândriei.

II. Hyperefania Sintagma exprimã o nechibzuitã arãtare, ce depãºeºte conduita
cuvenitã ºi chiar condiþia umanã. Prepoziþia õðÝñ ca particulã conferã verbului öáßíù, cãreia
i se ataºeazã, sensul de �deasupra�, �peste�, exprimând arãtarea �peste� alþii; �deasupra altora�,
sub forma dispreþului faþã de ei.400 Hyperefania poate constitui ºi o atitudine de înãlþare deasupra
lui Dumnezeu, peste Dumnezeu, corespunzând cu desconsiderarea ºi chiar sfidarea lui Dum-
nezeu.

Hyperefania este afirmarea egocentricã, ca falsã plinãtate de sine. Aspectul maladiv al
patimii constã în hipertrofierea insaþiabilã a eului deasupra celor din jur. Pe plan social
acþioneazã prin convulsia instinctului de atac lipsit de scrupule, care nu cruþã pe nimeni când
e vorba de afirmarea proprie.

III. Blasfemia Cuvântul este format din âëÜðôù � a bate, a lovi, plus öçìÞ =
vorbã. Referitor la Dumnezeu înseamnã a bate sau a lovi pe Dumnezeu cu vorba, ca ºi cum ai
lovi cu piatra. Blasfemia reprezintã mândria ca hulã la adresa lui Dumnezeu.

Evagrie îndeamnã �sã nu ne lãsãm tulburaþi de demonul care ne împinge mintea spre
hulirea lui Dumnezeu ºi spre închipuirile acelea neîngãduite pe care eu unul nici nu îndrãznesc
a le scrie!� þelul demonului cu pricina este sã ne facã sã încetãm a ne ruga, pentru ca sã nu
mai stãm drept înaintea Domnului Dumnezeului nostru ºi nici sã mai îndrãznim sã întindem
mâinile cãtre Cel împotriva Cãruia am urzit asemenea gânduri�.401

400 Conf. Dr. Felicia ªtef, Sintaxa structuralã a limbii vechi greceºti, Bucureºti, 1987, p. 235.
401 Tratatul practic, 46.
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Blasfemia este echivalentã cu erezia, fiindcã aceasta loveºte direct în învãþãtura pe
care Dumnezeu ne-a descoperit-o ca sã cunoaºtem voia Lui ºi modul prin care putem sã
ajungem la comuniunea veºnicã cu El. Erezia este o jignire adusã lui Dumnezeu ºi o
suprapunere peste descoperirea ºi înþelepciunea Sa. Este o negare a dragostei lui Dumnezeu
pe care veºnic ne-o descopere ºi ne-o acordã. Dintre aceste erezii huluitoare Evagrie ne
comunicã câteva: negarea liberului arbitru ºi afirmaþia cã omul pãcãtuieºte fãrã voie ºi cã,
prin urmare, judecata lui Dumnezeu est nedreaptã; sã te întrebi dacã este în tine sau nu; sã-i
socoteºti pe demoni dumnezei; sã negi cã trupul dãruit de Dumnezeu ar fi un lucru bun; sã
negi harul ºi ajutorul lui Dumnezeu�402

IV. Hyperfrosyne Cugetarea îngâmfatã, arogantã ºi dispreþuitoare, care produce
tulburare în comunitatea creºtinã este redatã de Sfântul Apostol Pavel prin õðåñöñïóýíç:
��Cãci prin harul ce mi s-a dat, zic fiecãruia dintre voi sã nu cugete despre sine (ìÞ
õðåñöñïíåéí) mai mult decât se cade sã judece, ci sã cugete spre a fi înþelept, dupã mãsura
credinþei împãrþitã de Dumnezeu fiecãruia� (Romani 12, 3).

De aici vedem cã criteriul dupã care fiecare creºtin se cuvine sã cugete despre sine este
ìÝôñïí ðßóôåùò (mãsura credinþei). Iar credinþa exclude pe hyperfrosyne ºi va adopta pe
tapeinofrosyne (gândul smerit a lui Hristos), dupã cum precizeazã Apostolul în continuare:
�nu vã gândiþi la cele înalte, ci lãsaþi-vã duºi spre cele smerite� (Romani 21, 16).

Cel ce a dobândit �gândul smerit a lui Hristos� (Filipeni 2, 5) va simþi o schimbare a
minþii, o înnoire a ei: ìåôáìïñöïõóèå ôç áíáêáéíþóåé ôïõ íïüò = �schimbaþi-vã prin înnoirea
minþii ca sã deosebiþi care este voia lui Dumnezeu: ce este bun ºi bineplãcut ºi desãvârºit�
(Romani 12, 2).

Iar schimbarea de mentalitate (ìåôÜíïéá) va fi urmatã de schimbarea de comportament.
Hyperfrosyne ca închistare în gândirea proprie învrãjbitã faþã de alþii, se va schimba în tapei-
nofrosyne, care �nimic fãcând cu ceartã sau cu mãrire deºartã, ci cu smerenie unul pe altul se
va socoti mai de cinste decât el însuºi� (Filipeni 2, 3; Coloseni 3, 12). Numai tapeinofrosyne
creeazã ºi asigurã unitatea credinþei în Hristos, fiindcã �dacã toþi cugetã ca Iisus Hristos când
a murit pentru noi pãcãtoºii, atunci nu se vor despãrþi, atunci sunt solidari ca fraþii�.403

V. Philautia Dacã la Aristotel philautia era iubirea de sine ca deschidere generoasã
faþã de semeni, în spiritualitatea creºtinã, mai ales prin Sfântul Maxim Mãrturisitorul,
philautia este identificatã cu mândria ºi devine egoismul feroce ca totalã detaºare faþã de
Dumnezeu, ºi în acelaºi timp ca suprapunere peste semeni. Sfântul Maxim Mãrturisitorul

402 Cristian Bãdiliþã, o.c.p. 83.
403 Dr. Werner de Boor, Die Briefe an die Philipper und Kolosser, Verlang R. Brokhaus Wuppertal,

1969, p. 70.
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socoteºte philautia ca patimã faþã de trup ºi mama tuturor patimilor. Ca iubire de sine, philautia
este iubirea iraþionalã faþã de trup, opusã iubirii ºi înfrânãrii.404

Mândria ca patimã egocentricã prezintã paradoxul închistãrii în carapacea unei lumi
iluzorii dominatã de tendinþa vulcanicã a afirmãrii proprii, fãrã a cerceta suportul real ºi fãrã
a intui cã ridicarea pe marginea unei prãpãstii poate avea consecinþa cãderii în abis� Aceastã
insaþiabilã mândrie egocentricã nesocoteºte orice ajutor de la Dumnezeu, refuzând chiar mân-
tuirea prin har, fiindcã lucifericul din sine însuºi îi dã senzaþia exclusivei împliniri prin forþele
proprii. Lipsa de discernãmânt face din voinþã o putere oarbã oricând pregãtitã sã spargã
zidurile ºi sã dãrâme stâncile, impulsionatã fiind de dorinþa delirantã de dominare asupra
semenilor, ducându-i la starea de sclavie ca supuºi docili în satisfacerea capriciilor proprii.

Patima philautiei ca esenþã egocentricã face ravagii pe plan social.
Egoismul închistat al mândriei urmãreºte cu ferocitate captarea tuturor intereselor care
duc la afirmarea socialã, economicã, culturalã, politicã, religioasã, etc.

În relaþiile interpersonale tensiunea arghirofilã zdrobeºte tot ceea ce întâlneºte în
cale, manifestându-se cu cruzime prin aversiune ºi urã bestialã ce conduce la sadism. Nu
intereseazã decât satisfacerea ºi afirmarea propriilor interese, chiar dacã acestea cer capul
celor de lângã tine� Milã ºi compasiune nu existã. Accentul cade doar pe amorul propriu,
adicã pe instinctul eului, pe afirmarea lui cu putere ºi duritate.

Pactele ºi prieteniile sunt dictate tot de interesele egoiste. De aceea ele dispar atunci
când acestea sunt împlinite. Dacã se întâmplã cumva sã aparã conflictul de interese, atunci
apare ºi invidia specificã, care se nãpusteºte necruþãtor asupra celor aflaþi în competiþie.
Defãimarea, calomnia ºi gelozia sunt armele ei de luptã... Dar invidia celuilalt agitã tot mai
mult mânia, ce devine la rândul ei �mahrama roºie� pentru taurul din arenã� Iar taurul nu se
lasã învins. Luptã pe viaþã ºi pe moarte�

Superbia rãnitã genereazã suferinþe cumplite. Autoritatea lezatã a superbiei doare pânã
în cele mai adânci cute ale sufletului�Leacul nu va fi cãutat în iertare ºi îngãduinþã, ci în
rãzbunare. De aceea loveºte mortal.

Conflictele dintre orgolii sunt semnalul de alarmã ce cheamã la luptã, generând acel
�bellum omnium contra omnes�.

Superbia atotºtiutoare ºi preaÎnþeleaptã primeºte sfaturi numai din interes. Dacã supuºii
îºi permit sã dea sfaturi, acestea se transformã în jignire�Iar dacã, ºi mai mult, îºi permit
critici, acestea devin ultraj. ªi de aici supãrarea violentã, care uzeazã de toate puterile pentru
a cãlca totul în picioare, fãcând sã disparã orice urmã de consideraþie umanã�

Dacã au existat prietenii vreodatã, acestea se transformã în duºmãnii de moarte. Superbia
loveºte mortal pe aceea pe care altã datã i-a îmbrãþiºat cu afecþiune. De aici apare tot mai
pronunþat caracterul de mascã al superbiei. Falsitatea ei se manifestã prin linguºirea

404 Cent. II, 7-8, Filocalia, vol. II, p. 55; Cent. III, 6-8, p. 78
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obedientã a celor mari pânã le ia locul sau pânã îºi atinge scopul, pe de o parte; ºi cruzimea
intolerantã cu cei subordonaþi, pe de altã parte.

Dacã philautia îºi gãseºte oarecum satisfacþia devine dictatorialã ºi intransigentã.
Cel în cauzã îºi trateazã supuºii ca pe niºte sclavi, ca simpli executanþi ai unor ordine atât de
imperative, încât nu au dreptul nici sã punã la îndoialã cã nu sunt cele mai bune. Philautia nu
primeºte sfaturi, iar critica este pentru ea un adevãrat ultraj, fiindcã �la raison du plus fort est
toujours la meilleurs� (La Fontaine, Le loup et l�agneau).

O altã caracteristicã sau defect al philautieie este acela cã insaþiabila dorinþã de
afirmare scuzã orice mijloace ºi acceptã toate compromisurile.

Caracterul moral ca statornicie în bine nu existã, fiindcã superbia urmãreºte totdeauna
binele ca interes personal. De aceea ea nu cunoaºte nici recunoºtinþa faþã de binefãcãtor, ci
cautã mereu alþi binefãcãtori care sã-i slujeascã ºi sã-i satisfacã în continuare perversele ei
dorinþe ºi interese meschine.

Pe de altã parte, superbia opereazã prin inteligenþa vicleanã. Când însã, se întâmplã
ca aceasta sã lipseascã, prostia este demascatã în toatã hidoºenia ei.

Dacã la un moment dat se pune problema iertãrii pentru aplanarea tensiunii, aceasta e
doar masca ce pregãteºte furtuna necruþãtoare a rãzbunãrii. E un fel de �pax romana�, ca
masca lui �si vis pacem para bellum��

6.10.4. Mândria ca boalã mentalã

Dat fiind faptul cã mândria este o maladie spiritualã ce vizeazã în primul rând
cunoaºterea de sine, cu referire ºi implicaþii la detaºarea de Dumnezeu ºi la suprapunere peste
semeni, manifestãrile ei paradoxale o includ pe lista celor mai aberante boli psihice, care
degenereazã în forme delirante.

În general vorbind, grandoarea, ca manifestare patologicã, însumeazã un ansamblu
de comportamente centrate pe dorinþa sau pe tendinþa spre expansivitate a Eului, însoþitã de
hipertrofia cunoºtinþei de sine, a valorii propri, individul simþindu-se supradotat, atotputernic.
Persoana care manifestã atitudini de grandoare poate deveni însã chiar ridicolã, în mãsura în
care însuºirile sale obiective nu susþin tentativele expansive ºi realizarea acestora. În
psihopatologie, ideile delirante de grandoare sau megalomanice sunt rezultatul expansiunii
delirante a Eului: subiectul se raporteazã la lumea exterioarã conform dorinþelor sale de
atotputernicie, considerându-se deosebit de dotat, inspirat pânã la calitãþi profetice, reprezen-
tând obiectul unei iubiri absolute sau fiind el însuºi destinat realizãrii unui ideal absolut.405

405 C. Gorgos, o.c., vol. II, p. 280.
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Temele megalomanice au mai multe aspecte, precum: fizice, constând în putere, as-
pect exterior; materiale: bogãþii imense a cãror descriere se apropie de cea a comorilor din
basme; intelectuale: idei geniale; roluri social-politice: personalitãþi marcante, suverani etc.406

Dintre formele megalomaniei ne vom opri la douã: narcisismul ºi paranoia.
Narcisismul derivã de la legendarul Narcis, care vãzându-ºi chipul în apã, întru atât

s-a îndrãgostit de sine însuºi încât devine victima propriei imagini. Ca stare morbidã narcisismul
se caracterizeazã printr-o iubire intensã a cuiva faþã de propriile sale calitãþi fizice sau psihice.
�Ca un corolar, narcisistul este incapabil sã iubeascã alte persoane�. Narcisismul poate expri-
ma atât un simptom, cât ºi o trãsãturã caracteristicã constând din autoadoraþie sau exagerat
amor propriu.407

Paranoia este maladia psihicã din grupul psihozelor delirante cronice. Ca �tulburare
a raþiunii� paranoia este �caracterizatã prin evoluþia continuã a unui delir sistematizat, durabil
ºi impenetrabil la criticã, dezvoltat insinuos, pe fondul conservãrii complete a ordinii ºi claritãþii
gândirii, voinþei ºi acþiunii�.408 Într-o expunere mai sugestivã ºi plasticã �paranoia se poate
asemãna cu un sistem de interpretare a lumii, a societãþii, a valorilor din care individul bolnav
deduce o situaþie de nerecunoaºtere a propriei valori ºi faþã de care el se apãrã enunþându-ºi
propria dreptate cu o convingere absolutã sau cu dorinþã de supremaþie subiectivã faþã de
ceilalþi oameni. Lumea delirului este dominatã de o lege de bazã: alterarea infrastructuralã a
psihismului prin degradarea valorilor morale, închistarea într-un egoism singular, agresiv, de
persecuþie etc., terminând totdeauna prin sentimentul adevãrului propriu�.409

6.10.5. Terapia mândriei

Fiind o maladie care porneºte dintr-o dereglare mentalã, terapia mândriei trebuie cãutatã
în readucerea raþiunii în câmpul de funcþionare a normalitãþii. Sãnãtatea minþii înseamnã
reorientarea ei spre valoare. ªi dupã cum bine remarcã Nicolae Mãrgineanu, regãsirea cugetãrii
sãnãtoase este datã de modestie, ca mãsurã cuvenitã a condiþiei umane. Se vorbeºte tot mai
mult de �alienare faþã de propria noastrã fiinþã� Limita de preþuire a eului propriu �
continuã N. Mãrgineanu � este în judecata dreaptã a celorlalþi. Dar în competiþia socialã,
fiecare este dispus sã se laude, micºorând în schimb, calitãþile altora. De aceea, modestia este
suprema distincþie a Eului de valoare. Profesorul Robinson avea dreptate: �Începutul
înþelepciunii e sfârºitul Eului�, adicã afirmarea sa justã ºi obiectivã, nu subiectivã ºi exageratã.

406 Idem, vol. III, p. 67.
407 I. Popescu Neveanu, o.c.p. 472
408 C. Gorgos, o.c. vol. III, p. 374.
409 Eduard Pamfil, Psihozele, Timiºoara, 1976, p. 217.
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410 Condiþia umanã, p. 108.

* * *

Omul de valoare îºi permite chiar luxul de a se crede mai puþin decât este. În opoziþie cu omul
de realã ºi mare valoare, care se judecã mai puþin decât este, avem paranoicii ºi megalomanii,
care se simt mai mult decât sunt. Cum lumea nu le recunoaºte pretenþiile exagerate, la delirul
ºi grandoarea ei adaugã ºi pe cel al persecuþiei. Paranoicii ºi megalomanii pretind ºi
recunoaºterea altora. Narcisiºtii se mulþumesc cu recunoaºterea lor proprie. Alãturi de ei avem
persoane care se simt altceva decât sunt. Unul e funcþionar, dar se crede mare poet ºi pictor
ori conducãtor de oameni. Eul astfel dezvoltat, evident, nu este numai tendinþã, ci ºi valenþã.
El nu e numai ereditate, ci ºi educaþie ºi poziþie socialã. El, de asemenea, nu e o unitate
simplã, ci una foarte complexã. El este, de fapt, agentul prim, care ia soarta fiinþei în mânã,
pentru a o îndruma înspre adaptarea, conservarea ºi dezvoltarea optimã în lumea în care ea
trãieºte�.410

Faþã de valoroasele ºi pertinentele observaþii ºi indicatoare de drum oferite de cel mai
mare psiholog român, se pune fireasca întrebare: cum vom ajunge la aceste deziderate mãreþe
eliberându-ne pe noi înºine precum ºi lumea întreagã de indezirabilele tensiuni conflictuale
pe care le provoacã mândria augumentatã cu întregul ei cortegiu de defecte morale?

Spitalele psihiatrice cu întregul arsenal de chimioterapie pot constitui doar un refugiu�
Educaþia familialã în cele mai multe cazuri este echivocã� Educaþia din ºcoalã s-a

dovedit în bunã parte contradictorie ºi confuzã. Educaþia religioasã, ca simplã instrucþie, nu
ºi-a dovedit nici ea finalitatea�

Numai comuniunea realã cu Hristos, statornicitã pe credinþa cea vie ºi pe lucrarea
harului Duhului Sfânt rãmâne soluþia unicã de a-i reda omului propria identitate ca ºi chip al
lui Dumnezeu, ca libertate autenticã ºi raþiune sãnãtoasã. Numai acestea vor putea transforma
paranoia în metanoia, în gândul lui Hristos ca temelie sigurã a eliberãrii sufletului omenesc
de sub robia tuturor logismoilor care au înrobit ºi înrobesc natura umanã ce poartã în sine
rãnile pãcatului.
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7. PATIMA ªI POSESIA DEMONICÃ

7.1. Noþiunea

Când ne-am referit la patimi, am vãzut cã în limbajul asceþilor creºtini acestea sunt
identificate cu demonul, ca ºi cum ar fi efectul lucrãrii lui în viaþa oamenilor. În concepþia
creºtinã diavolul este personificarea Rãului, având ca determinare primordialã orgoliul. E
vorba de pietrificarea în rãu a îngerilor de luminã, care datoritã mândriei, au devenit generatori
ai rãului, exercitând asupra omului trei acþiuni negative: 1. Îl împing în ispita pãcatului;
2. tulburând minþile oamenilor, aduc maladiile mentale; 3. exercitã puteri ºi asupra lumii
materiale din jur, aducând tot felul de necazuri ºi nenorociri.411

Faptul cã diavolul incitã la rãu, despre persoanele pornite sã facã rãu altora, manifestând
chiar o satisfacþie sadicã în acest sens, se spune cã sunt �spirite diabolice�. De fapt însãºi
sintagma �diabolic� indicã etimologic �acþiunea duºmãnoasã spre vãtãmare�.

Pe plan moral se poate stabili o legãturã cauzalã între pãcatul devenit patimã ºi prezenþa
ispitei diavolului spre rãu. Omul devine în patimã vinovat, fiindcã nu s-a opus ispitei, deºi
putea sã o facã ºi chiar sã o biruiascã.

Patima rezultatã din pãcat are un caracter moral, în sensul cã îþi anuleazã libertatea ºi
voinþa de acþiune, înrobindu-te sub puterea ei dominantã. La fel ºi raþiunea este subjugatã, dar
nu anulatã. În patimã omul îºi pierde numai în parte discernãmântul. El poate oricând avea
licãrirea de luminã care sã-l ducã la realitatea autenticã a vieþii sale. Dar patima poate servi
posesiei demonice atunci când omul decade din starea de har ºi devine �mort� faþã de Dum-
nezeu.

Posesia demonicã intrã în adâncul fiinþei raþionale, mai ales pentru cei dãruiþi cu voinþã
proprie diavolului, cum este, de pildã, cazul lui Iuda, despre care Mântuitorul spune cã �este
diavol� (Ioan 6, 70) sau al vrãjitorului Elimas, despre care Sfântul Apostol Pavel spune cã
este �fiul diavolului� (Fapte 13, 10). Cei posedaþi fãrã voia lor sunt victime. Mintea lor este
întunecatã prin posesie demonicã, încât puterea voinþei lor este anulatã. Dar, ceea ce este
foarte important de subliniat, rezidã în faptul cã natura lor profundã, adicã chipul lui
Dumnezeu nu poate fi anulat de puterea diavolului. Poate fi întunecat, poate fi oprit
sã-ºi arate lumina ºi sã-ºi împlineascã menirea devenirii sale ca asemãnare cu Dumne-
zeu, dar nu poate fi anulat. El rãmâne asemenea unei comori ascunse sub pãmânt, a unei
lumini ascunse sub obroc. Dovadã convingãtoare este faptul cã prin exorcizare, adicã prin

411 Ovidiu Drâmba, Istoria culturii ºi civilizaþiei, vol. III, Bucureºti, 1990, p.664.
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alungarea diavolului, cei posedaþi devin întregi la minte, dispunând astfel de capacitatea de
a-ºi duce viaþa în normalitate, ca ºi cum nu li s-ar fi întâmplat nimic.

7.2. Atitudinea Mântuitorului ºi a Bisericii
faþã de posesia demonicã

Se cuvine sã precizãm cã posesiunea demonicã este sinonomã cu nebunia, în sensul cã
�puternicul, înfricoºatul ºi prea iscusitul duh, duhul nimicniciei ºi al nefiinþei� strãlucitul
duh� � cum îi spune F.M. Dostoievski � face ca în om sã se întunece chipul lui Dumnezeu,
ºi sã decadã astfel din umanitate prin alterarea minþii ºi anularea puterii voinþei.

Mântuitorul a avut totdeauna atitudine favorabilã faþã de cei posedaþi. El a venit sã
salveze omul de sub dominaþia rãului, spre a-i reda chipul lui Dumnezeu. Deºi întâlnirea cu
cei posedaþi a fost de multe ori dramaticã, Mântuitorul nu a ezitat niciodatã sã-i elibereze de
sub puterea diavolului, aducându-i la starea de normalitate, redându-le chipul lui Dumnezeu.
Fãcându-i �Întregi la minte� (Marcu 5, 15) le-a redat chipul lui Dumnezeu, integrându-i în
rosturile vieþii normale.

Pentru a înþelege mai bine posesia demonicã ºi exorcizarea efectuatã de Mântuitorul,
se cuvine sã facem un studiu de caz. Îndrãciþii din Gedara, fiind întrebaþi cum se numesc,
rãspund: �legiune�. Rãspunsul însã nu este al lor. Diavolul era cel ce grãia prin ei. Aceºtia
sunt ca un fel de prizonieri ai lui, care executã mecanic ceea ce diavolul le impune. Ei nu pot
nici gândi ºi nici întreprinde ceva din iniþiativa proprie. Diavolii din ei îl întreabã pe Iisus: �ce
ai cu noi Fiul lui Dumnezeu de ai venit sã ne pierzi?�. Faptul cã prin alungarea diavolului ei
rãmân �Întregi la minte�, înseamnã cã prezenþa diavolului în sufletul lor nu le-a putut ºterge
chipul lui Dumnezeu, adicã natura profundã, umanul autentic, mintea ºi libertatea, ci doar
le-a anulat posibilitatea de manifestare a lor. Deci nu putem identifica posedatul cu demonul
care îl posedã. Nu omul sãvârºeºte nedreptate, ci diavolul care este în el. De unde ºi deviza:
�urãºte boala, dar nu ºi pe bolnav!�.412

Aceasta a devenit, dupã cum vom vedea, o atitudine constantã de protecþie ºi ocrotire
a celor posedaþi în Rãsãritul creºtin, spre deosebire de Biserica apuseanã care, identificându-i
pe cei posedaþi cu diavolul, a pornit secole de-a rândul o acþiune distrugãtoare asupra lor.

Încã dintru început Biserica a avut o atitudine precisã în favoarea eliberãrii omului de
sub povara apãsãtoare a diavolului, alcãtuind rugãciuni speciale pentru cei dornici sã se uneascã
cu Hristos, devenind creºtini prin Taina Sfântului Botez.

Mai departe, asceþii creºtini au urmãrit viaþa celor botezaþi în luptã cu duhurile rele.
De pildã, Diadoh, episcopul Foticeii din vechiul Epir (secolul al V-lea), combãtând pe unii

412 Jean Claude Larchet, Terapeutica bolilor mintale, trad. Florin Sicoie, Bucureºti, 1997, p. 63.
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ertici care �au nãscocit cã atât harul cât ºi pãcatul, adicã atât Duhul adevãrului, cât ºi duhul
rãtãcirii se aflã ascunse în mintea celor ce s-au botezat�, ne spune cã: �Înainte de Sfântul
Botez harul îndeamnã sufletul din afarã spre cele bune, iar satana foieºte în adâncurile lui,
încercând sã stãvileascã toate ieºirile dinspre dreapta ale minþii. Dar din ceasul în care ne
renaºtem, diavolul este scos afarã, iar harul intrã înãuntru. Ca urmare, aflãm cã precum
odinioarã stãpânea rãtãcirea asupra sufletului, aºa dupã Botez stãpâneºte adevãrul asupra lui.
Lucreazã desigur satana asupra sufletului ºi dupã aceea ca ºi mai înainte, ba de multe ori chiar
mai rãu. Dar nu ca unul ce se aflã de faþã împreunã cu harul (sã nu fie!), ci învãluind prin
mustul trupului mintea, ca într-un fum, în dulceaþa poftelor neraþionale. Iar aceasta se face
din îngãduirea lui Dumnezeu, ca trecând omul prin furtunã, prin foc ºi prin cercetare, sã
ajungã astfel la bucuria binelui� Harul se ascunde din însãºi clipa în care ne-am botezat în
adâncul minþii. Din moment ce începe cineva sã iubeascã pe Dumnezeu cu toatã hotãrârea, o
parte din bunãtãþile harului intrã într-un chip negrãit în comunicare cu sufletul prin simþirea
minþii� Suntem dupã chipul lui Dumnezeu prin miºcarea cugetãtoare (mintea) a sufletului.
Cãci trupul este ca o casã a sufletului. Deci fiindcã prin greºeala lui Adam nu numai trãsãturile
sufletului s-au întinat, ci ºi trupul nostru a cãzut în stricãciune, Cuvântul cel Sfânt al lui
Dumnezeu (Fiul lui Dumnezeu) s-a întrupat, dãruindu-ne ca un Dumnezeu apa mântuitoare
prin Botezul Sãu, ca sã ne naºtem din nou. Cãci ne renaºtem prin apã, cu lucrarea Sfântului ºi
de viaþã fãcãtorului Duh. Prin aceasta, îndatã ne curãþim ºi sufletul ºi trupul, dacã venim la
Dumnezeu din toatã inima. Cãci Duhul Sfânt, sãlãºluindu-se în noi alungã pãcatul� Deci noi
alergãtorii pe drumul sfintelor nevoinþe credem cã ºarpele cel cu multe înfãþiºãri e scos afarã
din cãmãrile minþii prin baia nestricãciunii. Nu trebuie sã ne mirãm cã dupã Botez gândim
iarãºi cele rele dupã cele bune. Cãci baia sfinþeniei ºterge pata noastrã de pe urma pãcatului,
dar nu preschimbã acum putinþa de a se hotãrî în douã feluri a voinþei noastre ºi nici nu
opreºte pe diavoli sã se rãzboiascã sau sã ne grãiascã cuvinte înºelãtoare. Aceasta, pentru cã
cele ce nu le-am pãzit când erau în starea naturalã, sã le pãzim, cu puterea lui Dumnezeu,
dupã ce am luat armele dreptãþii� Domnul nostru ne învaþã în Evanghelii (Luca 11, 24;
Matei 12, 44; II Petru 2, 20) cã atunci când satana, întorcându-se, aflã casa lui mãturatã ºi
goalã, � atunci ia alte ºapte duhuri mai rele decât el ºi intrã ºi se încuibã în ea, fãcând cele de
pe urmã ale omului, mai rele decât cele dintâi. De aici trebuie sã înþelegem cã atâta vreme cât
este Duhul Sfânt în noi, satana nu poate intra ca sã rãmânã în adâncul sufletului. Dar ºi
dumnezeiescul Pavel ne explicã limpede înþelesul acestei icoane. Cãci privind lucrul acesta
din punct de vedere al luptei, zice: �Mã bucur dupã omul dinãuntru de legea lui Dumnezeu.
Dar vãd altã lege în mãdularele mele, luptându-se împotriva legii minþii mele ºi robindu-mã
legii pãcatului, care este în mãdularele mele� (Romani 7, 22�23). Iar privindu-l din latura
desãvârºirii, zice: �Aºadar, nu mai este nici o osândã pentru cei ce umblã în Iisus Hristos, nu
dupã trup, cãci legea Duhului vieþii m-a eliberat de legea pãcatului ºi a morþii� (Romani 8,
1�2). Dar zice ºi altundeva, ca iarãºi sã ne arate cã satana rãzboieºte sufletul ce se împãrtãºeºte



246

Ascetica

de Duhul Sfânt, din trup: �Staþi deci tari, încingându-vã mijlocul vostru cu adevãrul ºi
îmbrãcându-vã cu platoºa dreptãþii ºi încãlþându-vã picioarele spre gãtirea Evangheliei pãcii,
luând peste toate pavãza credinþei, cu care veþi putea stinge sãgeþile vicleanului cele aprinse,
ºi coiful mântuirii ºi sabia Duhului, care este cuvântul lui Dumnezeu� (Efeseni 6, 14-17). Dar
a lupta este altceva decât a fi dus în robie. Fiindcã lucrul al doilea aratã o ducere cu sila, iar cel
dintâi o luptã cu puteri egale. De aceea Apostolul spune cã diavolul se nãpusteºte asupra
sufletelor purtãtoare de Hristos, cu sãgeþi aprinse. Cãci cel ce nu este stãpân pe potrivnicul
sãu, are trebuinþã numaidecât de sãgeþi, ca sã-l poatã birui ºi supune pe cel ce se luptã cu el
din depãrtare, prin trimiterea sãgeþilor. Deci satana, fiindcã nu se poate încuiba în mintea
celor ce se nevoiesc, ca mai înainte, datã fiind prezenþa harului, cãlãreºte pe mustul cãrnii�
ca prin firea uºor de mânuit a acestuia sã amãgeascã sufletul. De aceea trebuie sã uscãm
trupul cu mãsurã, ca nu cumva prin mustul sãu sã se rostogoleascã mintea pe lunecuºul
plãcerilor��.413

Dupã cum vedem, ascetul nostru se referã la efectele harului Sfântului Botez, insistând
cu precãdere asupra luptei duhovniceºti, mai precis a posibilitãþii diavolului de a poseda mintea
prin partea sensibilã a trupului.

Sfântul Antonie cel Mare ºi Sfântul Casian se referã direct la cei posedaþi ºi la atitudinea
ce se cuvine sã o avem faþã de aceºtia. Sfântul Casian aratã cã: �duhul necurat�cufundã ºi
înãbuºã într-o întunecime foarte deasã puterile minþii� Diavolul, care cãpãtase puterea asupra
trupului lui Iov, a fost oprit de Domnul sã intre ºi în sufletul acestuia, cum se vede din cuvintele:
�iatã, îl predau în mâinile tale, dar de sufletul lui sã nu te atingi�, adicã sã nu-i iei mintea
slãbindu-i locuinþa sufletului, sã nu-i întuneci inteligenþa ºi înþelepciunea când el îþi rezistã,
înãbuºind cu greutatea ta partea principalã a inimii lui�.414 Sfântul Casian se referã la posesiunile
demonice ca fiind acceptate de Dumnezeu, sub forma unei pedepse purificatoare a sufletului.
Referindu-se în acest sens la puterea Sfântului Macarie, care a alungat �un demon atât de rãu�
dintr-un om care �ducea la gurã excrementele umane�, aratã cã acestuia �Domnul i-a trimis
aceastã pedeapsã pentru purificare ºi cã n-a voit sã-l lase decât puþin timp în aceastã patã�.415

De aici ºi concluzia Sfântul Casian cã cei posedaþi trebuie primiþi ºi trataþi cu bunãvoinþã ºi
înþelegere ca pe unii care fac parte din aceeaºi comuniune frãþeascã: �De aici se înþelege
lãmurit � spune Sfântul Casian � cã nu trebuie sã-i dispreþuim ºi sã-i ocolim pe cei pe care-i
vedem daþi duhurilor necurate pentru a fi puºi la diferite încercãri. Noi trebuie sã credem în
chip nestrãmutat douã lucruri: unul, cã nimeni nu este ispitit fãrã învoire de la Dumnezeu, ºi
celãlalt, cã toate care ne sunt venite de la Dumnezeu, fie cã sunt pentru moment bucurii sau

413 Cuvânt ascetic, 76, 77, 78, 82, Filocalia, vol. I , trad. Pr. Prof. Dr. D. Stãniloae, Sibiu, 1947, p.
368�374.

414 Convorbiri duhovniceºti, VII, 12, trad. prof. Vasile Cojocaru ºi prof. David Popescu, PSB 57,
Bucureºti, 1990, p. 421.

415 Idem, VII, 27, p. 429�430.
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necazuri, ne sunt trimise spre folosul nostru de cãtre Cel mai bun ºi devotat tatã ºi medic. Cei
cu duhuri necurate, ca ºi cum ar fi fost încredinþaþi pedagogilor pentru muºtruluialã, sunt
supuºi la câte o pedeapsã mai uºoarã pentru ca, plecând din lumea aceasta, sã treacã în cealaltã
purificaþi. Ei sunt, cum spune Apostolul, daþi în prezent �satanei pentru uciderea cãrnii, pentru
ca duhul nostru sã fie sãnãtos în ziua Domnului nostru Iisus Hristos�.416

La întrebarea: �cum se face cã-i vedem pe astfel de oameni nu numai dispreþuiþi ºi
urâþi de toþi, dar chiar þinuþi departe de Sfânta împãrtãºanie, potrivit acestor cuvinte ale
Evangheliei: �Nu daþi câinilor ceea ce este sfânt, nu aruncaþi mãrgãritarele voastre înaintea
porcilor�, dacã este crezut despre ei cã umilinþa acestei ispite le este datã spre a dobândi
purificarea? � se dã urmãtorul rãspuns: �Dacã vom avea ºtiinþã sau mai degrabã credinþã� cã
toate se fac cu ajutorul lui Dumnezeu pentru folosul sufletelor, nu numai cã nu-i vor dispreþui,
dar chiar ne vom ruga neîncetat pentru ei, ca pentru membrele noastre, ºi-i vom compãtimi
din toatã inima, cu sentiment deplin (cãci �dacã suferã un mãdular, suferã împreunã toate
mãdularele�) ºtiind cã fãrã ei, care sunt membri ai comunitãþii noastre, nu ne putem desãvârºi�
Iar Sfânta împãrtãºanie nu-mi amintesc sã le fi fost interzisã vreodatã. Ba mai mult, se socotea
cã ea trebuie sã le fie datã zilnic. Aþi înþeles greºit aceste cuvinte ale Evangheliei: �Nu daþi
câinilor ce este sfânt�, fiindcã nu trebuie sã creadã cã Sfânta împãrtãºanie are menirea de a
hrãni pe om, ci cã dimpotrivã, scopul ei este de a fi purificare ºi pavãzã trupului ºi sufletului.
Aceasta primitã de oameni, este ca un foc care arde ºi alungã duhurile care au intrat în oameni,
ºi cautã sã se ascundã în membrele lor. Am vãzut cã în acest chip a fost vindecat de curând ºi
pãrintele Andronic, ca mulþi alþii. Duºmanul îl va asalta mai mult pe cel asediat, dacã-l va
vedea despãrþit de Doctorul cel ceresc ºi-l va ispiti cu atât mai des ºi mai primejdios, cu cât îl
va simþi mai îndepãrtat de leacul cel duhovnicesc�.417

Dacã acesta este atitudinea pãrinþilor filocalici faþã de posesia demonicã, rãmâne lipsitã
de motivaþie poziþia adoptatã de Biserica Apuseanã faþã de aceºti nenorociþi, mai ales în
perioada inchiziþiei.

Mai întâi se cuvine sã facem o scurtã prezentare a modului cum a fost privit diavolul
în occidentul creºtin, dupã perioada patristicã. Dacã în sec. al IX-lea avea înfãþiºarea umanã,
în secolele care vor urma va fi prezentat ca un animal monstruos, apoi purtând aripi de liliac.
Intrã ºi în literaturã, luând forma unui balaur. Faraon, Pilat, Iuda vor deveni numele lui
alegorice, iar Divina Comedie a lui Dante îl prezintã ca pe o fiinþã vulgarã ºi stupidã.

Mai târziu, prin secolele XIV ºi XV, va deveni o figurã de coºmar, fiind fãcut responsabil
de repetatele perioade de foamete ºi epidemii. Va apare în scene halucinate de cruzimi, desfrâu
ºi suplicii, dar putea lua ºi formã umanã, apãrând ca fiinþã puternicã ºi abilã, înþelept ºi
seducãtor.

416 Idem, VII, 28, p. 430.
417 Idem, Vii, 31, p. 430�431.
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Dincolo de aceste realitãþi imaginare, este acþiunea legatã de puterile malefice ale
diavolului, concretizate în persecutarea celor bolnavi mintal, considerându-se cã având legãturi
cu diavolul, provocau inundaþii ºi ciumã. Unii ca aceºtia erau trataþi cu multã cruzime,
apreciindu-se cã prin torturã ºi înfometare diavolul din ei este pedepsit. Cruzimea a culminat
cu acþiunile îndreptate contra vrãjitoarelor, considerate de inchi-ziþie în secolul al XIII-lea cã
întreþin raporturi intime cu diavolul. Secole de-a rândul a fost îndreptatã acþiunea împotriva
lor pe motiv cã practicã magia neagrã prin forþele malefice ale diavolului, în calitate de
servitoare ºi aliate lui. În secolele XIV ºi XV, þãri precum: Italia, Franþa, Germania, vor emite
legi care condamnau cu moartea prin ardere pe rug a vrãjitoarelor. Oficial vrãjitoria a fost
condamnatã de papa Ioan al XXII-lea, încât din secolul al XV-lea pânã în secolul al XVII-lea
procesele, condamnãrile, torturile, execuþiile capitale prin înnecare spânzurãtoare sau ardere
pe rug se þin lanþ. Între 1575�1750 au fost executate peste un milion de vrãjitori ºi vrãjitoare.418

De acum vor face carierã tot felul de intrigi, calomnii, delaþiuni ºi înºelãtorii de tot
felul, fãcând tot atâtea victime ale inocenþei. Un singur exemplu: Filip cel Frumos, regele
Franþei, pentru a sechestra imensele averi ale Ordinului Templierilor îi acuzã în 1312 de
vrãjitorie�419

7.3. Nebunia ºi posesia demonicã

Încã din cele mai vechi timpuri persoanele cu tulburãri mentale erau considerate la
unele popoare, precum: egipteni, evrei, chinezi, etc ca fiind posedate de duhurile rele. Pentru
alungarea acestora se practicau incantaþiile, magia ºi purgativele preparate din ierburi. Nu
existau instituþii de îngrijire. Cei violenþi erau þinuþi în izolare cumplitã, ferecaþi în lanþuri ºi
obezi. Erau neîngrijiþi, biciuiþi, înfometaþi. Se luau chiar mãsuri de exterminare a lor prin
lapidare sau ardere pe rug.

Hippocrates (460�377 î. Hs) a arãtat pentru prima datã cã tulburãrile mentale sunt
rezultatul unui dezechilibru al fluidelor din corp. De aici ºi pledoaria lui pentru un tratament
uman, prin crearea unei ambianþe plãcute, regim alimentar, exerciþii fizice, masaje, bãi
calmante. Se aplica purgaþia, iar cazurilor violente li se aplicau schingiuirile. Neexistând
instituþii specializate, medicii greci ºi romani îi îngrijeau în temple. Abia în partea a doua a
Evului Mediu s-au creat primele azile pentru bolnavii psihici. În fond acestea erau închisori,
unde �deþinuþii� erau trataþi asemenea animalelor, þinuþi în lanþuri în celule murdare ºi
întunecate. Abia în 1792 Philippe Pinel autorizeazã înlãturarea lanþurilor. Gestul lui a fost
considerat ca fiind o adevãratã aventurã. Nu dupã mult timp au apãrut efectele benefice.

418 Ovidiu Drâmba, o.c.p. 665�666.
419 Idem, p. 666.
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Trataþi cu bunãtate, în camere însorite ºi curate, multora dintre ei li s-a îmbunãtãþit starea
sãnãtãþii, încât au fost chiar eliberaþi din azil.420 Aceastã noutate care a creat senzaþie în Apusul
creºtin, în Rãsãrit a fost o situaþie permanentã. Instituþiile de binefacere ºi mai ales mãnãstirile
au dus un incontestabil aport în favoarea dezmoºteniþilor soartei, prin rugãciune, post,
psalmodiere, harul sfinþitor ºi viaþa curatã.

În altã ordine de idei J.C. Larchet pe bunã dreptate atrage atenþia cã trebuie sã deosebim
nebunia de posesia demonicã. În Biserica creºtinã primarã exista harisma deosebirii duhurilor
(I Corinteni 12, 11) continuatã de asceþii diakritici. Unii ca aceºtia puteau face distincþie
dintre duhuri. �E adevãrat cã este deosebit de dificil � spune Larchet � de reperat intervenþia
diabolicã, de precizat modurile ei de acþiune ºi de evaluat importanþa ei. O astfel de percepþie
scapã privirii profane� E nevoie de multã rugãciuni ºi de ascezã, ca primind cineva prin
Duhul darul deosebirii duhurilor, sã poatã cunoaºte cele ale lor: care dintre ei sunt mai puþini
rãi, care mai rãi, decât aceia ºi în ce uneltire se strãduieºte fiecare dintre ei ºi cum poate fi
învins ºi scos fiecare. Cãci multe sunt meºteºugurile lor ºi multe cursele lor��.421 �Dacã
medicul / psihiatrul � spune J.C. Larchet � opteazã sistematic pentru ipoteza organicistã ºi
dacã observatorului, a cãrui privire nu este exersatã spiritual, îi e permis sã ezite între aplicaþia
fiziologicã ºi explicaþia demonicã, în ceea ce-l priveºte pe omul înzestrat cu putere duhovni-
ceascã, el nu ezitã. Capacitatea lui de discernãmânt îi permite sã sesizeze imediat adevãrata
cauzã a tulburãrii, sã distingã ceea ce este de origine organicã de ceea ce nu este, ceea ce este
demonic de ceea ce este de altã naturã�.422 În �Viaþa lui Theodore de Sykeon� ni se prezintã
mai multe cazuri de boli datorate unei acþiuni demonice, fãrã ca bolnavul sã fie conºtient de
ele. �O femeie numitã Irina, care, de multã vreme avea spirite necurate ascunse în ea ºi, ca
urmare a acestei acþiuni, cãzuse la pat, victimã a numeroase boli ºi atacuri, fãrã sã aibã ea
însãºi cunoºtinþã de acþiunea demonilor�; �Servitoarea unui înalt personaj avea în ea, de 28
de ani, un demon ascuns, astfel încât era mereu bolnavã la pat, fãrã sã ºtie ce boalã avea�;
�Exista un om care zãcea paralizat datoritã acþiunii unui demon, duhul necurat fiind ascuns în
el de un numãr de ani, fãrã sã se lase descoperit�.423 Theodoret al Cirului oferã exemplul
�unei doamne�care îºi pierduse minþile. Aceasta era o acþiune demonicã, în timp ce medicii
spuneau cã e o boalã a creierului�. Sunt apoi multe cazuri de vindecãri relatate în �Vieþile
Sfinþilor� de vindecare prin exorcism.424 Date fiind aceste situaþii delicate, pãrintele diakritic,
dacã poate defini o cauzã organicã, n-o face, totuºi, în virtutea unei cunoaºteri a organismului
ºi a patologiei acestuia, ci indirect, prin constatarea absenþei tuturor cauzelor anorganice

420 Rita L. Atkinson, Richard C. Atinson, Edward E. Smith; Daryl J. Bem, Introducere în Psihologie,
ed. XI-a, trad. Leonard P. Bãicea, Gina Ilie, Loredana Gavriliþã, Bucureºti, 2002, p. 777-778.

421 Sfântul Atanasie, Viaþa cuviosului pãrintelui nostru Antonie, XXII, trad. Pr. Prof. Dumitru
Stãniloae, PSB 16, Bucureºti, 1988, p. 207.

422 o.c.p. 55
423 o.c.p. 152
424 o.c.p 153.



250

Ascetica

425 o.c.p. 55
426 o.c.p. 153

* * *

posibile asupra cãrora e capabil sã aibã o cunoaºtere spiritualã totalã ºi imediatã. Ce vede,
totuºi, nu spune întotdeauna: �ceea ce-l preseazã este sã acþioneze, ceea ce îl intereseazã,
înainte de toate, este sã aducã alinare�.425 În cele douã cazuri relatate de Theodoret din Cir,
pãrintele diakritic nu a spus nimic, ci le-a eliberat de boala lor.426

În concluzie putem spune cã nebunia este boala dereglãrii psihice, cu implicaþii
somatice specifice, pe când posesia demonicã este o maladie spiritualã manifestatã prin
tulburarea minþii, ce poate fi înlãturatã prin exorcizare.
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VIRTUTEA CREªTINÃ

Se ºtie cã faptele conºtiente ºi libere raportate la ordinea moralã, adicã la Bine, se
numesc fapte morale. Prin repetarea lor constantã, faptele morale devin obiºnuinþe bune sau
deprinderi bune. Iar despre omul cu deprinderi bune, spunem cã este un om virtuos.

Chiar ºi numai din aceastã simplã enunþare vedem cã virtutea este deprinderea omului
de a sãvârºi în mod constant binele sub diferitele lui forme.

Simplu vorbind, aºa cum patima, ca suferinþã ºi boalã este o deprindere în rãu, tot
astfel virtutea este deprinderea ºi continua dezvoltare a firii spre perfecþiune.

Pentru a determina însã specificul virtuþii creºtine, se cuvine la început sã analizãm
succint:

1. NOÞIUNEA ÎN ETICA FILOSOFICÃ ANTICÃ

Cuvântul �virtute�, derivã de la latinescul �virtus� ºi are corespondent intrat în etica
filosoficã anticã pe áñåôÞ.

Noþiunea derivã de la tema áñù (forma veche) ºi áñáñßóêù, cu tema comunã áñ,
care indicã ideea de potrivire prin amenajare, aranjare, ajustare, înfrumuseþare. Aceastã
aranjare, amenajare se referã la un lucru (casã, picior, ochi, trup, etc.) pe care îl dorim sã fie
mai bun sau mai frumos, motiv pentru care îi înlãturãm defectele ºi mereu îl ajustãm,
amenajãm sau chiar exersãm, spre a-i pune în acþiune sau pentru a-i evidenþia calitãþile.
Astfel, areté va evidenþia în primul rând ideea de calitate. Când spunem însã �calitate� (spre
deosebire de defect), ne orientãm spre valoare, iar valoarea supremã cu care necontenit tindem
sã ne potrivim calitãþile este Binele. În acest caz, areté va fi puterea de a acþiona mereu
spre desãvârºirea în Bine ºi se va numi perfecþiune sau excelenþã.

În concret, înþelepþii Eladei refereau pe areté la natura trupeascã ºi sufleteascã a
omului, ºi necontenit se strãduiau sã o ducã la perfecþiune, înlãturându-i defectele. Iar aceastã
necontenitã strãdanie ºi putere de a te deprinde sã sãvârºeºti în mod constant Binele este
areté ca virtute. Înþelepþii antici spun cã în fiinþa umanã existã calitãþi înnãscute sau
predispoziþii, ce trebuie mereu aranjate, ajustate ºi înfrumuseþate, spre a aduce natura la
perfecþiune, sau la excelenþã. Altfel, acestea s-ar pierde, iar prin pierderea lor, natura însãºi
se degradeazã� În felul acesta calitãþile înnãscute se numesc virtualitãþi. Aceasta prin
cultivare se dezvoltã în virtuozitãþi, iar cei ce le deþin, fiind de toþi apreciaþi, se numesc
virtuoºi. Aºa sunt: meºteºugarii, artizanii, artiºtii, muzicienii, sportivii, chirurgii, etc.
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De aici, uºor putem deduce cã în noþiunea de virtute, ca ºi calitate menitã sã ducã firea
la perfecþiune, este implicatã exersarea în scopul dobândirii deprinderii. Astfel, vom spune
cã virtutea este o continuã exersare spre deprinderea care conduce la perfecþiune sau
excelenþã.

La început, aceastã calitate se referea la exersarea ºi deprinderea orientatã spre puterea
ºi frumuseþea fizicã. Apoi s-a adãugat ºi aspectul spiritual, vizând frumuseþea moralã.

În acelaºi timp, areté înseamnã ºi conºtiinþa valorii proprii. Astfel, practicarea lui
areté devine o plãcere, mai mult decât obligaþie sau datorie forþatã. Dat fiind cã a plãcea se
spune áñÝóêù, mulþi vor pune pe areté în legãturã cu satisfacþia, plãcerea sau fericirea pe
care o aduce sufletului omenesc practicarea ei.

De aceea, drumul virtuþii, la început, e ostenealã ºi greutate, dar apoi devine plãcere.
Iar pentru a defini culmea nobleþei morale pe care o aduce sufletului omenesc areté, cei
vechi, în special stoicii, au formulat axioma: �Virtus sibi ipsi praemium�, ceea ce înseamnã
cã virtutea se practicã prin ea însãºi, fãrã nici o rãsplatã, adicã în mod dezinteresat, din plãcere,
din necesitate.

Sfântul Ioan Damaschin derivã pe areté de la áéñåéóôáß = a alege, fiindcã virtutea este
aleasã ºi voitã. Alegem binele ºi-l sãvârºim fãrã sfat ºi silã venitã din afarã.1

Dupã cum am arãtat, la începutul antichitãþii greceºti, cea mai de preþ calitate a omului
ºi de cãtre toþi apreciatã, era întâi de toate puterea fizicã, urmatã de punerea ei, alãturi de alte
calitãþi în slujba polisului. Prin puterea fizicã omul reuºea sã facã faþã ºi sã învingã
vicisitudinile vieþii. Tot prin forþa fizicã oamenii îºi arãtau puterea în rãzboaie, fiind astfel
apreciaþi, lãudaþi, stimaþi de întreaga cetate. Cei laºi, cei fricoºi, cei slabi erau desconsideraþi,
precum ºi femeile ºi copiii.

În accepþiunea originarã areté nu avea o semnificaþie moralã foarte bine definitã. El
exprima o calitate adevãratã la un om, sau conºtiinþa pe care acest om o avea despre valoarea
sa. Înainte de toate trezeºte admiraþie forþa fizicã, precum curajul ºi excelenþa masculinã.2

Din acest fel de a înþelege pe areté, ca rãzboire neîntreruptã cu tine însuþi pentru
biruinþa binelui prin crearea deprinderilor bune ca ºi afirmarea puterii în lupta vieþii, areté
se deduce de la ¢ñåò � zeul rãzboiului la greci (Marte la romani).

De fapt, însuºi cuvântul �virtus� derivã în limba latinã de la �vir� (bãrbat), dupã cum
rezultã din celebra definiþie datã virtuþii de Cicero: �apellata est enim e viro virtus, viri
autem propria maxime est fortitudo� (Tusc. Disp. 2, 18, 43). Acelaºi �vir� marcheazã la
început activitatea ºi calitatea, iar apoi puterea. În acest caz identitatea virtuþii va fi curajul
(De bello galico 1, 2, 1).

Din definiþia lui Cicero, vedem cã virtutea este proprie bãrbatului. Ea reprezintã puterea,
vigoarea, energia care îl face sã dispreþuiascã durerea ºi moartea (Tusculanes 2, 18).

1 Filocalia, vol. IV, p. 196.
2 A.J. Festugière, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p. 19 sq.
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Fericitul Augustin, mergând pe linia lui Cicero, coreleazã pe virtuosus cu virtuficico
� corespondent lui åíäõíáìù (a face puternic). El socoteºte apoi cã virtus derivã de la
vireo-ere = a fi verde, a fi viguros (viresco = a înverzi, iar viridis = verde).3

Prin urmare, virtutea aparþine numai înþelepþilor. La ea se ajunge prin învãþãturi
frumoase, dar cu precãdere în lupta vieþii, încât virtutea devine trofeul durabil al acestei lupte.4

Privind tot la natura sa materialã, înþeleptul grec i-a observat unele deficienþe de-a
dreptul dãunãtoare. Aceste deficienþe erau însã sesizate ºi de cei din jur, încât dezaprecierea
acestora a determinat identificarea lui areté cu frumosul fizic, ca ºi permanentã tendinþã de
realizare a lui, corectând deficienþele naturii sau adãugând naturii elementele care îi sunt
necesare, atât ca satisfacþie proprie, cât ºi ca recunoaºtere ºi apreciere a celor din jur.

Din cele pânã aici tratate, putem stabili cã areté avea la început un înþeles ce viza
natura fizicã ºi se va manifesta ca forþã, ca putere, ca energie sau curaj, precum ºi prin
cãutarea ºi afirmarea frumosului în ea. Termenul a fost pus în circulaþie de Homer înþelegând
prin calitate însuºirea potrivitã naturii umane, de toþi apreciatã, care îþi aduce satisfacþia
conºtiinþei valorii proprii.

Astfel, aretologia va deveni un capitol al eticii. Ea începe ºi îºi pune bazele odatã cu
omagierea faptelor mãreþe ale oamenilor de seamã. Acest înþeles va fi promovat de
peripatetici, stoici, cinici, neopitagorei, neoplatonici, când se refereau la biografia cuiva,
scoþând în evidenþã faptele mãreþe, cu nume bun, care-i face pe oameni vrednici de cinstirea
celor din jur, oferindu-le aureola nemuririi. În primele cãrþi aretologice este întâlnitã figura
lui Odiseu, evidenþiindu-se faptele lui mãreþe,5 potrivit înþelepciunii lui de a depãºi suferinþele
ºi necazurile vieþii. La fel va fi evidenþiatã figura eroului legendar Herakles, iar romanii vor
avea în memorie totdeauna curajul nemuritorului Mucius Scaevola.

Areté reprezenta în acest caz o luptã continuã, o permanentã strãdanie de a cultiva
curajul învingând teama prin afirmarea cu biruinþã în luptã. Grecii fãceau mult caz de Odiseu
ºi de Herakles, deveniþi eroi legendari ºi modele de urmat. La Odiseu ºi la Herakles se va
referi mai târziu Sfântul Vasile cel Mare în celebra sa omilie intitulatã: Cuvânt cãtre tineri,
cum pot avea folos din scrierile elinilor.6 Despre Odiseu, personajul lui Homer, se spune
cã acesta, scãpat din naufragiul care îi înghiþise pe toþi, este adus de valuri pe malul insulei
Feacinilor complet gol. Întâlnind-o pe Nausica, nu se ruºineazã, ºi nici ea, fiindcã admira cu
precãdere eroul. El ajunsese pânã la urmã pentru cei din insulã un model de curaj ºi de

3 A. Ernout � A. Meillet, Dictionnare etymologique de la langue latine � Histoire des mots, Paris,
1959, p. 739

4 Ion Coman, Miracolul clasic, Bucureºti, 1940, p. 244-245.
5 Ion Coman, idem 236-239
6 Cuvânt cãtre tineri, cum pot avea folos de scrierile elinilor � Migne P.G. 31, 564-589 trad. Prof.

Petre Procopovici, în rev. �Candela�, 1-12/1938, p.351-371; Pr. D. Fecioru, Sfântul Vasile cel
Mare � Scrieri � parte întâia � P.S.B. 17, Bucureºti, 1986, p.566-582. Se poate vedea ºi Ion G.
Coman, Miracolul clasic, Bucureºti, 1940, p.218-252.
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eroism, încât toþi locuitorii doreau sã devinã un Odiseu scãpat din naufragiu. La rândul
sãu, Prodicos ºi apoi Xenophon îl prezintã pe Herakles ca tânãr, la rãscruce de drumuri.
Deodatã îi apãruserã în faþã douã femei: Virtutea ºi Viciul. Înfãþiºarea uneia faþã de alta era
cu totul deosebitã. Una se fãcuse frumoasã cu toatã migala ºi prin tot felul de podoabe; era
toatã numai moliciune ºi lipise de ea roiul tuturor plãcerilor. Ea fãcea paradã de aceste lucruri,
ºi promiþând încã ºi mai mult, cãuta sã-l atragã pe Herakles spre ea. Cealaltã era slabã pânã la
descarnare, era plinã de praf, privea þintã ºi vorbea cu totul altfel. Ea nu-ºi fãgãduia nici
odihnã, nici plãceri, ci nesfârºite sudori, strãdanii ºi primejdii pe tot întinsul pãmântului ºi ale
mãrii. Rãsplata pentru aceasta era divinizarea lui, dupã spusa lui Prodicos. În cele din urmã,
Herakles o urmã pe aceasta.

Romanii, ca întemeietori ai unui imperiu prin luptã ºi impus prin lege, au ridicat bãrbãþia,
sau curajul militar (ca ºi cel civil) la cotele cele mai înalte. Herakles, numit de ei Hercule,
era de asemenea un model de vitejie ºi de educaþie a tinerimii. Dar aveau ºi ei personajele lor,
eroii lor legendari. Despre Mucius Scaevola, de pildã, se spune cã neputând ucide pe regele
etrusc care asediase Roma (503 î. Hs.), este prins, urmând sã fie ars de viu. Ca sã arate cã nu
se teme nici de moarte, Mucius Scaevola ºi-a întins mâna dreaptã în focul care ardea pentru
jertfã. Uluit de curajul lui ºi de dragostea de patrie, regele l-a eliberat.

Mai târziu, Heraklit din Efes trece termenul pe plan spiritual, arãtând cã suprema
virtute este judecata sãnãtoasã = ôï óùöñïíåßí. Caracterul sufletesc, lãuntric, a lui areté, a
fost pus în circulaþie de Democrit,7 iar pentru Socrate este åðéóôÞìç = scientia, adicã ºtiinþa,
cunoaºterea binelui pe care omul îl posedã în natura sa spiritualã. El repeta mereu areté,
îndemnând la perfecþiunea spiritualã a omului prin ºtiinþã ºi înþelepciune. Odatã cu întemeierea
eticii de cãtre Socrate, areté va fi obiectul ei principal, încât omul virtuos va fi ºi adevãratul
om înþelept. De acum areté va deveni noþiunea de distincþie, de valoare, ce oferã omului
maximã demnitate. Astfel, prin areté se va exprima ideea de excelenþã, sau de perfecþiune.
Aceastã noþiune pe plan spiritual se va raporta totdeauna la Bine ca ìÝãéóôïí áãáèüí � cel
mai mare bine, adicã valoare supremã. Dar întrucât areté vizeazã pe áãáèüò, ea va include
ºi pe ôï êáëïí spre a se forma êáëïêáãáèßá ca ideal al educaþiei naturii umane privitã
integral, atât fizic cât ºi spiritual. De aceea, la început, educaþia se fãcea prin gimnasticã
pentru cultivarea puterii ºi frumuseþii trupului, iar apoi urma muzica. Prin ea se armonizeazã
sufletul. Iar din aceastã armonizare se naºte virtutea. ªi tot ea o cultivã.

Datoritã îmbinãrii armonice între þinuta fizicã, moralã ºi comportament, ca deprinderi
ale virtuþii, se spune îndeobºte despre un astfel de om cã ºtie sã se comporte civilizat ºi
manierat, fiind apreciat de conlocuitorii polisului sau civitas-ului. Iar despre cel ce sãvârºeºte
fapte rele, se spune cã nu e frumos ce face�

Necesitatea educaþiei este datã de faptul cã natura fizicã ºi spiritualã nu este la toþi
oamenii la fel. Avea dreptate Platon când spunea cã unii au natura ca aurul, cu înclinaþii

7 Diels �Fr. 62, 69, 244,264.
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(aptitudini) spre virtute, iar cei cu firi grosolane înclinã mai mult spre animalitatea instinctivã
a firii omeneºti, încât prin educaþie trebuie sã înlãturãm defectele firii ºi sã cultivãm
calitãþile ei. Pentru acest motiv Socrate spunea cã educaþia este èåñáðåßá ôçò øõ÷çò. Aceasta
necesitã însã ºi o rãzboire, o luptã a omului cu sine însuºi pentru a-ºi pune în luminã calitãþile
înnãscute, pentru a le dezvolta neîntrerupt spre bine, încât acestea sã devinã deprinderi în
sãvârºirea binelui, adicã areté.

Pentru acest motiv, aretologia se identificã cu filosofia care aduce sãnãtatea ºi
perfecþiunea sufletului.

Acordându-i-se importanþa cuvenitã prin viaþa spiritualã a omului, areté a devenit
tema preferatã chiar ºi în concursurile de retoricã, pe care tinerii antici le practicau cu
entuziasm, precum ºi în tratatele de moralã ºi spiritualitate creºtinã.

Prin urmare, virtutea pe plan spiritual rãmâne o calitate dobânditã în urma unei
lupte continue cu tine însuþi, în urma unei exersãri continue dupã cum evidenþiazã Sfântul
Vasile cel Mare, în aceeaºi nemuritoare omilie cãtre tineri, citând pe Hesiod: ��Nu mic este
folosul sãdirii în sufletele tinerilor o oarecare înrudire ºi obiºnuinþã cu virtutea cã din pricina
frãgezimii vârstei, învãþãturile unor astfel de oameni se înfig adânc ºi rãmân pentru totdeauna�.
Ce oare altceva sã presupunem cã a avut în vedere Hesiod când a compus poemele sale,
cântate de toþi, dacã nu sã îndemne pe tineri la virtute? �Drumul care duce la virtute, a spus
acest poet, este la început anevoios, greu de strãbãtut, plin de multã sudoare ºi durere ºi cu
urcuº. Din pricina aceasta nu oricine poate pune piciorul pe el, pentru cã merge drept în sus,
ºi nici sã ajungã cu uºurinþã în vârf cel care a pus piciorul pe el. Dar cel ce a ajuns sus poate
sã vadã cã drumul este neted ºi frumos, cã este uºor ºi lesnicios de mers pe el ºi mai plãcut
decât celãlalt drum care duce la viciu, pe care fiecare îl poate lua îndatã, cã îi este la îndemânã�,
a spus acest poet (Lucrãri ºi zile, 286-290). �Dupã pãrerea mea � continuã marele capadocian
� Hesiod n-a spus cu alt scop aceste cuvinte, decât ca sã ne îndemne la virtute, sã ne sfãtuiascã
sã fim buni ºi sã strãbatem calea virtuþii fãrã sã ne moleºim în faþa greutãþilor, înainte de a
ajunge la sfârºit. Dacã un alt scriitor a lãudat virtutea la fel ca ºi Hesiod, sã primim cuvintele
lui, cã ne duc la acelaºi scop�.8  Astfel areté devine o exersare continuã în sãvârºirea binelui,
ºi prin aceasta o deprindere, o obiºnuinþã, un mod constant de cultivare a calitãþilor
spre idealul unei perfecþiuni, a excelenþei.

În concluzie, areté exprimã calitatea menitã sã realizeze excelenþa sau perfecþiunea
oricãrui lucru sau fiinþe. Când se referã la om, are ca obiectiv puterea ºi frumuseþea, la început
fizicã, apoi sufleteascã, exprimatã prin binele ºi frumuseþea moralã.

Idealul virtuþii este kalogalathia ca rod al educaþiei.
Ca statornicie în bine, virtutea defineºte caracterul moral.

8 P.S.B. 17, p. 570
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2. CONCEPÞIA DESPRE VIRTUTE ªI FELURILE EI
ÎN ETICA PRECREªTINÃ

2.1. Scurtã privire istoricã

Sub aspect istoric, se considerã, nu fãrã temei, cã spiritul grec a creat prin înþelepþii sãi
ºtiinþa ºi cultura care le va aduce nemurirea în istorie, la început pe cale oralã, iar mai târziu
au imortalizat-o în scrierile lor. �Cultura se transmitea la început prin �puterea cuvântului�
acelora care erau apþi sã-l primeascã ºi care, prin aceasta chiar, erau sub autoritatea celor ce-i
�iniþiau�. Scrierea, dimpotrivã, se va adresa oricui fãcea eforturi ºi dispunea de puterea de a
citi�.9

Pe de altã parte, referindu-ne la polisul grecesc unde a apãrut virtutea, se apreciazã cã
aceasta era foarte veche ºi a suferit diferite transformãri ºi schimbãri de-a lungul vremii. Jean
Pierre Vernant considerã cã ea primeºte pecetea afirmãrii sale în secolul al VIII-lea ºi VII-lea
în. Hs.10  Fãrã a-l contrazice pe binecunoscutul cercetãtor al culturii elene, trebuie sã admitem
fãrã nici un fel de reþinere cã polisul grec a existat cu mult înainte, aflându-se bine edificat în
timpul rãzboiului troian, dupã cum rezultã din Iliada lui Homer, operã de referinþã la care se
va raporta orice autor sau legislator pentru a se justifica, modificându-ºi ideile ºi afirmaþiile.
Este adevãrat, însã, cã în epoca menþionatã de J.P. Vernant are loc o prefacere cu totul
excepþionalã, care va duce la democraþia athenianã, moment istoric ce va determina întreaga
mentalitate a spiritului grec. Tocmai în aceastã perioadã va avea loc trecerea de la cultura
oralã la cea scrisã, culminând cu faza de democratizare din timpul lui Pericle (495�429 î.
Hs). ªi astfel, dintr-o culturã de autoritate, care se transmitea ºi se asimila, ea devine una de
reflexie, de meditaþie, de analize ºi de sinteze.11

Oricum, aretologia ca ºtiinþã despre virtute aparþine înþelepþilor. Cei ºapte înþelepþi
despre care Aristotel dã lãmurire cã �au descoperit virtuþile proprii ale cetãþeanului, ðïëßôçò,
nu au fost în realitate ºi în fond nici înþelepþi, nici filosofi, ci niºte oameni cu mintea foarte
agerã ºi legiuitori iscusiþi�. Descoperind virtuþile proprii ale cetãþeanului, aceºtia au arãtat
cã ideea primarã de înþelept este în corelaþie organicã ºi funcþionalã cu aceea de ðüëéò =
cetate, stat, precum ºi cu legile lui. Este interesant cum Solon, unul dintre cei ºapte înþelepþi,
eterniza virtutea, ca fiind singurul element statornic din viaþa omului, faþã de averile sau
bogãþiile, care fiind asemenea zarurilor de la joc, azi sunt ale unuia, mâine ale altuia: �Dar noi

9 Anton Dumitru, Eseuri, Bucureºti, 1986, p. 632.
10 Les origens de la pensée grecque, ed. III, Paris, 1975, p. 44.
11 Anton Dumitru, idem
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nu vom schimba cu ei virtutea pe bogãþie, cãci prima-i statornicã pe veci, iar pe cealaltã o are
când unul când altul dintre oameni�.12 Sfântul Vasile cel Mare se referã în special la elogiul
virtuþii fãcute de Theognis, poet grec din Megara (sec. IV î. Hs.). De la el ne-au rãmas mai
mult de o mie de versuri, strãbãtute de pesimismul insucceselor din viaþã. El spune cã �oricine
ar fi acela pe care îl numeºte, Dumnezeu înclinã balanþa între oameni, când într-o parte, când
în alta, când copleºindu-i pe oameni cu averi, când sãrãcindu-i de tot�.13 La fel cu aceºti poeþi
a filosofat despre virtute ºi viciu, spune mai departe Sfântul Vasile cel Mare, ºi Prodicos din
Chios (sec. al V-lea î. Hs.), dascãl în ale elocinþei, avându-i ca discipoli pe Euripide ºi pe
Socrate.14

În perioada anticã, datoritã influenþei retorilor, a poeþilor ºi mai ales a filosofilor,
conceptul de virtute se va axa pe însuºirile personale, vizând datoriile individuale ºi sociale,
cum ar fi: respectul celor vârstnici, cultivarea ospitalitãþii ºi mai ales acþiunile în interes obºtesc,
în favoarea statului.

Dar nu numai legislaþia impune buna rânduialã în societate. În fond, aceasta poate fi
impusã � spun înþelepþii Eladei � numai datoritã faptului cã ea existã mai întâi în sufletul
omenesc, în mintea ºi în inima omului. De aceea, pentru unii nici nu este nevoie de legi
exterioare, fiindcã raþiunea este legea supremã care îl aseamãnã pe om cu Dumnezeu. În
sufletul omului existã mai întâi acel äéÜêñéóéò, ca discernãmânt, ca ºi capacitate de a deosebi
ceea ce este bine de ceea ce este rãu. Existã apoi áéäùò, ca pudoare, ca sfialã, care aduce
respectul tinerilor faþã de vârstnici. Existã apoi óùöñïóýíç ca bun simþ, ca bunã chibzuinþã,
care asigurã echilibrul, sãnãtatea sufleteascã, prin mãsurã ºi proporþie, prin dreaptã socotealã
în toate, prin stãpânire de sine ºi decenþã. Existã apoi în suflet âïýëåõóéò, ca ºi capacitate de
a delibera ºi a lua o decizie, spre transformarea gândului în faptã. Existã în suflet ºi sentimentul
religios al evlaviei: åõóÝâåéá; simþul de dreptate: äéêáéïóýíç, apoi curajul, ca energie de a
învinge vicisitudinile vieþii: ´áíäñåßá. În sfârºit, sufletul se poate apãra de pericole prin
prevedere: óïößá. Dar în acelaºi timp óïößá va ridica sufletul în sferele cele mai înalte ale
cunoaºterii, aducându-i fericirea cunoaºteri de sine ºi a theoriei (vederea lui Dumnezeu).
Cunoscând toate aceste realitãþi propovãduite de înþelepþii antici, Cicero conchide: �aºadar,
cum nimic nu este mai bun decât raþiunea, ºi cum ea se aflã atât în om, cât ºi în divinitate, ea
este cea dintâi comuniune dintre om ºi divinitate� Virtutea nu este însã nimic altceva
decât natura desãvârºitã ºi dusã la treapta ei cea mai înaltã (Est autem virtus nihil aliud
nisi perfecta et ad summum persincta natura: est igitur homini cum des similitudo)�.15

12 Plutarh, Viaþa lui Solon, cap. III � citat de Sfântul Vasile cel Mare, P.S.B. 17, p. 571.
13 P.S.B. 17, p. 571; vezi ºi Ion G. Coman, Miracolul clasic, Bucureºti, 1940, p. 240.
14 Ibidem, p. 571.
15 De legibus I, 8, ed. Reiner Nickel, Artemis n. Winkler Verlag, Mûnchen � Zûrich, 1994, p.30.
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Este interesant de vãzut, în continuare, mesajul ºi îndemnul pe care ni l-au lãsat înþelepþii
Eladei, precum ºi marea noutate pe care o aduce în lume Mântuitorul, în scopul desãvârºirii
naturii noastre prin virtute.

2.2. Socrate, întemeietorul eticii

Spiritul grec, începând cu Socrate, a descoperit natura moralã a omului, determinatã
dupã criterii obiective aflate sub instanþa conºtiinþei orientate spre valoare.

Punctul de plecare a lui Socrate, sau �ideea forþã� de acþiune era transformarea vieþii
morale prin ºtiinþã, încât pentru el ºtiinþa era atât o necesitate, cât ºi o putere eticã. Iar aceasta
era virtutea. Pentru prima datã în lume, Socrate identificã armonic pe åðéóôÞìç cu áñåôÞ.
Dar pentru a înþelege mai bine acest enunþ, se cuvine sã facem o incursiune în dialectica sa.
Ca opoziþie faþã de relativismul ºi subiectivismul etic al sofiºtilor, precum ºi faþã de tradiþia
miticã ºi de religia antropomorficã a poporului sãu, Socrate va întemeia o eticã bazatã pe
raþiune, pe ëüãïò. Dacã ºtiinþa urmãreºte Adevãrul absolut, la fel ºi etica urmãreºte Binele
absolut. Acestea nu se aflã, însã în percepþiile senzoriale ºi nici în pãrerile individuale,
subiective, cunoscute sub numele de äüîá, ci în cunoaºterea fundamentalã, bazatã pe puterea
raþiunii de a descoperi ºi adânci mereu normele noþiunilor prin care se determinã Adevãrul ºi
Binele. Aceastã ºtiinþã adevãratã, aflatã mereu în cãutarea ºi descoperirea adevãrului practic
este cunoscutã sub numele de åðéóôÞìç. Astfel, axând virtutea pe ºtiinþã, pe cunoaºterea
Binelui absolut prin raþiune (logos), Socrate va încerca sã schimbe mentalitatea
contemporanilor sãi ºi a tradiþiilor strãbune, arãtând cã nici bogãþia, nici puterea, nici gloria,
nici plãcerile nu aduc fericirea. Numai virtutea întemeiatã pe raþiune, pe adevãrata cunoaºtere,
va aduce fericirea sufletului. Atât binele, cât ºi rãul rãmân permanenþe ale vieþii numai în
mãsura în care vizeazã ºi afecteazã sufletul. Astfel, boala, exilul ºi chiar moartea sunt rele în
sine numai în mãsura în care dãuneazã vieþii sufletului. Dar pierderea ºtiinþei care este temeiul
virtuþii este o pagubã vitalã. ªi acest raþionament rezultã din aceea cã viaþa senzorialã cu
relativismul ei este înºelãtoare în determinarea Binelui absolut spre care tinde firea omului,
pe când areté temeluitã pe episteme este siguranþa deplinã ºi statornicã a vieþii sufleteºti.
Aceasta este cunoaºterea de sine care devine temeiul Binelui obiectiv, existent în conºtiinþa.
Acest ãíùèé óåáõôïí înscris pe frontispiciul zeului Apollo de la Delfi, al cãrui oracol îi
spusese ºi lui Socrate prin Pythia cã e cel mai înþelept om din lume ºi astfel va deveni la
Socrate formula de aur, spre a determina Binele obiectiv ca ºi cunoaºtere de sine, sau virtutea
ca ºtiinþã.

�Adevãrata ºtiinþã, nu numai posibilã, ci ºi necesarã, aceea care a fost ordonatã de
cãtre Apollon, zeul ºtiinþei � spune Socrate � ne recomandã ceea ce omul trebuie sã facã ºi sã
ºtie cum sã facã. ªi lucrul pe care omul trebuie sã-l cunoascã ºi sã-l practice, mai presus de
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orice, este Binele; sã poatã rãspunde la întrebãrile: Ce este bine? Ce este rãu? Ce este drept?
Ce este nedrept? Ce este înþelepciunea? Ce este curajul? Ce este laºitatea? Cum trebuie sã fie
statul, politica, guvernãmântul? Întrebãri al cãror rãspuns îi permite omului sã devinã mai
bun, mai frumos ºi a cãror ignoranþã îl coboarã la nivelul unui sclav� (Xenophon, Memora-
bilia I, 1, 16).

Faþã de orgoliul luciferic al sofiºtilor, Socrate impune în dialogurile sale smerenia pe
care se ridicã edificiul cunoaºterii. El se adreseazã interlocutorilor simulat, spunând: �ºtiu cã
nu ºtiu nimic�, pentru a-i putea întreba cu dibãcie despre cunoºtinþele lor ºi mai ales despre
virtuþile pe care pretindeau cã le practicã. Aceastã siguranþã simulatã de înþelept este cunoscutã
sub numele de ironie socraticã. El pornea de la faptul cã adevãrul ºi binele care aduc omului
fericirea prin ºtiinþã ca ºi cunoaºtere practicã (episteme) ºi prin virtute, se aflã în adâncul
sufletului omenesc. Altfel spus, omul posedã binele, iar dacã nu-l ºi fãptuieºte, aceasta se
întâmplã fiindcã el nu îl cunoaºte suficient. Prin întrebãri ºi rãspunsuri, înþeleptul cautã sã
descopere binele în sufletul omului, ºi odatã cunoscut, raþiunea determinã fapta. Amintin-
du-ºi probabil de îndeletnicirea mamei sale de a moºi (ìáéåýù), face din aceasta o artã a
înþelepciunii, de a �duce la viaþã� ideea adevãrului ºi a binelui existentã în adâncul sufletului
interlocutorului, fiindcã prin dialog se pot pune probleme ºi se poate rãspunde mai bine la
ele. De aici ºi numele metodei socratice a conversaþiei, a dialogului, sau maieuticã (a moºi-
tului). Învãþând astfel virtutea, oamenii vor ºti sã deosebeascã binele de rãu. Aceastã ºtiinþã
este unilateralã ca ºi virtutea însãºi. Ceea ce diferã este modul ei de aplicare. Acestea sunt
dupã Socrate de cinci feluri: óïößá � înþelepciunea � cea mai înaltã ºtiinþã a cunoaºterii de
sine; apoi äéêáéïóýíç � ca ºtiinþa de a fi drept; áíäñåßá � ºtiinþa de a fi curajos; åãêñáôåßá
� ºtiinþa de a fi înfrânat, de a avea stãpânire de sine; åõóåâåßá � ºtiinþa împlinirii datoriilor
faþã de zei ºi a ritualurilor religioase, adicã ºtiinþa de a fi pios. Astfel, Socrate spune cã �pios
este acela care ºtie cã este drept în faþa zeilor; drept este acela care ºtie cã este drept sau
nedrept în faþa oamenilor; curajos este acela care dominã primejdiile; înþelept este acela
care face binele, iar de nestãpânirea (poftelor) sã fugim cu toþii cât ne þin picioarele� (Gorgias
507, b,c,d).

Aceasta este buna orientare a raþiunii; dar existã ºi o defectuoasã orientare a ei. Aceasta
este ignoranþa: áìáèßá, ca rea valorificare a lucrurilor. Cel ce ºtie ºi înþelege corect binele,
acela va acþiona corect în sãvârºirea lui. ªi cum binele înseamnã tocmai scopul vieþii, împlinirea
lui ne conduce la fericire = åõäáéìïíßá. ªi astfel areté este eudaimonia; ca unitate de
trãire în bine ºi frumuseþe moralã, dupã Socrate.
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3. VIRTUTEA ÎN SFÂNTA SCRIPTURÃ

Virtutea, ca putere a sufletului de a sãvârºi în mod constant binele, are în Sfânta Scripturã
un înþeles ºi o coloraturã nouã, datã de concepþia ºi mentalitatea religios-moralã specificã.

3.1. Virtutea în Vechiul Testament

De la început, se cuvine sã precizãm cã în limba ebraicã a Vechiului Testament nu vom
gãsi noþiunea de virtute care sã redea pe areté, din concepþia eticii filosofice. Dupã cum vom
vedea, areté va apãrea în cãrþile necanonice ale Septuagintei ºi Vulgata, dar corelat cu alþi
termeni. Aceasta nu înseamnã însã, cã ideea de virtute, ca putere a sufletului de a împlini în
mod constant binele, lipseºte din cãrþile Vechiului Testament. Aici, virtutea va avea un înþeles
religios specific, pe care vom încerca sã-l desluºim pe scurt în cele ce urmeazã.

Mai întâi, virtutea, ca putere a sufletului, se raporteazã în Vechiul Testament la puterea
supremã a lui Dumnezeu. Virtutea, ca putere, este o calitate, un atribut al lui Dumnezeu.
Iahve sau Elohe este cel atotputernic, izvorul puterii ºi al sfinþeniei. El este Domnul
Savaot, adicã Dumnezeul oºtirilor, prin care îºi aratã puterea Sa. El este Stãpânul absolut
sau Domnul puterilor. Dominus (Deus) virtutum = êýñéïò ôùí äõíÜìåùí.

De aici, vedem cã ideea de putere, de forþã este redatã cu precãdere prin äýäýõáìéò
(Psalmul 17, 33), apoi prin éó÷ýò (Psalmul 36, 6) ºi prin ôï êñÜôïó (Înþelepciunea lui Solomon
15, 3). Cuvântul áñåôÞ apare cu precãdere opus lui êáêßá (rãutate) (Înþelepciunea lui Solomon
15, 13). Areté redã în plus ºi ideea de superioritate, excelenþa, tot ceea ce aduce împlinirea
ºi satisfacerea proprie, precum: sãnãtatea corpului, onoarea, forþa. Dar în locul lui areté este
preferat în Vechiul Testament dynamis, când este vorba de virtute moralã. Astfel, în cartea
�Înþelepciunea lui Solomon� (8, 7), cele patru virtuþi cardinale apar sub denumirea de dynamis
ºi nu areté.

Iahve reprezintã forþa, puterea, iar omul primeºte puterea de la El. Virtutea este viaþa
divinã, puterea lui Dumnezeu. Omul devine virtuos numai dacã se împãrtaºeºte de viaþa divinã.

Raportatã la Iahve ca atotputernic, virtutea ca faptã moralã înseamnã în Vechiul Testa-
ment ascultare de poruncile Lui. Cei ce împlineau poruncile lui Iahve erau socotiþi drepþi în
faþa Lui ºi a oamenilor. Aceºtia erau propriu zis cei virtuoºi. Împlinirea voii lui Dumnezeu
aduce sfinþenia în viaþa oamenilor, fiindcã însãºi voia lui Dumnezeu reprezintã sfinþe-
nia, ca identitate cu Binele.
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Prin urmare, a sãvârºi constant binele sau a fi virtuos, înseamnã împlinirea statornicã
a voii lui Dumnezeu, care înseamnã sfinþenia lui Dumnezeu. Fãcându-te vrednic de sfinþenia
lui Dumnezeu deveneai drept, adicã bine plãcut lui Dumnezeu prin împlinirea poruncilor Lui.
Pe acestea le-am putea numi tot atâtea virtuþi pe care împlinindu-le constant ajungeai la
sfinþenie. Dar dreptatea lui Dumnezeu sau sfinþenia Lui se împlinea în Vechiul Testament ºi
prin evlavie sau religiozitate cu referire la actele de cult. Evlavia sau religiozitatea reda ºi
ideea de supunere faþã de puterea lui Iahve, exprimatã prin porunci, sub numele de �frica
faþã de Dumnezeu�. Aceastã �fricã� nu este însã teama morbidã (groaza), ci religiozitatea
sau evlavia.16 Ea va fi numitã mai târziu �timor sacer� (Rudolf Otto). De aceea �frica de
Dumnezeu este începutul înþelepciunii� (Pilde 1, 7). Iar omul înþelept se deosebeºte de cel
nebun tocmai fiindcã împlineºte voia lui Dumnezeu, înlãturând din sufletul sãu tot pãcatul
sau rãutatea care îl abate de la Binele redat prin poruncile lui Dumnezeu. Ca urmare, omul
înþelept va deveni om virtuos. Prezentându-l pe omul înþelept, cãrþile canonice cu caracter
didactic, precum ºi cele deuterocanonice sapienþiale, ziditoare de suflet ºi bune de citit, rãmân
peste veacuri adevãrate îndrumãtoare spre virtute; iar cãrþile profetice, cuprind la loc de
frunte, virtuþile pe care le comportã regatul mesianic, precum: dreptatea, penitenþa, smerenia,
mila, rugãciunea, inima curatã� În acelaºi timp, pregãtind calea venirii Domnului, profeþii
atacã relele vieþii morale ºi sociale, recomandând în locul lor lumina virtuþii.

În special Psalmii, prezintã un adevãrat program de experienþã religioasã ºi de virtute,
atât ca ascultare ºi supunere în faþa puterii lui Dumnezeu, cât ºi ca încredere în bunãtatea
ºi mila Lui revãrsate asupra inimilor curate mai mult decât asupra jertfelor sângeroase�

3.2. Virtutea în Noul Testament

Areté apare în Noul Testament, de trei ori în Epistolele Sfântului Petru ºi o datã în
Epistola cãtre Filipeni a Sfântului Apostol Pavel.

În I Petru 2, 9 citim: �Voi sunteþi seminþie aleasã, preoþie împãrãteascã, neam sfânt,
popor agonisit de Dumnezeu (popor pe care Dumnezeu ºi l-a pus în posesie) ca sã vestiþi în
lume bunãtãþile (virtuþile = ôÜò `áñåôáò = virtutes = bunãtãþile) Celui ce v-a chemat din
ceruri la lumina Sa cea minunatã�.

II Petru 1, 3: �Cã dumnezeiasca Lui putere (ôçò èåßáò äõíÜìåùò áõôïõ = divinae
virtutis suae) ne-a dãruit toate cele ce sunt spre viaþã ºi evlavie, fãcându-ne sã-l cunoaºtem pe
Cel ce ne-a chemat prin propria lui slavã ºi prin virtutea Sa� (äüîç êáß ̀ áñåôç = qui vocavit
nos propria gloria et virtute).

16 A. Michel, Vertu, în D.Th.C., t. 15, col. 2739�2741.
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Din text rezultã cã Dumnezeu ne-a chemat la propria Lui mãrire ºi la �virtutea Sa�,
adicã la tot ceea ce reprezintã bun, frumos ºi adevãrat.

II Petru 1, 5: �Pentru aceasta punând întreaga sârguinþã, credinþei voastre adãugaþi-i
virtutea (åí ôç ðßóôåé õìùí ôçí áñåôÞí = ministrate in fide vestra virutem); virtuþii, cunoºtinþa
(åí äÝ ôç áñåôç ôçí ãíùóéí = in virtute antem scientiam). Aici vedem cã virtutea este pusã
în legãturã cu credinþa. Ea reprezintã o sârguinþã, o strãdanie de a face credinþa activã,
roditoare.

Filipeni 4, 8: �Încolo, fraþilor, câte sunt adevãrate, câte sunt cinstite, câte sunt drepte,
câte sunt curate, câte sunt iubite, câte sunt cu nume bun, orice virtute (ôéò áñåôÞ) ºi orice
laudã, acestea sã le gândiþi�.

În text, virtutea sintetizeazã în sine toate cele ce sunt adevãrate, cinstite, drepte, cu-
rate, vrednice de iubit, cu nume bun. În acelaºi timp, virtutea este similarã cu �orice laudã�,
adicã cu tot ceea ce este recunoscut de toþi ca vrednic de urmat.

Din aceste texte vedem cã areté reprezintã:
1. Bunãtãþile lui Dumnezeu transmise lumii.
2. Dumnezeu ne-a chemat la virtute ºi la mãrirea Sa, la tot ceea ce exceleazã prin

bine, adevãr ºi frumos, adicã prin valoare.
2. Virtutea reprezintã sârguinþa de a face credinþa roditoare.
3. Virtutea sintetizeazã, cuprinde în sine toate câte sunt adevãrate, cinstite, drepte

curate, vrednice de iubit. Virtutea este similarã cu tot ceea ce oamenii apreciazã (laudã) ca
reprezentând binele.

Desi areté apare doar de patru ori în Noul Testament, notiunea de virtute ca savârsire
constanta a binelui, este ridicata la parametrii cei mai înalti de sfintenie. În Noul Testament,
virtutea depaseste sensul strict moral al savârsirii binelui prin împlinirea poruncilor lui Dum-
nezeu din partea omului aflat sub zodia pacatului, ca un înstrainat de Dumnezeu, pentru care
�legea este sfânta ºi porunca sfânta ºi dreapta ºi buna�, dar el �fiind trupesc ºi vândut sub
pacat� nu �face binele pe care îl voieste, ci raul pe care nu-l voieste, pe acela îl savârseste�
(Romani 7, 12-19). Omul Noului Legamânt, împartasindu-se de �legea duhului vietii lui Hristos
Iisus� va fi �izbavit de legea pacatului ºi a mortii� (Romani 8, 2). El devine fiul lui Dumnezeu
(Galateni 4, 26; 5, 7) ce se va împartasi, prin Hristos în Duhul Sfânt, de har, ca putere divina,
pe masura sa îl ridice la asemanarea cu Dumnezeu. Printr-o remarca de autentica vibratie
crestina, Fericitul Augustin evidentiaza faptul ca virtutea este �puterea lui Hristos care
înlocuieste (substituie) slabiciunea noastra�.17

În chemarea adresata de Mântuitorul omului de a fi desavârsit, asemenea lui Dumne-
zeu (Matei 5, 48), rezida întreaga virtute menita sa ridice firea umana la perfectiune. De
aceea, atât Evanghelia, cât ºi toata propovaduirea apostolica, precum ºi întreaga spiritualitate

17 In Ps. 70, P. L. 36, 881
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crestina au în centrul ei virtutea ca mijloc de însanatosire a firii prin împartasirea de viata ºi
sfintenia lui Dumnezeu. Astfel, virtutea în Noul Testament nu este o simpla deprindere sau
obisnuinta, care devine o alta natura (consuetudo est altera natura), ci o revenire prin
harul lui Dumnezeu la cea dintâi natura, adica la natura cea dinaintea caderii în pacat.

De aici rezulta caracterul ontologic specific virtutii crestine, vizând înnoirea naturii
umane ºi desavârsirea ei, prin conlucrarea firii cu harul divin.

4. ORIGINEA ªI NATURA VIRTUÞII CREªTINE

Dacã în etica precreºtinã areté se referea doar la natura umanã ºi exclusiv la puterile
omului, având un caracter eminamente raþional ºi moral, în spiritualitatea creºtinã ea va primi
o nouã dimensiune, un nou mod de a se realiza ºi o altã finalitate. Virtutea va reprezenta în
creºtinism o realitate nouã a sufletului omenesc datoritã originii ºi naturii ei, potrivit
specificului propriu învãþãturii creºtine. Ea va depãºi funcþia vieþii limitate la natura proprie,
la oscilaþia raþiunii ºi la puterile sufleteºti de cele mai multe ori slãbite în sãvârºirea binelui�
În morala ºi spiritualitatea creºtinã virtutea este viaþa cea nouã în Hristos, dupã cum Domnul
însuºi ne aratã: �Eu sunt viþa, voi mlãdiþele. Cel ce rãmâne în mine ºi eu în el, acela aduce
roadã multã, fiindcã fãrã de mine nu puteþi face nimic� (Ioan 15, 5). De aici rezultã clar cã
virtutea creºtinã are un caracter ontologic reprezentând pãtrunderea firii noastre de viaþa
lui Hristos ºi înnoirea ei prin harul lui. Harul lui Dumnezeu stã, prin urmare, la temelia
virtuþii creºtine, ca putere de înnoire a firii: �dacã este cineva în Hristos, este o fãpturã nouã;
cele vechi au trecut, iatã toate s-au fãcut noi� (II Corinteni 5, 17). Hristos �este viaþa noastrã�
(Coloseni 3, 4), iar noi suntem �înrãdãcinaþi ºi zidiþi în El� (Coloseni 2, 7). Altfel spus, virtutea
creºtinã înseamnã viaþa în Hristos. Sau Hristos însuºi. Sau Duhul Sfânt însuºi. Virtutea creºtinã
este darul lui Dumnezeu pe care îl primim prin harul lui Hristos, ca lucrare a Duhului
Sfânt. Dacã virtutea nu ar fi mai întâi darul lui Dumnezeu ca viaþã în Hristos, ea nu ar putea
însemna nici regenerarea sau înnoirea firii noastre. Natura noastrã ar rãmâne sub dominaþia
pãcatului. Dar Hristos a radiat pãcatul din ea ºi ne oferã natura Sa îndumnezeitã spre a
ne împãrtãºi de ea, ca de darul iubirii lui Dumnezeu: ��Fiind noi morþi în pãcat, ne-am
fãcut vii împreunã cu Hristos � prin har sunteþi mântuiþi�ºi aceasta nu de la voi; a lui Dum-
nezeu este darul�cãci suntem fãptura Lui, zidiþi întru Hristos Iisus spre fapte bune, pe care
Dumnezeu le-a gãtit dinainte ca sã umblãm în ele (Efeseni, 2, 3-13).

Dupã cum vedem, originea virtuþii creºtine rezidã în harul divin prin care dobân-
dim viaþa în Hristos. Astfel, virtutea devine calea ce ne conduce la mântuirea în Hristos
prin sfinþenia vieþii noastre. Virtutea este sfinþenia însãºi a lui Hristos, ca izvor al
sfinþeniei noastre. De aceea, �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã cu
patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24). Virtutea creºtinã ca viaþã de sfinþenie în Hristos, ne
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este datã de lucrarea Sfântului Duh, fiindcã Duhul ne conduce întotdeauna la viaþa în Hristos
(I Corinteni 12, 3). În felul acesta, virtutea creºtinã ca viaþã de sfinþenie în Hristos este lucrare
ºi roadã a Duhului Sfânt. Iar �roada Duhului este dragostea, bucuria, pacea, îndelungã
rãbdarea, bunãtatea, facerea de bine, blândeþea, cumpãtarea� (Galateni 5, 22). Acestea toate
constituie tot atâtea numiri ale virtuþii ca unicã roadã a Duhului. Virtutea reprezintã, astfel,
însãºi viaþa duhovniceascã, ce îºi are originea în viaþa lui Hristos, ca �deplinãtatea
Dumnezeirii� (Coloseni 2, 9), desfãºurându-se ca viaþã în Duhul Sfânt ºi având ca obiectiv
�starea de bãrbat desãvârºit, mãsura vârstei deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13).

 Dar, ca faptã a sfinþeniei vieþii, virtutea este un act moral, conform totdeauna cu
binele, motiv pentru care trebuie sã aibã ºi adeziunea voinþei noastre libere. Dumnezeu ne
oferã harul divin ºi lucreazã la viaþa noastrã spre a înfãptui virtutea, dar nu ne obligã la aceasta.
�Iatã stau la uºã ºi bat; de va auzi cineva glasul Meu ºi va deschide uºa, voi intra la el ºi voi
cina cu el ºi el cu Mine� (Apocalipsa 3, 20). Numai libertatea face din virtute un act conºtient
ºi dinamic, specific Binelui, ca valoare supremã existentã în Dumnezeu, spre care sufletul
omenesc tinde neîntrerupt în scopul împlinirii ºi desãvârºirii sale. Fãrã abordarea liberã a
virtuþii, se întâlneºte pericolul de a-ºi pierde autenticul, devenind constrângere mecanicã,
deprindere automatã, asemenea dresajului� Având ca obiectiv Binele, virtutea devine, prin
liberate, puterea de afirmare a valorilor creºtine la cotele cele mai înalte ale Binelui �nehotarnic�
existent în Dumnezeu.

Din cele pânã aici tratate, rezultã cã harul lui Dumnezeu ºi voinþa liberã a omului
formeazã natura virtuþii creºtine ca act sinergic, de împreunã lucrare a firii cu harul
divin. Factorul divin al virtuþii îl constituie harul lui Dumnezeu, iar factorul omenesc îl
constituie voinþa noastrã liberã, deschisã ºi angajatã sã conlucreze cu harul divin spre a realiza
viaþa în Hristos prin Duhul Sfânt.

Prin urmare, virtutea creºtinã nu este o simplã deprindere automatã sau mecanicã, ca
împlinire a unor porunci, fie ele chiar dumnezeieºti, ci o renaºtere spiritualã, o înnoire a
vieþii, o trecere de la omul vechi la omul nou în Hristos, la desãvârºirea continuã a acestuia,
pânã la �statura bãrbatului desãvârºit, a deplinãtãþii lui Hristos � (Efeseni 4, 13), prin
colaborarea firii cu harul divin. Altfel spus, virtutea creºtinã este actul de dãruire liberã ºi
statornicã iubirii lui Dumnezeu care þi se oferã în Hristos, pentru continua desãvârºire a firii,
ca viaþã în Hristos, prin harul Duhului Sfânt.

Aºadar, originea virtuþii creºtine este Însuºi Hristos, iar natura ei este sinergicã, repre-
zentând harul lui Dumnezeu ºi voinþa liberã a omului.
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5. FORMAREA ªI DINAMISMUL VIRTUÞII CREªTINE

Aspectul ontologic, ca moarte faþã de pãcat ºi înnoire în viaþa lui Dumnezeu, prin
lucrarea harului divin, are mai multe faze:

În primul rând, prin harul prealabil, Dumnezeu lucreazã prin cuvântul Sãu credinþa
spre pocãinþã.

Cuvântul lui Dumnezeu deþine puterea de a împãrtãºi sufletului omenesc harul divin.
Mântuitorul însuºi ne-a lãsat puterea înnoitoare a Cuvântului lui Dumnezeu, când s-a rugat
Tatãlui înainte de Sfintele Patimi: �Mã rog nu numai pentru ei, ci ºi pentru cei ce vor crede în
mine prin cuvântul lor� (Ioan 17, 20). Cuvântul lui Dumnezeu este �viu ºi lucrãtor� (Evrei
4, 12). El deþine o putere în sine, are o calitate sacramentalã, ireversibilã. De aceea, cuvântul
lui Dumnezeu nu este literã moartã, ci semn al prezenþei ipostatice a lui Hristos�Cuvântul:
�Cuvintele pe care vi le-am spus eu sunt duh ºi viaþã� (Ioan 6, 63). Cuvântul este purtãtor
de har.18  E harul prealabil care aduce credinþa: �Cuvântul meu � spune Apostolul � ºi
propovãduirea mea�stau în arãtarea Duhului ºi a puterii�pentru care credinþa voastrã sã
stea în puterea lui Dumnezeu� (I Corinteni 2, 4-5). Altfel spus, �credinþa vine din auzite, iar
auzirea din cuvântul lui Dumnezeu� (Romani 10. 16). Pe acest temei, Sfântul Apostol
Petru putea spune: �fiind nãscuþi a doua oarã nu din sãmânþã stricãcioasã, ci nestricãcioasã,
prin cuvântul lui Dumnezeu care rãmâne în veac� (I Petru 1, 23). Vom înþelege mai bine
lucrarea harului prealabil, dacã vom urmãri evenimentul de la Cincizecime, când a avut loc
pogorârea Duhului Sfânt. Prin insuflarea Duhului Sfânt, cuvântarea Apostolului Petru nu a
fost o predicã sau o catehezã oarecare. Cuvântul lui a fost pãtruns de harul Duhului, încât prin
lucrarea harului, cei prezenþi �au fost pãtrunºi la inimã� (Fapte 2, 37); �au primit cu dragoste
cuvântul� (Fapte 2, 41). Harul transmis prin cuvânt le-a nãscut în suflet credinþa spre pocãinþã
ca schimbare de mentalitate ºi ca dispoziþie de înnoire a vieþii. De aici ºi întrebarea mulþimii
adresatã Apostolului: �ce sã facem�? Iar Petru a zis cãtre ei: �pocãiþi-vã ºi sã se boteze fiecare
din voi în numele lui Iisus Hristos spre iertarea pãcatelor ºi veþi lua darul Duhului Sfânt�
(Fapte 2, 37-38).

Dupã cum vedem, credinþa spre pocãinþã a fost pecetluitã cu harul sfinþitor al
Botezului, ca ºtergere a pãcatelor ºi ca renaºtere spiritualã. Sfântul Apostol Pavel aratã cã
Dumnezeu, �nu din faptele fãcute de noi întru îndreptãþire, ci din mila Lui ne-a mântuit, prin
baia naºterii din nou ºi prin înnoirea Duhului Sfânt pe care l-a revãrsat peste noi din
belºug prin Iisus Hristos, Mântuitorul nostru� (Tit 3, 5). Acest har baptismal este harul
sfinþitor de renaºtere spiritualã prin împãrtãºirea vieþii lui Hristos, dupã cuvintele Apostolului:

18 Pr. Prof. Ioan Bria, Credinþa pe care o mãrturisim, Bucureºti, 1987, p. 265�266
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�Câþi în Hristos v-aþi botezat, în Hristos v-aþi ºi îmbrãcat� (Galateni 3, 27). Viaþa în
Hristos devine astfel o realitate în viaþa noastrã: �Ne-am îngropat prin botez împreunã cu
El în moarte, pentru cã aºa cum Hristos s-a sculat din morþi prin mãrirea Tatãlui, aºa
sã umblãm ºi noi întru înnoirea vieþii. Cãci dacã ne-am fãcut împreunã odrãsliþi cu
asemãnarea morþii Lui, atunci vom fi pãrtaºi ºi învierii Lui. ªtiind acestea, cã omul
nostru cel vechi s-a rãstignit împreunã cu El, ca sã se nimiceascã trupul pãcatului,
pentru a nu mai sluji noi pãcatului� (Romani 6, 4�6).

Pentru a înþelege aceastã renaºtere spiritualã a firii spre formarea virtuþii, vom lua un
exemplu sugerat de un dascãl al Bisericii: Sã ne închipuim un pom sãlbatic ce aduce rodire
nefolositoare. Dupã ce însã acesta va fi altoit, roadele lui vor fi cãutate. Aºa este ºi firea cea
veche dinainte de Botez, sãlbãticitã de pãcat. Dar harul baptismal îi imprimã, asemenea
altoiului, o înnoire spre sfinþenie, spre rodirea virtuþilor.

Cel care a dezvoltat aceastã învãþãturã ca pe o dogmã în spiritualitatea Rãsãritului
creºtin a fost Marcu Ascetul, egumenul unei mãnãstiri din Ancira. Pe la mijlocul secolului
al V-lea, acest pãrinte filocalic în mai multe scrieri dã rãspuns celor care contestau efectele
sfinþitoare ale harului baptismal, socotind botezul mai mult ca un simbol.

Marcu Ascetul aratã cã prin Botez, Hristos este primit în firea omului ºi lucreazã prin
harul Duhului Sfânt înnoirea firii. El însã nu exercitã nici o constrângere asupra libertãþii
omului. Altfel spus, omul posedã virtutea ca pe o putere divinã = äýíáìéò, ce i-a schimbat
firea pãcãtoasã. Dar numai prin voinþa liberã poate sã arate faptic, adicã sã actualizeze
aceastã putere a virtuþii pe care o are potenþial în suflet prin harul lui Hristos primit la
Botez. Iatã cuvintele ascetului creºtin: �Celor bogaþi în Hristos li s-a dãruit harul în chip
tainic, dar el lucreazã în ei pe mãsura împlinirii poruncilor. Harul nu înceteazã sã ne
ajute în chip ascuns, dar atârnã de noi sã facem sau sã nu facem binele pentru care
avem putere�.19 ...�Tot cel ce s-a botezat dupã dreapta credinþã a primit tainic tot harul. Dar
se umple de cunoºtinþa sigurã a acestui fapt, dupã aceea, prin lucrarea poruncilor�.20

Pentru a înþelege mai bine aceastã tainicã lucrare a harului divin asupra firii, ca liberã
rodire, sã ne îndreptãm privirile spre sufletul cel dãruit de Dumnezeu cu diverse daruri, precum
cel al muzicii, al picturii, al artei, al ºtiinþei. Dacã aceste daruri nu sunt puse în acþiune prin
voie liberã, ele vor rãmâne ca puteri ascunse în suflet. Dacã prin voia sa liberã omul va cultiva
darul sãu, acestea se vor dezvolta mereu, ºi o datã cu ele întreaga viaþã sufleteascã a celui ce
le posedã. Astfel, vom spune cã omul are datoria sã scoatã din potenþialitate spre actualitate
darul cu care Dumnezeu l-a înzestrat.

Prin urmare, Hristos primit prin Botez (�Câþi în Hristos v-aþi botezat, în Hristos v-aþi
ºi îmbrãcat�) cuprinde în sine firea cea nouã, adicã totalitatea virtuþii. �De la Botez omul

19 Filocalia, vol. I, p. 254.
20 Idem, p. 257
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are pe Hristos ascuns în sine�, spune Marcu Ascetul. �Domnul e ascuns în poruncile Sale.
Iar cei ce-L cautã pe El, îl gãsesc în mãsura împlinirii lor�.21

Accentuând aspectul ontologic, specific virtuþii creºtine, Sfântul Maxim Mãrturisitorul
spune cã �fiinþa tuturor virtuþilor este însuºi Domnul nostru Iisus Hristos�.22

La fel, ºi Fericitul Augustin evidenþiazã în Spiritualitatea apuseanã, în luptã cu
pelagianismul, cã virtuþile vin de la Dumnezeu însuºi, încât sufletul nu se poate lãuda pentru
ele. Datorãm virtuþile bunãtãþilor lui Dumnezeu.23

�El, Hristos, este cel care ne dã virtuþile în aceastã lume, El care, în locul tuturor
virtuþilor necesare în aceastã �vale a plângerii� ne va da o singurã virtute: pe El însuºi�.24

Având pe Hristos ca fiinþã a virtuþii, adicã germenele ei, vom ajunge la roadele sfinþeniei
creºtine prin împlinirea poruncilor lui Hristos, nu însã ca pe o lege apãsãtoare venitã din
afarã, ci ca pe o realitate înscrisã deja în inimile noastre: �De mã iubiþi, pãziþi poruncile mele�
(Ioan 14, 21); �De mã iubeºte cineva, va pãzi cuvântul meu, ºi Tatãl meu îl va iubi ºi vom veni
la el ºi locaº la el vom face� (Ioan 14, 23).

Dar atât timp cât firea omeneascã este în luptã cu pãcatul, calea virtuþii este strâmtã.
Ea înseamnã ascezã, adicã exerciþiu continuu de înnoire a vieþii dupã modelul lui Iisus
Hristos. Iar la temelia ascezei creºtine stã înfrânarea. Dupã cum aratã ºi numele, åãêñÜôåéá,
ca temei ºi lucrare a virtuþii, reprezintã puterea de stãpânire pe care o exercitãm faþã de noi
înºine, de biruinþã a omului nou în Hristos asupra omului vechi înclinat spre pãcat. Pentru
acest motiv, asceþii creºtini considerã înfrânarea ca fiind ðüíïò (nevoinþã, caznã, trudã,
renunþare la plãcerile ce duc la pãcat) ºi áãùí (lupta continuã cu pãcatul).

Omul în Hristos, purtãtor al virtuþii va fi într-o continuã strãdanie sau alergare,
asemenea atletului din arenã �uitând la cele ce sunt în urmã, ºi tinzând la cele dinainte�
(Filipeni 3, 13). ªi pe mãsurã ce ajunge la �starea de bãrbat desãvârºit, la mãsura vârstei
deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13), se vede ajuns la áðáèåßá, adicã la eliberarea de
patimi prin virtuþi. De aici reiese necesitatea dinamismului virtuþii creºtine.

Dinamismul virtuþii, de la enkrateia spre apatheia, se întreþine, se dezvoltã ºi se
desãvârºeºte tot sub formã sinergicã, de colaborare a firii cu harul divin. Harul îl primim mai
întâi prin Sfintele Taine, precum ºi prin Cuvântul lui Dumnezeu ºi prin Rugãciune.

Cuvântul lui Dumnezeu ca �duh ºi viaþã� (Ioan 6, 63) întreþine lucrarea Duhului ca
ºi comuniune cu Hristos, fiindcã Hristos se aflã � dupã cum am vãzut � în poruncile Sale, iar
cei ce-L iubesc, pãzesc poruncile Lui (Ioan 14, 15). Cuvântul lui Hristos impulsioneazã
spre virtute, ca spre fapte bine plãcute lui Dumnezeu.

21 Idem, p. 247
22 P.G. 90, 369 ºi 91, 1081
23 De Civitate Dei, XX, 25, P.L. 41, 656
24 Enarr. in Ps. 83, 11, P.L. 37, 1065 sq.
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Dupã cum aratã un om înduhovnicit, �Cuvintele de mântuire, scrierile Sfinþilor Pãrinþi,
rugãciunile ºi mai ales cuvintele lui Iisus, a doua Persoanã a Sfintei Treimi, sunt cu adevãrat
�apã vie�. Apa curge, ºi cuvintele curg ca apa; apa rãcoreºte ºi însufleþeºte trupul, iar cuvintele
de mântuire dau viaþã sufletului, umplându-l de pace ºi bucurie, de umilinþã ºi pocãinþã�.25

Pe de altã parte, Evanghelia ne înfãþiºeazã practic însãºi viaþa de virtute a Domnului,
care ni se oferã ca model de urmat: �Învãþaþi de la Mine cã sunt blând ºi smerit�� (Matei
11, 29); �Pildã v-am dat ca precum v-am fãcut eu, la fel ºi voi sã faceþi�� (Ioan 13, 15); �Nu
este ucenic mai presus decât dascãlul sãu; dar orice ucenic desãvârºit va fi ca dascãlul Sãu�
(Luca 6, 40; Ioan 13, 16, 15, 20). �Cine zice cã rãmâne în el dator este, precum a umblat acela,
ºi el aºa sã umble� (I Ioan 2, 6).

Rugãciunea oferã harul divin ca putere a lui Dumnezeu cu care ne aflãm în
comuniune. De aceea, rugãciunea este izvorul virtuþii. Fãrã rugãciune viaþa duhovniceascã
este moartã, iar virtuþile se sting. Rugãciunea dinamizeazã viaþa spre virtute, fiindcã în adevãrata
comuniune cu Dumnezeu intrã numai cei ce se cãiesc de pãcatele lor, cei ce iartã chiar ºi pe
duºmani, rugându-se pentru ei; cei cu inimã curatã, lipsitã de grijile ºi de poftele ce duc la
patimi înrobitoare; cei ce îmblânzesc pornirile firii spre rãzbunare� Rugãciunea aduce în
suflet virtutea smereniei, a milosteniei, a dreptãþii ºi iubirii, a pãcii ca viaþã divinã.

În acelaºi timp, cuvântul lui Dumnezeu ºi rugãciunea dinamizeazã virtutea prin
priveghere, ca atenþie la tine însuþi de a-þi pãstra inima curatã, nelãsându-te �biruit de rãu, ci
biruind rãul cu binele� (Romani 13, 15).

Cu cât rugãciunea devine mai curatã, cu atât ºi apatheia, ca biruinþã a patimilor prin
virtuþi, va fi mai deplinã. Astfel, sufletul va ajunge la plinãtatea virtuþii, identicã cu plinãtatea
dragostei lui Dumnezeu, care înseamnã trecerea de la dragostea naturalã ºi înºelãtoare a
sufletului, la dragostea proprie Duhului Sfânt. �Alta e dragostea naturalã a sufletului ºi
alta cea care vine în el de la Duhul Sfânt � remarcã un om înduhovnicit (Diadoh al Foticeii).
Cea dintâi e moderatã ºi e pusã în miºcare ºi de voinþa noastrã atunci când vrem. De aceea, e
ºi rãpitã cu uºurinþã de duhurile rele, când nu þinem cu tãrie la hotãrârea noastrã. Cealaltã, aºa
de mult aprinde sufletul de dragostea cãtre Dumnezeu, încât toate pãrþile lui se lipesc de
dulceaþa negrãitã a acestei iubiri, printr-o afecþiune negrãitã ºi infinitã. Cãci mintea, umplân-
du-se atunci de lucrarea duhovniceascã, se face ca un izvor din care þâºnesc dragostea ºi
bucuria�.26

Virtutea aceasta duhovniceascã devine din nou darul lui Dumnezeu.
În concluzie, vom preciza cã în urma harului prealabil, credinþa este impulsionatã

spre primirea în suflet a harului baptismal, adicã a lui Hristos, care restabileºte firea cãzutã în
pãcat, imprimându-i sfinþenia lui Dumnezeu. Restabilind chipul lui Dumnezeu în om, sufletul

25 Sfântul Ioan de Kronstadt, Viaþa mea în Hristos, trad. Diac. Dumitru Dura, Sibiu, 1995, p. 39.
26 Filocalia, vol. I, p. 347-348.
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posedã virtutea, ca dar ºi putere a lui Dumnezeu: äýíáìéò. De acum, virtutea va deveni un
act sinergic, de împreunã lucrare a firii cu harul lui Dumnezeu. Virtutea, ca act sinergic, va
avea în acelaºi timp ºi un caracter dinamic, purtând în sine energia, forþa de a se dezvolta
mereu. Caracterul dinamic al virtuþii angajeazã sufletul spre un continuu progres duhovnicesc,
spre atingerea desãvârºirii vieþii lui Hristos. Virtutea nu rãmâne o simplã potenþialitate:
äýíáìéò, ci va deveni actualitate: åíåñãåßá. Aceasta înseamnã cã renaºterea duhovniceascã
primitã prin harul baptismal, ca refacere a chipului lui Dumnezeu în om, va avea un caracter
dinamic, ce conduce la asemãnarea cu Dumnezeu. .

Prin urmare, chipul lui Dumnezeu îl redobândim prin harul divin, iar la
asemãnarea cu Dumnezeu ajungem prin virtute. Iar asemãnarea cu Dumnezeu este identicã
cu èåþóéò, adicã cu îndumnezeirea neîntreruptã a firii umane. Dar aceasta nu mai este
lucrarea firii, ci a harului lui Dumnezeu.

6. UNITATEA VIRTUÞII CREªTINE

Având ca obiect sãvârºirea binelui, unitatea virtuþii este datã de �unitatea binelui
neamestecat cu rãul�. Comentând Fericirea a IV-a, Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã Logo-
sul�Hristos spunând cã celor ce flãmânzesc în chip fericit de dreptate, le este rânduitã dreptatea,
a dat de înþeles prin aceasta tot chipul virtuþii, întrucât la fel de fericit este cel ce flãmânzeºte
de chibzuinþã, de curaj, de neprihãnire ºi de orice altceva ce se înþelege prin cuvântul virtute.
Cãci nu e cu putinþã ca un chip al virtuþii, despãrþit de celelalte, sã fie el însuºi, în sine,
virtutea desãvârºitã. Cãci în cel ce lipseºte ceva din cele ce sunt cugetate ca þinând de bine,
numaidecât se aflã ceva opus binelui. Neprihãnirii i se opune desfrânarea; chibzuinþei,
nechibzuinþa; ºi fiecãreia din cele înþelese ca bune i se opune ceva cugetat ca potrivnic. Drept
aceea, dacã nu sunt cugetate toate împreunã cu dreptatea, e cu neputinþã sã fie bun ceea ce e
lipsit de acelea. Cãci n-ar putea vorbi cineva de dreptate nebunã sau obraznicã, sau
desfrânatã, sau de una unitã cu oricare din cele cugetate ca rele. Iar dacã înþelesul
dreptãþii nu e amestecat cu nici un rãu, el cuprinde în sine numaidecât tot binele. Iar
binele e tot ceea ce e vãzut ca virtute� Iar dacã trebuie sã spunem un cuvânt ºi mai îndrãzneþ,
socotesc cã prin cuvântul despre virtute ºi dreptate, Domnul se fãgãduieºte pe Sine însuºi
dorinþei celor ce aud. Cãci �El s-a fãcut nouã înþelepciune de la Dumnezeu, dreptate ºi sfinþenie
ºi rãscumpãrare� (I Corinteni 1, 30), dar ºi �pâinea ce se pogoarã din cer� (Ioan 6, 50) ºi apã
vie� Aceasta este, deci, dupã judecata mea, adevãrata virtute: binele neamestecat cu
rãul, în care se cuprinde tot înþelesul celor cugetate ca bune; este Dumnezeu � Cuvântul
�virtutea care a acoperit cerurile�, cum zice Avacum (3, 3).27

27 Comentariu la Fericiri, IV, P.S.B. 29, p. 363-367.
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Dupã cum vedem, unitatea virtuþii este Binele neamestecat cu rãul. Iar Binele
neamestecat cu rãul existã în persoana lui Hristos. Origen arãta cã Logosul-Hristos se
formeazã El însuºi în creºtini prin practicarea virtuþilor. �El este Virtutea, în general, ºi
fiecare virtute, în special. Aceasta înseamnã cã atât Virtutea, cât ºi fiecare virtute în parte,
reprezintã Persoana divinã a lui Hristos. La fel, ºi practicarea virtuþilor se concretizeazã
existenþial în Persoana lui Hristos, fiind o participare la Persoana Sa. Acest fapt se explicã
prin unitatea virtuþii, ceea ce înseamnã cã �nu putem practica o virtute fãrã a le practica
ºi pe celelalte�.28

Unitatea virtuþii este datã apoi ºi de unicitatea harului divin. Acesta izvorãºte din
unica Fiinþã Treimicã ºi intrã ca putere divinã sfinþitoare în componenþa virtuþii. În acelaºi
timp, harul divin reprezintã lucrarea Duhului Sfânt, care adunã în unitatea Trupului lui Hristos,
membrele Sale, sfinþindu-le. Aceastã lucrare sfinþitoare a Duhului se concretizeazã prin puterea
harului care rodeºte virtutea, încât, pe bunã dreptate, Apostolul numeºte darurile Duhului
Sfânt �rod� (êáñðüò) ºi nu �roade� (Galateni 5, 22�23). Aºa cum lucrarea Duhului este
una, la fel este ºi virtutea, ca rod al ei, este una.

Spunem apoi cã virtutea este una ºi datoritã scopului ei ultim, care este desãvârºirea.
Aºa cum desãvârºirea nu poate fi de mai multe feluri, nici virtutea nu poate fi împãrþitã.
Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã virtutea reprezintã �imitarea lui Dumnezeu din partea
omului, potrivit puterilor sale. Ea nu are limite hotãrâte, ea este, de asemenea, împãrþitã
între toþi ºi, de aceea, nu se poate spune care virtute este mai aleasã ºi dupã care sã se nãzuiascã
mai întâi ºi mai pe urmã, cãci toate stau într-o legãturã intimã ºi ridicã pe toþi aderenþii lor
pânã la starea cea mai înaltã. Virtutea este una�.29 Dacã virtutea nu ar fi una în fiinþa ºi
funcþia ei, ar însemna cã drumul spre desãvârºire va fi întortochiat de cãrãrile care duc la el�
Clement Alexandrinul aratã cã toate virtuþile se þin strâns legate întreolaltã, încât acela care
posedã una, posedã ºi pe celelalte. �Nu este bãrbãþie fãrã rãbdare ºi nici înfrânare fãrã
cumpãtare, cãci virtuþile se înlãnþuiesc unele cu altele� Astfel înfrânarea este dispoziþia
sufleteascã, datoritã cãreia nu se depãºesc cele ce sunt conforme cu dreapta raþiune� Nu
existã cumpãtare fãrã bãrbãþie, pentru cã din porunci se naºte prudenþa, care urmeazã pe
Dumnezeu Cel ce a rânduit totul; din porunci se naºte dreptatea, imitarea dispoziþiilor dum-
nezeieºti; ºi, ajungând înfrânaþi potrivit acestei dreptãþi, mergem curaþi spre evlavie ºi spre
fapte plãcute lui Dumnezeu, asemãnându-ne Domnului, atât cât ne stã în puterea noastrã, care
suntem cu firea muritori�.30

Sfântul Ioan Gurã de Aur vine cu precizarea cã unitatea virtuþii constã în iubire,
dupã cum Mântuitorul însuºi a sintetizat toatã legea ºi prorocii în iubirea faþã de Dumnezeu ºi

28 Henri Crouzel, Origen (trad. rom. Cristian Pop) Sibiu, 1999, p.155.
29 Emilian Voiuþchi, Teologia Moralã Ortodoxã, vol. I, Cernãuþi, 1906, p. 180.
30 Stromata II, 80, 1-5, P.S.B. 5, p. 153-154.
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faþã de aproapele. �Izvorul, dezvoltarea, sfârºitul, materia, precum ºi Binele suprem se aflã
numai în iubirea lui Dumnezeu, îmbinatã cu iubirea aproapelui, care este ºi principiul intern
al tuturor virtuþilor�457 , spune marele antiohian. Este foarte adevãratã afirmaþia sa dacã ne
gândim cã Dumnezeu cel Unul �este iubire ºi cel ce rãmâne în iubire rãmâne în Dumnezeu ºi
Dumnezeu rãmâne în el� (I Ioan 4, 16). Virtutea iubirii asigurã unitatea virtuþii însãºi
precum ºi a razelor ei de luminã.

Datã fiind unitatea virtuþii în diversitatea ei, nu greºesc întru nimic cei ce socotesc
una sau alta dintre virtuþi ca fiind izvorul celorlalte. Bunãoarã, Sfântul Vasile cel Mare nu
greºeºte atunci când socoteºte smerenia a fi �ðáíÜñåôïò� (atotvirtuoasã).458  Nici Sfântul
Ioan Gurã de Aur nu greºeºte atunci când spune despre milostenie cã este �regina tuturor
virtuþilor�.459  Nici Sfântul Ioan Scãrarul, când spune despre �sophrosyne (castitas) cã este
numele (titulatura, firma) comun al tuturor virtuþilor�.460  Nici Sfântul Grigorie de Nyssa, care
spune despre dreptate, dupã cum am vãzut mai sus, cã este �tot chipul virtuþii�. Nici Sfântul
Grigorie cel Mare care spune despre rãbdare cã este �radix et custos omnimum virtutum�
(rãdãcina ºi pãzitoarea tuturor virtuþilor)461 . Nici Sfântul Ignatie Teoforul, când considerã
credinþa a fi începutul, iar iubirea desãvârºirea vieþii creºtine.462

ªi exemplele pot continua�
Prin urmare, virtutea nu se desparte pe sine, ci se exprimã în unitatea statornicã a

Binelui, care este unul.

7. GENEALOGIA VIRTUÞII CREªTINE

Faptul cã virtuþile se nasc unele dintre altele, o spun mai întâi stoicii, iar dupã ei,
Filon din Alexandria. El ne uºureazã posibilitatea înþelegerii naºterii virtuþilor una din alta,
asemãnând genul din care se nasc speciile. Concret vorbind, genul ar fi raza de soare, care
atunci când trece printr-o suprafaþã prismaticã dã naºtere multicolorului curcubeu�

Am vãzut cã virtutea creºtinã, ca putere a harului divin ºi strãdanie umanã, reprezintã
o unitate, ca viaþã în Hristos ºi ca rod al Duhului Sfânt. Aceastã unitate se împlineºte prin
iubire faþã de Dumnezeu, din care iradiazã toate celelalte virtuþi, ca tot atâtea raze de luminã
ºi cãldurã îndreptate spre semeni ºi spre întreaga creaþie. Vom spune acum cã virtuþile nãscute

457 Emilian Voiuþchi, o.c.p. 182.
458 P.G. 31, 645 B
459 P.G. 49, 213
460 Scara Raiului, Cuv. XV, P.G. 88, 880 c
461 Hom. in Evang XXV, în D.Th.C., XI-2, col 2249.
462 Epistola cãtre Efeseni, XIV, 1, P.S.B. 1, p. 162.



276

Ascetica

din iubirea de Dumnezeu ºi harul divin, se nasc una din alta spre a se desãvârºi în
unitatea aceleiaºi iubiri.

Astfel, avem dintru început credinþa, nãdejdea ºi dragostea (I Corinteni 13, 13). Nu
vom înþelege cã mai întâi apare în suflet credinþa, iar aceasta se retrage spre a face loc
dragostei� Prin lucrarea credinþei se dezvoltã mereu dragostea, dar, în acelaºi timp, se
amplificã ºi credinþa. Numai dupã încetarea virtuþii însãºi, în veºnic, va înceta ºi credinþa.
Dragostea va rãmâne însã veºnicã, nu ca virtute (ca strãdanie ºi putere a firii umane), ci ca
har, spre continua desãvârºire a firii omeneºti în viaþa divinã. În acest sens, Sfântul Ignatie
Teoforul vine cu aceiaºi precizare. Credinþa este áñ÷Þ (începutul), iar iubirea este ôÝëïò
(sfârºitul), adicã desãvârºirea vieþii în Dumnezeu care este dragoste.31

Prin urmare, virtuþile creºtine se formeazã din credinþã, nãdejde ºi dragoste, nãscându-
se unele din altele ºi amplificându-se unele din altele.

Referindu-se concret la genealogia virtuþilor ca raze de luminã ale virtuþii, Clement
Alexandrinul, spune urmãtoarele: �Nu este bãrbãþie fãrã rãbdare ºi nici înfrânare fãrã
cumpãtare cãci virtuþile se înlãnþuiesc unele cu altele. Omul la care este aceastã înlãnþuire
de virtuþi, la acela este ºi mântuirea, deci pãstrarea unei bune stãri� Cel care are în chip
gnostic o singurã virtute le are pe toate, datoritã înlãnþuirii lor reciproce. Astfel înfrânarea
este o dispoziþie sufleteascã, datoritã cãreia nu se depãºesc cele ce sunt conforme cu dreapta
raþiune sau cel care se stãpâneºte sã nu porneascã la fapte care sunt împotriva raþiunii. Nu
existã cumpãtare fãrã bãrbãþie, pentru cã din porunci se naºte prudenþa (înþelepciunea),
care urmeazã pe Dumnezeu Cel ce a rânduit totul; din porunci se naºte dreptatea, imitatoarea
dispoziþiilor dumnezeieºti; ºi ajungând înfrânaþi potrivit acestei dreptãþi, mereu curaþi
spre evlavie ºi spre fapte plãcute lui Dumnezeu, asemãnându-ne Domnului, atât cât ne stã
în puterea noastrã, care suntem cu firea muritori�.32

Modul cum virtuþile se nasc una din alta îl vedem cu claritate prezentat în Fericiri.
Începutul îl face smerenia. Din ea se naºte pocãinþa ºi blândeþea. Odatã sufletul pregãtit ca
un ogor, prin aceste virtuþi, face vie lucrarea harului prin dorinþa de dreptate, ca sfinþenie a
vieþii, ºi milostenie ca rodire faþã de viaþa semenului. O astfel de inimã curãþitã de pãcate va
vedea ºi se va împãrtãºi de viaþa divinã, iar harul divin va lucra în suflet pacea. Aceste virtuþi
vor culmina cu iubirea integralã faþã de Dumnezeu, care merge pânã la jertfa totalã pentru
idealul împãrãþiei.

Genealogia virtuþilor una din alta în duhul specific al vieþii în Hristos este prezentatã
în epistolele pastorale, ca îndemnuri apostolice privind calitãþile sau virtuþile cu care trebuie
sã fie împodobitã viaþa creºtinului în diferitele ei împrejurãri, situaþii, demnitãþi ºi slujiri.
Aceste virtuþi specifice, vizeazã calitãþile feþelor bisericeºti, pe slujitori, pe cei bogaþi, pe

31 Ibidem.
32 Stromata II, XVIII, 80, 1-5



277

Virtutea creºtinã

vãduve, pe fecioare, etc. Astfel, virtutea creºtinã reprezintã rodul Duhului Sfânt în comunitatea
ecclezialã (Galateni 5, 22-23).

Genealogia virtuþilor o vedem limpede ºi din îndemnurile Sfântului Apostol Petru, de
a ne �face pãrtaºi dumnezeieºtii firi. Mai întâi se cuvine sã scãpãm de stricãciunea poftei din
lume. Pentru aceasta, punând toatã sârguinþa, adãugaþi la credinþa voastrã virtutea, iar la vir-
tute cunoºtinþa, la cunoºtinþã înfrânarea, la înfrânare rãbdarea, la rãbdare evlavie, la evlavie
iubirea frãþeascã, iar la iubirea frãþeascã dragostea. Cãci dacã aveþi acestea ºi sporesc în voi,
ele nu vã vor lãsa nici trândavi, nici sterpi în cunoaºterea Domnului nostru Iisus Hristos�
(II Petru 1, 4�8).

Praxis-ul creºtin (ascetica) a reþinut schema virtuþilor stabilitã de Clement Alexandrinul:
�Lucru dumnezeiesc este, deci, o atât de mare schimbare, ca cineva din necredincios sã ajungã
credincios ºi credinþa sã-l facã sã aibã nãdejde ºi fricã. Credinþa ni se pare a fi pornire spre
mântuire; dupã credinþã vine frica, nãdejdea ºi pocãinþa, unite cu înfrânarea ºi rãbdarea;
acestea propãºind, ne duc la dragoste ºi la gnozã (la cunoºtinþã)�.33

De aici, vedem cã toate virtuþile creºtine se nasc din credinþa lucrãtoare în dragoste,
iar roade ale iubirii realizeazã împreunã gnoza creºtinã, adicã cunoaºterea lui Dumnezeu ca
iubire ºi viaþã divinã.

8. VIRTUTEA ªI EPECTAZA
CA DESÃVÂRªIRE A VIEÞII ÎN HRISTOS

Derivat de la ea åðåêôåßíïìáé, care înseamnã a tinde cu ardoare spre ceva, a nãzui cu
toate puterile, cuvântul �epectazã� defineºte tocmai întinderea sufletului omenesc spre
parametrii maximi ai devenirii sale. Ca nãzuinþã cãtre Dumnezeu, epectaza este sinonimã cu
�anabasis�, ca urcuº cãtre Dumnezeu, având la bazã erosul divin aflat în sufletul omului.
Aºa cum gravitatea atrage toate lucrurile de jos, tot astfel erosul ridicã sufletul omenesc spre
neîntrerupta lui nãzuinþã de desãvârºire în Dumnezeu. De fapt, însuºi sufletul omenesc se
structureazã dinamic ºi creator spre a-ºi împlini menirea devenirii sale, atras fiind de ideea
unei noutãþii continue. Platon spunea pe bunã dreptate cã însãºi �gândul este o dorinþã a
noului� (nüesis tou néou hésis � Cratylos 411 d). Iar aceastã dorinþã a noului este nãzuinþa
ascendentã spre valorile menite sã-i aducã sufletului împlinirea cunoaºterii.34

33 Stromata II, 31, 2-3; P.S.B. 5, p. 115
34 Un distins dascãl de psihiatrie, Eduard Pamfil, ca o replicã faþã de �dogma� psihanalizei, care

coboarã sufletul omenesc în inconºtient, îºi intituleazã cartea: �Persoanã ºi devenire�, Bucu-
reºti, 1976, încercând sã demonstreze cã sufletul omenesc se structureazã dinamic ºi creator
pe ideea de noutate. Iar conºtiinþa se formeazã ca o devenire, ascensiune spre un orizont
luminos, veºnic deschis.
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Epectaza ca tendinþã a sufletului de a se desãvârºi prin virtute, înseamnã descoperirea
mereu noilor ºi variatelor aspecte ale Binelui absolut existent în Dumnezeu, desfãºurându-se
în douã faze. Prima fazã este cea a colaborãrii cu harul divin prin ascezã, adicã prin necontenitã
ostenealã duhovniceascã, cea de a doua fazã este cea a desãvârºirii necontenite în slava lui
Dumnezeu prin lucrarea exclusivã a harului divin.

8.1. Creºterea în virtute ºi epectaza

Noþiunea de �epectazã� a fost introdusã în spiritualitatea creºtinã de Sfântul Apostol
Pavel în prea frumoasa asemãnare a �atletului lui Hristos� cu alergãtorul din arenã. Atletul
lui Hristos în drumul spre desãvârºirea fãrã margini a lui Dumnezeu, �uitând la cele ce sunt în
urmã, tinde (nãzuieºte mereu) la cele dinainte�� (Filipeni 3, 13). Epectaza ca nãzuinþã
necontenitã spre desãvârºire se temeluieºte pe ascezã, ca exerciþiu continuu de creºtere în
virtute, având ca þintã �starea de bãrbat desãvârºit, mãsura vârstei deplinãtãþii lui Hristos�
(Efeseni 4, 13).

Epectaza, ca expresie a dinamismului virtuþii, porneºte de la starea de �pruncie
duhovniceascã� (I Corinteni 3, 1) ºi necontenit nãzuieºte spre apatheia, ca nepãtimire, ca
eliberare de patimi prin virtuþi, ºi desãvârºire în dragostea cea fãrã hotar a lui Dumnezeu.

 Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã �aºa precum corpurile ce tind în jos, dacã pornesc
la vale, chiar dacã nimeni nu le mai împinge dupã prima miºcare, se avântã prin ele însele
într-o miºcare cãtre cele de sus, ridicându-se de la cele de jos, spre înãlþime. ªi nefiind nimic
care sã-i opreascã de sus pornirea (pentru cã firea binelui este atrãgãtoare pentru cele ce
privesc spre el), sufletul se ridicã mai sus de la sine, întinzându-se împreunã cu dorinþa dupã
cele cereºti spre cele dinainte, cum zice Apostolul (Filipeni 3, 14), continuând zborul spre
ceea ce este mai sus. Cãci, dorind ca prin cele ajunse sã nu piardã înãlþimea vãzutã mai sus, e
purtat neîncetat de pornirea spre cele de sus, reînnoind mereu prin cele dobândite tãria zborului.
Fiindcã lucrarea prin virtute îºi hrãneºte puterea prin ostenealã, neslãbindu-ºi tãria prin lucrare,
ci sporind-o�.35

Aceeaºi realitate o vedem ºi în natura fizicã a omului, dezvoltând organele prin exersarea
funcþiei lor. La fel, ºi în sufletul omenesc, funcþiile acestuia se dezvoltã ºi se desãvârºesc prin
exersarea lor. Staticul le sleieºte dinamismul lor creator. Dacã viaþa este miºcare, ºi aºa este,
aceastã miºcare a sufletului se orienteazã totdeauna spre bine într-o direcþie ascendentã,
urmãrind mai binele.

Epectaza, ca dinamism al virtuþii, se întemeiazã pe faptul cã binele, pe care virtutea
îl reprezintã, este o continuã chemare spre mai bine. El nu are formã staticã, ci dinamicã. Se

35 Viaþa lui Moise, P.S.B. 29, p. 90-91.
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aflã într-un progres continuu� Apostolul spune cã �celui ce i se pare cã stã, sã ia aminte sã
nu cadã� (I Corinteni 10, 12), evidenþiind necesitatea progresului duhovnicesc, de necontenitã
nãzuinþã de a te asemãna cu desãvârºirea vieþii lui Hristos, ce nu poate fi niciodatã atinsã de
muritorii aflaþi sub zodia pãcatului� Ea reprezintã însã o continuã chemare de a urca pe
calea virtuþii spre piscul desãvârºirii lui Hristos. Sfântul Grigorie de Nyssa se referã în acest
sens la �creºterea în direcþia binelui, ºi schimbarea spre mai bine, transformând continuu
spre ceea ce este mai dumnezeiesc pe cel care se schimbã în aceastã direcþie. Ceea ce pãrea de
temut, adicã faptul cã natura este schimbãtoare, vom arãta cã este un fel de aripã întinsã în
zborul spre mai bine, iar refuzul schimbãrii spre mai bine va fi o nenorocire. Deci, cel
care vede în noi înclinarea spre schimbare sã nu se întristeze, pentru cã schimbându-se
totdeauna spre mai bine ºi transformându-se din slavã în slavã, el se schimbã astfel, devenind
totdeauna mai bun prin creºterea zilnicã, desãvârºindu-se totdeauna fãrã sã atingã vreodatã
limita desãvârºirii. Desãvârºirea constã, de fapt, tocmai în a nu opri procesul de desãvârºire
în vreo limitã�.36  De aici vedem cã epectaza ca proces continuu în virtute nu înseamnã
staþionarea în procesul dobândit, ci desãvârºirea faptei începute: �Duceþi dar pânã la capãt
fapta, aºa încât ardoarea voastrã de a voi sã fie tot una cu aceea de a ºi împlini din ceea ce
aveþi� (II Corinteni 8, 11). Simbolul epectazei este Moise, care �nu se opreºte deloc în
urcuºul sãu, nici nu-ºi fixeazã limite la miºcarea sa cãtre înãlþimi, ci odatã ce a pus piciorul
pe scarã, el nu înceteazã sã urce treptele acesteia ºi continuã mereu sã se ridice, deoarece
orice treaptã pe care o urcã dã totdeauna, înaintând spre una superioarã� Dar ridicat prin
astfel de înãlþãri, arde încã de dorinþã ºi e flãmând de ºi mai mult. ªi înseteazã încã de cele
care se adapã pururi cât putea. ªi, ca ºi cum nu s-ar fi împãrtãºit încã, se roagã sã dobândeascã,
cerând lui Dumnezeu sã i se arate, nu cât poate sã vadã, ci cât este Acela�.37

8.2. Epectaza în slava lui Dumnezeu

De acum, virtutea nu mai este ostenealã. Ea �strãluceºte de slavã� în sufletul în care
�vede strãlucirea luminii�.38 Iar �dorinþa celor ce au dobândit-o nu se opreºte, iar harul de
mai înainte îi împuterniceºte de cele mai mari, ºi dacã Cel ce se dãruieºte pe Sine este nesfârºit
ºi se uneºte cu prisosinþã ºi din belºug ce piedicã mai e ca sã nu ºi înainteze fiii veacului viitor
în ea la nesfârºit, agonisind har dupã har ºi urcând cu bucurie urcuºul cel neobosit, spune
Sfântul Grigorie Palama. Aºadar, �tot darul de sus este desãvârºit� (Iacob 1, 11), dar nu
atotdesãvârºit. Cãci Cel atotdesãvârºit nu primeºte adaos�.39

36 Pr. Dr. Vasile Rãducã, Antropologia Sfântului Grigorie de Nyssa, Bucureºti, 1996, p. 135.
37 Sfântul Grigorie de Nyssa, Viaþa lui Moise, P.S.B. 29, p. 91.
38 Ibidem.
39 Filocalia, vol. VII, p. 237.
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Epectaza slavei sau a mãririi ca neântreruptã aspiraþie a sufletului în comuniunea lui
Dumnezeu are un caracter veºnic ºi reprezintã lucrarea exclusivã a harului divin. Apostolii au
anticipat-o cu prilejul schimbãrii la faþã a Domnului pe Tabor. ªi dupã ei au urmat marii asceþi
iluminaþi de puterea ºi lucrarea Duhului Sfânt, dupã cum atât de plastic ºi sugestiv se exprimã
un poet creºtin: �Eram cãzuþi în fãrãdelege, / mergeam din ce în ce mai jos, / Tu ne-ai scãpat
ºi-abia acuma / vedem din ce adânc ne-ai scos. / Din vãi de chin ºi de tristeþe / mereu în jurul
Tãu ne-aduni, noi te urmãm � ºi-abia acuma / vedem pe ce nãlþimi ne sui. / Abia acum
gustãm dulceaþa / ºi harul noii Tale vieþi / când Tu ne porþi din slavã-n slava / atâtor mii
de frumuseþi: / O, când ne-împãrtãºeºti în Tine / de-un har atât de minunat / cântãm
plângând de bucurie: / Iisus, fii binecuvântat!� (Traian Dorz).

* * *
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Privire generalã

Virtuþile teologice sunt indicate de Sfântul Apostol Pavel ca fiind: credinþa, nãdejdea
ºi dragostea (I Corinteni 13,13). Ele se numesc �teologice� fiindcã sunt mijloace de a cunoaºte
pe Dumnezeu ºi a intra în comuniune cu El. În acelaºi timp, sunt moduri de realizare ºi trãire
a vieþii înnoite prin harul divin. Prin aceste virtuþi ne împãrtãºim de viaþa divinã, ridicându-ne
la unirea cu Dumnezeu, la îndumnezeire prin harul divin.

Virtuþile teologice reprezintã puterea ºi lucrarea harului divin în viaþa credinciosului,
ridicându-i sufletul la cel mai înalt nivel al cunoaºterii, comuniunii ºi unirii cu Dumnezeu.
Nu fãrã temei, scolastica le-a numit virtuþi �supranaturale�, spre a le deosebi de celelalte
virtuþi, care sunt calitãþi naturale ale sufletului. Virtuþile teologice le-am primit - spun Pãrinþii
Bisericii - odatã cu harul Sfântului Botez, ºi astfel Hristos rãmâne în sufletul nostru �ascuns
în virtuþi�. Sfântul Ioan Gurã de Aur spune în acest sens cã �împreunã cu iertarea pãcatelor ºi
sfinþirea, botezul dã împãrtãºirea Duhului Sfânt, înfierea ºi viaþa veºnicã, credinþa nãdejdea ºi
iubirea care rãmâne�. Se cuvine sã facem precizarea cã dacã pe celelalte virtuþi numite �natu-
rale� le dobândim prin strãdanie continuã ºi susþinutã, tot la fel ºi pentru �activarea� virtuþilor
teologice �infuzate� sau �revãrsate� ca daruri ale harului divin, va trebui sã depunem
interes ºi strãdanie în cultivarea lor, ºtiut fiind cã harul divin nu lucreazã în firea noastrã fãrã
adeziunea libertãþii de voinþã, ºi nu-ºi amplificã acþiunea fãrã neîntrerupta colaborare cu el.

Într-un Lexicon apãrut recent, virtuþile teologice sunt considerate ca roade ale sophiei
divine.40  Autoritatea lor divinã nu le diminueazã însã întru nimic valoarea. Autoritatea divinã
a virtuþilor teologice le confirmã originea, indicând în acelaºi timp ºi orientarea întregii noastre
vieþi duhovniceºti spre desãvârºirea lor;

1. CREDINÞA

1.1. Noþiunea ºi definiþia credinþei

În antichitatea precreºtinã credinþa era corelatã într-o unitate organicã cu învãþãtura
(studiul, ºtiinþa): ìÜèåóéò êáß ðßóôéò. Aceasta era credinþa adevãratã (pistis alethe), spre
deosebire de credinþa falsã (pseude pistis). Credinþa se înscrie în opinie � spune Platon �
fiind o parte a ei (Republica 511 e). Credinþa adevãratã determinã certitudinea, adicã

40 Victor Sexer, Sophia, in Lexicon für Theologie und Kirche, Freiburg - Basel - Roma - Wien,
2000, vol. IX, p. 730.
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încrederea, de unde ºi noþiunea de �încredinþare� (în + credinþare) în sensul de a avea credinþã
în cineva pe baza unor probe sigure.41

În vocabularul limbii române, credinþa poate avea un înþeles laic ºi unul religios. În
sens laic credinþa exprimã o pãrere, socotinþã, deducþie. În sens religios creºtin, ea este
certitudine, siguranþã, convingere. Sub aspect religios �credinþele� pot fi sinonime ºi cu culturile
diferitelor popoare, nu în sens axiologic, ci ca mentalitate a aºa numitului �homo religiosus�
(Mircea Eliade).

Noi ne raportãm totdeauna faþã de realitate într-o relaþie de cunoaºtere. Aceasta poate
fi de trei feluri: mai întâi empiricã, prin simþuri. Apoi raþionalã. Aceasta aparþine numai
omului, ca fiinþa care vede ºi examineazã realitatea, descoperind legile din univers, spre a
forma concepte. Cunoaºterea raþionalã poate avea un caracter concret, dar poate avea ºi un
caracter intuitiv � speculativ, orientatã spre formularea noþiunilor abstracte. A treia formã de
cunoaºtere este cea prin credinþã. Cu credinþa opereazã homo religiosus în cunoaºterea
valorilor absolute ºi transcendente. Este adevãrat cã acestea pot fi intuite ºi cu raþiunea
speculativã, dar tot raþiunea le poate ºi nega�Adevãrurile transcendente devin proprii
sufletului omenesc prin raþiunea luminatã de credinþã. Nici credinþa nu exclude raþiunea
sãnãtoasã, ci o considerã ca un aliat în manifestarea ei corectã. Nu ºi deplinã. Prin raþiune noi
putem dovedi existenþa lui Dumnezeu, dar numai prin credinþã putem intra în legãturã cu El.
Altfel spus, credinþa este busola care indicã ºi conduce raþiunea spre Dumnezeu, luminând-o
cu strãlucirea adevãrului absolut.

Pe de altã parte, cunoaºterea lui Dumnezeu implicã în sine legãtura ºi comuniunea cu
El. Fiind deasupra realitãþilor pe care le poate intui raþiunea, adevãrul despre Dumnezeu îl
primim prin credinþã, pe baza autoritãþii Lui, ºi astfel spunem cã acestea sunt adevãruri de
credinþã. Credinþa merge mai în adânc în cunoaºterea lui Dumnezeu. Ea implicã o legãturã
dintre sufletul omenesc ºi viaþa divinã. Astfel credinþa ca act de cunoaºtere implicã o
participare la viaþa lui Dumnezeu. Aceastã participare nu se poate face oricum. Dumnezeu
este prin excelenþã Spiritul pur, ce nu poate avea atingere cu nici un fel de întinãciune. Aºa cã
numai în mãsura în care noi ne eliberãm de pãcat ºi patimã, ca forme ale întinãciunii, putem
intra în comuniune cu Dumnezeu ºi Îl putem cunoaºte. În acelaºi timp, Dumnezeu are calitatea
de a fi Persoanã. El se deschide spre om ºi spre întreaga creaþie prin iubire, dar ºi sufletul
omenesc intrã în comuniunea iubirii lui Dumnezeu tot prin iubire, fiindcã ºi omul este persoanã,
posedând ontologic intenþionalitatea spre comuniune ºi comunicare.

Prin urmare credinþa reprezintã o putere a sufletului omenesc, care îl ridicã la
cunoaºterea ºi comuniunea lui Dumnezeu, sau la gnozã, prin apatheia ºi prin iubire. Pe
lângã acestea, în definiþia credinþei ca virtute creºtinã intrã ºi calitatea ºi capacitatea ei
salvatoare, mântuitoare, ca eliberare de pãcat ºi comuniune cu Dumnezeu prin Hristos.
Numai prin credinþa în Hristos noi putem intra în comuniunea cu Tatãl, putându-L cunoaºte

41 Gheorghe Vlãduþescu, O encilcopedie a filosofiei greceºti, Bucureºti, 2001, p. 506.
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printr-o unire veºnicã de iubire cu El. Astfel, specificul credinþei ca virtute creºtinã este
dat de comuniunea vieþii în Hristos. Noi credem în Dumnezeu, fiindcã mãrturisim credinþa
în Hristos, Cel ce ne-a împãcat cu Dumnezeu, eliberându-ne din pãcat, Cel ce prin duhul
vieþii Lui ne dã putere de a ne sfinþi viaþa, spre a participa la viaþa de sfinþenie a lui Dumne-
zeu. Prin urmare, credinþa ca virtute creºtinã implicã ºi harul lui Hristos de a ne ridica din
moartea pãcatului la sfinþenia vieþii lui Dumnezeu. Credinþa ca virtute creºtinã este un act
sinergic, de primire liberã a lui Hristos în viaþa noastrã, oferind sufletului puteri
nebãnuite de a-ºi consolida puterile creatoare spre un ideal mãreþ, transcendent ºi veºnic.

1.2. Necesitatea ºi manifestãrile credinþei

Sfântul Apostol Pavel, accentuând rolul indispensabil pe care îl are credinþa în
cunoaºterea ºi stabilirea comuniunii cu Dumnezeu, evidenþiazã faptul cã �fãrã credinþã nu
putem fi bineplãcuþi lui Dumnezeu�(Evrei 11, 6).

În acelaºi timp, Mântuitorul a acordat credinþei un prim rol în opera de mântuire a
omului.

Întrebãri, precum: �Crezi cã pot face Eu aceasta?��
Concluzii, precum: �Credinþa ta te-a mântuit��
Învãþãturi, precum: �Toate sunt cu putinþã celui ce crede�;
Mustrãri, precum: �Puþin credinciosule, pentru ce te-ai îndoit?�
Aprecieri, precum: �Mare este credinþa ta!�; �Nici în Israel n-am aflat atâta credinþã�.
Încercãri ale credinþei, cum a fost cazul femeii cananeence;
Puterea credinþei de a muta munþii;
Libertatea credinþei: �ªi nu a putut face nici o minune din cauza necredinþei lor�.
Toate acestea constituie un laitmotiv care scoate în evidenþã necesitatea ºi puterea

credinþei ca act liber, precum ºi lipsa de spectacol în afirmarea ei. Când Mântuitorului i s-a
cerut sã facã o minune pentru a crede în El, le-a recomandat �semnul lui Iona��

De aici vedem naturaleþea, sinceritatea ºi discreþia adevãratei credinþe mântuitoare
prin care intrãm în comuniune cu Dumnezeu, ca lucrare a harului Sãu ºi a voinþei noastre
libere.

1.3. Formarea credinþei ca virtute creºtinã

Sfântul Apostol Pavel ne spune cã �credinþa vine din auzite, iar auzirea prin cuvântul
lui Dumnezeu� (Romani 10, 17). E vorba de lucrarea cuvântului lui Dumnezeu ca purtãtor
de har. Atât harul, cât ºi cuvântul lui Dumnezeu sunt lucrãri ale Sfântului Duh care conduc
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spre Hristos. Cei care au venit la Hristos sunt �nãscuþi din nou� prin propovãduirea cuvântului
(I Petru 1, 24). Mântuitorul Însuºi S-a rugat înaintea Sfintelor Sale Patimi nu numai pentru
Sfinþii Apostoli, �ci ºi pentru cei ce vor crede prin cuvântul lor� (Ioan 17, 20). Cuvântul lui
Dumnezeu �este viu ºi lucrãtor� (Evrei 4, 12). El deþine o putere în sine, are adicã o putere
sacramentalã ireversibilã. De aceea, cuvintele Scripturii nu sunt litere moarte, ci semne ale
prezenþei ipostatice a Logos-ului Hristos: �Cuvintele pe care vi le-am spus eu sunt duh ºi
viaþã� (Ioan 6, 63). Cuvântul lui Dumnezeu este purtãtor de putere ºi har (I Corinteni 2, 5).
Odatã ce este propovãduit, cuvântul nu rãmâne fãrã rezultat, fãrã sã-ºi împlineascã misiunea
sa: �Aºa va fi cuvântul Meu, care iese din gura mea; nu se va întoarce la Mine fãrã rod ºi va
împlini toate câte am voit ºi va face cu spor cãile Mele� (Isaia 55, 11-13).42

Pe de altã parte, cei de la Cincizecime, care au primit cuvântul Apostolului Petru, au
primit în acelaºi timp ºi noua credinþã, constituindu-se în Biserica lui Hristos dupã ce s-au
pocãit de faptele lor din trecut ºi au primit botezul Sfintei Treimi. �Viaþa noastrã în Hristos �
spune patrologul G. Florovsky � începe prin a ne pocãi datoritã credinþei� Nici un om nu
poate primi Evanghelia pânã nu se pocãieºte, adicã pânã ce nu-ºi schimbã mintea. Cãci în
limbajul evanghelic �metanoia� nu înseamnã pur ºi simplu o recunoaºtere a pãcatului ºi
cãinþa pentru el ci în mod precis o �schimbare a minþii�, o profundã schimbare a atitudinii
mentale ºi emoþionale a omului, o reînviere integralã a sinei omului, o reînnoire ce începe cu
renunþarea la sine ºi se împlineºte ºi este pecetluitã cu Duhul�.43

1.4. Aspectul specific al credinþei ca virtute teologicã

Când Sfântul Apostol Pavel a specificat cã �acum rãmân aceste trei: credinþa, nãdejdea
ºi dragostea�� (I Corinteni 13, 13), el ne-a lãsat învãþãtura cã prin aceste virtuþi noi ajungem
în comuniune cu Dumnezeu ºi ne desãvârºim viaþa prin unire cu El. Din acest motiv, aceste
virtuþi se numesc �teologice�. Ele nu pot fi concepute ca fiind separate una de alta, ci aflân-
du-se într-o unitate organicã ºi funcþionalã, ca daruri ale Duhului Sfânt. Desigur, începutul
comuniunii cu Dumnezeu îl face credinþa. Dar credinþa ca virtute creºtinã are specific puterea
de a ne introduce în comuniunea cu Tatãl prin Hristos. El ºi în special jertfa Sa mântuitoare
reprezintã conþinutul credinþei ca adeziune liberã a sufletului omenesc. Pentru acest motiv,
Apostolul precizeazã cã specificul credinþei creºtine este de a fi totdeauna �credinþa în Hristos
(Galateni 3, 26; Coloseni 1, 4) sau �credinþa lui Iisus Hristos� (Romani 3, 22-26; Galateni
2, 16; 3, 22). Altfel spus, credinþa reprezintã începutul vieþii noastre în Hristos, fiindcã �prin
credinþã locuieºte Hristos în inimile noastre� (Efeseni 3, 17).

42 Ion Bria, Credinþa pe care o mãrturisim, Bucureºti, 1987, p.38
43 Duhul pierdut al Scripturii, trad. Ioan I. Icã, în rev. Mitropolia Ardealului nr.3/1986, p.20
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Specificul credinþei ca virtute creºtinã rezidã în aceea cã ea constituie un act
sinergic, adicã o împreunã lucrare a firii cu harul divin. Ea este în primul rând dar de la
Dumnezeu, sau har al Duhului Sfânt; este instrumentul prin care prindem în noi harul
divin dat prin Hristos. Vãzând la un moment dat puþinãtatea credinþei lor, Apostolii cer
Domnului: �Adaugã-ne credinþã� (Luca 17, 4). De aici vedem cã credinþa ca virtute creºtinã
este un dar de la Dumnezeu ºi în acelaºi timp o primire (acceptare) liberã sau chiar o cerinþã
a sufletului omenesc. Angajând viaþa în Hristos credinþa ca virtute este lucrãtoare, activã,
fiindcã ºi viaþa în Hristos este, la fel, vie ºi în plinã dezvoltare, asemenea unei chemãri de a ne
desãvârºi viaþa pânã la asemãnarea cu Dumnezeu Tatãl. S-a remarcat cã verbul ðéóôåýåéí
folosit de Sfântul Apostol Pavel desemneazã credinþa ca totalã dãruire lui Dumnezeu a întregii
noastre fiinþe, ceea ce înseamnã cã nu este un simplu act singular, ci fiecare faptã trebuie sã se
raporteze ºi sã întruchipeze �ascultarea credinþei lui Hristos� (Romani 1, 5; II Corinteni
10, 5).44  De aici vedem cã, fiind un act sinergic, credinþa ca virtute creºtinã este �lucrãtoare
în dragoste� (Galateni 5, 6).

Pe bunã dreptate, Sfântul Ignatie Teoforul (+ 107) considerã credinþa áñ÷Þ (începutul),
iar dragostea: ôÝëïò (desãvârºirea), cuprinzând între ele într-o coeziune organicã toate virtuþile
care alcãtuiesc fizionomia moralã a vieþii Mântuitorului: �Nimic din acestea nu vã este
necunoscut, dacã aveþi în chip desãvârºit în Iisus Hristos credinþa ºi dragostea, care sunt
început ºi sfârºit vieþii; început este credinþa; sfârºit, dragostea. Când acestea douã sunt
unite, este Dumnezeu, iar toate celelalte virtuþi care decurg din ele, duc la frumuseþea
moralã. Nici un om care mãrturiseºte credinþa, nu pãcãtuieºte ºi nici cel care are dragoste nu
urãºte. �Se cunoaºte pomul dupã roada lui� (Matei 12, 33); tot aºa cei care mãrturisesc cã sunt
ai lui Iisus Hristos se vor arãta prin cele ce fac. Cãci acum nu-i vorba de o simplã mãrturisire
a credinþei, ci de a fi gãsit pânã la sfârºit cu o credinþã puternicã�.45

Din cele tratate pânã aici vedem cã aºa cum existã o credinþã puternicã, întãritã de
harul lui Dumnezeu, poate exista ºi o credinþã declarativã ºi neroditoare. Aceasta nu este însã
credinþa ca virtute teologicã, ci mai degrabã nesiguranþa credinþei, fiindcã având caracter
sinergic, virtutea credinþei primeºte puterea prin harul divin, iar prin adeziunea liberã a sufle-
tului omenesc, ea devine lucrãtoare, activã, vie, adicã roditoare prin fapte. În acest caz credinþa
ca virtute teologicã este asemenea pomului care rodeºte pentru simplul motiv cã este viu�
Prin urmare, fãrã fapte, credinþa nu este vie, nu are putere în ea însãºi, ºi neavând putere nu
poate fi socotitã virtute� De aceea, �credinþa fãrã fapte este moartã� (Iacob 2, 14�19). Rezultã
de aici cã credinþa ºi faptele formeazã o unitate organicã, constituind una ºi aceeaºi sevã a
harului roditor. Altfel spus, credinþa ca virtute teologicã rodeºte în mod necesar prin viaþa de
virtute a Mântuitorului, având ca împlinire fructul copt al dragostei Sale, ca �legãtura
desãvârºirii� (Coloseni 3, 14).

44 Diac. Prof. Dr.Grigorie Marcu, Antropologia Paulinã, Sibiu, 1941, p. 222-223
45 Epistola cãtre Efeseni, XIV, 1-2, PSB I, p. 162
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Putem conchide printr-o judicioasã remarcã a unui teolog român: �Credinþa nu
este o presupunere sau deducþie. Ea nu se naºte nici din fricã, nici din vederea minunilor.
Credem pentru cã suntem încredinþaþi de simþirea tainicã a prezenþei lui Dumnezeu cel
viu care Se îmbie ºi se oferã pe Sine ca dragoste ºi viaþã totalã. Ea începe prin acceptarea
cuvântului lui Dumnezeu prin el însuºi, ca putere de viaþã ºi ca dar. Pe de-o parte credinþa
implicã voinþa liberã a celui ce asimileazã cuvântul lui Dumnezeu� Capacitatea de
primire a celui ce este la capãtul receptiv al ascultãrii cuvântului este hotãrâtoare�
Credinþa adevãratã înseamnã a cunoaºte ºi a da mãrturie despre cele descoperite în noi de
Duhul Sfânt. Duhul este cel care ne învaþã ºi ne ajutã sã descoperim prezenþa lui Dumnezeu.
Credinþa este simþire realã ºi acceptare conºtientã a acestei prezenþe. De aceea, fãrã
credinþã nu se poate ajunge la cunoaºterea lui Dumnezeu �Acesta nu este o cunoaºtere
teoreticã, ci o mãrturie despre comuniunea cu Dumnezeu. În acest sens, credinþa este
virtutea care rãsare în suflet din aceastã cunoaºtere-simþire ºi acceptare conºtientã a harului.
Este strãlucirea lui Dumnezeu în persoana umanã, de aceea ea este invers proporþionalã cu
pãcatul�Viaþa noastrã în Hristos începe prin a ne pocãi datoritã credinþei�.46

1.5. Credinþa adevãratã ºi învãþãtura sãnãtoasã

Expresia aparþine Sfântului Apostol Pavel, ca o precizare a faptului cã Biserica va fi
confruntatã cu tot felul de credinþe false, promovate de profeþi mincinoºi. Astfel, în epistolele
pastorale, în special, Apostolul îºi sfãtuieºte succesorii sã aibã �credinþã ºi cuget bun pe care
lepãdându-l unii, au rãtãcit de la credinþã� (I Timotei 1, 19). De fapt, cei ce nu þin �porunca
dragostei în inimã curatã ºi cuget bun�, vor avea o �credinþã fãþarnicã� (I Timotei 1, 5).
�Credinþa cea adevãratã� cu care este îndemnat Timotei sã �se deprindã� (I Timotei 4, 7) se
referã totdeauna la învãþãtura sãnãtoasã. Aceasta este îndreptarul credinþei. Este îndemnat
Timotei sã �se hrãneascã cu cuvintele credinþei ºi ale bunei învãþãturi� (I Timotei 4, 6), �sã
urmeze cuvintelor celor sãnãtoase ale Domnului nostru Iisus Hristos ºi învãþãturii celei
dupã adevãrata credinþã� (I Timotei 6, 3). Apoi îi scrie: �sã ai pildã cuvintele sãnãtoase pe
care le-ai auzit de la mine în credinþa ºi în dragostea cea întru Hristos Iisus� (II Timotei,
1, 13); �Tu însã rãmâi în cele ce ai învãþat ºi te-ai încredinþat, ºtiind de la cine ai învãþat�
(II Timotei 3, 14), �cãci va fi un timp când nu vor suferi învãþãtura cea sãnãtoasã, ci,
gâdilându-ºi auzul, îºi vor îngrãmãdi învãþãturi dupã poftele lor� (II Timotei 4, 3). Pe unii ca
aceºtia, �mustrã-i cu asprime ca sã se însãnãtoºeascã în credinþã� (Tit 1, 13).

Dupã cum vedem, adevãrata credinþã o cunoaºtem din revelaþia dumnezeiascã
pãstratã de Bisericã. Adicã, Biserica este pãstrãtoarea credinþei celei adevãrate descoperite

46 Pr.prof. Ion Bria, o.c.p.265- 267
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de Mântuitorul ºi de Sfinþii Apostoli, ea rãmânând peste veacuri �stâlpul ºi temelia
adevãrului� (I Timotei 3, 15).

1.6. Însuºirile credinþei

Virtutea credinþei adevãrate o putem cunoaºte ºi deosebi de credinþa falsã ºi neroditoare
prin însuºirile ei.

1. Credinþa trebuie sã fie sigurã ºi nu oscilantã sau îndoielnicã. Atunci când Sfântul
Apostol Petru, cuprins de teamã valurilor spumegânde care-i ameninþau viaþa, le-a cãzut pradã,
datoritã nesiguranþei în chemarea Domnului, a fost mustrat, spunându-i-se: �puþin credincio-
sule, pentru ce te-ai îndoit?�

2. Statornicia în credinþã aduce sufletului putere ºi optimism în necazurile ºi
vicisitudinile vieþii. Pe drept cuvânt putea sublinia Alexandru Vlahuþã: �Nebiruit e omul ce
luptã prin credinþã!/ El ºtie cã pe lume nimic zadarnic nu-i;/ Cã, dincolo de truda ºi jertfa
clipei lui, / În tainã, vremea þese la sfânta biruinþã�� (�Triumful aºteptãrii�).

3. Stãruinþa verificã totdeauna puterea de afirmare a credinþei, sau puterea credinþei
de a te ridica din starea de cãdere în ispitã, sau de învingere în situaþiile vitrege ale vieþii: �Nu
eºti învins cât timp credinþa/ Nu þi-ai schimbat ºi nu þi-ai stins:/ Credinþa iarãºi te ridicã/ Poþi
fi cãzut, dar nu învins!� (Traian Dorz).

4. Smerenia credinþei duce totdeauna la pocãinþã, cum a fost cazul vameºului din
pilda Mântuitorului (Luca 14, 9-15). Credinþa smeritã naºte totdeauna ataºamentul faþã de
Dumnezeu, e o chemare a milostivirii divine, asemenea pãrintelui din Evanghelie, care rãspunde
printr-o rugãciune smeritã, atunci când Mântuitorul îi cere credinþã: �Cred Doamne, ajutã
necredinþei mele� (Marcu 9, 23).

5. Fermitatea credinþei prezintã o decizie sigurã. Rãmâne de admirat credinþa femeii
bolnave de scurgere de sânge, a cãrei credinþã o îndeamnã sã nu cedeze în dorinþa ei de
vindecare, manifestând cu fermitate credinþa în puterea ºi iubirea lui Iisus. Ea spune �Numai
de mã voi atinge de El�� (Matei 9, 21). ªi într-adevãr s-a vindecat prin decizia ei fermã ºi
plinã de speranþã.

6. Sinceritatea credinþei este dovada sufletului nevinovat ºi dezinteresat în faþa lui
Dumnezeu. Apostolul a luat totdeauna atitudine faþã de credinþa falsã a conºtiinþelor pasive ºi
pline de viclenie, demascând pe cei care �având înfãþiºarea credinþei adevãrate, dar tãgãduind
puterea ei�� (I Timotei 3, 5), se prefac doar a fi subiecþii credinþei, în acest sens recomandând
cu stãruinþã �credinþa nefãþarnicã� (I Timotei 1, 5).

7. Adevãrata credinþã trebuie sã fie activã, adicã roditoare. Aºa cum pomul îºi
dovedeºte eficienþa prin roade, tot astfel credinþa activã ºi vie rodeºte totdeauna prin fapte.
�Credinþa fãrã fapte este moartã� (Iacob 2, 17), ceea ce înseamnã cã nici nu se poate numi
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credinþã fãrã fapte. Iar roadele credinþei, adicã virtuþile creºtine se împlinesc în iubire, încât
credinþa vie ºi activã este acea care �lucreazã în dragoste� (Galateni 5, 6).

1.7. Deformãri ale credinþei

Abaterile de la credinþa adevãratã, vie ºi roditoare se contureazã în aspecte deformate
ale credinþei, cunoscute în manualele de moralã creºtinã ca pãcate ale credinþei. În fond,
toate acestea se datoresc pãcatului ce a pãtruns în firea omului, întunecându-i viaþa duhovni-
ceascã spre a lua o direcþie mai mult decât derutantã, am spune, de-a dreptul prãpãstioasã.
Deformãrile credinþei reprezintã în esenþã compromisuri ºi chiar batjocoriri ce merg pânã la
negarea ei. Acest ultim paradox de a crede cã nu crezi este doar un aspect al liberei cugetãri�
Mai periculoasã la acest capitol este confuzia ºi nebuloasa indiferentismului. Oricum, atât
una cât ºi cealaltã, scoþând pe Dumnezeu din sufletul omului, lasã un gol fiinþial, ce nu poate
fi umplut cu nimic, fiindcã sufletul omenesc poartã în sine suflarea divinã fãrã de care pluteºte
într-o debusolare ce face din libertatea lui un surogat existenþial, care îi deruteazã împlinirea
menirii sale.

În cele ce urmeazã vom puncta în concret multiplele deformãri ale credinþei, fãrã a
avea pretenþia cã le nominalizãm pe toate:

1. Scepticismul este pãcatul îndoielii în credinþã, ca opus siguranþei ºi statorniciei
credinþei.

2. Indiferentismul religios redã nepãsarea faþã de credinþã sau punerea pe acelaºi
plan a tuturor religiilor.

3. Necredinþa este respingerea oricãrei credinþe religioase, mergând pânã la negarea
existenþei lui Dumnezeu. Acesta este ateismul.

4. Apostasia înseamnã lepãdarea de credinþa creºtinã, fie spre a primi o credinþã
necreºtinã, fie lepãdarea de orice credinþã religioasã.

5. Erezia înseamnã neacceptarea unuia sau mai multor adevãruri de credinþã. Ereticul
nu neagã credinþa, ci o falsificã din orgoliu sau din interes.

6. Schisma nu este un pãcat împotriva credinþei, ci a disciplinei bisericeºti. Dupã cum
spune ºi numele schismaticul �se rupe� din iubirea comunitarã a Bisericii ºi astfel uºor poate
cãdea în erezie.

7. Superstiþia se îndreaptã nu asupra credinþei, ci asupra lucrurilor din lume. Ea devine
defavorabilã ºi periculoasã credinþei atunci când implicã credinþa în diversele forme ale
fanteziei, ignoranþei ºi emotivitãþii neraþionale.

8. Bigotismul este modul de manifestare în exclusivitate a evlaviei externe în
detrimentul celei interne. Bigotismul provine fie din ignoranþa religioasã, fie din
superficialitatea credinþei.
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9. Fanatismul este credinþa oarbã ºi pãtimaºã manifestatã violent în defavoarea iubirii.
10. Simonia constituie o maladie a credinþei prin aceea cã este expresia nesinceritãþii,

a fãþãrniciei, a interesului, a vicleniei ºi a necinstei pornite dintr-un cuget rãu. Numele vine de
la Simon Magul care dorea sã agoniseascã darul ºi puterea Sfântului Duh pe bani, spre a le
folosi ºi el mai departe în scopuri profitabile (Fapte 8, 18-24).

11. O altã formã maladivã de manifestare a credinþei este fariseismul. Acesta reprezintã
un mod ipocrit de afirmare a credinþei, având drept cauzã pãcatul kenodoxiei (slava deºartã,
vanitatea), sau diverse interese meschine. Aceasta este o falsificare a credinþei prin pozã ºi
cabotinism, în mãsurã sã se finalizeze prin pierderea încrederii între oameni.

12. Nu vom încheia aceastã enumerare a pãcatelor faþã de credinþã înainte de a semnala
apariþia în ultimul timp a maladiilor spirituale ce conduc la perversiunea credinþei, de tipul
satanismului, ca adorare a forþelor malefice.

Pentru a ne face o impresie asupra dezorientãrii religiei ºi credinþei prin satanism,
venim cu câteva precizãri. Întemeiatorul primei comunitãþi satanice a fost Anton Szardon La
Vey. Înainte a fost acrobat de circ. În 1969 publicã biblia satanicã. Sub aspect comportamental,
sataniºtii adoptã urmãtoarele atitudini: 1. consum de droguri ºi alcool; 2. orgii sexuale în
grup; 3. practicã crima sub forma uciderii ºi sinuciderii; 4. practicã violenþa ºi agresivitatea;
6. junghie pisici pe altarul bisericilor creºtine; 7. cultivã muzica rock în stil violent, satanic.
Centrul lor �naþional� e la Ploieºti.

Din cele tratate mai sus se cuvine sã facem distingerea de oamenii cu adevãrat
credincioºi, dãruiþi lui Dumnezeu cu convingere ºi încredere, �încercaþi (în credinþã), lucrãtori
(ai credinþei), care nu are de ce sã se ruºineze�� (II Timotei 2, 15). Despre aceºtia se spune
cã sunt �oameni cu fricã de Dumnezeu�, sau �oameni ai lui Dumnezeu�. Pe unii ca aceºtia
oricând te poþi baza în viaþã, fiindcã sunt oameni de caracter, având �dragostea din inimã
curatã ºi din cuget bun ºi din credinþã nefãþarnicã� (I Timotei 1, 5). Desigur cã ºi cei cu
adevãrat credincioºi au ispite ºi cãderi, dar experienþa comuniunii cu Dumnezeu prin
credinþã ºi dragoste, le sporeºte harul credinþei, deschizând vieþii lor un orizont luminos,
chiar în necazuri ºi strâmtorãri. Ei sunt oricând gata sã înfrunte toate pericolele, jertfin-
du-ºi chiar propria viaþã pentru Hristos. Iar aceastã putere a harului va confirma peste veacuri
cã �aceasta este biruinþa care a biruit lumea: credinþa noastrã� (I Ioan 5, 4).

Cei cu credinþa deformatã, în zelul lor nesãbuit, impulsionat de mândrie ºi interese
meschine, impun doar �înfãþiºarea credinþei adevãrate dar tãgãduiesc puterea ei� (II Timotei
3, 5). De aceea îndemnul apostolic este în acest sens ferm: �Fereºte-te de unii ca aceºtia� (II
Timotei 3, 5). Apostolul motiveazã apoi, arãtând cã �într-o casã mare nu sunt numai vase de
aur ºi de argint, ci ºi de lemn ºi de pãmânt, ºi unele sunt spre cinste, iar altele spre necinste�
(II Timotei 2, 20).
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1.8. Cultivarea credinþei

Cultivarea credinþei este necesarã ºi acutã pentru formarea virtuþii teologice a credinþei,
ca început ºi esenþã a vieþii creºtine ridicate la comuniunea cu Dumnezeu prin Hristos în
Duhul Sfânt. Este acutã datoritã situaþiei de crizã cu care este confruntatã credinþa într-o lume
dominatã de fascinaþia biologizantã a neo-pãgânismului modern desacralizant ºi secularizant.

Sugerãm câteva mijloace de cultivare a credinþei.
1. Cunoaºterea credinþei este punctul de plecare în cultivarea ei: �Aceasta este viaþa

veºnicã, sã te cunoascã pe Tine�� (Ioan 17, 3). Cei ce nu sunt instruiþi sistematic în cunoaºterea
propriei credinþe cad uºor pradã propovãduirilor prozelite, dintre care unele sunt de-a dreptul
periculoase înseºi vieþii creºtine. Unii ca aceºtia devin victimele maladiilor spirituale ale
credinþei, precum: bigotismul, superstiþiile, fanatismul, indiferentismul, etc.

2. Mãrturisirea credinþei ca adeziune la Dumnezeu constituie un mod de educare
spiritualã a sufletului omenesc. Mântuitorul a insistat asupra mãrturisirii credinþei prin
menþinerea neîntreruptã a comuniunii cu El: �Oricine mã va mãrturisi pe mine înaintea
oamenilor, îl voi mãrturisi ºi Eu pe el în faþa Tatãlui Meu care este în ceruri�� (Matei 10, 32).
Mãrturisirea credinþei are douã aspecte: pe de-o parte, apãrarea credinþei când este cazul; iar
pe de altã parte, trãirea vie prin fapte ºi rodire.

3. Celebrarea credinþei cu bucurie ºi nãdejde se face prin viaþa Duhului care creeazã
dispoziþia sufleteascã de a sãrbãtori credinþa. Totdeauna o victorie atrage dupã sine sãrbãto-
rirea ei ºi astfel presupune o bucurie. Noi sãrbãtorim întru bucuria Duhului �moartea ºi învierea
Domnului ca biruinþã asupra pãcatului ºi triumf al vieþii celei adevãrate, �pânã va veni El�
(I Corinteni, 11, 26). Sãrbãtorim cu bucuria Duhului jertfa ºi învierea Domnului, împãrtãºin-
du-ne de fiecare datã de roadele ei.

La fel, celebrãm credinþa prin lecturile biblice, prin rugãciune ºi psalmodiere, mai ales
sub formã comunitarã. Prin harul divin credincioºii îºi aprind reciproc credinþa asemenea
unor cãrbuni de pe o vatrã de jeratic� Cei ce se aprind se încãlzesc ºi lumineazã cu aceeaºi
putere unificatoare�

4. Practicarea credinþei prin operele de caritate constituie un exerciþiu de a o face
mereu vie ºi lucrãtoare în dragoste.
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2. NÃDEJDEA

Omul este singura fiinþã care priveºte ºi ia atitudine faþã de evenimentele pe care viaþa
i le oferã, ca ºi de faptele sale referitoare la ele, printr-o abordare a lor, atât în prezent, cât ºi în
trecut, ºi în viitor. El abordeazã viitorul de pe douã poziþii sufleteºti: al grijii ºi al nãdejdii.

Sub aspectul grijii pornind de la existenþa omului în lume, filosofia existenþialistã,
avându-l ca lider pe Martin Heiddeger, proclamã cã existenþa omului în lume are douã aspecte:
�sein zum Sorge� (existenþa pentru griji) ºi �sein zum Tode� (existenþa pentru moarte). Viaþa
însãºi, spun aceºti filosofi, este �o cursã de la neant de la neant�, iar �noi ne naºtem destul de
bãtrâni ca sã murim�.

Se apreciazã cã în procesul existenþei umane grija este o virtute a cunoaºterii
(gnoseologicã), fiindcã naºte prudenþã în faþa unui viitor favorabil sau nefavorabil omului ºi
în felul acesta omul poate acþiona în viaþã� Nimeni nu contestã valoarea prevederii ca �mamã
a înþelepciunii�, a cãutãrii ºi gãsirii drumului care sã-þi orienteze paºii spre un scop util. Dar
grija în faþa viitorului existenþial aduce cu sine angoasa, care în fond este anxietatea, iar
anxietatea ca tensiune psihicã conduce spre maladie. Aceastã existenþã anxioasã predispusã
sã îmbrace formele patologicului face ca existenþa umanã structuratã pe grijã, sã orienteze
viaþa spre moarte� Cu totul altceva este nãdejdea ca virtute creºtinã, care se îndreaptã
totdeauna cu siguranþã spre bunurile vieþii veºnice, deschizând astfel în faþa sufletului omenesc
un orizont luminos.

2.1. Noþiunea, sensul ºi definiþia nãdejdii
ca virtute teologicã

Nãdejdea sau speranþa aparþine structural sufletului omenesc, fiindcã persoana umanã
nu conºtientizeazã numai prezentul, ci ºi trecutul, precum ºi viitorul. S-a spus pe bunã
dreptate cã �prevederea este mama înþelepciunii�, ceea ce înseamnã cã prezentul trebuie privit
întotdeauna în perspectiva viitorului, iar deschiderea spre viitor se face prin aºteptarea
care devine nãdejde. Aceasta este nãdejdea ca virtute naturalã, aparþinãtoare firii omeneºti =
areté physike. Nãdejdea devine virtute eticã = ethike areté atunci când aºteptarea pornitã
în mod natural din suflet se îndreaptã spre valori, adicã spre bunuri, sub forma strãdaniei
constante de a le obþine. În acest caz nãdejdea devine o deprindere constantã în nãzuinþa
spre bunurile necesare vieþii. Astfel, nãdejdea ca virtute eticã oferã persoanei umane puterea
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de a se orienta spre un orizont deschis devenirii sale axiologice, când nãzuinþa sau tendinþa
sufletului spre binele necesar vieþii devine siguranþa aspiraþiilor sale spre viitor.

Când firea omeneascã este ajutatã de harul divin sã nãzuiascã cu siguranþã spre
dobândirea bunurilor spirituale ºi veºnice ale comuniunii cu Dumnezeu, nãdejdea devine
virtute teologicã.

Clement Alexandrinul defineºte pe åëðßò ca fiind �aºteptarea dobândirii unui bun�.
Apoi vine cu precizarea cã bunurile aºteptate pot fi din aceastã lume, adicã naturale, sau pot
fi supranaturale. Bunul aºteptat poate sã fie dobândit ca venind din partea oamenilor, sau
primit din partea lui Dumnezeu.47 Astfel, nãdejdea poate fi o nãzuinþã privind obþinerea
bunurilor necesare vieþii pãmânteºti, dar ca virtute teologicã vizeazã nãzuinþa, aspiraþia de
a dobândi bunurile veºnice, adicã mântuirea în comuniunea lui Dumnezeu. Aceastã nãzuinþã
a dobândirii bunurilor veºnice este o certitudine, fiindcã se bazeazã pe fãgãduinþa
�nemincinosului Dumnezeu� (Tit 1,2), �pentru cã prin douã lucruri de neschimbat (fãgãduinþa
ºi jurãmântul), în care e cu neputinþã ca Dumnezeu sã mintã, noi cei care am cãutat scãpare la
liman, sã avem puternicã îmbãrbãtare de a prinde (apuca) nãdejdea ce ne stã înainte� (Evrei
16, 18). De aceea, �sã þinem neclintitã mãrturia nãdejdii, pentru cã cel ce a fãgãduit este
vrednic de încredere� (Evrei 6, 23). De aici vedem cã �nãdejdea este o vedere cu inima, cu
partea cea mai adâncã a spiritului nostru, deci este o convingere intimã, tainicã, o stare de
transparenþã a fiinþei noastre faþã de cele de dincolo de lumea aceasta�.48

Din cele pânã aici tratate, putem stabili elementele nãdejdii ca virtute teologicã.
Acestea sunt:

1. Nãdejdea reprezintã o nãzuinþã plinã de încredere în dobândirea bunurilor veºnice
ale comuniunii cu Dumnezeu. Altfel spus, este credinþa proiectatã în viitor, spre bunurile
viitoare ºi veºnice. S-a spus cã �nãdejdea este sângele credinþei�, fiindcã o înfloreºte ºi o
face sã trãiascã în noi. De aceea distrugând speranþa, viaþa credinþei se stinge ca ºi cea a unui
om care îºi pierde sângele.49  Printr-o comparaþie sugestivã s-a arãtat cã �nãdejdea pentru
credinþã e ca apa pentru sãmânþã�.50  De aici ºi concluzia poetului: �Chiar de ºapte ori în
luptã/ Dacã ai cãdea rãnit, / Dacã n-ai pierdut nãdejdea, / N-ai pierdut încã nimic� (Traian
Dorz).

2. Aceastã nãzuinþã este o certitudine, fiindcã se bazeazã pe fãgãduinþa �nemincinosului
Dumnezeu�. Pentru acest motiv nãdejdea este consideratã a fi o �ancorã a sufletului sigurã
ºi tare� ºi care intrã în cele dinãuntru ale catapetesmei, unde a intrat ca înainte mergãtor
pentru noi, Iisus, devenind arhiereu în veac� (Evrei 6, 19-20).

47 Stromate II, VI, 27, 2, PSB 5 (trad. Pr. D. Fecioru), Bucureºti 1982, p. 128
48 Pr. Prof. D. Stãniloae, Ascetica ºi mistica ortodoxã, p.179�180
49 Clement Alexandrinul, Pedagogul, I, IV, 38, 3, PSB 4 (trad. Pr. D. Fecioru), Bucureºti 1982,

p.172
50 Tomas Spidlik, Izvoarele luminii-Spiritualitatea (trad. rom.), Iaºi 1994, p.59
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3. La dobândirea bunurilor viitoare ne ajutã harul lui Dumnezeu. Sinergia nãdejdii
ca virtute teologicã este datã de nãzuinþa noastrã de a dobândi bunurile veºnice ºi harul
lui Dumnezeu care ne ajutã sã ajungem la ele. Nãdejdea nu este deci o închipuire ºi nici o
iluzie. Harul lui Dumnezeu oferã totdeauna puterea de a nãdãjdui.

Încercând acum o definiþie a nãdejdii, vom spune cã nãdejdea ca virtute teologicã
este nãzuinþa sufletului omenesc spre bunurile spirituale ºi veºnice ale comuniunii cu
Dumnezeu, ºi siguranþa dobândirii lor cu ajutorul harului divin, pe baza fãgãduinþei
lui Dumnezeu.

2.2. Necesitatea nãdejdii

Nãdejdea ca virtute teologicã, reprezintã o nãzuinþã a sufletului omenesc de a depãºi
zonele terestre ale vieþii, de a trece din humusul istoriei în viaþa spiritualã a eonului veºnic ce
va sã vinã pentru ca împãrtãºindu-ne de viaþa lui Dumnezeu sã primim puterea de a trece
peste vicisitudinile vieþii, nãdãjduind necontenit spre fericirea veºnicã pe care Dumnezeu a
pregãtit-o tuturor celor ce-L iubesc pe El (Romani 8, 29). Aceastã neîntreruptã dorinþã a
mântuirii veºnice prin dragostea lui Dumnezeu arãtatã în Hristos reprezintã idealul major ºi
determinant al vieþii creºtine. Cel care a cunoscut iubirea lui Hristos nu are altã nãzuinþã a
vieþii sale decât a fi în comuniune veºnicã cu el, dupã cuvântul Apostolului: �moartea este un
câºtig, viaþa este Hristos� (Filipeni 1, 21)� �având dorinþa de a mã desface ºi a fi împreunã
cu Hristos, cãci este mult mai bine� (Filipeni 1, 23). Apostolul adaugã apoi: �Dar cele ce-mi
erau mie câºtig, pe acestea le-am socotit pentru Hristos pagubã. Mai mult însã eu pe toate le
socotesc pagubã faþã de nepreþuitul câºtig al cunoaºterii lui Hristos Iisus, Domnul meu, de
dragul Cãruia m-am lãsat pãgubit de toate ºi le socotesc drept gunoaie pentru ca sã-l câºtig pe
Hristos� (Filipeni 3, 7-8). Motivaþia nãdejdii ca nãzuinþã dupã bunurile spirituale ºi veºnice
este datã de faptul cã noi ne considerãm �strãini ºi cãlãtori pe pãmânt� (Evrei 11, 13); �cã nu
avem aici cetate stãtãtoare, ci cãutãm pe cea ce va sã fie� (Evrei 13,14); �cetatea noastrã este
în ceruri, de unde aºteptãm Mântuitor pe Domnul Iisus Hristos� (Filipeni 3, 20), �Care va
schimba trupul nostru de smerenie, spre a-l face dupã chipul trupului Sãu de slavã� (Filipeni
3, 21).

Sunt concludente în acest sens cuvintele marelui trãitor creºtin, F.M. Dostoievski,
transmise nouã prin stareþul Zosima din �Fraþii Karamazov�: ��Zilele mele sunt numãrate,
ºtiu, simt asta, dar mai ºtiu, de asemenea, cã atât cât mi-o fi dat sã trãiesc, viaþa mea pãmân-
teascã se îndreaptã cu fiece revãrsat de zori cãtre o altã viaþã, o viaþã fãrã de sfârºit, ºi pe care
nimeni n-o cunoaºte, dar care se apropie pas cu pas. Presimþind-o, sufletul meu se umple de
slavã ºi tresaltã înfiorat, mintea mi se lumineazã ºi inima lãcrimeazã de bucurie��
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2.3. Dereglãri ale nãdejdii

Deºi virtute naturalã ºi eticã atât de necesarã vieþii sufleteºti, nãdejdea îºi poate pierde
autenticitatea, luând forme aberante, ce devin defecte sau boli ale sufletului, în mãsurã sã
aducã moartea vieþii spirituale. Manualele de moralã creºtinã le numesc în mod legitim pãcate
ale nãdejdii. Acestea rezidã în douã extreme care destramã arhitectonica virtuþii ca putere ºi
calitate a sufletului omenesc, în mãsurã sã-i asigure sãnãtatea ºi desãvârºirea în sfinþenie.

Prin urmare, pãcatele împotriva nãdejdii sunt date de douã extreme dãunãtoare vieþii
duhovniceºti, care compromit virtutea. Aceste extreme reprezintã un prea mult ºi o lipsã..

1. Deznãdejdea, ca pierdere a încrederii în Dumnezeu este o lipsã a nãdejdii ºi constituie
un pãcat ucigãtor, care distruge complet viaþa duhovniceascã. Pãrinþii filocalici ºi asceþii creºtini
considerã deznãdejdea ca fiind pãcatul cel mai distrugãtor al aspiraþiilor noastre spirituale.
Sfântul Ioan Scãrarul spune cã �cel ce deznãdãjduieºte s-a înjunghiat pe sine�.51 �Cel ce
deznãdãjduieºte în mila lui Dumnezeu s-a omorât pe sine sufleteºte fiindcã nu mai face nimic
pentru a se ridica din rãutatea pãcatului, pentru a înainta în bine�.52 Din acest context rezultã
ºi îndemnul: �De-þi vine vreo boalã ºi vreun necaz, nu te descuraja, ci mulþumeºte lui Dumne-
zeu, cã aceasta te face sã te rogi ºi mai mult Lui, ºi sã nu-þi pui nãdejdile în puterile tale. Cu
cât simþi mai mult slãbiciunile tale, cu atât te vei apropia mai mult de Dumnezeu, punându-þi
nãdejdea în El�.53 �Domnul ne iubeºte mai mult decât ne putem iubi noi înºine, remarcã un
om înduhovnicit. Dacã sufletul este strâmtorat, el crede cã Dumnezeu l-a uitat ºi cã nu mai
vrea nici mãcar sã se uite la el, iar atunci suferã ºi se mistuie de durere�.54 De aici ºi concluzia:
�Nu eºti înfrânt cât timp nãdejdea/ ºi þelul ei îºi este sfânt:/ -nãdejdea iarãºi te-ntãreºte/ poþi fi
trântit, dar nu înfrânt� (Traian Dorz).

2. Încrederea peste mãsurã în bunãtatea lui Dumnezeu este extrema �prea multului�,
care sugereazã ideea cã oricât ai pãcãtui, Dumnezeu te iartã la nesfârºit� Aceasta este o
nesãbuinþã, un abuz lipsit de discernãmânt, o îndrãznealã oarbã, care paralizeazã conºtiinþa
vinovãþiei pãcatului.

51 Cuvântul V, 23, Filocalia vol. X, p.153
52 Filocalia vol. IX, p.153
53 Filocalia vol. XII, p. 262, nota 541
54 Cuviosul Siluan Athonitul, Între iadul deznãdejdii ºi iadul smereniei, Alba Iulia, 1994, p.59
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2.4. Roadele nãdejdii

Am arãtat cã nãdejdea înseamnã aºteptarea dobândirii bunurilor veºnice în viitor.
Nãdejdea va avea astfel ca rod rãbdarea, fiindcã aceasta întãreºte puterile sufleteºti ale
aºteptãrii. Rãbdarea devine prin nãdejde virtutea cu ajutorul cãreia depãºim ispita ºi necazurile
de tot felul pe care le întâmpinãm în viaþã. Sfântul Apostol Pavel spune în acest sens cã �ne
lãudãm în necazuri, ºtiind cã necazul aduce rãbdare ºi rãbdarea încercare, iar încercarea
nãdejde� (Romani 5, 2-5).

În acelaºi timp, rãbdarea angajeazã curajul. Ca rod al nãdejdii, curajul reprezintã o
activizare a rãbdãrii atunci când se aflã în suferinþã, dupã cum spune psalmistul: �Fiþi tari cei
ce nãdãjduiþi în Domnul ºi sã se îmbãrbãteze inimile voastre� (Psalmul 30, 23).

Un alt rod al nãdejdii, pe lângã rãbdare ºi curaj, este bucuria, ca anticipare a mântuirii
ºi ca dorinþã a împlinirii ei în comuniunea veºnicã cu Dumnezeu. �Avem încrederea ºi voim
mai bucuros sã plecãm din trup ºi sã petrecem cu Domnul� (II Corinteni 5, 8).

De mare importanþã este faptul cã rãbdarea, curajul ºi bucuria, ca roade ale nãdejdii,
primesc amprenta virtuþii specific creºtine prin aceea cã ele constituie �rodul Duhului Sfânt�
(Galateni 5, 22-23), având în felul acesta o funcþionalitate sinergicã de colaborare a firii cu
harul Duhului Sfânt.

3. IUBIREA

3.1. Noþiunea

Iubirea sau dragostea este redatã sub patru numiri:
1. óôïñãÞ. Verbul óôÝñãù înseamnã a iubi cu tandreþe. Storge desemna iubirea pornind

de la respectul datorat de copii pãrinþilor, sau de afecþiunea datoratã de pãrinþi copiilor. Storge
poate fi ºi iubirea conjugalã, sau iubirea între compatrioþi, sau dintre rude, sau dintre cei
apropiaþi.55

2. åñùò este iubirea care pleacã de la sine ºi se reîntoarce la sine. El exprimã vârtejul
unei iubiri pãtimaºe, tragice, venitã ºi fãrã voia sufletului spre a-ºi pune stãpânire pe el. Poate
fi ºi forma iraþionalã, care ca o sãgeatã demonicã zdrobeºte destinul omului.

55 Prof. Dr. Haralambie Rovenþa, Despre iubire, în rev. Studii Teologice,
Bucureºti, 1936 (extras), p. 4
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Cel care a evidenþiat magistral desfãºurarea culturalã a conceptului de eros spre Frumos
ºi Bine, a fost Platon.

Mai întâi se cuvine sã stabilim cã în concepþia lui Platon existã douã lumi: cea idealã
(a Ideilor), externã ºi realã, ºi lumea materialã de aici, ca imitaþie a celei dintâi. Aceasta este
lumea umbrelor, lumea sensibilã, ca reflex, ca simbol al lumii Ideilor. Fiinþa privilegiatã,
capabilã sã iasã din sine însãºi ºi sã tindã spre lumea Ideilor este omul. ªi aceasta datoritã
faptului cã el are originea primarã în aceastã lume a Ideilor. Datoritã unei greºeli, sufletul
omului a cãzut în corpul material ca într-o închisoare, fiind supus instinctelor ºi dorinþelor
vieþii materiale. În fiinþa sa el rãmâne o entitate imaterialã, de aceea tinde neîntrerupt spre
descãtuºare, eliberare de înºelãciunea simþurilor, a poftelor ºi a pasiunilor care îl þin legat de
lumea materialã. Erosul este dorinþa arzãtoare determinatã de nostalgia unei fericiri pierdute,
motiv pentru care sufletul omenesc trãieºte zbuciumul de a se ridica în lumea ideilor. Erosul
este pentru lumea spiritualã ceea ce este gravitaþia pentru lumea materialã.

Platon aratã cã erosul înalþã sufletul omului spre valorile absolute, adicã spre
Frumuseþea în sine, fiindcã lucrurile din aceastã lume nu au valoare în sine. Ele conduc doar
spre frumuseþea Ideilor în sine. Prin eros sufletul contemplã frumosul din aceastã lume ºi se
ridicã la Frumuseþea în sine.

Prin urmare, erosul este iubirea pentru tot ceea ce este frumos.55

3. öéëßá corespunde latinescului amicitia. Ea nu este despãrþitã de eros, ci este un
mod de manifestare a erosului pe linie orizontalã, în relaþiile interpersonale. Philia reprezintã
afecþiunea între persoane în sens de simpatie, nobleþe sufleteascã ºi mai ales prietenie. Ea
redã iubirea fireascã dintre tatã ºi fiu, sau dintre fiu ºi pãrinte, dar mai ales iubirea dintre
prieteni.56

4. áãÜðç defineºte iubirea care totdeauna face bine altuia, iubirea încercatã ºi jertfelnicã,
iubirea care se dãruieºte pentru altul, fiindcã nu se uitã la ale sale, eliberând sufletul omenesc
din egoismul care-l claustreazã în întunericul vieþii. Agape nu este un simplu atribut al lui
Dumnezeu, ci o definiþie a spiritualitãþii Lui (Ioan 4, 24; I Ioan 4, 16-20). Pentru acest motiv,
agape este preferat în Noul Testament. Astfel verbul áãáðáí este întâlnit de 135 de ori în
Noul Testament; substantivul áãÜðç de 117 ori, iar adjectivul áãáðåôüò de 63 de ori.57

56 Prof. D. Belu, Despre iubire, Timiºoara 1945, p. 41-45
56 idem, p. 45-48, H. Rovenþa, o.c.p. 5
57 H. Rovenþa, o. c.p. 5-6; D. Belu, o.c.p. 48-50
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3.2. Determinarea ºi definiþia iubirii
ca virtute teologicã

Nicolae Mladin aratã cã �iubirea este o realitate adânc umanã ºi de o aºa complexitate
încât unii renunþã la orice definiþie, socotind cuvintele inutile ºi neputincioase. Iubirea nu se
poate defini. Ea este tot atât de misterioasã ca ºi viaþa. De aici ºi diversitatea de aspecte
aproape contradictorii ale iubirii. Cãci cuvântul iubire e cel mai fluid, mai complex, mai vag
ºi mai variat ca sens dintre toate cuvintele. El cuprinde cer ºi pãmânt, suflet ºi trup, neprihanã
ºi patimã, nostalgie ºi instinct. Pentru unii ea este numai instinct, chiar dacã e îmbrãcat în
vãlul amãgitor al unei idealitãþi pure; pentru alþii ea este forþã pur spiritualã, care contopeºte
sufletele ºi le uneºte cu Dumnezeu. Pentru unii e o putere demonicã prin care se exercitã o
misterioasã fascinaþie asupra omului spre a-l transforma în instrument orb al speciei, pentru
alþii ea este razã de paradis, care coboarã chiar din inima lui Dumnezeu, ca sã ridice viaþa
noastrã la plenitudine. Concepte opuse, cuprinse sub acoperãmântul fragil al aceluiaºi cuvânt.
Cu toate acestea sensurile nu sunt decât forme variate ale aceleiaºi impulsii originare, care
este izvorul adânc al lor�.58

N. Hartmann susþine cã �iubirea este cel mai puternic dintre sentimentele omeneºti,
are cel mai bogat conþinut de viaþã, e bucuria cea mai curatã ºi mai înaltã, fericirea cea mai
deplinã�.59

Louis Lavelle insistã asupra caracterului personalist al iubirii, ca o comuniune inter
� personalã. Lipsa iubirii � rãspuns aduce totdeauna suferinþã. �Nimeni nu poate trage la
îndoialã cã iubirea cautã totdeauna un rãspuns; cã a iubi înseamnã, de asemenea, a fi iubit; cã
altfel avem de-a face cu o iubire care suferã, care îºi poate exersa propriile sale merite, dar
care ia cunoºtinþã de ce-i lipseºte ºi ºtie bine cã idealul sãu nu-i atins. Fãrã îndoialã, nimeni
n-ar cuteza sã spunã cã esenþa iubirii nu se gãseºte decât în iubirea nenorocitã�.60

�Amare et amari� ar fi în limba Confesiunilor lui Augustin dialogul iubirii senzuale.
ªi în aceastã situaþie, când amare este fãrã rãspuns, apare golul suferinþei ca decompensare
moralã a sufletului omenesc. Pe de altã parte, iubirea dintre sexe � observã Nichifor Crainic
� �în formele ei cele mai pure chiar, rãmâne parcã stãpânitã de a te iubi pe tine însuþi în
celãlalt, de a-þi iubi propria voluptate în al doilea eu întregitor. În adâncul ei zace astfel o
izolare egoistã�.61

58 Familia creºtinã, în vol. Studii de Teologie moralã, Sibiu 1969, p. 352
59 Ethic, Berlin, 1926, p. 480
60 De l�Acte, Paris, 1937, p. 524
61 Nostalgia paradisului, Bucureºti 1940, p. 385-386
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Max Scheller aratã cã nota esenþialã a iubirii este de ordin axiologic. Ea se referã ºi
se orienteazã totdeauna spre valoare ,62 spre ceva înalt. Adicã sufletul omenesc se structureazã
dinamic ºi creator spre valoare: adevãr, bine, frumos, dreptate. El se poate orienta ºi invers,
datoritã voinþei sale libere, dar aceastã orientare îi anuleazã libertatea devenirii sale, claus-
trând-o în egoismul închircit ºi îngust ce închide orizontul luminos al vieþii.

În antichitate, sufletul înclinat spre valori era asemãnat cu dansul armonios al
muzelor, pe când din dansul dezmãþat al Eriniilor rezultã prostia, nebunia ºi crima.

Datoritã faptului cã persoana umanã posedã ontologic în structura sa spiritualã
intenþionalitatea spre comuniune, iubirea este definitã de S. Bulgakov ca fiind �unitate în
dualitate, fãrã a fi absorbiþi de unitate, sau dizolvatã în dualitate�.

Nu vom putea niciodatã defini iubirea ca realitate ontologicã a persoanei umane, dacã
nu o vom pune în legãturã cu Izvorul ei absolut.

Înþelepþii vãzând funcþionalitatea iubirii, ºi-au pus în mod firesc întrebarea cu privire
la originea, modul de manifestare ºi finalitatea ei. Rãspunsurile au fost diferite, în funcþie de
viziunea fiecãruia. Toþi s-au strãduit sã spunã câte ceva, dar nimeni nu a atins cauzalitatea ºi
finalitatea în sine, fiindcã ei au încercat sã explice doar cum este ºi nu de ce este aºa ºi nu
altfel�Ignoramus et ignorabimus dacã nu vom merge la Cel ce este iubirea în Sine ºi Care
S-a revelat omului spre cunoaºtere ºi comuniune.

�Dumnezeu este iubire� iar omul, fiind chipul lui Dumnezeu poartã în fiinþa sa iubirea
ca un dar oferit de Creatorul Sãu spre a I se asemãna ºi spre a se desãvârºi în ea. Comuniunea
de iubire cu Dumnezeu nu este însã o relaþie abstractã. Dumnezeu S-a întrupat în Hristos spre
a ne desãvârºi prin lucrarea Sfântului Duh. Numai în acest context, iubirea primeºte notele ei
esenþiale ºi caracteristice, spre împlinirea ºi finalitatea persoanei umane.

Definind iubirea creºtinã vom spune cã ea reprezintã calitatea esenþialã a
persoanei umane ca intenþionalitate spre comuniune ºi aspiraþie spre valori, de a se
împãrtãºi de iubirea lui Hristos, ca lucrare a Duhului Sfânt, spre necontenitã desãvârºire
în comuniunea iubirii lui Dumnezeu.

3.3. Iubirea faþã de Dumnezeu

Pe temeiul intenþionalitãþii persoanei umane spre comuniune ºi a aspiraþiei spre valori,
calitãþi înscrise în onticul sãu, ea îºi poate îndrepta iubirea spre Dumnezeu deoarece ºi Dum-
nezeu este o realitate personalã ºi fiindcã El reprezintã valorile de Adevãr, Bine ºi Frumos în
sine. Dar iubirea omului faþã de Dumnezeu rãmâne totdeauna o iubire�rãspuns : �Noi îl
iubim pe Dumnezeu, fiindcã El ne-a iubit mai întâi� (I Ioan 4, 19), spune Sfântul Apostol

62 D. Belu, o.c.p. 13
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Ioan. Iniþiativa, originea ºi izvorul iubirii este Dumnezeu. �Dumnezeu este iubire ºi cel ce
rãmâne în iubire rãmâne în Dumnezeu ºi Dumnezeu rãmâne în el� (I Ioan 4, 20). Omul este
creaþia lui Dumnezeu, poartã chipul lui Dumnezeu, adicã iubirea lui Dumnezeu în chipul sãu,
ºi are menirea sã-ºi desãvârºeascã menirea prin participarea la iubirea lui Dumnezeu. �Precum
liniºtitul lac, spune Sören Kirkegaard, îºi are cauza sa adâncã în izvorul ascuns, nevãzut de
ochii omeneºti, aºa ºi iubirea omului îºi are izvorul ei cel mai adânc în iubirea lui Dumnezeu.
Dacã Dumnezeu n-ar fi iubire, atunci n-ar exista nici iubirea omului. Precum lacul cel liniºtit
ia naºtere din izvorul ascuns vederii, tot aºa ºi iubirea omului îºi are temeiul ei misterios
(tainic) în iubirea lui Dumnezeu�.63  �Iubirea însãºi are ceva de mare tainã, spune Nicolae
Mladin; ea este comuniune din esenþa vieþii, unde se simte sufletul creator al Divinitãþii.
Minunatã este aceastã comuniune fiinþialã, aceastã dãruire de la suflet la suflet. Ea realizeazã
o atât de profundã comuniune încât simte prezenþa paºilor lui Dumnezeu în suflet. De aceea,
în faþa ei creºtinul stã înfiorat, cutremurat, ca în faþa marelui mister al vieþii, prin care se vede
misterul de nepãtruns al vieþii divine�. �Iubirea pãtrunde pânã în adâncurile de tainã ale
existenþei, unde lumea-ºi înfige rãdãcinile în Dumnezeu ºi unde privirea obiºnuitã nu poate
pãtrunde�.64

Pe temeiuri ca acestea se putea referi Emil Brunner la iubirea sufletului omenesc ca
la o realitate onticã ºi capacitate funcþionalã definitorie: �Existenþa pentru iubire nu este un
atribut lângã altele ale fiinþei omeneºti, ci este existenþa omeneascã însãºi. Omul este întru
atâta om, întrucât trãieºte în iubire. Mãsura îndepãrtãrii de iubire este mãsura decãderii
din umanitate. Nici libertatea, nici puterea creatoare spiritualã, nici raþiunea nu constituie
specificul uman. Acestea sunt mai degrabã condiþiile realizãrii fiinþei sale proprii omeneºti,
care constã în iubire. Ele nu-ºi au sensul în ele însele. Sensul lor este iubirea, adevãrata
comunitate. Nu mãsura genialitãþii determinã gradul omenitãþii, al calitãþii de om, ci mãsura
iubirii�.65

Din cele pânã aici expuse, putem stabili urmãtoarele caracteristici ale iubirii ca virtute
teologicã.

1. Iubirea se realizeazã numai între persoane, iar omul posedã iubirea ca intenþiona-
litate spre comuniune ºi comunicare. Dumnezeu este la fel, Persoanã, de aceea este iubire
� agape. În felul acesta se stabileºte o reciprocitate dintre iubirea lui Dumnezeu care coboarã
spre om pentru a-l ridica la iubirea Lui. Ceea ce tulburã aceastã reciprocitate este pãcatul.
De aceea, iubirea lui Dumnezeu se jertfeºte pentru eradicarea pãcatului ºi pentru salvarea
comuniunii cu persoana umanã, chip al iubirii Sale: �Atât de mult a iubit Dumnezeu lumea
încât ºi pe Fiul Sãu a dat, ca oricine crede întrânsul sã nu piarã ci sã aibã viaþã veºnicã�. (Ioan
3, 16).

63 idem, p.103
64 o.c.p. 57
65 Der Mensch im Wiederspruch, Berlin, 1937, p. 63
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2. Sufletul omenesc se realizeazã, se împlineºte creator ºi se desãvârºeºte prin adeziunea
sa la valoare. De aceea iubirea se îndreaptã totdeauna spre valoare. Cel ce nu iubeºte
valoarea decade din umanitate.

Dumnezeu este valoarea absolutã. Adevãrul absolut, Binele absolut, care existã prin
sine însuºi; Frumuseþea în sine. Spre toate acestea sufletul omenesc este atras prin natura
sa, iar prin iubirea faþã de Dumnezeu El se desãvârºeºte. Numai pe baza acestei realitãþi
înscrise în fiinþa omului, Mântuitorul ne putea adresa îndemnul Sãu: �Fiþi desãvârºiþi precum
ºi Dumnezeu este desãvârºit� (Matei 5, 48). ªi cum Dumnezeu este iubire, noi suntem chemaþi
sã ne desãvârºim în iubirea Lui care ni se oferã spre a ne angaja în comuniune ºi iubire cu El.

3. De aici vedem cã iubirea ca virtute teologicã are un caracter sinergic dat de iubirea
lui Dumnezeu care se oferã sufletului omenesc, ºi rãspunsul liber al sufletului de a o primi.
Chemarea iubirii divine este: �Fiule, dã-mi inima ta� (Pilde 23, 26). Rãspunsul liber al
iubirii omului este � Iatã roaba Domnului, fie mie dupã cuvântul Tãu� (Luca 1, 38). Prin
urmare, iubirea lui Dumnezeu coboarã ºi se jertfeºte pentru om iar iubirea omului se ridicã
ºi se dãruieºte comuniunii lui Dumnezeu. De aceea, �cel ce rãmâne în iubire, rãmâne în
Dumnezeu ºi Dumnezeu rãmâne în El� (I Ioan 4, 20). Altfel spus, cel ce rãmâne în iubirea lui
Dumnezeu, rãmâne în plenitudinea Binelui care este esenþa virtuþii.

3.4. Caracteristicile iubirii noastre faþã de Dumnezeu

Iubirea faþã de Dumnezeu este prima ºi cea mai mare poruncã din Lege (Deuteronom
6, 5; Matei 22, 37�39). Ea trebuie sã fie din �tot sufletul, tot cugetul ºi din toatã puterea�.
Aceasta înseamnã o angajare totalã, fãrã nici un fel de rezerve sau ezitare. Noi nu iubim pe
Dumnezeu Tatãl ca pe o realitate abstractã, ci îl iubim în Hristos prin Duhul Sfânt. Dãruin-
du-ne integral lui Hristos, prin recunoaºterea lui ca Domn (stãpân) al vieþii noastre, Duhul
Sfânt, care totdeauna ne conduce la viaþa în Hristos, ne va întãri ºi desãvârºi iubirea noastrã
faþã de El. Fiind inspiratã, întreþinutã ºi desãvârºitã prin lucrarea Sfântului Duh, iubirea noastrã
faþã de Dumnezeu are un caracter duhovnicesc, însemnând putere, energie, adicã har divin.
Ea s-a manifestat sub trei forme: 1. martiriul ca jertfã totalã pentru Hristos ; 2. castitatea ca
dãruire integralã (trup ºi suflet) lui Hristos, 3. pocãinþa, ca revenire la starea de har adicã la
iubirea faþã de Dumnezeu, transformând patima în sfinþenie. Pentru cã toate acestea reprezintã
lucrãri ale harului Sfântului Duh, se mai numesc ºi harisme. Ele aduc sufletului omenesc
bucuria de negrãit a comuniunii cu Dumnezeu prin totala dãruire a iubirii noastre faþã de El.
Ca jertfire a egoismului pe altarul iubirii faþã de Dumnezeu, toate aceste trei harisme au luat
numele de martiriu. Astfel, martiriul roºu este martiriul sângelui, martiriul alb este cel al
castitãþii, al puritãþii. Martiriul verde este cel al pocãinþei, ca regenerare moralã, ca reînviere
pentru iubirea lui Dumnezeu, ca înverzire pentru rodirea sfinþeniei.
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2. Iubirea faþã de Dumnezeu are un caracter activ ºi dinamic. Este lucrãtoare în fapte.
Nu este o simplã contemplaþie extaticã, ci o operã filantropicã. Izvorând din Dumnezeu,
iubirea faþã de El va primi un caracter caritabil, imitând prin acesta milostivirea lui Dumne-
zeu faþã de neputinþele noastre. De aici ºi îndemnul Scripturii: �Sã nu iubim numai cu
cuvântul, ci cu fapta ºi cu adevãrul� (I Ioan 3, 18). Astfel, filantropia verificã totdeauna
iubirea faþã de Dumnezeu: �Nu putem iubi pe Dumnezeu pe care nu-l vedem, dacã nu iubim
pe aproapele pe care îl vedem. ªi aceastã poruncã avem de la El: Cine iubeºte pe Dumnezeu
iubeºte ºi pe fratele sãu� (I Ioan 4, 20-21); �cãci de vor fi fratele ºi sora goi ºi lipsiþi de hrana
de toate zilele ºi le va zice cineva: mergeþi în pace, încãlziþi-vã ºi vã sãturaþi, ºi nu le-ar da cele
de trebuinþã trupului, ce folos ar fi?� (Iacob 2, 16).

3. Iubirea faþã de Dumnezeu are un caracter statornic, ea este dominanta majorã a
caracterului religios moral creºtin, iar caracterul înseamnã întotdeauna statornicie. Au fost
mulþi creºtini care l-au iubit pe Hristos, dar când a sosit momentul sã depunã aceastã mãrturie
cu preþul propriei vieþi, s-au lepãdat de el. Au fost în schimb alþii care l-au iubit pe Hristos în
calitate de catehumen, pecetluind aceastã iubire prin martiriu. Pentru acest motiv, Biserica i-a
considerat creºtini, deºi nu au fost botezaþi. Martiriul lor a fost considerat ca fiind martiriul
sângelui, tot atât de important ca ºi botezul cu apã ºi cu Duh, fiindcã acelaºi Duh le-a inspirat
calitatea de creºtini, pecetluitã cu jertfã.

4. Iubirea faþã de Dumnezeu este universalã, e raza de luminã ºi cãldurã care izvorãºte
din Dumnezeu ºi trecând prin sufletul nostru se rãsfrânge asupra întregii creaþii. Sunt vrednice
de reþinut cuvintele stareþului Zosima din romanul �Fraþii Karamazov� de F. M. Dostoievski:
� Taina lui Dumnezeu este întreg universul� Toate mãrturisesc despre taina lui Dumne-
zeu��. De aici ºi îndemnul: �Iubeºte creatura lui Dumnezeu, iubeºte întreg universul, ca ºi
fiecare firicel de nisip. Iubeºte orice frunzã, orice razã a lui Dumnezeu. Iubeºte animalele,
iubeºte plantele, iubeºte orice lucru�dacã vei iubi orice lucru, þi se va descoperi în fiecare
taina lui Dumnezeu. Cerul este limpede, aerul curat. Ce gingaºã este iarba! Ce frumoasã ºi
curatã este natura! Numai noi nu înþelegem cã viaþa este un paradis. Dacã am vrea sã înþelegem
acest lucru, pãmântul în toatã frumuseþea lui ar deveni un paradis ºi ne-am îmbrãþiºa unul pe
altul ºi-am plânge de bucurie��.

Când iubirea lui Dumnezeu pãtrunde în adâncul de tainã al inimii, se va concretiza
într-un simþãmânt de milã universalã, ce nu va putea suporta nici un fel de suferinþã a creaþiei.
Aceasta este ceea ce Sfântul Isaac Sirul numeºte �arderea inimii pentru toatã zidirea�,
pentru oameni, pentru pãsãri, pentru dobitoace, pentru draci ºi pentru toatã fãptura. În acest
caz, gândul la acestea ºi vederea lor fac sã curgã din om ºiroaie de lacrimi. Din mila multã ºi
apãsãtoare ce stãpâneºte inima ºi din stãruinþã inima se micºoreazã ºi nu mai poate rãbda sau
auzi, sau vedea vreo vãtãmare, sau vreo întristare cât de micã, ivitã în vreo zidire. ªi pentru
aceasta aduce rugãciuni cu lacrimi în tot ceasul, ºi pentru cele necuvântãtoare ºi pentru duºmanii
adevãrului ºi pentru cei ce-l vatãmã pe el, ca sã fie pãziþi ºi iertaþi; la fel ºi pentru firea celor
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ce se târãsc pe pãmânt. O face aceasta din multa milostivire ce se miºcã în inima lui fãrã
mãsurã, dupã asemãnarea lui Dumnezeu� (Filocalia, X, 393-394).

4. Iubirea faþã de Dumnezeu este veºnicã. Cel ce s-a lãsat pãtruns pânã în adâncul
sufletului sãu de iubirea lui Dumnezeu, nimeni ºi nimic nu-l va mai putea despãrþi de ea.
�Rãmâne-þi în dragostea mea� (Ioan 15, 9) sunt cuvintele Domnului lãsate nouã ca pe un
testament veºnic înaintea Sfintelor Sale patimi. Iar Apostolul confirmã retoric acest lãsãmânt
dumnezeiesc zicând:� Cine ne va despãrþi pe noi de dragostea lui Hristos? Necazul sau
strâmtorarea, sau goana, sau foametea, sau golãtatea, sau sabia?�Cãci sunt încredinþat cã
nici moartea, nici viaþa, nici îngerii, nici cãpeteniile, nici puterile, nici cele de acum, nici cele
viitoare�nu vor putea sã ne despartã de dragostea lui Dumnezeu, care este în Hristos Domnul
nostru� (Romani 8, 35-39).

3.5. Pãcatele împotriva iubirii faþã de Dumnezeu

1. Pãcatul care închide sufletul faþã de iubirea lui Dumnezeu este egoismul sau
egocentrismul. Acest pãcat urmãreºte satisfacerea plãcerilor ºi poftelor, târând fiinþa
omeneascã în toate patimile înrobitoare.

2. Ura faþã de Dumnezeu provine dintr-o concepþie greºitã despre Dumnezeu,
socotindu-L autorul rãului, cauza nenorocirilor ºi suferinþelor ce se abat asupra vieþii. Acelaºi
stareþ Zosima îi stigmatizezã pe unii ca aceºtia zicând: �S-au blestemat ei înºiºi, blestemân-
du-l pe Dumnezeu ºi viaþa; ei se hrãnesc cu orgoliul lor nefast, precum cel înfometat aflat în
deºert, care ºi-a supt propriul sânge. Ei nu-l pot contempla pe Dumnezeul cel viu fãrã urã ºi
ºi-ar dori ca Dumnezeul vieþii sã nu existe, sã disparã, distrugând întreaga Sa creaþie. Ei
aspirã la neant, dar nu vor avea parte de neant�.66

3. Orgoliul sau mândria, asemenea lui Lucifer detaºeazã pe om de Dumnezeu,
determinându-l sã-ºi facã din sine un idol, cãruia nu numai el se închinã, ci pretinde ºi altora
sã se închine.

4. Un alt pãcat împotriva iubirii faþã de Dumnezeu este cunoscut în spiritualitatea
creºtinã sub numele de �akedia spiritualis�, adicã nepãsarea faþã de cele duhovniceºti. Acest
pãcat se înscrie în lista evagrianã a celor opt logismoi ai rãutãþii. El paralizeazã dorinþa dupã
Dumnezeu ºi implicit rãspunsul la iubirea lui Dumnezeu.

5. Fanatismul este credinþa fãrã iubire. Desigur, este o credinþã falsã, fiindcã
acþioneazã cu urã ºi violenþã�Ca orice virtute, credinþa trebuie sã acþioneze în unitatea tuturor
virtuþilor ºi sã conducã la împlinirea ei în iubirea lucrãtoare prin fapte.

66 Olivier Clement, Puterea credinþei, cit., p. 106
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3.6. Iubirea faþã de semenii noºtri

Am vãzut cã iubirea faþã de Dumnezeu se aflã în interdependenþã cu iubirea faþã de
semenii noºtri ºi faþã de întreaga creaþie. Datoritã faptului cã semenul sau aproapele nostru a
fost vãzut diferit de-a lungul vremii, iar atitudinea de iubire faþã de el a fost diferit înþeleasã ºi
aplicatã, ne întrebãm la început:

1. Cine este aproapele nostru? La greci, aproapele era concetãþeanul sau
prietenul. Strãinii erau consideraþi barbari. Aceºtia fiind inferiori, nu meritau nici
consideraþie, nici îngrijire, nici afecþiune, nici atenþie. Sclavii aveau o soartã ºi mai umilã.
Concepþia dominantã în antichitatea precreºtinã era cea a lui Aristotel, potrivit cãreia, spre
deosebire de omul liber, sclavul nici nu era considerat om, ci �unealtã însufleþitã�, fiind la
dispoziþia stãpânului sãu asemenea animalelor. Stoicii s-au ridicat în epoca imperialã la noþiune
iubirii universale a semenului, apreciind cã toþi oamenii trebuie socotiþi oameni. ªi sclavii,
spunea Seneca, sunt tot oameni, pot fi chiar prietenii noºtri, dar �prieteni umili�.

Aceastã limitare foarte îngustã a concepþiei grecilor faþã de semeni se datora, printre
altora, ºi concepþiei lor politeiste, potrivit cãreia oamenii, nefiind fii ai aceluiaºi pãrinte, se
deosebeau de la naturã. În aceastã situaþie nu se putea concepe o fraternitate fireascã, de la
naturã.

În societatea teocraticã a Vechiului Testament, în condiþiile unei religii monoteiste,
apare noþiunea de �frate� pentru toþi cei ce adorau un singur Dumnezeu, Pãrintele lor. Dar
numai conaþionalul era socotit frate. Dacã însã strãinul locuia alãturi de bãºtinaº, era considerat
ºi el, la fel, ca fiind aproapele sau semenul. Dar nu orice strãin, ci strãinul convertit la
iudaism era socotit aproapele. Celelalte neamuri erau etichetate cu peiorativul: �goim�, fiindcã
erau idololatre, iar idololatria era consideratã infidelitate faþã de Dumnezeul cel adevãrat. De
aici ºi rezerva totalã faþã de cei aparþinând neamurilor idololatre.67

Mântuitorul aduce o învãþãturã nouã privind iubirea faþã de aproapele. La baza ei stã
concepþia despre Dumnezeu tatãl ca Pãrinte nu al unui singur popor, ci al tuturor
popoarelor, fãrã nici o deosebire. Aceastã învãþãturã are ºi un aspect moral în sensul cã
Dumnezeu fiind socotit Pãrintele tuturor este bun ºi îndurãtor. El primeºte pe pãcãtoºi cu
iubire ºi iertare, fiindcã toþi oamenii sunt fiii lui, ºi fiindcã vrea salvarea tuturor. Prin urmare,
nu numai drepþii sunt iubiþi de Dumnezeu, ca în Vechiul Testament, ci ºi pãcãtoºii, sau mai
ales pãcãtoºii, �fiindcã cei bolnavi au nevoie de doctori ºi nu cei sãnãtoºi�. Astfel Mântuitorul
proclamã o fraternitate universalã, în care deosebirea de neam, de situaþie socialã sau de

67 Diac. Prof. Dr. Orest Bucevschi, Iubirea faþã de aproapele, Cernãuþi, 1942 ºi 1946
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orientare religioasã dispar. Prea frumoasa pildã a �samarineanului milostiv� ilustreazã
convingãtor aceastã nouã ºi adevãratã învãþãturã adusã de Mântuitorul în lume. Întrebat de un
învãþãtor de lege cine este aproapele nostru, cãruia îi datorãm iubirea, Mântuitorul distruge
pentru totdeauna zidul despãrþitor dintre oameni, arãtând cã �un om oarecare� a cãzut între
tâlhari ºi a fost salvat de un samarinean, adicã de un om de alt neam�Mântuitorul spunând:
�un om oarecare�, fãrã a indica neamul, sexul, starea socialã sau chiar religia, aduce o
învãþãturã nouã, temeluitã pe fraternitatea universalã în sensul cã orice om este aproapele
nostru.

Sfântul Apostol Pavel accentuând necesitatea mântuirii în Hristos pentru orice
om, fiindcã toþi oamenii sunt pãcãtoºi, proclamã pentru totdeauna egalitatea tuturor
oamenilor în faþa lui Dumnezeu, fãrã nici o deosebire: �Nu mai este nici iudeu, nici elen, nu
mai este nici rob, nici slobod, nu mai este parte bãrbãteascã ºi femeiascã, pentru cã voi toþi
una sunteþi în Hristos Iisus� (Galateni 3, 28; Coloseni 3, 11).

Prin urmare, aproapele nostru este orice om:
� fiindcã toþi sunt egali ca fii ai aceluiaºi Pãrinte
� fiindcã toþi provin din aceeaºi pereche de oameni;
� fiindcã toþi moºtenesc pãcatul;
� fiindcã pentru toþi s-a jertfit Hristos.

2. Însuºirile iubirii faþã de aproapele Vom determina mai bine însuºirile iubirii
faþã de aproapele, urmãrind pilda samarineanului milostiv la care ne-am referit mai sus.

Astfel, vom constata:
a). Samarineanul nu a urmãrit nici un interes egoist atunci când s-a apropiat de cel

�cãzut între tâlhari�. Nu l-a interesat decât salvarea acestui om aflat între viaþã ºi moarte� De
aici rezultã cã iubirea faþã de semeni trebuie sã fie sincerã ºi dezinteresatã.

b). Dat fiind faptul cã samarineanul nu priveºte la faþa omului, ci la suferinþa lui,
fiindcã nu cautã din ce neam este, nici la duºmãnia existentã între iudei ºi samarineni, vedem
cã iubirea lui are un caracter universal.

c). Samarineanul se sacrificã apoi, ridicându-l ºi transportându-l la casa de oaspeþi pe
nenorocitul aruncat la periferia vieþii, oferind ºi gazdei plata pentru îngrijirea lui. Acest fapt
evidenþiazã cã iubirea faþã de aproapele se cuvine a fi activã ºi chiar jertfelnicã.

d). Iubirea dezinteresatã a samarineanului este discretã, lipsitã de orice orgoliu sau
urmã de publicitate.

e). În sfârºit, iubirea samarineanului are un caracter de profunzime, un caracter cre-
ator, vizând nu simpla ajutorare a celui neputincios, ci salvarea vieþii lui, a reintegrãrii ei în
cursul normal.

Practicând o astfel de iubire faþã de semeni, Biserica creºtinã a creat operele de caritate,
nemaiîntâlnite pânã atunci în lume, pe mãsurã sã arate cã filantropia, avându-ºi originea în
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dragostea faþã de Hristos, a creat suflete generoase care au salvat viaþa fizicã ºi moralã a celor
suferinzi ºi nenorociþi, condamnaþi la pieire.

3.7. Iubirea faþã de duºman

Pentru prima datã s-au auzit în lume cuvintele: �Aþi auzit cã s-a zis : Sã iubeºti pe
aproapele tãu ºi sã urãºti pe vrãºmaºul tãu. Iar Eu zic vouã: iubiþi pe vrãºmaºii voºtri,
binecuvântaþi pe cei ce vã blestemã, faceþi bine celor ce vã urãsc ºi rugaþi-vã pentru cei ce vã
prigonesc, ca sã fiþi voi fiii Tatãlui vostru cel din ceruri care soarele Sãu îl rãsare ºi peste cei
rãi, ºi peste cei buni, ºi plouã peste cei drepþi ºi peste cei nedrepþi� (Matei 5, 43-45).

Aceste cuvinte reprezintã marele novum pa care l-a adus Iisus Hristos în lume, ºi
anume: iubirea vrãjmaºilor.

Este cunoscut faptul cã în Vechiul Testament predomina legea talionului care spunea :
�ochi pentru ochi ºi dinte pentru dinte�, sau legea �rãzbunãrii sângelui� în cazul omorului
calificat. Aceasta era dreptatea durã care impunea respectul legii pentru intimidarea sãvârºirii
pãcatului, asemenea romanilor care îºi fãceau un titlu de glorie din �dura lex, sed lex�.

Pe de altã parte, Evanghelia vine cu legea iubirii, a iertãrii, a împãcãrii cu duºmanul,
nu a rãzbunãrii ºi distrugerii lui�

Pentru a pãtrunde înþelesul iubirii faþã de duºman, se cuvine sã analizãm cuvintele
Domnului mai sus enunþate: �Sã iubeºti pe aproapele tãu ºi sã urãºti pe vrãºmaºul tãu�.

Aproapele: ðëçóßïò din prima parte a frazei este preluat din Levitic 19, 18, aparþinând
poruncii de a iubi pe aproapele ca pe tine însuþi. Iar aproapele era conaþionalul ºi prozelitul.

Partea a doua a frazei: �sã urãºti pe vrãºmaºul tãu� nu apare în cuprinsul Vechiului
Testament. Mântuitorul preia expresia din tradiþia rabinicã. Ear imperativul ce trebuia împlinit
fãrã nici un echivoc.

Dacã aproapele era conaþionalul, duºmanul: å÷èñüò nu mai poate fi tot el, fiindcã
termenii sunt despãrþiþi unul de altul. În aceastã situaþie, duºmanul este strãinul. Acesta este
atât duºmanul religios, cât ºi duºmanul politic al poporului evreu. Ura faþã de acesta are o
motivaþie religioasã, datã de faptul cã ºi Iahwe îl ura, fiindcã era idololatru.

Mântuitorul schimbã tabla de valori, în sensul cã Dumnezeu Tatãl �atât de mult a
iubit lumea, încât ºi pe Fiul Sãu L-a dat ca oricine crede în El sã nu piarã, ci sã aibã viaþã
veºnicã� (Ioan 3, 16). În aceastã situaþie, Dumnezeu Tatãl, oferind jertfa de izbãvire a fiului
Sãu pentru orice pãcãtos din lume, îl va iubi ºi pe strãin, pentru cã ºi acestuia i se oferã jertfa
lui Hristos. Astfel, å÷èñüò (duºmanul) devine ðëçóßïò (aproapele). Întrucât Dumnezeu este
Pãrintele lui, ºi acestuia i se cuvine iubirea noastrã ca o poruncã divinã (Levitic 19, 18).
Devenind aproapele, nemaifiind strãinul, este în acelaºi timp ºi el fiul lui Dumnezeu prin
Hristos: � Pentru cã toþi sunteþi fii ai lui Dumnezeu prin credinþa în Hristos Iisus� (Galateni
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3, 26), iar �Dacã eºti fiu, înseamnã cã eºti ºi moºtenitor al lui Dumnezeu prin Iisus Hristos�
(Galateni 4, 7), spune Sfântul Apostol Pavel. ªi tot Apostolul scrie neamurilor cã �prin El
(Hristos ) avem ºi unii ºi alþii apropiere de Tatãl într-un Duh. Aºadar, nu mai sunteþi strãini ºi
venetici, ci împreunã cetãþeni cu sfinþii ºi sunteþi din casa lui Dumnezeu� (Efeseni 2,
18�19).

Astfel, morala creºtinã proclamã pentru prima datã în lume iubirea vrãjmaºului ca
suprema virtute a iubirii care imitã dragostea jertfelnicã a lui Hristos. Aceasta este, dupã
ingenioasa formulare a lui Orest Bucevschi: �iubirea crucificatã�.68 Aceasta este � continuãm
noi, iubirea integralã ºi biruitoare. Integralã, fiindcã cuprinde în sfera ei de acþiune pe toþi,
absolut pe toþi. Este biruitoare, fiindcã face ca în lume sã domine binele asupra rãului,
actualizând prin aceasta pânã la sfârºitul veacurilor rugãciunea plinã de iertare adresatã lui
Dumnezeu pentru toþi oamenii, plini de nedreptate, de urã ºi de rãzbunare, rostite pentru
prima datã de Mântuitorul lumii pe Golgota: �Pãrinte, iartã-le lor cã nu ºtiu ce fac� (Luca
23, 34). Aceste cuvinte nu s-au oprit însã pe Golgota. Urmaºii lui Hristos le-au rostit de-a
lungul veacurilor cu acelaºi efect de biruinþã a binelui asupra rãului. Sunt prea bine cunoscute
cuvintele Sfântului ªtefan, primul martir creºtin, iar nu cu prea mult timp în urmã, aceleaºi
cuvinte au fost spuse ºi de un alt ucenic al lui Hristos aflat în închisorile comuniste: �Totdeauna
pe a Domnului cale/ Au fost lupte ºi-au fost spini destui/ Cãci acei ce-au urmat voii Sale /
Trebuit-au sã-I semene Lui!�/ Dar cu ochii-aþintiþi la rãsplatã/ Prin rãbdarea Golgotei privind,
/ N-au cârtit cei aleºi niciodatã / Ci-au trãit ºi-au murit biruind. /�Tu cãtuºele-atunci le
sãrutã, / Rugãtor pentru cei ce le-au pus, / Cã-n cereasca rãbdare tãcutã/ Semãna-vei
atunci cu Iisus� (Traian Dorz).

Iubirea faþã de vrãjmaºi are ºi o profundã motivaþie psihologicã. Dupã cum aratã un
erudit psiholog român �puterea de iertare pe care iubirea o cere reprezintã una din valenþele
umane. Cã nu toþi oamenii sunt oameni, aceasta este adevãrat. Dar cei mai mulþi sunt, ºi
numãrul lor creºte ºi, fireºte, e bine sã creascã. A te apãra de duºman ºi a-l face inofensiv,
constituie o datorie. A te rãzbuna înseamnã a te coborî la nivelul duºmanului. Pentru ca ºirul
rãzbunãrilor sã înceteze, cineva trebuie sã aibã generozitatea iertãrii ºi chiar a uitãrii�.69

În general faþã de aproapele nostru putem adopta patru atitudini, manifestate prin
rãsplãtirea: 1. rãului cu rãu; 2. rãului cu bine; 3. binelui cu bine; 4. binelui cu rãu.

Suprema virtute constã în rãsplãtirea rãului cu bine. Dumitru Belu aratã deosebit
de sugestiv cã iubirea vrãjmaºului reprezintã, mai înainte ºi mai presus de orice, o biruinþã
asupra rãului din noi înºine. ��Numai iubirea de vrãjmaº te poate elibera din umilitoarea
robie a pornirilor spre urã ºi rãzbunare. Când Mântuitorul porunceºte iubirea de vrãjmaºi, El
nu o face ca sã te îngenuncheze în faþa celui rãu, ci ca sã te elibereze de rãu, de rãul din tine,
ºi în felul acesta sã-l limiteze. ªi de fapt, dacã la duºmãnie rãspunzi cu duºmãnie, prin aceasta

68 Iubirea faþã de duºman, Sibiu, 1940
69 N. Mãrgineanu, Condiþia umanã, Bucureºti 1973, p. 108



309

Virtuþile teologice

nu-þi dovedeºti tãria, ci arãþi cã tu însuþi te-ai contaminat de sentimente inferioare; arãþi cã ºi
tu însuþi te-ai stãpânit de rãu. Aºa încât, de unde mai înainte de a rãspunde duºmãniei, cu
duºmãnia ta, rãul era limitat numai la duºmanul tãu, acum el s-a extins ºi asupra ta. În loc de
un singur rãu: duºmanul tãu, acum sunt doi: duºmanul tãu ºi tu, duºmanul duºmanului tãu.
Dacã însã la duºmãnie rãspunzi cu îngãduinþã, rãbdare, iertare, purtare frãþeascã, sau, ceea ce
este totuna, cu iubire, rãul a primit o loviturã mortalã, cel puþin în unul din subiectele lumii
acesteia: în subiectul tãu�.70  Aceastã realitate duhovniceascã ne face sã înþelegem puterea
purificatoare a iubirii, acel katharsis, care ne aduce în suflet pacea lui Dumnezeu, ca viaþã de
sfinþenie. În acest context, ne apare în luminã tot mai strãlucitoare ingenioasa formulare a
Fericitului Augustin exprimatã scurt: �Te plângi cã fratele tãu e rãu ºi te duºmãneºte? Iartã-l,
ca sã nu fiþi doi oameni rãi!��

Iubirea vrãºmaºului nu este însã un simplu act convenþional sau interesat de iertare. ªi
nici chiar de uitare a rãului sãvârºit asupra ta. Iubirea care curãþã orice reziduu de reþinere faþã
de duºman, aducând sufletului pacea cu sine însuºi, are o încãrcãturã mult mai mare. Ea se va
împlini atunci când iubirea lui Dumnezeu aduce în suflet puterea de a te ruga pentru
duºman. În felul acesta, iubirea vrãºmaºului primeºte un caracter activ, asigurând
comunicarea ºi comuniunea cu el. Sunt deosebit de sugestive în acest sens cuvintele unui
poet creºtin: �Când poþi sã ierþi / Când ºtii ierta tot rãul / Ce pe nedrept îþi vine / Din Dumne-
zeu din slava Sa / Un strop sãlãºluieºte-n tine / Dar când iubeºti / Când poþi iubi, / Pe oriºice
vrãjmaº al tãu / Pe oriºicine te-ar lovi / Atunci, întreg e-n tine Dumnezeu� (Traian Dorz,
Despre iubire).

3.8. Philautia

3.8.1. Noþiunea

Redatã prin öéëáõôßá, iubirea de sine va fi privitã din unghiuri diferite ºi va primi
de-a lungul vremii variate ºi contradictorii interpretãri.

Interesant este faptul cã iubirea de sine, ca poruncã a Mântuitorului nu este redatã în
Noul Testament ca philautia, ci este folosit verbul áãáðáí. Astfel iubirea de sine primeºte o
trãsãturã specificã, fiind implicatã organic ºi funcþional în iubirea faþã de Dumnezeu ºi faþã de
semeni. Pe de-o parte avem în Noul Testament porunca: �sã iubeºti pe Domnul Dumnezeul
tãu� = áãáðÞóåéò êýñéïí ôüí èåüí óïõ��. Pe de altã parte, aceeaºi iubire - agape se
referã ºi la semen ca raportare la sine însuºi: �áãáðÞóåéò ôoí ðëçóßïí ùò óåáõôüí� (Matei
22, 37�39).

70 D. Belu, o.c.p. 118-119
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Faptul cã Mântuitorul raporteazã ��cea mai mare poruncã din Lege�, care le sintetizeazã
pe toate celelalte, adicã iubirea faþã de Dumnezeu ºi faþã de semeni, la iubirea faþã de sine
(�ca pe sine însuºi�), evidenþiazã clar importanþa acesteia în viaþa duhovniceascã a creºtinilor.

Philautia ca datorie fireascã de sine a fost însã interpretatã ºi aplicatã diversificat de-a
lungul vremii. Dacã în mod normal trebuie sã vedem în ea o fireascã atitudine faþã de viaþa
sufleteascã ºi trupeascã a omului, fiindcã �nimeni nu ºi-a urât vreodatã trupul, ci îl hrãneºte ºi
îl încãlzeºte, precum ºi Hristos Biserica� (Efeseni 5, 29), unii au coborât iubirea de sine la
nivelul egoismului poftelor oarbe, asemenea bogatului din Evanghelie, cãruia rodindu-i þarina,
îºi spune sieºi: �suflete, ai multe bunãtãþi strânse pentru mulþi ani: odihneºte-te, mãnâncã,
bea, veseleºte-te�� (Luca 12, 19). Alþii au exaltat pe philautia �scãpând-o� din ordinea dreptei
judecãþi spre formele patologice ale narcisismului ºi paranoiei� În sfârºit, dar nu în cele din
urmã, s-a pornit chiar o adevãratã luptã împotriva philautiei, adoptându-se atitudini dintre
cele mai dure de supremaþie a spiritului asupra materiei, prin aplicarea multiplelor forme de
ascezã mortificatoare, dintre care unele greºit înþelese ºi aplicate, nu numai cã nu ºi-au atins
obiectivul ºi finalitatea, dar apar de-a dreptul hilare pentru omul modern, neînclinat sã le
pãtrundã înþelesul adânc ºi tainic�

Date fiind aceste realitãþi întâlnite în diversele culturi, sisteme filosofice ºi medii
religioase, se cuvine chiar ºi numai sã trecem în revistã modul de interpretare a philautiei ca
valoare moralã privitã în contextul firesc al datoriei faþã de sine, sau ca iubire de sine impusã
de însãºi Legea divinã.

3.8.2. Philautia ca ºi conservare a vieþii

Iubirea alãturi de urã ºi teamã este cel mai puternic instinct primar al omului ca
�zoon politikon�. Psihanaliºtii vorbesc de eros ca despre instinctul propriu al vieþii, instinctul
de conservare a vieþii: propriu, firesc ºi necesar lumii vii, implicit ºi cu atât mai mult omului�
La om însã conservarea vieþii are specificul sãu propriu, dat de structura sa psiho-biologicã,
sau de orientarea sa socio-culturalã în contextul existenþial în care trãieºte ºi îºi desfãºoarã
activitatea. Astfel, conservarea vieþii, deºi reprezintã un datum divin adânc întipãrit în
conºtiinþa umanã, are totuºi sub multe aspecte o interpretare subiectivã, devenind ea însãºi
o realitate fragilã ºi relativã. În general, conservarea vieþii proprii este abordatã prin raportarea
ei la lume, fie asumând lumea în sine, fie �pierzându-se� în vuietul ºi vârtejul ei spre a-ºi gãsi
ºi crea un �modus vivendi�� Mai puþini oameni îºi conservã viaþa, conºtientizându-se cu
discernãmânt asupra realitãþii exterioare, spre a stabili cu ea o simfonie dinamicã ºi creatoare
orientatã consecvent axiologic.
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Chiar ºi în educaþie, unde accentul cade în cea mai mare parte pe conturarea caracterului,
finalitatea nu se opreºte la introspecþie, ci la confruntarea cu socialul pentru asigurarea bunei
convieþuiri, ca mod de conservare a vieþii.

ªi aspectul creativitãþii este determinat tot de conservarea vieþii ca expresie a nemuririi.
Erosul ca instinct al vieþii are menirea de a susþine cu toatã îndârjirea evitarea stingerii în
neant, ºi proclamând cã �non omnis moriar�, exprimã în fond dorinþa impusã de firea însãºi,
în care Creatorul a sãdit spre creºtere ºi dezvoltare viaþa sub multiplele ei forme, ºi nu moartea.
De fapt, sub unghiul gândirii creºtine, viaþa, ºi nu moartea, aparþine lumii ºi omului. Moartea
este un accident apãrut în lume datoritã pãcatului ca înstrãinare de Dumnezeu, Principiul
vieþii. Mântuirea însãºi, ca învingere a pãcatului ºi a morþii, înalþã steagul de biruinþã al învierii
ºi al vieþii peste rãceala mohorâtã a mormintelor�

Referindu-ne în continuare la philautia ca simþãmânt primar înscris în structura bio-
psihicã a omului, ºi redat prin instinctul de conservare a vieþii, vom remarca faptul cã acesta
merge mai departe în relaþiile interpersonale, desfãºurate pe plan social, vizând nu numai
individul, ci ºi specia umanã, de care îl leagã geneza ºi desfãºurarea vieþii personale în timp.
E vorba chiar de declinul philautiei în forme ale egoismului agresiv ºi feroce, ce nu þine cont
de nimeni ºi de nimic atunci când e vorba de scopul egoist al orgoliului ºi aspiraþiilor personale,
ci în aceastã formã egoistã a simþãmântului de conservare sunt implicaþi ºi urmaºii, cu viaþa
lor plinã de conflicte ºi aspiraþii, de izbânzi ºi de eºecuri�

Referindu-ne în continuare la situaþia de luptã existenþialã în competiþia vieþii, remarcãm
fãrã prea mare greutate cã aceasta este de multe ori durã ºi dramaticã, fãcând din lume câmpul
de luptã unde se desfãºoarã tiranic ºi fãrã cruþare acel �bellum omnium contra omnes�, în
care �homo homini lupus est�, ºi în care �dreptatea celor tari este totdeauna mai bunã�� Iar
dacã unii nu au puterea ºi dibãcia de a-ºi afirma propria valoare dupã merit ºi datorie în
beneficiul umanitãþii ºi al societãþii din care fac parte, cad de multe ori victime propriului
ideal, gustând din paharul dezamãgirii celor învinºi� Dar ºi fãrã a privi lucrurile prin acest
existenþialism tragic, vom remarca faptul cã pe arena vieþii nu toþi îºi apãrã ºi afirmã simþul de
conservare cu spada în mânã. Mulþi, foarte mulþi se furiºeazã doar prin viaþã, cãutând totdeauna
scopul util ºi satisfacerea intereselor ºi a plãcerilor de moment� Dar sunt ºi din aceia care
ºtiu ºi pot sã lupte în viaþã cu curaj ºi perseverenþã, fãcând din insuccese nu o tragedie, ci un
alt mod de orientare spre afirmare ºi împlinire.

Oricum ar fi, din cele pânã aici tratate vedem cã philautia este o virtute naturalã datã
de simþul conservãrii vieþii, imprimatã de Creator în fiinþa noastrã, pe care avem datoria sã o
cultivãm mereu spre desãvârºirea personalitãþii proprii. Tocmai de aceea sinuciderea este nu
numai o laºitate în lupta vieþii, dar este ºi un mare pãcat îndreptat împotriva lui Dumnezeu, ca
origine ºi stãpân al vieþii noastre. Biserica considerã sinuciderea ca un pãcat fatal, de aceea
nici nu se roagã pentru cei care protestând cu brutalitate împotriva vieþii lor, îºi iau singuri
viaþa. Chiar ºi psihologia îi trece pe sinucigaºi în declinul patologicului. Atât de mult preþuieºte
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morala creºtinã datoria ºi dreptul omului de a lupta pentru viaþã pânã la sfârºitul ei, încât nu
consimte nici la euthanasie, oricâtã pledoarie s-ar face în favorul ei�

3.8.3. Philautia în etica filosoficã anticã

Forma cea mai înaltã a iubirii faþã de semeni este prietenia. Prin philia � prietenie,
iubirea faþã de semen primeºte sensul intimitãþii ca alter-ego, ºi al fidelitãþii ce merge pânã la
jertfã.

În felul acesta interpreteazã Platon ºi pe öéëáõôßá, ca prietenie faþã de sine ridicatã
la cea mai mare intensitate ºi la modul cel mai înalt ºi curat. ªi aceasta pentru cã nu poþi
da ceea ce tu nu posezi; adicã nu poþi da altuia iubirea (prietenia) pe care tu nu o ai în tine.
Astfel în mod firesc ºi legitim omul este prieten cu sine însuºi (Cratylos 428 d). Numai cã
�în realitate� aceastã mare prietenie pentru sine devine în fiecare din noi cauza tuturor paºilor
greºiþi� (Cratylos 428 d). Pentru a nu rãmâne însã unilateral, Platon se explicã, arãtând cã
egoismul ca dragoste excesivã de sine este izvorul tuturor patimilor. Dar philautia poate
avea ºi un sens pozitiv, singurul valabil, singurul necesar sã fie cultivat, fiindcã reprezintã
iubirea faþã de sine, raportatã la intelect (nous), ca partea ce mai elevatã a sufletului, care
merge pânã la altruismul ce se confundã ce sacrificiul de sine (Legi V, 731 d � 732 b).

Dar aceastã trecere a lui philautia de la virtute naturalã, la virtute eticã va fi dezbãtutã
ºi demonstratã de Aristotel în cartea a IX-a a celebrei Etici Nicomahice.

a). öéëáõôßá ºi ößëáõôïò
Când ne referim la philautia trebuie sã avem în atenþie cã sinele pe care îl iubim este în

esenþa lui onticã, persoanã. Iar persoana se defineºte ca intenþionalitatea spre comuniune
ºi spre valori. Ea reprezintã totdeauna eul uman deschis în afarã. Philautia aparþine lui �zoon
polikon�, care se numeºte astfel fiindcã poartã în sine, spre deosebire de celelalte vieþuitoare,
instinctul social. Prin aceasta, philautia este o virtute nu numai naturalã, ci ºi eticã, în sensul
cã angajeazã sufletul omenesc spre deprinderea de a aborda creator valorile morale, fãcând
din ele deprinderi de comportament.

Pe de altã parte, este adevãrat cã eul uman poate rãmâne static, închircit ºi închistat în
sine însuºi, sub forma egoismului, ca supunere oarbã faþã de instinctele animalice din om.
Aceastã iubire de sine este cunoscutã ca ößëáõôïò.

Punerea în valoare a philautiei ca virtute eticã o face în chip magistral Aristotel, prin
compararea acestor doi termeni, ca ºi prin corelarea ei cu alte valori etice ºi sociale, pe mãsurã
sã-i imprime calitãþile cele mai înalte de afirmare în viaþã.

Aristotel porneºte de la faptul cã cei egoiºti, adicã cei ce se iubesc pe sine mai mult ca
orice altceva, sub blamaþi, aplicându-li-se în sens peiorativ calificativul de egoiºti. Se mai
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crede apoi cã omul rãu nu face nimic decât în exclusivitate pentru sine însuºi, pe când omul
de bine nu are în vedere decât frumosul moral (adicã binele), lãsându-ºi la o parte propriile
interese pentru ale prietenului sãu (EN.IX, VIII, 8, 30, 35).

Mai departe, Aristotel aratã cã �aceastã blamare� a celui ce se iubeºte pe sine porneºte
dintr-o confuzie de termeni, privind modul în care se manifestã iubirea de sine. ªi aceasta,
fiindcã �toate sentimentele de prietenie derivã din cele ale individului faþã de sine, de unde
iradiazã ºi spre alþii. Toate acestea sunt confirmate ºi de proverbe, precum: �un singur suflet�;
�prietenii au totul în comun�; �prietenia înseamnã egalitate�; �genunchiul este mai aproape
decât gamba�. Toate acestea sunt aplicabile în primul rând la raporturile omului cu el însuºi,
fiindcã fiecare îºi este mai întâi sieºi cel mai bun prieten, ºi prin urmare, trebuie sã se iubeascã
cel mai mult pe sine� (EN. 1168. 5. 10).

Cei ce dau iubirii de sine o nuanþã peiorativã, îi numesc egoiºti pe oamenii care pretind
pentru sine prea mult în materie de bogãþii, onoruri ºi plãceri trupeºti. Acestea sunt, de
altfel, lucrurile pe care le râvnesc majoritatea oamenilor ºi pentru obþinerea cãrora se zbat
mai mult, privindu-le ca pe cele mai înalte bunuri� Cei lacomi dupã asemenea lucruri se lasã
dupã voia dorinþelor ºi în general a pasiunilor lor, prin urmare în voia pãrþii iraþionale a
sufletului. Dar, cum cei mai mulþi oameni sunt aºa, termenul de �egoist� a fost luat în sensul
acestui egoism vulgar, care este degradant. �Pe drept cuvânt sunt blamaþi oamenii care se
iubesc pe sine în acest mod� (EN. 1168. 20). Acest egoism vulgar ºi degradant corespunzãtor
pãrþii iraþionale a sufletului reprezintã o iubire excesivã de sine ºi poartã numele de ößëáõôïò.
Ca orice exagerare este un defect. El reprezintã egoismul dur, brutal, animalic, claustrat, închis
în sine însuºi, dominat de instinctele comune animalelor, care anuleazã libertatea, ca ºi ca-
pacitate de dominare asupra sa însuºi, ºi deschidere spre alþii, sau spre realitãþile din jur, nu
spre a ºi le spune sieºi, ci pentru a le aborda simfonic.

Dar pe de altã parte � spune Aristotel � cineva se poate �strãdui mai mult decât toþi sã
sãvârºeascã acte de dreptate, de cumpãtare, sau orice fel de acte de virtute, într-un cuvânt, îºi
rezervã totdeauna pentru sine frumuseþea moralã. Pe unul ca acesta nimeni nu ar gãsi de
cuviinþã sã-l califice egoist, nici sã-l blameze. ªi totuºi s-ar putea spune cã un astfel de om
este cu mai multã iubire de sine, fiindcã îºi rezervã pentru sine lucrurile cele mai
frumoase, care sunt bunuri în sensul cel mai înalt, dând astfel satisfacþie pãrþii suverane
din fiinþa sa (adicã lui íïõò) cãreia i se supune întru totul��. Aceasta este öéëáõôßá prin
excelenþã. Pe aceasta o deþine cel ce iubeºte partea suveranã din el (ôï êõñéþôáôïí) ºi
încearcã sã-i fie pe plac (EN. 1168 b. 25. 30)..

De aici concluzia cã �omul de bine se iubeºte pe sine cu adevãrat, fiindcã posedã o
iubire de sine diferitã de a celor blamaþi, de care se deosebeºte tot atât de mult ca o viaþã
raþionalã de una pasionalã, ºi tot atât de mult ca aspiraþia spre frumos, de cãutarea interesului
personal� (EN. 1169 a. 5).
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Rezultã clar cã öéëáõôßá defineºte pe omul virtuos, care se iubeºte pe sine dezinte-
resat, urmãrind frumuseþea moralã, iar ößëáõôïò este caracteristica omului vicios care se
iubeºte pe sine în mod interesat. Aceºtia sunt polii opuºi ai iubirii de sine. �Omul virtuos
� conchide Aristotel � trebuie sã se iubeascã pe sine (cãci practicând binele îºi va fi util ºi
sieºi, precum ºi altora), dar omul vicios nu trebuie sã o facã (adicã: nu trebuie sã se iubeascã
pe sine n.n.; pentru cã lãsându-se în voia relelor sale pasiuni, va aduce prejudicii, deopotrivã
sieºi, ºi celor din jur). La omul vicios existã deci un dezacord între ceea ce trebuie sã facã ºi
ceea ce face, fiindcã intelectul alege totdeauna ceea ce este mai bun pentru el însuºi, iar
omul virtuos se supune intelectului. (EN. 1169. 15).

b). Interacþiunea lui öéëáõôßá cu ìåãáëïøõ÷ßá ºi åëåõèåñéüôçò
Din cele pânã aici tratate vedem cã philautos reprezintã eul biologizant aparþinãtor

instinctului animalic, eul vegetativ, închis în sine însuºi, pe când philautia este iubirea de sine
a lui zoon polikon, adicã eul social, care determinã frumosul moral, adicã virtutea eticã.
Philautia ca virtute eticã are menirea de a domina ºi converti pe philautos, aºa cum partea
raþionalã din om are datoria sã þinã în frâu ºi sã dirijeze partea iraþionalã. Astfel, philautia se
va îndrepta spre altruism, spre generozitate, spre partea elevatã a sufletului, mergând pânã la
jertfa de sine.71  Dar sã dãm cuvântul gigantului înþelept din Stagira: �Omul virtuos face cel
mai mult pentru prietenii ºi pentru patria sa, mergând pânã la a-ºi sacrifica ºi viaþa pentru ei;
cãci el va renunþa ºi la avere, ºi la onoruri, ºi la oricare din bunurile pe care oamenii ºi le
disputã de obicei, rezervându-ºi pentru sine doar nobleþea moralã. El va prefera bucuria
intensã a unei clipe în locul unei durabile dar palide satisfacþii; un singur an de trãit în frumuseþe,
decât mulþi ani de viaþã mediocrã, o singurã faptã nobilã ºi mare, decât multe ºi nesemnificative�
(EN. 1169. 15. 20).

De aici vedem deschiderea philautiei spre megalopsyhia ºi spre eleutheriotes ºi
interacþiunea lor ca virtuþi etice.

Megalopsyhia (EN. IV, III) ca ºi mãreþie sufleteascã, ca magnanimitas, se împlineºte
în áõôÜñêåéá ca independenþã ºi stãpânire de sine a spiritului în faþa vicisitudinilor vieþii ºi a
nebuniei din lume. Aspectul etic al megalopsyhiei rezidã în faptul cã ea însumeazã elementele
esenþiale ale virtuþilor ca ºi calitãþi ale sufletului, dând în acelaºi timp fiecãreia orientarea
spre perfecþiune, în corelaþia ºi unitatea tuturor. Megalopsyhia devine astfel êüóìïò ôéò, adicã
un fel de podoabã a virtuþilor, cãrora le imprimã, mesotesul taxis ºi harmonia. Ea aduce
astfel în sufletul omenesc pe ôßìç (onoarea) ca ºi conºtiinþã a propriei valori, în sensul
afirmãrii eului moral ca demnitate, în defavoarea �eului brut�, primitiv, sãlbatic, �nealtoit�.
Am spune metaforic cã fiecare om are subiacent în sufletul sãu acest �altoi� gata oricând sã-l
înnobileze prin detaºare de sãlbãticie, actualizându-i potenþialele valori ca demnitate care îl
face cinstit, preþuit, stimat de toþi cei din jur.

71 L. Robin, Aristotel, Paris, 1944, p. 245-246.
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În acelaºi timp, philautia ca actualizare a valorii proprii afirmã demnitatea umanã ºi
prin åëåõèåñéüôçò (EN. IV, I), ca liberalitas, virtutea omului devenit liber, în urma eliberãrii
din egoismul vulgar (philautos) spre afirmarea philautiei ca generozitate a spiritului. De
fapt, eleutheriotes porneºte de la opoziþia lui åëåýèåñïò faþã de äïõëåßá (sclavie). Eleutheros
avea la început un sens juridic, definind statutul de privilegiat al omului liber faþã de sclavie.
Sintagma va trece de la sensul juridic la cel etic, prin conºtiinþa statutului de om liber, care îl
obligã la atitudini ºi fapte specifice omului liber. Aceastã mentalitate a libertãþii, când se
referã la bunurile materiale se va concretiza printr-o atitudine de libertate faþã de acestea, ºi
prin adoptarea unui comportament generos în raporturile sociale. În felul acesta, prin
interacþiunea lui eleutheriotes, philautia va ieºi total din egoismul vulgar ºi se va manifesta ca
altruism, ca generozitate. Iatã ºi portretul philautiei ca valoare eticã de maximã intensitate în
afirmarea demnitãþii umane: �Cei ce-ºi sacrificã viaþa aleg pentru sine ceva de o înaltã frumuseþe
moralã. Oamenii virtuoºi îºi sacrificã chiar ºi averea, pentru ca prin aceasta prietenii lor sã
aibã mai mult: prietenul va dobândi bogãþie, iar el nobleþe moralã, ºi astfel partea care ºi-o
rezervã sieºi reprezintã bunul cel mai înalt. La fel va proceda omul virtuos ºi în privinþa
onorurilor ºi magistraturilor: va renunþa la toate în favoarea prietenului sãu, acest lucru fiind
pentru el cel mai nobil ºi mai lãudabil. Deci pe bunã dreptate un astfel de om este considerat
un om de virtute, pentru cã înaintea tuturor bunurilor, el preferã frumosul moral. Se
întâmplã uneori ca el sã cedeze prietenului chiar ºi ocazia de a acþiona, pentru cã a da unui
prieten posibilitatea de a îndeplini un act nobil, este încã ºi mai frumos decât a-l îndeplini tu
însuþi� (EN. 1169. 25. 30).

Din cele pânã aici tratate vedem cã marele merit a lui Aristotel este acela de a arãta cã
simþul conservãrii vieþii înscris în fiinþa umanã ca menire ºi destin, nu se reduce la simpla
formulã redatã prin egoismul vulgar: �ego mihi proximus sum�, ci prin �convertirea� acestuia
în philautia ca megalopsyhia ºi eleuteriotes, spre afirmare valoricã a eului în direcþia
frumosului moral ca ideal al vieþii. Prin aceastã formulare, Aristotel aratã cã spiritul trebuie
sã fie la cârma vieþii, dominând eul iraþional al poftelor oarbe ºi al instinctelor animalice.
Astfel, faptele îndeplinite în mod raþional (ìåôÜ ëüãïõ) sunt dinainte bine chibzuite (ôá
ðñïâåâïõëåýìåíá), iar alegerea deliberatã va defini omul însuºi orientat spre frumosul moral
(adicã spre bine), spre virtute.

În concluzie, putem spune cã, privitã ca simþãmânt de conservare a vieþii, philautia
este mai întâi o virtute naturalã (phisike areté), ca datorie elementarã, de prim ordin, faþã de
propria viaþã. Ea devine virtute eticã (ethike areté) atunci când se orienteazã spre cultivarea
propriei demnitãþi, pe care conºtiinþa o afirmã ca acþiune ºi deprindere acceptatã ºi preþuitã
de toþi oamenii.

Datoritã acestei gândiri, alãturi de altele, înþeleptul Eladei intrã în galeria profeþilor
naturali prin care Dumnezeu a pregãtit omenirea pentru primirea revelaþiei divine, descoperitã
prin Fiul Sãu.
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3.8.4. Philautia în Sfânta Scripturã

 Primul ºi cel mai important document al Vechiului Testament prin care iubirea de
sine trece de la egoismul vulgar ºi sãlbatic, la generozitate, este Decalogul. Cele zece porunci
ridicã sufletul omenesc spre iubirea lui Dumnezeu, prin adorarea ce I se acordã, precum ºi
prin atitudinea de cinste ºi dreptate faþã de semen. Ea îl opreºte pe om de la desfrânare,
ucidere, furt, minciunã sau chiar poftirea bunurilor ce nu i se cuvin, stabilind astfel legea
dreptãþii, sau a echitãþii, ca atitudine faþã de semen, în sensul de a da fiecãruia ceea ce i se
cuvine. În acelaºi timp, Legea Veche merge mai departe, aºezând iubirea faþã de semen raportatã
la iubirea de sine. Adicã �sã iubeºti pe aproapele ca pe tine însuþi� (Leviticul 19, 2). Aceasta
aratã mai presus de orice cã iubirea de sine este proclamatã de Dumnezeu ca simþãmânt de
conservare a vieþii, legat organic ºi funcþional de însãºi existenþa umanã. Faptul cã iubirea de
sine este model ºi adresare cãtre semen, în egalã mãsurã cu iubirea faþã de Dumnezeu ca
adorare (Deuteronom 6, 5), indicã clar caracterul altruist al iubirii de sine existent în Vechiul
Testament. Acest fapt este pe deplin dovedit ºi confirmat de celelalte porunci, precum:
cultivarea milosteniei, a ocrotirii vãduvei, orfanilor, sãracilor, sclavilor ºi a tuturor nevoiaºilor
ºi celor lipsiþi de cele necesare vieþii.

Mântuitorul venind ca �oile Sale sã aibe viaþã, ºi încã din belºug sã aibe� (Ioan 10, 10)
nu s-a opus simþãmântului de conservare a vieþii, ca iubire fireascã de sine, dar a arãtat cã
�viaþa cuiva nu stã în surplusul avuþiilor sale� (Luca 12,15). A spus aceste cuvinte prin pa-
rabola bogatului cãruia i-a rodit þarina. Acesta, din prea multa lãcomie a fãcut din sine însuºi
un idol pe care îl adorã în locul lui Dumnezeu. E vorba de eul vulgar al poftelor nesãbuite care
închide ºi înrobeºte iubirea de sine în egoismul patimii care îl înstrãineazã pe om de Dumne-
zeu, Cel ce este Izvorul vieþii celei adevãrate (Luca 12, 21). Acest eu al pãcatului este identic
cu inima cea rea a omului din care ies gândurile ºi poftele cele rele (Marcu 7, 21-23). Acesta
este sinele de care Mântuitorul ne cere cu hotãrâre sã ne lepãdãm, dacã dorim sã-L urmãm pe
El: �Tot cel ce vrea sã vinã dupã mine sã se lepede de sine�� (Marcu 8, 34). Pe de altã parte,
în sufletul fiecãruia din noi se aflã împãrãþia lui Dumnezeu (Luca 17, 21). Aceasta este inima
bunã, partea bunã a sufletului, care trebuie gãsitã ºi cultivatã. Mai evidentã apare aceastã
împreunã existenþã ºi distincþie dintre binele ºi rãul aflat în sufletul nostru, din cuvintele
divinului Învãþãtor: �Omul bun, din comoara cea bunã a inimii scoate lucruri bune, iar omul
rãu din comoara cea rea scoate cele rele� (Matei 12, 35). Cel ce urmeazã rãul sau pãcatul
�devine rob pãcatului� (Ioan 8, 34), iar cel ce cunoaºte ºi urmeazã adevãrul, se elibereazã de
pãcat, fiindcã �adevãrul îl va face liber� (Ioan 8, 32). Iar cunoaºterea adevãrului înseamnã
împãrtãºirea din viaþa duhovniceascã a lui Hristos, fiindcã El este �calea, adevãrul ºi viaþa�
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(Ioan 14,6) prin care, eliberându-ne de pãcat, devenim împreunã cu El, ºi asemeni Lui, fiii lui
Dumnezeu.

Sfântul Apostol Pavel prezintã dramatica luptã dintre a vedea binele, a-l accepta, dar a
urma totuºi rãul: �cãci nu fac binele pe care îl voiesc, ci rãul pe care nu-l voiesc, pe acela îl
sãvârºesc. Iar de fac ceea ce nu voiesc eu, iatã nu eu fac aceasta, ci pãcatul care locuieºte în
mine� Cãci dupã omul cel dinãuntru, mã bucur de legea lui Dumnezeu, dar vãd altã lege în
mãdularele mele, luptându-se împotriva legii minþii mele ºi dându-mã rob legii pãcatului,
care lege este în mãdularele mele� (Romani 8, 19�23). Acest �om� din noi înºine dominat de
pãcat ºi învins de apãsarea legii � care doar îi aratã binele ºi dreptatea, dar nu-l poate izbãvi
de pãcat, ci pentru neîmplinirea ei îi aduce pedeapsã � este omul vechi, eul înrobit morþii
pãcatului: �ªi eu trãiam oarecând fãrã lege; dar venind porunca, pãcatul a înviat, iar eu am
murit ºi mi s-a aflat a fi spre moarte porunca cea datã spre viaþã; �Aºa cã legea e sfântã, ºi
porunca sfântã ºi dreaptã ºi bunã� dar eu sunt trupesc vândut sub pãcat� (Romani 7, 9�14).72

Salvarea din eul pãcatului nu este deci prin lege, ci numai prin Hristos: �cãci legea duhului
vieþii în Hristos m-a izbãvit de legea pãcatului ºi a morþii� (Romani 8, 2).

De aici Sfântul Apostol Pavel va face diferenþierea clarã dintre omul vechi, omul
pãcatului, ºi omul nou sau fãptura nouã, adicã omul în Hristos, care se împãrtãºeºte de harul
ºi duhul lui Hristos, devenind una cu Hristos în Duhul Sfânt: �De este cineva în Hristos, este
fãpturã nouã; cele vechi au trecut, iatã toate s-au fãcut noi� (II Corinteni 5, 17); �Cei ce sunt
ai lui Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24). De
aici ºi concluzia: ��lepãdaþi vieþuirea cea dinainte a omului cel vechi, care se stricã dupã
poftele înºelãciunii, ºi vã înnoiþi cu duhul minþii voastre, ºi sã vã îmbrãcaþi în omul cel
nou, cel zidit dupã Dumnezeu întru dreptate ºi întru sfinþenia adevãrului� (Efeseni 4, 22�24);
�dezbrãcaþi-vã de omul cel vechi dimpreunã cu faptele lui, ºi vã îmbrãcaþi în omul cel
nou, care se înnoieºte spre a ajunge la cunoaºtere, dupã chipul Celui ce l-a fãcut� (Coloseni
3, 9�10).

Rezultã clar cã în fiinþa noastrã existã douã euri aflate în rivalitate: pe de o parte, eul
omului vechi, înrobit de patimi ºi de pofte; iar pe de altã parte eul originar care poartã chipul
lui Dumnezeu, restabilit prin Hristos. Acesta se împãrtãºeºte de duhul vieþii lui Hristos ºi
devine o fãpturã nouã. Revenind la porunca Mântuitorului sã ne �lepãdãm de sine� pentru
a-i putea urma, ne întrebãm în mod firesc: de care eu sã ne lepãdãm? Apostolul a spus clar:
�lepãdaþi vieþuirea omului vechi�. Aceasta înseamnã, simplu vorbind, cã precum în mod
firesc lepãdãm totdeauna ceea ce este rãu ºi dãunãtor vieþii, se cuvine sã iubim ceea ce nu
lepãdãm, ceea ce este bun ºi trebuie cultivat. Acesta este eul bun, care reprezintã omul nou în
Hristos. Prin urmare, a te iubi pe tine însuþi înseamnã a iubi omul cel nou, fãptura cea

72 Pr. Prof. Dr. Grigorie Marcu, Cine este �ego� din capitolul VII al Epistolei cãtre Romani, în rev.
Mitropolia Ardealului nr. 3-4, 1959, p. 185-194.
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nouã care se împãrtãºeºte de duhul vieþii lui Hristos, spre o necontenitã înnoire ºi sfinþenie
în viaþa lui Dumnezeu.

Tot aici se încadreazã ºi tot astfel trebuiesc interpretate ºi expresiile, reprezentând
cuvintele Domnului, de a-þi �pierde sufletul� (Matei 16, 25; 10, 39; Luca 14, 26; 17, 33; Ioan
12, 25); sau a-þi �urî sufletul� (Luca 16, 26; Ioan 12, 25). A-þi �pierde sufletul� priveºte viaþa
de aici, pe care o punem în slujba vieþii celei adevãrate ce se realizeazã veºnic în comuniunea
iubirii lui Dumnezeu. A-þi �urî sufletul� înseamnã a distruge total eul pãcatului.

Dacã în concepþia platonicã iubirea de sine se îndreaptã numai asupra pãrþii raþionale
a sufletului, fiindcã numai aceasta ne este prieten, iar trupul era socotit o închisoare a sufle-
tului, de care trebuie sã ne eliberãm cât mai curând, în creºtinism iubirea de sine vizeazã atât
sufletul, cât ºi trupul, ca ºi constituente ale fãpturii umane, unitare ºi vinovate în pãcat; dar ºi
împreunã chemate la mântuirea ºi la sfinþenia vieþii în Dumnezeu: �Iar Domnul pãcii însuºi
sã vã sfinþeascã întregi, ºi tot duhul vostru ºi sufletul ºi trupul sã vã pãzeascã fãrã
prihanã�� (I Tesaloniceni 5, 23).

3.8.5. Philautia în gândirea patristicã

De-a lungul vremii, philautia a fost privitã ºi tratatã diferit. A fost consideratã ca
impietate de cãtre Filon din Alexandria,73 apoi cu posibilitatea de convertire în virtute,
�conversio amoris�, ce merge pânã la �summus amor Dei�.

Fericitul Augustin, care a privit astfel philautia, pune în legãturã iubirea de sine cu
iubirea faþã de Dumnezeu, ºi o axeazã pe conversio amoris, adicã pe convertirea iubirii de la
egoismul pãcatului, spre dragostea mântuitoare faþã de Dumnezeu, aducãtoare de virtute ºi de
înnoire duhovniceascã. Dupã Augustin virtutea este summus amor Dei.74  El sprijinã virtutea
creºtinã pe doi piloni de susþinere:

1. Pe dragostea omului faþã de Dumnezeu;
2. Pe dependenþa totalã a omului faþã de Dumnezeu.75

Dar pentru a ajunge la dependenþa totalã faþã de Dumnezeu, ºi a-L iubi cu maximã
putere pe Dumnezeu, se cuvine în primul rând sã ajungem la starea de neprihãnire, sau de
castitate. Prin ea liniºtim patimile care ne depãrteazã de Dumnezeu. Prin ea punem stavilã
cupiditãþii. Ea este forþa de apãrare împotriva dorinþelor trupului ºi sufletului, care ducân-
du-ne la pãcatul egoismului, ne abat de la dragostea faþã de Dumnezeu. Episcopul Hipponiei
aratã cã pasiunile sau afectele nu sunt rele în sine. Ele devin rele în funcþie de modul în care
se orienteazã iubirea. Astfel, pasiunile sunt rele, dacã iubirea este orientatã spre rãu, dar pot fi

73 Legum allegoriae, III, 28.
74 De Mor. Eccl. I, 15, 25, P.L. 32, 1327.
75 Idem, col. 1322
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ºi bune, dacã iubirea este bunã.76  La fel ºi pãcatul poate fi tot în funcþie de orientarea pe care
o dãm iubirii. La un moment dat, iubirea poate fi egoism, ºi atunci înseamnã înrobire de
pofte. Dar poate fi iubire îndreptatã spre Dumnezeu, ºi atunci înseamnã castitate, neprihãnire,
regãsirea în Dumnezeu ºi dobândirea virtuþii. În felul acesta, pãcatul ca formã de egoism este
dat de faptul cã reprezintã iubirea de sine pânã la dispreþul faþã de Dumnezeu.77  În acest caz,
castitatea este �amor integrum se proebens ei quod amatur� (dragoste oferindu-se ea însãºi în
totalitatea sa celui care este iubit, adicã lui Dumnezeu).78

De aici vedem cã dacã iubirea de sine înseamnã convertirea propriei iubiri de la ego-
ism la dragoste de Dumnezeu, realizatã prin castitate, evident cã iubirea faþã de sine reprezintã
un rãspuns la chemarea de sfinþenie a vieþii pe care Dumnezeu o adreseazã omului: �Fiþi sfinþi
pentru cã ºi Eu, Domnul Dumnezeul vostru sunt sfânt� (Leviticul 19, 2).

Pe de altã parte, în spiritualitatea creºtinã rãsãriteanã, Evagrie, descoperitorul celor
opt duhuri ale rãutãþii, aºazã ca origine, sursã ºi temelie a lor pe öéëáõôßá, atribuindu-i acesteia
înþelesul peiorativ al egoismului autonom, independent ºi absolut, ca totalã �rupturã�, detaºare
faþã de Dumnezeu, care este principiul Binelui absolut ºi al virtuþii.

Interpretarea lui Evagrie a fost urmatã de cei mai mulþi pãrinþi ai Rãsãritului creºtin,
combatantul cel mai mare al philautiei fiind Sfântul Maxim Mãrturisitorul, care o numeºte
cea mai mare patimã faþã de trup, fiindcã cel ce se iubeºte pe sine, este iubitor de sine împotriva
lui însuºi.79

Sã vedem însã mai în amãnunt elementele constitutive ºi modul de acþiune a philautiei
în concepþia Sfântului Maxim Mãrturisitorul.

1. Philautia este socotitã patimã faþã de trup ºi mamã a patimilor: �Ceea ce iubeºte
cineva � spune Sfântul Maxim � aceea ºi îmbrãþiºeazã cu toatã puterea, dispreþuind toate
cele care îl împiedecã de la acel lucru, ca sã nu fie lipsit de el. Cine iubeºte aºadar pe Dumne-
zeu, stãruie în rugãciunea curatã ºi înlãturã din sine toatã patima ce-l împiedecã de la aceasta.
Cel ce a lepãdat de la sine pe maica patimilor, adicã iubirea trupeascã de sine (öéëáõôßá),
uºor leapãdã, cu ajutorul lui Dumnezeu, ºi pe celelalte, ca: mânia, întristarea, pomenirea rãului
ºi cele ce urmeazã. Iar cel ce este stãpânit de cea dintâi (philautia), e rãnit ºi de a doua, chiar
dacã nu vrea. Iar iubirea trupeascã de sine (philautia), este patima îndreptatã spre trup�.80

2. Philautia este iubirea iraþionalã faþã de trup, opusã iubirii ºi înfrânãrii: ��Unele
din patimi determinã necumpãtarea; altele urã; iar alte ºi necumpãtare ºi urã. Multã mâncare
ºi mâncarea cu plãcere sunt cauze ale necumpãtãrii; iubirea de argint ºi slava deºartã, sunt

76 De Civitate Dei, 14, 7, P.L. 41, 410-411.
77 Idem, 14, 28, P.L. 41, 430.
78 De Mor. Eccl. I, 15, 25, P.L. 32, 1322.
79 I. Hausherr, Philautie. De la tendrese pour soi à la charité selon Saint Maxime le Confesseur,

Roma, 1952.
80 Cent. II, 7-8, Filoc. II, cit., p.55.
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pricini de urã faþã de aproapele. Iar maica acestora: iubirea trupeascã de sine (philautia)
este pricinã a amândurora. Iubirea trupeascã de sine (philautia) este iubirea pãtimaºã ºi
iraþionalã faþã de trup. Ei i se împotriveºte iubirea ºi înfrânarea. Cel ce are iubirea trupeascã
de sine, e vãdit cã are toate patimile�.81

3. În strãdania de a defini rãul moral, Sfântul Maxim prezintã �cercul vicios� dintre
plãcere ºi durere, în care philautia, ca iubire trupeascã faþã de sine, devine propriul nostru
duºman prin durerea creatã sufletului de patimile pe care ea le genereazã: ��Cãutând plãcerea
din pricina iubirii trupeºti de noi înºine (öéëáõôßá) ºi strãduindu-ne sã fugim de durere din
aceeaºi pricinã, nãscocim surse neînchipuite de patimi fãcãtoare de stricãciune. Astfel când
ne îngrijim prin plãcere de iubirea trupeascã de noi înºine (philautia), naºtem lãcomia
pântecului, mândria �iubirea de argint, zgârcenia, tirania�nebunia, dispreþul, injuria
�sadismul, risipa, vorbire urâtã�Iar când ascuþim mai mult prin durere modul iubirii trupeºti
faþã de noi înºine, naºtem mânia, invidia ura, duºmãnia �calomnia, intriga, întristarea,
deznãdejdea, tânguirea, jalea �ciuda, gelozia, ºi toate câte þin de o dispoziþie care a fost
lipsitã de prilejurile plãcerii�.82

Din cele de mai sus vedem cã Sfântul Maxim înþelege prin philautia afectul iraþional
al iubirii faþã de trup, adicã durerea în multiplele ei forme de manifestare împotriva omului
însuºi. Înþelesul philautiei la Sfântul Maxim pierde complet din altruismul ºi generozitatea pe
care îl avea la Aristotel, rãmânând identicã cu ößëáõôïò, ca egoism vulgar, care claustreazã
eul în funcþia sa iraþionalã, degradându-l în animalitate� Philautia ca expresie a egoismului
genereazã în primul rând mândria, ca pãcat luciferic, ce stã la baza tuturor patimilor ºi devine
izvorul declanºãrii lor. În felul acesta mândria însãºi este egoismul ca iubire falsã a omului
faþã de sine, deoarece este tocmai împotriva sa.

3.8.6. Philautia ºi iubirea agapicã

Interesant este faptul cã atunci când Evanghelia redã sinteza Legii în iubirea faþã de
Dumnezeu ºi faþã de aproapele raportate la iubirea de noi înºine, foloseºte pe áãáðÜù ºi nu
pe ößëÝù (Matei 22, 37�39). Aceasta înseamnã cã prin acest nou înþeles al iubirii, agape, va
trebui sã comunicãm atât cu Dumnezeu, cât ºi cu aproapele. Astfel, agape este specificã ºi
iubirii faþã de sine. Dat fiind faptul cã atât iubirea faþã de Dumnezeu, cât ºi faþã de aproapele
poate fi foarte diferit înþeleasã ºi exprimatã, vom arãta cã iubirea faþã de sine intrã în aceastã
triadã interonticã prin áãÜðç. Sfântul Maxim ne ajutã sã distingem adevãratul sens al iubiri
faþã de semeni, comparând diversele forme de exprimare ale acesteia: �Oamenii se iubesc

81 Cent. III, 6�8, idem, p.78.
82 Rãspunsuri cãtre Telasie, Filocalia II, cit., p. 55�56.
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unii pe alþii, fie în chip vrednic de laudã, fie în chip vrednic de ocarã, pentru aceste cinci
pricini: sau pentru Dumnezeu, cum iubeºte cel virtuos pe toþi, atât pe cel virtuos, cât ºi pe cel
ce încã nu este virtuos; sau pentru fire, cum iubesc pãrinþii pe copii ºi invers; sau pentru slava
deºartã, cum iubeºte cel slãvit pe cel care îl slãveºte; sau pentru iubirea de arginþi, cum iubeºte
cineva pe cel bogat pentru a primi bani; sau pentru plãcere, ca cel ce-ºi iubeºte stomacul ºi
cele de sub stomac. Dreptatea cea dintâi este vrednicã de laudã, a doua este mijlocie; iar
celelalte sunt pãtimaºe�.83

Acum putem discerne ºi preciza cã iubirea faþã de sine se circumscrie ca element
constitutiv al triadei interontice, ca agape. Iar iubirea de sine ca agape nu va rãmâne închistatã
în eul propriu, fiindcã se intercondiþioneazã reciproc cu iubirea agapicã faþã de Dumne-
zeu ºi faþã de semeni. Adicã, eu iubesc pe Dumnezeu ºi pe semeni ca pe mine însumi, dar în
acelaºi timp mã iubesc ºi pe mine însumi cu iubirea-agape cu care îl iubesc pe Dumnezeu ºi
pe semeni. Pe bunã dreptate putea spune Fericitul Augustin cã �numai acela se iubeºte pe
sine care iubeºte pe Dumnezeu�; sau �cu cât mai mult ne iubim pe noi înºine, cu atât
iubim mai mult pe Dumnezeu�.84  Deci �numai cel ce iubeºte pe Dumnezeu se iubeºte pe
sine�.85  În felul acesta iubirea agapicã faþã de mine va fi impulsionatã de iubirea faþã de
Dumnezeu ºi faþã de semeni. Va fi însuºi duhul iubirii-agape a lui Dumnezeu de care mã
împãrtãºesc. Aceasta este iubirea de sine deschisã, care primeºte în suflet nu numai pe
prieteni, ci ºi pe cele mai decãzute fiinþe umane, spre a le cãuta germenele de luminã în
noroiul fiinþelor lor, în care s-au afundat, spre a le reda demnitatea (valoarea) chipului lui
Dumnezeu, ºi a-i face fraþi în aceeaºi iubire agapicã a lui Hristos. ªi cu cât mã desãvârºesc
mai mult în aceastã iubire agapicã a lui Hristos, cu atât mã desãvârºesc ca persoanã (fiindcã
persoana înseamnã intenþionalitate spre comuniune ºi valoare) ºi îmi desãvârºesc mai mult
fiinþa în sfinþenie. Prin iubirea agapicã faþã de mine însumi trec de humusul vremelniciei în
sfera luminoasã a devenirii epectatice, în veºnica comuniune cu Tatãl, prin Hristos în Duhul
Sfânt.

De aici vedem superioritatea iubirii agapice de sine, faþã de philautia aristotelicã,
atât ca sferã de acþiune, cât ºi ca intensitate ºi duratã, fiindcã megalopsyhia ºi eleutheriotes la
care ajungea philautia cuprindeau numai pe prieteni, nu avea pecetea jertfelniciei totale, ºi
dispãreau în timp, lãsând cel mult un nume bun.

Dar chiar ºi numai aceasta evidenþiazã iubirea de sine ce nu vrea sã se lase cuprinsã de
ireversibilitatea timpului: �Tot ceea ce faci pentru tine, piere o datã cu tine. Numai ceea
ce faci pentru alþii, aceea rãmâne� (inscripþie greceascã).

83 Cent. II, 9, Filoc. II, cit., p.55-56.
84 De Mor.Eccl.I, 26, 48, P.L. 32, 1331.
85 De doctrina christiana I, 35, 39, P.L. 34, 34
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3.8.7. Philautia în faþa psihologiei moderne

Dacã Sigmund Freud vede în inconºtient întregul fond al vieþii psihice, acesta va avea
un caracter închis-lãuntric, fiindcã nici sinele, nici eul, nici supraeul freudian nu au o adresare
socialã. Faþã de mult discutata gândire psihanaliticã întemeiatã de S. Freud, se propune o
psihologie �integralistã�, abandonându-se gândirea individualistã egocentricã în care persoana
apare un sine închis în eul sãu. Printre alþii vom semnala numele unui savant mai aproape
timpului nostru, ºi anume pe întemeietorul ºcolii de psihiatrie timiºorene, Eduard Pamfil,
care în cartea sa reprezentativã, intitulatã �Persoanã ºi devenire�86 demonstreazã cã �persoana
desemneazã organizarea unitar-dinamicã a celor mai reprezentative trãsãturi ale insului
dezvoltat plenar ºi întregit� Persoana este unicitatea ireductibilã ºi irepetabilã a fiinþei om�.
Arãtase mai înainte Atanasie Joja cã �ego� nemodelat de ceilalþi este o abstracþie. Contrar
aparenþelor, eul este o categorie socialã, presupunând pe �tu� ºi pe �ei�, pe ceilalþi. J. P. Sartre
spune cã posibilul cel mai individual este interiorizarea ºi îmbogãþirea unui posibil social. H.
Ey demonstreazã cã �eul social este incorporarea mediului social înãuntrul persoanei�.
Personalismul, reprezentat de E. Mounier, J. Lacroix, reduce universul la persoanã, aceasta
fiind guvernatã de principiul divin. A. Reck aratã cã �întregul univers este o asociaþie de
euri, care comunicã între ele, Demiurgul fiind centrul lor creator�. Antropologia
fenomenologicã, prin Max Scheler, evidenþiazã faptul cã �fiecare îºi are propriul sãu
microcosmos de valori�, iar specificul uman îl redã totdeauna �omul cãutãtor de Dum-
nezeu�. A. Machado subliniazã cã �o inimã solitarã nu este o inimã adevãratã. Sentimentul
meu nu este exclusiv al meu, ci mai degrabã al nostru� Fãrã a ieºi din mine însumi, îmi dau
seama cã sufletul îmi vibreazã alte suflete ºi cã inima mea cântã mereu în cor, chiar dacã
propriul meu glas mi se pare a avea timbrul cel mai frumos��

Eduard Pamfil, printr-un sistem original de gândire, demonstreazã cã persoana umanã
nu este eul în sine, ci ea se structureazã într-un laborator triontic format din eu-tu-el. �Persoana
ne apare ca organizarea cea mai complexã ºi optimã pentru realizarea a douã procese unitare
ºi indisociabile: cunoaºterea de sine ºi cunoaºterea lumii, ceea ce reprezintã în fond sinteza
dintre subiectiv ºi obiectiv�.

Sã facem însã mai apropiatã cunoºtinþã cu laboratorul triontic al persoanei.
Eul (numit ipseitate) este polul formal al persoanei. Sub numele de monotic reprezintã

forma instinctiv-afectivã a omului, forma bio energeticã. Este elementul rudimentar al
psihismului (protopsihism, sau pre-psihism). În fond o sumã de �forþe oarbe�, ca o �derulare

86 Persoanã ºi devenire, Ed. ªtiinþificã ºi Enciclopedicã, Bucuresti, 1976.
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oarbã�, �fãrã judecatã�, �fãrã planificare�, amoral. Are însã întipãritã calitatea de comunicare
ºi deschidere, ca sursa lor de energie.

TU (tuitatea) este polul structural al persoanei.
Ipseitatea ca tensiune energeticã posedã afectivitatea ca pe un �câmp de forþã� care

manifestã o formã autocineticã, asemenea unei flãcãri ce încãlzeºte psihismul. Afectivitatea
prezintã totdeauna necesitatea de comunicare, fiindcã nu existã afectivitate între fiinþe care
nu comunicã.

Aºa cum ordinea unui sistem se împlineºte ca identitate în univers prin interacþiunea
elementelor, tot astfel ºi Microcosmosul primeºte identitatea prin interacþiune. Tu apare ca o
replicã, un rãspuns în ontologia persoanei, fiind atras de afectivitatea autocineticã a lui Eu, ca
necesitate de comunicare, rezultând �alter-ego�-ul. Raportul EU-TU este de delimitare,
asemenea unei hârtii pliate în douã. Ipseitatea este �matricea preparatoare a tuitãþii� care la
rândul ei �reprezintã polul afectivitãþii ºi al iubirii, funcþionând antientropic�. Trebuie precizat
cã în domeniul afectivitãþii distingem douã forme: afectivitatea bazalã sau timia (holtimia)
definitã ca o �culoare emotivã pe care o are existenþa în desfãºurare� Este o funcþie neîntre-
ruptã în raport cu câmpul de conºtiinþã ºi oscileazã ca el. În al doilea rând sunt afectele care
desemneazã direcþiile de desfãºurare a vieþii sufleteºti, cuprinse în trei mari categorii de atitudini
interioare: dorinþã, plãcere, durere ºi neplãcere. În raport cu holotimia, afectele apar ca o
energie conºtientizabilã, modulatã, polarizatã ºi comunicatã. În acelaºi timp, afectivitatea
este cunoaºtere, ca o tensiune �alter ego�-ului � a identitãþii personale spre noutate, încât
�din nemiºcarea imediatã a identitãþii s-a iscat neliniºtea miºcãrii�.

EL (illeitatea) este polul sistemic. Tuitatea are rolul de a trezi conºtiinþa, rãmânând
subiectivã. Obiectivitatea noeticã a persoanei este cenzuratã prin al treilea pol: illeitatea.
Persoana este o continuitate temporo-spaþialã, ºi se realizeazã astfel: ipseitatea este atemporo-
spaþialã. Tuitatea este spaþialã (aici). Illeitatea este temporarã (acum). Astfel persoana devine
dinamicã ºi deschisã spre comuniune cu alte persoane. �Dimensiunea definitorie a omului
constã în nesfârºita încercare de a anticipa viitorul util�. Aceastã �tendinþã de optimizare
prospectivã îl defineºte ca singurã fiinþã creatoare de valori�. În planul de comunicare EU-TU
apare o tensiune de comunicare mereu corectatã prin construirea spiralei de cunoaºtere ce se
desãvârºeºte în illeitate. Astfel illeitatea este o angajare axiologicã a persoanei. EL nu este
o alteritate oarecare, ci însãºi rãdãcina generoasã a fiinþei umane. Astfel se ajunge la
psihologia moralã. Comunicarea înseamnã �complicitate� omeneascã, iar cunoaºterea,
fiorul sacru al comuniunii. Astfel �antroposul semnificã forþa �solarã� de opþiune pentru valori�,
încât �întreaga viaþã psihicã stã sub semnul inteligenþei ºi e regizatã de ea�. Aceasta
stabileºte raportul dintre conºtiinþã ºi lume. Ea este o structurã dinamicã a psihismului.
Inteligenþa opereazã cu o materie primã informatã, asemeni unui �laborator� experimental
care tinde permanent sã realizeze o adaptare sistematicã. Este rezervorul modelelor de
comunicare ºi matricea preparatoare a valorilor morale, care ne conferã calitatea de persoane
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etice, adicã dimensiunile de umanitate, creaþie ºi generozitate� Persoana umanã e unicã prin
aceastã matrice de altruism, de coeziune solidarã, reciprocã ºi mereu perfectibilã. Comple-
mentaritatea logic-axiologic determinã ca illeitatea sã funcþioneze deontic (ca o modalitate
normativã) ºi persoana umanã sã fie concret modelatã prin actul moral.

De aici vedem cã interonticul persoanei este format din trei miºcãri definitorii ale
psihismului, care se completeazã ºi se opun reciproc într-o interacþiune dialecticã, având ca
rezultat fondarea suportului unic al trãirii personante, din care derivã sentimentul continuitãþii
vieþii sufleteºti. Eul nu este for de dezbatere, ci capacitatea arhaic-primitivã de miºcare, de
complementaritate echilibratã, deplinã ºi spontanã cu Tu. Fãrã Tu persoana nu ar ºti cã existã.
Tu este un maxim de asemãnare, iar EL este optimul de deosebire. Fãrã acest EL persoana nu
ar ºti cine este, nu ar avea nume, nu ar fi noeticã, empaticã ºi moralã sau creatoare. Deschiderea
lui EU ºi TU (similar dar nu identic), rezultând un alter-ego, asigurã sentimentul unitãþii ºi
continuitãþii de sine, plus constelarea lui EL (polul apreciativ, valorant, sancþionant, proiectiv)
ne asigurã dinamismul continuu inovator.

Astfel persoana este acordul unui instrument polifonic în care fiecare coardã sunã
sincron cu alte douã. Între aceste corzi care au un raport constant, se realizeazã o continuã
perindare de raporturi care genereazã o nesfârºitã varietate de armonii melodice. Aceste
fenomene ireductibile pot fi invocate ca expresie a naturii interontice a persoanei, care sub
nivelul organizãrii triontice se gãseºte doar în plan general nestructurat, ca o materie de
preparare personantã ºi noeticã.

În aceastã situaþie de preparare, cei trei poli nu coopereazã sindinamic ºi deci pot fi
individualizaþi� În momentul când polii se cupleazã, ciclul personant se închide, polii îºi
pierd identitatea ºi rezultã o organizare de rang superior, cu proprietãþi inedite, ceea ce
semnificã de fapt saltul în persoanã. Interonticitatea fiinþei se înscrie astfel în dialectica lui
�a fi� ºi cea a lui �a avea�, respectiv o continuã raportare metodologicã la un constructivism
prospectiv. Vãzând natura pulsatorie a persoanei ca ºi comprimare ºi dilatare cãtre lume, se
poate stabili cã numai omul etic poate modela integral complexitatea fenomenului numit
persoanã. În afara de angajarea moralã, introspecþia ºi cunoaºterea nu mai indicã nimic.
�Numai la acest nivel al închegãrii supreme, �risipa� de generozitate înseamnã de fapt
conservare ºi zborul timpului poate fi reversibil��

Nu existã fenomen de cunoaºtere în unicitatea individualã, decât dupã ce s-a modelat
ontogenetic ºi psihogenetic pe comunicarea triadicã��Fãrã comunicare cu alþii individul nu
se poate construi psihic. Deoarece însãºi ontogeneza persoanei ne prezintã insul ca fiind
construit din relaþii interpersonale, prin dãruire cãtre altul, dar ºi prin preluarea altuia; finalul
acestei evoluþii este posibilitatea comunicãrii care�împlineºte ºi realizeazã. Imposibilitatea
atingerii acestui nivel reprezintã un eºec sau o deviere a evoluþiei�.87

87 Psihologie ºi informaþie, Colecþia psiché, Bucureºti, 1973.
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L-am lãsat pe Eduard Pamfil, cel care a slujit mai multe decenii catedra de psihiatrie,
sã-ºi mãrturiseascã crezul ºi sã ne convingã asupra faptului cã Eul uman este o realitate
neîmplinitã, ºi cã numai persoana defineºte conºtiinþa umanã spre devenire axiologicã. Iar
persoana structuratã în laboratorul incandescent al trionticitãþii, se defineºte ca iubire,
concretizatã în generozitate ºi altruism. Nimic mai potrivit decât sã vezi în om chipul lui
Dumnezeu ºi ascensiunea devenirii sale axiologice dupã asemãnarea Creatorului sãu.

Eduard Pamfil, savantul dascãl timiºorean de psihiatrie, a reuºit sã ne convingã
printr-un sistem coerent de gândire cã persoana umanã nu este egoism, ci altruism. Iar
philautia nu poate avea, la rândul ei, alt înþeles ºi altã aplicare. Indiferent dacã a voit sau nu,
el a redat o concepþie creºtinã, confirmând spusele unui mare apologet creºtin din epoca
primarã, Tertulian, cã: �anima naturaliter christiana� (Apologeticul, XVII, 6). Vom arãta
acest lucru prin confruntarea cu teologia persoanei, expusã în contextul Sfintei Treimi de una
din cele mai competente personalitãþi ale teologiei contemporane.

Profesorul Dumitru Stãniloae confirmã întru totul concepþia trionticã a persoanei
umane, fãrã nici o influenþã pamfilianã. Dascãlul de teologie nu se mulþumeºte doar sã
constate, ci sã ºi explice adâncul de tainã a originii trionticitãþii persoanei în onticul Treimii,
dovedind prin aceasta esenþa însãºi a chipului lui Dumnezeu în om dupã modelul ºi esenþa
trionticului Persoanelor care l-au zãmislit. Iatã însã cuvintele sale: �Principiul comuniunii îl
gãsim pe toate treptele existenþei, de la Dumnezeu pânã la ultima creaturã. Modelul ºi suma
întregii comuniuni este Dumnezeu în Treime. Comuniunea în Dumnezeu este perfectã. Ea ne
aratã cã nu existã cunoaºtere ºi spiritualitate adevãratã decât în comuniune. Aceasta pentru cã
fãrã comuniune nu existã iubire, iar fãrã iubire nu existã cunoaºtere ºi spiritualitate. Numai
prin iubire un subiect pãtrunde în interiorul altui subiect sau se deschide aceluia. Numai în
iubire se atinge profunzimile sau înãlþimile fiinþei ascunse în subiecte ºi în armonie cu ele. De
aceea, în perfecta comuniune treimicã înþelepciunea este una, voinþa una, fiinþa una ºi puterea
una. Sfânta Treime aratã cã principiul unitãþii este nu o persoanã singurã, ci comuniunea sau
principiul iubirii. Filosofia în ultima jumãtate de secol, remarcã eruditul dascãl român, a pus
în evidenþã faptul cã omul nu poate avea conºtiinþa eului propriu decât în relaþie cu un
�tu�. Dar trebuie arãtat cã �eu� ºi �tu� nu pot fi un conþinut comun de preocupãri, iar cel mai
preþios conþinut este un al treilea subiect, Iar în categoria celui de al treilea intrã toate persoanele
care nu sunt în relaþie momentanã de �eu�tu�. Conjugarea are neapãrat trei persoane: eu�
tu�el; nici mai mult, nici mai puþin... Numai în comuniunea �eu�tu�el� omul se descoperã
în întregime, pentru cã se descoperã ca subiect înzestrat cu atributele responsabilitãþii, pentru
cã descoperã egala valoare a umanului în toate persoanele�.88

Evidenþa triadei triontice este absolutã în unitatea Treimicã, iar persoana umanã este
chipul acesteia. �Numãrul care reprezintã prin excelenþã distincþia în unitate, sau unitatea

88 Temeiuri teologice ale ierarhiei ºi ale modalitãþii ei , în rev. Studii Teologice, nr. 3-4, 1970, p.
165�166
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explicitã este trei. Doi nu ne spune ce se cuprinde propriu zis în unitate... Un subiect unic în
sens absolut ar fi lipsit de bucuria ºi deci de sensul existenþei. El s-ar îndoi chir de existenþa
lui... Un subiect ºi un obiect nu sunt o doime, cãci obiectul nu scoate subiectul din incertitudinea
existenþei. Douã subiecte realizeazã prin comuniunea lor o oarecare consistenþã ºi o bucurie
ºi un sens al existenþei. Dar nici aceastã doime realã, care este în acelaºi timp o unitate dialogalã,
bazatã pe unitate de fiinþã, nu e suficientã. Comuniunea în doi este ºi ea limitare din douã
puncte de vedere. Mai întâi comuniunea în doi nu deschide întregul orizont implicat în existenþã.
Cei doi nu numai se deschid unul altuia, ci se ºi închid. Celãlalt devine nu numai o fereastrã,
ci ºi un zid pentru mine. Cei doi nu pot trãi numai din ei doi. Ei trebuie sã aibã conºtiinþa unui
orizont care se întinde dincolo de ei, dar în legãturã cu amândoi... Dar aceasta nu-i scoate din
monotonia unei vederi restrânse, sau a unei singurãtãþi în doi. Numai al treilea subiect îi
scoate din neîntrerupta lor singurãtate în doi, numai un al treilea subiect care poate fi ºi el
partener de comuniune ºi nu stã pasiv în faþa lor, ca obiectul...Numai al treilea implicã
eliberarea deplinã a iubirii de egoism. Un gânditor din Evul Mediu (Hugues de Saint Vic-
tor) propune o definiþie minunatã a trionticului Persoanei ca unitate de fiinþã ºi de acþiune.
Unul, zice el, este, din punct de vedere moral, o satisfacþie, un egoism, un lucru închis, în
timp ce Dumnezeu se deschide în oricare fel iubirii, compenetrãrii unuia de cãtre altul,
renunþãrii unuia pentru altul. Doi, este deja unirea perechi. El mai conþine imperfecþiuni, cãci
atunci când iubeºti pe altul, te iubeºti pe tine însuþi. Celãlalt te reflectã. Unul nu se iubeºte ,
doi se iubesc. Iubirea desãvârºitã, extaticã, jertfelnicã, iradiantã, deschisã, fãrã restricþii,
fecundã, nu apare cu adevãrat decât în trei�. O iubire exclusivã faþã de altul implicã în ea
o fricã, o incertitudine, o gelozie. Al treilea e proba de foc a adevãratei iubiri între doi. Henric
Ibsen a descris aceastã iubire egoistã, nefastã ºi nesigurã a unei soþii faþã de soþul ei, geloasã
chiar pe iubirea soþului faþã de propriul lor copil (Micul Eyolf). Numai prin cel de-al treilea,
iubirea celor doi se dovedeºte generoasã, capabilã sã se întindã la subiecte în afara lor.
Exclusivismul între doi face imposibil actul revãrsãrii generoase peste zidul închisorii în
doi�.89

3.8.8. Aspecte ale iubirii de sine

Motivaþia iubirii de sine rezidã în faptul cã orice om reprezintã o valoare,90 ºi am vãzut
cã de natura iubirii aparþine capacitatea sufletului omenesc de a se orienta ºi cultiva valorile.
În special iubirea de sine se raporteazã la fiinþa proprie ca valoare. ªi cum fiinþa omului este

89 Teologia Dogmaticã Ortodoxã,vol. I, Bucureºti, 1978, p. 306-309.
90 Pr. Prof. Dumitru Belu, Sensul creºtin al iubirii faþã de sine, în rev. �Studii Teologice�, nr. 5-6,

1958, p.342.
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formatã din suflet ºi din trup, iubirea de sine se va referi atât la valorile sufleteºti, cât ºi la cele
trupeºti, spre a le cultiva spre desãvârºirea fiinþei proprii.

a). Iubirea faþã de suflet Iubirea faþã de suflet se bazeazã pe faptul cã sufletul
omenesc reprezintã suflarea divinã ºi are o valoare veºnicã, fiind nemuritor: �Ce ar folosi
omului de ar dobândi lumea toatã, iar sufletul ºi l-ar pierde? Sau ce va da omul în schimb
pentru sufletul sãu?� (Matei 16, 26). Fiind suflarea divinã a nemuririi, sufletul omului reprezintã
chipul lui Dumnezeu, ºi are în sine chemarea devenirii continue, pânã la atingerea asemãnãrii
cu Dumnezeu. Adicã a cultivãrii neîntrerupte a sfinþeniei ºi iubirii, fiindcã asemãnarea cu
Dumnezeu este o chemare ce nu poate fi egalatã. Prin chipul lui Dumnezeu în el, omul reprezintã
valoarea supremã a creaþiei în univers. Demnitatea chipului lui Dumnezeu se afirmã prin cele
douã constitutive ale sale: raþiunea ºi libertatea. Acestea afirmã calitatea demiurgicã a omului
în univers, fãcându-l �împreunã lucrãtor cu Dumnezeu� la desãvârºirea creaþiei, ºi în acelaºi
timp responsabil de împlinirea menirii sale.

Iubirea faþã de suflet pretinde o permanentã preocupare a dezvoltãrii continue a ceea
ce reprezintã valoare a sufletului cu referire la cele trei funcþii ale sale: intelect, voinþã ºi
sentiment. Iar valorile sufletului se cultivã ºi se dezvoltã mereu prin educaþie. Educaþia
formeazã caracterul religios-moral prin statornicia în virtute, care duce la sfinþenia vieþii.
Încã din antichitate, cei ce cu adevãrat s-au iubit pe sine, au cãutat sã cultive demnitatea
proprie prin modelarea firii, sau a naturii, spre perfecþionarea ei. Astfel, educaþia va purta
numele de �therapia tes psihes�. Idealul educaþiei era kalokagathia, adicã cultivarea a tot
ceea ce este frumos ºi bun, atât sub aspect fizic, cât ºi sufletesc. În creºtinism kalokagothia va
fi înlocuitã cu filocalia, ca iubire a frumuseþilor duhovniceºti. ªi aºa cum la kalokagathia se
ajungea prin neîntrerupte exerciþii de cultivare, deopotrivã a calitãþilor trupeºti ºi sufleteºti,
tot astfel ºi filocalia va antrena sufletul spre desãvârºirea vieþii duhovniceºti, prin dobândirea
apatheiei, ca eliberare de sub dominarea patimilor ºi a poftelor egoismului vulgar.

În acelaºi timp cultivarea sufletului prin educaþie are o sferã foarte largã de acþiune,
privind adeziunea ºi colaborarea cu toate formele culturale care contribuie la zidirea sa, fie
religioase, fie laice dupã îndemnul apostolic: �câte sunt adevãrate, câte sunt cinstite, câte sunt
curate, câte sunt iubite, câte sunt cu nume bun, orice virtute ºi orice laudã, acestea sã le
gândiþi� (Filipeni 4, 8). Prin discernãmântul moral sau dreapta socotealã, creºtinul e chemat
ca �toate sã le cerceteze ºi sã þinã ceea ce este bun� (I Tesaloniceni 5, 21); �toate îmi sunt
îngãduite, dar nu toate îmi folosesc; toate îmi sunt îngãduite, dar eu nu mã voi lãsa stãpânit de
ceva� (I Corinteni 6, 12).

b. Iubirea faþã de trup Iubirea faþã de trup reprezintã o cerinþã naturalã impusã
de simþãmântul de conservare înscris de Dumnezeu în viaþa noastrã biologicã. De aici ºi
constatarea Apostolului cã �nimeni nu ºi-a urât vreodatã trupul, ci îl hrãneºte ºi îl încãlzeºte,
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precum ºi Hristos Biserica� (Efeseni 5, 29). Apostolul foloseºte aceastã imagine a iubirii
fireºti faþã de trup, unanim recunoscutã ºi acceptatã, spre a motiva ºi ilustra modul în care
bãrbaþii trebuie sã-ºi iubeascã femeile, ca pe trupurile lor. �Cel ce-ºi iubeºte femeia pe sine se
iubeºte� (Efeseni 5, 28). În acelaºi timp, iubirea de sine rãmâne ºi un model tainic pentru
iubirea dintre Hristos ºi Bisericã, Trupul Sãu (Efeseni 5, 29). Dar, de aici trebuie sã deducem
ºi reversul, în sensul cã adevãrata iubire de sine trebuie sã fie raportatã la cea dintre Hristos ºi
Bisericã. Iar aceastã iubire este plinã de har ºi sfinþenie. De aceea, aºa cum trebuie sã ne
iubim sufletul spre desãvârºirea duhovniceascã, tot spre aceeaºi desãvârºire trebuie sã
se îndrepte ºi iubirea faþã de trup.

Motivaþia iubirii faþã de trup are în creºtinism o argumentare specificã ºi deosebitã de
concepþiile filosofice ºi religioase care declarau materia ca sediu al rãului. Astfel, dupã
învãþãtura creºtinã nu numai sufletul nemuritor reprezintã o valoare de esenþã divinã, ci ºi
trupul intrã în contextul creaþiei lui Dumnezeu. Dacã întreaga creaþie a fost adusã la existenþã
prin cuvânt, trupul omului a fost adus la existenþã prin participarea directã a lui Dumnezeu,
primind împreunã cu sufletul aceiaºi chemare spre desãvârºire. Chiar dacã trupul, dupã cãderea
în pãcat a omului, a devenit arena dezlãnþuirilor oarbe a instinctelor înrobitoare ºi degradante,
totuºi ceea ce a ieºit din mâna Sa nu poate fi rãu în sine. Aºa cã ºi trupurile reprezintã pe mai
departe o valoare cãreia Dumnezeu îi acordã o preþuire asemenea sufletului. Faptul cã Fiul lui
Dumnezeu ia trup ca al nostru, demonstreazã cã materia nu e rea în sine, ºi nici nu poate fi
acuzatã singurã de vina pãcatului. Acelaºi lucru îl demonstreazã ºi învierea Domnului cu
trupul, iar înãlþarea Sa cu trupul la cer, înseamnã maxima lui sanctificare prin introducerea lui
spiritualizatã în cadrul Sfintei Treimi. Valoarea moralã a trupului se evidenþiazã ºi prin aceea
cã el are menire de a fi �templu al Duhului Sfânt� (I Corinteni 6, 19) ºi �mãdular al lui
Hristos� (I Corinteni 6, 15). Însãºi faptul cã Mântuitorul ne-a lãsat Trupul ºi Sângele Sãu
peste veacuri spre iertarea pãcatelor, dovedeºte cã trupul omenesc are o valoare cu totul
deosebitã în faþa lui Dumnezeu: �Cel ce mãnâncã trupul meu ºi bea sângele meu are viaþã
veºnicã ºi eu îl voi învia în ziua cea de apoi. Cãci trupul meu este adevãrata mâncare, ºi
sângele meu este adevãrata beuturã� (Ioan 6, 54�55). Aºadar, deºi trupul este muritor, el va fi
alãturi de suflet judecat de Dumnezeu ºi repartizat spre osânda sau fericirea veºnicã, spre a
împãrtãºi aceeaºi soartã cu a sufletului.

În felul acesta, iubirea faþã de trup atrage toatã îngrijirea ce i se cuvine. Tocmai aceasta
trebuie analizatã cu discernãmânt ºi responsabilitate spre a pune în valoare tot ceea ce îi este
necesar ºi folositor spre împlinirea lui veºnicã, întru sfinþenia la care este chemat alãturi de
suflet. Sunt în acest sens concludente cuvintele Apostolului, care l-au convertit pe Augustin,
abãtându-l pentru totdeauna de la neîmplinita iubire de sine: �Noaptea este înaintatã, iar ziua
s-a apropiat. Sã lepãdãm deci lucrurile întunericului ºi sã ne îmbrãcãm cu armele luminii. Sã
umblãm cuviincios ca ziua, nu în ospeþe ºi în beþii, nu în desfrânãri ºi în fapte de ruºine, nu în
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ceartã ºi în pismã; ci îmbrãcaþi-vã în Domnul Iisus Hristos, ºi grija de trup sã nu o prefaceþi
în pofte� (Romani 13, 12-14).

3.8.9. Mortificarea ºi spiritualizarea

Pornind de la concepþia cã pãcatul a produs o totalã ruinare a firii omeneºti, Martin
Luther emite o teorie negativistã ºi pesimistã privind iubirea de sine, afirmând cã aceasta este
de-a dreptul pãgubitoare fiindcã se confundã cu egoismul vulgar. De aceea, spune întemeietorul
Reformei, iubirea de sine este o falsã noþiune prin aceea cã se opune de-a dreptul iubirii faþã
de Dumnezeu ºi faþã de semeni, singurele valabile ca obiective morale ale sufletului omenesc.
Desigur, concepþia marelui reformator ºi a celor ce i-au urmat este unilateralã ºi lipsitã de
perspectivã creatoare, purtând pecetea convingerilor sale pesimiste asupra naturii umane,
cãreia îi neagã libertatea devenirii axiologice...

O altã exagerare în ceea ce priveºte iubirea de sine este întâlnitã în practica
mortificãrilor, mai ales în romano-catolicism, unde accentul spre desãvârºirea vieþii spirituale
porneºte de la imitarea patimilor Domnului. Sfântul Apostol Pavel s-a referit într-adevãr la
faptul cã îºi �chinuieºte trupul ºi îl supune robiei, ca nu cumva propovãduind altora, eu însumi
sã mã fac netrebnic� (I Corinteni 9, 27). Apostolul se referã la asceza trupului pentru a-l
aduce în acord perfect cu aspiraþiile duhovniceºti ale sufletului.

Sfântul Apostol Pavel referindu-se la trup, introduce expresia: ôü óùìá ôçò áìáñôßáò
(trupul pãcatului) (Romani 6, 6), fãcând astfel, deosebire între mintea care slujeºte legii lui
Dumnezeu ºi trupul care slujeºte legii pãcatului (Romani 7, 25). În fond Apostolul nu vizeazã
trupul în sine, ca singurul vinovat asupra stãrii de pãcãtoºenie, ci se referã în mod expres la
�viaþa dupã trup�: êáôá óÜñêá, sau îi vizeazã pe cei ce sunt: åí ôç óáñêß, adicã supuºi sau
înrobiþi patimilor sau poftelor trupeºti. Acestea sunt redate de Apostol sub numele de ðñÜîåéò
ôïõ óùìáôïò, în sens de fapte ale trupului. Se poate face astfel deosebirea clarã între cei ce
trãiesc dupã trup, adicã înrobiþi patimilor trupului, ºi acþiunea de necontenitã înnoire a Duhului
care va face vii trupurile muritoare datoritã pãcatului: �Cei ce sunt în Hristos Iisus nu umblã
dupã (conform) trup, ci dupã duh� (Romani 8, 1). �Cei ce sunt în trup nu pot sã placã lui
Dumnezeu. Dar voi nu sunteþi în trup ci în duh, dacã Duhul lui Dumnezeu locuieºte în voi�
Iar dacã Hristos este în voi, trupul este mort pentru pãcat, iar duhul este viaþã pentru îndreptãþire.
Iar dacã duhul celui ce a înviat pe Iisus din morþi locuieºte în voi, cel ce a înviat pe Hristos din
morþi va face vii ºi trupurile voastre cel muritoare, locuind în voi Duhul Lui� (Romani 8,
10-11). �Drept aceea, fraþilor, nu suntem datori trupului ca sã vieþuim dupã trup; cã dacã
vieþuiþi dupã trup, veþi muri; iar dacã veþi omorî cu Duhul faptele trupului, veþi trãi. Cãci,
câþi sunt mânaþi de Duhul lui Dumnezeu, sunt fii a lui Dumnezeu� (Romani 8, 12-14).
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Este interesant acest dialog dintre materie ºi spirit, de multe ori conflictual ºi dra-
matic.

Pe de o parte este atracþia haoticã ºi vicleanã a simþurilor, determinatã de condiþia
materialã a fiinþei noastre. Thomas Moar, �scriitor important în domeniul psihologiei arheti-
pale ºi a artelor�, cu doctoratul în �studii religioase�, absolvent al facultãþilor de teologie,
muzicologie ºi filosofie, remarcã în acest sens urmãtoarele: �Dupã cum spune Biblia, Adam
a fost zãmislit din lut. «Familia» lui era deci pãmântoasã, murdarã, umedã, cleioasã. Deci,
începând cu Adam, chiar de la originea noastrã, nu suntem fãcuþi din luminã sau foc; suntem
copiii þãrânei. Savanþii spun cã «Adam» înseamnã pãmânt roºu. Propriile noastre familii
sintetizeazã aceastã origine a umanitãþii prin faptul cã sunt apropiate de pãmânt, obiºnuite �
ca un petic de pãmânt ale cãrui buruieni sunt formate din slãbiciuni ºi cusururi umane�.91

Pe de altã parte, dialogul contradictoriu dintre spirit ºi materie este impulsionat de
insaþiabila foame a spiritului dupã valorile absolute... De aceea, e lãudabilã dedicarea naturii
spirituale a omului pentru triumful idealului frumuseþii morale, cum arãta Aristotel. Dar e ºi
mai lãudabil eroismul duhovnicesc care face sã triumfe dragostea pentru Dumnezeu în faþa
humusului vremelniciei acestei vieþi� Aºa numitele �mortificãri� intrã tocmai la acest capi-
tol, cu condiþia eutaxiei, adicã a respectãrii regulei de acþiune dupã modelul ºi îndrumarea
Apostolului: �ºi chiar de se va lupta cineva nu se încununeazã, dacã nu se va lupta dupã
regulã� (II Timotei 2, 5). Pentru aceasta vom arãta cã exagerãrile sunt nu numai ne-naturale,
ci de-a dreptul dãunãtoare.

S-a exagerat prea mult asupra formei exterioare a ascezei în spiritualitatea romano�
catolicã, mergându-se pânã la autoflagelaþiile pline de brutalitate, pe care psihologia modernã
privindu-le numai din afarã, refuzând motivaþia lor duhovniceascã, le trece pe lista formelor
patologice de masochism. Trebuie sã recunoaºtem cã exagerãri s-au fãcut. Le vom ilustra cu
douã exemplificãri concrete. Despre Roza de Lima, bunãoarã, tânãrã ºi frumoasã, se spune cã
refuzând sfaturile mamei sale de a ieºi în lume, preferã practicile care sã imite durerile Golgotei,
cu o inexplicabilã suferinþã fizicã. De pildã, printre cununa de flori cu care îºi acoperise
capul, îºi fixase un ac ce necontenit îi înþepa fruntea, deschizând hemoragia. Iar când pe cap
ºi-a pus un voal, sub el se afla o cununã cu cuie. Când fãrã sã vrea, tatãl sãu îi atinse capul,
fruntea i se umplu de sânge� Apoi, pentru a-ºi petrece noaptea în priveghere, izgonind somnul,
stãtea atârnatã de o cruce instalatã în camera ei; iar pentru a-ºi þine capul vertical, pãrul îi era
legat cu un cui. Obiºnuia chiar sã poarte în spate o cruce greoaie, pânã la extenuare fizicã,
pentru a reactualiza suferinþele crucificãrii Domnului în trupul ºi viaþa ei.92  ªi tot spre
exemplificare ne-am putea referi ºi la asociaþia flagelanþilor, organizatã de Ioachim de Floria
în aºteptarea parusiei Domnului, �programatã� de ei pentru 1260. Aceasta a devenit pânã la

91 Îngrijirea sufletului (Cultivarea profunzimii ºi sacraliþii sale), trad. Adrian Ciorban, Bucureºti,
1996, p.31

92 Emil Cioran, Lacrimi ºi sfinþi, Bucureºti, 1991, p. 12-14.
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urmã o adevãratã miºcare internaþionalã, extinzându-se în nordul Italiei, apoi în Germania,
Polonia ºi Provinciile Slovace. Dezbrãcaþi pânã la brâu, flagelanþii mergeau în procesiuni,
biciuindu-ºi trupul pânã la sânge�

Exagerãri ale ascezei exterioare, care au mers pânã la pierderea mãsurii ºi decenþei nu
au lipsit, desigur, nici în Rãsãritul creºtin. Despre Evagrie din Pont, descoperitorul celor opt
duhuri ale rãutãþii, cunoscute în morala creºtinã ca pãcate capitale, aducãtoare de moarte, se
spune cã fiind �vizitat� de demonul desfrâului, ºi-a gãsit remediul stând toatã noaptea într-un
puþ cu apã rece. E adevãrat cã demonul nu l-a mai ispitit, dar ºi-a ºubrezit sãnãtatea pentru tot
restul vieþii� Tot despre el se spune cã sãvârºind odatã pãcatul necinstirii lui Dumnezeu, s-a
autopedepsit retrãgându-se într-o singurãtate durã, atât de durã, încât dupã o bunã bucatã de
timp, fãcându-ºi apariþia printre oameni, murdar ºi plin de bube, arãta ca un �animal fãrã
minte�.93

Pe lângã acestea, sunt �istorisirile despre cãlugãrii care se închideau în chilii, aºa de
mici încât nu puteau sã stea în picioare, nici sã stea jos, ci într-o poziþie foarte incomodã�
Alþii purtau lanþuri grele de fier, sau stãteau zidiþi în chilii mai mulþi ani; sau petreceau afarã
toatã vremea, atât în arºiþa verii, cât ºi în gerul iernii. Alþii nu stãteau niciodatã jos, ci stãteau
în picioare; alþii nu dormeau, sau dormeau foarte puþin; unii mâncau numai verdeþuri crude,
sau mâncau o datã pe zi, o datã la dozã zile, sau o datã pe sãptãmânã; unii îºi duceau viaþa pe
stâlpi, etc�.94

De aici vedem cã aºa cum egoismul cu convoiul de destrãbãlãri constituie o extremã
în abordarea corectã a iubirii de sine, tot astfel ºi aceste practici ale ascezei externe, sunt tot
extreme care compromit sensul adevãratei iubiri de sine ca desfãºurare în sfinþenie, fiindcã
confundã mijlocul cu scopul. Iatã ce spune în acest sens Sfântul Simion Noul Teolog: ��pu-
tem sã practicãm orice fel de nevoinþã (ascezã), totul este în zadar dacã nu luptãm sã ne facem
o inimã fãrã rãutate, simplã, dreaptã, smeritã, blândã. Numai într-o astfel de inimã se
rãspândeºte, respirã ºi locuieºte ca într-o locuinþã plãcutã harul divin al Duhului Sfânt�. Aceastã
regulã a spiritualizãrii vieþii ca adevãratã iubire de sine, o putem concretiza ºi cu urmãtoarea
îndrumare duhovniceascã a stareþului Leonid (1768-1841) de la mãnãstirea Optina (Rusia)
adresatã unui frate, care din prea mult zel sãvârºea greºeala de a face din mijloc, scop al
spiritualizãrii vieþii. Se spune cã un frate de la mãnãstire cerea mereu stareþului Leonid sã-i
dea voie sã-ºi punã lanþuri� Stareþul� i-a explicat timp îndelungat� cã sensul ascezei nu
stã în purtarea lanþurilor. Fratele stãruia totuºi în cerere. În sfârºit, spre a da o lecþie bunã
fratelui, stareþul chemã pe fierarul mãnãstirii ºi îi zise: dacã vine la tine un frate ºi îþi cere sã-i
fãureºti lanþuri grele, sã-i dai o palmã. Fierarul a fãcut întocmai. Fratele surprins (de palma

93 Evagrie Ponticul, Tratatul practic. Gnosticul. Studiu introductiv, trad. ºi comentarii de Cristian
Bãdiliþã, Iaºi, 1997, p. 14; vezi ºi Pr. Prof. Dr. Ioan Coman, Patrologia, vol. III, Bucureºti, 1988,
p. 430-435.

94 Dr. Nicolae Mladin, Mitropolitul Ardealului, Asceza creºtinã, în vol. �Studii de Teologie Moralã�,
Sibiu, 1969, p. 346.
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primitã), îºi pierdu calmul ºi îi rãspunse fierarului la fel. Amândoi se plânseserã stareþului.
Atunci stareþul Leonid zise fratelui: cum poþi sã îndrãzneºti a lua lanþurile, când nu eºti în
stare sã primeºti nici o palmã întru smerenie. De aici vedem cã purtarea lanþurilor nu poate fi
scop în sine. La adevãrata înduhovnicire se ajunge prin înfrânarea mâniei, prin smereniei,
prin dragoste.95  Acestea sunt adevãratele forme ale iubirii de sine, pe care necontenit trebuie
sã le cultivãm ca scop al desãvârºirii ºi sfinþeniei vieþii.

Formele eronate de cultivare a sfinþeniei ca iubire de sine se datoresc, spun oamenii
înduhovniciþi, lipsei de discernãmânt spiritual, cunoscut în limbajul lor sub numele de
dreaptã socotealã. Sã dãm cuvântul unuia dintre ei: ��ºtiu pe mulþi care ºi-au topit trupul
cu postul ºi cu privegherea ºi au petrecut în pustietãþi, iar cu sãrãcia atât s-au nevoit, încât nici
hrana cea de toate zilele nu-ºi luau pe seama lor, ºi la atâta milostenie s-au dedat încât nu le-ar
fi ajuns pe lume ca sã le împartã. Dar dupã toate acestea au cãzut din virtute ºi s-au rostogolit
în pãcat. De ce? Pentru cã nu au avut darul deosebirii, dreapta socotealã. Cãci aceasta
învaþã pe om sã se pãzeascã de ceea ce întrece mãsura în amândouã pãrþile ºi sã meargã pe
calea împãrãteascã. Ea nu lasã sã fim furaþi prin înfrânare peste mãsurã, de cele de-a dreapta,
dar nici sã fim traºi prin nepãsare ºi moleºire de cele de-a stânga� În dreapta socotealã este
înþelepciunea� ºi nici o virtute nu se naºte ºi nu rãmâne neclintitã pânã la urmã fãrã dreapta
socotealã�.96

Din cele pânã aici tratate vedem cã adevãratul sens al mortificãrii nu se referã la
�nimicirea� trupului, ci la �omorârea în noi a faptelor trupului� (Romani 8, 13). Iar faptele
trupului sunt indicate de Sfântul Apostol Pavel ca acþiuni împotriva lucrãrii Duhului Sfânt în
scopul sfinþirii vieþii noastre. Ele sunt redate sub numele de ôá Ýñãá ôçò óáñêüò (�fapte ale
cãrnii� � Galateni 5, 19). Interesant este faptul cã acest generic cuprinde ºi pervertirile duhov-
niceºti. Adicã, fapte ale trupului nu sunt numai �desfrâul, necurãþia, necumpãtarea, uciderea,
chefurile, ci ºi slujirea idolilor, vrãjitoriile, vrajbele, certurile, invidia, gelozii, întãrâtãri, gâlcevi,
dezbinãri, erezii�� (Galateni 5, 19-21). Toate acestea trebuiesc omorâte, fiindcã �cei ce sunt
al lui Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24). Aºa cã
mortificarea are un caracter integral ºi afirmativ. Integral, fiindcã se referã la toate faptele
dãunãtoare sfinþeniei; ºi afirmativ, pentru cã nu are ca obiect acte spectaculare împotriva
trupului. Ea este redatã de Sfântul Simeon Noul Teolog într-o formulã de aur, care îi dã adevãrata
valoare a sfinþeniei, ca o aureolã divinã: æùïðïéïò íÝêñùóéò = moarte fãcãtoare de viaþã.97

Aºa cum prin Botez � spune Apostolul � noi ne îngropãm cu Hristos, ca sã înviem împreunã
cu El (Romani 6, 1-6), tot astfel aceastã moarte faþã de pãcat se va transforma în înviere, prin
duhul de viaþã fãcãtor al lui Hristos cel înviat. Dar dacã aceastã mortificare nu va fi fãcãtoare

95 Idem, p. 348.
96 Sf. Casian Romanul, Cuvânt plin de folos despre Sfinþii Pãrinþi din pustia Sketicii ºi despre darul

deosebirii, Filocalia, vol. II, cit., p. 126-142.
97 Migne P. G.120, 297 b. c.
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de viaþã, rãmânând o simplã imitaþie formalã a jertfei de pe Golgota, ea îºi va pierde sensul
adevãratei iubiri de sine ca sfinþenie a vieþii, chiar dacã la un moment dat are pretenþia cã
reprezintã iubirea adresatã lui Dumnezeu� Fiindcã în iubirea faþã de Dumnezeu se cuprinde
organic ºi funcþional, dupã cum am vãzut, ºi iubirea faþã de semeni, precum ºi iubirea
faþã de mine însumi� De aceea, spiritualitatea Bisericii Rãsãritene inspirându-se de bucuria
pascalã va accentua cu precãdere triumful învierii ca transfigurare spre sfinþenie, deopotrivã
a sufletului ºi a trupului. Pledoaria va fi deci nu pentru mortificarea trupului, ci pentru
spiritualizarea lui.

Pornind de la cuvintele Apostolului cã nu numai sufletul este al lui Hristos, ci ºi trupul
(Coloseni 2, 17), pe care Duhul Sfânt îl poate transforma într-un templu al Sãu (I Corinteni
6, 19), se stabileºte o legãturã interioarã între materie ºi spirit, cu posibilitatea transfigurãrii
materiei, spre îndumnezeirea ei. Evidenþa posibilitãþii transfigurãrii trupului o demonstreazã
schimbarea la faþã a Domnului, sau transfigurarea Trupului Sãu înviat ºi înãlþat la dreapta
Tatãlui, devenit putere de sfinþire ºi îndumnezeire a materiei prin lucrarea Sfântului Duh care
îi este interior. Lucrarea de sfinþire a materiei prin acþiunea harului Sfântului Duh o dovedeºte
ºi existenþa moaºtelor ca pãstrãtoare a nestricãciunii materiei. ªi mai mult decât atât, pentru a
arãta frumuseþea pulsatorie a dumnezeirii în nestricãciunea moaºtelor, acestea devin izvorâtoare
de mir, transfigurând astfel miasma specificã degradãrii ºi alterãrii materiei lipsitã de viaþã, în
parfumul înmiresmat de harul dãtãtor de viaþã al Sfintei Treimi.

Posibilitatea transfigurãrii materiei de cãtre spirit are ºi un temei ºtiinþific, dat de
faptul cã materia reprezintã concentrare de �energie ºi calitãþi logice�, iar spiritul îi poate fi
interior. �Spiritul nu se confundã cu materia, fiindcã sufletul rãmâne suflet, iar trupul rãmâne
trup, dar între spirit ºi materie existã o legãturã interioarã, care face posibilã transfigurarea
materiei din interior prin lucrarea Duhului Sfânt în Hristos ºi Bisericã. Acesta este ºi motivul
pentru care Taina creºtinismului în viziunea ortodoxã, este taina materiei transfigurate în
Hristos. Dupã vreme îndelungatã, fizica fundamentalã a început ºi ea sã progreseze în aceeaºi
direcþie. Dupã ce secole de-a rândul cultura europeanã a fost dominatã de opoziþia cartezianã
dintre spirit ºi materie (res cogitans ºi res extensa), care îºi are temeiul ei tot în gândirea
anticã de unde a fost preluatã de scolasticã�, a început astãzi sã descopere cã particulele
elementare ale microcosmosului nu sunt nici numai corpuscule, nici doar unde, ci sunt în
acelaºi timp ºi una ºi alta�.98  Dupã cum a arãtat învãþatul Heisenberg, �starea de complemen-
taritate între aspectul de particulã ºi cel de undã în materie pune sfârºit pentru totdeauna
dualismului cartezian între materie ºi spirit. ªi un aspect ºi celãlalt sunt elementele
complementare ale singurei ºi unicei realitãþi. Astfel se modificã, în profund ºi ireversibil
distincþia fundamentalã dintre spirit ºi materie. ªi de aici o nouã concepþie pe care am putea-o

98 Pr. Prof. Dr. Dumitru Gh. Popescu, Teologie ºi culturã, Bucureºti, 1993, p. 110.
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numi metamaterialism�.99  S-a remarcat pe bunã dreptate cã �aceastã descoperire are un
caracter epocal ºi este mai importantã decât orice revoluþie copernicianã, fiindcã din momentul
în care materia este atât corpuscul, cât ºi undã, aceasta înseamnã cã materia poate fi transfigu-
ratã, cã materia se poate spiritualiza ºi transforma în luminã, aºa cum a fost convingerea
teologiei patristice� În textul biblic se spune cã Domnul s-a schimbat la faþã înaintea unora
dintre ucenicii Sãi, astfel încât �faþa Lui strãlucea ca soarele, iar hainele erau mai albe decât
lumina�. Hristos a descoperit astfel ucenicilor Sãi Taina împãrãþiei lui Dumnezeu în care
drepþii vor strãluci ca soarele, ºi ne-a lãsat sã constatãm cã materia se poate transforma în
luminã�.100

Dacã la început am arãtat cã iubirea de sine este cerutã de simþul de conservare al
vieþii, ºi constituie o virtute naturalã; fiind acum la sfârºit, vom conchide cã iubirea de sine
are ca obiectiv final desãvârºirea sau perfecþionarea firii omeneºti, prin sfinþirea deopotrivã a
sufletului ºi a trupului. Acesta este sensul ei major ca împlinire ºi scop existenþial, ca realitate
circumscrisã în comuniunea iubirii faþã de Dumnezeu ºi faþã de semeni. Aceasta este menirea
omului ca purtãtor al chipului lui Dumnezeu în el, ºi aceasta este ºi �voia lui Dumnezeu:
sfinþirea voastrã� (I Tesaloniceni 4, 3). De aceea, la desãvârºirea vieþii omul se va ajunge
numai prin iubirea de sine în neprihãnirea sau sfinþenia ei: �dupã Sfântul care v-a chemat, fiþi
ºi voi sfinþi în toatã purtarea voastrã� (I Petru 1, 15). ªi astfel, Dumnezeu va fi �preamãrit în
trupul vostru ºi în duhul vostru care sunt ale lui Dumnezeu� (I Corinteni 6, 20). Iar aceastã
preamãrire va fi veºnicã, fiindcã �fii învierii vor fi ca îngerii din cer� (Luca 20, 36).

3.9. Iubirea faþã de mediul înconjurãtor
(Iubirea creºtinã ºi ecologia)

Caracterul universal specific moralei ºi spiritualitãþii creºtine are un aspect integral,
în sensul cã iubirea faþã de Dumnezeu se extinde nu numai faþã de semeni, ci ºi faþã de întreaga
Lui creaþie. Acesta se bazeazã pe faptul cã aºa cum Dumnezeu este Creatorul ºi Proniatorul
omului, în acelaºi timp este ºi al întregii creaþii. Datoritã acestui fapt, între om ºi creaþie
existã o legãturã de origine ºi de destin. Lumea a fost creatã de Dumnezeu, nu perfectã, ci
perceptibilã, iar omul ca �împreunã lucrãtor cu Dumnezeu� (I Corinteni 3, 9) avea menirea în
calitate de stãpân al lumii create, alãturi de Dumnezeu, sã o ducã prin iubire la perfecþiune.
Chiar dacã nu s-a întâmplat aºa, datoritã pãcatului, totuºi între om ºi creaþie a rãmas aceiaºi
solidaritate de destin, atât ca ºi consecinþã a pãcatului, cât ºi ca eliberare de pãcat, încât creaþia

99 Jean Guitton (Membru al Academiei Franceze), Dumnezeu ºi ºtiinþa, trad. pr. I. Buga Bucureºti,
1992, p. 107.

100 D. Popescu, o. c., p. 111.
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întreagã �suspinã ºi aºteaptã eliberarea din robia stricãciunii, spre libertatea mãririi fiilor lui
Dumnezeu� (Romani 8, 18�22).

Privind sub aspect istoric problema ecologicã, vom remarca faptul cã Apariþia Renaº-
terii, a Umanismului ºi a Secolului �luminilor�, au schimbat concepþia fraternitãþii omului cu
natura ºi cu creaþia. Proclamând suveranitatea exclusivã a omului în lume ºi transcendenþa
absolutã a lui Dumnezeu, s-a ajuns prin deism sã scoatã pe Dumnezeu din lume ºi omul sã se
aºeze în locul lui, considerându-se îndreptãþit sã dispunã de naturã ºi de creaþie dupã bunul
sãu plac, fãrã nici o opreliºte din partea nimãnui, ºi fãrã sã dea socotealã cuiva de acþiunile
întreprinse� Omul a devenit astfel un despot care a folosit abuziv ºtiinþa pentru a putea
exploata natura în detrimentul ei, ºi în scopul asigurãrii unui trai �fericit�, în tot felul de
excese, îmbuibãri nesãbuite ºi dorinþe sãlbatice de îmbogãþire, din nefericire însã cu consecinþe
dezastruoase asupra mediului natural înconjurãtor, ºi în acelaºi timp constituind un atentat
asupra vieþii planetare ºi asupra sãnãtãþii omului. ªi astfel, lipsa de responsabilitate faþã de
creaþie ºi naturã a dus la îngrijorãtoarea crizã ecologicã la care asistãm în actualitate, ºi care
angajeazã atitudini hotãrâte de a gãsi soluþii eficiente mult doritului echilibru ecologic.

De pe poziþia moralei ºi spiritualitãþii creºtine se impune depãºirea deismului ºi a
dualismului cartezian dintre materie ºi spirit, prin promovarea panenteismului. Prin
panenteism recunoaºtem prezenþa lui Dumnezeu în creaþie, nu a fiinþei Lui, cãci atunci ar fi
panteism, ci a energiilor necreate, ca lucrare a Duhului Sfânt.101 Se trece astfel de la
antropocentrism la teocentrism. Dumnezeu fiind implicat prin energiile Sale în creaþia Sa,
face ca ºi omul sã nu se mai considere stãpânul absolut al creaþiei, ci fratele ei. Aceastã
fraternitate îi trezeºte omului conºtiinþa responsabilitãþi sale faþã de creaþia lui Dumnezeu.

În acelaºi timp, promovând sfinþirea creaþiei prin energiile divine implicate în ea, omul
însuºi se sfinþeºte prin ea. Astfel, rugãciunea Biserici se referã la �îmbelºugarea roadelor
pãmântului, la vremuri paºnice, la ferirea naturii de duºmanii ei vãtãmãtori, precum ºi la
oferirea condiþiilor de rodire: ploi la vreme potrivitã, ferire de secetã, de cutremure, de vânt
distrugãtor� Apoi, Biserica a rânduit rugãciuni de sfinþire a fântânii sau a roadelor câmpului,
iar �în jertfã � spune un Sfânt Pãrinte � facem amintire de cer, de pãmânt, de mare, de soare,
de lunã, de toatã creaþia�.102 Dupã cum aratã un teolog, �prin sfinþirea elementelor naturi,
universul se transformã într-un templu al prezenþei ºi acþiunii lui Dumnezeu. Totul este pus în
legãturã cu Dumnezeu, se referã la El, creºtinul fiind astfel conºtient cã el trãieºte, se miºcã ºi
acþioneazã nu într-o lume ostilã, ci într-o lume a lui Dumnezeu, pãtrunsã de puterea ºi iubirea
Lui�.103

În acelaºi timp, creaþia �sfinþitã prin cuvântul lui Dumnezeu ºi rugãciune� (I Timotei
4, 5), devine ea însãºi un mijloc de sfinþire a vieþii duhovniceºti. Astfel prin apa sfinþitã la

101 Pr. Prof. Dr. Dumitru Gh. Popescu, Teologie ºi culturã, Bucureºti, 1993, p. 110
102 Sfântul Chiril al Ierusalimului, Cateheze mistagogice V, 6.
103 Paul Evdokimov, Présence de l�Esprit Saint dans la tradition ortodoxe, Paris, 1977, p. 109.
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Taina Sfântului Botez ne curãþãm de pãcat ºi renaºtem la o viaþã duhovniceascã. Prin
intermediul Sfântului Mir primim darurile Sfântului Duh. Prin intermediul undelemnului sfinþit
în cadrul Tainei Sfântului Maslu ºi prin rugãciunea credinþei, primim iertarea pãcatelor ºi
tãmãduirea bolilor trupeºti. Dar ºi mai mult, Pâinea ºi Vinul euharistic se prefac în însuºi
Trupul ºi Sângele Domnului, oferindu-ne posibilitatea îndumnezeirii.

Dupã cum s-a arãtat în cea de a ºaptea Adunare Generalã a C.E.B. de la Canberra,
�faptul de a înþelege cã întreg universul este creaþia lui Dumnezeu trebuie sã transforme
comportamentul nostru faþã de ea. Noi nu contemplãm din exterior, ci cãutãm noi forme de
relaþie cu ea, într-o atitudine de respect plin de atenþie. Noþiunea ortodoxã de �theosis� �
modul trãirii în Hristos cel înviat care are ca scop transfigurarea umanitãþii ºi creaþiei � vesteºte
înnoirea vieþii umane ºi a creaþiei. Spiritualitatea noastrã trebuie trãitã în serviciul scopului
rãscumpãrãtor ºi transformator al lui Dumnezeu care îmbrãþiºeazã întreaga creaþie�.104

��Scriptura ne reaminteºte cã opera de rãscumpãrare înfãptuitã de Domnul Iisus Hristos a
reînnoit nu numai viaþa umanã, ci întreg cosmosul�.105  Iatã ce spune un teolog în acest sens:
�Dacã seva se urcã de la pãmânt, dacã apa descrie în univers un ciclu roditor, dacã cerul ºi
pãmântul se sãrutã în soare ºi în ploaie, dacã omul munceºte, seamãnã, arã ºi culege, dacã
floarea tresare ºi este încãrcatã de parfum, dacã sãmânþa de grâu moare în pãmânt ºi rãsare
din nou spicul încãrcat de seminþe, este pentru ca sã apere hrana necesarã pentru viaþã, este
pentru ca, în sfârºit omul sã facã din trupul pãmântului un potir oferit lui Dumnezeu �Hristos
a slobozit cosmosul de zeitãþile pãgâne ºi asupririle magice ale acestora asupra vieþii omeneºti.
Întruparea Sa a distrus dualismul care fãcea din trup un mormânt pentru suflet ºi din pãmânt
un exil. El a înviat cu Trup adevãrat, transfigurat, ºi s-a arãtat Apostolilor în �carne� ºi �oase�.
Iubirea Sa a desfiinþat lumea ca mormânt ºi a descoperit-o ca euharistie�.106

De aici vedem cã adoptând conceptul teocentric, spiritualitatea creºtinã promoveazã
comportamentul ecologic prin legãtura ºi comuniunea omului cu Dumnezeu. Din iubire
Dumnezeu îi oferã omului creaþia Sa, iar omul credincios primind-o, o desãvârºeºte ºi o prezintã
lui Dumnezeu sub forma unei iubiri � rãspuns de laudã, de mulþumire ºi de recunoºtinþã: �Ale
Tale dintru ale Tale, Þie aducem de toate ºi pentru toate��.

104 Rapport du Secretaire general, p.3.
105 Rapport Section I, p. 3.
106 Olivier Clément, Questions sur l�homme, Paris, 1972, p. 159-163
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3.10. Iubirea încununare a virtuþilor teologice

Cu privire la raportul dintre virtuþile teologice, Sfântul Apostol Pavel ne spune cã
mai mare este dragostea, fiindcã ea încoroneazã pe celelalte douã, precum ºi întreaga viaþã
virtuoasã.

Iatã motivaþia care justificã iubirea ca cea mai mare dintre virtuþile teologice.
1. Iubirea reprezintã inima, viaþa însãºi a credinþei ºi nãdejdii. Iubirea �toate le crede,

toate le nãdãjduieºte� (I Corinteni 13,7) În iubire pulseazã viaþa divinã ºi ea stabileºte
comuniunea cea mai intimã cu Dumnezeu. De aceea spune Apostolul: �De aº avea toatã
credinþa, încât sã mut munþii, iar dragoste nu am, nimic nu sunt.� (I Corinteni 13, 2).

2. Iubirea încununeazã credinþa ºi nãdejdea, fiindcã �nu cade niciodatã� (I Corinteni
13, 8). Are un caracter veºnic faþã de credinþã ºi nãdejde care numai ne conduc spre veºnicie.
S-a exprimat într-o formã plasticã analogia dintre virtuþile teologice ºi cãlãtoria poporului
ales prin pustie, spre Þara fãgãduinþei. S-a spus cã dacã credinþa poate fi asemãnatã stâlpului
de foc care a condus poporul în pustie, nãdejdea poate fi asemeni manei dupã care poporul îºi
ridica ochii spre cer; iar iubirea mai presus de credinþã ºi nãdejde, este asemenea chivotului
Legii care a condus poporul ales nu numai în pustie, ci ºi în Þara fãgãduinþei (Francois de
Salles).

3. Iubirea reprezintã încununarea vieþii duhovniceºti, fiindcã prin ea intrãm în cea
mai intimã legãturã cu Dumnezeu. Aceastã unire cu Dumnezeu prin iubire este motivatã de
faptul cã �Dumnezeu este iubire ºi cel ce rãmâne în iubire, rãmâne în Dumnezeu ºi Dumne-
zeu rãmâne în el� (I Ioan 4, 16).

4. Iubirea are cea mai vastã sferã de pãtrundere. Unindu-ne cu Dumnezeu prin
iubire, intrãm în acelaºi timp în comuniune cu semenii noºtri ºi cu întreaga creaþie.

5. Iubirea elibereazã sufletul de pãcat, spre a se putea uni cu Dumnezeu. �Oricine este
nãscut din Dumnezeu - spune Sfântul Apostol Ioan - nu sãvârºeºte pãcat, pentru cã sãmânþa
lui Dumnezeu rãmâne în el ºi nu poate sã pãcãtuiascã fiindcã este nãscut din Dumnezeu�.
(I Ioan 3, 9). Caracteristica duhovniceascã a celor �nãscuþi din Dumnezeu� este aceea cã ei se
lasã tot mai mult pãtrunºi de iubirea Pãrintelui ceresc, ºi astfel simt o repulsie faþã de pãcatul
care îi desparte ºi îi izoleazã de Dumnezeu. �Cei nãscuþi din Dumnezeu trãiesc continuu
bucuria naºterii duhovniceºti în Dumnezeu. Pãtrunºi fiind de iubirea lui Dumnezeu, ei
dobândesc acel har prin care pot ajunge la neprihãnire, la eliberarea de povara apãsãtoare a
pãcatului, trãind plenar starea de liniºte ºi bucurie duhovniceascã specificã, animatã mereu
de iubirea care le oferã libertatea moralã, dupã cum spune Fericitul Augustin: �Ama et fac
quod vis!� (Iubeºte ºi fã ce vrei). Aceasta este marea eliberare a firii omeneºti de sub robia
pãcatului: a deveni �robi ai sfinþeniei�, dupã cuvântul Apostolului: �Eliberaþi însã de pãcat
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v-aþi fãcut robi îndreptãrii� (Romani 6,18). Aceastã �înrobire� în sfinþenia lui Dumnezeu este
marea ºi desãvârºita libertate a firii prin împãrtãºirea din iubirea lui Dumnezeu. Replica afir-
mativã la aceastã realitate duhovniceascã, în aparenþã paradoxalã, constã în faptul cã �unde
este Duhul Domnului acolo este libertate� (II Corinteni 3,17). Pe mãsurã ce adâncim viaþa
Duhului devenim tot mai mult liberi faþã de robia pãcatului. Duhul lucreazã eliberarea firii,
prin împlinirea ei în Dumnezeu ca Binele suprem. Iar în mãsura în care adâncim mai mult
valorile absolute, cu atât mai mult devenirea noastrã axiologicã se împlineºte prin deplina
libertate a spiritului, care este în sine chipul libertãþii lui Dumnezeu: �veþi cunoaºte adevãrul
ºi adevãrul vã va face liberi� (Ioan 8, 32).

* * *
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VIRTUÞILE EVANGHELICE

Numim �virtuþi evanghelice� anumite deprinderi enunþate de Mântuitorul specifice
vieþii duhovniceºti ale fiilor împãrãþiei.

Necunoscute lumii vechi ele constituie marele novum pe care Evanghelia lui Hristos
îl aduce în lume, spre a-i schimba chipul, fãcând din oamenii credinþei imitatori ai vieþii
Domnului.

Expuse în Predica de pe Munte, aceste virtuþi sunt impulsionate de lucrarea Duhului
Sfânt, spre a constituii condiþii sau mijloace prin care se face vie lucrarea harului divin
ca viaþã în Hristos.

Acestea sunt: smerenia, pocãinþa, blândeþea, dreptatea, milostenia, inima curatã,
pacea, rãbdarea, iertarea ºi bucuria vieþii duhovniceºti ca împlinire a împãrãþiei lui
Dumnezeu în lume, fiindcã �împãrãþia lui Dumnezeu este pace, dreptate ºi bucurie în Duhul
Sfânt� (Romani 14, 17).

Reprezentând lucrarea Duhului Sfânt în lume, ele sunt roadele virtuþilor teologice ºi
raze de luminã a înþelepciunii divine, menite sã sfinþeascã viaþa celor ce se strãduiesc sã
le cultive.

Fiecare creºtin le primeºte o datã cu virtuþile teologice, ca potenþe, prin harul Sfântului
Botez. Din nefericire însã mulþi nu le cultivã ca viaþã în Hristos, spre a arãta necontenit lumii
fizionomia duhovniceascã a omului ºi sã facã vie împãrãþia lui Dumnezeu, spre rodirea duhului
de viaþã nouã în Hristos, într-o lume secularizatã ºi debusolatã.

Pentru importanþa lor în viaþa creºtinã, ele trebuie incluse ºi tratate cu importanþa ce li
se cuvine, descifrându-li-se rostul în ascetica creºtinã.

1. VIRTUTEA SMERENIEI
� condiþie a lucrãrii harului divin �

De la început se cuvine sã precizãm cã smerenia reprezintã condiþia esenþialã a lucrãrii
harului divin la desãvârºirea vieþii duhovniceºti. Pentru acest motiv, pãrinþii filocalici o
considerã �mama tuturor virtuþilor�, sau �atotvirtuoasã�, înþelegând prin aceasta cã ea poartã
în sine toate celelalte virtuþi; asemenea pãmântului din care cresc ºi rodesc plantele ºi florile.

Acesta este aspectul specific creºtin al smereniei, marele novum pe care îl aduce
Evanghelia lui Hristos în lume. Înainte de venirea Mântuitorului dupã cum vom vedea, smerenia
avea cu totul alt înþeles.
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1.1. Smerenia în gândirea anticã

Atâta timp cât gânditorii antici proclamau cã �onoarea este rãsplata virtuþii� (Cicero),
iar bunãtatea era privitã de multe ori ca o slãbiciune, naivitate, dupã cum spunea Marþial cã
�omul bun este totdeauna debutant (în sens de naiv) (Epigrame 12, 51), putem înþelege cã cel
smerit era considerat omul cu existenþã inferioarã, cel care nu se putea ridica la o situaþie
materialã sau spiritualã deosebitã, sau cei socotiþi neînþelepþi; sau cei învinºi de viaþã datoritã
unui eºec, încât în descurajarea lor nu mai aºteptau nimic de la viaþã, fiind lipsiþi chiar de
curajul de a o lua de la început, ci rãmâneau la un nivel coborât de existenþã... Sclavii, de
pildã, constituiau o categorie inferioarã de la naturã (Aristotel), iar dacã unii gânditori antici
cu mai mult simþ umanitar îi considerau la superlativ �prieteni�, veneau cu precizarea: �umili�
(Seneca). La fel, cei consideraþi neînþelepþi, erau þinuþi la distanþã, în umilinþã, la nivelul cel
mai de jos al existenþei ºi priviþi cu dispreþ: �urãsc pe cel ignorant ºi-l þin la distanþã� spunea
Horaþiu (Ode 3, 1).

Dar, ideea de smerenie era implicatã totuºi în recunoaºterea limitelor proprii în sensul
cã �nu toþi le putem face pe toate� (Virgiliu, Bucolica, 8, 63). Modestia era întâlnitã ºi în
educarea tineretului, ca un îndemn adresat mai mult adolescenþilor de a-ºi stãpâni impulsurile
firii ºi a da ascultare sfaturilor pãrinþilor ºi celor în vârstã. |n acest sens modestia avea înþelesul
de �sfialã�, �ruºine� (Verecundus, a, um). Astfel, o întâlnim la Plaut: �Adolescentem vere-
cundum esse decet� (Asinaria 5, 1).

Cu totul deosebit era însã înþelesul cuvântului devenit biblic: �humulitas�. El avea în
lumea anticã sensul de: înãlþime micã, umilinþã, sãrãcie, descurajare, înjosire, josnicie. Cei
vechi spuneau: �Humilitas dicitur ab humo�. Cuvântul primea un caracter terestru, pãmântesc
fiind atribuit acelora care nu se puteau ridica la �privirea în sus�, ci rãmâneau în desconsiderare
la nivelul de jos al existenþei materiale ºi spirituale, fãrã puteri creatoare de afirmare. Este o
situaþie de rãmânere pasivã la forma staticã, la ceea ce am putea reda prin peiorativul românesc:
�Una cu pãmântul�. La fel, orice formã de jignire moralã, care te face sã te simþi ruºinat,
copleºit ºi sã �priveºti în pãmânt� era consideratã umilinþã; ca ºi formele de descurajare moralã,
lipsa unei energii eficiente... Umiliþi erau conducãtorii învinºi în lupte, prizonierii de rãzboi
ºi odatã cu ei cetãþile ºi popoarele învinse, care trebuiau sã suporte jugul asupririi, dispreþul ºi
supunerea faþã de învingãtori. Corespondentul grecesc derivã de la ôáðåéíüù cu sensul de a
coborî, a reduce, a înjosi (Hypocrate), a micºora, a diminua (Platon), a se descuraja (Polybiu
din Megalopolis). Din acest cuvânt derivã ôáðåéíüôçò cu sensul de lipsã de înãlþare, condiþie
josnicã, descurajare (Xenophon), înjosirea caracterului, a sentimentelor (Platon). Adjectivul
ôáðåéõüò se referã ºi la condiþii de viaþã umile, josnice, a trãi mizerabil, lipsã de putere.107

107 M.A. Bailly, Dictionnaire Grec�Français, Paris, 1884, p. 1897
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Rezultã cã smerenia în gândirea anticã avea sensul unei umiliri, înjosiri, sub forma
unei slãbiciuni de afirmare, atât ca ºi condiþie materialã, cât ºi sub aspectul moral al caracterului
ºi sentimentelor.

1.2. Smerenia ca înãlþare duhovniceascã
în Sfânta Scripturã

Faptul cã de patru ori în patru ocazii diferite Mântuitorul a spus cã �cel ce se smereºte
pe sine se va înãlþa� (Matei 18, 4; 23, 12; Luca 4, 11; 18, 14), dovedeºte importanþa deosebitã
pe care o acordã El smereniei ca mijlocul optim ºi cel mai eficient al înãlþãrii duhovniceºti
spre comuniunea cu Pãrintele ceresc.

Pe de altã parte, virtutea defineºte o putere, o energie de ascensiune neîntreruptã a
sufletului spre fãptuirea binelui.

Ne întrebãm: poate fi consideratã smerenia sau umilinþa o virtute, adicã o înãlþare a
aspiraþiilor duhovniceºti?

Smerenia cunoscutã înainte de venirea Mântuitorului, pe plan religios moral apare sub
forma umilinþei înjositoare faþã de voinþa zeilor, sau ca o stare pasivã de resemnare sufocantã,
la dispoziþia destinului orb. În aceastã situaþie i se reteza omului orice posibilitate de afirmare,
plinã de nesiguranþã, ceea ce evident constituia o stare de înjosire a vieþii.

Sfânta Scripturã ne oferã însã o altã învãþãturã despre smerenie. Într-adevãr, fiind
creaturã ºi fiind în relaþie de dependenþã ºi ascultare de Dumnezeu, omul are sentimentul
micimii sale. Numai cã acest simþãmânt nu-l înjoseºte, nici nu-i anuleazã energia înãlþãrii
sale. Omul a fost creat dupã chipul lui Dumnezeu, fiind purtãtorul sufletului nemuritor care
reprezintã viaþa divinã, aflându-se în comuniune de iubire cu Pãrintele sãu. El poartã apoi în
sine tensiunea, puterea sau dorinþa de a deveni asemenea Ziditorului. ªi toate acestea fac din
sentimentul micimii punctul de înãlþare spre afirmarea demnitãþii ca ºi coroanã a creaþiei ºi ca
�împreunã lucrãtor� (I Corinteni 3, 9) la desãvârºirea ei, încât pe drept cuvânt putea spune
psalmistul: �Micºoratu-l-ai pe dânsul (pe om) cu puþin faþã de îngeri, cu slavã ºi cu cinste l-ai
încununat pe el. Pusu-l-ai pe dânsul peste lucrul mâinilor Tale, toate le-ai supus sub picioarele
lui� (Psalmul 8, 5�6).

Dacã prin firea ºi natura sa omul poartã în sine puterea înãlþãrii, pãcatul care a adus
boala firii, destrãmând comuniunea de iubire cu Dumnezeu, l-a coborât într-o stare de umilinþã
apãsãtoare, în condiþia de teamã ºi de rugãciune, precum ºi în situaþia de a cere milã Pãrintelui,
fiindcã pãcatul odatã sãvârºit, atrãgea alte pãcate, iar acestea, potrivit dreptãþii, aduceau
pedepse. Dumnezeu însã nu l-a pãrãsit pe om niciodatã, ci permanent veghind asupra lui, a
trimis la �plinirea vremii� pe Fiul Sãu într-o covârºitoare smerenie ca sã-l salveze. Fiul lui
Dumnezeu �s-a deºertat pe Sine luând chip de rob, fãcându-se asemenea oamenilor� S-a
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smerit fãcându-se ascultãtor pânã la moarte ºi încã moarte pe cruce�� (Filipeni 2, 5�11). De
la naºtere pânã la moarte viaþa Fiului lui Dumnezeu întrupat a fost plinã de smerenie. El �a
sãrãcit pentru voi, bogat fiind, ca sã vã îmbogãþiþi voi cu sãrãcia Lui� (II Corinteni 8, 9). De
aceea, pe drept cuvânt, încã de la începutul activitãþii Sale se oferã ca pildã de smerenie ºi
învãþãtor al ei: �învãþaþi de la Mine cã sunt blând ºi smerit cu inima� (Matei 11, 29), fericind
în acelaºi timp pe cei smeriþi, sãraci cu duhul ºi oferindu-le împãrãþia cerurilor (Matei 5, 3).
Învãþând smerenia, Domnul a arãtat cã �tot ce se smereºte pe sine se va înãlþa, iar cel ce se
înalþã pe sine, se va smeri� (Luca 18, 14).

Mântuitorul se prezintã pe sine ca învãþãtor al smereniei (Matei 11, 29). Nu oricum, ci
prin fapte. Astfel, spãlând picioarele ucenicilor Sãi, le oferã mai întâi o lecþie practicã pentru
a le putea spune apoi: �Pildã v-am dat, precum am fãcut eu ºi voi la fel sã faceþi� (Ioan
13, 15), iar aceastã pildã supremã a smereniei este cea a slujirii vieþii semenului pânã la
jertfirea propriei vieþi. �Cãci Fiul Omului nu a venit sã I se slujeascã, ci sã slujeascã El, sã-ºi
dea viaþa preþ de rãscumpãrare pentru mulþi� (Marcu 10, 45). Prin smerenie Domnul a cãutat
în activitatea Sa pãmânteascã �oaia cea pierdutã� (Luca 15, 4�8) ºi a salvat pe cei mai de jos
oameni, pe cei dezmoºteniþi întâlniþi în calea Sa (Luca 4, 18�19). I-a cãutat ºi i-a salvat pe
drumuri prãfuite, pe mãri învolburate, în sinagogi, în templu, în cimitire, în pieþe, în singurãtãþi
dezolante, în zbuciumul ºi destrãmarea propriei lor conºtiinþe. De aici învãþãm ºi noi cã
smerenia faþã de semeni se manifestã prin fapta �slujirii reciproce� (Galateni 5, 15), �purtând
totdeauna slãbiciunile celor neputincioºi ºi nouã nu înºine sã plãcem; ci fiecare din noi sã
caute sã placã aproapelui pentru zidire� (Romani 15, 1�2). Smerenia ne apropie de slãbiciunile
semenului, �având pãrtãºie la nevoile� lui (Romani 12, 3). Sfântul Apostol Pavel aratã cã
numai în starea de smerenie reuºeºti sã înþelegi neputinþele semenului, sã te apropii de ele cu
mângâierea cu care ºi noi am fost mângâiaþi de Dumnezeu (II Corinteni 1, 4).

Aºadar smerenia, ca slujire, urmeazã în modul cel mai desãvârºit smerenia lui Iisus ºi
devine o regulã de aur în atitudinile noastre faþã de semeni: �Purtaþi sarcinile unul altuia ºi aºa
împliniþi legea lui Hristos� (Galateni 6, 2). Ieºind astfel din egoismul propriei vieþi, acordãm
cinstirea cuvenitã valorii persoanei semenului, dupã îndemnul Apostolului: �Nimic fãcând
cu ceartã sau cu mãrire deºartã, ci cu smerenie socotind unul pe altul a fi mai de cinste decât
el însuºi. Nu cãutaþi fiecare ale sale, ci fiecare ale altora� (Filipeni 2, 3�4). �În iubire frãþeascã
unii pe alþii iubiþi-vã, în cinste unii altora daþi-vã întâietate� (Romani 12, 10). Aceastã �luare
înainte cu cinstirea�, ca expresie a smereniei, aduce totdeauna un duh de pace ºi bunã înþelegere
între oameni, mai ales atunci când este vorba de iertarea semenului. Astfel, poþi acorda iertare
mult mai uºor atunci când îþi dai seama de vinovãþia proprie, când faci judecata începând cu
tine însuþi, cu propria greºealã: �Nu judecaþi ca sã nu fiþi judecaþi� Scoate mai întâi bârna
din ochiul tãu, ca sã vezi sã scoþi paiul din ochiul fratelui tãu� (Matei 7, 1�5). Astfel smerenia
naºte cãinþa, iar cãinþa aduce rãbdarea în necazuri ºi toate acestea înalþã spre iubirea faþã de
semenii care nu greºesc, sau chiar faþã de cei ce ne duºmãnesc.
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Din cele arãtate reþinem cã smerenia sau umilinþa poate avea un înþeles pasiv, atunci
când vine din afara noastrã, fiind o stare de înjosire a condiþiei umane. Dar smerenia poate fi
ºi virtute atunci când este un act liber, când porneºte din sufletul nostru ca o formã activã,
adicã atunci când ne autosmerim sau când ne smerim de bunã voie. Atunci noi tindem
necontenit spre desãvârºirea în Dumnezeu dupã modelul vieþii lui Iisus Hristos. Iar aceastã
desãvârºire nu are margini, limite. Ea este continuã, neîntreruptã, fiindcã Iisus Hristos ca
Dumnezeu ºi om reprezintã un model care ne atrage mereu spre desãvârºire, dar în acelaºi
timp ºi un pisc ce nu poate fi atins niciodatã, dar care neîntrerupt ne cheamã spre el, încât pe
drept cuvânt s-a spus cã desãvârºirea în Dumnezeu înseamnã tocmai conºtiinþa nedesãvârºirii
proprii. De aceea, �tot cel ce se smereºte pe sine, se va înãlþa�.

1.3. Smerenia de bunã voie

Ca dascãli ºi trãitori autentici ai smerenie ca virtute, asceþii creºtini au stabilit cã
smerenia sau umilinþa poate fi consideratã virtute numai ca act liber. Astfel ei vorbesc despre
virtutea smereniei ca fiind de bunã voie. A-þi vedea, adicã, starea de pãcãtoºenie, precum ºi
vinovãþia ce decurge din ea, ca ºi neputinþa proprie de a te ridica, rugând pe Dumnezeu ca sã
te înalþe prin harul Sãu, constituie un act liber, nesilit ºi ne impus de nimeni. Astfel putem
spune cã smerenia ca act liber, ºi ajutorul harului divin constituie virtutea de temelie a
vieþii duhovniceºti. Nu în sensul cã smerenia aduce mântuirea. Harul lui Dumnezeu
aduce mântuirea. El regenereazã viaþa duhovniceascã a omului supus pãcatului. Dar
smerenia este condiþia esenþialã, sine qua non a lucrãrii harului divin, ºi a înãlþãrii prin
har a celor ce de bunãvoie se smeresc în faþa lui Dumnezeu. Fãcându-ne sã înþelegem
aceasta, printr-o imagine deosebit de sugestivã ºi plasticã, Fericitul Augustin aratã cã �harul
este o ploaie fecundã (roditoare), care se varsã peste înãlþimi, dar care se adunã în vale. Vârfurile
înalte nu o pot reþine ºi de aceea se usucã; vãile însã se umplu ºi înveselesc�.108

În aceastã nouã mentalitate, smerenia ca act liber de colaborare a firii cu harul divin
constituie un act sinergic, ºi în acelaºi timp virtute specific creºtinã, ce stã la temelia
spiritualitãþii creºtine, din ea rodind sfinþenia.

Astfel înþeleasã, smerenia ca virtute creºtinã rãstoarnã tabla valorilor morale, ea fiind
cu totul altceva decât umilinþa pasivã. Aceastã stare de smerenie pasivã, de lipsa oricãrei
puteri de afirmare a demnitãþii proprii era specificã tuturor religiilor pãgâne. Spre exemplificare
ne vom referi la zeiþa mãsurii numitã de greci Nemesis. Ea avea misiunea sã vegheze ca omul
sã nu-ºi depãºeascã mãsura proprie, ºi sã-i reteze orice dorinþã de afirmare a calitãþilor sale.

108 P.L. 38, 730 C
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Ca virtute creºtinã, smerenia depãºeºte cu totul condiþia umanã a înjosirii, devenind
prin harul lui Dumnezeu condiþia înãlþãrii ºi a desãvârºirii vieþii în Dumnezeu. Altfel spus,
smerenia ca virtute primeºte caracterul activ al înãlþãrii, pe când umilinþa din partea altora
rãmâne fapt negativ, ca lipsã de afirmare. Acesta sufocã puterile sufleteºti prin complexul de
inferioritate.

La baza smereniei ca virtute specific creºtinã stã �gândul smerit al lui Hristos�
(Filipeni 2, 5), adicã ôáðåéíïöñïóýíç. Hristos a pãrãsit slava cereascã ºi a îmbrãcat lutul
vremelniciei noastre pentru a ne ridica la slava lui Dumnezeu. Aceasta reprezintã o nouã
învãþãturã, o nouã mentalitate. Prin tapeinophrosyne în faþa lui Dumnezeu eu îmi recunosc
nimicnicia proprie, conºtientizez faptul cã în faþa puterii Lui sunt �praf ºi cenuºã�� (Facere
18, 27), precum ºi faptul cã toþi talanþii pe care îi posed reprezintã darul lui Dumnezeu, cã
numai �prin harul lui Dumnezeu sunt ceea ce sunt� (I Corinteni 15, 10)� De aici ºi îndemnul
apostolic: �smeriþi-vã sub mâna cea tare a lui Dumnezeu, ca El sã vã înalþe la timp cuvenit�
(I Petru 5, 7�8). Numai cei ce recunosc cã �avem comoara acesta în vase de lut, pentru ca
puterea covârºitoare sã fie a lui Dumnezeu ºi nu de la noi� (II Corinteni 3, 5), au gândul
smerit ca temelie a virtuþii, a sfinþeniei vieþii la care ne va ridica harul lui Dumnezeu, întãrind
slãbiciunile firii noastre. În felul acesta conºtientizãm faptul cã Dumnezeu prin harul Sãu ne
înalþã, nu noi prin puterile noastre slabe. Din contrã, cu cât ne vedem mai mult slãbiciunile
noastre ºi recunoaºtem în faþa lui Dumnezeu neputinþele noastre, cu atât harul lui Dumnezeu
ne înalþã mai mult spre zãrile desãvârºirii.

Pentru acest motiv, Apostolul putea spune: ��cu mare plãcere mã voi lãuda mai mult
în slãbiciunile mele, ca sã se sãlãºluiascã în mine puterea lui Hristos�Pentru aceea mã bucur
în slãbiciuni, în strâmtorãri pentru Hristos; cãci, când sunt slab atunci sunt tare� (I Corinteni
12, 9-11). Cei care s-au strãduit sã cultive smerenia ca temelie a vieþii duhovniceºti, au mãrturisit
cã pe aceastã cale au fost îndrumaþi chiar de pedagogia divinã, în sensul cã Domnul îi lãsa în
neputinþe, în greutãþi, în insuccese pentru ca prin smerenie, vãzându-ºi slãbiciunile, sã râvneascã
mai mult în a cere ajutorul lui Dumnezeu, ºi sã înþeleagã cã �cel ce se laudã în Domnul sã se
laude� (II Corinteni 10, 17), cã numai prin harul Lui Dumnezeu poate ajunge la desãvârºirea
propriilor forþe, ºi cã tot binele pe care îl realizeazã se datoreºte lucrãrii lui Dumnezeu: �Ce ai
pe care sã nu-l fi primit? Iar dacã l-ai primit, de ce te lauzi ca ºi cum nu l-ai fi primit?�
(II Corinteni 4, 7). Numai cãlãuziþi de duhul smereniei vom recunoaºte cã Dumnezeu este
asemenea olarului, iar noi asemenea lutului�Prin lucrarea olarului, lutul poate deveni vas de
cinste� De aceea pe bunã dreptate îndemna un om înduhovnicit: �lucraþi din toate puterile
voastre, dar lãsaþi în seama lui Dumnezeu grija de a izbândi�.109

Prin urmare, cultivând smerenia, nouã ni se cere sã-i arãtãm lui Dumnezeu neputinþele
noastre, slãbiciunile duhovniceºti care ne apasã, ºi harul Lui ne va ridica spre sfinþenia vieþii.

109 Dupã T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. I cit., p. 137
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Pe bunã dreptatea spunea Fericitul Augustin, marele dascãl al smereniei, cã �cu cât sãpãm
mai adânc temelia smereniei, cu atât ridicãm mai sus edificiul sfinþeniei�.110 De aici ºi
concluzia lui Augustin, urmând cuvintelor Domnului: �humilitas huminem exaltat�.111

Smerenia omului este determinatã de sfinþenia lui Dumnezeu, care fiind Persoanã ºi care
adresându-se omului, îl atrage spre mãreþie care îi produce o infinitã smerenie. Dar aceasta e
una cu adevãrat conºtientã de sine, aºa cum spune Sfântul Simeon Noul Teolog: �Când sufletul
este imprimat ºi scufundat prin Duhul în adâncurile smereniei lui Hristos, uitând de toatã
lumea ºi de cele din ea ºi privindu-se numai pe sine ºi ale sale, ºi stãruind mult timp în aceastã
meditare ºi deprinzându-se cu ea, se vede numai pe sine în nimicnicia ºi umilinþa sa ºi îi
convins cã nimeni nu-i atât de nevrednic ca el în toatã lumea�.112

Dar sfinþenia vieþii duhovniceºti reprezintã o continuã chemare spre desãvârºire, dupã
cuvintele Mântuitorului: �Fiþi desãvârºiþi precum ºi Tatãl vostru cel din ceruri este desãvârºit�
(Matei 5, 48). Atingerea desãvârºirii sau asemãnarea cu Dumnezeu nu este posibilã omului,
dar reprezintã pentru noi o continuã chemare� Lucrarea desãvârºirii noastre aparþine harului
divin ºi corespunde îndumnezeirii (èåþóéò). Dar numai în mãsura în care ne considerãm
nedesãvârºiþi în faþa lui Dumnezeu, harul lui Dumnezeu ne stã în ajutor, încât putem spune cã
desãvârºirea înseamnã tocmai conºtiinþa nedesãvârºirii. Iar prin aceasta smerenia este
virtutea care dinamizeazã sufletul, întreþinându-i mereu dorinþa spre desãvârºire.

1.4. Dificultãþi în abordarea smereniei

În practicarea smereniei, se vorbeºte ºi de adevãrate �capcane ale smereniei� ºi se
aratã cã atunci �când dorim sã fim socotiþi mai smeriþi e cu atât mai rãu, cãci în smerenie
trebuie sã cazi nu sã te ridici, trebuie sã te faci neobservat, nu remarcat�.113 Apoi �pãcatul
smeritului poate fi ºi acela de a zice, sau de a crede, sau a se simþi mai smerit decât alþi
smeriþi. Întrecerea în smerenie e o întrecere între orgolii. Smeritul adevãrat este cel care
nici nu ºtie cã este smerit. Smeritul adevãrat este anonim, e trecut cu vederea ºi nici
mãcar nu ºtie cã e trecut cu vederea, ºi nu-l preocupã vederea de cãtre alþii�.114

110 P.L. 37, 141C
111 Migne P.L. 61, 638
112 Traité théologique et éthique, tom II, Cours I, p. 254, Sources Chrétienne, la Pr. Prof. Dr. D

Stãniloae, Dogmatica, vol.I, Bucureºti, 1978, p. 257.
113 Dr. Antonie Plãmãdealã, Mitropolitul Ardealului, Capcanele smereniei, în TR/ 41-42, 1988, p.1
114 idem, Cum sã arbitrãm lupta dintre smerenie ºi mândrie, TR, 45-46/1988, p.4
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1.5. Smerenie ºi modestie

Când ne referim la smerenie ca virtute de temelie a vieþii duhovniceºti se cuvine sã o
deosebim de modestie. Aceasta din urmã are un caracter laic. Nu vom spune cã suntem
modeºti faþã de Dumnezeu, ci smeriþi. Modestia este o virtute omeneascã, adicã o calitate a
sufletului omenesc care aspirã spre valoare, spre mai Bine. Prin modestie eu îmi recunosc
limitele proprii ºi imperfecþiunea, odatã cu dorinþa de autodepãºire. Modestia, ca vir-
tute, este acea luciditate a minþii ºi putere a voinþei prin care ne corectãm defectele ºi ne
amplificãm calitãþile. Modestia devine astfel, o energie a dinamismului moral. În acelaºi
timp, modestia stã ºi la temelia progresului ºtiinþific ºi profesional, ca un imbold ce te determinã
sã realizezi mai mult sub aspectul calitãþii ºi eficienþei. La fel ºi smerenia stã la temelia
progresului duhovnicesc, fiindcã numai cel smerit aduce roadele virtuþii. Cel mândru se
considerã plin de sine, îndestulat ºi satisfãcut cu tot ceea ce a sãvârºit pe plan moral. Un
pãrinte filocalic aratã cã �dacã într-un copac cresc fructe multe, crengile se pleacã de greutatea
lor; însã creanga care nu are fructe se înalþã în aer ºi cautã drept în sus�.115 Aceastã realitate
moralã apare la tot pasul: omul care nu aduce roade se laudã cu toate nimicurile, pe când
omul de valoare este tãcut, pentru cã lasã ca faptele bune sã vorbeascã despre el.

Dupã cum remarcã un psiholog de incontestabilã competenþã �modestia este suprema
distincþie a omului de valoare�. Profesorul Robinson avea dreptate când spunea cã �începutul
înþelepciunii e sfârºitul Eului, adicã afirmarea sa justã, obiectivã, nu subiectivã ºi exageratã.
Omul de valoare îºi permite chiar luxul de a se crede mai puþin decât este�.116

De aici ºi concluzia: �mizeria ºi mãreþia omului, slãbiciunea ºi forþa sa de sine ºi
cunoaºterea sa de sine în Dumnezeu au un singur nume: Smerenia.117  Iar acesta este, dupã
celebra expresie a Sfântului Grigorie de Nissa, �o pogorâre spre înãlþimi�.118

2. POCÃINÞA CA VIRTUTE ªI SFÂNTÃ TAINÃ

2.1. Sentimentul vinovãþiei

Omul este singura fiinþã care se raporteazã la propria-i viaþã nu numai în present, ci ºi
în trecut ºi în viitor. Când conºtiinþa omului îºi analizeazã faptele trecute, apare în suflet
sentimentul de vinã. Raportatã la ea, apare satisfacþia sau mustrarea. Satisfacþia este bucuria

115 Filocalia, vol. IV, pag 284.
116 Nicolae Mãrgineanu, Condiþia umanã, cit, p. 108
117 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, vol. I, p. 118.
118 De vita Moisis, Migne P.G. 44, 416 d
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eliberatoare a unei împliniri axiologice, pe când mustrarea este judecata care creeazã criza
moralã, sub forma unei tulburãtoare neliniºti, determinate de sentimentul vinovãþiei.

Dar reacþiile sufletului omenesc faþã de sentimentul omenesc de vinã sunt total diferite.
Conºtiinþele adormite ºi laxe trec pe lângã vinã cu indiferenþã. Nu o iau în seamã, nu-i
acordã nici o atenþie, ca ºi cum pentru ei nu ar exista aºa ceva. Cele scrupuloase ºi îndoielnice
îºi asumã în mod exagerat starea de culpabilitate, mergând pânã la autoinsinuãri imaginare,
lipsite de un criteriu obiectiv, de o deliberare bine chibzuitã, sau de un discernãmânt lucid. Iar
�autoflagelarea� conºtiinþei aduce stãri de tensiune anxioasã, creând derute, scepticism ºi
chiar deznãdejde, când este vorba de adresarea cãtre Dumnezeu.

Existã ºi cazuri patologice de extremã, care se manifestã sub forma pasivitãþii mo-
rale, a imbecilitãþii reflexului moral. Unii ca aceºtia rãmân pasivi la sentimentul de vinovãþie
ºi la implicaþiile lui sociale. Pe de altã parte sun paranoicii, care niciodatã nu se considerã în
culpã. În fierbinþeala conºtiinþei lor ciclopice, ei totdeauna �deþin� adevãrul, ºi dreptatea este
de partea lor, neavând niciodatã ce sã-ºi reproºeze. Toþi oamenii din lumea aceasta pot greºi,
toþi sunt vinovaþi de pe urma greºelii lor, dar ei, paranoicii ºi megalomanii �deþin perfecþiunea�,
ºi astfel orice formã de vinovãþie este în afara conºtiinþei lor. Aceastã viziune deformatã a
vieþii, care totdeauna rãstoarnã valorile în favorul lor, pun pe aceºti egocentrici agresivi în
conflict cu societatea ºi în afara ei. La majoritatea oamenilor instanþa conºtiinþei funcþioneazã
obiectiv. Ei deþin spiritul critic da analizã asupra faptelor lor. Iar pentru a depãºi conflictul
interior al vinovãþiei, au puterea de caracter, delicateþea spiritului, sensibilitatea ºi bunul simþ
de a recunoaºte cã aºa cum alþii greºesc ºi ei sunt supuºi greºelii, ºi astfel învingând mândria
din sufletul lor premerg cu iertarea (cerându-ºi scuze), pentru ca relaþiile interumane sã revinã
la ordine ºi normalitate. Mai mult încã, sufletele cultivate, sincere ºi bine intenþionate privesc
viaþa înainte, ºi prin autocontrol evitã chiar sãvârºirea faptei ce le-ar reduce disconfortul
culpabilitãþii.

Din nefericire, existã ºi oameni necinstiþi. Unii ca aceºtia evitã vinovãþia fãrãdelegii
pentru a se putea sustrage din neliniºtea ei tulburãtoare. Se retrag de sub instanþa conºtiinþei
raportatã la fapta comisã, iar prin viclenia raþiunii alungã din sufletul lor orice autoritate a
normei morale.

2.2. Pocãinþa în religia ºi cultura anticã

2.2.1. Permanenþa pocãinþei în viaþa oamenilor

Pocãinþa ca stare de conºtiinþã raportatã la vinovãþia apãsãtoare a greºelii, a fost
prezentatã totdeauna sub foarte multe forme la toate popoarele ºi în toate religiile. E vorba de
interesul sufletului omenesc pentru mântuire, decompensat de vinovãþia pãcatului. Aceasta
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aduce mustrarea ca neliniºte ºi tulburare a sufletului, menþinându-l într-un conflict moral cu
sine însuºi. De aici ºi atât de variatele forme de dorinþe eliberatoare ale sufletului de a ieºi din
labirintul cãutãrilor zbuciumate ºi a redobândi liniºtea de care are atâta nevoie. În astfel de
situaþii, vinovãþia primeºte ºi echivalentul necurãþiei sau impuritãþii sufletului, de unde ºi
zbuciumul conºtiinþei întunecate ea însãºi de pãcat, de a gãsi remediul. ªi astfel metodele de
curãþire sau de purificare apar într-o gamã foarte variatã, uneori de-a dreptul naive, sau chiar
groteºti.

La iranieni, de pildã, oamenii erau consideraþi curaþi sau necuraþi dupã cum sunt
stãpâniþi de gânduri, vorbe, fapte bune sau rele. Purificãrile se fãceau prin recitarea rugãciunilor,
pãzirea învãþãturilor ºi a poruncilor morale, spãlarea, postul, jertfe publice, biciuiri. Se
considera cã urina de vacã sau de bou are rol curativ, motiv pentru care se folosea la
stropiri, spãlãri ºi chiar bãuturã.

La vechile triburi se remarcã trezirea conºtiinþei în urma vinovãþiei pãcatului, care
arzând sufletul, aducea nevoia de expiere, prin mãrturisirea lui. Iar modurile de expiere
erau de multiple forme: prin spãlare, ardere, aruncare, loviri ºi flagelaþii, scuipare, extragerea
sângelui ºi mai ales jertfele sau sacrificiile.

Astfel, la tribul Fan din Africa penitentul se înfãþiºa înaintea vrãjitorului, asistat de
popor, care striga: �spuneþi-mi pãcatul!�. Dupã fiecare pãcat mãrturisit vrãjitorul striga: �pãcatul
sã meargã în largul mãrii!� iar asistenþii repetau: �sã meargã în larg!�.

La tribul Wakulwe din Africa Orientalã fiecare membru al familiei îºi fãcea
mãrturisirea pãcatelor þinând în mâini un coº în care se aflau aºchii de lemn ºi bucãþele de
paie. Dupã mãrturisire aruncau cuprinsul coºului spre apus, dorind sã arate cã dupã cum
soarele apune fãrã sã se întoarcã, aºa ºi pãcatele sã fie îndepãrtate pentru totdeauna.

În Gabon se fãcea un fel de colibã pe care se aºeza preotul. În colibã, o femeie
adulterã îºi mãrturiseºte vina. În jur, mulþimea, la fiecare pãcat mãrturisit, urlã ºi bate în tobe.
Urmeazã soþul, la fel. Preotul invocã zeitatea sã le ierte pãcatele, în vreme ce poporul cântã ºi
cheamã îndurarea divinã. Dupã ceremonie, coliba e tãiatã ºi ramurile cu care a fost împodobitã
se rup ºi se împrãºtie.

Membrii tribului Atkahu din America de Nord, într-o zi cu soare fãrã nori, purtau
pe ei niºte iarbã asupra cãreia îºi treceau pãcatele, luând soarele de martor, apoi o aruncau
în foc ºi cu aceasta purificarea era împlinitã.

La tribul Huichol femeile purtau un cordon cu mai multe noduri pe care îºi fãceau
mãrturisirea, apoi îl aruncau în foc.

La tribul Kikuyu din Africa Orientalã, penitentul �vãrsa pãcatul� în faþa
confesorului ºi dupã mãrturisirea fiecãrui pãcat scuipã o datã. Dupã spovedanie,
confesorul priveºte succesiv spre cele patru puncte cardinale, invocând divinitatea, zice:
�Dumnezeule care eºti la dreapta, Dumnezeule care eºti la stânga, iartã-i pãcatele� apoi rosteºte
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formula: �Te iert de pãcatele pe care le cunoºti ºi pe care nu le cunoºti�, pe urmã face un gest
ca ºi când ar smulge din inima penitentului pãcatul sã-l arunce departe.

La tribul Buciuma din Africa, mãrturisirea este urmatã de stoarcerea câtorva stropi
de sânge din buric, la alþii din palmã, care apoi se aruncã spre cer.

Membrii tribului Sulka din Malaesia aveau credinþa cã necurãþia pãcatelor se
vede în lumina ochilor.

La triburile din Guatemala ºi Yucatan (America Centralã) se practica scoaterea
sângelui în caz de boli, naºteri grele, sterilitate, despre care se spunea cã se datoreazã
pãcatului, fiindcã pãcatul distruge sãnãtatea ºi fericirea omului. Iar mãrturisirea pãcatului
era socotitã ca cel mai bun ºi eficace mijloc de distrugere a lui.

Triburile din Nicaragua aplicau tãieturi în limbã, pãrþile genitale, ºi cu acest
sânge se ungea statuia unei divinitãþi din templu, dupã care se fãcea spovedania secretã a
pãcatelor în faþa preotului.

Vechii mexicani mãrturiseau pãcatele în faþa preoþilor cu prilejul diferitelor sãrbãtori
ºi ceremonii închinate zeitãþilor lor. Ea este însoþitã de extragerea sângelui din diverse
pãrþi ale trupului: din limbã, pleoape, nãri, urechi, braþe, degete, pântece, membru
viril, picioare. La alegerea locului de extragere a sângelui hotãra felul ºi greutatea pãcatului
fãcut cu gura, cu mâinile, cu picioarele, etc.

Locuitorii vechiului Peru îºi scuipau pãcatele într-un buchet de iarbã, care se
arunca în curentul apei. Marele sacerdot arunca mai întâi buchetul în foc, apoi cenuºa în
apã. Focul ºi apa erau considerate elemente de curãþire magicã. Era chiar o listã a pãcatelor
ce trebuiau mãrturisite. Printre acestea, cele referitoare la modul de abordare a divinitãþilor, a
respectãrii sãrbãtorilor, a preoþilor, a cinstirii pãrinþilor. Apoi: uciderea, avortul, adulterul,
lenevia.

În ºintoism, pentru mãrturisirea pãcatelor era dedicatã sãrbãtoarea marii purificãri,
Oho-harari.

În taoism pãcatele erau scrise pe o hârtie ºi aruncate pe o apã curgãtoare. Se
fãcea ºi un jurãmânt în faþa zeilor de a nu le mai sãvârºi. Bolnavii, pentru a se vindeca, erau
stropiþi cu apã vrãjitã ºi supuºi mãrturisirii pãcatelor.

În Geanism (sec. VIII�VI î. Hr), cãlugãrul îºi fãcea zilnic examenul de conºtiinþã
ºi pãcatul trebuia mãrturisit preotului duhovnic (guru), sau în faþa unui laic, sau chiar singur
întorcându-se spre rãsãrit sau spre nord, cu o mânã pe creºtetul capului. Se dãdeau ºi canoane
care constau în post, ascezã, exerciþii spirituale, mergând pentru pãcate grave chiar la
excluderea din ordinul cãlugãresc. Laicii fãceau mãrturisiri anuale în sezonul ploilor (8 zile
în luna august) în temple ºi mãnãstiri. În ziua a opta se þinea post negru, se fãcea mãrturisirea
generalã, iar preoþii rosteau rugãciunile rituale, dupã care urmau iertãrile reciproce, ºi astfel
se asigura curãþia pe un an.
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La brahmanii din Sutre, ucigaºul purta pe stradã craniul victimei. Femeia adulterã
îmbrãca o piele de asin (considerat animal libidinos), se hrãnea cu carne de asin ºi era
purtatã pe asin prin oraº. Cine fura, se prezenta în faþa regelui, cu pãrul despletit ºi cu o
mãciucã pe umãr. Dupã fiecare pãcat mãrturisit, regele îl lovea o datã cu mãciuca.

Legea lui Manu (XI, 228�231) prevedea: �Cine a fãcut un pãcat ºi se cãieºte de el, e
liber de acel pãcat; Însã nu va fi curãþit de el, decât numai atunci când se va hotãrî sã nu-l
mai facã�.

La sirieni, mãrturisirea pãcatelor se fãcea prin lovituri ºi flagelaþii, considerându-se
cã acestea sunt plãcute zeilor.

Deºi exprimatã diferit, naiv ºi obscur, vedem la multe din popoarele vechilor civilizaþii
ideea de vinovãþie care apasã asupra conºtiinþei, cât ºi nevoia de a se elibera de greºelile
comise. Iar nevoia de exoiere a pãcatelor, de îmblânzire a zeilor rãzbunãtori, a curãþiei sufle-
tului ºi trupului de boli se fãcea prin rugãciuni, post, abþinere de la diferite mâncãri, de la
legãturile sexuale.119

2.2.2. Rolul conºtiinþei morale
în determinarea pocãinþei

La greci, personificarea conºtiinþei care sancþioneazã vinovãþia faptei este redatã sub
forma unor divinitãþi numite Erinyes (sau Eriniile, sau Furiile la romani). Aveau înfãþiºarea
unor femei înfuriate, cu ochii ieºiþi din orbite, cu pãrul despletit ºi cu felinare în mânã urmãrind
pe criminal ºi producându-le insuportabile tulburãri sufleteºti. Victima acþiunilor acestor
divinitãþi a fost ºi Oreste. Dupã ce acesta îºi ucide mama, va fi urmãrit de ele ca de niºte câini
îndârjiþi, tulburându-l pânã la nebunie, nelãsându-i nici o clipã de liniºte...

2.2.3. Pocãinþa în religiile de misterii
ºi în religiile romanilor

Purificãrile aveau în religiile de mistere, un caracter moral structurat pe renunþare ºi
abstinenþã, precum ºi pe penitenþã.

Astfel, se apreciazã cã ascetismul orfic a apãrut ca o reacþie de dezgust faþã de viaþa
plinã de tot felul de abuzuri ºi excese: petreceri, lux, nedreptãþi, practicate de nobilimea oraºelor
greceºti. În acest caz purificarea consta în renunþare ºi abstinenþã. Orice hranã animalã era

119 Ilarion Felea, Pocãinþa (tezã de doctorat), Sibiu, 1939, p. 5�14
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interzisã. Ritualul de purificare consta în scufundarea mystului (candidatul la purificare) în-
tr-o baie de lapte. Sufletul apoi mergea în iad unde se purifica total prin suferinþã.120

Aceastã trecere de la purificarea trupului, la cea a sufletului se face remarcatã ºi la alte
religii de mistere. Astfel, în cadrul misterelor zeiþei Isis, riturile de purificare aveau la început
un caracter extern, vizând sãnãtatea fizicã, prin abþinerea de la mâncãruri de carne ºi a bãuturii
de vin. Cu timpul s-a ajuns la concluzia cã la cunoaºterea divinitãþii se poate ajunge numai
prin renunþare la plãcerile simþuale. Isis nu va mai favoriza amorurile ilicite,121 ci devine chiar
protectoarea castitãþii, purtând grija fecioarelor care petreceau în curãþie moralã, dupã cum
aratã Xenofon.122 Apoi, în cadrul misterelor de purificare ale zeiþei Cybele, pe lângã spãlãrile
în apã de râu, supremul act de purificare era autocastrarea, prin care se realiza comuniunea
desãvârºitã cu divinitatea.123

Aspectul purificator avea � dupã cum am arãtat mai sus � ºi un caracter penitenþial.
Astfel, ca sã rãmânem tot în cadrul misterelor de purificare ale zeiþei Cybele, originarã din
Frigia ºi �transferatã� la Roma, în luna martie iniþiaþii intrau în templul zeiþei ºi stãteau acolo
9 zile în pocãinþã, care avea un caracter material ºi spiritual. Aspectul trupesc consta în abþinerea
de la anumite alimente, precum: pâinea, carnea de porc, de peºte, vin ºi chiar de la unele
fructe. Sub aspect spiritual purificarea se fãcea prin lamentaþii ºi rugãciuni, într-o ambianþã
marcatã de un teribil zgomot de instrumente.124 În cadrul misterelor zeiþei Isis, riturile
penitenþiale de purificare aveau ºi un caracter dur, în sensul cã se spãrgea apa Tibrului pentru
a face baie în fluviu, apoi cu genunchii însângeraþi înconjurau templul zeiþei, pentru ca prin
suferinþã sã se obþinã expierea pãcatelor, aratã Juvenal. Dar mai târziu, se va trece, în actul
penitenþial purificator, de la aspectul trupesc, la cel spiritual, proclamând ca element esenþial
�curãþia inimii�.125

Chiar dacã nu aveau un caracter moral, ci ritualistic, purificãrile în religia romanilor
se manifestau prin abluþiuni ºi lustraþii. Erau întâlnite atât în cultul domestic, cât ºi în cel
public. Astfel, în cultul domestic sãvârºit de pater familias, bãieþilor la 9 zile, iar fetelor la 8
zile li se aplica stropirea cu apã lustratã ºi li se dãdea numele. (Pânã atunci bãieþilor li se
spunea �pupus�, iar fetelor �pupa�). Cu prilejul acestei �dies lustricus� se rosteau rugãciuni
de purificare, se aduceau jertfe ºi se încheia cu o masã comunã.126

120 André Boulanger, Orphée. Rapports de l�orphism et du Christianism, Paris ,1925, p. 24�25
121 Franz Cumont, Les religions orientales dans la paganism romain, Paris,1929, p. 86
122 Drd. Mihail Popescu, Ideea de purificare în religiile de mistere greco�romane, în rev. Studii

Teologice, nr. 3�4/1971, p. 254
123 Henri Gralliot, Le culte de Cybèle, Mére de dieux a la Rome et dans l�Empir Romain, Paris,

1912, p. 119�129
124 Idem, ibidem
125 Franz Cumont, o.c.p. 86
126 Nicolae Lascu, Cum trãiau romanii, Bucureºti, 1965, p. 280
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La fel, ºi trupurilor morþilor, fiind considerate necurate, li se aplicau lustraþii.
Moºtenitorul avea obligaþia sã mãture casa ºi sã o cureþe, iar la poartã sã punã o ramurã de
brad, pentru ca trecãtorii vãzând-o, sã se fereascã a intra în casã. Iar dupã sãvârºirea
înmormântãrii, se spãlau pe mâini, îºi stropeau hainele cu apã ºi se afumau pentru a se curãþi.127

Purificãrile aveau ºi un caracter public. Cenzorul împlinea marile lustrãri cincinale pe
Câmpul lui Marte, sacrificându-se cu acest prilej un bou, un porc ºi o oaie.

2.3. Pocãinþa în Sfânta Scripturã

2.3.1. Pocãinþa în Vechiul Testament

Avem ºi în Sfânta Scripturã foarte multe cazuri de cãinþã zguduitoare, ca ºi de foarte
multe moduri sau proceduri de a evada de sub teroarea ei. Mustrarea de conºtiinþã apare
pentru prima datã în urma fratricidului sãvârºit de Cain. O dramaticã mustrare de conºtiinþã
o resimte profetul�rege David, în urma faptei sãvârºite ºi a mustrãrii venitã din partea profetului
Natan. Pocãinþa lui reprezintã însã supapa de siguranþã care îi readuce liniºtea ºi împãcarea
cu Dumnezeu. În Vechiul Testament existau ºi practicile simbolice cu caracter penitenþial,
precum: ruperea hainelor (Ioil 2, 13), îmbrãcarea în sac, presãrarea capului cu cenuºã ºi
culcarea în cenuºã (Iov 42, 6), baterea pieptului, smulgerea pãrului ºi a bãrbii (Esdre
9, 13). Era chiar ºi o zi a împãcãrii cu Dumnezeu, când arhiereul mãrturisea pãcatele poporului
pe capul unui þap, ºi îi da drumul în pustie în loc neumblat, ca astfel sã disparã ºi fãrãdelegile
poporului (Leviticul 16, 21�22).

Mai presus de aceste practici simbolice este glasul direct ºi sentenþios al profeþilor.
Obiectivul predicii lor era de a chema la pocãinþã, asigurându-i pe toþi cei ce au comis fãrãdelegi
cã Dumnezeu este bun ºi iertãtor, iar prin întoarcerea de la pãcat, vor putea intra în comuniune
cu El, obþinând mult dorita izbãvire. �Convertiþi-vã (întoarceþi-vã) cãtre Mine, zice Domnul,
ºi veþi fi mântuiþi, voi cei ce locuiþi toate þinuturile cele mai îndepãrtate ale pãmântului� (Isaia
45, 22, vezi ºi 44, 22); �Omul cel rãu sã lase calea lui ºi omul cel nedrept vicleniile lui ºi sã se
întoarcã spre Domnul ºi spre Dumnezeul nostru cel bogat în iertare, ºi atunci se va îndura de
el� (Isaia 55, 7).

127 Irineu Mihãlcescu, o.c.p. 238
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2.3.2. Pocãinþa în Noul Testament

Paginile Noului Testament se deschid cu predica Sfântului Ioan Botezãtorul, având ca
temã pocãinþa. Cuvintele lui erau neconvenþionale ºi se adresau deopotrivã credincioºilor,
reprezentanþilor religioºi ai timpului, necruþând nici chiar familia regalã.

Tema predicii Mântuitorului era împãrãþia lui Dumnezeu. Ea nu putea fi însã primitã
ca o realitate vie în sufletele oamenilor, decât dacã acestea sunt curãþite de pãcat. Pocãinþa
este tocmai întoarcerea vieþii de la pãcat la Dumnezeu, la împlinirea voii Sale, de aceea
ne spun Evangheliile cã Mântuitorul a început sã înveþe zicând: �pocãiþi-vã cã iatã s-a
apropiat împãrãþia lui Dumnezeu� (Matei 4, 17).

Întreaga activitate a Domnului a avut ca obiectiv sã �caute ºi sã mântuiascã pe cel
pierdut� (Luca 19, 10), printr-un act de pocãinþã din partea lor, pe mãsurã sã facã dovada cã
acceptã mesajul divin ce le este adresat.

Atât prin pilde, cât ºi prin întâmplãri reale, Evanghelia împãrãþiei a schimbat viaþa
oamenilor, fãcând din vameºi apostoli, iar din pãcãtoºi sfinþi.

Chiar la sfârºitul activitãþii pãmânteºti a Mântuitorului ne sunt prezentate trei cazuri
de ridicare la viaþã prin pocãinþã. E cazul lui Zacheu, care dupã ca a devenit prin pocãinþã fiu
al împãrãþiei, schimbându-ºi mentalitatea, a devenit de-a dreptul alt om. Schimbându-ºi ºi
comportamentul, din egoistul ºi lacomul de altãdatã, renaºte sufletul generos gata sã-ºi
rãscumpere fãrãdelegile sãvârºite, oferind de patru ori mai mult decât a luat pe cale necinstitã.

Este apoi cazul Sfântului Apostol Petru, care se lepãdase de Învãþãtorul, dar în urma
cãinþei lui, în urma lacrimilor lui de regret, a fost restabilit în apostolie.

Din nefericire ºi Iuda s-a cãit de mârºava-i faptã. Cãinþa lui a fost atât de puternicã
încât cãzând în deznãdejde, nu i-a mai rãmas nici un argument ºi nici o picãturã de putere, ca
sã-ºi poatã regãsi iertarea salvatoare.

2.4. Etapele pocãinþei

Vom determina etapele pocãinþei, urmãrind pilda fiului risipitor.
1. Elementul moral determinant, �punctul forte� care pune acþiunea în desfãºurare

este conºtientizarea faptei, sau venirea în sine. Aceasta trezeºte conºtiinþa din starea de
amorþire în pãcat. Când ºi-a venit în sine, fiului risipitor i s-au deschis ochii. Pânã atunci a
fost orb sufleteºte. S-a complãcut acceptând o situaþie în fond insuportabilã. Aceastã venire
de sine a fãcut sã aparã în suflet mustrarea, pãrerea de rãu, regretul cã ã ajuns în aceastã
situaþie deplorabilã. Aceastã cãinþã sau regret este ìåôáìÝëåéá, adicã forma apãsãtoare a
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vinovãþiei, care conºtientizeazã criza ºi reflexia, sau discernãmântul unei analize lucide a
situaþiei, precum ºi cãutarea posibilitãþilor de a o depãºi. Conºtiinþa lucidã a vinovãþiei cautã
totdeauna luminiºul salvator.

2. De aici se naºte marea pãrãsire ºi marea reîntoarcere, marea revenire. Se cautã ºansa
salvatoare prin schimbarea drumului. Aceasta este åðéóôñïöÞ � convertirea. E o hotãrâre
fermã irevocabilã, pe care la fine cel pierdut o identificã printr-un act eroic: �Scula-mã-voi ºi
mã voi duce la tatãl meu!�. Aceasta este marea înviere la viaþa cea nouã, prin ridicarea din
mormântul tenebros al pãcatului. La fel Zacheu, la fel femeia samarineanã de la fântâna lui
Iacob, la fel Saul din Tars... Iar dupã aceastã �întoarcere�, schimbare de poziþie sau de drum,
apare mãrturisirea: åîïìïëïãÞóéò, ca o supapã de siguranþã prin care se eliminã tensiunea
clocotitoare a sufletului. Mãrturisirea este expresia smereniei, a încrederii ºi iubirii. Iatã
mãrturisirea fiului risipitor întors la casa pãrinteascã: �...ºi voi zice: tatã, am greºit la cer ºi
înaintea ta!...�. Mãrturisirea poate fi ºi un entuziasm plin de bucuria împlinirii, cum a fost
cazul la Zacheu sau la femeia samarineancã.

Faza finalã este åðéôéìßá, ca mustrare, ca recunoaºtere a vinovãþiei, ºi a acceptãrii de
bunãvoie a pedepsei pentru restabilirea dreptãþii. �Nu sunt vrednic sã mã numesc fiul tãu,
primeºte-mã ca pe unul din argaþii tãi!�. Aici apare pocãinþa ca act de penitenþã (de la poenam
+ tendere), ca pedeapsã, ca sancþiune pentru pãcatul sãvârºit. S-a spus pe bunã dreptate cã
pãcatul se iartã, dar nu rãmâne nepedepsit... ªi aceasta nu numai pentru triumful dreptãþii, ci
ca un leac educativ, menit sã creeze ºi sã susþinã noile deprinderi pe care te-ai hotãrât sã le
urmezi cu bucurie sfântã. Zacheu va fãgãdui cã va da împãtrit înapoi celor pe care altã datã i-a
nedreptãþit. Epitimia este un exerciþiu ascetic ce aduce însãnãtoºirea duhovniceascã celui ce
s-a hotãrât sã devinã fiul împãrãþiei lui Hristos.128

2.5. Metanoia ca înnoire duhovniceascã

Cuvântul defineºte ideea de schimbare, de transformare a minþii, a modului de a gândi
ºi respectiv a acþiunilor faptelor care îi urmeazã. Concret vorbind, dupã ca Zacheu s-a întâlnit
cu Mântuitorul ºi-a schimbat modul de a gândi. Pânã acum gândea egoist ºi cu lãcomie,
adunându-ºi bunuri pe cale necinstitã. Dupã ce mântuitorul a intrat în casa sa, în mintea ºi
sufletul lui s-a produs o schimbare, o transformare. El a gândit acum ca ºi Domnul, în sensul
cã �mai bine este a da decât a lua� (Fapte 20, 35), ºi sufletul i-a devenit generos, iar faptele pe
mãsura gândului. El fãgãduieºte solemn cã împãtrit va restitui acelora pe care i-a nedreptãþit...
Sfântul Apostol Pavel, dupã ce s-a întâlnit cu Hristos pe drumul Damascului, din pulberea

128 E. Amann, Peniténce, in Dictionnaire de la Theologie Catholique, Paris, 1933, t. 12, col. 723; P.
Galtier, De poeminentia tractus dogmatica�historicus, Paris, 1931, p. 3�4
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pãmântului, s-a ridicat un om nou: din prigonitorul de altãdatã devine cel mai mare misionar
al Evangheliei lui Hristos în lume.

De aici vedem cã metanoia ca virtute definitorie a pocãinþei are un caracter sinergic ca
împreunã lucrare a harului divin ºi voinþa omului. Iniþiativa o are harul lui Dumnezeu.
Mântuitorul spune: �Astãzi trebuie sã fiu în casa lui Zacheu�. La rândul sãu, Zacheu dorea ºi
el sã-l vadã pe Iisus, ºi astfel îl primeºte cu bucurie în casa sa... Cel ce acceptã pe Hristos în
viaþa sa îºi va schimba mentalitatea. El se va împãrtãºi de Duhul lui Hristos (Romani 8, 9),
devenind �mort faþã de pãcat� (Romani 8, 10) ºi dobândind fizionomia duhovniceascã a lui
Hristos va deveni o fãpturã nouã: �Deci dacã este cineva în Hristos, este fãpturã nouã; cele
vechi au trecut, iatã toate s-au fãcut noi� (II Corinteni 5, 17).

Altfel spus, metanoia ca virtute a pocãinþei are un caracter sinergic de trecere de
la viaþa de pãcat, la viaþa de har.

Ca orice naºtere (renaºtere) metanoia poate fi dureroasã. De aceea, încã din epoca
primarã ea era numitã martiriul verde. Martiriul roºu era martiriul sângelui, martiriul
alb este al castitãþii, iar cel verde al regenerãrii duhovniceºti, a primirii unei vieþi noi,
asemenea înverzirii naturii în anotimpul primãverii. Asemenea martiriului roºu ºi a
celui alb, ºi martiriul verde este strãbãtut de bucuria unei vieþi noi, a unei regenerãri ce
dã viaþã spre rodire. Nu e viaþa ce merge spre moarte, ci viaþa ce merge spre �mai multã
viaþã� (Ioan 10, 10), spre plinãtate ºi desãvârºire. De aceea toþi cei ce au primit martiriul s-au
bucurat, fiindcã harul lui Dumnezeu înseamnã bucurie plenarã. E viaþa roditoare, fiindcã e
rod al Duhului de viaþã fãcãtorul.

�Viaþa noastrã în Hristos, spune cunoscutul patrolog G. Florovsky, începe prin a ne
pocãi datoritã credinþei... Nici un om nu poate primi evanghelia pânã nu se pocãieºte, adicã
pânã ce nu-ºi schimbã mintea. Cãci în limbajul evanghelic �metanoia� nu înseamnã pur ºi
simplu o recunoaºtere a pãcatului ºi cãinþa pentru el, ci în mod precis o �schimbare a minþii�,
o profundã schimbare a atitudinii mentale ºi emoþionale a omului, o reînviere integralã a sinei
omului, o reînnoire ce începe cu renunþarea la sine ºi se împlineºte ºi este pecetluitã cu
Duhul�.129

Dupã cum remarcã atât de pãtrunzãtor Nicolae Steinhardt, �nu vindecarea slãbãnogilor,
muþilor, surzilor, leproºilor, orbilor, muribunzilor, nu înmulþirea pâinilor, umblarea pe mare,
tãmãduirea demonizaþilor, ºi nici chiar învierea morþilor. Minunea cea mai mare ºi fãrã seamãn
aceasta este: prefacerea totalã a omului, sãvârºitã atât în vremea în care a trãit El pe pãmânt,
cât ºi dupã înãlþarea Sa la cer, de-a lungul veacurilor, prin ºirul practic infinit de mucenici,
sfinþi, convertiþi, transfiguraþi. Este metanoia pe care am numit-o totala dezintegrare a omului
pãcãtos ºi imediata lui metamorfozare în subiect de jertfã. Iatã cea mai uluitoare minune a
Domnului, neîntrecutã, care pe toate celelalte le lasã în urmã ºi le pune în umbrã oricât de

129 Duhul pierdut al Scripturii, Arad, Ioan I. Icã, în rev. Mitropolia Ardealului, nr. 3 / 1986, p. 20
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cutremurãtoare ar fi ºi ele. Dar metanoia pentru cine ºtie ce este viaþa ºi cunoaºte firea
omeneascã, se aratã cu totul mult deasupra frângerii legilor naturale de cãtre Mântuitorul.
Cãci legile naturii sunt deterministe, cauzale ºi pasive, ºi se supun Fãcãtorului lor, pe când
fiinþa înzestratã cu darul gândirii ºi conºtiinþei libere, pentru a-i determina schimbarea,
divinitatea însãºi are de înfruntat dreptul de liberã alegere dãruit omului. De data aceasta ea
nu porunceºte scurt, ci numai acþioneazã pe calea harului îndrumãtor�.130

Metanoia este astfel o realitate duhovniceascã pozitivã ºi afirmativã. Cei care s-au
lepãdat de pãcat, trãiesc mângãierea pe care o aduce sufletului bucuria mântuirii lui Hristos în
Duhul Sfânt: �Fericiþi cei ce plâng, cã aceia se vor mângâia.�

În concluzie, metanoia ca virtute creºtinã înseamnã o schimbare, transformare a minþii,
a modului de a gândi, de a aborda viaþa; înseamnã un comportament nou, pe mãsura vieþii
celei noi pe care ne-o inspirã harul Duhului Sfânt, care face din viaþa noastrã pãcãtoasã de altã
datã, strãlucirea vieþii lui Hristos.

2.6. Pocãinþa ca Sfântã Tainã

ªtiind cã atât timp cât omul va fi supus pãcatului, va fi urmãrit ºi de cãdere; deoarece
�nu este om care sã fie viu ºi sã nu greºeascã�; cã �pãcatul meu este pururea înaintea mea.�
Mântuitorul ne-a lãsat ºi Taina Pocãinþei, ca o posibilitate continuã de a reveni la starea de
har. Pentru acest motiv a dat Sfinþilor Apostoli, ºi prin ei ierarhiei bisericeºti, adicã episcopilor
ºi preoþilor, puterea de a lega ºi dezlega� pãcatele oamenilor.

Taina Pocãinþei are trei faze importante:
1. Mãrturisirea pãcatelor
Temeiul mãrturisirii pãcatelor stã în atenþionarea apostolicã adresatã tuturor celor ce

se vor împãrtãºi cu Trupul ºi Sângele Domnului: �oricine va mânca pâinea aceasta sau va bea
paharul Domnului cu nevrednicie, va fi vinovat faþã de trupul ºi sângele Domnului. Sã se
cerceteze însã omul pe sine, ºi aºa sã mãnânce din pâine ºi sã bea din pahar. Cãci cel ce
mãnâncã ºi bea cu nevrednicie, îºi mãnâncã ºi îºi bea osândã, nesocotind trupul Domnului.
Pentru aceasta sunt între voi mulþi neputincioºi ºi bolnavi ºi mulþi au murit. Cãci de ne-am fi
judecat noi singuri, nu am mai fi judecaþi; dar fiind judecaþi de Domnul, suntem pedepsiþi�
(I Corinteni 11, 27�32).

De aici reiese clar cã înainte de împãrtãºirea cu Trupul ºi Sângele Domnului, fiecare
trebuie sã-ºi facã examenul de conºtiinþã. Dar întrucât suntem de multe ori foarte subiectivi
se cuvine ca cercetarea conºtiinþei sã fie fãcutã de preotul duhovnic, care va ºi aprecia vrednicia
sau nevrednicia noastrã, ºi prin care Dumnezeu ne acordã iertarea pãcatelor. Datoritã

130 Nicolae Steinhardt, Dãruind vei dobândi, Cluj � Napoca, 1994, p. 55
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importanþei mãrturisirii pãcatelor, Taina Pocãinþei se mai numeºte ºi Mãrturisire sau
Spovedanie.

2. Cea de a doua fazã a acestei Sfinte Taine o constituie rugãciunea de iertare sau de
dezlegare a pãcatelor rostitã de preotul duhovnic.

3. Cea de a treia fazã este canonul sau epitimia, ca o mustrare spre îndreptare, ca un
exerciþiu menit sã ne întãreascã în viaþa de har ºi în cultivarea virtuþilor. Canonul îl dã preotul
duhovnic ca sã ne fie asemenea unui medicament potrivit stãrii de boalã duhovniceascã ce
trebuie vindecatã.

2.7. Penthosul

În spiritualitatea creºtinã, plânsul are o semnificaþie deosebitã atunci când este redat
sub numele de ðÝíèïò. Acesta primeºte o semnificaþie cu totul deosebitã, constituind o
harismã, sau un dar de la Dumnezeu, cunoscut sub numele de �zdrobirea inimii�. Aceasta
aduce cãinþa, apoi mângâierea ce culmineazã în negrãita bucurie duhovniceascã, ºi se
concretizeazã în �darul lacrimilor�.

Penthosul cunoscut în spiritualitatea creºtinã sub formã de �zdrobire a inimii�, devine
la creºtinii de limbã sisianã numele monahilor, numiþi �ðåíèïýíôåò� (cei ce plâng). Haina
monahilor era haina pocãinþei, a doliului. Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã �penthos� în
general e o dispoziþie tristã a sufletului pricinuitã de lipsa unui lucru dorit.131  Ori, pentru
un creºtin lucrul dorit este mântuirea. Penthosul indicã �zdrobirea inimii� pentru pãcatul
sãvârºit, fiindcã prin acesta ne pierdem mântuirea. Penthosul este deci întristarea dupã mân-
tuirea pierdutã de cãtre sine sau de cãtre alþii. De aceea, asceþii vor privi ca lipsit de raþiune
doliul (plânsul) dupã pãrinþi sau prieteni ori dupã un accident oarecare.132 Un pãrinte filocalic
spune: �Nu trebuie nicidecum sã ne întristãm pentru vreun lucru al acestei lumi, ci numai ºi
numai pentru pãcat�.133

Sfântul Apostol Pavel se referã la douã feluri de întristãri: una spre viaþã, alta spre
moarte. �Întristarea cea dupã Dumnezeu aduce pocãinþã spre mântuire, fãrã pãrere de
rãu; iar întristarea lumii aduce moarte� (II Corinteni 7, 10). Întristarea lumii este provenitã
din pãcat, iar pãcatul înseamnã un eºec existenþial. El aduce în suflet întristare ºi deznãdejde,
sufocându-i dinamismul orientat spre împlinire. Existã ºi lacrimi de pocãinþã venite din partea
lui Dumnezeu. Acestea sunt spre mântuire.

Sfinþii Pãrinþi au arãtat cã darul lacrimilor este în primul rând expresia cãinþei care
umileºte sufletul în faþa lui Dumnezeu ºi devine virtute. �Dacã toþi suntem pãcãtoºi ºi nimenea

131 PS 44, 1224a; PSB, 29, p.348
132 T. Spidlik, Spiritualitatea, vol.I, p.236
133 Filocalia, vol XI, p.612
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nu este deasupra ispitelor, nici una din virtuþi nu e mai înaltã decât pocãinþa�, remarcã Sfântul
Isaac Sirul. Lucrul ei nu se poate sãvârºi niciodatã. Cãci ea li se potriveºte tuturor pãcãtoºilor
ºi drepþilor totdeauna dacã vrem sã dobândim mântuirea. Nu este nici un termen al desãvâr-
ºirii ei, pentru cã desãvârºirea chiar a celor desãvârºiþi este nedesãvârºire.134

Cãinþa este asemenea corabiei care trece sufletul peste marea furtunoasã a patimilor,
conducându-l spre limanul dumnezeiesc.135  Sfântul Simeon Noul Teolog aratã cã în momentul
în care sufletul se priveºte ca într-o oglindã ºi se umileºte în urma conºtientizãrii faptelor sale
rele, întreaga sa fiinþã simte o profundã zguduire, iar când �zdrobirea inimii� atinge punctul
maxim, din ochi vor curge lacrimile pocãinþei.136  Lacrimile acestea spune Sfântul loan
Scãrarul, �sunt dovada cã pocãinþa a biruit învârtoºarea sufletului, provocatã de pãcãtuirea
îndelungatã. Ele duc cu pocãinþa tina muiatã, dupã ce a curãþit-o de pe geamul sufletului,
deschizându-i iar perspectiva spre Dumnezeu ºi spre semeni ºi scoþându-l dintre zidurile de
pãcat ºi pãmânt ale egoismului. Ele se ivesc dupã ce pocãinþa a reuºit sã strãpungã inima �
plânsul (penthosul) fiind acul de aur care desface sufletul de toatã alipirea ºi înlãnþuirea �
fãcând-o (inima) simþitoare ºi din nou moale, dupã ce patimile, asemenea îmbinãrii cimentului,
o învârtoºaserã... Lacrimile spalã ochii ºi îi fac frumoºi, pentru cã spalã inima ºi o fac
frumoasã�.137  S-a mai spus apoi cã �precum focul mistuie paiele, tot astfel ºi lacrimile curate
consumã toatã întinãciunea vãzutã ºi nevãzutã�.138  Aprofundând rolul purificator ºi de viaþã
spiritualã înnoitor al lacrimilor, Sfinþii Pãrinþi îi atribuie efectul Botezului numindu-l un
al doilea Botez. �Dându-ºi seama de pãcatul sãvârºit prin lepãdarea de Învãþãtorul sãu,
Petru s-a cãit ºi a început sã plângã ºi nu numai cã a plâns, spune Sfântul loan Gurã de
Aur, dar a plâns amar, fãcând un al doilea botez cu lacrimile din ochi ºi fiindcã a plâns
amar, ºi-a ºters pãcatul.139  De aici ºi îndemnul lui Evagrie din Pont: �Mai întâi roagã-te
pentru dobândirea lacrimilor, ca prin plâns sã înmoi sãlbãticia ce se aflã în sufletul tãu; ºi
dupã ce vei fi mãrturisit astfel împotriva ta fãrãdelegile tale înaintea Domnului, sã primeºti
iertarea de la el�.140

Lacrimile aparþinând sufletului omenesc sunt în funcþie de sensibilitatea ºi individua-
litatea fiecãruia, adicã de starea de emotivitate ºi temperament; de aceea penthosul trebuie
socotit totdeauna un dar de la Dumnezeu, ºi nu un mijloc de înãlþare proprie, adicã de mândrie.
�Dacã verºi izvoare de lacrimi în rugãciunea ta, spune acelaºi Evagrie, sã nu te înalþi pe tine
ca ºi cum ai fi mai presus de alþii. Cãci rugãciunea ta a primit ajutor ca sã poþi rãscumpãra cu

134 Cuvântul LV despre patimi Filocalia, vol.X (trad. D. Stãniloaie) Bucureºti, 1981, p.277
135 Sfântul Sirul, Cuvântul LXXII care cuprinde probleme folositoare, pline de înþelepciunea Duhului,

Filocalia, vol.X, p.364
136 Cuvântarea XXXII, P.G. 120, 489 BC
137 Pr. Prof. dr. D. Stãniloaie, Curs de asceticã ºi misticã, Bucureºti,1947, p.88
138 Sfântul Ioan Scãrarul, Scara VII, P.G. 88, 808B
139 Mitropolit Nicolae Corneanu, Patristica Mirabilia, 1984, p.201
140 Cuvântul despre rugãciune, 5, Filocalia, I, trad. D. Stãniloae, Sibiu, 1946, p. 76
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dragã inimã pãcatele tale...�.141  Sfântul loan Scãrarul recomandã în acest sens: �Nu te încrede
în bogãþia lacrimilor tale, pânã ce nu ai fost cu desãvârºire purificat, dupã cum sã nu te pronunþi
asupra calitãþii unui vin pe când este încã închis în teasc�.142

Rugãciunea vameºului: �Doamne miluieºte-mã pe mine pãcãtosul�, va însoþi totdeauna
pe cei drepþi pânã la poarta împãrãþiei veºnice a lui Dumnezeu, fiindcã pe drumul mântuirii
omul trebuie sã fie mereu �între teamã ºi speranþã�, cum spunea pãrintele Ambrozie de la
mãnãstirea Optina. Sfântul Isaac Sirul a redat aceeaºi idee într-un mod foarte pãtrunzãtor:
�Cãinþa � spune el � este cutremurul sufletului porþilor paradisului�.143

Penthosul nu rãmâne însã nerãsplãtit din partea lui Dumnezeu. Harul ca rãsplatã aduce
totdeauna mângâierea, ca o înãlþare a sufletului spre lumina plinã de bucuria cea tainicã a
cerului: �Durerea profundã pentru pãcatele sãvârºite a fost rãsplãtitã cu mângâierea; puritatea
inimii a primit iluminarea cerului. Aceastã iluminare este o lucrare negrãitã (adicã o energie
inefabilã), ceva ce raþiunea percepe, dar nu înþelege, ceva ce se vede de cãtre ochiul sufletului
lui, nu însã de cãtre cel al trupului�.144

Penthosul se referã apoi ºi la soarta celorlalþi, atunci când aceºtia merg spre pierzanie:
�Trebuie sã plângem cu cei ce plâng...� De la iubirea faþã de aproapele se trece fãrã îndoialã la
iubirea de Dumnezeu... Iar misticii, precum Sfântul Simeon Noul Teolog vor arãta cã tocmai
iubirea de Dumnezeu îl face sã verse nenumãrate lacrimi...

Privind efectele penthosului, dupã cum aratã ºi conþinutul Fericirii, el va aduce
mângâierea. Sfântul Ioan Hrisostom aratã cã o singurã lacrimã stinge mulþimea greºelilor ºi
spalã întinãciunea pãcatului.145  Curãþiþi de patimile lor cei ce plâng se bucurã de o pace
adevãratã. Doliul lor va echivala cu mângâierea, devenind xáñïðïéüí ðÝíèïò = plâns fãcãtor
de bucurie.146

Pe de altã parte, darul lacrimilor devenind virtutea pocãinþei, vor trece într-o nouã
fazã, cea a harismei bucuriei de negrãit. Aceasta se realizeazã printr-o fireascã trecere de la
apathia la contemplare, adicã de la purificare, ca lipsã a patimilor, la �vederea sufletului�,
ce duce la curgerea lacrimilor de bucurie divinã: �La început omul nu ajunge în întregime la
acest dar al lacrimilor, fiindcã se întâmplã ca odatã sã-i vinã, pe când alteori sã-i lipseascã;
dar pe urmã i se dã plânsul necontenit, iar din plânsul necontenit sufletul primeºte pacea
gândurilor. Din pacea gândurilor se înalþã spre puritatea minþii. Prin puritatea minþii se
ajunge la vederea tainelor lui Dumnezeu...�147

141 Idem, p.76�77
142 o.c., 808 D
143 Mitropolit Nicolae Corneanu, o.p. cit., p. 205
144 Ioan Scãrarul, Scara VII, P.G.88, 813D
145 De poenitentia 7, 5, P. G. 49, 334
146 Sfântul Ioan Scãrarul, Scara VII, P.G. 88, 801 C, Filocalia vol. 9, p.164
147 Idem, Cuvântul IX despre rânduiala vieþii cãlugãreºti, P.G. 88, 848A
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Pãrinþii aratã cã aceste daruri ale bucuriei lacrimilor reprezintã o harismã a Duhului
Sfânt, ºi sunt ca roua cerului, care cautã terenul potrivit peste care sã se reverse. Iar acest
teren este inima curatã, sufletul purificat de patimi, pregãtit anume pentru aceasta prin viaþa
în Hristos. �Nu mulþi sunt cei care au harisma lacrimilor � spune Sfântul Atanasie cel Mare
� ci numai cei ce nu se îngrijesc de trup, cei care au refuzat sã ºtie cã ar mai exista lumea, cei
care ºi-au mortificat mãdularele; unora ca acestora, care sunt deasupra pãmântului li s-a dat
darul lacrimilor.148

Pãrinþii filocalici au arãtat cã �plinãtatea rugãciunii stã în harul lacrimilor�.149  �Omul
aflat în rugãciune, aprinzându-se de dorinþa bunãtãþilor cereºti, îndatã sloboade din ochi rodul
rugãciunii ºi lacrimile încep sã-i curgã sub lucrarea de luminã fãcãtoare a Duhului. Gustul
acestora este atât de dulce, încât cel ce s-a fãcut pãrtaº de ele uitã uneori ºi de hrana trupeascã.
Acesta este rodul rugãciunii care rãsare în sufletele celor ce se roagã, din calitatea rugãciunii�.150

Harisma lacrimilor este îmbinatã armonic cu rugãciunea, ºi psalmodierea.151  Despre
modul cum se realizeazã aceastã tainicã harismã a lacrimilor, ne explicã Diodoh al Foticeei:
�Când sufletul e plin de belºugul roadelor sale fireºti, îºi face cu glas mai mare ºi cântarea de
psalmi ºi vrea sã se roage mai mult cu vocea. Dar când se aflã sub lucrarea Duhului Sfânt,
cântã ºi se roagã întru toatã destinderea ºi dulceaþa, numai cu inima. Stãrii de suflet celei
dintâi îi urmeazã o bucurie amestecatã cu închipuiri, iar celei din urmã, lacrimi duhovniceºti
ºi dupã aceea o mulþumire iubitoare de liniºte. Cãci pomenirea rãmânând fierbinte din pricina
glasului domol, face inima sã izvorascã anumite cugetãri înlãcrimate ºi blânde. Atunci se pot
vedea cum se seamãnã seminþele rugãciunii, cu lacrimi în pãmântul inimii, în nãdejdea
seceriºului ce va urma...152

Mobilul prin care se dobândeºte darul lacrimilor nu mai este umilinþa ca în cazul
�zdrobirii de inimã� ci dragostea faþã de Dumnezeu: �...la amintirea dragostei de Dumne-
zeu, inima se aprinde cu repeziciune de dragostea Sa ºi ochii varsã lacrimi din belºug... Cel ce
trãieºte în adâncul dragostei de Dumnezeu, lacrimile nu-i seacã niciodatã...� Nici nu ar fi
putut fi altcum, pentru cã �dragostea de Dumnezeu prin firea ei e un foc nestins, ºi cine e plin
de ea, are sufletul lui întreg cuprins de acest foc. Atunci, inima în care s-a sãlãºluit aceastã
dragoste nici nu poate sã o cuprindã ºi nici sã o poarte, ci o schimbare extraordinarã se petrece
în ea. Dar iatã semnele vãzute ale acestei dragoste: �...frica ºi ruºinea îl pãrãsesc, iar credinciosul
pânã a ieºi din sine moartea cea mai cruntã îl bucurã; ºi duhul lui cautã neîncetat spre cer. De
o astfel de �beþie duhovniceascã� erau cuprinºi apostolii ºi ucenicii�.153  �Cel ce s-a îmbrãcat

148 Despre fericire XVII, P.G. 28, 272C
149 Sfântul Isaac Sirul, Cuvântul XXXIV, Filocalia, vol. X, p.186
150 Filocalia, vol. VI p. 275
151 Nichita Stetatos, Viaþa ºi petrecerea Sf. Simeon, XXVI (ed. J. Hausserr-G. Horn, p.34�37
152 Cuvântul ascetic despre viaþa moralã, 73, Filocalia, vol. I p. 367
153 Isaac Sirul, Cuvântul LXXIII, Filocalia, vol. X, p. 375
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pe sine cu fericitul ºi de bucurie dãtãtorul plâns ca ºi cu admirabilã manta de nuntã, acesta a
cunoscut care este �râsul duhovnicesc al sufletului�, spune Ioan Scãrarul.586  La aceste lacrimi
de iubire ºi de bucurie vor ajunge, dupã Ioan Scãrarul numai dupã ce a pus piciorul pe ultima
treaptã a Scãrii sale...

Existã însã ºi o altã formã de manifestare a penthosului. �În ce priveºte lacrimile omului
duhovnicesc � spune un trãitor filocalic � iatã gândurile care îl pricinuiesc: uimirea în faþa
mãreþiei lui Dumnezeu, mirarea înaintea adâncimii înþelepciunii Sale ºi altele asemãnãtoare...
De altfel, acest plâns nu vine din miºcarea unei întristãrii, ci dintr-o bucurie intensã.587

Astfel, Sfântul Atanasie ne aratã cã �faþa Sfântului Antonie cel Mare avea un har uimitor...
niciodatã nu se tulbura, atât de paºnic era sufletul sãu�.588  �O faþã spãlatã de lacrimi � zice
Sfântul Efrem Sirul � are o frumuseþe nepieritoare�.589

3. BLÂNDEÞEA
� virtute a seninãtãþii duhovniceºti �

Dat fiind faptul cã, pentru a asigura rugãciunea curatã, spiritul omenesc trebuie sã fie
eliberat de orice tensiune, asceþii creºtini au acordat o atenþie deosebitã blândeþii, ca virtute
menitã sã imite viaþa duhovniceascã a Domnului, spre a alunga din suflet mânia ºi rãzbunarea,
asigurând astfel seninãtatea sufletului, ca o dispoziþie de a intra cât mai adânc în comuniune
cu Dumnezeu printr-o viaþã curatã.

Mântuitorul fericeºte pe cei blânzi cu cuvintele psalmistului: �Cei blânzi vor moºteni
pãmântul ºi se vor desfãta de mulþimea pãcii� (Psalmul 36, 11).

Cuvântul �blândeþe� are un înþeles foarte larg ºi diversificat. În general, el exprimã
ideea de seninãtate a sufletului, adicã de liniºte, calm, simplitate, îngãduinþã, bunãvoinþã,
lipsa de mânie, de urã, de supãrare, de rãzbunare.

Noþiunea are apoi o sferã foarte variatã de aplicare în lumea înconjurãtoare. Se foloseºte,
de pildã, pentru indicarea însuºirii animalelor care nu se sperie sau care nu fac rãu (îmblânzite),
ca ºi a fenomenelor naturale de climã liniºtitã, domoalã, potolitã, caldã, fãrã furtuni, îngheþuri
sau calamitãþi naturale. Blândeþea se referã ºi la relief, spunându-se bunãoarã cã o pantã este
blândã, adicã lipsitã de pericol, spre a fi deosebitã de panta abruptã, care este periculoasã. La
fel si apele pot fi domoale, faþã de cele agitate ºi învolburate. Blândeþea a fost exprimatã în

586 o.c. col. 809 A
587 I. Hausserr, Jean Solitaire, Dialogue sur l�âme et les passions des homes, Roma, 1939, p. 40
588 Vita Antoni, 66, P.G. 26, 940 (PSB 16, 221)
589 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, Manual sintetic, p. 236
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diferite imagini. Astfel, a fost înþeleasã asemenea uleiului care se ridicã la suprafaþa apei
clocotite pentru a-i opri tulburarea. Este asemenea stâncii care rãmâne neclintitã la izbirea
valurilor mâniei ºi temerii. Ea reprezintã liniºtea sufletului, asemenea cerului senin lipsit de
nori, sau a izvorului cristalin de munte lipsit de învolburarea prafului ºi a gunoaielor�

Sfântul Ioan Scãrarul defineºte blândeþea ca o �dispoziþie neschimbãtoare a minþii
prin care ea rãmâne mereu aceeaºi, fie în cinstiri, fie în necinstiri. Blândeþea constã în a
rãmâne netulburat faþã de ocãrile pe care le îndreaptã aproapele împotriva noastrã ºi în a face
sincere rugãciuni pentru dânsul. Blândeþea este starea deasupra mâniei, de care, lovin-
du-se, se sfarmã toate valurile fãrã ca ea sã poatã fi clintitã din loc�Blândeþea este dãruitoare
a bucuriei, imitare a Lui Hristos� Domnul troneazã în inima celor blânzi, fiindcã sufletul
tulburat este scaun al diavolului. �Blânzii vor moºteni pãmântul� (Matei 5, 4). Sufletul blând
este tronul simplitãþii, mintea mânioasã este nãscãtoare de rãutãþi.154

Atât de mult a apreciat Mântuitorul blândeþea ca seninãtate a sufletului încât se oferã
pe sine ca model de blândeþe, zicând: �Învãþaþi de la mine cã sunt blând ºi smerit cu inima, ºi
veþi avea odihnã sufletelor voastre� (Matei 11, 29). Când ne adreseazã acest îndemn,
Mântuitorul nu se oferã ca un model rece ºi distant faþã de viaþa noastrã. Noi vom obþine
adevãrata odihnã a sufletelor noastre prin blândeþe, împãrtãºindu-ne de duhul blândeþii
lui Hristos. Numai dacã Hristos este prezent în viaþa noastrã blândeþea rãmâne
dominantã, deplinã ºi statornicã. Tocmai de aici rezultã caracterul de virtute creºtinã a
blândeþii.

Prin urmare, blândeþea este starea de seninãtate a sufletului care alungã mânia ºi
potoleºte orice fel de învolburare a lui. În felul acesta blândeþea evitã rãzbunarea ºi conduce
spre iubirea vrãjmaºului, dupã îndemnul Mântuitorului: �Iubiþi pe vrãjmaºii voºtri,
binecuvântaþi pe cei ce vã blestemã, faceþi bine celor ce vã urãsc ºi rugaþi-vã pentru cei ce vã
prigonesc� (Matei 5, 44). Prin aceastã iubire faþã de vrãjmaº, blândeþea primeºte aureola
sfinþeniei lui Hristos, �Cel ce ca o oaie spre înjunghiere s-a adus�, Cel ce s-a rugat cu iubire ºi
blândeþe pentru rãstignitorii Sãi�

Evitând mânia, supãrarea, teama ºi rãzbunarea, blândeþea nu creeazã o stare de lâncezire,
de pasivitate a sufletului, asemenea nesimþirii, ci din contrã, ea reprezintã o mare putere de
a-þi menþine seninãtatea sufletului prin stãpânire de sine ºi curaj în acþiunile menite sã elimine
orice fel de tulburare din viaþa personalã sau orice fel de tensiune conflictualã din relaþiile cu
semenii. S-a subliniat în acest sens într-o carte de pietate creºtinã cã �nu e greu sã trãieºti
alãturi de cei buni ºi blânzi, cãci aceasta, fireºte, place tuturor ºi fiecãruia îi este dragã pacea
ºi iubeºte îndeosebi pe cei de un cuget cu el. Dar sã poþi trãi în pace cu cei învârtoºaþi ºi
înrãiþi, sau cu cei neascultãtori, sau cu cei ce vorbesc împotriva noastrã, iatã un mare dar, iatã
un lucru de mare laudã��155

154 Scara raiului, Cuvântul XXIV, p. 379-381.
155 Toma de Kempis, Urmarea lui Hristos (trad. rom.), Timiºoara, 1982, p. 63
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Blândeþea aparþine vieþii duhovniceºti a Mântuitorului ºi cei legaþi de El asemenea
�viþei de mlãdiþã� (Ioan 15, 1-9) se împãrtãºesc de blândeþe ca �roadã a Duhului Sfânt� (Galateni
5, 22�23). ªi astfel blândeþea se împlineºte prin iubire ca viaþã a lui Hristos în Duhul Sfânt.

Modelul unei astfel de virtuþi ni-l prezintã ca nimeni altul, marele creºtin, F. M.
Dostoievski, în scena �Marelui inchizitor� din �Fraþii Karamazov�: �Acþiunea imaginatã (de
autor) se petrece în Spania, la Sevilla, în cele mai crâncene timpuri ale Inchiziþiei, când în tot
cuprinsul þãrii, întru preamãrirea Celui-de-sus, zilnic se aprindeau ruguri�� în aceastã
atmosferã apare Iisus. �Fireºte nu e vorba de ceea de a doua venire din veacul de apoi, când
avea sã se înfãþiºeze - dupã cum El însuºi fãgãduise-în toatã slava Sa cereascã� Nu dorea
decât sã coboare o clipã în mijlocul odraslelor Sale, chiar în locul unde vâlvãtaia rugurilor, pe
care erau daþi pradã focului ereticii, se înãlþa pânã în tãrie� apare acolo din senin, pe tãcute,
fãrã sã prindã nimeni de veste, ºi totuºi oricât ar pãrea de ciudat, toatã lumea îºi dã seama cã
este El� Mânat de o forþã irezistibilã, poporul se strânge în preajma Lui înconjurându-L;
clipã de clipã, mulþimea sporeºte, þinându-se pas cu pas dupã Dânsul. ªi în vremea asta, El
trece tãcut mai departe, cu acelaºi surâs plin de îndurare nemãrginitã. Soarele dragostei arde
în inima Lui ºi razele Luminii, Cunoºtinþei ºi Puterii, ce se revarsã din privirile Sale,
rãspândindu-se asupra gloatelor, trezesc în sufletul fiecãruia o iubire plinã de osârdie pentru
Dânsul. Cu braþele întinse, El binecuvinteazã pe toþi, ºi simpla atingere a mâinilor Lui sau
chiar numai a veºmintelor Lui, are puterea de a lecuii orice beteºug� Poporul freamãtã ºi
plânge cutremurat. Tocmai atunci se întâmplã sã treacã prin faþa catedralei cardinalul, marele
inchizitor. Este un bãtrân de aproape nouãzeci de ani, înalt ºi drept cu faþa suptã ºi ochii
adânciþi în orbitã, niºte ochi în care mai tremurã încã o licãrire uºoarã, ca o scânteie� Oprin-
du-se în faþa mulþimii, prelatul o cerceteazã din ochi de la distanþã� Ridicând braþul, cardinalul
face semn strãjerilor sã-L ia (pe Iisus)� Ca la o poruncã, mulþimea se îndoaie pânã la pãmânt
în faþa bãtrânului inchizitor, care o binecuvinteazã ºi pleacã mai departe. Strãjile coboarã cu
ostaticul în temniþa boltitã, umbroasã ºi strâmtã din clãdirea strãveche, unde se þin ºedinþele
tribunalului sfânt� În bezna groasã ce domneºte în închisoare, uºa de fier se deschide, ºi
mare inchizitor, purtând un opaiþ în mânã, pãtrunde încet înãuntru. Este singur; uºa se închide
la loc în urma lui. Bãtrânul se opreºte în prag, privindu-L lung, un minut sau douã, drept în
faþã. Apoi se apropie de El pe îndelete, pune opaiþul pe masã ºi rosteºte: �Tu eºti? Tu?
neprimind, însã, nici un rãspuns se grãbeºte sã adauge: Taci, nu spune nimic. Ce ai putea sã
mai spui? ªtiu prea bine ce! Numai cã Tu n-ai dreptul sã mai adaugi nimic la cele mãrturisite
odinioarã. De ce ai venit sã ne tulburi? Cãci venirea Ta nu face decât sã ne tulbure, cred cã-þi
dai seama. ªtii Tu, însã ce-o sã se întâmple mâine? Eu nu te cunosc, ºi nici nu vreau sã ºtiu
dacã eºti Tu acela sau semeni numai cu El; oricum ar fi, mâine am sã te osândesc ºi am sã te
ard pe rug, ca pe cel mai nelegiuit dintre eretici, ºi ai sã vezi atunci cum norodul, care azi þi-a
sãrutat picioarele, la un singur semn al meu se va repezi sã adune tãciunii împrãºtiaþi în jurul
rugului Tãu, ºtii Tu asta? Da, poate cã ºtii�, rãspunde tot el tulburat, dus pe gânduri, cu ochii
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pironiþi asupra deþinutului��. Dupã ce inchizitorul îi aratã lui Iisus netemeinicia învãþãturilor
Sale urmeazã epilogul: �inchizitorul a spus tot ce avea de spus ºi aºteaptã acum rãspunsul
ostaticului sãu. Tãcea Lui îl apasã. L-a ascultat tot timpul cu luare-aminte, liniºtit, privindu-L
pãtrunzãtor, drept în ochi, fãrã sã-i obiecteze nimic. Bãtrânul ar vrea totuºi sã-I audã glasul,
sã-i spunã ceva, orice, mãcar un cuvânt fie el cât de amar, cât de cutremurãtor. Ostaticul însã
se apropie de el ºi sãrutã blând buzele ofilite ale bãtrânului de nouãzeci de ani. E singurul
Lui rãspuns. Inchizitorul tresare. Ceva îi tremurã în colþul gurii; se îndreaptã apoi spre
uºã, o deschide ºi spune: �Du-te ºi sã nu mai vii� sã nu mai vii� niciodatã, niciodatã!�.
ªi-L lãsã sã iasã �în noapte ce învãluie piaþa oraºului�. Iar prizonierul pleacã��.

 De aici vedem cã a-þi putea menþine liniºtea, calmul, seninãtatea ºi chiar zâmbetul
sufletului, atunci când de multe ori împrejurãrile dure, situaþiile stresante ºi insuccesele
apãsãtoare ale vieþii te încolþesc, demonstreazã odatã în plus caracterul de virtute al blândeþei,
ca putere sufleteascã activã ºi creatoare. De aceea, cei blânzi cuceresc sufletele semenilor nu
prin mânia ºi forþa aducãtoare de teamã prizonierilor ei, ci prin puterea de atracþie pe care o
picurã în relaþiile interumane sinceritatea, liniºtea, bunãtatea ºi pacea, pe mãsurã sã elimine
tulburarea, rãutatea ºi viclenia. Tocmai de aceea Mântuitorul fericeºte pe cei blânzi, spunând
prin cuvintele psalmistului cã ei vor moºteni pãmântul (Matei 5, 5).

4. VIRTUTEA MILOSTENIEI

4.1. Simþãmântul milei: atitudini contradictorii

Mila este o virtute naturalã. Ea aparþine persoanei umane, ca intenþionalitate spre
comuniune ºi comunicare, caracterizatã prin �a se bucura cu cel ce se bucurã ºi a plânge cu
cel ce plânge (Romani 12,15)�. Mai precis, mila este un afect, un sentiment care miºcã sufletul
omenesc spre neputinþa ºi suferinþa omeneascã, sau chiar ºi a animalelor; motiv pentru care i
se spune ºi compasiune, (a suferi împreunã sau alãturi de cineva). Milostenia este mila în
acþiune, adicã mila ca virtute. Unii filozofi antici o considerau slãbiciune a sufletului, sau o
admiteau într-un cadru restrâns, familial, social, etnic. De pildã, stoicii care considerau cã
afectele sunt boli ale sufletului, mila fiind afect, trebuia eliminatã din suflet. Pentru Aristotel,
care-i socotea pe sclavi �unelte însufleþite�, natural, faþã de unii ca aceºtia nu erai dator sã ai
sentimente de milã. Sofocle arãta cã �cei ce se aflã în nenorociri pe care singuri ºi le-au creat,
nu meritã nici indulgenþã, nici milã din partea cuiva�, iar poetul Virgiliu proclamã categoric
cã �înþeleptul nu suferã milã faþã de cei în suferinþã�.

În epoca modernã, Scheopenhauer, pe de o parte �acceptând ca fiinþã a lumii
voinþa iraþionalã ºi instinctivã, iar lumea plinã de mizerii ºi nefericire, scoate în evidenþã
ca unicã virtute a omului simpatia (mila), prin care eul omului se recunoaºte pe sine în



367

Virtuþile evanghelice

celãlalt, simþind suferinþele aceluia ca ale sale proprii�. Pe de altã parte, Fr. Nietzsche,
proclamând supraomul a cãrui virtute principalã este forþa, proclamã mila ca un defect al
naturii umane, care atribuit lui Dumnezeu, a dus la moartea Lui. Iatã cuvintele
întunecatului filozof: �Aºa glãsuieºte orice dragoste mare; preamãreºte iertarea ºi mila. Trebuie
sã-þi stãpâneºti inima, cãci dacã o laºi sã plece, vai! ce repede îþi pierzi capul! vai! unde s-au
sãvârºit pe pãmânt mai multe nebunii decât printre cei milostivi ºi cine fãptuia mai mult rãu
pe pãmânt decât nebunia milostivilor!...Nenorocire tuturor celora ce iubesc, fãrã sã aibe o
înãlþime, care sã fie mai presus de mila lor!...Astfel grãitu-mi-a într-o zi diavolul: �ªi Dumne-
zeu îºi are iadul sãu; e dragostea lui de oameni� ªi în urmã auzitu-l-am spunând aceste vorbe:
�Dumnezeu e mort; numai mila lui de oameni l-a ucis�...Feriþi-vã deci de milã: ea va
grãmãdi asupra omului un nor greoi ...�.156 Pe de altã parte, cunoscuta scriitoare Emily Bronte
remarcã faptul cã de multe ori �ne e milã de oamenii care n-au milã nici de ei înºiºi, nici de
alþii�; iar pe frontispiciul romanului �Suflete zbuciumate� de ªtefan Zweig stau scrise
urmãtoarele cuvinte: �Existã douã feluri de compãtimiri. Unul plin de slãbiciune ºi senti-
mental, care de fapt nu este altceva decât nerãbdarea inimii de a se elibera cât mai repede cu
putinþã de penibila înduioºare în faþa nenorocirii altuia, aºadar o compãtimire, care nici mãcar
nu este compãtimire, ci doar o apãrare instinctivã a propriului suflet în faþa unei suferinþe
strãine. ªi un altul, singurul demn de luat în seamã - compãtimirea nesentimentalã, dar
creatoare, care ºtie ce vrea ºi este hotãrâtã sã îndure totul, cu rãbdare ºi compasiune,
pânã la capãtul puterilor ei ºi chiar mai departe�.

Dincolo de aceste pãreri contradictorii enunþate de-a lungul vremii, mai presus de
orice, mila rãmâne un sentiment profund, uman provenit din iubirea menitã sã creeze ºi sã
asigure solidaritatea umanã. În mod firesc oamenii au calitãþile ºi defectele lor; au împlinirile
ºi neajunsurile lor; întâmpinã situaþiile de fericire, dar sunt de multe ori copleºiþi de diversele
suferinþe ºi necazuri, încât a rãmâne indiferent faþã de suferinþa omeneascã rãmâne o defecþiune
de caracter, specificã sufletelor dure, egoiste, interesate ºi împietrite... De aceea, în felul lor,
toate religiile au promovat mila, ºi toate culturile s-au strãduit sã o cultive prin actele de
milostenie, mãrinimie ºi generozitate.

4.2. Mila ºi milostenia în Vechiul Testament

În Vechiul Testament milostenia este o poruncã a lui Dumnezeu ºi o datorie, un mod
de evaluare a evlaviei credincioºilor.

Pe de o parte, Dumnezeu pe lângã faptul cã este un Stãpân drept care pedepseºte pãcatul,
El este în acelaºi timp milostiv (Ieºire 22, 27) faþã de cel ce se cãieºte, ca ºi faþã de omul aflat

156 F. Nietzsche, Aºa grãit-a Zarathustra, p. 82
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în nenorocire ºi necazuri. De aici binecunoscutul Psalm 50: �Miluieºte-mã Dumnezeule, dupã
mare mila ta ºi dupã mulþimea îndurãrilor Tale, ºterge fãrãdelegea mea...�

Dacã Dumnezeu este milostiv, ºi omul într-o orânduire teocraticã trebuie sã fie, la fel
de milostiv. Prin milostenie omul împlineºte dreptatea lui Dumnezeu ºi dobândeºte sfinþenia.
El va deveni sfânt, aºa cum Dumnezeu în toate manifestãrile ºi faptele Sale este sfânt.

În felul acesta ne explicãm fãrã prea mare greutate cã milostenia avea în primul rând
un aspect oficial, public, organizat, privind raporturile membrilor aparþinãtori statului care se
conduce dupã Legea lui Dumnezeu. Astfel, milostenia era aplicatã în foarte multe din
împrejurãrile vieþii, din care amintim: seceratul holdelor (Levitic 19,9-19); adunarea recoltei
cerealelor ºi a pomilor (Deuteronom 24, 19�22) ºi mai ales în aºa numitul an sabatic (Levitic
25, 1�7), vezi ºi Deuteronom 15, 1�11).

În al doilea rând, milostenia ca datorie a religiozitãþii sau evlaviei este întâlnitã atât
în cãrþile canonice, cât ºi în cele necanonice ale Vechiului Testament, ceea ce înseamnã cã
asupra ei se exercitã o insistenþã aparte, ca asupra unui act de cult. Dupã cum arãtam, ea este
raportatã totdeauna la milostivirea lui Dumnezeu care se identificã cu cel în suferinþã
sau în necaz. În felul acesta milostenia se afirmã ca un imperativ moral, care atrage dupã
sine binecuvântarea sau osânda lui Dumnezeu. Iatã câteva texte concludente în acest sens:
�Cel ce apasã pe cel sãrman defaimã pe Ziditorul lui, dar cel ce are milã de cel sãrac îl cinsteºte�
(Pilde 14, 31); �Cel ce îºi bate joc de sãrac, defaimã pe Ziditorul lui, cel ce se bucurã de o
nenorocire nu rãmâne nerãsplãtit� (Pilde 17, 5); Cel ce se îndurã de sãrmani e fericit� (Pilde
14, 21); �Milostenia izbãveºte de la moarte ºi nu te lasã sã te pogori în întuneric� (Pilde
4, 10); �Dã milostenie din avere ºi sã nu aibe ochiul tãu pãrere de rãu când vei face
milostenie...Când vei avea mult, fã din ele milostenie ºi când vei avea puþin, nici din puþin nu
te teme a face milostenie� (Tobit 4, 7�9); �Cei ce fac milostenie ºi dreptate vor trãi viaþã
lungã. Iar pãcãtoºii sunt duºmanii vieþii lor� (Tobit 12,10). �Focul arzãtor îl va stinge apa, iar
milostenia va curãþi de pãcate� (Sirah 3, 29). Milostenia se înscrie în ansamblul vieþii religioase
a omului, alãturi de post, rugãciune ºi dreptate: �Bunã este rugãciunea cu post, milostenie
ºi dreptate� (Tobit 12, 8). Milostenia are ca obiect ajutorarea aproapelui în orice situaþie s-ar
afla el: �Împarte pâinea ta cu cel flãmând, adãposteºte în casa ta pe cel sãrman, pe cel gol
îmbracã-l ºi nu te ascunde de cel de un neam cu tine. Dacã dai pâinea ta celui flãmând ºi saturi
sufletul amãrât, lumina ta va rãsãri în întuneric ºi bezna ta va fi ca miezul zilei�(Isaia 57,
7�10). Profeþii accentuau faptul cã milostenia valoreazã mai mult în faþa lui Dumnezeu, decât
simplele acte de cult îndeplinite formal: �Milã voiesc, nu jertfã�, zice Domnul (Oseia 6,6).

De aici vedem cã importanþa milosteniei constã în prefacerea iubirii sufletului tãu în
fapte concrete de ajutorare a celor sãrmani ºi neputincioºi care însã nu-þi pot rãsplãti. Fapta
ta de milostenie nu rãmâne totuºi fãrã rãspuns. În locul lor îþi va rãsplãti Pãrintele lor ºi
Dumnezeul tãu, �El va rãsplãti fapta ta cea bunã� (Pilde 19, 7).
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Din cele de mai sus vedem cã, deºi practicatã sub forme destul de variate, milostenia
în Vechiul Testament este totuºi limitatã, ea extinzându-se mai mult la cei de aceiaºi credinþã
sau la conaþionali (Pilde 13, 12; Isaia 57, 7). Pe de altã parte, milostenia a devenit de multe ori
o simplã formalitate a împlinirii perceptelor divine scrise în Lege, sau ca o practicã religioasã
a evlaviei, nu o datã primind un caracter interesat, vizând câºtigarea reputaþiei în faþa oamenilor,
sau nãdãjduind la împlinire unei rãsplãtiri, sau a împlinirii unei dorinþe din partea lui Dumne-
zeu. Dupã cum remarcã un comentator de mare autoritate în domeniu, �la iudei milostenia era
în mod special o datorie religioasã. Cel care dã pentru a fi vãzut, viza mai mult reputaþia
pietãþii, decât a milei îndreptatã cãtre cel care este obiect al îndurãrii. În acest caz milostenia
este ca o �trompetã� care va atrage atenþia asupra faptei sãvârºite�.157

4.3. Atitudinea Mântuitorului faþã de milostenie

Vãzând modul defectuos în care se fãcea milostenia pe timpul Sãu, Mântuitorul aratã
cum trebuie sã fie împlinitã aceastã virtute, pentru a putea dobândi milostivirea Pãrintelui
ceresc.

a. Noþiunea
Înainte se impune ca imperios necesar sã stabilim sensul diversificat al milosteniei, ca

virtute recomandatã de Mântuitorul ºi a modului de aplicare a ei în comunitatea apostolicã ºi
postapostolicã. ªi aceasta pentru cã, aºa cum atrãgea atenþia Sfântul Ioan Gurã de Aur, �porunca
aceasta (a milosteniei) este întinsã (variatã), fiindcã ºi modurile de a milui sunt diferite
(felurite).158

1. åëåçìïóýíç � în sens de milã, milostenie, caritate (de la åëÝù = a avea milã, a avea
îndurare ; ºi adjectivul åëåÞìùí = caritabil, milostiv, sau compasiune. Eleemosyne redã
Fericirea a V-a (Matei 5, 7) ºi este sinonim cu evreiescul �sidqah�, reprezentând milostenia
care conduce la îndreptare� (justificare, mântuire, sfinþenie).

2. Mântuitorul când ne îndeamnã sã fim milostivi, precum ºi Tatãl nostru cel din ceruri
este milostiv, cuvântul milosteniei este redat prin ïéêôåßñù (Luca 6, 36), în sensul de a plânge
pe cineva.

Vom înþelege mai bine înþelesul acestor doi termeni care redau ideea de milã � milostenie
� binefacere, dacã vom analiza corespondentul lor în limba latinã. Grecescul åëåçìïóýíç
este de-a dreptul transcris în latinã: �eleemosyna� însemnând acþiunea practicã de a face
milostenie. Grecescul ïéêôéñïò este redat prin �misericord� (misericordia - format din

157 J. M. Lagrange, Evangile selon Saint Matthieu, Paris, 1941, p. 121
158 Migne, P. G. 57, 227
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�miseria� = nenorocire, necaz, supãrare, greutate; ºi �cor - cordis = inimã�, definind cu
precãdere sentimentul de milã, compasiune, înduioºare (în francezã �la misericorde�, sau �la
compassion�). De aici vedem cã virtutea moralã a milosteniei va fi redatã prin eleemosyne,
spre a indica cu precãdere acþiunea, fapta îndreptatã spre suferinþa sau necazul cuiva. Mai
precis, ea este misericordia (compasiunea) în acþiune.

b). Modul de aplicare a milei
Sã vedem în concret cum ne-a recomandat Mântuitorul ºi cum a cultivat Biserica

creºtinã pe eleemosyne, pentru ca cei care o practicã sã se poatã împãrtãºi de milostivirea
Pãrintelui ceresc.

Dacã în timpul activitãþii Mântuitorului milostenia purta pecetea mândriei ºi aroganþei
(vezi pilda vameºului ºi fariseului), El insistã asupra faptului cã milostenia trebuie sã fie
dezinteresatã, sincerã, naturalã, liberã, expresie a iubirii faþã de Dumnezeu ºi faþã de omul
aflat în suferinþã, oricine ar fi acesta. �Deci când faci milostenie sã nu trâmbiþezi înaintea ta...
ca sã fiþi slãviþi de oameni... Iar tu când faci milostenie sã nu ºtie stânga ta ce face dreapta ta.
Ca sã fie milostenia ta într-ascuns ºi Tatãl tãu cel ce vede în ascuns îþi va rãsplãti la arãtare�
(Matei 6, 24). Dupã cum observã un comentator, acest fel de discreþie nu anuleazã unitatea de
iubire între cel ce dã ºi cel ce primeºte, fiindcã porunca Mântuitorul se referã explicit la cel ce
dã, iar �stânga� ºi �dreapta� reprezintã o unitate în cadrul aceluiaºi corp159  (J.M. Lagrange,
ocp.121). Iar pentru a înþelege mai bine modul în care trebuie sã cultivãm virtutea milosteniei,
Mântuitorul ne-a lãsat frumoasa pildã a �samarineanului milostiv� (Luca 10, 29�37). Pilda
ne aratã cã mila samarineanului porneºte din iubire ºi se îndreaptã spre �un om oarecare�,
aflat în suferinþã sfâºietoare, despuiat de orice putere de a se ajuta singur. Nu era nici prieten,
nici cunoscut ºi nici din acelaºi neam. Alþii au trecut nepãsãtori pe lângã suferinþa lui.
Samarineanului însã �i s-a fãcut milã� ºi i se dãruie binevoitor ºi plin de îndurare. �ªi
apropiindu-se i-a legat rãnile, turnând untdelemn ºi vin, ºi punându-l pe dobitocul sãu, l-a dus
la o casã de oaspeþi ºi a purtat grijã de el. ªi a doua zi plecând, a scos doi dinari, a dat gazdei
ºi a zis: poartã grijã de el ºi orice vei mai cheltui îþi voi da când mã voi întoarce�. Vedem de
aici cã samarineanul nu a urmãrit nici un interes egoist. Nu l-a interesat decât salvarea acelui
om aflat în nenorocire. L-a înduioºat ºi chiar copleºit suferinþa ºi neputinþa lui. El se sacrificã
ridicându-l ºi transportându-l la casa de oaspeþi pe nenorocitul aruncat la periferia vieþii,
oferind ºi gazdei plata pentru îngrijirea acordatã. Milostenia lui este apoi dezinteresatã ºi
discretã, lipsitã de orice publicitate sau urmã de orgoliu. În sfârºit, milostenia
samarineanului a avut un caracter de profunzime, vizând nu simpla ajutorare, ci salvarea
vieþii, a integrãrii ei în cursul normal. Aceastã pildã în neasemuita ei simplitate ºi profunzime
va sta la baza caritãþii creºtine de mai târziu, demonstrând cã milostenia nu trebuie sã fie

159 J. M. Lagrange, o. c. p. 121
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un sentimentalism lacrimogen ºi pasiv, o compasiune vaporoasã, ci trebuie sã fie mobilul
unei hotãrâri ferme de a acþiona spre binele semenului, nu în sensul de a-l ajuta sã nu
�moarã de foame, menþinând în felul acesta de multe ori starea de lenevie, de cerºetorie,
de �milogealã�, de a �nu-ºi valorifica talanþii�, a multora care preferã parazitismul în
locul muncii cinstite...

În magnificul tablou al judecãþii de apoi (Matei 25, 31�46) Iisus se identificã cu toþi
marginalizaþii, nevoiaºii ºi suferinzii lumii. El spune �mie mi-aþi fãcut�, ceea ce înseamnã cã
raporteazã rodul faptei noastre, efectului ei, ceea ce am fãcut al altora, ca ºi cum i-am fi fãcut
Lui... Un teolog reflectând asupra tainei Fiului Omului în legãturã cu judecata viitoare, aratã
cã �în aºteptarea arãtãrii Sale în slavã, Fiul Omului cunoaºte un mod de existenþã ºi de prezenþã,
de un fel foarte particular, secret ºi misterios. El va fi fost în mod tainic prezent în cei în
suferinþã, în fraþii înfometaþi, goi, bolnavi, izolaþi. La a doua venire, Judecãtorul transcen-
dent, Fiul Omului din cartea lui Daniel ºi din cartea lui Enoh, v-a descoperi tuturor neamurilor,
adunate ºi strânse de-a dreapta ºi de-a stânga Sa, o tainã de dimensiuni cosmice. Ei vor constata
cã acest judecãtor, pe care au crezut cã îl vor vedea pentru prima oarã, L-au întâlnit de mult ºi
mereu, de-a lungul vieþii lor pãmânteºti. Dar aceastã tainã ei nu o vor cunoaºte, decât atunci
când va fi prea târziu, când ei vor fi deja judecaþi ºi repartizaþi la dreapta s-au la stânga�.160

Orientându-se dupã aceste îndrumãri ale Mântuitorului, Sfântul Ioan Gurã de Aur stabileºte
ºapte fapte ale milosteniei trupeºti: a da celui flãmând, a adãpa pe cel însetat, a îmbrãca pe
cel gol, a cerceta pe cei din închisori, a cerceta pe cei bolnavi, a primi pe cei strãini în casã
ºi a îngropa pe cei morþi.

4.4. Aspectul comunitar al milosteniei
în epoca apostolicã

Pe lângã aceste fapte trupeºti, milostenia cuprinde ºi faptele referitoare la viaþa
sufleteascã a aproapelui. Sfântul Apostol Pavel distinge douã aspecte: În primul rând �a
plânge cu cel ce plânge�, adicã a participa, a-l ajuta ºi a-l salva pe semenul nostru aflat în
dificultãþi sufleteºti sau duhovniceºti. ªi în acest sens ne vom referi la faptele milei sau îndurãrii
sufleteºti pe care le aflãm în Noul Testament, tot în numãr de ºapte: a-l abate pe pãcãtos de la
pãcatul sãu (Iacob 5, 19�20); a-l învãþa pe cel neºtiutor credinþa mântuitoare (Fapte 8, 31; Tit
2, 4�7); a da un sfat bun celui ce are trebuinþã (I Tesaloniceni 5, 11�15); a ne ruga lui
Dumnezeu pentru aproapele nostru (Iacob 5, 16; Filipeni 1, 19; Col. 4, 3); a mângâia pe cei
întristaþi de vreo nenorocire, boalã sau pãcat (I Tesaloniceni 5, 14); a nu rãsplãti rãul cu rãu,
ci cu binele (Matei 5, 44�48; Romani 12, 19�21); a ierta greºalele pe care ni le-au fãcut nouã

160 Th. Pneiss, Le Mystére du Fils de L�Homme, in Dieu Vivant, 8, p. 26
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semenul nostru (Matei 18, 22). În al doilea rând �a se bucura cu cei ce se bucurã� (Romani
12, 15). Sfântul Ioan Gurã de Aur spune în acest sens urmãtoarele: �Noi putem afla mulþi
oameni care plâng cu cei ce plâng, adicã îºi fac milã de cei nenorociþi, dar nu pot deloc sã se
bucure cu cei ce se bucurã, ci pe când alþii se bucurã, ei varsã lacrimi. Deci a se bucura cu cei
ce se bucurã nu este o virtute neînsemnatã , ci mai mare decât a plânge cu cei ce plâng, ci chiar
mai mare decât a sta în ajutorul celor aflaþi în primejdii; cãci mulþi sunt aceia care împart
primejdia cu cei ce sunt în primejdii, dar sunt foarte supãraþi pe cei ce se bucurã�.161 Desigur
nu e vorba de bucuria destrãbãlatã prin care mulþi îºi jubileazã succesele, ci de bucuria ca ºi
comuniune de iubire, care alungã tulburarea invidiei, ºi constituie o forþã moralã ce înnobileazã
spre noi ºi multiple împliniri.

Un alt aspect al milosteniei este cel comunitar. Aceasta înseamnã cã milostenia nu
este fãcutã arbitrar, la voia întâmplãrii, sau ocazional, ci organizat având ca obiectiv salvarea
trupeascã ºi sufleteascã a omului. Prin aceasta milostenia devine un act soteriologic, imitând
mântuirea omului din iubire ºi milã divinã. Ea este sãvârºitã de Bisericã ºi se referã la
comuniunea credincioºilor, sau la integrarea oamenilor în comuniunea împãrãþiei lui Dumne-
zeu, sau la ajutorarea reciprocã a comunitãþilor creºtine. Aceasta este êïéíùíßá, ëåéôïõñãßá
ºi äéáêïíßá creºtinã, aºa cum reiese mai ales din epistolele pauline (Romani 15, 26; 16, 15;
II Corinteni 9, 12; Col. 5, 13; I Corinteni 16, 15; II Corinteni 8, 1�14; 9, 5�8).

Legatã de aceastã formã comunitarã, milostenia se va numi ºi åõëïãßá (dãrnicie, bine-
cuvântare: II Corinteni 9, 5). În comunitatea eclezialã milostenia va reprezenta �roada Duhului
Sfânt� ºi se va numi: ÷ñçóôüôçò (bunãtate) ºi áãáèùóýíç (facere de bine) (Galateni 5, 22).

Acest caracter comunitar organizat de Bisericã a pornit din porunca Domnului cã:
�mai bine este a da decât a lua� (Fapte 20, 35). Ea devenise o regulã de aur, o normã de
credinþã ºi de conduitã pentru Biserica primarã. Cuvintele acestea exprimau iubirea creºtinã
în acþiune, menitã sã sfinþeascã viaþa credincioºilor eliberând-o atât de lãcomie ºi zgârcenie,
cât ºi de pofta de acumulare a bunurilor prisositoare. În comunitatea Bisericii primare nu se
ºtia ce este al meu ºi al tãu, fiindcã toate erau de obºte, primind fiecare dupã cum avea trebuinþã:
�ªi nimeni nu era lipsit între ei, cãci toþi câþi aveau þarini sau case, vânzându-le, aduceau
preþurile celor vândute, ºi le puneau la picioarele Apostolilor�... ( Fapte 4, 34�35).

Din nefericire însã au apãrut ºi profitorii, oamenii necinstiþi, dominaþi de lãcomie...
Astfel, soþii Anania ºi Safira dornici dupã acumularea de bunuri pe cale necinstitã, au fost
pedepsiþi exemplar... (Fapte 5, 1�10). La fel ºi Simon Magul a rãmas peste veacuri simbolul
falsificãrii darurilor lui Dumnezeu, determinat de filarghirie (Fapte 8, 18�24), despre care
Apostolul atrãgea atenþia cã este �izvorul tuturor relelor� (I Timotei 6, 10).

161 Pr. Constantin Morariu, Virtutea milei creºtine, 1923, p. 12 - 13
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4.5. Discernãmântul în aplicarea milosteniei

Didahia, sau Învãþãtura celor 12 Apostoli scrisã în partea a doua a primului secol
creºtin dã mãrturie cu privire la existenþa în acea vreme a unor �traficanþi de Hristos�. Aceºtia
erau niºte profeþi harismatici care încercau sã-ºi asigure un trai comod numai din milostenie.
Biserica i-a demascat ºi i-a declarat �profeþi falºi�, fiindcã �nu trãiesc dupã chipul lui
Dumnezeu� (Didahia XI, 8; XII, 3�5), ºi astfel s-a dat creºtinilor îndemnul : �sã asude mi-
lostenia ta înainte de a-l alege pe cel cãruia sã o dai� (Didahia I, 5�6).

De aceea, în aplicare milosteniei se cuvine sã operãm cu chibzuinþã, sau cu dreaptã
socotealã, spre a face deosebirea între milostenia acordatã unui nevoiaº, pornitã din iubirea
faþã de Hristos, ºi a refuza pe profitorii ºi necinstiþii lumii... Astfel, prin discernãmânt nu
lãsãm ca dragostea sã devinã slãbiciune, iar milostenia o naivitate ºi un eºec moral...

4.6. Instituþiile de asistenþã socialã
în Biserica primarã

Acesta este un motiv în plus pentru ca Biserica sã organizeze opera calitativã în
adevãrate instituþii de asistenþã socialã, care constituie o adevãratã revelaþie divinã, ºi ne
mai întâlnitã minune a dragostei faþã de cel aflat în suferinþã, marginalizaþi, izolaþi, pãrãsiþi,
învinºi. �Din primele zile ale lucrãrii sale, prin Sfinþii Apostoli, prin ucenicii acestora, prin
evangheliºti, prooroci, prin diaconi, diaconiþe, presbiteri, presbitere, vãduve ºi prin toatã obºtea
de credincioºi, împreunã cu slujitorii obiºnuiþi ca ºi cu cei harismatici, Biserica a pus toatã
grija pentru pâinea cea de toate zilele a celor nevoiaºi. Evanghelia nu li s-a vestit acelora
numai prin cuvânt, ci ºi prin faptã. Iar vestea cea bunã a faptei de ajutorare sau evanghelia
faptei a strãbãtut ca fulgerul de la un capãt la altul lumea romanã. S-au ridicat ca valurile
uriaºe ale apelor mulþimile celor flãmânzi ºi goi ºi în toate pãrþile s-a pornit cãutarea lui
Hristos ºi a ucenicilor Sãi în cãutarea celor ce vesteau o Lege nouã, o lege biruitoare prin
dragoste de oameni... Ce veste bunã pentru cei asupriþi ºi ce nãpraznicã noutate pentru
asupritori! În curând ºi unii ºi alþii s-au fãcut vestitorii ei. Iar Biserica ºi obºtea de credincioºi
împlineau cu dragoste ºi smerenie legea cea nouã, mai ales prin instituþiile de asistenþã socialã,
care erau: gerocomiile (azile pentru vãduve); parthenocomiile (fecioare), brefotrofiile
(brefotrofiile = leagãne de copii pãrãsiþi sau gãsiþi), orfenotrofiile (orfelinatele), xenodohiile
(case de oaspeþi pentru primirea strãinilor), ptohotrofia (ptohos - sãrac, azile pentru sãraci),
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nosoconiile (nosos = boalã = spitale), gerontocomiile (azile pentru bãtrâni). De remarcat
faptul cã averea Bisericii era averea sãracilor.162

Din nefericire, opera social religioasã pe care a îndeplinit-o Biserica prin aceste
aºezãminte, este deseori ignoratã, minimalizatã... deºi istoria lor pentru dezvoltarea vieþii
bisericeºti ºi pentru îndeplinirea rostului ei mântuitor în lume, este de o importanþã cel puþin
tot atât de mare ca ºi istoria sinoadelor ecumenice. Aceastã ignorare se datoreazã faptului cã
se socoteºte greºit cã istoria ar consta în ani, din persoane ºi personalitãþi, chiar ºi din eretici,
ºi mai puþin din talazurile mari ale vieþii ºi din lucrarea de purtare peste ele a corabiei
mântuitoare, la cârma cãreia stã Hristos. Prezenþa ºi lucrarea milostivirii lui Dumnezeu în
istorie o mai mãrturisesc apoi toate strãdaniile sfinþilor filantropi, ca ºi a tuturor celor ce s-au
ostenit în orice ascultãri prin numeroasele ºi feluritele aºezãminte de caritate creºtinã. Umila
ºi anonima lor existenþã, sfârºitã adeseori cu jertfire de sine pentru cei pe care îi îngrijeau, a
fost aceea care a dus în spinare ca melcul, mãreþul edificiu al asistenþei sociale a Bisericii.
Eroi ºi mucenici necunoscuþi, chipurile lor se înalþã luminos în zbuciumul istoriei, formând o
adevãratã �massa candida� strãjuitoare a razelor iubirii faþã de aproapele ºi alinãtoare a
suferinþelor omeneºti.163

4.7. Milostenie, iubire, demnitate

Pe de altã parte, se cuvine sã precizãm cã sub aspectul moralei creºtine nu intereseazã
faptul cât dã cineva, ci faptul cã milostenia este fãcutã din iubire sincerã. Iar autenticitatea
iubirii creºtine în actul milosteniei este valorificat nu prin cantitate, ci prin jertfelnicie.
Exemplul vãduvei care a pus în cutia milelor de la templu numai doi bani fiindcã numai atâta
avea, a fost apreciatã de Mântuitorul cã a dat mult mai mult decât cei care au oferit din prisosul
lor... (Marcu 12, 43�44). În sfârºit, milostenia creºtinã este un act liber �Nu este ºi nu poate fi
impusã de nimeni: �Fiecare sã dea cum socoteºte cu inima, nu cu mâhnire, sau de silã, cãci
Dumnezeu iubeºte pe cel ce dã de bunãvoie� (II Corinteni 9, 7).

Promovând opera caritativã într-o formã organizatã ºi comunitarã prin iubire, Biserica
îi restabileºte celui aflat în nevoi ºi sãrãcie, calitatea demnitãþii sale umane, scoþându-l din
josnicia existenþei sale calificatã prin peiorativul: �milog�. Vom înþelege mai bine aceasta,
dacã vom analiza chiar ºi în treacãt raportul dintre iubire ºi milã. Iubirea se referã totdeauna
la o valoare. Mila însã vizeazã ceva ce reprezintã procese orientate în sens opus exigenþelor
valorilor. De pildã, un om bolnav, suferind, neputincios, nefericit, etc. poate fi obiect simultan
atât al milei, cât ºi al iubirii, însã sub unghiuri diferite. Poate fi subiect al milei întrucât e luat

162 Pr. Prof. liviu Stan, Instituþiile de asistenþã socialã în Biserica veche, în rev. Ortodoxia,
nr. 1 ºi 2 /1957

163 Idem
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în considerare ca bolnav, neputincios, nefericit, etc., ºi poate fi obiect al iubirii, întrucât e
considerat în virtualitãþile lui de sãnãtate, putere, înãlþare, etc. Altfel spus: dacã simþi milã
faþã de bolnavul, decãzutul, slabul din om, iubirea o simþi faþã de sãnãtosul, puternicul, curatul
dintr-însul. S-a spus pe bunã dreptate cã mila fãrã iubire înjoseºte pe cel compãtimit. Am
vãzut cã mila se referã la omul aflat în starea de nefericire, de slãbiciune, mizerie, suferinþã.
Faptul cã eu îl fac pe unul ca acesta sã ia la cunoºtinþã compãtimirea mea, îi poate rãscoli în
chipul cel mai dureros sentimentul de inferioritate în care se aflã. Ori, a-i da cuiva prilejul
sã-ºi recunoascã inferioritatea, nevrednicia, mai ales când se aflã prãbuºit sub povara unei
nenorociri, înseamnã a-i atinge în mod grav simþãmântul sãu de demnitate ºi a-i vãrsa
astfel în suflet amãrãciunea ucigãtoare a ruºinii ºi a umilinþei.164

Pentru a înþelege mai bine respectul ºi redarea demnitãþii umane, celui decãzut din ea
prin cerºetorie, urmãtorul studiu de caz este concludent. Se spune cã poetul Reiner Maria
Rilke ieºind dintr-o catedralã unde asistase la serviciul divin, zãrind un cerºetor, scoate floarea
ce o avea la butoniera hainei ºi o înfige în haina zdrenþuitã a cerºetorului, strângându-i cu
cãldurã ºi sinceritate mâna. Gestul a pãtruns pânã în adâncul inimii cerºetorului ºi rãscolin-
du-i demnitatea, de-a dreptul a renunþat la înjosirea la care s-a supus atâta timp...

4.8. Cultivarea milosteniei

Biserica a înscris în calendarul sfinþeniei creºtine numele atâtor sfinþi, care au ridicat
caritatea pe cele mai înalte culmi; unii ca aceºtia au împãrtãºit întreg prisosul avuþiei lor celor
nevoiaºi, spre a se mulþumi cu strictul necesar ºi a simþi în schimb în strãfundul inimii bucuria
de negrãit de a se fi putut dãrui integral iubirii lui Dumnezeu. Fiindcã în aceasta constã forþa
moralã a milostenie, în bucuria împlinirii duhovniceºti, a dobândirii calitãþii de fiu care imitã
ºi desãvârºeºte opera de milostenie a Pãrintelui (Luca 6, 36), de a putea vedea în semenul
nevoiaº de lângã tine pe Hristos, ºi a recunoaºte cã Lui i-ai dãruit (Matei 25, 40). De aceea,
caritatea nu constã numai în ajutorul material oferit celui nevoiaº, ci ºi împãrtãºirea celui ce
dã, de bunuri spirituale. Pentru cel ce primeºte, darul are o valoare materialã ºi se
consumã în timp, dar pentru cel ce dã, rãmâne un izvor de bunuri spirituale nepieritoare.
Având ca finalitate imitarea milosteniei lui Dumnezeu prin adresarea cãtre Hristos (care se
identificã cu cel nevoiaº), opera de caritate devine un act de sfinþenie, curãþind sufletul de
întinãciunea poftelor aducãtoare de patimi ºi înnobilând sufletul cu iubirea atotcuprinzãtoare
care ne desãvârºeºte în Dumnezeu, dupã îndemnul unui pãrinte filocalic: �Sã biruiascã în tine
pururea cumpãna milosteniei, pânã ce vei simþi în tine mila lui Dumnezeu faþã de lume...
(cãci) nimic nu poate apropia aºa de mult inima de Dumnezeu ca milostenia. De aceea,

164 Prof. D. I. Belu, Despre iubire, Timiºoara, 1945, p. 18 - 19
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omul milostiv este doctor chiar al sufletului sãu, pentru cã alungã întunericul patimilor
dinlãuntrul sãu, ca printr-o suflare puternicã. Iar aceasta este o datorie faþã de Dumnezeu�.165

Fiind aureola iubirii lui Dumnezeu spre bucuria altora, milostenia a fost socotitã pe drept
cuvânt de Pãrinþii Bisericii prin glasul Sfântului Ioan Gurã de Aur: âáóéëßäá ôùí áñåôùí.166

Astfel putem spune cã urmând pilda samarineanului milostiv, creºtinii devin prin milostenie
mântuitorii lumii, asemenea lui Iisus Hristos. �Noi moºtenim un nume mare ºi nou, acela de
creºtini, de la Hristos � spune sfântul Grigorie de Nazianz. Suntem popor sfânt, preoþie
împãrãteascã, popor ales ºi pus deoparte, cu nãzuinþa spre fapte bune ºi mântuitoare; ucenicii
lui Hristos cel blând ºi iubitor de oameni, purtãtorul slãbiciunilor noastre, Cel ce s-a umilit pe
Sine, îmbrãcând alcãtuirea noastrã omeneascã; Cel care pentru noi a sãrãcit cu trupul ºi cu
cortul acesta pãmântesc, care pentru noi a suferit durerea ºi epuizarea pentru ca noi sã ne
îmbogãþim în dumnezeire. Având în Hristos o pildã de atâta milã ºi împãrtãºire a suferinþei,
vom dispreþui oare pe aceºti nenorociþi ºi vom trece pe lângã ei? Îi vom pãrãsi ca pe niºte
morþi, ca pe niºte blestemaþi, ca pe niºte infame reptile ºi fiare? Nu, fraþii mei, pentru cã noi
suntem oile lui Hristos, Pãstorul cel bun, care îºi aduce la turmã oaia cea rãtãcitã, care cautã
oaia cea pierdutã ºi întãreºte oaia cea slãbitã. Prin facerea de bine faþã de semenul nostru,
îndeosebi faþã de cel în suferinþã, noi repetãm în mic ºi faþã de cei puþini, opera de
mântuire a lui Iisus Hristos faþã de întreaga umanitate; ajungem ºi noi un fel de
mântuitori, de Hristoºi, cu perspectiva îndumnezeirii.167

În concluzie, putem spune cã milostenia este mai mare decât dreptatea, fiindcã
poartã în sine semnul dãruirii ºi al jertfelniciei, deºi dreptatea ca împlinire a poruncilor lui
Dumnezeu cuprinde ºi milostenia.

Mila ca simþãmânt profund al sufletului omenesc este în primul rând o virtute naturalã,
manifestatã ca o dispoziþie de a participa la viaþa celui slab, sau acelui aflat în nevoi ºi
nenorociri. În acelaºi timp, milostenia este ºi o virtute eticã, fiindcã realizeazã binele prin
efort de voinþã statornic ºi susþinut, cu referire la viaþa socialã. În al treilea rând, fiind legate
organic ºi funcþional de iubire, în fapta celui ce face milostenie este implicatã prezenþa lui
Dumnezeu, care �este iubire�. Astfel, milostenia devine virtute creºtinã, care face vie iubirea
lui Dumnezeu în lume. De aici ºi îndemnul Mântuitorului: �fiþi milostivi precum ºi Dumne-
zeu este milostiv� (Luca 6, 34).

Milostenia aduce totdeauna demnitate persoanei umane prin aceea cã alungã sãlbãticia
ºi brutalitatea egoismului, aducându-i nobleþea ºi sfinþenia prin generozitate.

165 Sf. Isaac Sirul, Filocalia, vol. X, trad. D. Stãniloae, Bucureºti, 1980, p. 192
166 Omilia III, 1, Despre penitenþã, Migne, P. G. 49, 293
167 Despre dragostea faþã de sãraci, XV, Migne, P. G. 35, 876 BC.
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5. INIMA CURATÃ
� temei ºi împlinire a ascezei creºtine �

În Fericirea a ºasea, Mântuitorul evidenþiazã importanþa inimii curate, ca împlinire a
ascezei creºtine, care conduce la vederea lui Dumnezeu, sau la contemplaþie.

Cuvântul �inimã� are un înþeles foarte variat, complex ºi diversificat. Inima este în
primul rând organul central al aparatului circulator, legat de viaþã atât de strâns, încât atunci
când inima nu mai bate, viaþa înceteazã ºi ea. Prin analogie cu inima ca organ central al
corpului omenesc care pune viaþa în miºcare, inima ca determinare spiritualã reprezintã centrul
cel mai adânc al sufletului, afectivitatea care îl vitalizeazã, punându-i în miºcare ºi celelalte
funcþii, precum: gândirea, voinþa ºi apoi faptele.

În Vechiului Testament corespondentul lui kardia este �leb�. El se referã la fidelitatea
faþã de Iahvé ºi are mai mult un caracter exterior, însemnând faptele exterioare, mai mult
decât cercetarea inimii în adâncul ei de tainã.

În Noul Testament accentul cade pe aspectul interior al vieþii spirituale, adicã pe inimã
ca adânc al sufletului, pe omul interior, unde se formeazã ºi se dospeºte întreaga frãmântãturã
a vieþii duhovniceºti.

Reprezentând chipul lui Dumnezeu în om, inima la creaþie este bunã. Cãderea omului
în pãcat a adus rãul în inimã. La aceastã inimã rea se referã Mântuitorul când spune cã
�dinãuntru din inima omului ies gândurile rele, dezbinãrile, adulterul, uciderile, furtiºagurile,
asupririle, vicleºugurile, înºelãciunea, necumpãtarea, invidia, hula, trufia, uºurãtatea; toate
aceste rele ies dinãuntru ºi necurãþesc (întineazã) pe om� (Marcu 7, 21-23). De aici putem
conchide cã dacã numai inimile curate se pot ridica la vedere, sau contemplarea lui Dumne-
zeu, inimile rele stãpânite de faptele mai sus amintite, fiindcã necurãþesc sufletul omenesc,
numai prin eliberarea de ele, se poate ajunge la vederea lui Dumnezeu. Pe de altã parte, Dum-
nezeu însuºi îºi poate vedea chipul doar în inimile curate. Aºa cum într-o oglindã necurãþitã,
întinatã, nu-þi vedea cu claritate chipul, tot astfel ºi Dumnezeu îºi va vedea chipul, ºi inimile
îl pot vedea pe Dumnezeu, numai dacã mai întâi se curãþesc de întinãciunea pãcatului.

De aici vedem cã dacã inima este curatã, întreaga fiinþã va fi curatã. ªi numai cu
întreaga fiinþã curatã ne putem apropia de Dumnezeu , care este prin excelenþã Spiritul pur
(Ioan 4,24) ce nu poate avea atingere cu întinãciunea. Înþelegem mai bine aceasta dacã ne
vom referi la �rugul aprins� care îl atrãgea pe Moise în comuniunea lui Dumnezeu, condiþia
ºi porunca: �scoate-þi încãlþãmintea din picioarele tale, cã locul pe care calci este pãmânt
sfânt� (Ieºirea 3, 2-5). Altfel spus, la sfinþenia lui Dumnezeu se ajunge numai prin sfinþenia
proprie, adicã prin lepãdarea oricãrei întinãciuni.
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În spiritualitatea creºtinã inima curatã constituie un capitol ce stã la temelia, atât a
asceticii, cât ºi a vieþii contemplative, a vederii lui Dumnezeu, numitã theoria, fiindcã numai
inimile curate se pot ridica la vederea lui Dumnezeu.

5.1. Inima curatã

Derivatã din radicalul �êñä�, êáñäßá, inima este locul central ºi cel mai adânc al
sufletului omenesc. Aici e �fierberea� cea mai clocotitoare dintre bine ºi rãu. Aici se dã lupta
hotãrâtoare dintre lucrarea harului lui Dumnezeu spre sfinþenia vieþii ºi prãbuºirea sufletului
în întunericul patimilor. În inimã sãlãºluieºte Hristos prin credinþã (Efeseni 3, 17) ºi tot din
inimã ies, ca dintr-un �abis de nepãtruns�, gândurile rele ce duc viaþa duhovniceascã la
înrobirea ei în patimi.

Sfântul Apostolul Pavel foloseºte de 63 de ori pe kardia cu privire la �omul lãuntric�
(interior), adicã la eul omenesc cel mai adânc, ca esenþã a sufletului, care constituie centrul ºi
rãdãcina vieþii. Reprezentând partea cea mai lãuntricã a omului ºi tot odatã întregul lui,
kardia este locul în care se întâlneºte omul cu Dumnezeu. Acest contact are un sens dublu:
pe de o parte inima omului se ridicã spre Dumnezeu, nãzuieºte spre Dumnezeu, iar ca parte
cea mai intimã a simþirii omeneºti este locul de primire a descoperirii lui Dumnezeu. Ea
este sediul voinþei ºi izvorul deciziilor ºi atitudinilor omeneºti. Este punctul cardinal al
vieþii lãuntrice omeneºti, sediul ºi originea tuturor puterilor ºi funcþiilor omului, precum:
iubirea, credinþa mângâierea, pacea durerea, dorinþa bunã ºi rea, cunoaºterea naturalã
ºi supranaturalã, sãlaº al Duhului Sfânt (Romani 5, 5; II Corinteni 1, 5; Galateni 4, 6),
precum ºi locaºul lui Hristos primit prin credinþã (Efeseni 3, 17). Altfel spus, inima este
omul însuºi (Evrei 3, 12). De aceea, Dumnezeu pentru a preþui pe om la justa lui valoare, îi
cerceteazã ºi îi judecã inima, dacã e curatã, sincerã (I Timotei 1, 5), dreaptã (II Tesaloniceni
3, 5), împietritã (Romani 2, 5), vicleanã (Evrei 3, 12), învârtoºatã (Evrei 3, 15), nevinovatã
(Romani 16, 18). Dumnezeu �este cunoscãtor al inimii� (Fapte 1, 24; 15, 8) ºi astfel ochiul lui
pãtrunde în adâncurile ei de tainã ºi nici un ascunziº nu-i este strãin ºi necunoscut.

Sfântul Apostol Petru foloseºte expresia: �omul cel tainic al inimii� (I Petru 3, 4).
Aceastã inimã defineºte persoana umanã, ca intenþionalitate spre comuniune ºi aspiraþie
spre valori. Fiindcã ºi Dumnezeu este Persoanã, inima omului va putea intra în comuniunea
Binelui suprem numai �în nestricãcioasa podoabã a duhului blând ºi liniºtit, care este de mare
preþ înaintea lui Dumnezeu� (I Petru 3, 4).

De aici rezultã cã putem vorbi de o inimã bunã ºi de o inimã rea. Interesant este
faptul cã Mântuitorul socoteºte inima omului a fi o comoarã (èçóáõñüò) bunã sau rea:
�Omul bun, din comoara cea bunã a inimii scoate lucruri bune, iar omul cel rãu din comoara
cea rea scoate lucruri rele� (Matei 12, 35).



379

Virtuþile evanghelice

Inima bunã este comoara de mare preþ ascunsã în þarina sufletului (Matei 13, 14).
Aceastã comoarã este împãrãþia lui Dumnezeu. Ea se aflã �înãuntru nostru� (Luca 17, 21),
adicã în inima noastrã. Iar împãrãþia lui Dumnezeu este �pace, bucurie ºi dreptate în Duhul
Sfânt� (Romani 14, 17). Inima bunã este prin urmare sediul împãrãþiei lui Dumnezeu ca
prezenþã ºi lucrare a Duhului Sfânt. Ea poartã în sine �roada Duhului Sfânt�, care este:
�dragostea, bucuria, pacea, îndelunga rãbdare, bunãtatea, facerea de bine, credinþa, blândeþea,
cumpãtarea� (Galateni 5, 22).

Inima rea este rãdãcina sau izvorul gândurilor rele: �Din inima omului ies gându-
rile rele�� (Matei 15, 19), care �îl necurãþesc, îl întineazã pe om� (Marcu 7, 23).

Privitor la cele douã inimi, care reprezintã eul cel mai adânc al omului, s-a remarcat
faptul cã �prin inima bunã lucreazã Dumnezeu, iar prin inima rea, duhurile rele, încât conºtiinþa
noastrã devine un teren de luptã între Hristos ºi duhul cel rãu, prin gândurile bune ºi rele ce le
trimit prin cele douã inimi. Fiecare cautã sã câºtige adeziunea conºtiinþei noastre. Raportând
totul la inima bunã, ajutãm la biruinþa lui Hristos în noi, care va curãþa ºi inima pãtimaºã�.168

În Spiritualitatea Rãsãriteanã, inima este locul central al sufletului omenesc unde
se armonizeazã ºi se unificã toate facultãþile: intelectul, voinþa ºi sentimentul pentru a se
deschide transcendenþei divine ºi a primi harul divin spre a deveni, dupã o ascezã
purificatoare, un cer interior, adicã împãrãþia lui Dumnezeu înãuntrul nostru (Luca, 17, 21).
Prin urmare, �pentru Pãrinþii Bisericii inima este �esenþa� veritabilei cunoaºteri, a cãrei
�lungime� este inteligenþa minþii�.169 Când inima ca esenþã ºi mintea ca energie sunt unite
în Hristos, atunci se creeazã unitatea �inimii-duh�. Inima devine duhovniceascã prin
lucrarea Duhului ºi adeziunea voinþei libere care o priveºte. Sfântul Apostol Pavel ne spune:
ªi pentru cã sunteþi fii, a trimis Dumnezeu pe Duhul Fiului Sãu în inimile voastre, care strigã
�Avva, Pãrinte!� (Galateni 4, 6). Aceasta înseamnã cã �iubirea lui Dumnezeu s-a revãrsat în
inimile noastre prin Duhul Sfânt cal dãruit nouã� (Romani 5, 5).

În spiritualitatea apuseanã inima este interpretatã în corelaþie cu afectivitatea ce se
opune intelectului. Asociind inimii forma gândului, acesta va fi un �discurs afectiv�, ce
refuleazã �discursul mental� în creier, ca subaltern. De aici rezultã ºi caracterul sentimental
ce s-a dezvoltat în Biserica Apuseanã privind devoþiunea pentru �Inima sfântã� a lui Iisus.

5.1.1. Mintea în inimã

Când ne referim la gândurile bune sau rele, trebuie sã avem în atenþie ºi mintea ca
instrument prin care ele sunt exprimate. Printr-o comparaþie deosebit de sugestivã ºi plasticã,
Mântuitorul raporteazã mintea la lumina ochiului. Ceea ce este ochiul pentru trup, este

168 D. Stãniloae, Teologia Moralã Ortodoxã, vol. III, Bucureºti 1981, p. 127
169 Olivier Clement, Puterea credinþei, trad. rom., Târgoviºte, 1999, p. 178
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mintea pentru suflet: �Luminãtorul trupului este ochiul. Deci de va fi ochiul tãu curat, tot
trupul tãu va fi luminat; iar de va fi ochiul tãu rãu, tot trupul tãu va fi întunecat. Deci dacã
lumina care este în tine este întuneric, dar întunericul cu atât mai mult� (Matei 6, 22�23). Aºa
cum ochiul trebuie sã fie întotdeauna curat, lipsit de orice fel de tulburare, tot astfel ºi mintea
se cuvine a fi purificatã de gândurile rele ºi pãtimaºe, deoarece prin natura sa, mintea (nous)
este apathes, încât gândurile rele ºi pãtimaºe nu îi sunt proprii.

Sfântul Antonie cel Mare aratã cã �mintea vede toate, chiar ºi cele din ceruri. ªi
nimic nu o întunecã decât pãcatul��.170  �Sufletele care nu sunt þinute în frâu de raþiune ºi nu
sunt cârmuite de minte, ca sã stãpâneascã ºi sã cârmuiascã patimile� se pierd ca dobitoacele
cele necuvântãtoare, raþiunea fiind târâtã de patimi ca vizitiul biruit de cai�.171  Activitatea
dinamicã a sufletului omenesc este datã de puterea de manifestare a inimii ºi a gândului.
Pãrinþii filocalici ºi asceþii creºtini comparã gândul cu moara care neîncetat macinã�dar
macinã ceea ce pui în ea�de aici, calitatea bunã sau rea a gândului, în funcþie de modul în
care este folosit. Poate fi gândul simplu, cel curat, dar poate fi ºi gândul pãtimaº, atunci
când este compus cu imagini ºi sugestii venite din afarã, sau cu amintiri venite dinãuntru. De
exemplu, Mânuitorul spune: �cel ce cautã la o femeie spre a o pofti, a ºi pãcãtuit cu ea�.
Gândul simplu ar fi noþiunea însãºi a femeii. Acesta poate deveni gând compus atunci când
este amestecat cu amintiri ºi imagini. În aceastã situaþie apare pofta, plãcerea ºi pãcatul. Acum
gândul devine pãtimaº. La fel se poate vorbi ºi despre gândul simplu la mâncare, bãuturã,
bani, mânie, etc., atunci când acestea devin compuse prin amintiri, imagini, sugestii�Prin
urmare, �toate gândurile pãtimaºe, sau aþâþã partea poftitoare a sufletului, sau o tulburã pe cea
irascibilã, sau o întunecã pe cea iraþionalã�, spune Sfântul Maxim Mãrturisitorul.172 Când
gândul pãtimaº ajunge în minte, o abate de la strãlucirea ei originarã, de la starea de libertate,
ca esenþã divinã a chipului lui Dumnezeu, înrobind-o patimii. În aceastã situaþie, ea va deveni
íïïò ôçò óáñêóò (mintea cãrnii) (Coloseni 2, 18). O astfel de minte înrobitã de patimã va
coborî în inimã ºi va face inima rea, întinatã. Din aceastã inimã devenitã rea vor ieºi apoi
gândurile rele, care vor domina conºtiinþa ºi întreaga viaþã sufleteascã, fiindcã mintea, îndatã
ce se depãrteazã de inimã ºi de împãrãþia lui Dumnezeu aflãtoare în ea, rãmânând oarecum
stingherã, dã loc momelii (atacului), diavolului, ºi devine capabilã sã primeascã ºoapta lui
cea rea, spune Marcu Ascetul.173

Dar dacã mintea primeºte la început gândul simplu ºi se îndreaptã cu el în inimã,
atunci inima va fi curatã, fiindcã ºi gândul este curat, adicã lipsit de amintiri, sugestii ºi
imagini pãtimaºe. De aici ºi îndemnul Apostolului: �supuneþi-vã gândul spre ascultarea
lui Hristos� (II Corinteni 10, 5). Nu-l lãsaþi, altfel spus, victimã poftelor ºi dorinþelor oarbe

170 Filocalia, I, 106, p.23
171 Filocalia, I, 96, p. 22-23
172 Mitropolit Hierotheos Vlachos, Psihoterapia Ortodoxã (trad. rom.), Timiºoara, 1998, p. 247
173 Filocalia I, p.304
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care îl întunecã ºi vreau sã-l înrobeascã. Jertfiþi-l lui Hristos �pe care îl aveþi în inimile voastre�
(Efeseni 3, 17). Strãduiþi-vã sã dobândiþi �gândul lui Hristos�(I Corinteni 2, 16; Filipeni
2, 5). S-a remarcat cã �nu totdeauna putem apãra gândul simplu, întâi nãscut, de ghearele
fiarei care îl pândeºte. Aceasta se întâmplã mai ales atunci când nu l-am jertfit îndatã lui
Hristos, când mintea nu s-a îndreptat cu el în inimã, ci a privit, ca soþia lui Lot, îndãrãt spre
atacul apãrut, spre pofta ce ºi-a semnalizat prezenþa în conºtiinþã�.174 Sfântul Ioan Gurã de
Aur aratã cã �gândul la Domnul nostru Iisus Hristos clatinã toatã lucrarea duºmanului din
inimã, o învinge ºi o dezrãdãcineazã treptat. Coborându-se numele Domnului Iisus Hristos în
adâncul inimii, pe cel care stãpâneºte peste întinderea inimii îl înfrânge, iar sufletul îl
mântuieºte�.175

Evagrie vorbeºte de ãõìíüò íïïò ca golire a minþii de orice fel de gânduri, chiar ºi de
cele bune, pentru ca rugãciunea sã nu fie tulburatã de nimic. Atunci mintea poate primi inte-
gral Duhul lui Dumnezeu care se roagã în ea, încât gândurile ºi cuvintele noastre rãmân complet
neputincioase ºi de prisos. Duhul umple minte ºi inima cu cãldura ºi strãlucirea Lui, iar �pacea
lui Dumnezeu, care depãºeºte toatã mintea va pãzi inimile ºi cugetele în Hristos Iisus� (Filipeni
4, 7). Cel ce ajunge în aceastã înãlþare duhovniceascã, reactualizeazã starea profetului aflat în
faþa lui Dumnezeu, care inundat fiind de slava Sa, exclamã: �Vorbeºte, Doamne, Tu, cã robul
Tãu ascultã��. E rugãciunea tãcerii gândului, fiindcã mintea, coborând cu Duhul lui Dum-
nezeu în inimã, a înmiresmat-o de sfinþenie în unitatea deplinãtãþii iubirii ca dar al lui Dum-
nezeu.

5.1.2. Mijloacele de cultivare a inimii curate

Ascetica creºtinã a acordat o atenþie deosebitã ºi un interes cu totul deosebit de a gãsi
mijloacele eficiente pentru a menþine inima curatã prin gândul simplu dãruit lui Hristos.

Acestea sunt: atenþia ca pazã a inimii ºi a minþii; rugãciunea neîntreruptã cu
pomenirea numelui lui Iisus ºi privegherea, ca exerciþiu de menþinere a gândului mereu
treaz ºi pãtrunzãtor în exprimarea clarã a realitãþilor dumnezeieºti.

1. Ðñïóï÷Þ � atenþia ca luare aminte la tine însuþi este înainte de toate un îndemn
apostolic, preluat din Legea Veche (Deuteronom 15, 9): �Ia seama la tine însuþi�� (I Ti-
motei 4, 16), va fi expresia vigilenþei dezvoltatã ºi practicatã în spiritualitatea creºtinã ca o
regulã ºi ca un mijloc de curãþire a inimii.

 Atenþia ca pãzitoare a inimii oferã imaginea paznicului sau a santinelei care stã la
poarta inimii spre a o feri de orice gând rãu ce vrea sã se furiºeze în suflet. Asceþii creºtini
vorbesc de paza inimii ca de paza unei fortãreþe: öõëáêÞ êáñäßáò; ºi o coreleazã cu paza

174 D. Stãniloae, o.c.p. 132
175 ibidem
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minþii pentru pãstrarea curatã a minþii: ôçñÞóéò íüïò. Astfel, curãþia inimii depinde de curãþia
minþii, cu care se aflã în legãturã organicã ºi funcþionalã. Pentru acest motiv, Apostolul acordã
mare importanþã �înnoirii duhului minþii� (Efeseni 4, 23), sau �schimbarea prin înnoirea minþii�
(Romani 12, 2) pentru a dobândi �gândul lui Hristos� (I Corinteni 2, 16), adicã �duhul vieþii
lui Hristos care izbãveºte (elibereazã) de legea pãcatului ºi a morþii� (Romani 8, 2) atât inima,
cât ºi mintea.

Atenþia (ðñïóï÷Þ) ca pãzitoare a inimii ºi a minþii îndeplineºte funcþia de apãrare, iar
ca metodã îndreptatã împotriva gândurilor rele este cuvântul îndreptat spre Dumnezeu.
Iisus Mântuitorul nostru a rãspuns ispitirii diavolului prin cuvântul Scripturii, fãrã sã mai
accepte alte discuþii� Existã o împotrivire sau o combatere prin cuvânt a gândurilor rele ce
bat la poarta inimii ºi a minþii. Aceastã combatere poartã numele de áíôéññÞóéò. Noþiunea
indicã ideea de contrarietate: áíôß � contra; ñçóéò � vorbire, spunere, zicere (povestire, isto-
risire). Foarte mulþi asceþi cunoºteau toatã Scriptura, spre a folosi citatele scripturistice ca
rãspuns împotriva sugestiilor diavolului. Evagrie în Antirreticos-ul sãu a adunat 487 de texte
biblice (de la cartea Facerea la Apocalipsa) pentru alungarea oricãrui gând. A le memoriza pe
toate este un lucru aproape imposibil, încât s-a constatat cã este suficientã invocarea numelui
lui Iisus pentru alungarea tuturor duhurilor. ªi astfel rugãciunea lui Iisus va înlocui cataloagele
cu versetele biblice.

2. ðñïóåõ÷Þ = rugãciunea este mijlocul prin care menþinem mintea treazã, iar
curãþia inimii într-o constantã împãrtãºire cu duhul vieþii lui Hristos. De aici ºi îndemnul
Apostolului: �rugaþi-vã neîncetat� (I Tesaloniceni 5, 17), �stãruind în rugãciune, prive-
ghind în ea cu mulþumire� (Coloseni 4, 2). Cel mai important rod al rugãciunii este liniºtea
ºi pacea vieþii spirituale prin puterea Sfântului Duh unificator. De aici hesykia, adicã
reunificarea minþii cu inima.

Cei care practicã hesykia îºi disciplineazã viaþa interioarã prin rugãciunea continuã,
care invocã numele lui Iisus, din care cauzã se numeºte �Rugãciunea inimii�. Ea are urmãtorul
conþinut: �Iisuse, Fiul lui Dumnezeu, miluieºte-mã pe mine pãcãtosul�. Rostirea ei
neîncetatã are ca scop sã þinã conºtiinþa în stare de priveghere, prin pãzirea minþii de orice
gând dãunãtor, iar prin continua rostire a numelui lui Iisus, iubirea divinã se revarsã în inimã,
spre a o curãþa ºi desãvârºi.

Practica isihastã prin care se ajunge la inima curatã are trei faze:
a) Faza cuvântului efectuatã prin repetarea neîntreruptã a numelui lui Iisus printr-o

concentrare a întregului gând spre Iisus. Odatã cu aceasta se duce ºi lupta pentru eliberarea de
patimi ºi creºterea în virtute. În lupta cu ispitele omul este lãsat singur.

b) Faza gândului. Omul devine stãpân pe instincte ºi începe sã se cureþe de patimi.
Toate gândurile se îndreaptã cãtre Hristos, ceea ce face ca ºi faptele sã le urmeze. Aceasta
înseamnã o învingere a patimilor ºi prin lucrarea harului care aºeazã în suflet pacea ºi bucuria,
ca roade ale Duhului Sfânt.
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c) Faza inimii. Harul coboarã tot mai abundent în inimã. Rugãciunea se face nu prin
cuvinte, nici prin gând, ci prin Duhul Sfânt, care �se roagã pentru noi� (Romani 8, 26).

3. íÞøéò - privegherea este al treilea mijloc care menþine inima curatã. El se asociazã
rugãciunii, dupã cuvintele Mântuitorului adresate Sfinþilor Apostoli ispitiþi, înaintea Sfintelor
Sale Patimi, de greutatea somnului: �Privegheaþi ºi vã rugaþi ca sã nu intraþi în ispitã� (Matei
26, 41). Vechiul íÞöù (íåöåßí) înseamnã a nu bea vin. De aici: íåöÜëéïò = a fi treaz, lucid,
cumpãtat; adicã cel cu mintea clarã, pãtrunzãtoare, care vede ºi exprimã bine lucrurile fiindcã
se aflã în deplinãtatea facultãþilor sufleteºti. E starea de conºtiinþã treazã spre deosebire de
conºtiinþa adormitã. În latinã este redat prin sobrietas, care se traduce prin: moderaþie, viaþã
ordonatã, prudenþã, cumpãtat la bãuturã. Este contrariul lui ebrietas ca lipsã de cumpãtare la
beuturã, ºi care duce � aºa cum spune Filon � la �rãtãcirea minþii�. Pãrinþii neptici se
strãduiau sã aibã conºtiinþa mereu treazã ºi mintea mereu lucidã, mereu curatã prin lipsa
oricãrui gând întunecat, ducãtor la pãcat. Ei doreau sã împlineascã cuvântul apostolic care-i
îndemna sã �lepede lucrurile întunericului ºi sã se îmbrace cu armele luminii. Sã umble
cuviincios ca ziua, nu în ospeþe ºi în beþii, nu în desfrânãri ºi în fapte de ruºine, nu în ceartã ºi
în invidie. Ci îmbrãcându-se în Iisus Hristos , grija de trup sã nu o prefacã în pofte� (Romani
13, 12�14). Altfel spus, pãrinþii neptici doreau sã facã din viaþa lor o �zi continuã�, plinã de
lumina harului lui Dumnezeu ºi lipsitã de ispitirile tenebroase ale nopþii pãcatului�

Pe lângã nepsis, privegherea a intrat în spiritualitatea creºtinã ºi sub forma lui agryp-
nia, mai ales ca un deziderat duhovnicesc al monahilor.

Interpretând literal îndemnul Mântuitorului de a priveghea ºi a se ruga (Marcu 13, 33),
agrypnia va fi virtutea prin excelenþã a monahilor prin care se combãtea lenevia ºi meteahna
somnului, imitând prin aceasta pe îngeri, care nu au nevoie de somn. Sfântul Ioan Scãrarul
spune cã �precum datoritã obiºnuinþei ne deprindem a bea mai mult, tot astfel se întâmplã ºi
cu multã dormire. Pentru acest motiv se cuvine sã luptãm împotriva ei, mai ales la începutul
nevoinþei noastre, întrucât un obicei vechi cu greu poate fi dezrãdãcinat�.176

5.1.3. Efectele inimii curate

Efectele inimii curate sunt atât de evidente prin pacea ºi liniºtea duhovniceascã pe
care le aduce sufletului omenesc, încât un om înduhovnicit, copleºit de dragoste faþã de semeni,
întâmpina pe oricine venea la el, cu adresarea: �bucuria mea!�. În acelaºi timp, inimile cu-
rate au puterea de a pãtrunde ºi influenþa favorabil ºi inimile celor din jur. S-a remarcat
pe bunã dreptate cã �prin sinceritatea ºi nevinovãþia sa, prin calmul, seninãtatea ºi firescul cu
care face faþã celor mai primejdioase obstacole ºi tentaþii, prin puritatea copilãreascã îngemãnatã

176 Scara, XIX, 2
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cu o adâncã seriozitate, omul pur rãscoleºte puternic pe cei cãzuþi moralmente, le trezeºte ºi
le învioreazã puterile interioare, le reduce conºtiinþa la nivelul rãspunderii faþã de sine ºi faþã
de oameni ºi-i pune astfel din nou pe linia unei vieþi omeneºti normale. Un om curat e un
nesecat izvor de regenerare moralã, cu adânci repercusiuni asupra coeziunii, dãinuirii ºi
promovãrii vieþii comunitare însãºi�.177  Dar dragostea inimilor curate se extinde spre a
cuprinde întreaga creaþie: �Când începeam sã mã rog cu inima � spunea un om înduhovnicit
� toatã împrejmuirea mi se înfãþiºeazã într-o formã fermecãtoare: pomii, iarba, pãsãrile,
pãmântul, aerul, lumina, toate pãreau cã vorbesc cãtre mine, cã sunt aici pentru om, cã
mãrturiseau dragostea lui Dumnezeu cãtre om ºi cã totul se ruga, totul lãuda pe Dumnezeu.
Atunci am înþeles ce înseamnã cuvântul Filocaliei: �a înþelege duhul fãpturilor�. ªi am vãzut
calea pe care trebuia mers, pentru a ajunge sã stai de vorbã cu fãpturile lui Dumnezeu�.178

Din cele de pânã aici tratate vedem cã inima curatã reprezintã nucleul sufletului
omenesc, locul cel mai adânc ºi tainic, pãtruns de iubirea lui Dumnezeu. Devenind un
izvor al acestei iubiri, inima curatã este simþirea plinã de sensibilitate pe mãsurã sã
punã în miºcare, fãcând sã vibreze armonic toate funcþiile sufletului. Raþiunea va fi
dezgheþatã din încordarea rece ºi rigidã a ordinii. Sentimentul va pune în miºcare voinþa, ca
putere sufleteascã de a transforma iubirea lui Dumnezeu în act adresat întregii creaþii.

5.2. Inima curatã ºi theoria

Fericirea a VI-a ne spune cã cei cu inima curatã vor vedea pe Dumnezeu. Curãþia
inimii constituie partea asceticã a spiritualitãþii creºtine. Vederea lui Dumnezeu este partea
misticã, adicã contemplarea lui Dumnezeu. Partea asceticã se numeºte praxis, partea
contemplativã se numeºte theoria.

Vederea lui Dumnezeu oferitã de Mântuitorul inimilor curate va constitui de-a lungul
vremii un exerciþiu de iluminare duhovniceascã, având ca finalitate unirea cu Dumnezeu
sau îndumnezeirea omului prin har: èåþóéò. Ca urmare, vederea lui Dumnezeu va constitui
un capitol �de vârf� în spiritualitatea creºtinã.

Vederea lui Dumnezeu este numitã èåùñßá (de la èåïí + ïñáí). În limba latinã se
spune contemplaþie. Ea defineºte o vedere în adâncime, care fixeazã un obiect, asemenea
privirii foarte atente cum ar fi þinta la vânãtoare. Aceastã vedere este însoþitã totdeauna de
raþionament; de aceea depãºeºte simpla vedere trecãtoare ºi nebãgatã de seamã. Contemplarea
înseamnã a vedea ºi a examina, a reflecta, a medita ºi chiar a filosofa. Când acest raþionament
are o referire ºtiinþificã, atunci formulãm noþiunea de �teorie� spre deosebire de �practicã�.

177 D. Belu, Inima curatã, rev. Studii Teologice, 5-6/1952, p. 355.
178 D. Stãniloae, Teologia Moralã Ortodoxã, vol. III, Bucureºti, 1981, p. 236
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Teorie înseamnã examinarea realitãþii pe seama cãreia formulãm reguli, definiþii, concepte,
pe care le punem apoi în practicã. Teoria nu rãmâne o noþiune sau un fenomen steril. Chiar se
obiºnuieºte sã se spunã cã �teoria sine praxis sicut rota sine axis�.

Cuvântul de origine greacã aparþine desigur filosofiei eline, gustului lor fãrã egal de a
vedea ºi de a examina lucrurile în adâncul lor, trecând de la vederea senzorialã la vederea
intelectualã, adicã la aflarea adevãrului dincolo de simpla vedere a ochilor. A vedea ºi a
examina era scopul însuºi al înþeleptului care cautã profunzimea adevãrului, prin trecerea de
la simpla opinie (äüîá), la cunoaºterea lucrurilor în sine (ãíùóéò).

În literatura creºtinã, termenul îºi face apariþia în ºcoala alexandrinã aflatã sub influenþa
filosofiei platonice. El va evolua definind ºi adâncind noile ºi variatele realitãþi ale spiritualitãþii
creºtine ca nouã învãþãturã despre Dumnezeu ºi despre comuniunea cu El.

Dupã cum a arãtat Mântuitorul numai cei cu inima curatã vor vedea pe Dumnezeu.
Aceasta înseamnã cã theoria care indicã viaþa contemplativã se bazeazã pe praxis, fiindcã
aceasta din urmã reprezintã, deopotrivã, asceza negativã ca ºi curãþie de patimi, ºi asceza
pozitivã, ca împodobire a sufletului cu virtuþile prin care chipul lui Dumnezeu strãluceºte în
viaþa spiritualã a omului.

Theoria are mai multe trepte sau etape.
În primul rând contemplaþia naturalã, ca act psihologic în care ne ridicãm prin puterile

noastre fireºti la intuiþia Frumosului, Binelui ºi Adevãrului. Contemplaþia naturalã poate sã
fie sensibilã, când ne referim la cunoaºterea, cu ajutorul simþurilor, a frumuseþilor lumii cre-
ate. Poate fi apoi imaginativã, când artistul îºi vede, în momentul inspiraþiei, viitoarea operã.
În sfârºit, se vorbeºte ºi de contemplaþia intelectualã, proprie filozofilor, care contemplã
adevãrurile abstracte.

Contemplaþia naturalã devine religioasã, când are în atenþie transcenderea ºi admiraþia
Frumuseþii absolute, adicã a lui Dumnezeu.179

 Mai întâi este contemplaþia naturalã, care reprezintã cunoaºterea lui Dumnezeu prin
lucrãrile create, când universul devine o carte deschisã în care omul credincios poate vedea
mãreþia lui Dumnezeu, ºi plin de admiraþie sufletul se ridicã spre sublim. �Chipul lui Dum-
nezeu îl vãd într-o floare�, spune Charles Linné. Nu cã floarea l-ar conþine pe Dumnezeu, ci
admiraþia frumuseþii ei îþi ridicã sufletul la contemplarea sau vederea Frumuseþii în sine,
care este Dumnezeu.

Etapa superioarã a contemplaþiei naturale este teologia. Prin teologie, sufletul iubitor
de Dumnezeu ºi curãþit de patimi participã prin har la slava lui Dumnezeu, simþind viaþa
divinã. Referitor la etapele vederii lui Dumnezeu, sfântul Grigorie de Nissa precizeazã cã
�arãtarea lui Dumnezeu cãtre Moise s-a fãcut mai întâi în luminã, dupã care el a vorbit cu
acesta în nor, iar în cele din urmã �în întuneric�.180 Faza de luminã înseamnã curãþia de

179 Nichifor Crainic, Sfinþenia � împlinirea umanului, Iaºi, 1993, p.187
180 Omilii la Cântarea Cântãrilor, P.S.B. 29, p. 260.
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patimi. Faza de nor înseamnã contemplarea celor inteligibile. Faza de întuneric reprezintã
aripile iubirii cu care zburãm spre cunoaºterea iubirii lui Dumnezeu.

Theoria are mai multe forme de manifestare. Messalienii eretici doreau sã-L vadã
pe Dumnezeu materializat. Ei doreau sã promoveze o vedere senzorialã, cu ochii trupului,
mai mult decât cu ochii minþii. Biserica i-a condamnat.

În Apusul creºtin va deveni dominantã vederea sufleteascã, adicã vederea prin
cunoaºtere. Dat fiind faptul cã Hristos este Adevãrul, theoria va avea ca obiectiv cunoaºterea
adevãrului. Toma d�Aquino spune explicit: �contemplatio est simplex intuitus veritatis�
(contemplaþia este simpla privire a adevãrului).

În Rãsãritul creºtin, prin isihasm se aratã cã atunci când mintea coboarã în inimã ºi
inima se ridicã în minte, omul întreg, trup ºi suflet, participã la vederea slavei Sfintei Treimi,
prin harul ei necreat, ridicându-se la starea de îndumnezeire prin lucrarea Sfântului Duh.
Aceasta e forma cea mai înaltã de vedere a lui Dumnezeu, ca ieºire din sine ºi unire cu
Dumnezeu în necunoaºterea Lui. Aceasta este contemplarea lui Dumnezeu în inimã.

Când spunem �ieºire din sine� trebuie sã ne referim la extazul vederii lui Dumne-
zeu. Extazul (de la åê + óôÜóéò) indicã ieºirea din starea intelectualã pentru a ajunge la
cunoaºterea prin iubire a lui Dumnezeu, ca lucrare a Sfântului Duh. Sfântul Simeon Noul
Teolog a experimentat extazul sub forma conºtientã de comunicare cu Dumnezeu prin ridicarea
sufletului la stãrile cele mai înalte de viaþã duhovniceascã. Alþii aratã cã în extaz existã o
suspendare a facultãþilor naturale ale sufletului pentru a face loc puterii de acþiune a Duhului
Sfânt. În limbaj mistic acesta se numeºte �somnul veghetor�. Spre deosebire de somnul
obiºnuit când sufletul este supus viselor, în somnul mistic sufletul este supus prezenþei suverane
a Duhului Sfânt. Dupã Sfântul Nil, în extaz dispare toatã ignoranþa ce vine de la simþuri, iar
mintea iese în întregime din sfera sensibilului ºi primeºte, asemenea profeþilor, mesajul divin.
Pentru Evagrios extazul este o �intelectualitate purã�. Mintea (nous) care reprezintã chipul
lui Dumnezeu reflectã �lumina Sfintei Treimi�, luminându-se prin viaþa gnosticã. Aceasta
este �mistica luminii�. Sfântul Grigorie de Nissa se referã la �mistica întunericului�. Moise
primeºte în întuneric de la Dumnezeu poruncile într-o îndelungatã petrecere în faþa lui. Se
face simþit nevãzutul ºi necuprinsul lui Dumnezeu ca fiind mai presus de toate cele ce pot fi
vãzute ºi cuprinse.

În Apusul creºtin contemplaþia ºi extazul au aplicare dupã criterii psihologice sugerate
de Tereza de Avilla. Ea aratã cã odihna sufletului în Dumnezeu este caracterizatã prin
aceea cã Dumnezeu stãpâneºte adâncul sufletului, adicã raþiunea ºi voinþa; pe când imaginaþia,
memoria ºi simþurile sunt lãsate libere. De aici se trece la faza unirii, când memoria ºi fantezia
sunt absorbite de prezenþa lui Dumnezeu. În activitate obiºnuitã rãmân doar simþurile. Aceastã
prezenþã a lui Dumnezeu aduce negrãitã ºi tainicã pace ºi bucurie duhovniceascã în suflet.
Cea de-a treia fazã este unirea extaticã, când sufletul este rãpit în Dumnezeu, iar simþurile
trupeºti sunt imobilizate. Acum apar unele simptome specifice: respiraþia ºi circulaþia se
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micºoreazã, atrãgând rãcirea ºi chiar nemiºcarea trupului. Simþurile îºi opresc funcþionalitatea.
Privirea devine staticã, într-o singurã direcþie. Face impresia cã sufletul este chiar despãrþit de
trup ºi rãpit în Dumnezeu.

Extazul poate veni violent ºi pe nesimþite, sufletul neputând face nici o opoziþie. Dar
poate veni ºi lent, încât sufletul sã poatã lua atitudine de a-l primi, sau de a i se opune.

Durata celor trei etape este de la câteva clipe, la o jumãtate de orã; sau poate dura ore,
sau chiar zile. Deºteptarea din extaz vine de la sine, când omul are impresia cã se reîntoarce
dupã o cãlãtorie din altã lume.

Efectele extazului se manifestã prin dorul nestãvilit dupã Dumnezeu, ca ºi prin
desãvârºita dezlipire de creaturi ºi chiar de propria voinþã.181

Stare extaticã întâlnitã mai ales în rugãciune este o harismã venitã din partea lui Dum-
nezeu. În spiritualitatea creºtinã este cunoscutã ºi sub numele de �foc nestins�, �râsul
duhovnicesc al sufletului� sau �beþie duhovniceascã�. Spre a ne da mai bine seama despre
ce este vorba, vom folosi misterioasa inscripþie din �Memorialul� lui Blaise Pascal (luni, 23
noiembrie 1654): �De pe la ora 10 ºi jumãtate seara pânã pe la 12 ºi jumãtate. Foc. Dumnezeul
lui Avraam, Dumnezeul lui Isaac, Dumnezeul lui Iacob, nu al filozofilor ºi al savanþilor.
Siguranþã. Siguranþã. Sentiment. Bucurie. Pace. Bucurie. Bucurie. Bucurie, plânsete de
bucurie�.182

Contemplaþia ca unire cu Dumnezeu nu este ºi nu poate fi socotitã cãderea în transã,
ca o formã inconºtientã a sufletului. Harul lui Dumnezeu transfigureazã atât sufletul cât ºi
trupul, ridicând întreaga fiinþã umanã la dimensiunea îndumnezeirii. Raþiunea va fi teofanã,
voinþa lucreazã teandric, trupul este transfigurat ºi capabil de o activitate teandricã. Hristos
devine prin Duhul Sfânt viu ºi activ în viaþa omului. În aceastã situaþie sufletul acceptã în
mod liber lucrarea lui Dumnezeu. El nu mai aderã cu vederea la lucrurile create. Simte un dor
permanent de a fi singur cu Dumnezeu, de a rãmâne într-o atenþie simplã ºi iubitoare faþã de
prezenþa lui Dumnezeu. E situaþia Mariei ce stãtea la picioarele lui Iisus fãrã sã spunã nici un
cuvânt. Prezenþa lui Iisus era pentru ea totul, iar cuvintele Lui erau �duhul ºi viaþa� (Ioan
6, 63) lui Dumnezeu care pãtrundeau pânã în adâncul de tainã al sufletului. La fel Apostolii
rãmân copleºiþi de o inefabilã bucurie, împãrtãºindu-se de lumina plinã de slavã, care a pãtruns
trupul lui Iisus cu prilejul schimbãrii la faþã.

5.3. Inima curatã ºi hesykia

Dupã cum ºtim, Fericirile se prezintã într-o coeziune ºi ascensiune duhovniceascã.
Astfel, cei cu inima curatã ajung la vederea lui Dumnezeu, având capacitatea sã intuiascã

181 Nicolae Mladin, Prelegeri de misticã ortodoxã, Târgu Mureº, 1996, p. 217�218.
182 Mitropolit Nicolae Corneanu, Patristica mirabilia, Timiºoara, 1987, p. 209



388

Ascetica

slava lui Dumnezeu încã din aceastã viaþã, ca o pregustare a comuniunii de pace, liniºte ºi
bucurie sfântã a sufletelor aflate într-o comuniune veºnicã cu Dumnezeu. Sfinþii Apostoli
aflaþi la Schimbarea la faþã a Domnului, au fost pãtrunºi de �pacea lui Dumnezeu care depã-
ºeºte toatã mintea� (Filipeni 4, 7) ºi de care nu s-ar mai fi despãrþit niciodatã. Aceastã �pace
care depãºeºte toatã mintea� este pacea lui Hristos complet deosebitã de pacea lumii clãditã
pe convenþii ºi interese. Pacea lui Hristos a fost fãgãduitã de El Sfinþilor Apostoli ºi nouã
tuturor înaintea Sfintelor Sale Patimi, când a spus: �Pacea mea dau vouã, pacea mea las vouã;
nu pacea pe care o dã lumea; sã nu se tulbure, nici sã se întristeze inimile voastre� (Ioan
14, 27). Deosebitã de pacea lumii, deosebitã de orice strãdanie omeneascã, aceastã pace
reprezintã o harismã, adicã un dar al lui Hristos oferit sufletelor care se împãrtãºesc de duhul
vieþii Lui. Aceastã pace reprezintã lucrarea harului Sfintei Treimi, care ne transmite raza de
armonie existentã în comuniunea Intratrinitarã.

În acelaºi timp, aceastã harismã devine o virtute, adicã o putere a sufletului nostru de
a lucra pacea lui Hristos în lume. Apostolul aratã cã �Hristos este pacea noastrã� (Efeseni
2, 12), ceea ce înseamnã cã Hristos ne pãtrunde cu pacea sa pânã în adâncul de tainã al inimii,
iar aceastã pace ºi bucurie divinã �nimeni nu o va mai lua de la noi�(Ioan 12, 22). Toþi cei care
au simþit pacea lui Hristos în sufletele lor au fost dinamizaþi, întãriþi spre misiunea de a o
rãspândi în lume, pentru a schimba chipul lumii, fãcând ca viaþa lui Dumnezeu sã stãpâneascã
ºi sã strãluceascã peste zbuciumul ºi tulburarea patimilor care înrobesc sufletele oamenilor.
Sunt, într-adevãr, fericiþi fãcãtorii de pace, fiindcã ei îndeplinesc în lume activitatea de mântuire,
asemenea lui Hristos, Fiul lui Dumnezeu. Astfel, cei fãcãtori de pace primesc legitimitatea de
fii ai lui Dumnezeu prin Hristos, care este Fiul Tatãlui. Primind filiaþia divinã prin Hristos,
fãcãtorii de pace, ca �fii ºi moºtenitori� ai împãrãþiei lui Dumnezeu (Galateni 4, 6�7) împlinesc
în lume misiunea împãcãrii omului cu Dumnezeu (II Corinteni 5, 19�20).

Dacã toþi oamenii din lume ar primi mesajul de pace al lui Hristos, chipul acesteia ar fi
cu totul altul�Ar domni în lume iubirea, dreptatea, blândeþea, rãbdarea, iertarea, cumpãtarea,
mila, îngãduinþa�Ar dispãrea mânia, invidia, ura, violenþa ºi toatã nedreptatea� Dar atât
timp cât lumea se aflã sub zodia pãcatului, fii lui Dumnezeu ºi fiii împãrãþiei trebuie sã
rãspândeascã în lume pacea lui Hristos, suportând orice fel de ostilitãþi din partea celor din
jur. ªi, ducând cu jertfã crucea împãcãrii, vor simþi mereu bucuria rãbdãrii biruitoare pentru
cauza lui Hristos în lume. S-a subliniat în acest sens într-o carte de pietate creºtinã cã �nu e
greu sã trãieºti alãturi de cei buni ºi blânzi, cãci aceasta fireºte, place tuturor ºi fiecãruia îi
este dragã pacea ºi iubeºte îndeosebi pe cei de un cuget cu el. Dar sã poþi trãi în pace cu cei
învârtoºaþi ºi înrãiþi, sau cu cei neascultãtori, sau cu cei ce vorbesc împotriva noastrã, iatã un
mare dar, iatã un lucru de mare laudã, o faptã bãrbãteascã. Sunt oameni care îºi pãstreazã
pacea lãuntricã ºi care trãiesc în pace ºi cu ceilalþi. Dar sunt ºi alþii care nici înãuntrul lor n-au
pace ºi nici pe ceilalþi nu-i lasã în pace. Aceºtia sunt o greutate pentru ceilalþi dar o povarã
mai mare pentru ei înºiºi. Sunt apoi ºi din cei ce-ºi pãstreazã pacea lãuntricã ºi se sârguiesc
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sã-i aducã ºi pe alþii la pace. ªi totuºi întreaga noastrã pace în aceastã sãrmanã viaþã
trebuie întemeiatã mai mult pe o tãcutã umilinþã, decât pe scutirea de suferinþã. Cine
ºtie sã rabde mai bine, acela îºi va pãstra o pace mai îndelungatã. Acesta este biruitorul
sãu ºi stãpânul lumii, acesta este prietenul lui Hristos ºi moºtenitorul cerului�.183

5.4. Apatheia ºi Hesykia

Deºi am tratat terapia fiecãrei patimi în parte, se cuvine sã precizãm cã la capãtul
acestei terapeutici duhovniceºti stã apatheia, ca eliberare de toate patimile cu ajutorul harului
divin, care ajutã firii ca prin virtuþi, mai ales prin credinþã ºi iubire, sã ajungã la gnozã ºi
contemplaþie, ca posibilitãþi de cunoaºtere ºi de unire cu Dumnezeu.

5.4.1. Apatheia

Noþiunea în gândirea anticã
Pacea cu Dumnezeu cu sine ºi cu semenii constituie un capitol de maximã importanþã

în spiritualitatea creºtinã, fiind cunoscut sub numele de apatheia ca eliberare de patimi
prin virtuþi. Prin apatheia se ajunge la asemãnarea cu Dumnezeu care este Spirit nepãtimitor,
adicã lipsit de orice patimã, de orice suferinþã, de orice tulburare.

Sfântul Maxim Mãrturisitorul defineºte nepãtimirea ca fiind �starea paºnicã a sufle-
tului, care face ca acesta sã se miºte cu anevoie spre rãutate�.184

Dumnezeul marilor filosofi greci era absolut impasibil. Nu putea fi atras de nimic,
deoarece se afla într-o stare de totalã pasivitate faþã de viaþa din lume. Iar dacã idealul
filosofiei era de a-L imita pe Dumnezeu cel impasibil, înseamnã cã ºi omul trebuia sã
ajungã la apatheia. Aceastã posibilitate nu era exclusã, întrucât nous-ul prin natura lui
era apathes.

În special stoicii aveau ca ideal apatheia ca eliberare totalã de patimi, prin detaºarea
totalã, adicã prin pasivitatea faþã de simþurile care nasc patimile (plãcerea, pofta, frica,
durerea).

Pe de altã parte, Filon din Alexandria, plecând de la ideea cã ºi cei ce se înfrâneazã
au nevoie de mâncare ºi bãuturã pentru a-ºi întreþine viaþa, aratã cã nu putem renunþa total
la poftã ºi plãcere. Le putem doar tempera, echilibra. În felul acesta, Filon nu-ºi însuºeºte

183 Toma de Kempis, o.c. p. 63-64.
184 Capete despre dragoste I, 36, Filocalia II, 42
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apatheia stoicã, ci propune pentru omul de rând metriopatheia, adicã mãsura justã, o ordine,
un echilibru, o temperanþã în buna funcþionalitate a afectelor.185

Apatheia în Spiritualitatea Rãsãritului creºtin
În creºtinism apatheia ca pace sufleteascã are cu totul alt înþeles. În primul rând,

omul se poate împãrtãºi de nepãtimirea lui Dumnezeu, devenind asemenea Lui, dupã înviere,
aºa cum Hristos numai dupã ce s-a preamãrit a devenit nepãtimitor. Dat fiind însã faptul cã
viaþa veºnicã începe încã de pe pãmânt, trebuie sã devenim nepãtimitori, asemãnându-ne cu
Dumnezeu, încã din aceastã viaþã. Pentru prima datã Clement Alexandrinul propune
nepãtimirea ca ideal ascetului creºtin. Apatheia este o virtute divinã ºi aparþine gnosticului.186

La temelia conceptului de apatheia stã înfrânarea (åãêñÜôåéá) ca stãpânire a trupului,187 aºa
cum spuneau ºi stoicii. Dar spre deosebire de ei, Clement pune apatheia în legãturã cu gnoza
ºi iubirea.188

Evagrie spune cã mai degrabã apatheia îl face pe om asemenea îngerilor decât lui
Dumnezeu. El aratã cã nepãtimirea nu implicã suprimarea, nici a pãrþii irascibile ºi nici a
celei concupiscente, ci purificarea lor, convertind spre virtute partea poftitoare, ºi la
luptã contra demonilor, partea irascibilã.189

Apatheia creºtinã nu este o pasivitate totalã, o insensibilitate ca cea a pietrei�Sfântul
Apostol Pavel se referã la bucuria sa în suferinþã pentru Biserica lui Hristos: �mã bucur în
suferinþele mele (÷áßñù åí ôïéò ðáèÞìáóéí � gaudeo in passionibus) pentru voi ºi împlinesc
lipsurile necazurilor lui Hristos în corpul meu pentru Trupul Lui, care este Biserica� (Colo-
seni 1, 24).

Isaac Sirul aratã cã �nepãtimirea nu înseamnã a nu mai simþi patimile, ci a nu le
mai primi (accepta), cãci prin multele ºi variatele virtuþi, arãtate ºi ascunse, pe care le-a
dobândit cel ce a ajuns la ea, s-au slãbit patimile în el ºi nu se mai pot ridica uºor împotriva
sufletului. Mintea deci nu mai trebuie sã fie mereu atentã la ele. Pentru cã în toatã vremea e
scufundatã în cugetãrile ei�.190

De aici vedem cã �nepãtimirea ar fi acea stare a sufletului în care acesta biruieºte
orice ispitã. Îndatã ce a primit (acceptat) ispita fie dinãuntru, fie din afarã, a cãzut din starea
de nepãtimire. Desigur, aceastã stare, deºi a ajuns o obiºnuinþã, nu a devenit o însuºire
inalienabilã a firii, cum s-a dovedit a fi la îngeri, sau cum vom ajunge noi în viaþa viitoare;

185 H. North, Sophrosyne, Self knowledge and self restraint in Greek literature, Ithaca, New York,
1966, p. 324.

186 Stromata VI, 71-79, P.S.B. 5, p. 428.
187 Stromata IV, 22, 138, 1, P.S.B. 5, p. 295.
188 Stromata III, 5, 43,1, P.S.B. 5, p. 255.
189 Praktikos, 78.
190 Cele 100 de capete ale lui Calist ºi Ignatie Xanthopol, Filocalia, VIII, p. 189-190.
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deºi e înlesnitã în mare parte ºi de obiºnuinþa pãtrunsã în fire, ea are nevoie totuºi de o susþinere
din partea voinþei� De obicei nu ne consolidãm dintr-o datã starea de nepãtimire, ci prin
repetate înãlþãri la ea, dupã tot mai multe cãderi, rãmânând de fiecare datã tot mai mult timp
în ea�.191

Pe de altã parte, Pãrinþii filocalici au insistat asupra coeziunii dintre nepãtimire, iubire
ºi gnozã.

Evagrie spune cã �iubirea este fiica nepãtimirii�.192 El admite cã putem alunga o patimã
prin alta,193 iar Diadoh al Foticeii precizeazã cã nici o altã virtute nu poate procura sufletului
nepãtimirea desãvârºitã afarã de iubire194 care e plinãtatea libertãþii divine. �Dacã iubim
sincer pe Dumnezeu, însãºi iubirea noastrã alungã patimile noastre�,195 spune Sfântul
Maxim Mãrturisitorul. Iubirea reuneºte toate puterile omului sub îndrumarea Duhului Sfânt.

Socotind iubirea ca fiicã a nepãtimirii, Evagrie adaugã cã iubirea este �uºa cunoºtinþei
naturale, cãreia îi urmeazã teologia, iar la capãtul acesteia, fericirea ultimã�.196

S-a remarcat pe bunã dreptate cã �ne curãþim de patimile egoismului pentru a dobândi
altruismul iubirii; ºi iubirea curatã apare îndatã ce apare nepãtimirea, crescând apoi pe mãsurã
ce progresãm în nepãtimire. Aceasta e marea ºi radicala deosebire între nepãtimirea
creºtinã ºi între apatheia budistã. Acolo, cel ajuns la apatheia se dezintereseazã total de
oameni, din grija de a nu-ºi tulbura liniºtea egoistã. De aceea, oricât de totalã s-ar prezenta
dezinteresarea, acolo ea n-a eliminat lucrul cel mai grav: egoismul. Nepãtimirea creºtinã,
dimpotrivã, este o dezinteresare generoasã�.197

În acelaºi timp, se cuvine sã deosebim apatheia creºtinã ºi de cea stoicã. Scoþând din
sufletul omenesc afectul, morala stoicã îl face pe înþelept nepãtimitor, dar în acelaºi timp, el
devine ºi foarte rigid, îngheþat deraþiunea care îl face insensibil, iar caracterul ferm îl închide
în sine însuºi ca stânca de granit. Pe de altã parte, dupã cum am vãzut, morala creºtinã promo-
veazã apatheia nu ca eradicare a afectelor, ci ca ºi convertire a lor în virtuþi. De aceea,
promovarea milei ºi a smereniei în spiritualitatea creºtinã, ºi negarea lor în cea stoicã, creeazã
un hiatus ireversibil între apatheia creºtinã ºi cea stoicã.

De aici vedem cã apatheia nu e scop în sine. Scopul ei rezidã în restaurarea chipului
lui Dumnezeu, prin îndepãrtarea a ceea ce împiedicã strãlucirea lui, adicã a elementului
�strãin�, care sunt patimile. Atunci se vede �locul lui Dumnezeu�,198 spune Sfântul Grigorie
de Nyssa.

191 Dumitru Stãniloae, Trãirea lui Dumnezeu în Ortodoxie, Cluj-Napoca, 2000, p. 134.
192 Praktikos, 81.
193 Praktikos 45, 58
194 Filocalia I, 379
195 Filocalia II, 87.
196 Praktikos 8.
197 D. Stãniloae, o.c.p. 136
198 T: Spidlik, Spiritualitatea�, vol. I, p. 312.
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Semnele nepãtimirii care aduc sufletului o stare de pace rezidã în a nu fi tulburat de
gânduri ºi a fi imperturbabil �în faþa amintirilor�. Avem dovada nepãtimirii, spun asceþii
creºtini, atunci când mintea (nous) �rãmâne calmã în faþa vedeniilor din timpul somnului�.
Apoi, starea de rugãciune fiind un �barometru al vieþii duhovniceºti�, dovada nepãtimirii o
avem atunci când ne rugãm �neîmprãºtiat�, �când mintea începe sã-ºi vadã propria
luminã�.199

Controversa apatheiei în Spiritualitatea Apuseanã
Spre deosebire de spiritualitatea rãsãriteanã, spiritualitatea apuseanã nu admite

termenul de apatheia.
Datã fiind concepþia juridicã despre pãcat, spiritualitatea apuseanã nu-l poate deosebi

de patimã, ºi datoritã acestui faptei resping nepãtimirea, aºa cum în mod normal respingem ºi
noi nepãtimirea. Faptul cã nu existã om care sã fie viu ºi sã nu greºeascã, nu înseamnã cã
omul nu poate atinge stadiul nepãtimirii, fiindcã ºi cei mai duhovniceºti oameni, ajunºi la
gnozã ºi contemplaþie, pot cãdea în pãcatul kenodoxiei�

Luând atitudine faþã de pelagienii eretici care confundau nepãcãtuirea cu nepãtimirea,
ca ºi faþã de Pitagora ºi Zenon, mari susþinãtori ai apatheiei, Fericitul Ieronim spune cã a
declara desãvârºit de patimi înseamnã a declara: �vel saxum, vel deus� (fie piatrã, fie
dumnezeu).

Faptul cã spiritualitatea apuseanã nu a putut înþelege modul în care ne putem elibera
de �toate patimile�, s-au vãzut nevoiþi ca respingând pe �apatheia�, sã introducã în locul ei
termenii: impasibilitas, puritas mentis (curãþia inimii), tranquillitas mentis (liniºtea
minþii).200

5.4.2. Hesykia

S-a arãtat cã pacea, dupã care râvneºte atât de mult sufletul omenesc, porneºte de ca
noþiune creºtinã din evreiescul shalom, care la început, având un înþeles profan, indica
rezultatul favorabil al discuþiei dintre doi oameni. De pildã, pacea dintre doi negustori se
realiza atunci când, cãzând de acord asupra preþului, înceta orice fel de negociere�Acest
sens profan se prelungeºte în creºtinism sub formã religios moralã, pacea devenind relaþia
justã cu Dumnezeu realizatã prin rugãciune. Astfel, prin rugãciune dobândim liniºtea
sufletului ca ideal al strãdaniilor noastre duhovniceºti.201

199 Evagrie, Praktikos, 63; T. Spidlik, o.c.p. 313.
200 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. I, p. 314
201 Tomas Spidlik, Spiritualitatea rãsãritului creºtin, vol. III, Monahisnul, trad. Diac. Ion I. Icã jr.,

Sibiu 2000, p. 30
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În spiritualitatea Rãsãritului creºtin, liniºtea sufletului ca ideal al vieþii duhovniceºti
se va numi çóõ÷ßá, spre deosebire de acel pax, prin care Fericitul Augustin, influenþat de
spiritul juridic roman, spune cã: �pacea tuturor lucrurilor este liniºtea ordinii�.202

Isihia va deveni în spiritualitatea ortodoxã mijlocul cel mai eficient de a ajunge la
unirea desãvârºitã cu Dumnezeu, încât expresia �a duce o viaþã în isihie� însemna biruinþa
asupra patimilor care aduc neliniºte, agitaþie ºi tulburare sufletului omenesc.203

Lãmurirea noþiunii în înþelepciunea anticã
Privind etimologia cuvântului, se crede cã çóõ÷ßá ar proveni de la çóèáé care înseamnã

a fi aºezat, adicã ajuns la starea de liniºte interioarã manifestatã prin tãcere, ca rezultat al
încetãrii cauzelor exterioare care au provocat tulburarea.

Platon aºazã pe hesykia alãturi de nous, ca parte înþeleaptã a sufletului. Nous-ul,
spre deosebire de cele douã pãrþi iraþionale, este totdeauna liniºtitã, fiindcã prin natura
sa este lipsitã de patimã (apathes). Aceastã liniºte este datã de faptul cã mintea este totdeauna
asemãnãtoare cu sine, pe când pãrþile iraþionale se aflã într-o tumultoasã schimbare (Repu-
blica 604, e).

S-a spus apoi cã hesykia este asceza minþii, înþelegând prin ascezã exerciþiul continuu
al minþii de a se purifica de gândurile rele, spre a-ºi gãsi propria identitate de liniºte, ca
netulburare de patimi ºi gânduri rele, ºtiut fiind faptul cã patimile, ca miºcãri iraþionale ale
sufletului, provoacã tulburarea întregii naturi umane.

Hesykia în Noul Testament
În Noul Testament çóõ÷Üæåéí determinã ideea de tãcere în liniºte, asemenea celor ce

nu pot rãspunde la o provocare (Luca 14, 4). Hesykia poate fi ºi liniºtea de care beneficiazã
cei ce sãrbãtoresc sabatul, odihnindu-se (Luca 23, 56).

Ca element al spiritualitãþii creºtine, avându-ºi originea în Noul Testament, hesykia
redã starea de pace ºi liniºte prin tãcere, în urma concentrãrii interioare, spre a descoperi în
adâncurile de tainã ale inimii �împãrãþia lui Dumnezeu ca pace, dreptate ºi bucurie în Duhul
Sfânt� (Romani 14, 17), care �este înãuntrul nostru� (Luca 17, 21). În acelaºi timp hesykia
este ºi rodul vederii ºi a împãrtãºirii din slava lui Hristos, precum Apostolii la Schimbarea la
Faþã a Domnului, când sufletele lor au fost pãtrunse de lumina divinã de care era cuprinsã
fiinþa Mântuitorului, ca împãrtãºindu-ne harul bucuriei, al liniºtii ºi al pãcii interioare, ca
anticipare a liniºtii lui Hristos în comuniunea veºnicã a Sfintei Treimi.

Pentru Sfântul Apostol Pavel, hesykia este sinonim stãrii de pace, sau asociatã acesteia.
Pe tesalonicenii care, socotind imanentã parusia Domnului, refuzau sã lucreze, Apostolul îi
îndeamnã ca �muncind în liniºte sã-ºi mãnânce pâinea lor� (II Tesaloniceni 3, 12).

202 De civitate Dei, XIX, XI, PL 61, 640
203 T. Spidlik, o.c. p. 29
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Pe de altã parte, Apostolul rânduieºte ca în adunãrile creºtine, �femeia sã se înveþe,
ascultând învãþãtura în liniºte� (åí çóõ÷ßá).

În aceastã situaþie, liniºtea corespunde tãcerii, dupã cum precizeazã Apostolul în
continuare: �Eu nu îngãdui femeii nici sã înveþe pe altul, nici sã aibã stãpânire asupra bãrbatului,
ci sã stea în liniºte� (åéíáé åí çóõ÷ßá), (I Timotei 2, 11�12).

Sfântul Apostol Petru recomandã femeii sã evite podoabele exterioare ºi sã râvneascã
spre �nestricãcioasa podoabã a duhului blând ºi liniºtit care este de mare preþ înaintea lui
Dumnezeu� (I Petru 3, 4).

Formele hesykiei în Spiritualitatea Rãsãriteanã
Dupã cum vedem hesykia este liniºtea interioarã a sufletului manifestatã prin tãcere,

deosebindu-se de liniºtea exterioarã ce are o cu totul altã manifestare.
Ca element specific Spiritualitãþii Rãsãritului creºtin, hesykia are un caracter interior,

duhovnicesc, gãsindu-ºi terenul propice de afirmare în viaþa retrasã, singuratecã, anahoreticã
sau eremiticã. De aici ºi legãtura aproape indisolubilã între çóõ÷ßá ºi åñçìßá. Pustia devine
mediu favorabil de a cultiva ºi dobândi tãcerea pentru a fi liniºtit. Tãcerea singurãtãþii
devine astfel o condiþie a hesykiei, fãrã ca sufletul omenesc sã rãmânã decompensat, deoarece
liniºtea dobânditã în urma tãcerii este cultivatã prin neîncetata rugãciune a lui Iisus. Iar
când te afli în comuniunea cu Dumnezeu, te simþi alãturi de toþi oamenii din lume. ªi înþelepþii
antici cãutau filosofia în singurãtate ºi retragere. Dar pentru omul antic exilul însemna de-a
dreptul moarte, fiindcã singurãtatea îl copleºea, nefiindu-i proprie. De aici rezultã ºi
superioritatea hesykiei creºtine, structuratã pe rugãciune, ca cea mai profundã ºi înaltã filozofie,
prin care ne unim cu Dumnezeu ºi cu lumea întreagã.204

Fuga de lume în interpretarea isihastã are urmãtoarele trei aspecte:
1. fuga în sensul fizic înseamnã retragerea în singurãtate pentru a nu mai întâlni pe

nimeni.
2. singurãtatea tãcerii ca lipsã a conversaþiei
3. singurãtatea inimii, când logismoii nu tulburã mintea
Privind istoricul isihasmului, vom spune cã aºa cum Sfântul Antonie este socotit

întemeietorul monahismului, avva Arsenie este socotit întemeietorul isihasmului. El ajunge
anahoret dupã ce a pãrãsit palatul imperial în urma îndemnului ce i-a venit din cer, spunân-
du-i: �Arsenie, fugi, taci, liniºteºte-te� (çóý÷áæå).205

Dupã cum vedem, prima fazã a isihasmului constã în spiritualitatea practicatã ºi
dezvoltatã de Pãrinþii deºertului.

Cea de-a doua fazã a isihasmului va fi promovatã în secolele VI-VII de cãtre Pãrinþii
sinaiþi, având ca reprezentanþi pe sfântul Ioan Scãrarul, Nil, Isihie, Filotei. Aceºtia cãutau sã

204 T. Spidlik, o.c. vol. II, p. 312
205 idem, p. 309
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ajungã la rugãciunea curatã a inimii prin paza inimii ºi a minþii, realizatã prin corelaþia dintre
ðñïóï÷Þ ºi ðñïóåõ÷Þ.

Scopul final este theoria, adicã contemplaþia sau vederea lui Dumnezeu.
Cea de-a treia fazã o datorãm sfântului Simeon Noul Teolog, care va promova

iluminarea Sfântului Duh în inima fiecãrui om, generalizând astfel posibilitatea tuturor
credincioºilor de a experimenta prin iubire, liniºtea cereascã adusã în suflet de harul divin.

A patra fazã se va dezvolta în secolul al XIV-lea. Sfântul Grigorie, coborând din
muntele Sinai, se va orienta spre cucerirea Athosului cu numeroºi ucenici aduºi aici. De acum
Athosul va deveni centrul spiritual al isihasmului, având la bazã contemplaþia purã, prin
practicarea neîntreruptã a �Rugãciunii lui Iisus�, însoþitã de o tehnicã psiho-somaticã. Un
mare susþinãtor al isihasmului a fost monahul atonit, Grigorie Palama (� 1359), devenit
episcopul Salonicului ºi trecut în rândul sfinþilor. El a integrat rugãciunea lui Iisus în sinteza
sa teologicã cu privire la posibilitatea îndumnezeirii firii cu harul necreat al Sfintei Treimi.
Disputele s-au purtat cu Varlaam din Calabria, care neadmiþând cã harul este energie necreatã,
nu putea înþelege nici posibilitatea îndumnezeirii prin har. El se ridicã astfel cu multã hotãrâre
împotriva isihasmului, provocând dispute teologice ºi creând o adevãratã controversã între
Spiritualitatea Rãsãriteanã isihastã ºi Spiritualitatea Apuseanã.

Cea de-a cincia etapã a isihasmului se va forma în secolul al XVIII-lea, identificân-
du-se cu miºcarea filocalicã, care avea ca obiect cultivarea prin isihasm a frumuseþilor duhov-
niceºti. Filocalia s-a rãspândit apoi în mãnãstirile din Rusia ºi România, fiind tradusã în foarte
multe þãri occidentale.206

Hesykia trupeascã ºi duhovniceascã
În spiritualitatea creºtinã ortodoxã hesykia are un aspect trupesc ºi unul duhovnicesc.

Datoritã pãcatului infuzat în firea omului, apare necesitatea tot mai impetuoasã a hesykiei
trupeºti: �cãci trupul pofteºte împotriva duhului, iar duhul împotriva trupului, ºi ele se
împotrivesc ca sã nu faceþi cele ce aþi voi� (Galateni 5, 17). Sfântul Apostol Pavel a remarcat
pe bunã dreptate cã duhul se conduce în luciditatea sa dupã legea lui Dumnezeu care este
�sfântã, ºi porunca sfântã ºi dreaptã ºi bunã� (Romani 7, 12). Pe de altã parte însã, pãcatul
care locuieºte în fire provoacã revolta simþurilor, încât Apostolul putea spune cã �cu mintea
slujesc legii lui Dumnezeu, iar cu trupul legii pãcatului� (Romani 7, 20�25). De aici apare ºi
contradicþia omului cu el însuºi, ca o rãzboire între spirit ºi materie. Apostolul constatã: �nu
fac binele pe care îl voiesc, ci rãul pe care nu-l voiesc, pe acela îl sãvârºesc� (Romani 7, 19).
Izbãvirea sau eliberarea din aceastã contradicþie a omului cu el însuºi o aduce harul lui Hristos.
Prin harul lui Dumnezeu se ajunge la hesykia trupeascã, fiindcã �legea duhului vieþii în Hristos
Iisus m-a izbãvit de legea pãcatului ºi a morþii� (Romani 8, 2). Hesykia trupeascã va fi datã de

206 ibidem, p.310l



396

Ascetica

faptul cã �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã cu pãcatele ºi poftele�
(Galateni 5, 24). Hesykia trupeascã se va �împãca� cu hesykia sufleteascã prin înnoirea vieþii
în Hristos: �deci, dacã este cineva în Hristos, este fãpturã nouã; cele vechi au trecut, iatã toate
s-au fãcut noi. Toate sunt de la Dumnezeu, care ne-a împãcat cu Sine prin Iisus Hristos ºi ne-a
încredinþat slujirea împãcãrii� (II Corinteni 5, 17�18).

Din cele pânã aici tratate, putem defini isihasmul ca formã de spiritualitate bazatã pe
hesykia, cu orientare esenþial contemplativã. Va trebui sã precizãm cã hesykia nu e un scop în
sine, ci un mijloc, cel mai potrivit mijloc pentru a ajunge la scopul care este unirea cu Dum-
nezeu.207 Prin aceasta se deosebeºte de apatheia stoicã, ce avea scopul în sine, închizând astfel
orizontul ascensiunii sufletului omenesc spre îndumnezeirea lui prin harul divin. De fapt, în
stoicism este numai efortul uman, pe când în creºtinism asceza este întâmpinatã ºi
condusã de harul lui Dumnezeu spre desãvârºirea duhovniceascã

6. RÃBDAREA
� virtute creºtinã, ca rod al Duhului Sfânt �

Atât la începutul, cât ºi la sfârºitul activitãþii Sale mesianice, Mântuitorul spune Sfinþilor
Sãi Apostoli cã �cel ce va rãbda pânã la sfârºit, acela se va mântui� (Matei 10, 22; Matei
24, 13). De aici rezultã nu numai cã ei vor întâmpina necazuri ºi greutãþi în activitatea lor, ci
ºi faptul cã toate acestea trebuiesc învinse prin rãbdare. Aceasta va devenii virtute nu numai
în viaþa apostolilor, ci ºi a urmaºilor lor, dintre care la loc de frunte sunt martirii ºi asceþii.

Asociatã curajului, rãbdarea este o virtute specific duhovniceascã, ca rod al nãdejdii
creºtine. Înainte însã, ea este o virtute naturalã, cerutã de viaþã

6.1. Necesitatea ºi motivaþia rãbdãrii ca virtute

În primul rând, rãbdare este o virtute naturalã, cerutã de firea omului, raportatã la
viaþã, care se desfãºoarã în timp.

În concret, cât timp trebuie sã aºteptãm ca cineva, dupã ce se naºte, sã ajungã la
maturitate ºi sã-ºi creeze un rost în viaþã?!... Ne dãm seama apoi fãrã prea mare greutate din
experienþa de zi de zi, cã orice lucrare temeinicã solicitã aºteptarea realizãrii ei în timp. Cât
timp trebuie sã aºtepte medicul, de pildã, sã aducã însãnãtoºire bolnavilor, dascãlului ca sã
dãltuiascã caractere ºi orientare profesionalã, elevului ca sã ajungã la împlinirea idealurilor,

207 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. II, p. 309-312.
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þãranul ca sã recolteze rodul semãnatului, muncitorului ca sã realizeze lucrãri de calitate ºi sã
descopere cãi noi mai utile ºi mai eficiente care sã slujeascã progresului omenirii. A apãrut
astfel ºi noþiunea de �rãbdare profesionalã� ºi se spune cã �geniul nu este altceva decât o
mare dispoziþie pentru rãbdare� (G.Buffon). Pentru acest motiv, rãbdarea ca virtute trebuie
mereu susþinutã ºi cultivatã ca ºi caracterul moral cerut de firea omului. Acest fapt a fost
remarcat de înþelepciunea tuturor popoarelor ºi exprimat în diferite moduri. Astfel un dicton
albanez spune aºa: �lemnul se usucã, piatra crapã, omul însã rabdã�, altul: �cu rãbdare ºi
tãcere face agurida miere� (român), �cuvânt cu cuvânt se fac marile cãrþi� (francez), �cine
aduce mereu câte o roabã de pãmânt, cu timpul poate ridica un munte� (persan), �lecþie cu
lecþie fac omul învãþat� (italian).

Se spune despre împãratul Octavian Augustus cã adesea, combãtând graba în efectuarea
unei bãtãlii, obiºnuia sã spunã: �Festina lente� (Suetoniu, «Viaþa celor doisprezece cezari»,
cap. 25).

În al doilea rând, rãbdarea, pe lângã sensul de aºteptare în timp, ea este cerutã de
viaþã însãºi, datoritã faptului cã viaþa nu este numai liniºtitã, ci este ºi luptã, ºi jertfã. Iar
jertfa ºi lupta pentru a ajunge la biruinþã, cer întotdeauna rãbdare. De aceea s-a spus cã la baza
oricãrei opere mãreþe stã iubirea ºi jertfa, dar ambele se întemeiazã pe rãbdare. Legenda zidirii
Mãnãstirii Argeº este concludentã în acest sens... Se spune apoi cã în crearea operelor mãreþe
�nu este numai inspiraþie, ci ºi transpiraþie�...

În al treilea rând, rãbdarea este ºi ethike areté, adicã virtute moralã care angajeazã
sufletul în acþiune, în special voinþa, spre a realiza fapta. Sub aspect moral, rãbdarea înseamnã
crearea caracterului moral ca stãpânire de sine. Aceastã stãpânire de sine îþi solicitã
luciditatea minþii înainte de a spune o vorbã sau înainte de a sãvârºi a faptã, iar pe mãsurã
ce-þi câºtigi deprinderea stãpânirii de sine, în aceeaºi mãsurã îþi câºtigi liniºtea ºi pacea sufle-
tului tãu.

6.2. Noþiunea ºi înþelesul rãbdãrii ca virtute creºtinã

6.2.1. În filosofia anticã

Dacã Platon ºi Aristotel vorbesc mai puþin despre rãbdare, ea primeºte o atenþie cu
totul deosebitã la stoici. Ei fac din rãbdare una din cele patru virtuþi cardinale, incluzându-se
în Üíäñåßá (curaj). În viziunea panteistã, Seneca îl face pe înþeleptul care ºtie sã rabde supe-
rior lui Dumnezeu, fiindcã Dumnezeu se aflã în afara suferinþei, pe când înþeleptul deasupra
ei (De prov. 6, 6). Rãbdarea ca virtute centralã are un caracter autarhic, fiindcã înþeleptul
foloseºte mijloacele sale proprii pentru un scop care este el însuºi.
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Stoicii redau rãbdarea ca ºi capacitate a suferinþei pasive prin êáñôåñßá � care înseamnã
tãrie de caracter, rezistenþã, stãruinþã, fermitate, constantã. De aici ºi adjectivul êáñôåñüò
înseamnã stãruitor, dârz, puternic, statornic, violent, stãpân pe sine. Ca virtute, karteria este
ºtiinþa lucrurilor ºi a situaþiilor ce trebuiesc sau nu trebuiesc îndurate, spune Clement
Alexandrinul (Stromate IV, 18, 79, 5�80).

6.2.2. Sfânta Scripturã ºi Sfinþii Pãrinþi

Dacã êáñôåñßá are un caracter egocentric, fiind lipsitã de orice speranþã, în Sfânta
Scripturã vor fi utilizaþi termenii: ýðïìïíÞ ºi ìáêñïõèìßá. Aceºti termeni reprezintã o
deschidere a sufletului spre speranþã. Hypomoné este tradus în limba latinã prin pretientia,
sustinentia, expectativ, cu tendinþa spre sperare. Aceastã rãbdare este prin excelenþã o atitudine
mesianicã în Vechiul Testament, iar în Noul Testament primeºte înþelesul suportãrii suferinþelor
pe care le aduce fidelitatea faþã de Mesia. Sfântul Apostol Pavel scrie în epistola cãtre evrei
(10, 36): �Aveþi nevoie de rãbdare, pentru ca dupã ce aþi împlinit voinþa lui Dumnezeu, sã
beneficiaþi de fãgãduinþele Sale�.

În Sfânta Scripturã rãbdarea nu este un atribut exclusiv al omului, ci ºi al lui Dumne-
zeu. Aceasta este ìáêñïèõìßá � îndelungã rãbdare ca încetinealã la mânie. Ca virtute umanã
îndelunga rãbdare reprezintã un transfer asupra omului aºteptarea inclusã în makrofymia divinã.
Ea devine indulgenþa ºi tandreþea sufletului omenesc. În LXX rãbdarea este pusã în legãturã
akedia, aceasta din urmã având sensul oboselii, al rãbdãrii care a ajuns la capãtul deznãdejdii.

Sfinþii pãrinþi au închinat lucrãri întregi acestei virtuþi. În general apologeþii accentueazã
aspectul ei de nonviolenþã, ºi asociatã blândeþii, reprezintã o imitare a vieþii lui Hristos în
suferinþã.

Dacã Pãrinþii latini elogiazã rãbdarea în martiriu, pãrinþii greci pun accentul pe rãbdarea
asceticã, cultivatã în special de monahi. Ea va asocia martiriului pe apatheia, ca desãvârºire a
vieþii duhovniceºti.

Sfântul Grigorie de Nazianz referindu-se la suportarea vicisitudinilor vieþii, o numeºte
pentru prima datã filosofie.208 Rãbdarea e piatra de încercare a noii filosofii creºtine va spune
Sfântul Ioan Gurã de Aur. Creºtinismul este rãbdare, iar proba de verificare a celei mai autentice
filosofii nu este numai a suporta dificultãþile, ci simþindu-le prezenþa, chiar a le dispreþui, ºi a
purta coroana rãbdãrii în liniºte, fãrã nici un fel de efort. Rãbdarea este rãdãcina întregii
filosofii creºtine.209 Pentru Sfântul Grigorie cel Mare, �rãbdarea este rãdãcina ºi pãzitoarea

208 Ep. 31, P.G. 37, 68 b.c.
209 P.G. 61, 276�277
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tuturor virtuþilor�.210 Nu e suficient sã suporþi pe fratele tãu, trebuie mai întâi sã-l iubeºti�.211

Noi toþi putem fi martiri dacã pãstrãm în suflet rãbdarea.212

Un pãrinte filocalic aratã cã �virtuþile îºi þin cumpãna între ele ºi toate se adunã în-
tr-una ºi se împlinesc într-o întocmire, ºi într-un singur chip al virtuþii. Cãci sunt virtuþi pro-
priu-zise ºi virtuþi mai mari ca virtuþile, care cuprind ºi susþin pe cele mai multe sau chiar pe
toate, cum sunt dragostea dumnezeiascã, smerenia ºi rãbdarea dumnezeiascã. Fiindcã
zice Domnul despre aceasta: �întru rãbdarea voastrã veþi câºtiga sufletele voastre� (Luca
21, 19), dar nu a zis întru postirea voastrã sau întru privegherea voastrã. Iar prin rãbdare
înþeleg pe cea dupã Dumnezeu. Ea este împãrãteasa virtuþilor, temelia bunãtãþilor bãrbãteºti.
Cãci ea este pacea în rãzboaie, seninul în furtunã, statornicia nestrãmutatã în cei ce au
dobândit-o. Pe cel ce a dobândit-o pe aceasta în Hristos Iisus nu-l vor putea vãtãma nici
armele, nici suliþele, nici câmpurile de bãtãlie, nici chiar rãzboaiele diavolilor, nici mulþimea
întunecatã a celor potrivnici�.213

6.3. Hypomone ca virtute creºtinã

Hypomone are mai multe sensuri:
1. A îndrãzni cu cutezanþã, cu stãruinþã, a nu se lãsa biruit în încercare.
2. În sens moral, cu perseverenþã, stãruinþã, tenacitate, tãrie de a suporta, capacitate de

a nu îngãdui puterilor sã te lase, a suporta fãrã a fi strãpuns, încovoiat, plecat.
3. A aºtepta (radicalul ìåí = a rãmâne, de unde latinescul: maneo) desemneazã

finalitatea unei biruinþe, adicã a stãrui în încercãri, lovituri, spre a le depãºi, birui.
Este anonim cu elementul de curaj, de putere în acþiune. De aceea termenul a intrat ºi

în registrul militar în sens de rezistenþã, perseverenþã, fãrã a te îngenunchea, a fi biruit.
El este totdeauna în opoziþie cu cuvântul áñéóôçìáé = a te da la o parte, a te retrage

când dai de greu; adicã contrazice ideea de laºitate.
În morala creºtinã este folosit cu precãdere termenul de hypomone.
Când Mântuitorul le spune ucenicilor la începutul misiunii cã �cine va rãbda pânã la

sfârºit, acela se va mântui� (Matei 10, 22), ºi la sfârºitul misiuni Sale, exact acelaºi lucru,
foloseºte exact aceiaºi termeni = cel ce rabdã cu curaj, angajat într-o luptã spre a nu se
lãsa învins nici doborât ci, a învinge el. Rezultã cã rãbdarea nu stagneazã puterile sufle-
tului, ci le angajeazã.

210 P.L. 76, 1261 d
211 P.L. 76, 1262a
212 P.L. 76, 1263d
213 Sfântul Grigorie Sinaitul, Capete dupã acrostih, Filocalia, vol VII, trad. Pr. Prof. D. Stãniloae,

Bucureºti, 1999, p. 123
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Deci hypomone înseamnã în Sfânta Scripturã �rãbdarea ca suportare, ca stãruinþã plinã
de energie, care conduce la biruinþã, la împlinire, adicã a suporta (rãbda) vicisitudinile vieþii,
plin de nãdejde, cu încredere în victoria sau biruinþa finalã. De exemplu, a suporta sentimentul
de durere în faþa morþii, va fi interpretat în sensul de nãdejde, ca bucurie a comunicãrii cu
Dumnezeu, ºi nu o sufocare resemnatã sau un regret cã te desparþi de aceastã viaþã.

Privitã la nivelul sufletului omenesc, în IV Macabei, hypomone reprezintã capacitatea
oamenilor de a muri pentru idealul lor, precum ºi creºtinii trebuie sã dovedeascã rãbdare în
necazuri ºi prigoane, nu pentru a fi învinºi, ci pentru biruinþa finalã �Sfii credincios pânã la
moarte, ºi-þi voi da cununa vieþii� (Apocalipsa 3, 10).

În spiritualitatea creºtinã, aspectul de stãruinþã în rãbdare este dat ºi de legãtura dinte
hypomone cu elpis (nãdejde). Sfântul Apostol Pavel vorbeºte de �rãbdarea�speranþã�
spunând: �Neîncetat aducându-ne aminte înaintea lui Dumnezeu, Tatãl nostru, de lucrul
credinþei voastre ºi de osteneala dragostei ºi de stãruinþa nãdejdii voastre în Domnul nostru
Iisus Hristos� (I Tesaloniceni 1, 3). Apoi rãbdarea are ca þintã nãdejdea: �ªi nu numai atât,
ci ne lãudãm în necazuri, ºtiind cã necazul aduce rãbdare� (Romani 5,3). În acelaºi timp,
rãbdarea produce ea însãºi nãdejdea. În felul acesta hypomone reprezintã capacitatea sufle-
tului de a rãbda cu bucurie, �întãrindu-vã cu toatã puterea dupã tãria mãririi lui, spre toatã
îngãduirea ºi îndelunga-rãbdare, mulþumind cu bucurie lui Dumnezeu ºi Tatãlui, care ne-a
învrednicit sã avem parte la moºtenirea sfinþilor întru luminã� (Coloseni 1, 11�12).

În felul acesta, hypomone este o calitate a sufletului omenesc care-l þine mereu în
picioare, în acþiune, oricât de potrivnice ar fi furtunile vieþii. Caracterul de virtute activã, de
putere a sufletului, de dinamism în acþiune, îl vedem ºi din rugãciunea unui credincios pãrãsit
de soþia sa ºi rãmas orb. În rãbdarea lui el cere lui Dumnezeu puterea de a împlinii voia Lui,
nu ca o resemnare mutã, ci ca o bucurie sfântã, fãrã murmur, ci ca o cântare de laudã.

De aici vedem cã hypomone este o virtute derivatã din nãdejde, ea susþine nãdejdea,
ºi este înruditã cu curajul.

6.4. Makrothymia ca virtute creºtinã

Al treilea sens al rãbdãrii ca virtute în morala ºi spiritualitatea creºtinã, este cel de
ìáêñïèõìßá, format din radicalul ìÜêñ, care indicã ideea de a fi lung, mare; ºi èõìßá, care
exprimã impulsivitatea ca acþiune dinamicã ºi fermã. Traducerea mot à mot deseneazã un
mare impuls sufletesc, plin de energie, de putere, de unde ºi traducerea româneascã: îndelunga
rãbdare.

Cuvântul care determinã aceastã virtute este foarte folosit în Sfânta Scripturã atât în
Vechiul cât ºi în Noul Testament. Prin el se indicã atributul rãbdãrii divine, ca iertare, ºi
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milostivire�Psalmistul spune în acest sens: �Domnul este îndurãtor ºi milostiv, îndelung
rãbdãtor ºi bogat în dreptate� (Psalmul 103, 8; 86, 15; 145, 8).

Makrothymia lui Dumnezeu se referã totdeauna la pãcãtos, fiind o aºteptare a
pãcãtosului sã se îndrepte prin pocãinþã: �O, Doamne, iatã ce cugetam când eram în þara
mea�ªtiam cã tu eºti Dumnezeu îndurat ºi milostiv, îndelung rãbdãtor ºi îþi pare rãu de
fãrãdelegi� (Iona 4, 2).

În Noul Testament, makrothymia este implicatã mai profund în milostivirea lui Dum-
nezeu faþã de om. Este milostivirea ce demonstreazã adâncul mai presus de înþelegere a faptului
cã �Dumnezeu este iubire�, altfel decât iubirea naturalã a omului. Sau, sub altã formã spus,
este iubirea noastrã ce poartã în sine lucrarea Duhului Sfânt. În felul acesta, makrothimia
ca �rod al Duhului� (Galateni 5, 22), se concretizeazã prin iubirea care �toate le rabdã�
(I Corinteni 13, 7).

Tertulian (� 240) a scris un frumos tratat, intitulat De patientia, în 16 capitole. Este
unul din cele mai strãlucite tratate de educaþie creºtinã ºi umanã, în general. Tertulian aratã cã
originea rãbdãrii este Dumnezeu însuºi ºi învãþãtura Sa divinã. Dumnezeu ca model de rãbdare
ni se oferã prin aceea cã El rãspândeºte floarea luminii Sale atât peste cei drepþi, cât ºi peste
cei nedrepþi, ºi îngãduie ºi celor vrednici, ºi celor nevrednici sã beneficieze de bunãtatea sa, ºi
rabdã chiar ºi pe pãgânii care adorã ultragiile artelor ºi opera mâinilor Lui (idolii). Iisus
Hristos, Fiul lui Dumnezeu este la fel un model de rãbdare, cãci El a rãbdat sã se nascã ºi sã
se hrãneascã din sân de mamã umanã, apoi sã creascã pânã la maturitate. Nu-ºi manifesta
dorinþa de a fi recunoscut, ci a fost ultragiat; s-a lãsat botezat de slujitorul Sãu; s-a întâlnit cu
ispititorul; din Dumnezeu s-a fãcut învãþãtor care-i sfãtuieºte pe oamenii sã scape de moarte.
A tãmãduit pe nerecunoscãtori, iar în timpul Patimilor, rãbdarea Sa s-a transformat în mamã
a milei, cãci El este dezbrãcat, biciuit, batjocorit, îmbrãcat în haine infame, încununat cu
lucruri ºi mai infame. Minunatã este credinþa rãbdãrii, cãci Cel ce se ascunsese în chipul
omului n-a imitat nimic din nerãbdarea acestuia. Nimeni dintre oameni n-a realizat rãbdarea
Lui. Viaþa ºi moartea Fiului lui Dumnezeu aratã cã �rãbdarea este naturã a lui Dumnezeu,
efect ºi superioritate a unei proprietãþi înnãscute�.

Valoare rãbdãrii este pusã în evidenþã de originea ºi efectele nerãbdãrii. Pãrintele
nerãbdãrii este diavolul, duºmanul credinþei, care n-a putut rãbda fericirea omului, cãruia
Dumnezeu îi pusese sub ochi frumuseþile creaþiunii. Nu se poate preciza dacã îngerul pierzãrii
e rãu sau nerãbdãtor, întrucât fie cã nerãbdarea vine din rãutate, fie cã rãutatea vine din rãbdare,
ele cresc nedespãrþite în sânul unuia ºi aceluiaºi tatã, diavolul. Acesta a insuflat Evei nerãbdarea.
Pânã atunci ea nu pãcãtuise, cãci pãzise cu rãbdare porunca lui Dumnezeu. Prin nerãbdarea
Evei, a pierit ºi Adam. Nerãbdarea naºte mânia. Din Adam s-a nãscut Cain, care prin aceeaºi
invidie ca a diavolului ºi prin nerãbdare a ucis pe Abel, fratele sãu. Orice pãcat este rodul
nerãbdãrii�.
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 Rãbdarea lui Dumnezeu se referã tot la pãcatele oamenilor. De aceea, în Sfânta
Scripturã Dumnezeu este prezentat în stare de suferinþã, determinatã de aºteptarea pocãinþei
oamenilor (Romani 2, 4; 9, 22; I Petru 3, 18�20). Pe de altã parte, pocãinþa oamenilor vizeazã
la fel aºteptarea fãgãduinþei celei de a doua veniri a Mântuitorului: �Domnul nu întârzie cu
fãgãduinþa Sa, precum socotesc unii cã este întârziere, ci îndelung rabdã pentru voi, nevrând
sã piarã cineva, ci toþi sã vinã la pocãinþã�� (II Petru 3, 9�15).

6.5. Limitele rãbdãrii

Dar makrothymia lui Dumnezeu are limite, de aceea ea reprezenta la început
avertizarea pãcãtosului ºi apoi judecarea lui. Aceste limite de care vorbim, au desigur un
rol pedagogic, ele nu se referã la atotputernicia lui Dumnezeu care este nelimitatã, ci la
om, la întoarcerea lui spre Dumnezeu. În acest sens Dumnezeu îl avertizeazã ºi îl judecã pe
om, fiindcã nu vrea moartea lui.

Privind avertizarea pe care Dumnezeu o face omului, Sfânta Scripturã spune: �Sã nu
spui: am pãcãtuit ºi ce rãu mi s-a întâmplat pentru cã Dumnezeu este îndelung rãbdãtor ºi nu
te va lãsa nicidecum� (Eclesiastul 5,4).

Cel de al doilea aspect, privind judecata lui Dumnezeu, makrothymia lui Dumnezeu
lasã pe oameni în pãcatele lor, care pot ajunge pânã la culme� Apoi vine judecata. �Cãci
dacã Dumnezeu nu lasã multã vreme pe cei care lucreazã fãrãdelegea, ci de grabã îi cheamã la
judecatã ºi pedeapsã, spre a se pocãi, este semn de mare binefacere. Cã pe când la alte neamuri,
cu îndelungã rãbdare aºteptã Dumnezeu pânã ce vor ajunge la plinirea pãcatelor, ºi apoi îi
judecã ºi îi pedepseºte, asupra noastrã a socotit sã nu ajungem la sfârºitul pãcatelor noastre ºi
apoi sã aducã pedeapsa asupra noastrã� (II Macabei 6, 13�14).

Evagrie, ºi dupã el, Maxim Mãrturisitorul aratã cã Dumnezeu conduce pe om spre
desãvârºire prin douã metode: prin pronie ºi prin judecatã.

�Acela care iubeºte lucrurile bune ºi frumoase � spune Sfântul Maxim � tinde de
bunã voie spre harul îndumnezeirii fiind cãlãuziþi de providenþã prin raþiunile înþelepciunii,
iar acela care nu este îndrãgit de acestea, este atras de la pãcat împotriva voii lui, ºi lucrul
acesta îl face judecata cea dreaptã prin diferite feluri de pedepse. Cel dintâi, adicã iubitorul de
Dumnezeu, va fi îndumnezeit prin providenþa lui Dumnezeu; iar cel de al doilea, adicã cel
iubitor de trup ºi de lume, este oprit de judecata lui Dumnezeu ca sã nu ajungã la osânda
veºnicã�.214

214 Scolia 19, la Rãspuns cãtre Thalasie, 54; Filocalia, vol. III, p. 252.
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Aceasta este o metodã de pedagogie divinã, dupã cum putem citi ºi în Apocalipsã: �Eu
pe câþi îi iubesc îi mustru ºi îi pedepsesc, sârguieºte dar ºi te pocãieºte� (3, 19). Marcul
Ascetul aratã cã �în dureri fãrã de voie se ascunde mila lui Dumnezeu care atrage la
pocãinþã pe cel ce le rabdã, ºi îl izbãveºte de osânda veºnicã�.215

Metoda judecãþii lui Dumnezeu având un caracter educativ, se realizeazã prin
ðåéñáóìüò (ispitã) cu înþelesul de probã, încercare la care este supus cineva, ca sã-ºi dezvãluie
firea sa ascunsã. În acest înþeles facem deosebirea între ispitã ºi încercare. Prin ispitã
înþelegem chemarea spre poftele care duc la pãcat. Prin încercare înþelegem durerea ce te
apasã pentru a-þi întãri puterile sufletului prin rãbdare. În situaþia noastrã peirasmos folosit
de Sfinþii Pãrinþi are înþelesul de încercarea în durerea care te apasã pentru a-þi întãri
prin rãbdare puterile sufletului. De o importanþã esenþialã este faptul cã Dumnezeu ne
încearcã, dar nu ne pãrãseºte! El nu lasã adicã sufletul nostru sã cadã în deznãdejdea
ucigãtoare, ci îl trezeºte spre pocãinþã ºi înfrânare. De aici vedem cã pocãinþa care duce la
înfrânarea de la plãcere ºi rãbdarea durerii drepte, departe de a fi ceva negativ ºi pasiv;
departe de a slãbi firea omeneascã, o fortificã, o întãreºte, o dinamizeazã. ªi aceasta
înseamnã tocmai spiritualizarea firi omeneºti. Iar spiritualizarea este realitate pozitivã ºi afir-
mativã, adicã ea defineºte sufletul ca ºi conducãtor al vieþii ºi faptelor omeneºti, spre a-i da
omului libertatea ºi demnitatea moralã. Aºa cum fierul se cãleºte prin foc, tot astfel ºi
omul se cãleºte prin rãbdarea suferinþei (necazurilor). De aici ºi optimismul eshatologic pe
care îl promoveazã nãdejdea prin stãruinþa celui ce rabdã ispita cu stãpânire de sine, dupã
cuvintele Apostolului: �Fericit bãrbatul care rabdã ispita, cãci fiind încercat, va lua cununa pe
care a fãgãduit-o Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El� (Iacob 1, 12).

Pe de altã parte, rãbdarea se îndreaptã ºi spre viaþa semenilor. ªi aici apare mai ales
mânia sau irascibilitatea, când se pune problema de a-i suporta pe toþi: ðÜíôáò âÜóôáæå
îndemna Sfântul Ignatie pe Policarp. �Rabdã-i pe toþi în dragoste precum ºi faci� continuã
mai departe epistola.216 E adevãrat cã existã oameni de bine, firi generoase, înclinate spre
înþelegere ºi pace, dar sunt ºi firi dificile, neînþelese, impulsive sau chiar rãu voitoare... Sunt
unii oameni cu care cel mai bun lucru este sã nu-þi faci de lucru!... Suportându-i ºi pe
aceºtia cu înþelepciune ºi iubire pentru ca pacea ºi buna înþelegere sã rãmânã întotdeauna
biruitoare, îþi solicitã desigur o energie moralã care nu o datã îþi pune rãbdarea la încercare.
Dar �a învinge mânia ºi injuria este o comoarã a rãbdãrii�, spune Sfântul Ciprian.217

Aceasta nu este însã o pierdere ci un câºtig duhovnicesc, fiindcã prin rãbdarea acordatã
semenului, mânia lui primeºte rãspunsul binecuvântãrii mele. �Te-a insultat cineva? Tu
binecuvinteazã! Te-a lovit cineva? Tu rabdã! Te dispreþuieºte cineva ºi te socoteºte cineva de
nimic? Tu reflecteazã cã eºti fãcut din pãmânt ºi cã în pãmânt te vei întoarce. Arãtându-te

215 Filoc., vol. I, p. 265.
216 Epistola lui Ignatie cãtre Policarp, cap. 1, 2 � Scrierile Pãrinþilor Apostolici, trad. Cit p. 87
217 Despre gelozie ºi invidie, cap. XVI trad. Rom. Bucureºti 1981, p. 503
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invulnerabil insultelor, îi faci duºmanului imposibilã rãzbunarea. Fãcând din mânia altuia
prilej de filosofie personalã, îþi pregãteºti marea cununã a rãbdãrii, diverselor insulte care îþi
sunt adresate, rãspunde-le cu tãcere. Când la rândul tãu te ispiteºte pofta de a insulta, gândeº-
te-te cã eºti pus la încercare, anume dacã cu ajutorul rãbdãrii treci de partea lui Dumne-
zeu, sau cu mânia treci la adversar. Dã judecãþii tale timpul de a alege partea cea bunã. Ce
e mai dureros pentru un duºman decât sã vadã pe adversarul sãu neatins de insulte? Sã nu-þi
pierzi luciditatea ºi sã nu dai curs insultãrilor. Dupã cum cel ce loveºte pe cineva insensibil se
pedepseºte pe sine, fiindcã nici pe duºman nu se rãzbunã ºi nici mânia nu o consumã, tot
astfel cel ce insultã pe cineva insensibil la pedepse, nu poate gãsi o mângâiere a patimii sale.
Dimpotrivã, se chinuieºte. El apare insultãtor, iar tu, mãrinimos; el mânios ºi dificil, iar
tu rãbdãtor ºi blând.218

Vãzând aceste aspecte care prezintã virtutea rãbdãrii creºtine ca un act de putere a
sufletului întãrit ºi susþinut de puterea harului divin, se cuvine sã reþinem în final personifi-
carea rãbdãrii pe care o face Tertulian, spre a ne face o impresie mai realistã, ºi a înþelege
în concret fizionomia moralã a omului, care cultivã aceastã virtute sfântã formatã prim
puterea harului divin: �Faþa (rãbdãrii) îi este liniºtitã ºi binevoitoare, fruntea seninã,
necontractatã de nici un rid al tristeþii ºi al mâniei, sprâncenele neîncruntate a supãrare, cu
ochii privind în jos de umilinþã nu de nefericire, gura mãsuratã cu cinstea vorbirii mãsurate,
culoarea celor cinstiþi ºi nevãtãmãtori, îmbrãcãmintea curatã ºi cãzând cuviincios pe corp,
care nici nu se fãleºte, nici nu se dezonoreazã� ºade pe tronul acelui spirit prea blând care
nici nu se frãmântã în vârtej, nici nu se întunecã în nor, ci este o seninãtate tânãrã, deschisã ºi
simplã� Unde este Dumnezeu, acolo este ºi fiica Sa, rãbdarea. Aºadar când coboarã
Dumnezeu la om, îl însoþeºte în chip nemijlocit rãbdarea�.219

În concluzie vom spune cã dacã în etica anticã (stoicism) rãbdarea avea un caracter
închis ºi egoist, fiind auxiliarã curajului, în morala creºtinã primeºte prin nãdejde un orizont
deschis, având o împlinire veºnicã în comuniunea iubirii lui Dumnezeu. Rãbdarea este
ca virtute creºtinã roadã a Duhului Sfânt (Galateni 5, 23). Sub iluminarea Duhului Sfânt, ea
aduce sufletului pacea ºi bucuria sfântã în necazuri, ajutându-l în acelaºi timp sã-ºi dezvolte
puterile spre desãvârºirea vieþii spirituale.

Martiriul primilor creºtini este o dovadã convingãtoare a faptului cã rãbdarea nu e o
pasivitate ce sufocã puterile sufletului omenesc, ci o virtute care le dinamizeazã spre o
ascensiune veºnicã, fiindcã �in martyre Christus est...�. Ea devine astfel un temei al împlinirii
aspiraþiilor duhovniceºti ale omului în îndelung rãbdãtoarea dragoste a lui Dumnezeu.

218 Sfântul Vasile cel Mare o.c. 3, col. 357 BCD, 360 ABCD
219 De patientia, 15, PSB, 3, Bucureºti, 1981, p. 197.
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7. BUCURIA � ROD AL DUHULUI SFÂNT
ºi împlinire a nãdejdii creºtine

Am vãzut cã nãdejdea ca virtute teologicã reprezintã o nãzuinþã plinã de încredere a
sufletului omenesc în scopul dobândirii bunurilor veºnice. Nãdejdea creºtinã este asemãnatã
de Sfântul Apostol Pavel cu o �ancorã sigurã ºi tare înfiptã în tãrâmul veºniciei� (Evrei 6, 19).
Ea reprezintã o siguranþã pe baza fãgãduinþei lui Dumnezeu. De aceea, nãdejdea mântuirii
este suprema aspiraþie a sufletului omenesc dornic sã se elibereze de dominaþia pãcatului, ºi
sã se desãvârºeascã în iubirea lui Dumnezeu. Ca rod al Duhului Sfânt nãdejdea mântuirii este
animatã de bucuria Duhului care în aceeaºi unitate spiritualã, ne ridicã neîntrerupt spre zãrile
veºniciei. ªi astfel spunem cã nãdejdea creºtinã ca virtute teologicã are ca rod bucuria. Altfel
spus, bucuria exprimã nãdejdea mântuirii în Hristos ºi este o tresãltare eshatologicã a
creºtinismului cu toate necazurile acestei vieþi. Aceasta datoritã faptului cã �Dumnezeu nãdejdii
ne va umple de bucuria Duhului� (Romani 15, 13). De unde ºi îndemnul Mântuitorului:
�bucuraþi-vã ºi vã veseliþi, cã plata voastrã multã este în ceruri� (Matei 5, 12); sau al
Apostolului: �Bucuraþi-vã în nãdejde, rãbdând în necaz, stãruind în rugãciune� (Romani 12, 12).
ªi toate acestea într-o aºteptare eshatologicã: �Bucuraþi-vã totdeauna în Domnul, ºi iarãºi zic:
bucuraþi-vã. Îngãduinþa voastrã sã fie cunoscutã tuturor oamenilor. Domnul este aproape�
(Filipeni 4, 4�5).

Înainte însã de a determina bucuria ca rod al nãdejdii creºtine, sã vedem ce este bucuria
în sine ºi cum a fost ea conceputã ºi interpretatã de diferite sisteme de gândire.

7.1. Bucuria ca simþãmânt uman

Bucuria este o caracteristicã esenþialã a vieþii. Ea este rezultatul unei împliniri, este
satisfacþia în urma unei activitãþi. Este zâmbetul vieþii, o sãrbãtoare a vieþii. O întâlnim în
lumea plantelor ºi a animalelor... confirmând cã scopul creaþiei este fericirea ei. Ea este în
primul rând o virtute naturalã, contrarã tristeþii (durerii) care este un pãcat de moarte.

Când spunem în general bucurie înþelegem simþãmântul care face sã tresalte sufletul
atunci când ajungem sã dobândim un lucru dorit, sã împlinim cu bine o acþiune întreprinsã,
aºteptatã ºi nãzuitã de mai mult timp. Bucuria este deci un sentiment, un afect care miºcã
sufletul, o emoþie de fericire care dinamizeazã, aducând satisfacþie ºi mulþumire ce creeazã
sufletului omenesc buna dispoziþie. �Bucuria, fiziologic ºi psihologic vorbind, are aceleaºi
efecte ca ºi o gimnasticã bine înþeleasã. Ea dilatã plãmânii, uºureazã miºcãrile inimii;
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ea are aproape aceleaºi influienþe pe care aerul curat de munte o are asupra unei
constituþii slãbite. Ea îmbunãtãþeºte toatã firea noastrã ºi poate chiar sã înlãture o
tulburare deja ameninþãtoare. Ea joacã în fiinþa fizicã ºi moralã rolul ozonului�.220

Bucuria vizeazã prin urmare latura afectivã a sufletului. ªi precum afectul reprezintã miºcarea
sufletului spre activitate, socotim cã bucuria imprimã sufletului omenesc un impuls creator,
deschizându-i orizonturi mereu înnoite spre acþiune. Dat fiind cã sufletul se structureazã pe
elementul de noutate, �putem spune cã nu existã stare psihicã fãrã sentiment...orice proces
intelectual ºi motor este învãluit de sentiment...�.221  �Sentimentele sunt preludii ale acþiunilor;
ele alimenteazã visurile ºi planurile noastre de acþiune... deoarece toate mobilele acþiunilor
noastre au un substrat afectiv�.222  �Nu ideea prin ea însãºi � spune J. Payot � este o forþã.
Ar fi o forþã dacã ar fi singurã în conºtiinþã. Dar fiindcã se gãseºte în conflict cu stãrile afective,
este silitã sã împrumute de la sentiment puterea care îi lipseºte spre a putea lupta�.223 Dând
dinamism vieþii ca afect, sau sentiment, putem vorbi de �bucuria vieþii� (bucuria de a trãi),
bucuria de a munci, bucuria de a produce bunuri materiale ºi spirituale, precum ºi satisfacþia
sau mulþumirea de a le folosi în viaþã. De aceea întristarea (lype) este o sufocare a energiilor
sufleteºti; care deprimã elanul vital, adicã cãderea în prãpastia depresiunii. Fiind contra naturii,
lype este considerat de Evagrie pãcat de moarte. Dar emoþia sau sentimentul se desfãºoarã
între doi poli ai afectivitãþii: plãcerea ºi durerea, seninãtatea ºi tulburarea. Bucuria cores-
punde plãceri ºi seninãtãþi. Ea reprezintã în acest caz satisfacerea unor manifestãri esenþiale
ale vieþii sufleteºti ºi trupeºti, care dacã nu sunt satisfãcute, sau împlinite, afectul se deregleazã
în neliniºte, frãmântare sau chiar durere.

Immanuel Kant înlãturã orice legãturã între moralitate ºi fericire, sau între bine ºi
bucurie. El criticã în acest sens morala creºtinã cã are un caracter interesat în motivarea faptelor,
fiindcã le pune în legãturã cu rãsplata sau pedeapsa veºnicã ca motiv al acþiunii morale. De
aceea, el desconsiderã morala creºtinã, socotind-o moralã interesatã ºi de un nivel scãzut. El
propune în replicã morala unui rigorism exagerat, structuratã pe imperativul categoric al
datoriei, care constã în respectul pe care raþiunea îl are faþã de legea moralã existentã în
conºtiinþa noastrã, pe care o urmeazã automat, fãrã a mai fi nevoie de mobilul afectiv. S-a
demonstra însã cã �iubirea este cel mai puternic dintre sentimentele omeneºti, are cel mai
bogat conþinut de viaþã, este bucuria cea mai curatã ºi cea mai înaltã, fericirea cea mai
deplinã�.224 De aici vedem cã sufletul omenesc se defineºte prin iubire ca tendinþã spre fericire,
iar bucuria determinatã de rãsplata pentru faptele sãvârºite în aceastã viaþã, nu are un caracter
interesat, ci reprezintã nãdejdea ca o nãzuinþã fireascã a sufletului omenesc spre dobândirea

220 Mgr. V. Keppler, Vers la joi, Paris, 1910, p. 5.
221 Vasile Pavelcu, Funcþia afectivitãþii, p.21
222 Idem, p. 40
223 Educaþia voinþei, Bucureºti, f. a. p. 55.
224 N. Hartmam, Ethik, Berlin, 1926, p.490.
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bunurilor veºnice nepieritoare. Fericirea sau bucuria veºnicã este deci o aspiraþie fireascã,
sau naturalã a sufletului omenesc. Ea nu reprezintã un calcul ºi astfel nu are un caracter
interesat ºi minor.

7.2. Bucuria în etica anticã

Dacã bucuria înseamnã o înseninare a sufletului omenesc, ea a fost cãutatã ca un antidot
faþã de întristare, care tulburã sufletul prin arderea într-un foc nestins, sau cãderea într-o
mlaºtinã din care nu mai poate ieºi... Iar atunci când bucuria are un suport raþional, reprezintã
raza de luminã a sufletului spre a indica drumul care te scoate din înãmolirea tristeþii� Dacã
însã bucuria este impulsionatã de iraþionalul firii, ea ar putea fi la un moment dat exuberantã
ca uitare de moment a tristeþii... Pentru evitarea acestui cerc vicios, plecând de la constatarea
existenþialã cã �res humanae mutabiles sunt�, gândirea indianã preferã ca normã de
înþelepciune indiferentismul sceptic, alternanþei dintre ÷áñÜ ºi ëýðç. Astfel în Mahabharata
se poate citi: �omul înþelept, înzestrat cu o minte superioarã, nu se bucurã ºi nu se întristeazã,
fiindcã el ºtie cã tot ce apare, dispare� (3, 15.383); �Bucuria ºi durerea, prosperitatea ºi
restriºtea, câºtigul ºi pierderea, moarte ºi viaþa dau rând pe rând, peste fiecare; de aceea cel
înþelept sã nu se bucure, ºi nici sã se întristeze� (5, 1.055); �Dupã bucurie urmeazã tristeþe,
dupã întristare, bucurie; bucuria ºi întristarea se rotesc ca o roatã�. Un proverb indian spune,
apoi, cã îndatã dupã o nenorocire, o bucurie oricât de micã, ne apare însemnatã: �Bucuria
netulburatã a vieþii, nu a fost partea vreunui muritor�.

Este interesant faptul cã stoicii nu raporteazã ºi nu opun pe hara la lype, ci la hedone
(plãcerea). Ei spun cã hedone este o exaltare iraþionalã, care rezultã din cea ce pare a fi demn
de alegere. Ea cuprinde: încântarea, bucuria de rãul altuia, desfãtarea bucuria violentã. Aceste
aspecte pe care noi le numim negativ se datoresc faptului cã hedone este pathe, iar pathe este
funcþie iraþionalã a sufletului, adicã nosos (boalã) moralã. Hara ca opusul plãcerii este o exaltare
justificatã de raþiune (D.L. VII, 111�116). Astfel, fiind motivatã de raþiune, cei ce trãiesc
conform raþiuni sunt virtuoºi, iar bucuria este în acest caz o virtute. Ceea ce este greu de
înþeles în aceastã discuþie ºi nici Hrysip nu-ºi putea explica, este faptul cã deºi bucuria (hara)
este un afect (pathe), ca exaltare, rãmâne totuºi sub hegemonia raþiunii, pe când stoicii susþineau
cã afectele (pathe) sunt prin definiþie iraþionale.

La polul opus stoicilor, Epicur nu admite apathea (care era idealul stoicilor), fiindcã
dupã el hedone (plãcerea) este un scop moral ºi raþional, este o artã de a trãi, impusã de naturã
�Nemo in dolore delectatur!� Nimeni nu se desfãteazã în durere, dar înþeleptul ºtie ºi poate
transforma durerea în plãcere. De aceea, idealul sau arta de a trãi este dobândirea liniºtii
sufleteºti, a lipsei de tulburare a sufletului, adicã: áôáñîßá, sau lipsa de tulburare creatã de
durerea trupului: áðïíßá. Aceste douã sunt plãceri în stare de repaus. Activitatea lor de miºcare
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(êáôÜêßíçôéò) o fac ÷áñÜ ºi åõöñïóýíç (D.L. X, 136-137), care sunt douã forme de bucuriei,
menite sã dea aureola plãcerii, (hedone), împlinitã în ataraxia ºi aponia.

Oricum ar fi interpretatã armonia, ºi redatã bucuria ca optimism al vieþii, ea aparþine
cu precãdere spiritului grecesc. S-a remarcat pe bunã dreptate cã �omul clasic (grec) iubeºte
cu pasiune viaþa de aici. El are cultul luminii, îndeosebi al soarelui ºi al tristeþii. Priviþi la eroi
lui Homer, ai lui Aeschyl ºi ai lui Pindar. Toþi se luptã, râd, cântã ºi danseazã. Bucuriile vieþii
pãmânteºti nu sunt multe ºi nici totdeauna prea mari. Dar ele sunt trãite cu o intensitate rarã ºi
cu un entuziasm vibrant. Exerciþiile gimnastice din nenumãratele palestre ale Greciei, care
þinteau formarea muºchilor, mlãdierea corpului ºi supleþea psihofizicã a efebilor ºi a fetelor,
sunt, de fapt, un cult închinat vieþii. Plastica greacã ºi cea romanã sunt un imn adresat frumuseþii
ºi mândriei umane. Grecul ºi Romanul clasici nu iubesc lumea de dincolo; pentru cã nu iubesc
bãtrâneþea ºi o existenþã de umbre vagabonde în jurul Acheronului sau a Styxului... Eroii lui
Homer iubesc viaþa cu un fel de exaltare ºi de beþie orgiasticã. În regulã generalã ei nu-ºi aduc
aminte de moarte; când o pomenesc ea este prezentã printre ei, pe câmpul de luptã, sau
ameninþãtoare ca un destin ce nu poate fi evitat. Grecul crede în viaþã ºi cultivã cu pasiune
toate resursele ei. Dar greutãþile acestei vieþi, prezenþa fatalã a suferinþei ºi apariþia gândirii
filosofice, deci a problemelor de atitudine ºi profunzime, trebuiau neapãrat sã aducã umbrele
pesimismului. Hesiod, care este cel dintâi gânditor european, este ºi cel dintâi pesimist. Lirica,
elegia ºi tragedia fac, încetul cu încetul, loc îngrijorãrii, frãmântãrii ºi durerii pânã la acel
strigãt sfâºietor al lui Xerses, al Antiognei ºi al Medeei. Durerea filosoficã face ravagii la
meditativi ºi la moraliºti. Încrederea oarbã în puterea vieþii se prãbuºeºte în faþa morþii, dacã
nu este o nãdejde robustã într-o existenþã dupã moarte. Misterele lui Dionysos sau cele al
zeiþei Demeter ºi Persephona de la Eleusis erau simple corective. Singuri iniþiaþii se bucurau
de o existenþã frumoasã dincolo. Restul mergeau în mlaºtinile ºi întunericul Hadesului�.225

7.3. Înþelesul creºtin al bucuriei

Pentru a înþelege sensul bucuriei ca rod al nãdejdii în creºtinism, trebuie sã vedem
mai întâi termenii gândirii antice, ºi noul înþeles pe care îl aduce încreºtinarea ei.

Ne vom opri la patru termeni luaþi din limbajul elin.
1. éëáñüôçò � bucurie, bunã dispoziþie, veselie, voioºie (hilaritas, tis); éëáñüù = a se

bucura, a se veseli; éëáñïò (adj.) indicã pe ce vesel, hazliu, sau prielnic, favorabil. Platon
spune cã �vinul îl face pe om hazliu (vesel) (Republica 649 a). Sfântul Apostol Pavel foloseºte
pe �hilaroteti� în sensul de voia bunã pentru cel ce miluieºte (Romani 12,8).

225 Ion G. Coman, Miracolul clasic, Bucureºti, 1940, p. 26-27
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2. åõöñïóýíç � bucurie, voioºie, ca determinare intelectualã , raþionalã (åõ = adv. =
bine + öñïíÝù = a judeca = a avea o bunã înþelepciune practicã). Cuvântul öñÞí (öñÝí)
însemnã capacitatea de a despãrþi, de a distinge lucrurile ºi realitatea din jur, pentru ca sufletul
sã se armonizeze cu ele ºi sã stabileascã ordinea interioarã ºi exterioarã. Platon spune cã
�euphrosyne� nici nu are nevoie de lãmurire, este limpede pentru oricine cã îºi ia numele de
la miºcarea bine armonizatã (eu � symphrénesthai) a sufletului cu lucrurile (Cratylos 419 d.).
Este vorba de o bucurie în care dominã elementul raþional, care raportându-se la lucruri aduce
harmonia. De aici ºi numele de Eõöñïóýíç, care înseamnã �cea cu gânduri înalte�. Era ºi
numele uneia din cele trei Graþii (Thalia, Aglaia, Eufrosyna) spre a defini �Seninãtatea�.

Prin încreºtinare ar veni, în limba lui Lactanþiu �sacra mens�.
Ea este veselia ºi bucuria Duhului aducãtor de liniºte ºi pace care anticipeazã veºnicia

ºi care iradiazã de pe faþa, în privirile senine, în cuvintele bine plãcute, în acþiunile ºi în
faptele fiilor lui Dumnezeu înduhovniciþi... Eufrosyne ca bucurie reprezintã zâmbetul senin ºi
inteligent, liniºtit ºi iubitor, blând ºi plin de pacea lui Hristos, care dezvãluie seninãtatea
minþilor bune ºi curate în care se vede chipul lui Hristos. Ea este miºcarea bine armonizatã a
minþii ºi sufletului cãtre Dumnezeu.

3. áãáëëßáóéò � înseamnã un transport de bucurie ca manifestare violentã, peste
mãsurã, exuberantã; adicã: a sãri în sus, a jubila, dându-ºi frâu sentimentelor ce nu mai cunosc
mãsura, fãcându-l pe om mândru ºi semeþ. Varro defineºte termenul ca o explozie afectivã ce
pierde controlul raþiunii: �Dupã cum � spune el � atunci când boii se abat din drumul lor
drept, se spune despre ei cã ies din brazdã, tot aºa, prin analogie, se poate spune ºi despre
oameni cã ies din brazdã atunci când pãrãsind drumul drept al vieþii (recta via vitae), o apucã
pe un drum rãu. Prin încreºtinare, aceastã bucurie exuberantã nu rãmâne nemotivatã. La
sfârºitul Fericirilor Mântuitorul îndeamnã: �Bucuraþi-vã ºi vã veseliþi, cã plata voastrã multã
este în ceruri� (Matei 5, 12). Aici �áãáëëßáóèå� este o tresãltare a sufletului plinã de exuberanþã
duhovniceascã, reprezentând porunca ºi fãgãduinþa Domnului, legatã de rãsplata cereascã a
celor ce împlinesc virtuþile din Fericiri. De aici vedem cã exuberanþa este legatã de nãdejde
ca siguranþã a unei noi împliniri, veºnicã ºi magnificã, fãrã egal în aceastã lume a ispitelor, a
plãcerilor, a pãcatelor ºi a morþii... Prin urmare, aceastã bucurie, sau veselie exuberantã primeºte
un conþinut nou, atât ca origine, cât ºi ca scop. Originea ei este divinã, iar scopul este
dobândirea bunurilor veºnice ale comuniunii cu Dumnezeu.

4. ×áñÜ � defineºte sentimentul bucuriei care îþi aduce satisfacþia sau mulþumirea
aºteptatã. Ea poate defini o sãltare (tresãltare) a sufletului impulsionatã de nãdejde. Tema
este: ÷áñ � ºi indicã ideea de strãlucire, luminare a sufletului. Aceasta poate fi o emoþie
naturalã, care angajeazã viaþa într-o manifestare echilibratã, antrenând frumuseþea
simþãmintelor omeneºti. De aici ÷ïñüò, de la ÷ïñåõù = a dãnþui plãcut, elegant, exprimând
sentimentul de bucurie al vieþii într-o formã artisticã. Aceastã luminare a sufletului
originarã în ÷Üñ � având o orientare axiologicã, vizeazã bucuria ca angajare afectivã spre
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valoare, sau punerea în evidenþã a valorii sufleteºti. Tot din aceastã temã: ÷Üñ (sinonimã cu
indoeuropeanul: div = luminã, strãlucire, splendoare) derivã ºi cuvântul ÷Üñéò în sens de dar
al strãlucirii venitã din parte lui Dumnezeu, care lumineazã sufletul, orientându-l spre Dum-
nezeu, din a cãrui viaþã se împãrtãºeºte spre înseninarea sufletului. Dar, pe de altã parte, se
poate vorbi ºi despre un har sau o graþie. Aparþinând naturii sufletului omenesc, se orienteazã
ºi se adreseazã vieþii într-o relaþie a valorilor, pe care le posedã. Chiar ºi în vorbirea curentã se
exprimã aceastã realitate printr-un calificativ valoric: �om cu har în ceea ce spune...� sau
�dans plin de graþie...�. Noi vom reþine sensul divin a lui haris.

În Vechiul Testament bucuria este pusã în legãturã cu dreptatea ºi puterea lui Dumne-
zeu. El este izvorul bucuriei care împlineºte cererile credincioºilor. Prin aceastã împlinire îºi
întãresc credinþa ºi primesc siguranþa vieþii.

Pe de altã parte, prin nãdejde credinciosul dobândeºte încredere în Dumnezeu ºi ajunge
la bucuria mântuirii. Aceastã bucurie a mântuirii primeºte mai multã siguranþã ºi împlinire
atunci când este pusã în legãturã cu aºteptãrile mesianice. Iatã ºi cuvintele profetului: �poporul
care locuia în întuneric va vedea luminã mare ºi voi cei ce locuiþi în latura umbrei morþii,
luminã va strãlucii peste voi. Tu vei înmulþi poporul ºi vei spori bucuria lui. El se va veseli
înaintea Ta, cum se bucurã oamenii în timpul seceriºului...� (Isaia 9, 1�2). �Cât de frumoase
sunt pe munþi picioarele trimisului care vesteºte pacea, a solului de veste bunã, care dã de
ºtire mântuirea, care zice Sionului: Dumnezeul tãu este împãrat! Toþi strãjerii tãi ridicã glas ºi
laolaltã strigã cu bucurie, cã ei vãd cu ochii când Domnul se întoarce în Sion� (Isaia 52, 7�8).

Dacã bucurie în Vechiul Testament era o aºteptare a împlinirii ei depline în epoca
mesianicã, în Noul Testament ea devine o împlinire în Hristos. Evanghelia lui Hristos este
Evanghelia bucuriei. De la naºtere pânã la învierea Domnului, Evanghelia aduce mereu
vestea bucuriei. Începând cu Bunavestire, Sfintei Fecioare i se spune de cãtre înger: �bucu-
rã-te cea ce eºti plinã de dar, Domnul este cu tine. (Luca 1, 28). De asemenea pãstorilor li se
comunicã aceeaºi sfântã bucurie cu prilejul naºterii Domnului: �Iatã vã vestesc bucurie mare,
care va fi pentru tot poporul, cã vi s-a nãscut astãzi Mântuitor, care este Hristos Domnul, în
cetatea lui David� (Luca 2, 10�11). La fel dupã înviere �s-au bucurat ucenicii vãzând pe
Domnul� (Luca 24, 41; Ioan 20, 20). La fel împãrãþia pe care Hristos o aduce în lume, este
împãrãþia bucuriei Duhului Sfânt. Comunicarea cu El, este la fel, bucurie. Într-un cuvânt,
bucuria este trãsãtura esenþialã a vieþii creºtine. Bucuria exprimã în esenþã nãdejdea mântuirii
în Hristos, ca o trãsãturã eshatologicã a sufletului chiar ºi în necazurile vieþii: �Bucuraþi-vã
în Domnul ºi iarãºi zic: bucuraþi-vã. Îngãduinþa voastrã sã fie cunoscutã tuturor oamenilor.
Domnul este aproape� (Filipeni 4, 4�5); �Bucuraþi-vã în nãdejde rãbdând în necaz, stãruind
în rugãciune� (Romani 12, 12). O viaþã creºtinã fãrã bucurie nu este autenticã. De aceea,
cuvântul ÷áñá apare în Noul Testament de 54 de ori; iar ÷áéñåßí � ca formulã de salut apare
de 62 de ori. Însãºi faptul cã bucuria este exprimatã prin salut, aratã specificul ei creºtin.
Aceasta pentru cã prin salut oamenii îºi exprimã reciproc simþãmintele pe care le considerã
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mai folositoare. Romanii care au cucerit prin sabie ºi s-au impus prin lege, ce îºi doreau mai
mult decât sãnãtatea? Exprimau acest salut în douã formule: �salve� ºi �vele�. Au luat de la
greci ºi pe �ave�, pentru a reda bucuria de pe urma vieþii în bunãstare la care râvneau mereu.
Iudeii se salutau cu �ºalom�, sau �lek le ºalom�, fiindcã ei socoteau pacea izvorul bunurilor,
belºug, sãnãtate ºi prosperitate. Grecii se salutau cu �chairein� (sau �herete�) pentru a exprima
simþãmântul de mulþumire ºi satisfacþie în urma împlinirii sau a succesului unei acþiuni,
sinonimã cu fericire spre care aspirau, ºi pe care o concepeau în multiple nuanþe. Cuvântul
�bucurie� îl gãsim în Evanghelia dupã Luca, ca un �leit motiv�. El era grec ºi bucuria era
simþãmântul suprem. La fel �chairein� apare ca formulã de salut în epistolele pauline. Chiar
ºi formula de salut prin care se comunicã hotãrârea sinodului din Ierusalim, este redatã de
Sfântul Luca tot prin chairein. Ne explicãm uºor aceastã generalizare a lui chairein, dacã ne
gândim cã Evanghelia s-a propovãduit în dialectul comun al limbii greceºti cunoscutã de toþi
cei ce �primeau Cuvântul�, din care foarte mulþi, dacã nu erau greci, erau cu siguranþã
cunoscãtori ai limbii ºi culturii greceºti.

7.4. Bucuria ca viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt

Am vãzut pânã acuma cã sentimentul bucuriei era exprimat în mai multe forme, ºi
avea multiple posibilitãþi de interpretare ºi de aplicare practicã. Faþã de toate însã bucuria
creºtinã are specificul ei cu totul aparte.

Îl vom determina în cele ce urmeazã.
Îndemnându-i pe creºtin sã se bucure, Apostolul vine cu o specificaþie esenþialã:

�bucuraþi-vã în Domnul� (Filipeni 4,4). Deci nu oricum, ci în Domnul. Altfel spus, din toate
modurile de a te bucura, pentru creºtini una singurã este valabilã: �în Domnul�. Bucuria
creºtinã este bucuria în Hristos, ca rod al Duhului Sfânt. Numai prin aceastã bucurie noi
obþinem nãdejdea mântuirii, fiindcã mântuirea este numai în Hristos. Dar Hristos, Fiul lui
Dumnezeu nu este o realitate singularã. El este una din Persoanele Sfintei Treimi. ªi în fericita
formulare patristicã: �toate le lucreazã Tatãl în Fiul prin Duhul Sfânt�, ne oferã posibilitatea
de a înþelege cã atât creaþia, cât ºi mântuirea, cât ºi sfinþirea lumii este opera Sfintei Treimi.
Zãmislirea Fiului în Sfânta Fecioarã, de pildã, s-a sãvârºit �prin coborârea Duhului Sfânt ºi
prin umbrirea puterii Celui Prea Înalt� (Luca 1, 32). De aceea, îngerul putea sã o salute pe
Sfânta Fecioarã: �Bucurã-te cea plinã de har, Domnul este cu tine, binecuvântatã eºti tu între
femei� (Luca 1, 28). ªi într-o astfel de situaþie, când i se comunicã Elisabetei Evanghelia
bucuriei, �a sãltat pruncul cu bucurie în pântecele ei� (Luca 1, 44). De aici vedem cã bucuria
sfântã are caracteristica de a se transmite, de a se comunica, pentru ca împãrtãºindu-se altora
sã-i atragã ºi pe aceºtia într-o comuniune de sfinþenie. Aceastã intenþionalitate spre comuniune
ºi comunicare este esenþa însãºi a sufletului omenesc, ca persoanã care poartã în sine chipul
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Persoanelor Treimice, care este iubirea. �Dumnezeu este iubire�, cea ce înseamnã cã iubirea
este �fons et origo� a sufletului omenesc. Astfel putem spune cã bucuria creºtinã este un
mod de comunicare a iubirii Sfintei Treimi.

Mântuitorul spune înaintea Sfintelor Patimi Apostolilor Sãi: �...deci ºi voi întristare
aveþi acum, dar iarãºi vã voi vedea ºi se va bucura inima voastrã ºi bucuria voastrã nimeni nu
o va mai lua de la voi� (Ioan 16, 22), � ªi bucuria voastrã va fi deplinã� (Ioan 16, 24). De aici
vedem cã fãrã Hristos, sufletul omului va simþi de multe ori o întristare apãsãtoare, tulburãtoare,
care este definitorie pãcatului ca întristare. Prezenþa lui Hristos în viaþa lui îi va da o bucurie
veºnicã ºi deplinã. Aceasta este trãsãtura esenþialã a bucuriei creºtine: îºi are originea în
duhul iubirii Sfintei Treimi, ºi funcþioneazã în Hristos ca o bucurie veºnicã ºi deplinã în
Duhul Sfânt. Aici se evidenþiazã ºi caracterul tainic, specific al acestei bucurii. Ea rãmâne
aceeaºi atât în situaþii favorabile, cât ºi nefavorabile. Este imuabilã, nu se schimbã. Este mai
mare decât valurile, decât furtunile ºi decât toate asperitãþile vieþii: �m-am umplut de mângâiere,
sunt covârºit de bucurie pentru tot necazul nostru� (II Corinteni 7, 4). A te bucura în necaz
ºi în nenorociri, în luptã cu valurile vieþii este un paradox... Pentru unii �care nu au nãdejde�,
aºa este. Dar pentru cei ce �în Hristos sunt mai mult decât biruitori� (Romani 8, 37), lucrurile
se schimbã complet. Pentru oamenii trupeºi, lipsiþi de nãdejdea celor viitoare, moarte este cel
mai mare duºman al bucuriei lor, pe când pentru oamenii pãtrunºi de duhul vieþii lui Hristos
�moartea este un câºtig� (Filipeni 1, 23), iar bucuria lor va fi deplinã în plinãtatea iubirii
Treimice. Aceasta este marea bucurie a învierii, care anticipeazã veºnicia. Aceasta transformã
totdeauna lacrima de durere a morþii, precum ºi regretul despãrþirii, în bucuria sufletului care
aºteaptã plin de nãdejde comuniunea veºnicã cu Dumnezeu în dragostea fãrã de sfârºit cu toþi
aleºii Sãi.

Urmând îndemnului dat de Sfântul Apostol Pavel: �Fraþilor nu voim sã fiþi în neºtiinþã
faþã de cei ce-au adormit, ca sã nu vã întristaþi, ca ceilalþi care nu au nãdejde... (I Tesaloni-
ceni 4, 13) era opritã primilor creºtini jelirea morþilor ºi purtarea hainelor de doliu (culoarea
neagrã) pentru cã moartea nu constituia motiv de plângere ºi întristare, ci de bucurie, ca
trecere la viaþa ce veºnicã ºi fericitã. Sfântul Ciprian (258) confirmã tradiþia apostolicã arãtând
cã: �nu trebuie sã plângem pe fraþii (rãposaþi)...ºi nici sã îmbrãcãm pentru ei haine
mohorâte...�.226  Sfântul Grigore de Nissa,227 Sfântul Grigore de Nazianz228  ºi Fericitul Ieroniu229

arãtau cã la înmormântare se cântau psalmi biblici în care era vorba de biruinþa vieþii asupra
morþii. Constituþiile Apostolice în cartea VI, cap. 37 combate obiceiul iudaic ºi pãgân al
spãlãrilor lustrale dupã atingerea de morþi, fiindcã morþii au rãposat întru credinþa cea bunã a
învierii; de aceea trebuie petrecuþi pânã la moarte cu cântãri de nãdejdii, precum Psalmul

226 De moralitate, 47-49, P.L. 14, 46-47.
227 P.G. 46, 992D-993
228 P.G. 35, 750.
229 P.L. 22, 904-905.
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115, 6�7: �Cinstitã (scumpã, bine plãcutã) este înaintea Domnului moartea cuvioºilor Lui...�,
�Întoarce-te suflete al meu, la odihna ta...�.

De aici remarcãm fãrã prea mare greutate caracterul duhovnicesc al bucuriei creºtine.
Dupã cum aratã ºi numele, bucuria lui Hristos implicã prezenþa Duhului Sfânt. Mântuirea
în Hristos, se realizeazã în Duhul Sfânt. Întru atât Duhul Sfânt lucreazã mântuirea în Hristos,
încât Apostolul precizeazã cã �nimeni nu poate sã spunã: Domnul Iisus � decât în Duhul
Sfânt� (I Corinteni 12, 3). Adicã nimeni nu poate recunoaºte dumnezeirea lui Iisus Hristos
decât în Duhul Sfânt. De aceea, Apostolul numeºte pe Duhul Sfânt, �Duhul lui Hristos�: �Cei
ce sunt în trup nu pot sã placã lui Dumnezeu. Dar voi nu sunteþi în trup, ci în duh, dacã Duhul
lui Dumnezeu locuieºte în voi. Iar dacã nu are cineva duhul lui Hristos, acela nu este a Lui�
(Romani 8, 8�10). Acest fapt era stabilit de altfel în chiar cadrul activitãþii Domnului, când
Iisus mãrturiseºte cã �scoate demonii cu Duhul lui Dumnezeu� (Matei 12, 26). Acum ne
apare clar cã bucuria în Hristos ca virtute creºtinã este �rod al Duhului Sfânt� (Galateni 5, 22),
iar împãrãþia lui Dumnezeu ca obiectiv a predicii lui Iisus Hristos, ºi ca realitate existentã în
sufletul nostru (Luca 17, 21) este �pace, bucurie ºi dreptate în Duhul Sfânt� (Romani 14, 17).
De aceea, prin cuvântul Domnului adresat oamenilor pãcãtoºi a lucrat la inima lor Duhul
Sfânt, determinându-i sã regãseascã prin credinþã în Hristos, bucuria împãrãþiei lui Dumne-
zeu, care le va schimba viaþa, fãcând din ei fãpturi noi. Zacheu, Levi � Matei, Nicodim, Maria,
Magdalena, femeia samariteancã, Saul din Tars sunt doar câteva nume, care pot continua la
nesfârºit...

Toþi cei care au gãsit împãrãþia cerurilor �ca o comoarã ascunsã în þarinã,...de bucuria
ei s-a dus ºi toate câte avea le-a vândut ºi a cumpãrat þarina� (Matei 13, 44). Aceastã evidenþã
a lucrãrii Duhului Sfânt �se oficializeazã� la Cincizecime, când cei care au �primit cu bucurie�
cuvântul ºi au crezut, s-au constituit în êïéíùíßá � comuniunea Duhului, spre a celebra
�bucuria credinþei� (Filipeni 1, 25), ca împãrtãºire a dragostei dintre ei. În felul acesta
åêêëçóßá ca prezenþã a Duhului este deþinãtoarea harului divin, care creeazã comuniune în
dragostea ºi bucuria Duhului. Vedem încã odatã similitudinea dintre: ÷áñá ºi ÷áñéò. ªi pentru
a exemplifica aceasta vom arãta cã un om înduhovnicit (Sfântul Serafim de Sarov) pe oricine
venea la el întâmpina cu cuvintele: �Bine ai venit, bucuria mea! Hristos a înviat!� El putea sã
spunã astfel de cuvinte, fiindcã a constatat cã atunci �când Duhul lui Dumnezeu se pogoarã în
om ºi îl lumineazã cu deplinãtatea luminii Sale, inima omului se umple de o negrãitã bucurie,
fiindcã Duhul lui Dumnezeu înveseleºte totul, cu orice ar veni în atingere�.230

Într-un studiu de înaltã elevaþie duhovniceascã, intitulat: �Darul lacrimilor�,231

Mitropolitul Nicolae Corneanu se referã la harisma bucuriei pe care o simt sufletele care cu
umilinþã se cãiesc de pãcatele lor ºi primesc iertarea lui Dumnezeu, ce coboarã ºi inundã cu
putere sufletul omenesc, aducând cu ea darul lacrimilor ca o harismã care apoi va ilumina

230 Filaret Costea, Sensul bucuriei în viaþa creºtinã, în rev. Studii Teologice, nr. 1�2 / 1963, p. 42.
231 În colecþia: Patristica Mirabilia, Timiºoara, 1984, p. 198�212.
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inima celor care prin apatheia, prin rugãciune ºi prin contemplare se ridicã la viaþa divinã.
Aceasta este bucuria tainicã pe care au simþit-o Apostoli pe Tabor, ºi pe care Domnul a lãsat-o
ca pe o harismã tuturor acelora care rãmânând în duhul iubirii Lui, necontenit se strãduiau sã
se desãvârºeascã în iubirea lui Dumnezeu. Acest plâns al dragostei este însoþit de semne cu
adevãrat minunate. Mintea este curãþitã de orice impuritãþi ºi iluminatã,232 în aºa fel încât
dobândeºte o desãvârºitã clarviziune. �Când harul va începe sã-þi deschidã ochii spre a vedea
lucrurile în esenþa lor, scria Sfântul Isaac Sirul, atunci ochii vor începe sã-þi lãcrimeze ca niºte
râuri aºa încât de multe ori spalã obrajii prin bogata lor scurgere�.233 Iar un alt Sfânt pãrinte
noteazã: �Durerea profundã pentru pãcatele sãvârºite a fost rãsplãtitã cu mângâierea; puritatea
inimii a primit iluminarea cerului. Aceastã iluminare este o lucrare negrãitã (scil, energie
inefabilã), ceva ce raþiunea percepe dar nu înþelege, ceva ce se vede de cãtre ochiul sufle-
tului, nu însã de cãtre cel al trupului�.234

În asemenea momente bucuria este de nedescris. �Cel ce s-a îmbrãcat pe sine cu
fericitul ºi de bucurie dãtãtorul plâns ca ºi cu o admirabilã manta de nuntã, aceasta a
cunoscut care este râsul duhovnicesc al sufletului�, citim în �Scara�, cuviosului Ioan.235

Nici n-ar putea fi altcum, pentru cã �dragostea de Dumnezeu prin firea ei e un foc nestins, ºi
cine este plin de ea, are sufletul lui întreg cuprins de acest foc. Atunci, inima în care s-a
sãlãºluit aceastã dragoste, nici sã o cuprindã poate, ci o schimbare exterioarã se petrece în ea.
Dar iatã semnele vãzute ale acestei dragoste: �frica ºi ruºinea îl pãrãsesc, iar credinciosul
parcã este ieºit din sine. Moarte cea mai cruntã îl bucurã; ºi duhul lui cautã neîncetat spre cer.
De o astfel de beþie duhovniceascã erau cuprinºi Apostolii ºi mucenicii��.236

Pe de altã parte, bucuria creºtinã are ºi un caracter comunitar specific. Astfel, atât de
mare era dragostea frãþeascã a primilor creºtini, încât aceºtia chiar numai dacã se vedeau, fãrã
a se cunoaºte, ºtiind numai cã sunt creºtini, sufletul tresãlta de bucurie ºi îmbrãþiºându-se
simþeau prezenþa Duhului în comuniunea dintre ei, simþeau prezenþa împãrãþiei lui Dumne-
zeu pe care o aºteptau cu ardoare... Simþeau o împlinire a bucuriei fãgãduitã de Hristos...
Aceastã bucurie haricã ce lumineazã inimile curate dãruite lui Dumnezeu se evidenþiazã în
sufletele martirilor, care au uimit lumea, deºi nu au putut sã-i dea vreo explicaþie raþionalã.
Caracterul special al acestei bucurii tainice constã în aceia cã cei ce se împãrtãºesc de suferinþa
lui Hristos, se fac pãrtaºi prin lucrarea Duhului Sfânt ºi de bucuria pe care Hristos le-a fãgã-
duit-o, ºi despre care a spus cã �nimeni nu o va mai lua de la ei�. De pildã, dupã ce Sfinþi
Apostoli au fost batjocoriþi ºi bãtuþi, eliberaþi pânã la urmã �s-au bucurat cã pentru numele
Lui s-au învredniciþi a fi batjocoriþi� (Faptele Apostolilor 5, 41). Va spune mai târziu Sfântul

232 Simeon Noul Teolog, Capete practice ºi teologice, 152, Migne, P.G., 120, 685 C.
233 Isaac Sirul, Cuvântul XXII despre dragoste lui Dumnezeu.
234 Ioan Scãrarul, Scara, VII, Migne, P.G., 88, 813 D.
235 Idem loc. cit., col. 809 A.
236 Isaac Sirul, Cuvântul LXXIII, Filocalia, vol. X, trad. cit., p. 374-375.
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Apostol Petru despre aceastã �învrednicire� aducãtoare de bucurie sfântã în urma împãrtãºirii
de suferinþa lui Hristos: �Întrucât sunteþi pãrtaºi la suferinþele lui Hristos, bucuraþi-vã, pentru
ca ºi la descoperirea mãririi Lui sã vã bucuraþi, veselindu-vã� (I Petru 4, 13). Vedem încã o
datã caracterul eshatologic al bucuriei creºtine ca o tresãltare a sufletului plinã de încredere,
pe temeiul fãgãduinþei fãcute de �Dumnezeul nãdejdii� care �umple� încã din aceastã viaþã
�cu bucuria Duhului� (Romani 15, 13) inimile curate ale celor ce cred ºi trãiesc în dragostea
lui Dumnezeu ºi în comuniunea de frãþietate sfântã. Aceasta este bucuria învierii care înalþã
steagul biruinþei peste rãceala mohorâtã ºi plinã de durere a mormintelor...

8. VIRTUTEA IERTÃRII
� condiþie a rugãciunii curate �

Mântuitorul în rugãciunea Tatãl nostru ne-a învãþat sã iertãm greºiþilor noºtri, aºa
cum cerem ºi noi Pãrintelui ceresc sã fim iertaþi de greºelile, sau de pãcatele noastre. Prin
aceastã reciprocã iertare se stabileºte o normã de echitate, constând în aceea cã �cu ce mãsurã
vei mãsura, cu aceeaºi mãsurã ºi Dumnezeu îþi va mãsura þie�� Interesant este faptul cã dupã
ce Mântuitorul expunând cererile din rugãciunea pe care El, Divinul Învãþãtor, ne-a lãsat-o ca
model, revine doar asupra unei singure cereri, cea a iertãrii, cu precizarea: �cã de nu veþi ierta
oamenilor greºalele lor, nici Tatãl vostru cel din ceruri nu vã va ierta vouã greºalele voastre�.

Iertarea ca simþãmânt uman ºi ca poruncã divinã este interpretatã ºi aplicatã practic în
mai multe feluri. Noi vom analiza trei aspecte.

În prima categorie intrã oamenii închiºi în ei înºiºi, în egoismul lor, dominaþi de
instinctul agresiv de apãrare � atac, care nu pot ierta, ºi nici nu acceptã iertarea. Dacã
albinele �plãtesc� cu preþul vieþii acþiunea instinctului de apãrare a comunitãþii stupului lor,
omul mai rãu ca acestea, din instinct de agresiune, cu o urã implacabilã nutreºte setea de
rãzbunare faþã de semenul care i-a greºit, sau cândva l-a duºmãnit, fãcându-i un rãu oarecare,
sau chiar nefiindu-i favorabil atunci când interesele lui presante cereau aceasta. În sufletul lui
mocneºte mereu clocotul vulcanic al dorinþei de rãzbunare, gata oricând sã erupã. ªi în sadismul
lui bestial ºi patologic nimic nu-l satisface mai mult decât reuºita rãzbunãrii, soldatã cu ceea
ce el considerã �victorie�, sau �biruinþã�� El nu-ºi dã seama însã, din cauza rãutãþii sufle-
tului sãu, ºi a nestãvilitei sete de rãzbunare cã dacã ºi semenul, sau duºmanul se poartã la fel,
societatea devine o junglã a rãzbunãtorilor, a sufletelor mãrunte care nu acceptã ºi nici nu
doresc sã accepte împãcarea ºi buna convieþuire. Din mândrie lucifericã, din prea multã
încredere în sine din vanitatea intereselor, ei menþin în lume acel �bellum omnium contra
omnes�, în care �homo homini lupus est�� Aceastã urã ºi neîntreruptã duºmãnie pe care o
lanseazã ºi o întreþin, este contrarã voii ºi iubirii lui Dumnezeu. Dar, pe ei aceasta nu-i
intereseazã, chiar dacã se numesc creºtini.
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În cea de-a doua categorie intrã cei care iartã, dar nu pot uita. Aceasta nici nu este
iertare, ci o mascã fragilã, care ascunde în dosul ei un suflet lipsit de sinceritate faþã de sine
însuºi. În general, un om drept cu sine însuºi îºi dã seama cã aºa cum i-a greºit cineva lui, ºi
el a greºit ºi mereu greºeºte faþã de un alt semen al lui� Dar astfel de oameni nu judecã dupã
aceastã normã elementarã de dreptate. În viziunea lui obtuzã ºi îngustã, dominat de egoism ºi
mândrie, se minte pe sine însuºi ºi se considerã totdeauna nevinovat, inocent ºi drept în tot ce
spune ºi fãptuieºte. ªi invers, semenul sãu este totdeauna cel vinovat. Prin lipsa acestui
simþãmânt de obiectivitate ºi smerenie în cunoaºterea ºi determinarea situaþiilor rãmâne
deficitarã atitudinea celui ce nu poate uita greºeala pe care o considerã exclusivã a semenului,
ºi chiar dacã nu se rãzbunã tiranic, în sufletul lui clocotesc sentimentele ºi rezervele faþã de
viaþa celui ce i-a greºit, ºi poate s-a chiar cãit de greºeala lui, ºi astfel, viaþa se desfãºoarã mai
departe într-o tensiune camuflatã, impregnatã în rezerve ºi lipsã de încredere ºi comunicare.
Într-o astfel de situaþie persoana umanã este lezatã în natura ei spiritualã, de aceea a ierta
formal ºi a nu putea uita rãmâne pe mai departe un aspect deficitar în relaþiile inter-personale.
Este adevãrat cã existã persoane dificile, chiar foarte dificile în relaþiile inter-umane. Existã
persoane care urmãresc doar interesul ºi scopul lor egoist; existã vicleni ºi profitori, existã
necinstiþi ºi linguºitori, existã tâlhari� De aceea, �prevederea e mama înþelepciunii; iar dreapta
socotealã rãmâne împãrãteasca lege�� Dar aceastã realitate evidentã în viaþa de zi cu zi
aparþine mai mult instinctului de apãrare ce se defineºte prin legitima apãrare. Aceasta nu
trebuie sã însemne ºi sã devinã agresiune ºi rãzbunare. Adicã, a-l dezarma pe cel ce te atacã,
sau te duºmãneºte, nu înseamnã a-l ºi lovi, a-i fi ºi tu potrivnic, ºi a întreþine aceastã atmosferã
de vrãjmãºie pânã la infinit. ªi iarãºi, a-l trata cu indiferenþã, ca expresie a legitimei apãrãri,
nu înseamnã a-þi menþine sufletul mereu îngheþat, ci a-l lãsa sã vibreze conform structurii ºi
menirii sale, spre a cãuta ºi gãsi noi ºi variate punþi de legãturã, ca tot atâtea forme de comuniune
ºi comunicare în iubire�

În sfârºit, în cea de a treia categorie intrã acei ce iartã ºi uitã toate greºelile, toate
nedreptãþile, toatã ranchiuna, toatã adversitatea ºi ura � pentru a face ca în locul norilor
întunecaþi ai rãutãþii sã se instaleze cerul senin ºi soarele strãlucitor, care sã aducã ºi sã
rãspândeascã în lume ºi în relaþiile dintre oameni cãldura ºi seninãtatea inimilor iubitoare.
Aceasta este iertarea evanghelicã, recomandatã stãruitor de Mântuitorul (Matei 18, 21�35).
Aceasta este iertarea integralã ºi deplinã, lipsitã de interese meschine ºi de calcule rafinate.
Aceasta este nesfârºita iertare, �de ºaptezeci de ori cãtre ºapte� (Matei 18, 22). Aceasta este
iertarea �din toatã inima� (Matei 18, 35). Numai dacã iertãm din toatã inima putem ºi
uita greºeala semenului. Numai uitarea detensioneazã viaþa spiritualã, aducând sufle-
tului acel katharsis, prin eliminarea de �necurãþiile� care îl tulburã, precum mânia ºi
ranchiuna. Ea reprezintã puterea de caracter ca stãpânire constantã asupra urii ºi rãzbunãrii
existentã în sufletul nostru. Ea reprezintã o totalã deschidere de comuniune cu semenul nostru,
proprie împlinirii conºtiinþei umane. Ea este o înlãturare a animalitãþii ºi sãlbãticiei din sufletul
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nostru. Ea reprezintã imitarea iubirii lui Dumnezeu ºi a vieþii lui Hristos. Iertarea poartã în
sine jertfa renunþãrii la egoismul ce se manifestã prin orgoliu, în defavoarea smereniei
aducãtoare de pace ºi iubire. Aceasta este cea dintâi roadã a Duhului (Galateni 5, 23), care
ne sfinþeºte viaþa. Aceasta este bucuria ºi biruinþa finalã a sufletelor generoase, plinã de luminã
ºi cãldurã asupra egoismului îngheþat, tenebros ºi arid. Aceasta este triumful învierii, al vieþii
asupra morþii�

Pentru asceþii creºtini virtutea iertãrii este hotãrâtoare, fiindcã ea asigurã rugãciunea
curatã, dupã spusele Mântuitorului: �Deci, de-þi vei aduce darul tãu la altar ºi acolo îþi vei
aduce aminte cã fratele tãu are ceva asupra ta, lasã acolo darul tãu ºi te împacã cu fratele tãu
ºi atunci venind, adu darul tãu�� (Matei 5, 23�24). �...ªi când staþi de vã rugaþi, iertaþi orice
aveþi împotriva cuiva, ca ºi Tatãl vostru cel din ceruri sã vã ierte greºalele voastre; cãci dacã
voi nu iertaþi, nici Tatãl vostru cel din ceruri nu va ierta greºalele voastre� (Marcu 11, 25�26).

* * *
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VIRTUÞILE CARDINALE ÎN ASCETICA CREªTINÃ

Am vãzut cã Sfântul Apostol Pavel are faþã de áñåôÞ cultivat în antichitatea precreºtinã,
o atitudine favorabilã, atunci cânt îndeamnã pe filipeni sã urmeze �toate câte sunt adevãrate,
câte sunt de cinste, câte sunt drepte, câte sunt curate, câte sunt vrednice de iubire, câte sunt cu
nume bun, orice virtute ºi orice laudã, acestea sã le gândiþii�� (Filipeni 4, 9). Aceiaºi atitudine
pozitivã faþã de valorile culturii antice o comunicã Apostolul ºi tesalonicenilor, spre a le urma
cu discernãmânt spre zidire sufleteascã: �Toate sã le încercaþi, þineþi ce este bun� (I Tesaloni-
ceni 5, 21).

Aceastã regulã de aur formulatã de Apostol a fost mereu în atenþia creºtinilor care
învãþau la ºcolile pãgâne. La rândul lor, ei s-au adresat tinerilor creºtini care, asemenea lor se
pregãtesc la ºcolile pãgâne, propunându-le acelaºi discernãmânt al virtuþii. A rãmas celebrã
în acest sens omilia Sfântul Vasile cel Mare adresatã tinerilor creºtini, cu îndemnul de a fi
asemenea albinelor, care colindã din floare în floare culegând numai mierea folositoare. ªi
creºtinii vor cerceta întreaga literaturã a elinilor, dar cu discernãmânt vor reþine numai virtutea
ºi vor evita viciul�

Deºi atât de clarã aceastã orientare în atitudinea faþã de virtutea anticã, totuºi au fost
printre creºtini ºi pãreri deosebite ºi contradictorii, dupã cum vom vedea în cele ce urmeazã.

1. ADEZIUNI ªI RESPINGERI

Aducând în lume duhul vieþii lui Hristos, spre înnoirea ei ºi a omului, încã dintru
început, dupã cum era de altfel ºi firesc, kerygma apostolicã va fi favorabilã faþã de tot ceea ce
a gãsit în lumea veche ca fiind �cinstit, drept, curat, cu nume bun, orice virtute ºi orice laudã��
(Filipeni 4, 8). Având însã ca obiectiv suprem �pãrtãºia dumnezeieºtii firi� (II Petru 1, 4), se
cerea ca eliberarea naturii umane de �stricãciunea poftei din lume� (II Petru 1, 4) sã se
sãvârºeascã nu numai prin voinþa proprie, ci mai ales prin puterea lui Dumnezeu, care �ne-a
chemat prin a Sa mãrire ºi virtute� (II Petru 1, 3). Iar virtuþile specifice mãririi ºi puterii lui
Dumnezeu ºi a desãvârºirii noastre sunt cele indicate de Apostol prin inspiraþie divinã: �Iar
acum rãmân cele trei: credinþa, nãdejdea ºi dragostea� (I Corinteni 13, 13). Acestea se vor
numi �teologice�, fiindcã prin ele ne vom împãrtãºi de viaþã divinã, spre a dobândi sfinþenia
ºi desãvârºirea vieþii cele noi în Hristos. Dar �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit trupului
împreunã cu patimile ºi poftele�, urmãrind ca �dacã trãim în Duhul, cu Duhul sã ºi umblãm�
(Galateni 5, 24�25). Iar �roada Duhului� care sãlãºluieºte în noi viaþa lui Hristos este datã de
anumite calitãþi specifice, pe care se cuvine mereu sã le cultivãm spre a fi asemenea Celui ce
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ne-a chemat la sfinþenie, �în toatã purtarea noastrã� (I Petru 1, 14�16). Deºi unicã, roada
Duhului se manifestã ca o multitudine a razelor de putere ºi luminã. Printre acestea Apostolul
enumerã: �dragostea, bucuria, pacea, îndelunga-rãbdare, blândeþea, credinþa, cumpãtarea��
(Galateni 5, 22). Toate acestea sunt opuse �faptelor trupului�, printre care: �desfrâul,
necurãþia, necumpãtarea, vrajbele, certurile, invidiile, dezbinãrile, gelozii, ucideri, beþii,
chefuri�� (Galateni 5, 19�21).

Lumea veche în care a apãrut credinþa mântuitoare era într-adevãr dominatã de aceste
metehne, pe care Apostolul le numeºte �faptele trupului�. Dar avea ºi o parte de luminã, pe
mãsurã sã dovedeascã faptul cã natura umanã nu a fost întru totul zdrobitã de pãcat, �cã omul
are prin natura sa puterea de a cunoaºte binele ºi rãul�.237 A mai rãmas în firea omului acel
nucleu al revelaþiei naturale ca dorinþã de a-L cãuta pe Dumnezeu, ºi mai mult, legea moralã
naturalã, potrivit cãreia omul �din fire face cele ale legii� (Romani 1, 19�20), adicã din fire
urmeazã Binele, având legea dreptãþii înscrisã în însuºi natura sa spiritualã. Apologeþii creºtini,
începând cu secolul al II-lea au dezvoltat învãþãtura despre acel ëüãïò óðåñìáôéêüò, ca sãmânþã
a lui Dumnezeu � Logosul � Hristos, care înainte de întruparea Sa a pregãtit sufletul omenesc
ca sã cunoascã pe cale naturalã Binele pe care l-a descoperit pe cale supranaturalã prin legea
lui Moise ºi prin profeþi, sau pe care îl va descoperi Dumnezeu � Logosul însuºi în mod direct
prin întruparea Sa �la plinirea vremii� (Galateni 4, 4). �Toþii scriitorii � spune Sfântul Iustin
Martirul ºi Filosoful � prin Sãmânþa Cuvântului (a Logosului � Hristos), care s-a gãsit în ei
de la naturã, au putut vedea numai slab de tot, adevãrul. Dar altceva este a poseda o sãmânþã
ºi o asemãnare potrivitã cu facultãþile proprii ºi altceva obiectul însuºi, a cãrui participare ºi
imitare provin de la harul care vine de la El�.238 În concret marele apologet creºtin spune în
altã parte urmãtoarele: �Deci, cele ale noastre depãºesc orice altã învãþãturã omeneascã, prin
aceea cã noi avem în Hristos întreg Cuvântul, care s-a arãtat pentru noi trup, Cuvânt ºi suflet.
Cãci tot ceea ce au grãit filosofii ºi legiuitorii, au fost scoase de ei cu trudã din ceea ce au gãsit
contemplând doar în parte Logosul � Hristos. Dar, deoarece ei nu au cunoscut toate cele ale
Logosului, care este Hristos, ei au spus de multe ori ºi lucruri contrare. De altfel, chiar ºi cei
ce au fost înainte de Hristos ºi au încercat sã-ºi dea seama de niºte asemenea lucruri în chip
omenesc, cu ajutorul raþiunii, au traºi la rãspundere întocmai ca niºte impioºi� Dintre aceºtia,
lui Socrates, cel care a depus mai multã ardoare în aceasta, i s-au adus acelaºi acuzaþii care ni
se aduc ºi nouã� Nimeni nu a fost convins de cãtre Socrates în aºa fel , ca sã moarã pentru o
asemenea învãþãturã; dar, de cãtre Hristos, cel împarte cunoscut ºi de cãtre Socrates (cãci
El a fost ºi este Logosul, care este în toate, care a prezis prin profeþi cele ce aveau sã fie, El
însuºi devenind pãtimitor asemenea nouã ºi învãþându-ne acestea), au fost convinºi nu numai
filosofii ºi filologii, ci ºi meºteºugarii ºi ignoranþii de tot felul, care, pentru El au dispreþuit ºi

237 Sfântul Iustin, Apologia II, XIV, P.S.B. 2, p. 87
238 Apologia II, XIII; P.S.B. 2, p. 87.
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slava, ºi teama, ºi moartea. Pentru cã El este puterea pãrintelui celui negrãit ºi nicidecum o
invenþie simplã a raþiunii omeneºti�.239

Prin urmare, Logosul � Hristos a semãnat în sufletul oamenilor sãmânþa Binelui ºi a
Adevãrului, urmând ca roadele acestora sã le realizeze El �la plinirea vremii� prin harul Sãu.

În felul acesta, apologeþii ºi dascãlii creºtini ºi-au asumat valorile filosofiei ºi culturii
antice, dar au atras atenþia, asemenea Sfântului Vasile cel Mare tinerilor creºtini, cã trebuie sã
fie asemenea albinelor, care ºtiu cã din fiecare floare sã ia ceea ce este folositor�Tot astfel ºi
creºtinii trebuie cu discernãmânt sã ia din filosofia ºi literatura clasicã tot ceea ce este folositor
zidirii duhovniceºti� �Vom primi � spune marele capadocian � acele scrieri ale lor în care
au lãudat virtutea sau au osândit viciul�.240

Pentru a înþelege mai bine, vom da cuvântul unui apologet creºtin, ca unul care el
însuºi a învãþat la început virtutea la ºcolile filosofice pãgâne. �Într-adevãr � spune Sfântul
Iustin Martirul ºi Filosoful � filosofia este lucrul cel mai mare ºi mai vrednic de Dumnezeu.
Ea singurã poate sã ne înalþe pânã la Dumnezeu ºi sã apropie de El, iar sfinþi, cu adevãrat, sunt
numai aceia care îºi deprind mintea cu filosofia� Înþelegerea lucrurilor netrupeºti mã încânta
foarte mult, iar teoria ideilor dãdea aripi judecãþii mele. De aceea, socoteam cã nu avea sã
treacã prea multã vreme, pânã sã devin înþelept ºi, în neghiobia mea, nãdãjduiam sã vãd pe
Dumnezeu faþã cãtre faþã: cãci aceasta este scopul filosofiei lui Platon�.241 Acelaºi filosof
devenit însã creºtin, referindu-se direct la virtutea anticã, invocând, asemenea Sfântului Vasile
cel Mare (mai târziu), acelaºi episod cu care am fãcut deja cunoºtinþã când ne-am referit la
întâlnirea la rãscruce de drumuri, a lui Herakles cu Virtutea ºi Viciul personificate (numai cã
Sfântul Iustin o redã dupã Xenophon, cu nuanþe diferite faþã de Sfântul Vasile cel Mare, care
s-a orientat dupã Prodicos). �Viciul având pe ea o îmbrãcãminte diafanã, cu faþa graþioasã ºi
înfloritoare, din cauza poadoabelor pe care le avea pe ea ºi fiind de-a dreptul încântãtoare la
vedere, i-a spus lui Herakles cã dacã o va urma îi va face sã ducã de-a pururi o viaþã plinã de
plãceri ºi de frumuseþe, la fel de strãlucitã cu cea a lumii din jurul ei. Iar Virtutea, stând
înaintea lui cu o faþã ºi îmbrãcãminte severã, i-a zis: �De te vei lãsa însã, convins de mine, te
vei împodobi nu cu podoabã ºi nici cu frumuseþe trecãtoare ºi stricãcioasã, ci cu podoabele
cele cu adevãrat frumoase ºi veºnice�. De aici concluzia marelui ºi nemuritorului apologet
creºtin cã Viciul îmbracã doar în exterior calitãþile virtuþii, reuºind sã înºele pe cei de jos care
le urmeazã, dar cei ce înþeleg calitãþile cele bune ale fiinþei, rãmân incoruptibili în ce
priveºte virtutea. Lucrul acesta se poate spune ºi despre creºtini��.242

Acum înþelegem motivul pentru care Sfântul Apostol Pavel recomandã virtutea
filosoficã creºtinilor care de altfel o cunoºteau mai dinainte. Ea nu este potrivnicã vieþii Duhului,

239 Apologia I, X, P.S.B. 2, p. 84-85.
240 Omilia XXII, cãtre tineri, III, P.S.B. 17, p. 569.
241 Dialogul cu iudeul Trifon, II, P.S.B. 2, p. 92-94.
242 Idem, Apologia a doua, XI, P.S.B. 2, p. 85.
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ci în multe aspecte se întâlneºte cu �roada Duhului�. În schimb, este opusã �faptelor trupului�.
Prin urmare, virtutea filosoficã poate consolida noua viaþã în Hristos, de aceea nu trebuie
înlãturatã ci cultivatã ca un leac preþios pentru însãnãtoºirea firii omeneºti, dupã cum pe drept
cuvânt spunea Platon cã ceea ce este medicina pentru trup, aceea este filosofia pentru suflet.
Dar, întrucât viaþa duhovniceascã se temeluieºte pe cele trei virtuþi teologice, acestea constituie
noua viaþã ºi putere a harului divin, iar virtuþile antice, în special cele patru virtuþi �descoperite�
de Dumnezeu prin Platon ca printr-un profet natural, vor intra în patrimoniul spiritualitãþii
creºtine sub numele dat de Sfântul Ambrozie, dupã Cicero, �virtuþi cardinale�, adicã virtuþi
esenþiale (de la caro, cardis = þâþânã, osie, pivot), prin care virtuþile teologice realizeazã
însãnãtoºirea firii de sub boala viciilor, conducând la viaþa de sfinþenie. Temeluite însã pe
virtuþile teologice, cele patru virtuþi cardinale, sau morale (etice) vor primi un nou înþeles
potrivit vieþii celei noi în Hristos. Înscrise organic în unitatea virtuþii ca viaþã în Hristos,
pornind din credinþã ºi desãvârºindu-se în iubirea faþã de Hristos, virtuþile morale vor primi
dispoziþia dãruirii totale faþã de iubirea lui Hristos. De pildã, înþelepciunea va primi un
înþeles duhovnicesc, orientat spre înþelepciunea divinã a Logosului � Hristos. Cumpãtarea
se va ridica la înþelesul de sfinþenie, definind castitatea ºi votul fecioriei, ca dãruire integralã
(suflet ºi trup) lui Dumnezeu. Curajul va însemna dispoziþia jertfirii de iubire pentru Hristos.
El va lua apoi o traiectorie interioarã, duhovniceascã, reprezentând puterea de rãzboire cu
ispitele, poftele ºi patimile, afirmându-se pe un plan veºnic ca rod al nãdejdii ºi împreunã
lucrare a rãbdãrii. Dreptatea va încununa întreaga acþiune de mântuire a omului în Hristos,
atât prin harul lui Dumnezeu, cât ºi ca lucrare a credinþei ºi faptelor bune.

Pentru aceste motive ºi sub aceastã formã virtutea promovatã în lumea precreºtinã a
fost preluatã de cãtre Bisericã încã din cele mai vechi timpuri. Nimeni nu s-a smintit cu
aceasta, fiindcã îndemnul apostolic, plin de înþelepciune, îndeamnã foarte clar: �toate sã le
cercetaþi, þineþi ce este bun� (I Tesaloniceni 5, 21).

Pe acest temei, Pãrinþii Bisericii, ca unii care au studiat în ºcolile pãgâne ºi s-au
evidenþiat în cunoaºterea filosofiei, au folosit pe cale largã limbajul virtuþii antice precreºtine,
pentru a explica diferitele aspecte ºi forme de manifestare ale ei în spiritualitatea creºtinã.
Prin aceasta ei arãtau cã ceea ce era în virtutea eticã anticã sãmânþã a Logosului � Hristos
înainte de întrupare, va deveni rodire adevãratã prin lucrarea harului divin în sufletele
credincioºilor.

Ne vom opri la câteva enunþuri ale virtuþii în etica anticã spre a vedea apoi modul de
desãvârºire a ei în Philosophia Christi.

Una din definiþiile tradiþionale ale filosofiei antice îºi propune ca obiectiv �cultivarea
virtuþii ce tinde la asemãnarea cu Dumnezeu, pe cât îi este omului cu putinþã�.243

Aretologia greacã citeazã curent pe zei ca modele ideale de urmat. Dar zeii ºi semi-
zeii erau numai proiectãri idealizate a umanului. �Acest omenesc din zei era însã uneori aºa

243 Republica 613 a; Theaitetos, 176 b; 177 a; Legile 716 d.
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de criticabil, încât panteonul devenea mai degrabã un exemplu de pierzanie decât un model
de desãvârºire. Intransigenþa lui Platon contra imoralitãþii zeilor era prea bine cunoscutã�.244

În astfel de situaþii, �asemãnarea cu Dumnezeu� rãmâne un ideal mãreþ ºi demn de
realizat, dar nu în etica filosoficã, ci în aretologia creºtinã.

Pornind de la textul biblic al creierii omului dupã �chipul ºi asemãnarea lui Dumne-
zeu� (Facere 1, 26), Origen face o judicioasã observaþie , arãtând cã în versetul urmãtor se
menþioneazã doar cã �a fãcut Dumnezeu pe om dupã chipul Sãu; dupã chipul lui Dumnezeu
l-a fãcut� (Facere 1, 27). Aceasta ne oferã posibilitatea de a vedea progresul virtuþii de la
chipul lui Dumnezeu la asemãnarea lui Dumnezeu înscrisã în însãºi menirea sufletului omenesc.

Clement Alexandrinul, înaintea lui Origen, arata cã Hristos, �s-a apropiat de om, ca sã
facã din omul fãcut din pãmânt un om sfânt ºi ceresc ºi mai ales sã se împlineascã cuvintele
cele dumnezeieºti: �sã facem om dupã chipul ºi asemãnarea noastrã� (Facere 1, 26). Hristos a
realizat în chip desãvârºit aceste cuvinte ale lui Dumnezeu; ceilalþi oameni, însã, sunt înþeleºi
numai �dupã chip�. Iar noi, copiii bunului Tatã, odraslele bunului Pedagog, se cuvine sã
împlinim voinþa Tatãlui, sã ascultãm de Cuvânt (Hristos) ºi sã modelãm în noi viaþa cu adevãrat
mântuitoare a Mântuitorului nostru� Sã avem pildã vie de nestricãciune vieþuirea Domnului
(Hristos) ºi sã mergem pe urmele lui Dumnezeu, singurul la care trebuie sã privim, care se
intereseazã cum ºi în ce chip se poate ca viaþa oamenilor sã ajungã mai sãnãtoasã�.245

Pãrinþii Rãsãritului creºtin au insistat asupra deosebirii dintre �chip� ºi
�asemãnare�, arãtând cã primul termen este punctul de plecare, iar cel de al doilea
reprezintã chemarea la desãvârºire. Între cele douã stã virtutea, ceea ce înseamnã cã cu
cât ne desãvârºim în virtute, cu atât ne împãrtãºim mai mult de viaþa divinã, devenind
asemenea sfinþeniei lui Dumnezeu. Astfel, Sfântul Vasile cel Mare aratã cã �asemenea este
în potenþã însãºi chipul, care actualizându-se prin practicarea virtuþii, ajunge la asemãnarea
cu Dumnezeu�. Mai precis, marele capadocian aratã cã �noi am fost fãcuþi dupã chipul lui
Dumnezeu o datã cu aºa zicând, creaþia noastrã primã, ºi prin propria noastrã voinþã liberã
putem ajunge sã fim ºi dupã asemãnarea lui Dumnezeu� Dacã nu ne-ar fi puterea de a ne
face asemenea cu El, noi nu am avea posibilitatea sã ajungem la asemãnarea lui� Dar, dân-
du-ne posibilitatea de a ne asemãna cu El, ne-a lãsat (grija) de a fi noi înºine lucrãtorii asemãnãrii
cu El, pentru ca rãsplata lucrãrii sã fie a noastrã, pentru a nu fi ca picturile ieºite din mâna
artistului, fãpturi lipsite de viaþã, ºi pentru ca cele (legate de strãdania) asemãnãrii (cu Dum-
nezeu) sã nu fie spre lauda altcuiva. Într-adevãr, când þi-e dat sã vezi un portret întocmai cu
modelul sãu, tu nu aduci cuvinte de laudã pentru portret, ci îl admiri pe pictorul care l-a
pictat; de aceea eu ºi nu altcineva sã fie demn de admiraþie, (Dumnezeu) mi-a lãsat grija de a
deveni asemenea (cu El)� Aºadar, prin faptul cã eºti înzestrat cu raþiune, tu ai ceea ce este

244 Pr. Prof. Ioan G. Coman, Probleme de filozofie ºi literaturã patristicã, Bucureºti, 1995, p. 420.
245 Pedagogul I, XII, 98, 2-4, P.S.B. 4, p. 223.
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dupã chip, dar ajungi sã fii ºi dupã asemãnare agonisind bunãtatea. Pentru a te îmbrãca întru
Hristos (Galateni 3, 27), îmbracã-te �cu simþãminte de profundã îndurare ºi de bunãtate�
(Coloseni 3, 12)�.246

Sfântul Grigorie de Nyssa face aceeaºi distingere, evidenþiind necesitatea progresului
în virtute: �chipul lui Dumnezeu îl avem în noi odatã cu creaþia noastrã, asemãnarea cu Dum-
nezeu însã o dobândim prin alegerea noastrã liberã. Din chipul lui Dumnezeu în mine, am
însuºirea de a fi o creaturã raþionalã, iar din asemãnarea cu El, facultatea de a deveni bun. Ai
deci chipul lui Dumnezeu prin faptul cã eºti dotat cu raþiune; asemãnarea o ai prin îmbrãþiºarea
virtuþii�.247

Pe de altã parte, la asemãnarea cu Dumnezeu se ajunge prin imitarea ºi urmarea lui
Dumnezeu. Aceste deziderate erau întâlnite în filosofia elenã, mai ales la Platon ºi la stoici.
Deºi absente în Vechiul Testament, ele sunt preluate de creºtinism ºi vor face carierã ca imitaþie
ºi urmare a vieþii lui Hristos. Imitarea ºi urmarea vieþii virtuoase a lui Hristos te conduce la
asemãnarea lui Dumnezeu. Aceasta va fi orientarea virtuþii ca lucrare a sfinþeniei creºtine. Ea
va fi promovatã în Evanghelie de cãtre Mântuitorul însuºi. Mai întâi, fiindcã El se dã pildã,
oferindu-se ca model: �Învãþaþi de la Mine cã sunt blând ºi smerit cu inima�� (Matei 11, 30);
�Pildã v-am dat, ca precum v-am fãcut eu ºi voi sã faceþi� (Ioan 13, 15). În al doilea rând, vom
reþine însãºi chemarea directã a Mântuitorului de a fi urmat adresatã Apostolilor ºi mulþimii
credincioºilor (Matei 10, 38; Marcu 8, 34), tânãrului bogat (Matei 19, 21), etc., cu precizarea
cã �cel ce nu-mi urmeazã mie, nu va fi ucenicul meu� (Luca 14, 27), numai cei care urmeazã
lui Hristos se vor împãrtãºi de bunurile duhovniceºti ale împãrãþiei lui veºnice (Matei 19,
27�28).

Astfel imitarea ºi urmarea lui Hristos devenise un adevãrat program de virtute,
fiindcã, ce altceva ar putea fi virtutea decât coloratura modului constant de sãvârºire a
binelui dupã modelul oferit de Fiul lui Dumnezeu, întrupat?!� De aici vor rãsuna cuvintele
Apostolului peste veacuri în lumea întreagã: �Fiþi urmãritori mie, precum sunt ºi eu urmãtorul
lui Hristos� (I Corinteni 11, 1). �Cât de fericit este acela care � spune Sfântul Grigorie de
Nyssa � înregimentat în armata divinã se înarmeazã contra rãutãþilor prin virtuþi, care poartã
chipul împãratului care le îmbracã�.248

Sfântul Iustin Martirul ºi Filosoful spunea pe la mijlocul sec. al II-lea: ��dar am fost
învãþaþi, suntem convinºi ºi credem, cã Dumnezeu acceptã cu plãcere numai pe aceia care
imitã calitãþile Lui cele bune: înþelepciunea ºi dreptatea ºi iubirea de oameni ºi toate câte sunt
proprii lui Dumnezeu, Celui ce nu este numit cu nici un nume pozitiv�.249

246 Omilia X, 16 �17 la Hexaemeron, trad. diac. Prof. Sebastian Ardelean, în rev. Altarul Banatului,
nr. 7-9/1996, p. 94-95

247 Despre cuvântul Sfintei Scripturi: �Sã facem om�� 1, P.G. 44, 273.
248 Pr. Prof. I. G. Coman, o. c. p. 241.
249 Apologia I, X, P.S.B. 2, p. 31.
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Clement Alexandrinul arata în secolul al II-lea cã �Pedagogul nostru� este pentru noi
icoanã fãrã de patã ºi trebuie sã cãutãm cu toatã puterea ca sufletul nostru sã se asemene cu
El� Mai întâi trebuie sã scãpãm de pasiune ºi de boli, iar apoi sã ne stãpânim sã nu mai
cãdem cu uºurinþã în pãcatele cu care ne-am obiºnuit� În al doilea rând, trebuie sã nu pãcãtuim
nici cu gândul; acest lucru este propriu omului înþelept. În al treilea rând, trebuie sã nu cãdem
într-un numãr mare de pãcate fãrã voie. În ultimul rând trebuie sã prindem rãmânerea cât mai
puþin în pãcat; acest lucru este mântuitor pentru cei chemaþi la pocãinþã, ca sã-ºi îndrepte
pãcatele�.250

Tema imitãrii, a urmãrii ºi a asemãnãrii cu Hristos va fi tema preferatã spiritualitãþii
apusene, concretizatã mai târziu în cunoscuta carte �Imitatio Christi� de Toma de Kempis.
În Rãsãritul creºtin accentul va cãdea pe viaþa în Hristos, temã mai adâncã, cu referire la
unirea cu Hristos. Ea va constitui obiectul cãrþii �Viaþa în Hristos� de Nicolae Cabasilas.
În aceastã situaþie virtutea nu este o simplã urmare, imitare, asemãnare exterioarã cu
viaþa lui Hristos, ci un rezultat al împãrtãºirii cu duhul vieþii lui Hristos, pe baza unei
comuniuni harice, asemenea viþei cu mlãdiþa (Ioan 15, 5). Bineînþeles, cã noþiunile nu se
exclud, ci se presupun reciproc� De fapt noþiunea de imitare, în greacã ìßóôçóéò, este mai
bogatã în conþinut decât latinescul imitatio. Cuvântul grecesc are un sens intensiv sinonim
cu cel de integrare, depãºind astfel sensul exterior ºi formal. Prin urmare, a imita pe Hristos
înseamnã a te integra în viaþa Lui. Sfântul Grigorie de Nyssa adâncindu-i înþelesul, îl foloseºte
ºi ca �amestecare�.251 Altfel spus, virtutea creºtinã ca imitare a vieþii lui Hristos se
realizeazã printr-o �înrãdãcinare ºi zidire în El� (Coloseni 2, 7). Deci, imitarea lui Hristos
nu se face simplu: �a urma Lui�, ci �a umbla în El� (Coloseni 2, 6). Virtutea este astfel
fapta ce rezultã din duhul vieþii lui Hristos ºi libertatea noastrã, sau fapta noastrã
purtând amprenta duhului lui Hristos. Astfel, în faptele noastre de smerenie, blândeþe,
iubire, înþelepciune, pace, milostenie, dreptate, sfinþenie, etc. apare însãºi fizionomia
moralã a lui Hristos. Prin aceste virtuþi, ca ºi prin altele asemenea lor, noi devenim �Alter
Christus�, fãcându-l pe Hristos mereu viu ºi actual în istorie.

În felul acesta, virtutea prin care tindem la asemãnarea cu Dumnezeu, reprezintã o
necontenitã descoperire a vieþii Lui Hristos în lume, ca putere ºi acþiune divinã.

O altã caracteristicã a virtuþii antice era identitatea ei cu sãnãtatea sufletului. Platon
spunea cã �virtutea, pe cât se pare, ar fi un fel de sãnãtate, frumuseþe ºi bunãstare a
sufletului, iar viciul � o boalã, o urâciune, ºi o slãbiciune a acestuia�.252 Comentând cererea
a IV-a din rugãciunea �Tatãl nostru�, Sfântul Grigorie de Nyssa identificã virtutea cu sãnãtatea
sufletului la care ajungem împlinind voia lui Dumnezeu, iar viciul cu boala, care apasã viaþa
sufletului, aducându-i moartea: ��Sãnãtatea sufletului este buna mireasmã a voii dumneze-

250 Pedagogul I, II, 4, 1�3, P.S.B. 4, p. 168.
251 Pr. Prof. Dr. Vasile Rãducã, Antropologia Sfântului Grigorie de Nyssa, Bucureºti, 1996, p. 341.
252 Republica 444 e.
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ieºti precum cãderea din voia cea bunã (a Celui bun) este boala sufletului, care sfârºeºte cu
moartea. Fiindcã am slãbit prin pãrãsirea vieþuirii celei bune din rai, când ne-am umplut de
veninul neascultãrii, de aceea firea noastrã a fost luatã în stãpânire de boala aceasta rea ºi
pricinuitoare de moarte, a venit Doctorul cel adevãrat, tãmãduind dupã legea doctoriceascã
rãul prin cele contrare lui. ªi pe cei luaþi în stãpânire de boalã, din pricinã cã s-au despãrþit de
voia dumnezeiascã, îi elibereazã iarãºi de boalã prin unirea cu voia dumnezeiascã��.253

Cunoscând prea bine ìåóüôçò-ul aristotelic, ca virtute eticã, dascãlii Bisericii l-au
aplicat cu mult succes în determinarea virtuþii creºtine ca mijloc între douã extreme dãunãtoare
vieþii, ridicându-l însã la cotele duhovniceºti ale desãvârºirii creºtine.

Vom da câteva exemple.
Sfântul Vasile cel Mare aratã cã �virtutea este un fel de cale de mijloc ºi de dreaptã

mãsurã între douã extreme care se abat de la virtute: una prin exagerãri (excese, depãºirea
limitei); alta prin insuficienþe (lipsuri); una prin lipsã de mãsurã, alta prin disproporþie (urâþenie,
faptã de ruºine). De pildã, curajul este un fel de cale de mijloc, iar exagerarea cu privire la
aceasta este cutezanþa nesãbuitã (îndrãzneala obraznicã), iar lipsa acestuia este laºitatea. Prin
urmare, frumuseþea sufletului constã în dreapta mãsurã, iar urâþenia (fapta de ruºine) o
constituie disproporþiile pornite din rãutate�.254

La rândul sãu, Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã �virtutea se aflã la mijlocul unor
rele: între lipsã ºi prisosinþã. Aºa se spune despre curaj ºi despre dãrnicie, cã cea dintâi se aflã
între laºitate ºi obrãznicie, iar cea de a doua, între zgârcenie ºi risipã. Atât cu privire la laºitate,
cât ºi cu privire la zgârcenie se spune cã sunt rele prin lipsa a ceea ce datoreazã, iar risipa ºi
obrãznicia, prin pierderea mãsurii ºi prin prisosinþã. Iar mijlocul (ôü ìÝóïí) între lipsa de
mãsurã într-o parte ºi în alta, e numitã virtute�.255 Acelaºi dascãl al virtuþii creºtine ne aratã
ºi modul de a determina virtutea ºi faptele sãvârºite ca sã poarte pecetea virtuþii. El demon-
streazã cã �pãcatul se lucreazã fie prin ceea ce este sub virtute, fie prin ceea ce �cade�
deasupra ei. De pildã, ca sã luãm curajul: laºitatea înseamnã lipsa virtuþii, iar îndrãzneala
nesãbuitã este �cãderea� deasupra ei. Iar virtutea este ceea ce e curat de amândouã ºi e vãzut
la mijloc între relele de pe laturi. În acelaºi fel, toate celelalte câte sunt nãzuite ca mai bune se
aflã la mijloc, între vecinãtãþile rele. Înþelepciunea este la mijloc între dibãcie vicleanã ºi
naivitate. Nici prudenþa ºarpelui nu este de laudã, nici nevinovãþia porumbelului, atunci când
este luatã fiecare de sine. Virtutea poate fi socotitã ca deprindere amestecatã din
amândouã, aflându-se la mijlocul lor�. Cel lipsit de înfrânare este un desfrânat, cel prea
înfrânat îºi chinuieºte conºtiinþa, cum stabileºte Pavel (I Timotei 4, 2). Unul se predã plãcerilor

253 P.S.B. 29, p. 433.
254 Comentariu la Profetul Isaia, V, P.G. 30, 409 B.C.
255 Omilia IX la Cântarea Cântãrilor, P.G. 44, 972 A.
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fãrã ruºine, iar altul se scârbeºte ºi de cãsãtorie ca de o desfrânare. Înfrânarea este deprinderea
de la mijlocul acestora douã��.256

Pãrinþii filocalici au fãcut din mesotes �cale împãrãteascã�, sau �dreapta socotealã�
în deosebirea virtuþilor, de patimi, adicã �duhul deosebirii binelui de rãu�. Sfântul Ioan
Scãraru spune cã �dreapta socotealã este fãclia în întuneric, întoarcerea celor rãtãciþi,
luminarea celor cu vedere scurtã. Cel ce deosebeºte cele bune de cele rele aflã sãnãtate ºi
depãrteazã boala�.257

Mai mult decât atât, dreapta socotealã este aceea înþelepciune, care deosebeºte binele
de rãu chiar în modul de sãvârºire a virtuþii, fiindcã se poate greºi chiar cu bunele intenþii
înclinate spre virtute

Mergând mai în adânc, vom spune cã dreapta socotealã este în acelaºi timp maica ºi
pãzitoarea nu numai a tuturor virtuþilor, ci ºi a instrumentelor de realizare a acestora.
Astfel, dacã cea mai mare virtute o constituie dragostea faþã de Dumnezeu, faþã de Hristos,
Cel ce ºi-a jertfit viaþa pentru noi, instrumentul care dã expresie maximã acestei virtuþi este
castitatea.

Metodiu de Olimp (� 311) face din castitate �temeiul ºi floarea creºtinismului, starea
de asemãnare cu Hristos, viaþa creºtinã desãvârºitã, mijlocul de a realiza în sine pe Hristos,
implicând toate celelalte virtuþi, ea rãmânând principiul fundamental al vieþii creºtine�. Lucrarea
sa se intituleazã �Banchetul sau despre castitate (feciorie)�, vrând sã imite �Banchetul� lui
Platon (care face din eros � iubire principiul filosofiei). În lucrarea sa, Metodiu ne prezintã
elogiul castitãþii adus de zece fecioare. Arbitrând Virtutea însãºi, acordã premiul lui Tecla.
Motivând opþiunea ei, face însã ºi câteva reflexii asupra modului de aplicare practicã a fecioriei,
spre a-ºi putea atinge în mod corect ºi desãvârºit menirea ei: ��Într-adevãr, a pune castitatea
înaintea celorlalte moduri de viaþã, inspirate de mine, precum ºi a susþine cã trebuie îmbrãþiºatã
înaintea celorlalte, înseamnã a formula un principiu corect� Mulþi cred cã onoreazã ºi cã
slujesc castitatea, însã în realitate sunt puþini cei care o cinstesc dupã cuviinþã. Nu, atunci
când cineva îºi stãpâneºte trupul, dar se mândreºte cu aceasta ºi la celelalte porunci nu ia
aminte� Cel care îþi menþine trupul curat, dar îºi murdãreºte inima cu mândria de stãpânire,
este asemenea celui care curãþã blidul doar pe dinafarã� Prin urmare� se cade sã pãstrãm
neîntinate de stricãciune toate mãdularele noastre. Pentru cã este o insultã sã pãstrãm virgine
organele de protecþie, dar sã nu avem fecioare limba, vederea, auzul ºi mâinile; sau sã le avem
pe toate acestea fecioare, dar inima sã se destrãbãleze cu mândria ºi mânia� Pe cei cu o viaþã
superioarã îi pândesc greºelile tot mai mari, pentru cã cel rãu duºmãneºte mai mult pe cel cu
adevãrat bun��.258

256 Viaþa lui Moise, sau despre desãvârºire în virtute, trad. Pr. Prof. Dr. Stãniloaie ºi Pr. I. Buga,
P.S.B. 29, p. 103-104.

257 Cuvântul XXVI despre deosebirea gândurilor, patimilor ºi virtuþilor, Filocalia, vol IX, p. 335.
258 P.S.B. 10, p. 113-114.
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La aceiaºi dreaptã socotealã se referã ºi Sfântul Vasile cel Mare când se adreseazã
�celui care a ales viaþa îngereascã, ca unul care a depãºit limitele firii omeneºti ºi s-a rânduit
pe sine în viaþa netrupeascã, cãci semnul distinctiv al naturii îngereºti este libertatea de comu-
niune a cãsãtoriei, indiferenþa faþã de orice altã frumuseþe ºi privirea continuã numai spre faþa
lui Dumnezeu�.259

De aici vedem cã, fiind pãtrunsã de iubirea lui Dumnezeu ca deschidere ºi aspiraþie
infinitã a sufletului spre El, castitatea depãºeºte nu numai mesotes-ul aristotelic, ci ºi �calea
împãrãteascã de mijloc�, devenind expresia frumuseþii divine.

Un alt aspect preluat din etica anticã ºi desãvârºit în morala creºtinã se referã la funcþia
virtuþii, corespunzãtoare celor trei pãrþi ale sufletului. Astfel, Evagrie din Pont scrie în capi-
tolul 89 al Practicos-ului sãu: �Dupã înþeleptul nostru învãþãtor, sufletul raþional este alcãtuit
din trei pãrþi. Atunci când virtutea se aflã în partea raþionalã, ea se numeºte chibzuinþã, înþe-
legere, înþelepciune; atunci când se aflã în cea poftitoare, se numeºte cumpãtare, dragoste ºi
înfrânare; atunci când se aflã în partea irascibilã, se numeºte curaj ºi rãbdare; iar când se aflã
în sufletul întreg, dreptate. Lucrarea chibzuinþei este, pe de o parte, sã conducã lupta împotriva
puterilor vrãjmaºe; iar pe de altã parte, sã vegheze asupra virtuþilor, sã pregãteascã trupele
împotriva relelor� Lucrarea înþelegerii e sã rânduiascã în chip armonios toate cele care ne
sunt alãturi în atingerea scopului nostru; iar lucrarea înþelepciunii e sã contemple raþiunile cel
trupeºti ºi netrupeºti. Lucrarea cumpãtãrii e sã priveascã fãrã patimã lucrurile care stârnesc în
noi închipuiri iraþionale; cea a dragostei e sã dãruiascã fiecãrei imagini a lui Dumnezeu aproape
în aceiaºi mãsurã în care s-ar dãrui Prototipului� cea a înfrânãrii e sã se lepede cu bucurie de
orice plãcere a pântecului; sã nu-þi fie teamã de duºmani, ci sã te þii dârz, curajos în faþa
primejdiilor, iatã lucrarea rãbdãrii ºi a curajului. Cât despre dreptate, rostul ei este sã punã în
acord ºi armonie cele trei pãrþi ale sufletului�.260

Sfântul Grigorie de Nyssa merge mai departe decât Evagrie. El încreºtineazã triho-
nomia platonicã, arãtând cã sângele lui Hristos uneºte raþiunea, pofta ºi irascibilul
atunci când ºi gândul celui ce-L poartã pe Hristos în inimã este înclinat ºi dornic sã
fãptuiascã virtutea: ��Prin chipurile acestea Scriptura aratã natura sufletului, aºa cum gân-
deºte ºi cultura din afarã, care împarte sufletul în trei pãrþi: raþiunea, pofta ºi mânia. Cele din
urmã, adicã pofta ºi mânia stau dedesubt, sprijinind pe amândouã pãrþile, partea înþelegãtoare
a sufletului. Iar raþiunea, unindu-le pe amândouã, le susþine ºi e purtatã de ele, întãrindu-se
întru curaj prin mânie ºi înãlþându-se cu pofta spre împãrtãºirea de bine. Aºadar, atât timp cât
sufletul este asigurat în aceastã aºezare, având neclintirea prinsã în gândurile virtuþii ca niºte

259 Cuvânt ascetic 11, P.S.B. 18, p. 198-200.
260 Studiu introductiv, traducere ºi comentarii de Cristian Bãdiliþã, Iaºi, 1997, p. 111- vezi ºi Platon,

Republica, 439 a.
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cuie, se bucurã de deplina împreunã-lucrare a tuturor pãrþilor lui spre facerea binelui, gândul
dând întãrirea pãrþilor supuse raþiunii ºi primind acelaºi ajutor de la acestea�.261

Într-o carte �Despre virtuþi ºi vicii sufleteºti ºi trupeºti�, Sfântul Ioan Damaschin
(� 749) face deosebirea dintre virtuþile sufleteºti ºi cele trupeºti. La rândul lor, virtuþile
sufleteºti antice au un caracter general, ce implicã toate celelalte virtuþi: �Virtuþile sufleteºti
zicem cã sunt mai întâi aceste patru cele mai generale, care sunt: bãrbãþia, prudenþa,
cumpãtarea ºi dreptatea. Din acestea se nasc virtuþile sufleteºti: credinþa, nãdejdea,
dragostea, rugãciunea, smerenia, blândeþea, îndelunga rãbdare, suferirea rãului� simplitatea,
neiubirea de argint, compãtimirea, milostenia, generozitatea, neîntristarea, sfiala, evlavia,
dorinþa bunurilor viitoare dorul dupã împãrãþia lui Dumnezeu�

Este momentul sã arãtãm cã pãrinþii greci au asumat virtutea anticã, �încreºtinând-o�
ºi ridicând-o la cotele cele mai înalte ale virtuþii ascetice, practice, ca pe un exerciþiu constant
de ridicare a firii prin harul divin la theoria. Pãrinþii latini au manifestat însã unele reþineri
faþã de ea. Mai tãios s-a arãtat Tertulian prin acel hiatus retoric ce despãrþea Atena de
Ierusalim� Trebuie sã recunoaºtem însã cã �pentru cei mai mulþi creºtini ai primelor veacuri,
autorul asemãnãrilor dintre creºtinism ºi elenism este diavolul. Prudentul nostru pedagog
vorbeºte numai despre imitaþie�.262

Accentuând paternitatea ei divinã, apologeþii ºi dascãlii creºtini ai primelor secole,
pentru a rãspunde atacurilor venite din partea pãgânismului, spuneau cã virtutea reprezintã
descoperirea fãcutã de Dumnezeu lui Moise, când acesta se afla în Egipt. Înþelepþii Eladei au
învãþat-o de la Moise, cu prilejul cãlãtoriilor efectuate de ei acolo. �Este evident � spune
Clement Alexandrinul, cã celelalte virtuþi, despre care scrie Moise a fost punct de plecare
pentru toatã învãþãtura moralã a elinilor, adicã: bãrbãþia, cumpãtarea, prudenþa, dreptatea,
stãruinþa, rãbdarea, buna cuviinþã, înfrânarea ºi pe lângã acestea evlavia�.263 Prin urmare,
virtutea filosofiei elene reprezintã doar o imitare a virtuþii creºtine descoperitã de Dumne-
zeu. Cei ce socotesc asemãnarea îndeplinesc lucrarea vicleanã a diavolului, pentru a deruta
conºtiinþele oamenilor.

Pentru a înþelege mai bine aceastã concepþie despre virtutea anticã, vom da cuvântul
poziþiei neconvenþionale, netranºante ºi chiar dure a Fericitului Augustin: �Oricât s-ar pãrea
de lãudabil faptul cã sufletul stãpâneºte trupul ºi raþiunea afectele, dacã nici sufletul ºi nici
raþiunea nu servesc lui Dumnezeu însuºi, dupã cum El a poruncit; în nici un caz nu poate fi
vorba de o adevãratã stãpânire de sine (þinere în frâu) nici a trupului ºi nici a pasiunilor.
Fiindcã ce fel de stãpân ar putea fi raþiunea, care nu cunoaºte pe adevãratul Dumnezeu ºi nu
se supune poruncilor Lui, ci desfrâneazã cu toþi demonii încarnaþi în vicii? Dar ºi virtuþile pe
care unii le au, ºi prin ele comandã atât trupului, cât ºi afectelor, fãrã însã a adera ºi a tinde

261 Despre viaþa lui Moise� P.S.B. 29, p. 57.
262 Ion Coman, Miracolul clasic, p. 244.
263 Strom II, XVIII, 78, 1, P.S.B. 5, p. 152.
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cãtre Dumnezeu, în realitate sunt mai degrabã vicii decât virtuþi� Ele sunt pline de mândrie
ºi îngâmfare, încât nici nu trebuie privite ca virtuþi, ci ca vicii (inflatare ac superbae sunt, ideo
non virtutes, sed vitia judicanda sunt)�.264 Prin urmare, deosebirea dintre virtutea creºtinã ºi
cea a filosofiei elene, este decisivã dupã Augustin, fiindcã prima înseamnã �secundum Deum
vivere�; iar cealaltã �secundum hominem vivere�.

Pentru a nu încheia totuºi pesimist acest capitol, vom reveni cu precizarea iniþialã cã
virtuþile filosofiei elene au fost primite de Bisericã, fiind numite virtuþi morale, dependente
de virtuþile teologice ºi în acelaºi timp ca moduri de desãvârºire a acestora. În consecinþã,
virtuþile eticii antice devenite virtuþi creºtine primesc un nou înþeles ºi o nouã motivaþie. Ele
se înscriu în unitatea virtuþii creºtine, ca viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt. Ele pornesc
din credinþã ºi urmeazã traiectoria lucrãri acesteia în iubire. Cuprinse în unitatea
organicã a iubirii, ele vor funcþiona ca razele ei de luminã.

Din cele pânã aici tratate vedem cã sub aspect filosofic creºtinismul s-a afirmat în
colaborare cu elenismul. Când însã au apãrut persecuþiile împotriva creºtinilor, cu întregul
lor cortegiu de acuzaþii morale nefondate, apologeþii ºi dascãlii Bisericii au venit cu replicile
pe care le-au considerat potrivite pentru afirmarea valorilor creºtine.

2. SPECIFICUL CREªTIN AL VIRTUÞILOR ETICE

Dupã cum am arãtat încã din timpul apostolilor confruntarea cu lumea pãgânã a obligat
la luarea de poziþie faþã de ideile ºi curentele de gândire ale vremii. �Duhul deosebirii� a
trebuit sã funcþioneze perfect pentru ca Evanghelia sã prezinte valorile ei pe mãsurã sã schimbe
viaþa oamenilor ºi chipul lumii. Potrivit acestui �duh al deosebirii� s-a procedat cum nu se
poate mai normal, manifestându-se rezervã faþã de tot ceea ce se opunea noii credinþe, dar
fructificând în acelaºi timp ceea ce a rãmas luminos ºi vrednic de cinstire în spiritul ºi viaþa
oamenilor. Dupã cum am vãzut, virtuþile etice au constituit un aspect luminos al spiritului
uman, încât preluarea lor nu a însemnat la nici un caz o pierdere, ci un câºtig. Dar nu simpla
asumare, ci fructificarea lor prin convertirea la noua credinþã ºi viaþã creºtinã.

Astfel, virtuþile etice antice devenite virtuþi morale creºtine vor primi o nouã
coloraturã, direcþie ºi scop. Ele nu vor fi transferate, ci integrate în unitatea virtuþii creºtine
ºi vor funcþiona ca viaþã în Hristos prin lucrarea Sfântului Duh. Altfel spus, vor primi un
aspect sau un specific propriu, duhovnicesc.

Vom încerca sã determinãm specificul propriu creºtin al virtuþilor morale în comparaþie
cu forma lor veche promovatã în etica filosoficã anticã.

264 De civitate Dei XIX, 25, P.L. 41, 728.
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1. În etica filosoficã anticã virtuþile aveau originea în raþiune. Înþelepþii antici au arãtat
cã rolul eticii este de a exersa raþiunea spre a ºti sã gãseascã totdeauna soluþiile cele mai
potrivite ca sã-i aducã omului fericirea. Ei au remarcat, pe de altã parte, cã pentru împlinirea
acestui deziderat, raþiunea poate fi derutatã de simþuri, de împrejurãri, de interese nu totdeauna
superioare... De aceea rolul filosofiei era în primul rând cel de a însãnãtoºi raþiunea, eliberân-
d-o de sub impulsurile ce-i sunt dãunãtoare. Filosofia ca �ascezã a minþii�, ca exerciþiu continuu,
reprezintã strãdania de orientare spre valorile sufletului ºi vieþii omeneºti. Iar acestea sunt
tocmai virtuþile. Dar, virtutea rãmâne limitatã la cercul unor anume înþelepþi, fiind în funcþie
de concepþia acestora. Ea apare astfel ca fiind oscilantã, contradictorie ºi schimbãtoare, ca
firea omeneascã însãºi, ce poartã în sine rãnile pãcatului.

 Pentru ca virtutea sã dobândeascã un temei sigur ºi universal de afirmare, ea va porni
în creºtinism din credinþã. Iar credinþa nu e o simplã pãrere. Ea este o participare la Adevãrul
ºi Binele descoperit de Dumnezeu, în care nu este nici un fel de oscilaþie ºi schimbare�

Pe de altã parte, credinþa este ea însãºi o virtute, un dar ºi o putere, prin care îl cunoaºtem
ºi intrãm în comuniune cu Dumnezeu. Pornind din credinþã, virtuþile morale vor respecta
împãrtãºirea din viaþa divinã. ªi precum din identitatea Binelui existent în Dumnezeu ºi voinþa
Sa rezultã sfinþenia Lui, tot astfel, ca împlinitoare a Binelui ca voie divinã, virtuþile morale
constituie elementul sfinþeniei creºtine, fiindcã �aceasta este voia lui Dumnezeu, sfinþirea
voastrã; sã vã feriþi de desfrânare� (I Tesaloniceni 4, 3). De pildã, sophrosyne ca virtute a
chibzuinþei, ca înþelepciune practicã a mãsurii în toate acþiunile vieþii, devine hagneia
(sfinþenie) ºi castitas, fiind cunoscutã în spiritualitatea creºtinã ca votul monahal al fecioriei,
mai precis, ca dãruire integralã lui Dumnezeu, atât cu sufletul cât ºi cu trupul.

Credinþa având un caracter universal, ºi virtuþile morale provenite din ea vor împodobi
chipul oricãrui creºtin, fãrã nici o deosebire de persoana care o promoveazã. Este importantã
aceastã precizare întrucât în antichitatea precreºtinã, virtutea era un privilegiu la care ajungeau
doar anumiþi oameni, ºi anume filosofii aroganþi ºi mândri de înþelepciunea lor�

Credinþa fiind lucrãtoare în dragoste, la fel ºi virtuþile morale provenite din ea devin
un impuls ale sufletului omenesc de a se desãvârºi în viaþa duhovniceascã, tinzând mereu �la
starea de bãrbat desãvârºit, la mãsura vârstei deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13). Astfel
sufletele pãtrunse de iubirea lui Hristos vor deveni generoase ºi altruiste prin virtuþile
morale. Ca forme de manifestare ale iubirii dezinteresate ºi jertfelnice, virtuþile etice erau
necunoscute înþelepþilor antici. Un singur exemplu luat din viaþa primilor creºtini va fi
concludent în a ilustra modul altruist în care cultivau ei, de pildã, cumpãtarea: ��Dacã este
printre ei un sãrac sau nevoiaº ºi n-au bucate prisositoare, atunci postesc douã pânã la trei
zile, ca prin asta sã acopere nevoia de hranã a celor lipsiþi�.265

265 Apologia lui Aristide XV, 9.



434

Ascetica

2. Am vãzut cã, orientându-se dupã legea moralã naturalã, înþelepþii aveau capacitatea
determinãrii Binelui, dar nu ºi puterea fãptuirii lui. La fel putem spune ºi despre omul Vechiului
Testament, cunoscãtor al legii morale pozitive. Cel ce cunoaºte binele pe bazã raþionalã putea
spune: �video meliora proboque, sed deteriora sequor�266  (vãd ºi aprob ceea ce este mai bine,
dar urmez ceea ce este rãu). Cel ce cunoºtea binele ca descoperire supranaturalã a lui, identic
cu legea care exprimã voia lui Dumnezeu, va remarca exact aceeaºi situaþie, spunând: �cãci
nu fac binele pe care-l voiesc, ci rãul, pe care nu-l voiesc, pe acela îl sãvârºesc� (Romani
7, 19). De aici ºi explicaþia: �cãci ºtiu cã legea este duhovniceascã, dar eu sunt trupesc, vândut
sub pãcat� (Romani 7, 14). Altfel spus, omul aflat sub robia ºi dominaþia pãcatului avea
raþiunea întunecatã, voinþa slãbitã ºi sentimentele pervertite. Prin exerciþii de luminare a minþii,
înþelepþii (ºi numai ei) puteau determina virtutea; dar voinþa fiind slãbitã de pãcat, nu o ºi
puteau fãptui, sau o sãvârºeau confuz� Hristos eliberându-l pe om din pãcat, îi dã ºi puterea
harului divin pentru ca sã poatã sãvârºi virtutea, care sã-l ducã la asemãnarea ºi desã-
vârºirea lui Dumnezeu. Aºa cã, faþã de înþeleptul antic ºi faþã de omul drept al Vechiului
Testament, omul în Hristos va spune cu siguranþã: �Pot totul în Hristos care mã întãreºte�
(Filipeni 4, 13). Harul lui Hristos vindecã boala din fire rãmânând dominantã puterea virtuþii,
de unde ºi constatarea cã �prin harul lui Dumnezeu sunt ceea ce sunt� (I Corinteni 15, 10).
Iatã ºi cuvintele unui om duhovnicesc aflat în detenþie pentru mãrturia credinþei în Hristos,
oferã din hrana sa celor de lângã el, oameni �carnali�, copleºiþi de foame ºi de frig, cu
constatarea: �Eu pot sã postesc, pot sã tremur, pot sã sufãr � dar ei nu pot. Eu am Cine sã-mi
ajute, eu am pentru ce sã mã jertfesc, eu am cine sã mã despãgubeascã � dar ei nu au, ei nu
ºtiu, ei nu pot. Atât avut am acum ºi aici, ºi atâta le dau liniºtit. Pentru dragostea Hristosului
meu ºi pentru mila de sufletele lor� (Traian Dorz, Hristos mãrturia mea, p. 469).

În acelaºi timp virtuþile morale se împlinesc în comuniunea de har a Bisericii. Mai
întâi prin harul Sfântului Botez care regenereazã firea, apoi prin harul Sfântului mir, care
dezvoltã, maturizând viaþa duhovniceascã, care va atinge punctul cel mai înalt prin împãrtãºirea
cu Izvorul harului divin, cu însãºi Trupul ºi Sângele Domnului, spre însãnãtoºirea ºi
îndumnezeirea firii. Dat fiind însã faptul cã omul se aflã într-o continuã luptã cu pãcatul, cã
virtutea însãºi e o luptã cu cãderi ºi ridicãri, mãrturisirea pãcatelor cu cãinþã ºi hotãrârea de
îndreptare, le va spãla ºi va regenera viaþa duhovniceascã prin Taina Pocãinþei. În acelaºi timp
credinþa ºi harul aflate în suflet dezvoltã privegherea ºi pocãinþa, ca imbold continuu spre
virtute.

De aici vedem cã virtutea creºtinã are un caracter sinergic. Este pe de o parte, de
naturã divinã (harul Sfintelor Taine), dar are ºi faþa umanã a libertãþii de adeziune la darul
sacru. Mai precis, ca act de voinþã, reprezintã un dinamism continuu de înmulþire a darurilor
lui Dumnezeu.

266 Ovidiu, Metamorfoze VII, 14.
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Pe lângã harul sfintelor Taine, cei ce cultivã virtutea se vor împãrtãºi de �Cuvântul
lui Hristos�care va locui din belºug�în inimile noastre� (Coloseni 3, 16). Cuvântul lui
Dumnezeu aduce prin credinþã ºi har descoperirea tainelor înþelepciunii lui Dumnezeu, arãtând
totdeauna �steaua polarã�, care este viaþa lui Hristos, ºi angajeazã întreaga fiinþã spre imitarea
ºi asemãnarea cu viaþa Lui.

Întreaga viaþã de virtute creºtinã se desfãºoarã ºi se desãvârºeºte prin harul rugãciunii.
Rugãciunea este aducãtoare de har ºi de virtute prin aceea cã atunci când ne rugãm, Duhul
Sfânt se roagã împreunã cu noi (Romani 8, 26), iar Hristos, Mijlocitorul veºnic cãtre Tatãl,
�se roagã pentru noi� (Romani 8, 34). Astfel putem vorbi de puterea rugãciunii izvorâtoare
de virtute, fiindcã în rugãciune sufletul trebuie sã intre în comuniunea lui Dumnezeu curat,
lipsit de griji ºi de interese meschine: �de-þi vei aduce darul tãu la altar ºi acolo îþi aduce
aminte cã fratele tãu are ceva asupra ta, lasã acolo darul tãu înaintea altarului ºi mergi mai
întâi de te împacã cu fratele tãu�� (Matei 5, 23�24). Apoi, virtutea ca viaþã duhovniceascã
se sãvârºeºte mereu prin puterea rugãciunii. Rugãciunea aducând în suflet pocãinþa ºi
iertarea, cultivã neîntrerupt dragostea faþã de semen, care culmineazã cu binecuvântare
vrãjmaºilor. Acestea, ca ºi altele, devin ele însele virtuþi creºtine, ca puteri sufleteºti pe care le
aduce în suflet rugãciunea.

Pe de altã parte, proclamând deviza de �a trãii conform naturii�, înþelepþii antici îºi
propuneau prin idealul kalokagathiei sã-ºi aducã natura la perfecþiune. Acelaºi ideal al
desãvârºirii îl pune Mântuitorul în faþa tuturor creºtinilor: �fiþi desãvârºiþi precum ºi Tatãl
vostru cel din ceruri este desãvârºit� (Matei 5, 48). Din chiar aceastã enunþare vedem cã
desãvârºirea propusã de înþelepþi se referea doar la ei. Masele largi de oameni erau date la o
parte de la acest ideal, fiind privite cu orgoliu ºi desconsiderare. Ori, persoana umanã prin
definiþie poartã în ea intenþionalitatea dinamicã spre comuniune ºi comunicare, încât numai
în generozitate ºi altruism se poate vorbi de desãvârºire. S-a spus pe bunã dreptate cã �o
desãvârºire orgolioasã ºi egoistã este un non sens�.267 Pe de altã parte, desãvârºirea reprezintã
un orizont veºnic deschis, fiindcã ea se realizeazã la dimensiunile dumnezeirii, ºi astfel þinta
ei supremã este îndumnezeirea = èåþóéò � �împãrtãºirea dumnezeieºtii firi� (II Petru 1, 4).
Faþã de Dumnezeul cel viu ºi adevãrat, zeii, afarã de faptul cã erau socotiºi a fi nemuritori,
aveau toate însuºirile ºi chiar metehnele oamenilor� În acelaºi timp, pentru firea omeneascã
ce poartã în sine rãnile pãcatului, rãmânea o dorinþã neîmplinitã. Numai prin harul divin omul
ajunge sã se numeascã �zoon theoumenon� (fiinþã îndumnezeitã). Dar dacã mergem mai în
adânc ºi spunem cã zeii �nimic nu sunt pe lume� (I Corinteni 8, 4), atunci îndumnezeirea la
care aspirau înþelepþii, rãmânea o simplã iluzie; o aspiraþie, ce-i drept, specificã sufletului
omenesc ce tinde spre perfecþiune, dar neavând obiect, rãmâne fãrã finalizare, ca durerea unei
neîmpliniri.

267 Pr. Prof. Ioan G. Coman, o.c. p. 220.
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Simþind puterea harului divin în lucrarea virtuþii, Sfântul Vasile cel Mare exclamã plin
de admiraþie: �Pânã în clipa în care razele supravegherii Tale au strãlucit asupra mea, eu am
petrecut într-o stare bunã ºi netulburatã. De îndatã însã ce þi-ai întors faþa Ta, s-a ºi dat la
ivealã pornirea mea spre patimã ºi tulburare�.268

3. Pe lângã credinþã ºi har, specificã virtuþii creºtine este perspectiva ei veºnicã. Aceasta
mãreºte entuziasmul moral al faptei ºi al virtuþii; deoarece însãºi dinamismul sufletului
omenesc se înscrie în perspectiva devenirii spre un orizont veºnic deschis. Pe de altã
parte, scopul fericirii veºnice în comuniunea lui Dumnezeu constituie o motivaþie sigurã a
actelor morale. Privitã virtutea creºtinã sub acest aspect, nu fãrã temei un apologet creºtin nu
gãsea temeiul proclamãrii înþelepþilor antici a practica virtutea pentru ea însãºi: �virtus sibi
ipsi praemium�. Aceastã formulare este foarte relativã ºi poate cãdea într-un unghi mort,
atunci când interesele stringente ale vieþii pledeazã împotriva virtuþii�

Când este vorba însã de perspectiva veºnicã a virtuþii, interesele temporale ºi de multe
ori meschine, cedeazã prioritatea scopului superior. Sfântul Atanasie în �Viaþa Cuviosului
Pãrintelui nostru Antonie�, aratã cã numai perspectiva veºnicã a virtuþii poate crea o ascezã
dezinteresatã. ��Dar chiar dacã cineva pãrãseºte casa, sau aur mult, nu trebuie sã se laude,
sau sã se moleºeascã încrezut în sine. De altfel trebuie sã cugetãm cã dacã nu le lãsãm
pentru virtute, murind mai pe urmã, le lãsãm chiar celor ce nu voim� Pentru aceea sã
nu se lase cucerit cineva dintre noi de pofta de a dobândi (bunuri pieritoare)� Pentru ce sã nu
dobândim pe acelea pe care le putem sã le ºi ducem cu noi, care sunt cuminþenia, dreptatea,
cumpãtarea, bãrbãþia, înþelegerea, dragostea, credinþa în Hristos, nemânierea, iubirea de strãini?
Dobândindu-le pe acestea le vom afla ajunse înaintea noastrã, primindu-ne în pãmântul celor
blânzi�.269

Dar scopul rãsplãþii veºnice a virtuþii este dezinteresat. Virtutea nu poate fi socotitã un
merit care în chip necesar cere rãsplata cea bunã. Virtutea creºtinã este animatã ºi determinatã
de iubirea lui Hristos. Cel ce l-a primit pe Hristos în inima sa printr-o credinþã vie (Efeseni
3, 17), lucrãtoare în dragoste (Galateni 5, 6) va fi animat de urmarea vieþii de virtute a lui
Hristos ºi nu aºteaptã altã rãsplatã decât comuniunea veºnicã cu Hristos. Sufletul pãtruns de
iubirea lui Hristos simte o necesitate imperioasã de a nu se despãrþi nici o clipã de Hristos, de
viaþa Lui duhovniceascã. Devenind un �Alter Christus�, creºtinul va sãvârºi virtutea ca
faptã a lui Hristos, nu din interes ci din necesitate. De pildã, el va fi cumpãtat, înfrânat,
curat, fiindcã �cei ce sunt ai lui Hristos au rãstignit poftele ºi patimile trupul împreunã cu
poftele ºi patimile� (Galateni 5, 24). Sfântul Apostol Pavel spunea �pentru mine moarte
este un câºtig, iar viaþa este Hristos� (Filipeni 1, 21). ªi mãrturiseºte mai departe cel pãtruns
de dragostea lui Hristos: �Cele ce îmi erau câºtig, pe acestea le-am socotit pagubã pentru
Hristos pagubã. Mai mult însã, eu pe toate le socotesc pagubã faþã de nepreþuitul preþ al

268 Omilia 29, 8 la Psalmi, P.G. 29, 317.
269 Cap. XVII, P.S.B. 16, p. 203.
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cunoaºterii lui Hristos Iisus, Domnul meu, de dragul cãruia m-am lãsat pãgubit de toate ºi le
socotesc drept gunoaie pentru ca sã-l câºtig pe Hristos� (Filipeni 3, 7�8). Impulsionatã de
iubirea lui Hristos, virtutea creºtinã primeºte un orizont veºnic deschis, asemenea
caracterului absolut ºi infinit a iubirii lui Hristos. Într-un entuziasm de bucurie sfântã,
apostolul exclamã: �Cine ne va despãrþi de iubirea lui Hristos? oare necazul? sau strâmtora-
rea? sau prigoana? sau foamea? sau golãtatea? sau primejdia? sau sabia?!�Precum este scris:
de dragul Tãu suntem omorâþi toatã ziua, socotiþi au fost ca niºte oi de înjunghiere. Dar în
toate acestea noi suntem mai mult decât biruitori prin Acela care ne-a iubit. Fiindcã sunt
încredinþat cã nici moarte, nici viaþa, nici îngerii, nici stãpânirile, nici cele de acum, nici cele
viitoare, nici puterile� ºi nici o altã fãpturã nu va putea sã ne despartã de iubirea lui Dumne-
zeu care este întru Hristos Iisus Domnul nostru� (Romani 8, 37�39).

Aceastã iubire haricã pornitã din Fiinþa lui Dumnezeu aduce în sufletele celor ce-L
primesc pe Hristos în viaþa lor puterea martiriului ºi a castitãþii (ca martiriu al poftelor), ca
semn al dãruirii totale ºi jertfelnice a vieþii ca iubire � rãspuns faþã de iubirea lui Dumnezeu
arãtatã în jertfa lui Hristos.

De aici vedem cã dinamismul virtuþii se împleteºte sub aspect moral-duhovnicesc cu
jertfirea poftelor ºi patimilor înrobitoare, precum ºi cu lupta pentru desãvârºirea ei. În
aceastã situaþie virtutea este identicã cu calea ce îngustã ºi cu uºa cea strâmtã: �Intraþi prin
uºa cea strâmtã, cã largã este uºa ºi latã calea ce duce la pierzare ºi mulþi sunt cei ce intrã prin
ea; cã strâmtã este uºa ºi îngustã calea, care duce în viaþã ºi puþini sunt cei ce o aflã� (Matei 7,
13�14). Prin aceastã imagine, virtutea va fi cunoscutã în spiritualitatea creºtinã ca fiind �calea
vieþii�, iar pãcatul ca fiind �calea morþii�.270 Cei aflaþi pe calea vieþii sunt fiii împãrãþiei
mereu în luptã cu pãcatul în aceastã viaþã, dar biruitori în veºnica comuniune de iubire cu
Dumnezeu. Aºa ne-a descoperit Mântuitorul, când ne-a arãtat cã: �împãrãþia cerurilor se i-a
cu asalt, iar cei ce dau asaltul o cuceresc� (Matei 11, 12). De aceea, împãrãþia lui Dumnezeu
dobânditã prin virtute reprezintã o continuã chemare spre desãvârºirea ei, fiindcã �nimeni
care pune mâna pe plug ºi se uitã îndãrãt nu este potrivit pentru împãrãþia lui Dumnezeu�
(Luca 9, 62). Astfel, virtutea moralã creºtinã constituie un exerciþiu continuu ºi liber în afir-
marea unei asceze pozitive, ca rezultat al sinergismului dintre fire ºi har: �Eu am venit ca oile
mele sã aibã viaþã ºi încã din belºug sã aibã� (Ioan 10, 10). Caracterul afirmativ al ascezei
creºtine ne rezultã din faptul cã omul credincios, pãtruns de iubirea lui Hristos ºi-o asumã
liber, o vrea cu ardoare. Nu este o constrângere apãsãtoare venitã din exterior. Fiii lui Dum-
nezeu au gãsit împãrãþia Sa ca pe o comoarã de mare preþ, umplându-se sufletele de �pace
bucurie ºi dreptate în Duhul Sfânt� (Romani 14, 17). Nimic nu-i atrage mai mult ca împãrãþia
lui Dumnezeu; de aceea depun tot efortul, ºi nimic nu-i poate opri sã nu rãmânã în posesia ei

270 Didahia I, 1, P.S.B. 1, p. 25.
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veºnicã. De aici rezultã omul cel nou în Hristos, care mereu se înnoieºte în virtute, ºi necon-
tenit tinde sã ajungã �la starea bãrbatului desãvârºit, la mãsura vârstei plinãtãþii lui Hristos�
(Efeseni 4, 13).

Pe de altã parte, din caracterul veºnic al virtuþii s-a nãscut filantropia ºi frãþietatea
creºtinã, înnobilând sufletele oamenilor prin generozitate ºi altruism. Fiindcã dacã iubim
pe Hristos, care s-a jertfit pentru noi, vom iubi în chip necesar ºi pe semenul nostru ca pe un
frate în Hristos, indiferent cine ar fi acesta. Iatã mãrturia concludentã a unui apologet creºtin
din secolul al II-lea: �Creºtinii sunt� mai mult decât celelalte popoare aproape de adevãr ºi
de adevãrata cunoaºtere� Nu se închinã idolilor� câte nu voiesc sã li se facã lor, nu fac
altuia; nu mãnâncã din mâncãrurile de la jertfele idolilor, cã nu sunt curate; se roagã pentru
cei care-i nedreptãþesc ºi-i fac sã fie prieteni cu ei; cautã sã facã bine duºmanilor; sunt blânzi
ºi îngãduitori. Femeile lor sunt curate ca fecioarele; fiicele lor sunt blânde; bãrbaþii lor se
înfrâneazã de la orice împreunare nelegiuitã ºi de la orice necurãþie pentru nãdejdea rãsplãtirii
ce va sã fie, care le stã înainte în cealaltã lume. Instruiesc slugile ºi slujnicii ºi pe copii lor,
dacã unii din ei vor, ca sã fie creºtini, din dragostea pe care o au pentru ei; ºi când au ajuns
creºtini îi numesc fãrã deosebire fraþi� În orice faptã a lor sunt smeriþi ºi buni, iar minciuni
n-ai sã gãseºti la ei. Se iubesc unii pe alþii, nu trec cu privirea pe vãduvã, slobozesc pe orfan
sau orfanã de cel care îi asupreºte. Cel care are dã, fãrã invidie, celui care n-are; dacã vãd un
strãin îl aduc sub acoperiºul lor ºi se bucurã de el ca de un frate adevãrat; cãci nu se numesc
fraþi dupã trup, ci dupã suflet ºi în Dumnezeu. Ori de câte ori unul dintre ei vede cã unul din
sãracii lor pleacã din lume, acela poartã de grijã de înmormântarea lui dupã putere; iar dacã
aud cã unul dintre ei este închis sau prigonit pentru numele lui Hristos, atunci toþi iau asupra
lor toate nevoile aceluia; iar dacã este cu putinþã sã-l elibereze, îl elibereazã. ªi dacã este la ei
cineva nevoiaº sau sãrac, ºi ei nu au bucate prisositoare (ca sã-i dea), postesc douã sau trei
zile, ca sã împlineascã nevoia de hranã a sãracilor. Sunt gatã sã-ºi de-a sufletele lor pentru
Hristos; pãzesc cu strãºnicie poruncile Lui, trãiesc în chip cuvios ºi drept, precum Domnul
Dumnezeu le-a poruncit, mulþumindu-I în fiecare dimineaþã ºi în fiecare ceas pentru mâncare
ºi beuturã ºi pentru celelalte bunãtãþi�.271

Prin urmare, specificul creºtin al virtuþii morale constã în aceea cã se structureazã
prin credinþa vie ºi lucrãtoare în dragoste, este întãritã de puterea harului divin ºi
deschide sufletului aspiraþia spre valorile veºnice ºi nepieritoare. Pentru aceasta, dupã
mãrturia Sfântul Vasile cel Mare, �scopul vieþii noastre în vederea cãreia facem totul ºi cãtre
care ne îndreptãm toate eforturile, este viaþa fericitã în veacul ce va sã fie, iar desãvârºirea
acestei vieþi constã în a fi sub stãpânirea lui Dumnezeu. Nu s-ar putea imagina, nici mãcar sub
formã de ipotezã, nimic mai bun pentru creatura raþionalã�.272

271 Apologia lui Aristide, XV, 3-10.
272 Omilia 48, 1 la Psalmi, P.G. 29, 432.
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3. ÎNÞELEPCIUNEA CREªTINÃ

3.1. Noþiunea ºi înþelesul înþelepciunii
în etica filosoficã anticã

Înþelepciunea redatã prin óïößá sau sapientia este dupã Cicero �cunoaºterea lucrurilor
divine ºi umane, a originii ºi cauzelor a tot ce existã�.273 Vedem de aici cã înþelepciunea are în
primul rând un caracter dianoetic, de cunoaºtere a lucrurilor divine ºi umane. Este o putere a
minþii (intelectului) de a strãluci în întunericul lumii empirice, pentru a intui realitãþile abstracte
ale originii ºi cauzele întregii existenþe.

Andrea Sacchi prezintã tabloul Înþelepciunii tronând pe nori, înconjuratã de diferite
virtuþi. Pe piept îi strãluceºte un soare, iar pe frunte o bogatã diademã. Într-o mânã þine o
oglindã, iar în cealaltã un sceptru, la capãtul cãruia se aflã un ochi deschis.274

Nimic mai ingenios decât aceastã plasticizare, spre a reda etimologic sensului
înþelepciunii. Se apreciazã cã óïößá derivã din radicalul ªFH (fenician, ebraic, aramaic),
care redã ideea de a vedea, a privi, a observa. Cu participiul activ SOFE are înþelesul de
vãzãtor � profet, învecinat cu cel de înþelept.275 La acest radical se adaugã öùò (luminã) =
vãzãtor în luminã. David Armeanul aratã cã �numele de înþelepciune ar trebui de fapt sã fie
derivat de la lucrurile divine, deoarece se spune sophia pentru cea care este pãstrãtoarea
luminii. Cãci cele divine fiind imateriale ºi incapabile de contrarii, pãstreazã lumina ce le
este proprie, în timp ce lucrurile materiale, în speþã cele ce sunt capabile de contrarii, nu
pãstreazã lumina ce le este proprie, ci o întunecã prin contrarii.276

Aristotel vorbeºte despre intelectul activ, ca fiind �asemenea luminii�, iar �esenþa� =
åéäïò, în formã arhaicã veidos este înrudit cu sanscritul vidi, ºi înseamnã a vedea direct, sau
strãlucitor la vedere.277 De aici ºi numele înþelepciunii ca prevedere, vizând gândirea intuitivã.
Cel ce este strãlucitor la vedere, este un intelect activ, fiindcã vede direct lumina existentã în
esenþa lucrurilor. Acesta este filosoful, adicã iubitorul de înþelepciune; de unde ºi definiþia
filosofiei ca ºi �cunoaºterea celor ce sunt ca fiind ceea ce sunt�; sau �cunoaºterea lucrurilor

273 Anton Dumitriu, Eseuri (ªtiinþã ºi cunoaºtere) � aletheia, Bucureºti, 1986, p. 315
274 Pr. Prof Ioan G. Coman, Originea ºi sensul înþelepciunii, în rev. Biserica Ortodoxã Românã, nr.

11-12/1945, p. 640.
275 Constantin Daniel, Orientala mirabilia, Bucureºti, 1976, 78.
276 Introducere în filosofie (trad. rom.), p. 59-60.
277 Anton Dumitru, o.c.p. 357.
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divine ºi umane�.278 Idealul ultim al filosofiei greceºti este acela de a realiza FIINÞA. La
aceasta se ajunge prin cunoaºterea adevãrului în sine. Se crede cã áëÞèåéá (adevãrul) ca ideal
al cunoaºterii de sine, adicã a Fiinþei derivã de la ëáëåéí = a fi ascuns, ºi înseamnã �lipsa� de
a fi ascuns. În acest caz, aletheia este opus minciunii, în sensul cã adevãrul nu ascunde nimic,
prezintã realitatea aºa cum este ea. Alþii considerã cã áëÞèåéá este opusã lui ëÞèç care înseamnã
uitare, iar ceea ce este opus uitãrii, este a-ºi aminti, mai precis: a ºti, a cunoaºte.

Prin urmare, înþelepciunea este virtutea prin care ajungem la determinarea Fiinþei
prin cunoaºterea adevãrului. Ea este lumina minþii care eliberatã de patimile carnale, ajunge
la cunoaºterea adevãrului, ºi prin el la înþelegerea sigurã a Fiinþei�. (Platon, Sophistes, 260 c)

Platon coreleazã pe Sophia cu Pallas-Athena (Kratylos 406d-e-407a-b). Numele aratã
cã e vorba de o tânãrã fecioarã (ðÜëëáî = tânãrã fatã = fecioarã). �Fecioara Atena� s-a nãscut
înarmatã (pallas de la palein înseamnã a face pe cineva sã danseze; orhein = a sãlta de la
pãmânt). Atena reprezintã gândirea divinitãþii (theon nóesin) adicã �cugetul divin� (tà theia
noouses). Pentru acest motiv a numit-o Theonóe = inteligenþã divinã. Athena era zeiþa�
fecioarã, adicã purã. Ea reprezintã gândirea divinã ºi este nãscutã înarmatã, pentru cã
gândirea purã este în luptã continuã cu necurãþia. Sophia fiind reprezentatã prin Pallas �
Athena are toate atributele zeiþei.

Dar Athena este ºi öùò care înseamnã luminã ºi ëáìðÜò.
Se vorbeºte de sãrbãtorile zeiþei: panathenaia datând cu 730 de ani înaintea primei

Olympiade, celebrând victoria Athenei asupra gigantului Aster. Programele conþineau muzicã,
gimnasticã, recitãri din Homer, terminându-se printr-o �goanã a torþelor�, sub numele de lam-
padedromia, în timpul nopþilor fãrã lunã. Efebii erau speciali antrenaþi în gimnazii, purtând
o torþã (ëáìðÜò), de unde ºi numele lor de �lampadeforoi� (purtãtori de torþã), spre a alerga cu
torþa ºi a o pune pe altarul lui Prometheu � cel ce furase focul de la zei. Astfel, simbolul
Athenei ca Sophia va fi ãëáõò, adicã bufniþa fiindcã aceasta, asemenea înþelepciunii, vede în
întuneric.279

Sophia va deveni astfel pentru Platon virtutea prin carte nous-ul se ridicã la contem-
plarea lumii ideilor, adicã la èåùñßá. Aceastã contemplare a spiritului purificat de patimile
carnale înseamnã un arcuº neîntrerupt (áíÜâáóéò) de la simpla opinie (doxa), la pãtrunderea
în adâncime a adevãrului, obþinând lumina supremã a sophiei divine (Phaidon 65 d).

Aristotel aratã cã nous-ul pãtrunde adevãrul în sine, ajungând la sophia ca vârful cel
mai încet al cunoaºterii omeneºti, încât a ajunge la ea se impune meditarea ºi tratarea continuã
a adevãrului prin cunoaºterea metafizicã a esenþei. Prin ea se ridicã omul deasupra naturii
omeneºti. �Iar nous-ul care se cunoaºte pe sine veºnic, nu este Dumnezeu?� (Metaph. XI, 7,
1072) se întreabã înþeleptul din Stagira. Sophia este la Aristotel virtute dianoeticã ce ridicã
intelectul la cel mai înalt nivel al lui �bios theoretikos�, ca viaþã contemplativã, ce reprezintã

278 Idem, p. 360.
279 A. Dumitru, o.c.p. 358.
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elementul divin al fiinþei umane. Astfel, sophia ca virtute dianoeticã este ancoratã în cunoaºterea
contemplativã a cãrei esenþã este íïÞóåùò íïÞóéò (gândirea gândirii). Astfel definitã, înþe-
lepciunea atinge gradul cel mai înalt ca ºtiinþã a ºtiinþelor ce conduce la ãíùèé �óåáõôïí
(cunoaºte-te pe tine însuþi).

Dacã prin filosofie omul devine iubitor de înþelepciune ºi doreºte sã ajungã la ea, �zeii
� spune Platon � nu filosofeazã, nici nu doresc sã fie înþelepþi, pentru cã sunt înþelepþi�
(Symposion 204 a). Pentru oameni, �înþelepciunea rãmâne ºtiinþa absolutã, ºtiinþa realitãþilor
eterne, ºtiinþa care contemplã direct cauza realitãþilor�.280

Spre deosebire de Platon ºi Aristotel, care vãd în înþelepciune ºtiinþa absolutã ºi
exclusivã a realitãþilor veºnice, a esenþelor inteligibile, neavând nici o legãturã cu pãmântul ºi
cu oamenii, stoicii vor defini înþelepciunea ca �ºtiinþã a lucrurilor dumnezeieºti ºi
omeneºti�.281

În viaþa omeneascã, sophia se referã la inteligenþa practicã, la agerimea minþii, la raþiunea
sãnãtoasã, la învãþãtura de carte, ºi mai ales la diversele iscusinþe, îndemânãri, dibãcii, mãiestrii.
Precum ºi la deprinderea artisticã de a cânta la un instrument, sau chiar la lucrul manual, în
sensul dibãciei sau chiar al erudiþiei de a-l exercita.

3.2. Caracterul divin ºi uman al înþelepciunii
în Vechiului Testament

Cuvântul �chokma� înseamnã agilitate spiritualã, iscusinþã deosebitã de a judeca
lucrurile ºi acþiunile pentru alegerea celor mai bune mijloace spre a ajunge la scopul urmãrit.282

Astfel, se spune despre bãrbaþii aleºi pentru a lucra veºmintele preoþeºti ale lui Aaron ºi ale
fiilor sãi, cã erau plini de �duhul înþelepciunii� (Ieºire 28, 3). Dacã la început chokma se
referea la competenþa în exercitarea unei meserii, noþiunea va exprima apoi abilitatea, iar în
cãrþile numite sapienþiale, precum Proverbele lui Solomon ºi Înþelepciunea lui Sirah chokma
va defini o persoanã individualã, preexistentã, nãscutã din fiinþa divinã, dar distinctã de El,
având menirea de a se adresa oamenilor sã-i urmeze perceptele.283

Înþelepciunea în Vechiului Testament are douã aspecte, care se cauzeazã ºi se
întrepãtrund reciproc.

În primul rând este înþelepciunea dumnezeiascã, identicã cu cuvântul ºi cu duhul
lui Dumnezeu.

280 Pr. Prof. Coman, o.c.p. 647.
281 Idem, ibidem.
282 Diac. Dr. Mircea Chialda, Învãþãturi moral-sociale în cartea �Proverbele lui Solomon�, în rev.

Studii Teologice, nr. 1-2 / 1955, p.7
283 Idem, p. 8-9.
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Prin înþelepciunea Sa Dumnezeu a creat lumea ºi are un anume plan cu ea. În acest caz
înþelepciunea este corelatã cu atotputernicia Sa: �Cât de minunate sunt lucrurile Tale,
Doamne! Tu pe toate, cu înþelepciune le-ai fãcut� (Psalmul 103, 24); �Minunat este planul
Lui, mare este înþelepciunea Sa� (Isaia 28, 29); �El a fãcut cerul prin puterea Sa ºi lumea prin
înþelepciunea Sa� (Ieremia 10, 12). Înþelepciunea divinã are un caracter tainic, nimeni nu o
poate pãtrunde: �La El este înþelepciunea ºi puterea Lui ºi Lui îi aparþine sfatul ºi înþelegerea�
(Iov 12, 13). Înþelepciunea divinã a existat înainte de creaþie, este din veºnicie ºi va rãmâne
veºnicã: �Mai înainte de toate s-a zidit înþelepciunea ºi lumina minþii a fost din veºnicie�
(Sirah 1, 4). Cu toate cã este tainicã ºi ascunsã, Dumnezeu a descoperit înþelepciunea Sa chiar
de la creaþie: �Când a întocmit Domnul cerurile, eu eram de faþã. Când a tras zare pe faþa
adâncului, când a pironit norii sus, când a þâºnit cu putere izvoarele adâncului, când a pus
hotar mãrii, ca apele sã nu treacã peste porunca Lui, când a pus temelie pãmântului, eu eram
meºterul Lui, la lucru lângã El ºi în toate zilele eram desfãtarea Lui� (Proverbe 8, 27�32).284

În acelaºi timp, înþelepciunea divinã aduce buna rânduialã în desfãºurarea vieþii în
lume: �Prin mine � zice înþelepciunea � împãrãþesc împãraþii ºi principii rânduiesc dreptatea,
prin mine conduc cei de neam ales, toþi mai marii pãmântului� (Proverbe 8, 15�16). Aici e
vorba de Înþelepciunea personificatã, în care autorii Noului Testament ºi Sfinþii Pãrinþi au
vãzut pe Logosul-Hristos, adicã Persoana a doua a Sfintei Treimi.285 De fapt, Cartea Prover-
belor, prezentând înþelepciunea personificatã, îi atribuie calitatea pe care o îndeplineau profeþii,
de a avertiza pe pãcãtoºi (1, 22), iar apoi de a trece de la îndemn la dojanã, de la ameninþare la
sancþiune (1, 26�32). Tot ca persoanã, înþelepciunea îmbracã trãsãturile unei fiinþe generoase
ºi milostive (9, 1�2).286

Înþelepciunea divinã aparþine Sfintei Treimi, se descoperã, se reveleazã prin creaþie ºi
se oferã omului spre mântuire. Duhul se purta de-asupra apelor spre a aduce rânduialã creaþiei.
Prin Fiul �toate s-au fãcut din câte s-au fãcut ºi fãrã El nimic nu s-a fãcut� (Ioan 1, 3). Duhul
lui Dumnezeu coboarã în sufletul omului ca �duh al înþelepciunii�� (Isaia 11, 2) spre a-i
orienta paºii spre împlinirea înþelepciunii lui Dumnezeu. Iosif, de pildã, este înþelept, fiindcã
�Duhul lui Dumnezeu era cu el� (Facere 41, 38).

Corelatã cu înþelepciunea dumnezeiascã este înþelepciunea omeneascã. Aceasta nu
are un caracter subiectiv, ci reprezintã o împlinire a înþelepciunii divine, descoperitã omului
prin poruncile lui Dumnezeu. Numai cel ce împlineºte voia lui Dumnezeu devine înþelept.
Neîmplinirea voii lui Dumnezeu este numitã în Vechiului Testament nebunie ºi prostie, fiindcã
�frica de Dumnezeu este începutul înþelepciunii� (Proverbe 1,7). Frica de Dumnezeu defineºte
religiozitatea sau evlavia ca împlinire a dreptãþii lui Dumnezeu, adicã a voii lui Dumnezeu
cunoscutã prin poruncile Sale. Cel înþelept se supune lui Dumnezeu, de aceea reuºeºte în

284 Pr. Prof. Athanasie Negoiþã, Teologia biblicã a Vechiului Testament, Bucureºti, 1992, p. 34-35.
285 Pr. Prof. Dumitru Abrudan, Cãrþile didactico-poetice ale Vechiului Testament, Sibiu, 2001, p.92
286 Idem, ibidem
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viaþã, în schimb nebunul este cel ce sfideazã înþelepciunea lui Dumnezeu, în favorul voii sale
lipsitã de orientarea ce duce la împlinirea scopului urmãrit: �Cel ce încredinþeazã sabia în
mâna celui nebun îºi taie picioarele ºi bea nedreptate. Precum nu poate sã se foloseascã slãbã-
nogul de picioarele sale, tot aºa cei nebuni de cuvintele cele înþelepte� (Proverbe 26, 6�7).

Prin urmare, cel înþelept se inspirã din înþelepciunea lui Dumnezeu, cunoscutã prin
poruncile Sale, ºi îndeplinindu-ºi datoriile religios-morale ºi sociale, devine drept ºi îºi
împlineºte scopul urmãrit în viaþã, pe când cel nebun sau prost, primeºte acest calificativ,
tocmai pentru cã se îndepãrteazã de voia ºi poruncile lui Dumnezeu, orientându-se nesãbuit
dupã socotinþa sa cea fãrã judecatã ºi chibzuinþã.

Astfel înþelepciunea devine virtute de cãpetenie, mama sau izvorul celorlalte virtuþi:
�Dacã cuminþenia stã în fruntea treburilor, cine este mai bun meºter decât înþelepciunea în
toate câte sunt? ªi de iubeºte cineva dreptatea, ostenelile înþelepciunii rodesc sfinte puteri, ea
ne învaþã înfrânarea ºi chibzuinþa, dreptatea ºi bãrbãþia, tot ce este mai de folos în viaþa
oamenilor� (Înþelepciunea lui Solomon 8, 6�7).

Ca aplicare practicã este impresionant episodul biblic în care Solomon, devenit rege
peste Israel, nu cere lui Dumnezeu nimic altceva decât înþelepciune, convins fiind cã numai
prin înþelepciune îºi va putea îndeplinii obiectivele ºi scopul misiunii sale: ��ªi acum Tu,
Doamne Dumnezeu meu, ai pus pe robul Tãu rege în locul lui David, tatãl meu; însã eu sunt
foarte tânãr ºi nu ºtiu sã conduc� Dãruieºte-i dar robului Tãu minte priceputã, ca sã asculte
ºi sã judece pe poporul Tãu ºi sã deosebeascã ce este bine ºi ce este rãu� ªi a zis Dumnezeu:
Deoarece tu ai cerut aceasta ºi n-ai cerut viaþã lungã, n-ai cerut bogãþie, n-ai cerut sufletele
duºmanilor tãi, ci ai cerut înþelepciune ca sã ºtii sã judeci, iatã îþi voi da minte înþeleaptã ºi
priceputã�ba îþi voi da ºi ceea ce n-ai cerut: bogãþie ºi slavã, aºa încât nici unul dintre regi nu
va fi asemenea þie�� (III Regi 3, 5-13).

Din cele pânã aici tratate vedem cã înþelepciunea omeneascã, ca virtute în Vechiul
Testament, este deosebitã de inteligenþa care reprezintã un dat nativ, fiindcã înþelepciunea se
câºtigã, se dobândeºte. O altã deosebire rezidã în faptul cã inteligenþa poate fi pusã ºi în
serviciul rãului; nu ºi înþelepciunea. Pentru acest motiv, înþelepciunea se mai numeºte în Cartea
Proverbelor ºi stãpânire de sine (1, 2), cuminþenie (8, 5), chibzuinþã (2, 11; 13, 16), prudenþã
(14, 15-16), iscusinþã (22, 3), ºtiinþã (15, 2), experienþã (20, 29), perspicacitate (1, 4), cumpãtare
(5, 15; 23, 4), prevedere (8, 12; 10, 5), pricepere (7, 4).287

Înþelepciunea ca virtute în Vechiul Testament îºi are originea sau izvorul în �frica
de Dumnezeu�, adicã în pietate, evlavie sau religiozitate ºi rodeºte dreptatea ca împlinire
a voii lui Dumnezeu exprimatã în poruncile Sale, în Legea Sa cea sfântã.

287 Idem, p.91



444

Ascetica

3.3. Înþelepciunea creºtinã
ca ºi cunoaºtere adevãratã a realitãþilor divine

Înþelepciunea ca ºi cunoaºtere adevãratã este un act sinergic la care colaboreazã douã
elemente. Pe de o parte Dumnezeul cel viu ºi adevãrat care ne oferã harul sãu. Pe de altã parte
comuniunea cu Dumnezeu prin rugãciunea în Duhul Sfânt animatã de credinþa ºi iubirea
noastrã.

În Noul Testament înþelepciunea primeºte o dimensiune duhovniceascã corelatã de
mântuirea adusã lumii de Fiul lui Dumnezeu, ºi de dobândire a sfinþeniei prin harul Duhului
Sfânt.

Caracterul duhovnicesc al înþelepciunii îl vedem încã de la începutul activitãþii
mesianice a Domnului, când El însuºi evidenþiazã prin cuvintele profetului prezenþa duhului
în activitatea Sa: �Duhul Domnului peste mine�� (Luca 4, 18-19); iar înþelepciunea este
unul dintre cele mai importante daruri ale Duhului Sfânt(Isaia 11, 2).

În faþa idealului filosofiei elene Sfântul Apostol Pavel pune �înþelepciunea venitã de
la Dumnezeu� (I Corinteni 1, 30), pe mãsurã sã creeze o nouã filozofie, ºi anume: �Philosophia
Christi�. Credinþa în Hristos � Înþelepciunea lui Dumnezeu va deveni idealul de viaþã a asceþilor
creºtini, iar viaþa lor de rugãciune va fi noua filosofie creºtinã.

Sfântul Apostol Pavel aratã cã Iisus Hristos �este puterea lui Dumnezeu ºi înþelep-
ciunea lui Dumnezeu� (I Corinteni 1, 24). Puterea este în acest text elementul determinant al
distrugerii pãcatului, iar înþelepciunea este factorul noii creaþi cosmice realizatã prin mântuire.
�Dupã cum la facerea lumii a prezidat înþelepciunea divinã, ca forþã hotãrâtoare a armonizãrii
elementelor ºi legilor cosmice, tot aºa haosul ontologic ºi moral provocat de pãcat trebuia
înlocuit prin restabilirea ordinii divine graþie intervenþiei nu numai metafizice dar ºi fizice a
înþelepciunii�.288

Sfântul Apostol Pavel aratã, în continuare, cã Iisus Hristos �care s-a fãcut pentru voi
înþelepciune de la Dumnezeu, dreptate, sfinþenie ºi rãscumpãrare� (I Corinteni 1, 30),
reprezintã o �putere tainicã ºi ascunsã� existentã în preºtiinþa lui Dumnezeu, care �a rânduit-o
spre slava noastrã, pe care nici una din stãpânirile veacului acestuia nu a cunoscut-o, cã dacã
ar fi cunoscut-o nu ar fi rãstignit pe Domnul slavei� (I Corinteni 2, 6-8). Faptul cã Înþelepciunea
� Hristos este o tainã ascunsã ºi de �îngeri neºtiutã�, dovedeºte cã ea reprezintã altceva decât
înþelepciunea omeneascã. Este neînþeleasã, superioarã ºi chiar inaccesibilã acesteia. De aceea,
condamnând înþelepciunea lumeascã, Apostolul scrie fãrã menajamente: ��Pierde-voi înþe-

288 Pr. Prof. Ivan G. Coman, Orientarea ºi sensul înþelepciunii, în rev. Biserica Ortodoxã Românã,
nr. 1-3/1946, p. 29.



445

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

lepciunea înþelepþilor ºi ºtiinþa celor ºtiutori o voi lepãda. Unde este înþeleptul? Unde este
cãrturarul? Unde este întrebãtorul veacului acestuia? Au nu a dovedit Dumnezeu nebuni înþe-
lepciunea lumii acesteia? Cãci de vreme ce lumea nu a cunoscut prin înþelepciune pe Dumne-
zeu, a binevoit Dumnezeu sã mântuiascã pe cei ce cred prin nebunia propovãduirii. Pentru cã
ºi iudeii cer semn ºi elini cautã înþelepciunea. Iar noi propovãduim pe Hristos cel crucificat,
pentru iudei smintealã iar pentru elini nebunie. Iar pentru cei chemaþi, ºi iudei, ºi elini, pe
Hristos, puterea lui Dumnezeu ºi înþelepciunea lui Dumnezeu� (I Corinteni 1, 19-24).

Dupã cum vedem, apare o nouã înþelepciune; ceea a mântuirii prin crucea lui
Hristos. Aceasta însã este pentru iudei smintealã, fiindcã ei aºteptau un Mesia politic, care sã
le aducã puterea de stãpânire asupra lumii. Ori, pentru cei ce susþineau cã este �blestemat cel
rãstignit pe lemn�, mântuirea prin cruce nu putea fi decât o mare smintealã� Pentru elinii
care propovãduiau cã Dumnezeu este impasibil, rãstignirea Lui pe cruce era o adevãratã ne-
bunie. Ei nu puteau înþelege, conform filosofiei lor, marea tainã a crucii�

Noua înþelepciune având cu totul altã motivaþie, are în acelaºi timp ºi alte temeiuri ºi
forme de realizare specifice ei.

Vom remarca douã elemente specifice:
În primul rând, ea se temeluieºte pe o nouã credinþã, ºi anume credinþa în Fiul lui

Dumnezeu care s-a jertfit pe cruce pentru mântuirea noastrã. Acesta este aspectul înþelepciunii
lui Dumnezeu prin care Hristos s-a fãcut pentru noi rãscumpãrare (I Corinteni 1, 30). La
aceastã înþelepciune rãscumpãrãtoare se ajunge prin credinþa în jertfa crucii lui Hristos:
��Fiecare sã nu cugete despre sine mai mult decât se cade sã cugete, ci sã cugete a fi înþelept
dupã mãsura credinþei împãrþitã de Dumnezeu fiecãruia� (Romani 12, 2-3).

Animatã de credinþa ºi iubirea faþã de Dumnezeul cel viu ºi adevãrat, înþelepciunea se
ridicã prin harul lui Dumnezeu la rugãciunea contemplativã care conduce sufletul spre
înþelepciunea divinã a Logosului, ºi astfel se ajunge la ãíùóéò áëçèéíç (cunoaºterea cea
adevãratã), deosebitã de cea a lumii. Nouã înþelepciune creºtinã va proclama ºi imprima
vieþii noi idealuri ne mai întâlnite pânã atunci. E vorba de înþelepciunea care face cunoaºterea
vie, ca formã de viaþã conform credinþei. Din ea va izvorî iubirea crucificatã a jertfei
pentru Hristos, concretizatã ca dãruirea vieþii pentru El, manifestatã concret ºi entuziast
prin cele douã forme ale martiriului: martiriul sângelui (roºu) ºi martiriul poftelor (alb).
În acelaºi timp, înþelepciunea creºtinã se îndreaptã cu entuziasm spre oameni ºi spre lume,
pentru a le sluji prin filantropia, realitate complet necunoscutã înþelepciunii precreºtine.

În al doilea rând, Hristos ca înþelepciune de la Dumnezeu s-a fãcut pentru noi �dreptate
ºi sfinþenie� (I Corinteni 1, 30). Pentru a putea dobândi prin primirea înþelepciunii lui Dum-
nezeu dreptatea ºi sfinþenia ne ajutã însãºi Dumnezeu prin harul Sãu. De aceea, atât credinþa
cât ºi înþelepciunea poartã pecetea Duhului ºi a puterii (I Corinteni 2, 4-5), deoarece
�Domnul este Duhul� (II Corinteni 3, 17).
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3.4. Înþelepciunea creºtinã
ca judecatã duhovniceascã

Din cele pânã aici tratate rezultã cã înþelepciunea ca virtute este o putere duhovni-
ceascã datã sufletului omenesc spre a-ºi forma o �judecatã duhovniceascã� (I Corinteni
2, 14), spre a înþelege darul crucii care i se adreseazã spre mântuire. Astfel, înþelepciunea,
creºtinã nu mai rãmâne o judecatã abstractã specificã filosofilor, nici o împlinire rigidã ºi
formalã a unor porunci, fie ele chiar ºi divine, cum era înþelepciunea în Vechiul Testament;
înþelepciunea creºtinã având inspiraþia divinã ºi puterea Duhului interpreteazã duhovniceºte
jertfa crucii, scoþând-o din paradoxul care nu o putea accepta. Potrivit noii judecãþi duhovni-
ceºti, jertfa crucii devine o realitate concretã care þi se adreseazã ºi te integreazã în scopul ei
final, care este mântuirea. De aceea, prin credinþã ºi prin puterea Duhului toþi pot primi o
astfel de judecatã duhovniceascã, chiar ºi elinii ºi iudeii care altãdatã, orientându-se dupã
înþelepciunea lor, nu i-au putut înþelege sensul: �Astfel, pentru cei chemaþi la credinþã ºi iudei
ºi elini, crucea din smintealã ºi nebunie, va deveni Hristos � Puterea lui Dumnezeu ºi
Înþelepciunea lui Dumnezeu� (I Corinteni 1, 24).

Prin înþelepciunea crucii situaþia se schimbã în întregime, ºi numai judecata duhov-
niceascã poate înþelege cã �Dumnezeu a ales pe cele nebune ale lumii, ca sã ruºineze pe cei
înþelepþi, ºi cele slabe ale lumii le-a ales Dumnezeu ca sã ruºineze pe cele tari, ºi cele din
neam de jos ºi nebãgate în seamã ale lumii le-a ales Dumnezeu, ºi cele ce nu sunt, ca sã strice
pe cele ce sunt,� Din El sunteþi voi în Hristos Iisus, care pentru noi s-a fãcut înþelepciune de
la Dumnezeu ºi îndreptãþire ºi sfinþire ºi rãscumpãrare� (I Corinteni 1, 27-30). Dupã cum
vedem, noua înþelepciune duhovniceascã nu aparþine omului firesc, care gândeºte ºi trãieºte
dupã legea pãcatului, fiindcã �omul firesc nu primeºte cele ale Duhului lui Dumnezeu, cã
sunt pentru el nebunie, ºi nu le poate înþelege, pentru cã ele se judecã duhovniceºte� Noi
însã avem gândul lui Hristos� (I Corinteni 2, 14�16). Noua judecatã duhovniceascã poartã în
sine �duhul înþelepciunii ºi al descoperirii în cunoaºterea lui Hristos� (Efeseni 1, 17). Ea se
structureazã pe �gândul lui Hristos�, �ca înnoire a minþii spre a cunoaºte voia lui Dumnezeu,
cea bunã ºi plãcutã ºi desãvârºitã� (Romani 12, 2). Iar �voia lui Dumnezeu este sfinþenia
voastrã� (I Tesaloniceni 4, 3).

De aici vedem cã improprierea gândului lui Hristos prin credinþa ºi puterea Duhului
ne aduce o judecatã duhovniceascã sau o nouã înþelepciune, ºi anume înþelepciunea
rãscumpãrãtoare a crucii, prin înnoirea vieþii. Gândul lui Hristos înseamnã o nouã înþelepciune,
un nou fel de a judeca, o nouã mentalitate, dupã îndemnul apostolic: �cugetaþi în voi la vel ca
ºi Hristos Iisus, care, fiind în chip de Dumnezeu, nu a socotit o rãpire a fi întocmai cu Dum-
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nezeu, ci s-a deºertat pe sine, luând chip de rob, fãcându-se asemenea oamenilor� s-a smerit
fãcându-se ascultãtor pânã la moarte ºi încã moarte pe cruce� (Filipeni 2, 5�8)

De aici vedem cã înþelepciunea crucii venitã prin puterea lui Dumnezeu, o primim ca
lucrare a Duhului Sfânt prin gândul smerit al lui Hristos, cunoscut sub numele de
�tapeinophrosyne�. Aceasta este noua înþelepciune, care creeazã judecata duhovniceascã,
întru înnoirea ºi sfinþenia vieþii. Tapeinophrosyne creeazã o nouã înþelepciune în relaþiile cu
semenii: �Nimic fãcând cu ceartã sau cu mãrire deºartã, ci cu smerenie socotind unul pe altul
a fi mai de cinste decât el însuºi. Nu cãutaþi fiecare ale sale, ci fiecare pe ale altora� (Filipeni
2, 3�4). Aceasta este înþelepciunea slujirii vieþii ºi nevoilor semenului, care merge pânã la
jertfã, asemenea lui Hristos, �care nu a venit sã I se slujeascã, ci sã slujeascã El ºi sã-ºi dea
sufletul rãscumpãrare pentru mulþi� (Marcu 10, 45). Tapeinophrosyne ca �philosophia Christi�
este un nou fel de a gândi, fãcând mereu vie ºi mereu activã pânã la sfârºitul veacurilor înþe-
lepciunea crucii lui Hristos. Cel ce a ajuns la noua înþelepciune a slujiri, se va simþi împlinit
nu poruncind ºi transformându-ºi semenii în sclavi, ci slujind el cu totalã dãruire nevoile ºi
neputinþele lor: �Purtaþi sarcinile unul altuia ºi aºa împliniþi legea lui Hristos� (Galateni 6, 3)

Aceastã nouã înþelepciune creºtinã, care schimbã tabla de valori, pornind din gândul
smerit al lui Hristos, îl are pe El atât ca model de viaþã, cât ºi ca putere divinã de a
dobândi � cum aratã Apostolul � �dreptatea ºi sfinþenia� ce izvorãsc din înþelepciunea
crucii Sale.

În felul acesta, înþelepciunea duhovniceascã va dezvolta o viaþã nouã, deosebitã de
viaþa lumii pãcatului, ºi un om nou, �înrãdãcinat ºi zidit în Hristos ºi întãrit în credinþã�
(Coloseni 2, 6). �ªi pe voi, care eraþi oarecând înstrãinaþi ºi vrãºmaºi cu mintea în lucrurile
cele rele, acum v-a împãcat în trupul cãrnii lui prin moarte, ca sã vã înfãþiºaþi sfinþi ºi fãrã
prihanã ºi nevinovaþi înaintea Sa� (Coloseni 1, 21�22). Dat fiind faptul cã toþi �câþi sunt ai lui
Hristos ºi-au rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24�25), potrivit
înþelepciunii duhovniceºti, ei vor cultiva �roada Duhului�. Iar �roada Duhului este dragostea,
bucuria, pacea, îndelunga-rãbdare, blândeþea, cumpãtarea� (Galateni 5, 22). �Împotriva acestora
nu este lege� (Galateni 5, 23), fiindcã legea îºi aratã voia lui Dumnezeu, dar nu îþi dã ºi
puterea ca sã o împlineºti, pe când, virtutea înþelepciunii ca viaþã în Hristos, este puterea
Duhului care o face rodnicã.

Noul caracter duhovnicesc al înþelepciunii, specific creºtin, se aratã ºi prin aceea cã
înainte de a avea aceastã virtute, creºtinii ca oameni fireºti erau �fãrã minte� (�áíüçôïé =
insipientes)� �slujind poftelor ºi feluritelor desfãtãri, petrecându-ne viaþa în rãutate ºi invidie,
urâþi fiind ºi unul pe altul urându-ne. Dar când s-a arãtat bunãtatea lui Dumnezeu Mântuitorul
nostru ºi iubirea Sa de oameni� dupã mila Sa ne-a mântuit prin baia naºterii din nou ºi prin
înnoirea Duhului Sfânt� (Tit 3, 3�5), adicã prin Botez ca ºi curãþie de pãcat ºi regenerare la o
viaþã nouã, ca lucrare a Sfântului Duh.
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Sfântul Iacob face deosebirea dintre înþelepciunea omeneascã ºi cea dumnezeiascã,
fapt evidenþiat de roadele fiecãreia dintre ele. �Poate smochinul, fraþilor, sã facã mãsline, sau
viþa de vie sã facã smochine?� Cine este între voi înþelept ºi priceput sã-ºi arate buna-i
purtare prin faptele lui, în blândeþea înþelepciunii. Iar dacã aveþi invidie amarã ºi zavistie în
inima voastrã, sã nu vã lãudaþi, nici nu minþiþi împotriva adevãrului. Înþelepciunea aceasta nu
vine de sus, ci este pãmânteascã, trupeascã, demonicã� iar înþelepciunea de sus întâi este
curatã, apoi paºnicã, îngãduitoare, supusã, plinã de milã ºi de roade bune, nepãrtinitoare ºi
nefãþarnicã� (Iacob 3, 12�17).

În concluzie, înþelepciunea ca virtute creºtinã este un act sinergic, în care iniþiativa
o are harul divin la care persoana umanã aderã prin credinþã ºi rugãciune, care pãtrunzând
în tainele lui Dumnezeu, devine roadã a Duhului Sfânt, pe mãsurã sã transforme în fapte
gândul lui Hristos, ca înþelepciune divinã.

3.5. Aspecte sofiologice

De-a lungul vremii interesul pentru aprofundarea înþelepciunii s-a dovedit atât de activ,
încât s-a creat o adevãratã sofiologie. P. Florenski aratã cã învãþãtura despre sofia se manifestã
în trei perioade principale, fiecare din ele descoperind un conþinut complementar. 1. La pãrinþii
greci, ea are un caracter teologic, pentru ei sofia identificându-se cu Hristos. 2. Sofia identificatã
cu Hristos va intra în pietatea liturgicã, ºi va strãluci ca numire datã multor catedrale ºi biserici.
Iatã spre exemplificare un pasaj din rugãciunea rostitã de preot în cadrul Sfintei Liturghii a
Sfântului Vasile cel Mare: �... Mântuitorul nostru, nãdejdea noastrã, care este chipul bunãtãþii
Tale, pecete asemenea chipului, care întru Sine Te aratã pe Tine, Tatã, Cuvânt viu, Dumnezeu
adevãrat, Înþelepciunea mai înainte de veci, viaþã, sfinþire, putere, lumina cea adevãratã, prin
care S-a arãtat Sfântul Duh...�. La vechii slavi este evidenþiat mai mult aspectul moral, sofia
identificându-se mai mult cu Maica Domnului. 3. În epoca modernã s-a insistat asupra
aspectului cosmologic ºi eclezial, fãcând ca sofia sã fie perceputã în cãutarea unitãþii întregii
creaþii.289

Noi rãmânem la aspectul înþelepciunii ca virtute creºtinã, ca strãdanie neântreruptã a
asceþilor creºtini de a o cultiva ca �philosophia Crhisti�, ca viaþã în Hristos ºi dar al Duhului
Sfânt, prin raþiunea luminatã de credinþã, care ca o podoabã a sufletului, depãºeºte simpla
ºtiinþã omeneascã, dupã cum prea frumos aratã Sfântul Maxim Mãrturisitorul: �Podoaba
naturalã a celor raþionali este raþiunea. Podoaba raþiunii este înþelegerea� Podoaba înþelegerii
este deprinderea ºi aptitudinea� Podoaba acestei deprinderi este contemplaþia fãrã greºealã,

289 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, vol. IV, trad. Maria Cornelia Icã jr., Sibiu, 2002,
p.306.
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prin care se dobândeºte cunoºtinþa adevãratã. Iar sfârºitul acesteia este înþelepciunea, care
e împlinirea cea mai adevãratã a înþelegerii� Pe aceasta cultivând-o noi cei robiþi de toate
cele potrivnice firii, ne vom dovedi fãptuitorii tuturor virtuþilor dumnezeieºti, adicã vom lepãda
prin tot binele urâciunea pãmânteascã din suflet, spre a primi frumuseþea duhovniceascã�.290

4. DREPTATEA CA SFINÞENIE A VIEÞII

4.1. Dreptatea ca lege moralã naturalã

În firea omului existã impulsuri, înclinaþii sau predispoziþii spre bine. Acestea apar ca
imperative, în sensul: sãvârºeºte binele ºi evitã rãu! E vorba de imperativul firii de a urma
binele ºi de a evita rãul. Existã în natura spiritualã a omului ºi conºtiinþa moralã, ca judecãtor
al faptelor noastre, având menirea de a aduce mustrarea pentru rãul sãvârºit, precum ºi
satisfacþia pentru binele împlinit.

Pe baza legii morale naturale ºi a conºtiinþei morale existentã în firea omului, putem
spune cã omul este fiinþa care aspirã spre valori (adevãr, bine, frumos) fapt care îi dã dinamismul
împlinirii sale spirituale, sau a desãvârºirii naturii sale.

În acest context, omul posedã ºi sentimentul dreptãþii, ca o condiþie esenþialã a ordinii
din sine însuºi ºi din relaþiile cu semenii. Este în corespondenþã cu adevãrul, care orienteazã
corect gândirea spre a determina dupã cum se cuvine realitatea. Aceastã întrepãtrundere dintre
adevãr ºi dreptate se evidenþiazã chiar ºi în limbajul comun, atunci când se apreciazã cã cel ce
spune adevãrul, �are dreptate�. Sentimentul dreptãþii se exprimã prin douã elemente:

1. egalitatea între indivizi
2. egalitatea între faptã ºi rãsplatã.
De aici se naºte conºtiinþa datoriei ºi a capacitãþii de apreciere dupã adevãr (adicã

justã) a activitãþii efectuate, precum ºi noþiunea de merit. Toate acestea merg pe fondul
luciditãþii, stabilind una din coordonatele dreptãþii: a da fiecãruia ceea ce i se cuvine. Altfel
este nedreptate, iar aceasta naºte sentimentul revoltei. Acesta este atât de puternic, încât
atunci când pierde controlul raþiunii, merge pânã la ucidere ºi sinucidere.

Romanii figurau dreptatea într-o balanþã þinutã în mânã de cãtre o fecioarã legatã la
ochi.291 Balanþa ºi ochii închiºi simbolizeazã spiritul de echilibru ºi dreptate, care stabileºte
ordinea pe baza adevãrului faptelor.

Faptul cã aceasta este starea naturalã ºi normalã, o dovedeºte faptul cã �omul bolnav
ºi necinstit nu are sentimentul dreptãþii ºi se considerã un nedreptãþit, dacã nu de-a dreptul

290 Rãspunsuri cãtre Talasie, Filocalia, vol. III, trad. Pr. Prof. Dr. Stãniloae, Sibiu, 1948, p. 16-17
291 N Mãrgineanu, Condiþia umanã, Bucureºti, 1972, p. 27
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ºi un persecutat. De iubire de oameni nu este în stare, iar disciplina muncii îi lipseºte� (Idem
p. 286).

Pãrinþii Bisericii au accentuat în mode deosebit cã sentimentul dreptãþii reprezintã în
primul rând legea moralã naturalã. Astfel, Origen aratã cã legea naturalã se exprimã dupã
principiul general: �nu face altuia ceea ce þie nu-þi place� (Tobit 4, 15). Aceastã lege este
comunã ºi înscrisã în inimile tuturor oamenilor. Depozitul ei este mintea, ca un sicriu de aur
în care se aflã tablele legii. În minte avem înscrisã legea lui Dumnezeu. Mintea trebuie sã fie
însã de aur, curatã, deoarece în ea se pãstreazã legea lui Dumnezeu cel viu, nu pe table de
piatrã, ci pe tablele de carne ale inimii (II Corinteni 3, 3). Dar oare cine a scris legea în inimile
acelora, dacã nu Dumnezeu cu degetul Sãu? Aceasta e legea naturalã pe care a dat-o Dum-
nezeu neamului omenesc ºi pe care a scris-o în mâinile tuturor. Numai pe aceasta o putem
cunoaºte cu mijloacele noastre fireºti.292

Lactanþiu aratã cã ideea de dreptate este cea mai curatã glorie a minþii omeneºti.
Ea este singurul temei de pe care omul se poate înãlþa pânã la Dumnezeu, care este întruparea
integralã ºi idealã a dreptãþii. De aceea, practicarea fãrã greº a dreptãþii este expresia celui
mai înalt cult religios. Atât filosofii vechi, cât ºi Cicero afirmau cã omul se naºte pentru
dreptate� Cultul lui Dumnezeu este unul singur: �sã nu fii rãu� (Div. Inst. VI, 25, 9�10).
Forma cea mai înaltã a cultului divin este �lauda cãtre Dumnezeu din gura celui drept, laudã
însoþitã de umilinþã ºi pietate�.293 Sfântul Ioan Gurã de Aur aratã cã �dreptatea reprezintã
voia lui Dumnezeu, adicã legea naturalã pusã de Dumnezeu în conºtiinþa omului: Ea se
lãmureºte prin conºtiinþã ºi prin ea putem face deosebirea dintre ce este bine ºi ce este rãu�.294

4.2. Dreptatea ca expresie a ordinii juridice
în gândirea anticã

Atât pentru marele, cât ºi pentru micul univers viaþa se poate desfãºura în condiþii
optime numai atunci când �ordo est anima rerum�. Numai atunci el este kosmos, harmonia,
sau taxis. Altfel este haos.

La baza vieþii ordonate din marele ºi micul univers stã interacþiunea dintre fenomene
stabilite prin anumite legi existente în însãºi structura acestora.

Pentru ca viaþa din comunitãþile omeneºti sã se desfãºoare în bune condiþii trebuie sã
fie dominatã de aceeaºi ordine. Aceasta este dreptatea. Ea porneºte din schimbul de marfã ºi
stabileºte echitatea între cel ce oferã ºi cel ce primeºte. Între membrii comunitãþii apare astfel

292 P.G. 14, 942.
293 Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Probleme de filozofie ºi literaturã patristicã, Bucureºti, 1995, p.192.
294 P.G. 49, 131
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contractul verbal. Dar pentru cã aceste convenþii nu erau totdeauna respectate, pentru evitarea
neînþelegerilor ºi a dezordinii (sau haosului) a apãrut legea, dreptul ºi dreptatea. Dreptul este
puterea sau valoarea superioarã, care asigurã anumite îndreptãþiri ce i se cuvin cuiva. Dreptatea
este starea creatã prin aplicarea dreptului, adicã starea prin care se stabileºte dreptul cuiva.
Legea este prezentarea concretã a dreptului. El este materializat în lege sau înveºmântat în
forma ei. Grafic, dreptul reprezintã ceva rectiliniu, adicã linia dreaptã referitoare la faptele
omeneºti. Dreptatea este rectitudinea, iar contrarã ei este strâmbãtatea, adicã nedreptatea. În
sens popular noþiunea de drept derivã de la �dirigo�, care înseamnã a conduce, a cârmui, a
dirigui. Adicã a dirigui prin lege, ceea ce înseamnã a arãta linia dreaptã pentru conduita
oamenilor. De aici cuvântul �directum� sau �dereptum�, de unde în româneºte �dirept� (sau
�derept�), cu derivatele: direptate (sau dereptate = dreptate).295

De aici vedem cã dreptul determinã atât ordinea juridicã, cât ºi ordinea moralã, fiindcã
are ca obiectiv Binele ce se vrea introdus ºi statornicit pentru stabilirea ordinii, atât în viaþa
socialã, privind raporturile dintre membrii unei comunitãþi umane, cât ºi binele care dirijeazã
faptele conºtiente ºi libere ale persoanei umane.

De aici vedem cã între drept, lege ºi moralã, existã un raport bine determinat, atât ca
apropiere, cât ºi ca distingere. Noþiunea de �lege�, provenind de la latinescul lex, gis, este un
derivat al verbului lego � legere � legi � lectum, care înseamnã a culege, a aduna, a strânge,
ºi ne aratã cã legea reprezintã ceva scris, al cãrui conþinut trebuie �cules� cu ochii. La început,
legea avea, ca ºi dreptatea, un caracter religios. Prin laicizare va însemna o înþelegere între
douã persoane, iar legea reprezintã contractul scris între ele. Jus, ris � dreptul este legea
folositã în instanþele judecãtoreºti. Mos, ris � este legea care indicã obiceiul. Dacã obiceiul
este acceptat ca atare devine lege ce trebuie scrisã ºi promulgatã.296

S-a remarcat cã Binele poartã indicatorul ideii rectilinii (linia dreaptã din geometrie,
sau indicatorul de mãsurã), adicã a ideii de drept spre faptele conºtiente ºi libere ale omului,
pe care le calificã bune sau rele, ºi se apreciazã cã ceea ce este bun, este drept, iar ceea ce nu
este bun, este nedrept. Ideea de drept cuprinde în sine trei elemente: 1. Ideea rectilinie; 2.
Ideea moralã a binelui; 3. Ideea de normã practicã a faptelor externe omeneºti ºi organizarea
lor în aºa fel ca sã garanteze printr-un raport normal de echilibru ce stabileºte între ele o
ordine care faciliteazã ºi ajutã întãrirea ºi progresul vieþii omeneºti. Iar aceastã ordine pe care
o creeazã dreptul prin impunerea poruncilor sale, se cheamã ordine de drept, sau ordine
juridicã. Aplicarea dreptului se numeºte dreptate. Deci scopul prim al legii de drept este
dreptatea.297  Astfel, dreptul a fost definit de Celsus (=129) ca fiind: �ars boni et aequi�
(dreptul este arta binelui ºi a echitãþii). Prin echitate înþelegându-se a da fiecãruia ceea ce i se

295 Arhid. Prof. Dr. Ioan Floca, Drept canonic ortodox, Bucureºti, 1992, p. 13-14.
296 Prof. Mirela Cocaþi, Mãrturii lingvistice ale creºtinismului nord-dunãrean, în rev. Altarul Banatu-

lui, nr. 4-6/1998, p. 75.
297 Liviu Stan, Ontologia juris, Sibiu, 1943, p. 10-15.
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cuvine. Aceasta este însãþi dreptatea juridicã, sau dreptatea ca virtute socialã. Ulpianus (� 228)
spunea cã �justitia est constans et perpetua voluntas, jus suum cuique tribuendi� (Dig. I,
1, 10). Tot lui îi revine ºi meritul de a fi stabilit ºi preceptele dreptului: �juris praepta sunt
haec: honeste vivere, alterul non laedere, suum cuique tribuere�. Aceasta înseamnã pe
scurt: �jus suum cuique tribuendi� = a da fiecãruia ceea ce i se cuvine, adicã dreptul sãu.

De aici vedem cã dreptatea este o virtute socialã aflatã totdeauna în interdependenþã
cu noþiunea de drept ºi cu cea de lege. Acest fapt reiese ºi din omonimia lui äßêç cu jus în
limbajul înþelepþilor Eladei. Astfel, noþiunea de drept, jus, se redã prin ôï äßêáéïí, dar ºi prin
ç äßêç, adicã prin dreptate, ca finalitate a dreptului. Se crede cã noþiunea de äßêç, care exprima
la început dreptatea provine de la äåßêíõìé � arãt, îndrum (cu caracter imperativ, ca un ordin
poruncitor). Alþii îl deduc de la äéêåéí, care înseamnã �a azvârli� sau a lovi pe cei ce nu se
conformeazã binelui social. Cercetãrile filologice deduc pe äßêç din indogermanul deik, care
înseamnã a îndrepta, a arãta direcþia, a hotãrî. De aici ar deriva ºi äåßêíõìé cu sensul de
îndrumãtor, ca cel ce indicã drumul sau calea cea bunã de urmat. Deci äßêç a însemnat
totdeauna îndreptãtor, mãsurãtor drept al purtãrii, al faptelor, amintind de rectum. Ca mãsurãtor
drept al faptelor omeneºti, äßêç este un îndreptãtor imperativ, poruncitor, un judecãtor al lor,
asemenea unui cârmaci, a unui cenzor, care deosebeºte faptele bune de cele rele, ºi ia atitudine
faþã de cele din urmã. Pentru a se impune în comunitatea omeneascã äßêç a primit ºi o conotaþie
religioasã. Era, dupã mãrturia lui Hesiod, Solon ºi Anaximandru o zeitate femininã, fiica lui
Zeus ºi a lui QÝìéò. Astfel dreptul a fost personificat în zeitate, iar porunca lui a fost socotitã
ca o rânduialã divinã datã oamenilor pentru buna lor convieþuire. Astfel, atât la greci, cât ºi la
romani dike, adicã dreptul a avut un caracter sacru, existând în cadrul religiei, apoi se separã
de religie ºi se imanentizeazã deplin, încât oamenii au uitat cã ar mai exista legãturã între
drept ºi religie. Dar dike judeca pe oameni sub supravegherea mamei sale QÝìéò. Aceasta,
ca zeiþã a dreptãþii, judeca abaterile oamenilor rãzbunând pe rãufãcãtori. Prin laicizare,
dike se transformã în dikaion, care devine un jus profanum, iar Themis s-a transformat în
äéêáéïóýíç298  � virtutea dreptãþii, virtutea supremã care le cuprinde pe toate celelalte: �åí äå
äéêáéïóýíç óõëëÞâäçò ðÜò áñåôÞ åóôßí� (Theognis).

4.3. Dreptatea în etica filosoficã anticã

Platon aratã cã prin äéêáéïóõíç Binele absolut, existenþa absolutã, ôï üí coboarã
din lumea idealã ºi intrã în cea realã prin mijlocirea cugetãrii omeneºti, cãreia i se prezintã ca
íüìïò pentru a organiza viaþa; întâi viaþa omului ca individ, apoi a statului. Dreptatea înþeleasã

298 Idem, p. 60.
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în sens larg este eonul diriguitor al întregii vieþi omeneºti sub toate aspectele, fãrã a avea o
existenþã proprie în imanenþã, ci numai una condiþionatã de prototipul ei ideal, adicã de Bine.299

Platon aratã cã �acel principiu pe care, de la început, de când am durat cetatea, l-am
stabilit ca fiind necesar de îndeplinit, acela este pe cât cred, dreptatea � el însuºi, ori vreun
aspect al sãu. Cãci am stabilit ºi am spus de multe ori cã fiecare ar trebui sã nu facã decât un
singur lucru în cetate, lucru faþã de care firea sa ar vãdi, în mod natural, cea mai mare aplecare�
Iar cã principiul �sã faci ce este al tãu ºi sã nu te ocupi cu mai multe este dreptatea, pe
aceasta am auzit-o ºi de la mulþi alþii ºi noi am spus-o de mai multe ori� (Republica 433 a.b).
Aceastã definiþie a dreptãþii acoperã definiþia datã de Polemarchos: �drept e sã dai fiecãruia
ceea ce i se cuvine�. Dar Platon va da o interpretare mult superioarã dreptãþii, atunci când o
fundamenteazã pe elementele interioare ale sufletului omenesc.

Platon pune virtutea în legãturã cu cele trei pãrþi ale sufletului. Când se referã la partea
raþionalã a sufletului (logistikon), atunci primeazã virtutea înþelepciunii, a cunoaºterii, sau a
chibzuinþei (phronesis). Dar intelectul poate fi influenþat pozitiv sau negativ de partea
irascibilã: thymoides, ºi atunci exprimã forþa, curajul. Dacã acesta se desfãºoarã cu chibzuinþã,
atunci bãrbãþia exprimã demnitatea umanã. Ea devine andreia, adicã virtutea bãrbãþiei sau a
curajului. Dar intelectul poate fi influenþat ºi de partea concupiscenþei, de poftã: epithymeti-
kon. Tot raþiunea este aceea care þine în frâu aceastã parte a sufletului, dând demnitate omului
prin virtutea cumpãtãrii: sophrosyne. Aceste trei virtuþi: phronesis, andreia ºi sophrosyne
se exercitã ºi au ca scop äéêáéïóõíç. Acesta stabileºte proporþia justã ºi armonia în exer-
citarea celor trei virtuþi: �Dreptatea nu se referã la partea îndreptatã în afarã (a da fiecãruia
ceea ce i se cuvine � n.n.), ci la cea îndreptatã înãuntru, privind cu adevãrat sinele ºi ceea ce
are de-a face cu acesta. Anume, ca fiecare om sã aibã grijã ca pãrþile sufletului sãu sã nu facã
ceea ce nu le revine, nici ca aceste pãrþi sã aibã mai multe ocupaþii luate una de la alta. Ci,
stabilindu-ºi bine omul treaba sa proprie, stãpân pe sine, bine orânduit ºi prieten sieºi, sã-ºi
potriveascã cele trei pãrþi ale sufletului între ele, precum ar fi cele trei canoane ale acordajului
(unei lire) � e vorba de coarda superioarã, cea medie ºi cea inferioarã; legându-le astfel pe
toate laolaltã ºi, în general, devenind unul din mai mulþi, cumpãtat ºi pus în armonie, tot aºa
el sã ºi acþioneze. Iar dacã ar face ceva legat de dobândirea unor bunuri, sau s-ar îngriji de
corp, ori ar avea o îndeletnicire obºteascã, sau o relaþie privatã, în toate aceste situaþii, el
socoteºte dreaptã ºi frumoasã fapta care ar pãstra ºi produce aceastã dispoziþie ºi numeºte
înþelepciune ºtiinþa care comandã aceastã faptã. Dar numeºte lucru nedrept fapta care ar nãrui
acea dispoziþie, iar neºtiinþã � opinia ce i-ar porunci s-o facã� (Republica 443 d�444 a).

Aristotel, adaptând virtuþile cardinale formulate de Platon, aratã cã cea mai însemnatã
dintre ele este dreptatea. �Ea este o virtute perfectã, nu în sens absolut, ci în raport cu altceva.
ªi de aceea ea este privitã în general ca o suveranã a virtuþilor, mai strãlucitoare decât luceafãrul

299 Ibidem, p. 61�62.
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de searã, mai strãlucitoare decât luceafãrul de zi. De aici proverbul: �Dreptatea concentreazã
în ea întreaga virtute�� Ea este perfectã pentru cã cel ce o posedã poate face uz de virtutea sa
ºi în favoarea altora, nu numai pentru sine. Cãci mulþi pot practica virtutea în chestiuni
personale, dar sunt incapabili sã o facã în cele privitoare la alþii� Aºadar, dacã omul cel mai
rãu este cel ce face uz de rãutate atât împotriva lui însuºi, cât ºi împotriva prietenilor, omul cel
mai bun este cel ce practicã virtutea nu numai pentru sine, ci ºi pentru alþii, cãci lucrul dificil
acesta este. Astfel înþeleasã, dreptatea nu reprezintã o parte a virtuþii, ci virtutea în
întregime. (áõôÞ ìÝí ïõí ç äéêáéïóýíç ïõ ìÝñïò áñåôçò áëëÜ üëç áñåôÞ åóôßí). Din cele de
mai sus reiese clar diferenþa dintre virtute ºi dreptatea astfel conceputã: dreptatea este identicã
cu virtutea, dar esenþa lor nu este aceeaºi, ci, în mãsura în care se raporteazã la alþii, ea este
dreptate, iar în mãsura în care este dispoziþie habitualã propriu-zisã, este virtute� (E. N. V,
1129 b. 25 � 1130 a 5�10).

Aristotel aratã apoi cã dintre toate virtuþile, cele mai însemnate sunt cele care servesc
altora. Acestea sunt dreptatea ºi bãrbãþia. Dreptatea serveºte în timp de pace, bãrbãþia
în timp de rãzboi. Dreptatea este virtutea prin care toþi primesc ceea ce li se cuvine, precum
pospune legea (Rhetorica I, 9). Dreptatea însã are ca þintã binele comun tuturor oamenilor. De
aceea este cea mai mare. Ea nu este numai o parte a virtuþii, ci întreaga virtute = üëç áñåôÞ
åóôßí (E. N. V, 3, 1129 b 29). Ea este virtutea socialã pe care trebuie sã o urmeze toate
celelalte. Ea este un summum bonum. Astfel, ea depãºeºte înþelesul juridic obiºnuit, dar în
acelaºi timp este normã ºi cenzor al dreptãþii juridice. Ea reprezintã o aplicare a legii prin
care se dã fiecãruia ceea ce este al sãu (Rhetorica I, 9). Echitatea este mai mult decât
legalitate. Ea este un drept chiar contra celui legal. (Rhetorica I, 18).

Aristotel aratã cã dreptatea �îndeplineºte cea ce este avantajos celui liber� (En 1130
a�4). În acest caz, dreptatea nu este o simplã virtute, ci devine o necesitate a instituþiei
politice. Se stabileºte astfel principiul social-politic al reprezentaþiei sarcinilor ºi a avantaje-
lor vieþii sociale devenind: äéáíåìçôéêÞ, adicã dreptatea distributivã (E.N. 1130 b. 10�
1131 b 25). Principiul dreptãþii în schimburi va fi äéïñèùôéêÞ, adicã dreptate comutativã
(EN 1131 b 25�1134 a 10). Prin urmare, dreptatea este virtutea de bazã a instituþiilor, asemenea
adevãrului a sistemelor de gândire. În aceastã situaþie, înainte de orice, instituþiile trebuie sã
fie drepte, altfel trebuie desfiinþate oricât de consolidate ar fi acestea.

Pentru stoici, dreptatea rezidã în echitate ºi bunãvoinþã (D. L. VIII, 1, 65). Ea se
impune prin dreapta raþiune. Zenon a �decretat� cã virtutea trebuie practicatã pentru virtute,
nu din interes ºi nici din teamã. Dreptul sau legea este dreapta judecatã (ëüãïò ïñèüò)
stabilind legãtura cauzalã cu divinitatea. Hrisip spune cã dreptatea nu are alt principiu ºi altã
origine decât din Zeus ºi din natura raþionalã comunã tuturor oamenilor. Cicero se referã în
mod special la �logos orthos� pe care o socoteºte �summa ratio�, legea supremã, care s-a
nãscut mai înainte de toþi vecii (De legibus I, 6). Cicero spune cã �existã o lege adevãratã care
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este raþiunea dreaptã conformã naturii, prezentã în toþi, constantã, eternã, care îndeamnã
poruncind la ceea ce trebuie sã facem, care oprind, întoarce de la înºelãciune� (De Republica
III, 22).300

În gândirea anticã se mai vorbeºte ºi de dreptatea retributivã, ce are ca obiect porunca
ce rãzbunã nedreptatea. Aceasta are un scop reparatoriu ºi terapeutic, aducând vindecarea
acolo unde existã tristeþea ºi teama provenite din nedreptate. Ea nu se bazeazã pe compasiune
sau iertare, ci pe rãzbunare care duce acel katharsis al sufletului omenesc, cum a fost cazul
lui Oedip, Madea sau Electra. Caracterul purificator rezultã din terapia ce dã sens suferinþei.

4.4. Dreptatea în Vechiul Testament

În Vechiul Testament, dreptatea redatã prin sedâqâh (sedeq � sdq) are un caracter
religios, moral, juridic ºi legalist.

În primul rând este acþiunea lui Dumnezeu care salveazã omul arãtându-i prin legea Sa
drumul prin care poate ajunge la mântuire, dacã pãstreazã fidelitatea legãturii cu El: �Dreptatea
Mea va rãmâne în veac ºi mântuirea Mea din neam în neam� (Isaia 51, 8). Dreptatea lui
Dumnezeu exprimã voia Sa prin poruncile Sale, adicã prin legea Sa. ªi cum la Dumnezeu
sfinþenia este absolutã, pe baza unitãþii indisolubile dintre voinþa Sa ºi Binele pe care îl repre-
zintã, omul este chemat ºi el la sfinþenia lui Dumnezeu: �Fiþi sfinþi precum ºi eu Domnul
Dumnezeul vostru sunt sfânt� (Leviticul 19, 2). Cel drept era considerat sfânt, bine plãcut lui
Dumnezeu, fiindcã împlineºte voia Sa, poruncile Sale.

Pe lângã acest caracter religios, în care dreptatea exprimã pietatea ºi sfinþenia lui
Dumnezeu, în cadrul legalitãþii teocratice a poporului lui Israel, dreptatea avea ºi un caracter
social. Cetãþeanul era în acelaºi timp ºi credinciosul. Adicã, cel ce cinstea pe Iahve, cel ce
pãzea poruncile Lui sfinte ºi rânduielile de a-L cinsti, cel ce îºi cinstea pãrinþii ºi conaþionalii,
cel ce nu desfrâna, cel ce nu sãvârºea ucidere, cel ce nu sãvârºea furt, cel ce spunea adevãrul,
cel ce nu poftea nimic din ceea ce nu-i aparþinea, era considerat om drept. Dar ºi mai mult, era
considerat sfânt. Cãlcarea legii lui Dumnezeu era socotitã nelegiuire, fãrãdelege, sau pãcat
(necurãþie în faþa lui Dumnezeu) ºi era pedepsitã cu asprime.

De fapt, dreptatea lui Dumnezeu prin definiþie impune a da fiecãruia ceea ce i se cuvine.
Pãcatul fiind considerat urâciune în faþa lui Dumnezeu, atrage, conform dreptãþii, pedeapsa
pentru cei fãrãdelege, iar virtutea ca împlinire a legii lui Dumnezeu, care exprimã voia ºi
sfinþenia Lui, revarsã razele de binefaceri divine asupra celui ce o sãvârºeºte, din neam în
neam� Înþelegem mai bine aceastã concepþie dominantã în Vechiul Testament, dacã ne gândim

300 Ibidem, p. 79�82.
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la nedumerirea dreptului Iov care nu-ºi putea explica suferinþa care-i mistuia fiinþa ºi revãrsa
asupra casei ºi urmaºilor sãi tot felul de nenorociri istovitoare�

Ideea cã �pe pãcãtoºi Dumnezeu nu-i ascultã, ci, dacã este cineva cinstitor de Dumne-
zeu ºi face voia Lui, pe acesta îl ascultã� (Ioan 9, 31), era atât de bine ºi de adânc întipãritã în
conºtiinþa iudeilor, încât, cu prilejul vindecãrii orbului din naºtere, Iisus, fiind acuzat ca pãcãtos
fiindcã sãvârºea minuni sâmbãta, se aprecia cã nu poate fi ascultat de Dumnezeu ºi, ca urmare,
minunea vindecãrii orbului rãmâne marea smintealã a reprezentanþilor oficiali ai Legii� De
aceea, toþi cei ce împlineau legea erau consideraþi drepþi, adicã sfinþi sau neprihãniþi în faþa
lui Dumnezeu. În felul acesta, dreptatea sub aspect moral este identicã cu cea de sfinþenie sau
de neprihãnire, adicã lipsiþi de întinãciunea pãcatului.

Aºadar, dreptul iudaic avea un caracter divin, întrucât legea a fost datã de Dumnezeu,
iar dreptatea fiind identicã cu sfinþenia avea în Vechiul Testament deopotrivã un caracter
religios moral ºi unul social. Ca virtute a sfinþeniei, ea sintetiza toate celelalte virtuþi, fiindcã
toate celelalte virtuþi nu erau altceva decât împlinirea poruncilor legii.301

4.5. Dreptatea în Noul Testament

Dacã în Vechiul Testament dreptatea se exprima într-o societate naþionalã de gen
teocratic, având caracterul sfinþeniei lui Dumnezeu, ca adevãratul ºi unicul stãpân al poporului,
în Noul Testament, pe timpul Mântuitorului, exista un proces de desacralizare, fiindcã poporul
trebuia sã accepte ºi dreptatea datã de legea asupritorului roman. Având ca temã a predicii
Sale, împãrãþia lui Dumnezeu, Mântuitorul va predica dreptatea lui Dumnezeu înscrisã în
sufletele credincioºilor, unde se gãsea de fapt, ºi împãrãþia lui Dumnezeu (Luca 17, 21).
Dreptatea, având un caracter duhovnicesc, se va raporta la dreptatea lui Dumnezeu ca sfinþenie
ºi perfecþiune moralã ºi spiritualã, încât omul drept este cel evlavios ºi viruos, fidel dreptãþii
lui Dumnezeu, pe care o realizeazã în viaþa sa.

Înscriind dreptatea ca sfinþenie a vieþii pe frontispiciul Evangheliei Sale, Mântuitorul
proclamã caracterul ei spiritual, deosebit atât de cel al reprezentanþilor religioºi ai vremii, cât
ºi de cel al puternicilor asupritori, spunând: �cãutaþi mai întâi împãrãþia lui Dumnezeu ºi
dreptatea Lui ºi celelalte se vor adãuga vouã� (Matei 6, 33).

Dat fiind însã faptul cã dreptatea ca plinire a Legii era promovatã formal ºi spectacu-
lar de cei ce se considerau tocmai împlinitorii Legii ºi dreptãþii lui Dumnezeu, Mântuitorul
demascã ºi sancþioneazã mândria ºi nesinceritatea lor în faþa lui Dumnezeu, precum ºi lipsa

301 Amãnunte la Pr. prof. dr. Petru Semen, Sfinþenia lui Dumnezeu ºi sfinþenia oamenilor în Vechiul
ºi Noul Testament, în rev. Mitropolia Moldovei ºi Bucovinei, nr. 1-3 / 1992; Învãþãtura despre
sfânt ºi sfinþenie în cãrþile Vechiului Testament (tezã de doctorat), Iaºi, 1993.



457

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

lor de naturaleþe în faþa oamenilor, arãtând pe un ton sentenþios cã �dacã dreptatea voastrã nu
va prisosi mai mult decât cea a cãrturarilor ºi fariseilor nu veþi intra în împãrãþia cerurilor�
(Matei 5, 20). De aici vedem cã deºi corelatã organic cu împãrãþia lui Dumnezeu, dreptatea,
ca evlavie (religiozitate ºi sfinþenie) trebuie sã fie deosebitã tocmai de cea promovatã de
reprezentanþii Legii, care se considerau pe sine împlinitori ai dreptãþii lui Dumnezeu. Prin
aceastã luare de poziþie, Mântuitorul structureazã adevãrata dreptate nu pe împlinirea formalã
a Legii, ci pe curãþia inimii, pe smerenie, pe pocãinþã, pe milostenie, ca virtuþi sãvârºite nu de
ochii lumii, ci în �ascuns�, cu discreþie ºi sinceritate ca în faþa lui Dumnezeu care vede ºi
rãsplãteºte în ascuns. ªi pentru a se face mai înþeles, Mântuitorul conchide la sfârºitul pildei
vameºului ºi fariseului, cã cel dintâi s-a întors mai îndreptat la casa sa decât fariseul (Luca
18, 14), �cãci tot cel ce se înalþã pe sine se va smeri, iar cel ce se smereºte pe sine se va înãlþa�.

Pe de altã parte, Mântuitorul aratã cã dreptatea lui Dumnezeu în care este cuprinsã
�legea ºi proorocii� se sintetizeazã în porunca iubirii: �Sã iubeºti pe Domnul Dumnezeul Tãu
cu toatã inima ta ºi cu tot sufletul tãu ºi cu tot cugetul tãu� ªi pe aproapele ca pe tine
însuþi�(Matei 22, 37�39). Acest imperativ pozitiv al dreptãþii lui Dumnezeu era binecunoscut
de contemporanii Domnului, fiindcã Legea l-a arãtat în mod explicit, deºi diferit enunþat
(Deuteronom 6, 5; Levitic 19, 18). Învãþãtorii de Lege îl ºtiau ºi ei aduce în unitate (Luca
10, 27). Adicã, ºtiau ºi ei cã dreptatea (sfinþenia ca plinire a Legii) era modul prin care erai
bineplãcut lui Dumnezeu ºi dovada cã, fãcând voia Lui, îl iubeºti. Mai ºtiau din Lege cã
iubirea faþã de Dumnezeu nu rãmâne nici abstractã ºi nici stingherã. Ea se continuã ºi se
concretizeazã prin filantropia. Nu ºtiau însã cine este cu adevãrat semenul lor, sau concepþia
despre semen se reducea la cei din acelaºi neam, sau cel mult la prozeliþi. Cei din alt neam
erau consideraþi strãini ºi trataþi nu numai cu indiferenþã, ci chiar cu dispreþ. ªi aceasta fiindcã
numai ei se considerau �quddoº�, adicã popor ales ºi deosebit de celelalte neamuri. Numai ei
se puteau considera �popor sfânt, seminþie aleasã�. Numai ei, având Legea lui Dumnezeu ºi
împlinind voia Lui, puteau fi consideraþi drepþi. ªi numai lor li se putea adresa ºi filantropia
ca împlinire supremã a dreptãþii lui Dumnezeu. Arãtând în pilda samarineanului milostiv cã
orice om este aproapele nostru, Mântuitorul desfiinþeazã barierele care despart pe oameni
unii de alþii, arãtând cã toþi sunt fiii lui Dumnezeu, ºi oricare din ei poate fi obiect al filantropiei
ca împlinire a dreptãþii lui Dumnezeu.

Mergând însã mai departe, va trebui sã determinãm noua evaluare ºi noua finalitate
creºtinã imprimatã dreptãþii ca virtute.

Dreptatea ca expresie a legii morale naturale redã elementul de fraternitate naturalã,
evidenþiind în acelaºi timp menirea socialã a omului. Aceste realitãþi înscrise în sufletul
omenesc au fost tulburate de pãcat, încât în firea ce poartã în sine rãnile pãcatului, aceste
realitãþi originare au fost compromise în contact cu realitãþile dure ale vieþi. Numai compro-
mise, ºi nu anulate, fiindcã au rãmas totuºi ca dezideratele cele mai adânc întipãrite în conºtiinþa
umanã, chematã sã stabileascã ordinea moralã ºi socialã în lume. Dacã Vechiului Testament
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prin Legea care exprimã voinþa lui Dumnezeu, le reabiliteazã valoarea, aceasta nu înseamnã
cã le oferã ºi puterea de aplicare integralã ºi deplinã. Acest lucru îl va face Noul Testament,
care prin Hristos în Duhul Sfânt vas schimba conºtiinþa omului ºi a lumii. În Noul Testament
dreptatea primeºte o evaluare superioarã. Ea va fi altfel înþeleasã, ºi altfel aplicatã în viaþã.

4.6. Dreptatea ca îndreptare sau justificare
prin harul lui Hristos

În disputa cu iudaizanþii, Sfântul Apostol Pavel, acordã o nouã formulare dreptãþii, ca
mântuire prin harul lui Hristos. E vorba de dreptatea lui Dumnezeu care nu se va mai aplica
dupã Lege, ci va face drepþi pe cei care crezând în Hristos renasc la o viaþã nouã prin harul
oferit lumii ºi tuturor pãcãtoºilor în urma jertfei lui Hristos: �Dar ºtim cã cele ce spune legea,
spune celor ce sunt în lege� Pentru cã din faptele legii nu se va îndreptãþii nici un trup
înaintea lui; cãci prin lege este cunoaºterea pãcatului. Dar acum dreptatea lui Dumnezeu s-a
arãtat în afarã de lege, fiind mãrturisitã de lege ºi de prooroci. Dreptatea lui Dumnezeu prin
credinþa lui Iisus Hristos la toþi ºi , peste toþi cei ce cred, cãci nu este deosebire. Pentru cã toþi
au pãcãtuit ºi sunt lipsiþi de mãrirea lui Dumnezeu, îndreptându-se în dar cu harul lui prin
rãscumpãrarea în Hristos Iisus� (Romani 3, 19-24). De acum, însãºi mântuirea se va numi
îndreptare, sau justificare prin harul lui Hristos.302

Dreptatea lui Dumnezeu este acþiunea Lui salvatoare, cu efect al dragostei Sale faþã de
omul pãcãtos, care nu se putea mântui prin puterile proprii. În acest caz dreptatea omului
înseamnã intrarea prin credinþa în Hristos, în mila lui Dumnezeu, care i se dãruie prin iubirea
Lui iertãtoare. �Credinþa în Hristos este o experienþã care ne-a fãcut sã participãm la moartea
ºi la învierea Sa. Ea ne-a adus mântuirea, care nu este numai exterioarã, ci de asemenea este o
transformare interioarã. Aceasta trebuie sã se traducã prin agape, ca manifestare a dreptãþii
divine, care este de asemenea dragoste ºi iertare�.303

Iar dacã dreptatea lui Dumnezeu vine ca un dar ceresc prin credinþa în Hristos, ºi nu
faptele legii, înseamnã cã ideea de merit în faþa lui Dumnezeu este exclusã, în favorul dragostei
ºi iertãrii pe care El le oferã oricãrui pãcãtos.

Cei astfel îndreptaþi primesc calitatea de fii ai împãrãþiei lui Dumnezeu, iar dreptatea
ca sfinþenie a vieþii lor va fi roadã a Duhului Sfânt alãturi de pace ºi bucurie, dupã cuvintele
Apostolului: �cãci împãrãþia lui Dumnezeu este pace, dreptate ºi bucurie în Duhul Sfânt�

302 A se vedea: Diac. Dr. Grigorie T. Marcu, Antropologia paulinã, Sibiu, 1941, p. 223-233; Dr.
Vasile Gheorghiu, Epistola cãtre Romani cu comentar, Cernãuþi, 1923; Emil Brunner, Der
Romerbrief, (trad. rom. Ieremie Hodoroabã), Ed. Lumina lumii, 1992, p. 45-50.

303 Jean-Marie Aubert, Justice, in Dictionnaire de la Spiritualité chrétienne, t.8, col.1628
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(Romani 14, 17). Aceasta nu înseamnã cã Legea care exprimã voia lui Dumnezeu nu va mai
avea nici un rol în cultivarea de cãtre om a dreptãþii lui Dumnezeu. Acelaºi Apostol al neamu-
rilor arãta cã �legea este sfântã, ºi porunca sfântã ºi dreaptã ºi bunã� Cãci ºtim cã legea este
duhovniceascã; dar eu sunt trupesc vândut sub pãcat� Cãci dupã omul cel dinãuntru mã
bucur de legea lui Dumnezeu; dar vãd altã lege în mãdularele mele, luptându-se împotriva
legii minþii mele. Deci eu însumi slujesc cu mintea mea legii lui Dumnezeu, iar cu trupul legii
pãcatului� (Romani 7, 12�25).

Aici Apostolul prezintã drama moralã existentã în sufletul omului aflat sub pãcat. El
nu face binele pe care îl voieºte, ci rãul pe care nu-l voieºte, pe acela îl sãvârºeºte (Romani
7, 19). Numai prin credinþa în Hristos, harul lui Dumnezeu va restabili dreptatea divinã ca
sfinþenie a vieþii: �Mulþumesc lui Dumnezeu prin Iisus Hristos Domnul nostru � exclamã
Apostolul � cãci legea duhului vieþii în Hristos Iisus m-a izbãvit de legea pãcatului ºi a morþii�
(Romani 7, 25 ÷ 8, 2).

4.7. Dreptatea este Hristos

Când spunem cã �dreptatea este Hristos�, se impune sã remarcãm o nouã abordare a
dreptãþii, datã de relaþia noastrã cu Hristos. Astfel, dacã în Vechiul Testament, dreptatea
referindu-se la pãcat, însemna judecatã ºi pedeapsã, prin Hristos care �s-a fãcut pentru noi
pãcat� (II Corinteni 5, 21), dreptatea înseamnã iertare ca milostenie a lui Dumnezeu, ºi
eliberare de pãcat prin jertfa lui Hristos. Ca urmare,cei ce prin credinþã ºi dragoste se
împãrtãºesc de viaþa lui Hristos, beneficiazã dupã dreptate de harul divin, care le aduce în
suflet sfinþenia. În felul acesta, dreptatea ca virtute, echivaleazã cu sfinþenia vieþii în
Hristos.

Interpretând dupã cuviinþã cuvintele Apostolilor, Origen a arãtat cã dreptatea în sine,
adicã substanþa dreptãþii este numai una, ºi aceea este Hristos. Din aceasta se formeazã
dreptatea care este în noi.304 Acelaºi lucru îl va mãrturisi ºi Sfântul Vasile cel Mare, care
împreunã cu Sfântul Grigorie de Nazians au alcãtuit prima filocalie din opera lui Origen: ç
ãÜñ áëçèÞò äéêáéïóýíç åóôßí ï ×ñéóôüò (adevãrata dreptate este Hristos).305

Aceste texte evidenþiazã pe de o parte caracterul hristocentric al dreptãþii ca virtute
creºtinã, iar pe de altã parte, caracterul ei sinergic ºi ontologic. Aceasta înseamnã cã dreptatea
ca virtute creºtinã va avea ca iniþiativã harul divin al iubirii ºi iertãrii lui Dumnezeu dãruit
omului în urma jertfei lui Hristos. În acelaºi timp noi primim dreptatea lui Dumnezeu prin
credinþã, ºi o desãvârºim ca viaþã în Hristos, prin împlinirea poruncilor lui Hristos. Caracterul

304 Migne P.G. 14, 212
305 Migne P.G. 31, 212
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ontologic al virtuþii ca viaþã în Hristos este dat de faptul cã Hristos ne pãtrunde fiinþa noastrã
ºi o transformã prin puterea sfinþeniei Sale, în aºa fel încât sentimentul natural al dreptãþii, pe
care toþi îl avem în suflet, sã primeascã o valoare superioarã, potrivitã vieþii celei noi în Hristos,
care ne a pãtruns ºi ne a schimbat fiinþa pãcãtoasã de altã datã. Astfel, Sfântul Ambrozie va
conchide cã justiþia este �mater et omnium virtutum�306  (mama tuturor virtuþilor ºi le
cuprinde pe toate).

Îndreptarea, ca sfinþenie a vieþii în Hristos prin Duhul Sfânt, este adevãrata virtute
creºtinã, care pe lângã aspectul religios, moral are ºi un pronunþat caracter social. E vorba de
o dreptate nouã, pãtrunsã de duhul vieþii lui Hristos, care pe mãsurã ce înnoieºte viaþa spiritualã,
schimbã ºi relaþiile cu semenii. Cel ce are duhul sfinþeniei lui Hristos în viaþa sa, va fi asemenea
Lui ºi pe plan social, �dând lui Dumnezeu cele ale lui Dumnezeu ºi cezarului cele ale cezarului�
(Matei 22, 21). Un astfel de om va acþiona în lume, ca pentru Domnul, iar nu ca pentru
oameni, ºtiind cã de la Dumnezeu veþi lua rãsplata moºtenirii; cãci Domnului Hristos slujiþi.
Iar cel ce face nedreptate, va lua nedreptatea ce a fãcut cãci nu este pãrtinire� (Coloseni
3, 23�25). Dreptatea, ca virtute a sfinþeniei lui Hristos, va constitui un nou program de acþiune,
pe mãsurã sã schimbe chipul lumii vechi, printr-o nouã mentalitate ºi comportament în relaþiile
dintre oameni. �Copiii vor asculta pe pãrinþi în Domnul, cãci aceasta este cu dreptate... Pãrinþii
nu vor întãrâta copiii spre mânie, ci i va creºte în învãþãtura ºi în cercetarea Domnului... Cei
ce slujesc o vor face întru curãþia inimii, ca pentru Hristos... cu bunãvoinþã ca Domnului,
iar nu ca oamenilor, ºtiind cã orice bine va face, aceea va lua de la Domnul. Cei puºi sã
conducã sau sã stãpâneascã se vor comporta cu aceeaºi afecþiune ºi înþelegere, încetând cu
ameninþarea, ºtiind cã Stãpânul ºi al celor supuºi, ºi al lor este în ceruri ºi cã la El nu este
pãrtinire� (Efeseni 6, 1�10).

Cei ce cultivã nouã dreptate ca virtute creºtinã îºi vor face datoria nu din obligaþie, ci
din conºtiinþã, �dând tuturor cele datorate: celui cu darea, darea; celui cu vama, vama; celui
cu frica, frica; celui cu cinstea, cinstea; nefiind datori nimãnui cu nimic, decât cu iubirea
unuia faþã de altul; cãci cel ce iubeºte pe altul a împlinit legea� (Romani 13, 1�10). �Umblând
ca fii ai luminii cãci roada Duhului este în toatã bunãtatea ºi dreptatea ºi adevãrul, încercând
ce este bineplãcut Domnului� (Efeseni 5, 9 10), relaþiile dintre oameni iau o înfãþiºare nouã,
potrivit unei dreptãþi creºtine, devenitã virtute socialã. Astfel, �cel ce a furat, nu va mai fura,
ci mai de grabã se va osteni lucrând bine cu mâinile sale, ca sã aibe sã dea celui ce are nevoie.
Nici un cuvânt rãu nu va ieºi din gura lor, ci numai ce este bun spre zidire dupã trebuinþã, ca
sã dea har celor ce-l aud... Toatã amãrãciunea ºi aprinderea ºi mânia ºi strigarea ºi defãimarea,
împreunã cu toatã rãutatea, vor fi lepãdate. Vor fi unul cãtre altul buni, miloºi, iertându-se
reciproc, precum ºi Dumnezeu i-a iertat în Hristos� (Efeseni 4, 28-32).

306 Migne P.L.. 14, 299
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Aceste aspecte concrete ale virtuþii dreptãþii creºtine aratã cã aceasta a schimbat întru
totul chipul moral al lumii vechi. Chiar dacã nu a schimbat structurile sociale, a schimbat
mentalitatea ºi comportamentul uman, ca ºi relaþiile sociale, structurându-le pe o nouã echitate,
ºi anume cã toþi sunt egali în faþa lui Dumnezeu, cã mântuirea li se adreseazã tuturor, ºi cã
sfinþenia lui Hristos nu face nici o deosebire între oameni. Pe baza acestei noi echitãþi, s-a
impus frãþietatea universalã în Hristos, �pentru cã toþi sunteþi fii ai lui Dumnezeu prin
credinþa în Hristos Iisus... Nu mai este iudeu, nici elin, nici rob, nici slobod, nu mai este parte
bãrbãteascã ºi femeiascã, pentru cã voi toþi unul sunteþi în Hristos� (Galateni 3, 26-28).

Indiferent de starea socialã, dupã dreptatea sfinþeniei lui Hristos, toþi erau datori sã se
iubeascã ca fraþii. În aceastã situaþie, chiar dacã Filimon a rãmas pe mai departe stãpân, iar
Onisim, sclavul sãu, odatã ce au dobândit virtutea dreptãþii creºtine, Onisim devine pentru
Filimon un �frate prea iubit�, ºi astfel relaþiile dintre ei se vor schimba, nu oficial ci moral,
comportamental.

În felul acesta, iubirea frãþeascã universalã va deveni legea care impune dreptatea
ca virtute creºtinã, dupã cum mãrturiseºte un ucenic al Apostolilor: �Iubirea de fraþi este
poarta dreptãþii spre viaþã, precum este scris: �Deschideþi-mi mie porþile dreptãþii ºi intrând
prin ele, voi lãuda pe Domnul. Aceasta este poarta Domnului ºi drepþii vor intra prin ea�.

5. CURAJUL CA VIRTUTE CREªTINÃ

5.1. Curajul ca virtute naturalã:
civilã ºi militarã

Referindu-se la curaj, sau bãrbãþie, putem spune cã numele lui indicã vârsta de
maturitate a unui om, a bãrbatului ca reprezentare a puterii, sau a vitejiei. În limba greacã i se
spune �áíäñåßá�, de la �áíÞñ� = bãrbat. Unii socotesc cã ºi cuvântul �áñåôÞ�, care numeºte
virtutea, ar deriva de la ¢ñåò � zeul rãzboiului (Marte � la romani) spre a indica forþa, puterea,
energia de a acþiona în viaþã, sau a te rãzboii cu tine însuþi pentru eradicarea rãului, ºi biruinþa
binelui ºi frumosului moral. În limba latinã �fortitudo�, indicã forþa, energia, sau puterea de a
rãzbate în viaþã. În limba lui Cicero el defineºte virtutea în sine, ca o putere specificã bãrbatului.
El spunea: �Apellata a viro virtus, enim viri propria maxime est fortitudo� (Virtutea se numeºte
de la bãrbat, cãci cea mai proprie îi este bãrbatului forþa, tãria, energia).

Aceastã definiþie are ca temei concepþia anticã potrivit cãreia numai bãrbatul este
considerat om întreg, în toatã plenitudinea umanitãþii. Femeia era considera din fire un �om
neterminat�. Forþa dominantã a bãrbatului rezultã ºi din activitatea lui politicã, de conducere
a polisului, cât ºi din cea militarã, de apãrare ºi cucerire. Dar ºi sub aspect genetic, bãrbatul
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poartã în sine etnicul, având sãmânþa dãtãtoare de viaþã. El este �pater familias�, având �jus
vitae ac necis� asupra întregii familii. Numai el avea dreptul la culturã ºi educaþie. Femeia era
marginalizatã, trãind în ghinekon ca o sclavã a bãrbatului, veºnic la dispoziþia lui...

Prin urmare, înainte de a fi virtute moralã, curajul este virtute naturalã (fysike areté),
fiind cerutã de viaþa însãºi ce nu se desfãºoarã numai în condiþii optime, ci întâmpinã ºi
greutãþi, vicisitudini cãrora trebuie sã le faci faþã. ªi pentru a depãºii obstacolele vieþii, sau a
pluti de mai multe ori contra valurilor, þi se cere putere, energie, tãrie fizicã ºi forþã sufleteascã.
De aceea latinii spuneau: �vivere militare est� (a trãi înseamnã a lupta). ªi de multe ori lupta
vieþii este durã, crâncenã, �pe viaþã ºi pe moarte�... Cei tari abordã lupta vieþii �cu dragoste de
ia cu dor...�; alþi însã îi cad victime ºi chiar o abandoneazã cu disperare. Pentru prima fazã
sunt sugestive versurile lui George Coºbuc:

�...O luptã-i viaþa, deci te luptã
Cu dragoste de ea, cu dor.
Pe seama cui? Eºti un nemernic
Când n-ai un þel hotãrâtor:
Tu ai pe-ai tãi! De n-ai pe nimeni
Te lupþi pe seama tuturor�

(�Lupta vieþii�).
Curajul ca virtute naturalã evidenþiazã omul sãnãtos, care se caracterizeazã prin aceea

cã se simte totdeauna tare ºi bine. În schimb slãbiciunea ºi suferinþa sunt semnele bolii.
Tãria are însã ºi un mecanism fiziologic, fiind însoþitã de intensificarea proceselor

vasculare, iar slãbiciunea înseamnã încetinirea ºi domolirea lor. Gradele de activare
(intensificare ºi accelerare) sunt dependente atât de sistemul endocrin, cât ºi de cel reticular
din diencefal. De pildã, secreþia tiroidei activeazã procesele biologice, pe când secreþia
paratiroidei le stagneazã. Forþa ca trãsãturã a conduitei, defineºte cuantumul ei de energie,
determinând temperamentul energic, pe când slãbiciunea indicã temperamentul lipsit de
energie.307

Sub aspect moral se vorbeºte de curaj ºi ca de o virtute militarã, de vitejia în rãzboi.
Ea este datã de faptul cã la început virtutea avea un caracter material, vizând corpul omenesc
ca tãrie ºi frumuseþe. Apoi a primit un aspect moral � spiritual, vizând puterile sufleteºti,
caracterul ca putere moralã de a rãmâne statornic, de a nu oscila în sãvârºirea binelui ºi în
evitarea rãului. Antichitatea acorda o mare importanþã curajului militar, fãcându-se tinerilor
în ºcoli o educaþie specialã în acest sens. Aºa numita �educaþie spartanã� a fost celebrã ºi a
rãmas peste veacuri ca un termen de referinþã. Educaþia consta în a învãþa sã te supui, sã
învingi în luptã ºi sã suporþi cu rãbdare oboseala. De la 12 ani condiþiile de trai deveneau mai
aspre; bãieþii nu mai poartã tunicã ci primesc o singurã manta pentru tot anul. În dormitoare

307 Nicolae Mãrgineanu, Condiþia umanã, Bucureºti, 1973, p. 116
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se culcã pe saltele de stuf. Pentru cea mai micã greºealã sunt biciuiþi cu cruzime. Luau mesele
în comun ºi li se dãdea o mâncare proastã ºi, intenþionat, într-o cantitate insuficientã, pentru
a-i constrânge sã fure alimente ºi sã capete astfel curaj ºi viclenie... În afarã de învãþarea
formalã a literelor ºi de o formaþie muzicalã serioasã, toatã educaþia spartanã, minuþios
organizatã ºi controlatã de stat, se baza pe cultura fizicã ºi pe pregãtirea militarã, pentru a
forma caractere curajoase.

Cât priveºte noþiunea care exprimã curajul se foloseºte chiar pluralul: ôá áíäñåßá pentru
a indica curajul spartan ºi cretan. Plutarh spune despre cretani cã pentru a-ºi arãta curajul în
faþa zeului, se flagelau ºi se maltratau, fãcându-ºi rãni în corp.

La geto-daci curajul în luptã era suprema virtute. Vitejia lor constituia o cinste ºi o
bucurie de a întâmpina moartea în luptã. ªi aceasta pentru cã lui Zamolxis îi plãcea moartea
vitejeascã. A muri ca erou era cinstea supremã. Aceasta era admiratã de oameni ºi încununatã
cu nemurirea în comuniunea lui Zamolxis.

Este cunoscutã apoi legenda legatã de Herakles sau Hercules, care nu s-a descurajat
de nici un obstacol ce i-a stat în cale, ci învingându-le pe toate cu curaj, a obþinut prin aceasta
nemurirea de la zei.

La fel este cunoscut ºi actul de mare curaj al legendarului Mucius Scaevola. Acesta
neputând omorî pe regele etrusc, care asediase Roma (503 î.Hs.), este prins, urmând sã fie ars
de viu. Ca sã arate cã nu se teme nici de moarte, Mucius Scaevola ºi-a întins mâna dreaptã în
focul care ardea pentru jertfã. Uimit de curajul lui ºi de dragostea de patrie, regele l-a eliberat.

Cât de mult preþuiau vechii înþelepþi ai Elladei curajul, vom înþelege dacã ne vom gân
di la faptul cã Platon închinã vitejiei un întreg Dialog, intitulat �Lakes�, iar Aristotel spune cã
�dintre toate virtuþile cele mai mari sunt cele care servesc altora. Iar acestea sunt drep
tatea ºi bãrbãþia. Dreptatea serveºte în timp de pace, bãrbãþia în timp de rãzboi� (Retorica
I, 9).

Heraclit spune cã �zeii ºi oamenii cinstesc pe cei care cad pe câmpul de luptã� (Fragm.
24, Diels). Platon adaugã: �noi vom spune, oare, cã este pe primul loc în neamul cel de aur
ostaºul care s-a sãvârºit cu glorie între cei cãzuþi pe câmpul de bãtãlie? Negreºit cã da. (Statul
V, 465c).

Pentru a determina mai îndeaproape bãrbãþia ca virtute, trebuie sã raportãm acþiunile
noastre de curaj la raþiune ºi la capacitatea omului de a se educa.

5.2. Curajul în etica filosoficã anticã

Sub aspect moral, curajul este virtute (etike areté), fiindcã datoritã lui îþi afirmi
demnitatea, adicã propria valoare, ºi îþi pãstrezi verticalitatea ºi tãria de caracter, atunci când
situaþiile ºi împrejurãrile vieþii, fiindu-þi potrivnice, te încovoaie, sau îþi cer compromisuri�
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1). Pentru Socrate curajul ca orice virtute este ºtiinþa de a domina primejdiile vieþii.
Iar ca ºtiinþã noi putem arãta care din faptele noastre de curaj pot fi numite areté, care adicã,
ne aduc vrednicia prin valoarea lor. De pildã, curajul ostaºului care luptã cu eroism pe câmpul
de luptã este vrednic de cinste. Dar curaj pot avea ºi tãlharii, criminalii sau cei în stare de
ebrietate. Faptele acestora nu pot fi socotite virtuþi fiindcã sunt dãunãtoare vieþii individuale
ºi sociale.

2). Platon introduce pentru prima datã virtuþile cardinale, adicã virtuþile esenþiale,
menite sã asigure ordinea în cetate. Acestea sunt: fronesis, dikaiosyne, andreia, sophrosyne.

În douã din Dialogurile sale, �Phaidros�308  ºi �Republica�309  (Politeia), Platon ne oferã
criteriul virtuþii determinate de raþiune, prin imaginea atelajului tras de cei doi cai, având
raþiunea ca vizitiu. Dar sã vedem plastica ºi sugestiva expunere a înþeleptului: �Trei pãrþi �
spune Platon � intrã în alcãtuirea fiecãrui suflet; douã din ele au chip de cal, iar cea de a treia
întruchipeazã pe vizitiu (çíßêïò). Sã pãstrãm pe mai departe imaginea aceasta. Iar despre cai
se spune cã unul este bun (áãáèïò éððüò); nu ºi celãlalt. Dar nu am arãtat � ºi se cuvine acum
sã o spunem � care anume este virtutea celui mai bun ºi care este viciul celui rãu. Acela dintre
ei care-i de soi are staturã dreaptã, trupul bine tãiat, grumazul falnic, botul arcuit, ochi negri,
iar culoarea lui este albã; este dornic de onoruri, dar totdeauna cumpãtat ºi ruºinos; iubeºte
pãrerea cea adevãratã. Când îl mâni, biciul nu-ºi are rostul, pentru cã ascultã numai de îndemn
ºi vorbã. Celãlalt cal este ºui ºi greoi, clãdit fãrã nici o noimã, cu grumazul þeapãn, cu gâtul
scurt, cu bot turtit; trupul tot este negru; ochii aburii ºi injectaþi cu sânge; este nesãþios ºi
îngâmfat; urechile le are împãroºate ºi abia de mai aude; ºi doar cu lovituri de bici ºi îmboldituri
ce îl mai poþi mâna. Când vizitiul zãreºte chipul îndrãgit, priveliºtea aceasta îi umple sufletul
de foc, ºi el se simte strãbãtut de împunsãturile dorului ce-l înfioarã� (Phaidros 253d-e). De
aici vedem cã sufletul se compune din trei pãrþi: raþiunea (ôï ëïãéóôéêüí, sau íïõò),
irascibilitatea, forþa, puterea (èõìïçäÝò) � este calul bun; iar calul rãu sunt poftele
senzoriale, parte rea a sufletului (ôï åðèõìçôéêüí). Raþiunea îºi are sediul în creier; afectele
ºi sentimentele în inimã; iar poftele în pântece. Raþiunea este locul puterii intelectuale, a
conºtiinþei, a personalitãþii, slãbiciunea sau tãria ei determinã caracterul omului. Voinþa sau
curajul stã între raþiune ºi pofte, ajutând la lupta dintre ele, sã biruiascã raþiunea. Poftele
senzoriale îºi au originea în individualitatea animalicã. Ele sunt miºcate totdeauna de nesaþiu.
Ele se opun raþiunii, o împiedicã. Acestor trei pãrþi ale sufletului le corespund trei virtuþi
cardinale. Cea dintâi: öñüíåóéò � cuminþenia, corespunde pãrþii raþionale a sufletului. Virtutea
curajului este áíäñåßá. Ea se referã la èõìüò (partea generoasã) ºi îi oferã omului puterea de
a-ºi þine firea în pericole ºi necazuri. Virtutea cumpãtãrii � óùöñïóýíç reprezintã stãpânirea
asupra poftelor trupeºti � åðéèõìßá. Ea nu ne lasã sã fim robiþi de plãcerile corporale. Cele

308 Phaidros, (Platon Opere, vol. IV, trad. ºi note de Gabriel Liiceanu), Bucureºti 1983.
309 Republica (Platon Opere, vol. V, trad. ºi note de Andrei Cornea), Bucureºti 1986.
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trei virtuþi corespondente celor trei pãrþi ale sufletului sunt armonizate de a patra virtute:
äéêáéïóýíç � dreptatea, care determinã ordinea în statul ideal (D.L., 90�91).310  Platon merge
ºi mai departe, arãtând cã ºi oamenii se deosebesc de la naturã, în funcþie de felul în care
dominã una din cele trei caracteristici sufleteºti: Unii de �natura aurului� ar poseda însuºiri
superioare. Alþii însã �de natura grosolanã� sunt dominaþi de pasiuni vulgare. Prima naturã
are inteligenþã cu sediul în crier; tendinþa de acþiune îºi gãseºte sediul în piept, iar dorinþele
senzuale sunt asociate pântecului. În statul ideal, categoriei inteligente îi corespund filosofii
(arhontes), chemaþi sã conducã statul. Categoriei curajului îi corespund paznicii ºi militarii
(stratiotoi), cu datoria de a întreþine ordinea în stat. În cea de a treia categorie intrã meºteºugarii
(demiurgoi) ºi cultivatorii pãmântului, oameni �ai pântecului�, incapabili de a atinge virtuþi
prea înalte, ci cel mult stãpânirea de sine (cumpãtarea). Lipsiþi de capacitãþi intelectuale ºi
morale, ei muncesc, dar nu au dreptul sã ia parte la viaþa publicã.

Datoritã importanþei pe care o prezintã virtutea curajului, ea trebuie cultivatã prin
educaþie, din cea mai fragedã vârstã. Astfel, la întrebarea: ce educaþie sã le dãm copiilor,
Platon rãspunde: gimnastica pentru trupuri ºi muzica pentru suflet (Politeia II,376 e). Dar cei
care au rânduit învãþãtura prin muzicã ºi prin gimnasticã, le-au rânduit astfel, pentru ca una sã
aibã grijã de trup, ºi cealaltã de suflet� (Politeia 410 e). �Nu-þi dai seama � spune în continuare
Platon � ce se întâmplã cu mintea celor care în cursul vieþii, se îndeletnicesc cu gimnastica,
dar nu se ating de muzicã? Sau celor ce procedeazã pe dos? (adicã invers)... Cei ce se slujesc
doar de gimnasticã ajung mai brutali decât trebuie, iar cei ce se slujesc doar de muzicã, ajung
mai molatici decât s-ar cuveni. Desigur, înflãcãrarea (èõìüò) ar da sufletului brutalitate, iar
cel crescut ca lumea ar fi plin de bãrbãþie (áíäñåßá); dar, dacã s-ar adãuga prea multã înflãcãrare,
sufletul ar ajunge probabil dur ºi nesuferit... Prea multã blândeþe ar produce mai multã
slãbiciune decât trebuie; sufletul e blând, dar ºi plin de mãsurã...Sufletul cumpãtat ºi viteaz
este, prin urmare, al omului la care ele sunt armonizate� (Politeia 410 e�411 a).

3). Aristotel ne-a lãsat definiþia ºi viziunea eticã a curajului. O face mai ales în cartea
a III-a a Eticii Nicomahicã, dedicându-i trei capitole (VII-IX).311  Ca orice virtute eticã, este ºi
andreia. Cele douã extreme sunt: pe de o parte: insuficienþa (eleipsis) constând din teama
(öüâïò) care atrage dupã sine laºitatea (ìéêñïèõìßá), iar hiperbole redat prin ôüëìç, care
indicã temeritatea sau cutezanþa oarbã (lipsitã de lumina raþiunii), îndrãzneala obraznicã, brutalã
ºi nesãbuitã, duritatea acþiunilor sau faptelor morale lipsite de chibzuinþã, de discernãmânt,
de dreaptã socotealã...

Aristotel fixeazã ca mobil al curajului pe ôï êáëüí, adicã frumuseþea virtuþii. �Omul
curajos � spune el � este lipsit de teamã atât cât poate fi un om. Fãrã îndoialã, ºi el se va

310 Diogene Laertios, Despre vieþile ºi doctrinele filosofilor, trad. acad. prof. C. I. Balmuº, Bucureºti
1963.

311 Aristotel � Etica Nicomahicã (trad. comentarii ºi index Stella Petecel, Bucureºti 1988.
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teme de asemenea lucruri, dar le suportã ferm, aºa cum se cuvine ºi o cere raþiunea, de
dragul frumosului moral; cãci acesta este scopul virtuþii. (E.N., VII, 10).

1. Elementul raþional este foarte important în determinarea curajului ca virtute, întrucât
în lipsa raþiunii imaginaþia creeazã temeri false care deruteazã acþiunea moralã. �De ceea ce
este cu adevãrat înfricoºãtor ne temem, fie mai mult, fie mai puþin; dar chiar ºi lucrurile ce nu
sunt de temut ne pot înfricoºa, ca ºi când ar fi. ªi astfel se întâmplã sã greºim fie prin aceea cã
ne temem fãrã rost, fie cã ne temem cum sau când nu trebuie ºi aºa mai departe... Cel ce
suportã ºi se teme de ce trebuie, ºi cum ºi când trebuie, în acelaºi fel manifestându-ºi încrederea,
este cu adevãrat curajos; cãci omul curajos sufere ºi acþioneazã în raport cu importanþa situaþiei
ºi cum o cere raþiunea...� (E.N. III, VII, 15�20).

Necesitatea elementului raþional în determinarea curajului ca virtute se impune ºi este
dat de netemeinicia celor douã extreme. În primul rând cei dominaþi de ôüëìç, ca depãºire a
mãsurii (hyperbole), adicã temeritatea oarbã, care acþioneazã prin �absenþa totalã a firii�.
Spune Aristotel cã �trebuie sã fie cineva nebun sau insensibil la durere ca sã nu se teamã chiar
de nimic, nici de cutremure, nici de valurile mãrii, cum se spune despre celþi� (E.N. III, VII, 25).
Dar tolme este de multe ori numai o aparenþã, o laudã... cu curajul. Mulþi fac pe vitejii, dar în
fond sunt laºi, neputând þine piept pericolelor (E.N. III, VII, 30). Prin aceasta se ºi deosebeºte
andreia de tolme. Dacã cei cu adevãrat curajoºi vãd pericolul, îl aºteptã ºi îl înfruntã cu calm,
cei impetuoºi se decid înainte de pericole, iar în mijlocul lor cedeazã (dau înapoi) (E.N. III,
VII, 5). În al doilea rând, este insuficienþa curajului care dã laºitatea (microthymia). Cel laº
�se teme ºi de ce nu trebuie ºi într-un mod nepotrivit... Acestuia îi lipseºte încrederea (de
aceea) se descurajeazã uºor, cãci se teme de toate. Pe când omul curajos este contrariul lui,
încrederea caracterizându-i pe cei ce sperã� (E.N. 1116 a).

2. Frumosul moral este strâns legat de scopul acþiunilor omeneºti. Omul curajos are
totdeauna ca scop al curajului frumosul moral (ôï êáëüí). Prin aceasta oamenii îºi câºtigã
demnitatea, adicã vrednicia care le aduce sentimentul onoarei (E.N. III, VIII, 25). De pildã
andreia este condiþionatã de un pericol iminent. Când cineva moare pentru o cauzã nobilã,
propria-i moarte este un act de frumuseþe moralã; sau în limba lui Aristotel: �åí ôïéò
êáëëßóôïéò� (a muri în frumuseþe) (E.N. III, VIII, 20). �Desigur cã moartea ºi rãnile vor fi
pentru omul curajos dureroase ºi nedorite; dar el le îndurã cu fermitate, pentru cã este frumos
sã facã ºi pentru cã a nu o face ar fi ruºinos. ªi cu cât mai desãvârºitã îi este virtutea, ºi cu cât
este el mai fericit, cu atât mai îndurerat va fi în faþa morþii; cãci viaþa unui astfel de om menitã
în cel mai înalt grad sã fie trãitã, ºi, conºtient cã moartea îl va priva de bunurile cele mai
înalte, acest lucru nu poate fi decât dureros pentru el. Dar asta nu-i va diminua câtuºi de puþin
curajul, ci poate chiar i-l va spori, pentru cã el preferã acelor bunuri, gloria pe câmpul de
luptã� (E.N. III, IX, 10�15).

Aristotel analizeazã pe andreia determinatã de raþiune ºi impulsionatã de frumuseþea
moralã, în corelaþie cu douã funcþii ale sufletului. În primul rând cu mânia (èõìüò) ca funcþie
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iraþionalã a sufletului ce poate fi convertitã spre curaj; ºi în al doilea rând, cu încrederea ce
duce la nãdejdea care îþi stimuleazã puterea de a suporta lucrurile dureroase.

Mânia poate fi luatã drept curaj, spune Aristotel, dar aceasta se întâlneºte ºi la animale,
pe când oamenii curajoºi acþioneazã în vederea frumosului moral, iar mânia le vine în ajutor
(E.N. VIII, 1116 b, 35). �Curajul stimulat de mânie pare cel mai natural, iar dacã este însoþitã
de o alegere raþionalã ºi de o motivaþie devine andreia� (1117 a, 5). Aceasta înseamnã cã
thymosul (mânia, impulsivitatea) poate fi socotitã �physike areté� (virtute naturalã), dar pentru
a deveni �ethike areté�, adicã andreia, trebuie sã fie rezultatul unei alegeri raþionale temeluitã
pe motivaþie, ºi având ca mobil al acþiunii ºi scop al faptei, frumuseþea moralã.

Pe de altã parte, andreia determinatã de încredere primeºte o energie care îi întãreºte
sufletului rãbdarea durerilor. �Deºi curajul este legat atât de încredere cât ºi de teamã, el nu se
manifestã în mod egal faþã de ambele, ci mai mult faþã de ceea ce inspirã teama. Cãci mai
curajos este cel ce nu se tulburã în primejdii ºi se comportã cum se cuvine în faþa lor decât cel
ce se poartã astfel în situaþii ce favorizeazã încrederea. De aceea, dupã cum am spus, curajoºi
sunt consideraþi cei capabil sã þinã piept lucrurilor dureroase. ªi tot din acest motiv, curajul
este asociat cu durerea ºi primeºte pe drept elogii; cãci mai dificil este sã suporþi ceva dureros
decât sã te abþii de la ceva plãcut� (E.N. III, IX, 17, 30).

Dacã Socrate socotea andreia ca ºtiinþã, accentuând elementul raþional, Aristotel
accentueazã pe lângã raþiune ºi voinþa. Astfel andreia poate ºi trebuie sã fie educatã spre a
deveni deprindere, adicã putere a sufletului pentru a acþiona în mod constant cu curaj. Iatã
motivaþia Stagiritului: �...Pare o dovadã mai mare de curaj sã fii lipsit de teamã ºi de tulburare
în pericolele neaºteptate, decât în cele prevãzute; cãci curajul se naºte mai degrabã din
deprindere decât din pregãtirea specialã pentru a înfrunta pericolul. Pentru pericolele
previzibile oricine se poate pregãti, cu ajutorul calcului sau al raþiunii, dar în ele survenite pe
neaºteptate, fiecare acþioneazã cum îi dicteazã deprinderile� (E.N. III, VIII, 1117 a, 20).

4). Stoicismul312  acorda o importanþã deosebitã curajului. Andreia ducea totdeauna la
apatheia, care era idealul lor moral. Aceasta se bazeazã pe faptul cã unul din cele patru afecte
(pathe) mari era ºi phobos, adicã teama (frica). Acest afect, ca ºi celelalte, era considerat
�boalã a sufletului� (nosos tes psyhes). Remediul se face prin andreia, iar vindecarea era
apatheia. (nepãtimirea, curãþia, eliberarea de teamã, frica). Prin urmare, dacã vicisitudinile ºi
pericolele de tot felul îþi aduceau teama, prin curaj sufletul se manifestã ca o forþã moralã spre
a le depãºi, spre a nu se lãsa învins de ele, ºi astfel prin raþiune înþeleptul putea ajunge la
apatheia, ºi prin aceasta sã dobândeascã autoprageia � libertatea care dã demnitate ºi
independenþã sufletului prin dominarea afectelor. Pentru a se ajunge la acest deziderat, Epictet
a formulat cunoscuta devizã-virtute care constã în: �sustine et abstine� (suportã�rabdã ºi te

312 Ion Nãstase, Virtutea bãrbãþiei în stoicism ºi creºtinism, în rev. Ortodoxia, nr. 1/1975,
p. 211-123.
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abþine). Aceastã devizã a curajului era însã lipsitã de speranþã, ºi ca urmare nu avea posibi-
litatea ºi dinamismul sufletesc ca deschidere ºi aspiraþie spre viitor, ci era o închidere a
sufletului în el însuºi, o pietrificare a energiilor morale într-o libertate ce nu se comunicã, ci
rãmâne static � închisã. Am arãtat deja modul în care Epictet însuºi a dovedit cã este un stoic
înnãscut... Curajul stoic se referea mai mult la puterea de rãbdare, de a suporta durerea, ºi
loviturile destinului (a soartei) sub o formã calmã, seninã, liniºtitã.

Aºadar stoicismul promoveazã o moralã a încrederii eroice faþã de vicisitudinile
existenþei, o acceptare liniºtitã a suferinþelor morale, fizice, ca ºi a morþii. Tocmai cã bãrbãþia
se verificã în lupta cu primejdiile de tot felul ale vieþii. Înþeleptul nu se teme de durere, ci o
înfruntã. El este oricând gata sã se mãsoare cu destinul (eimarmene) ºi este hotãrât sã se
ridice prin tãria sufleteascã deasupra lui. Dacã destinul nu poate fi învins, înþeleptul acceptã
suferinþa ca necesitate irezistibilã. În felul acesta suferinþa apare ca necesarã pentru a pune la
încercare ºi a întãri pe andreia. Dar suferinþa este urmarea insuficienþei cunoaºterii noastre.
Înþelepciunea este virtutea care învinge cu plãcere suferinþa, doar dacã înþeleptul nu reuºeºte
acest lucru, atunci trebuie sã se sinucidã pentru a scãpa de dureri. Sinuciderea este un act
eroic, de curaj. Ea este tocmai andreia. Desigur, ei nu au perspectiva..eshatologicã a vieþii.
Pentru ei moartea este ca ºi cum nu te-ai fi nãscut, fiindcã totul se reduce la neant. Dar, deºi
promoveazã destinul ºi sinuciderea, lasã loc ºi libertãþii pentru a salva pe oameni de patimi.
Libertatea se câºtigã prin dispreþuirea bunurilor materiale. Sinuciderea este semnul
libertãþii omului. În voinþa omului stã binele ºi rãul � spune Epictet. Sinuciderea este un act
de maximã libertate ºi curaj. Ea constituie un bine, o bunã alegere a înþeleptului. Andreia în
faþa morþii este libertatea care guverneazã toate gândurile. Pentru a menþine aceastã libertate
ni se cere sacrificiul vieþii. Dar libertatea este stânjenitã de destin (eimarmene). De aceea,
identificarea cu destinul este singurul mijloc de a scãpa de destin. Astfel, libertatea stoicã este
necesitatea înþeleasã ºi voitã, iar virtutea constã în resemnare (�sustine et abstine�).

În concluzie, la stoici andreia nu este folositã pentru depãºirea necazurilor ºi greutãþilor
vieþii, ci pentru sinucidere. Valoarea ei constã în conservarea eului personal.

5.3. Curajul ca virtute creºtinã
concretizatã în martiriu

Înainte de a vedea înþelesul curajului în morala creºtinã se cuvine sã precizãm cã acesteia
i s-au adus acuze cã datoritã cultivãrii cu precãdere a virtuþilor numite �feminine�, precum:
blândeþea, milostenia, rãbdarea, iubirea, smerenia, nu face faþã realitãþilor dure ale viþii cu
care este mereu confruntat omul de acum ºi de aici. Apoi, faptul cã pregãteºte pe oameni
pentru viaþa de dincolo, nu angajeazã sufletele oamenilor în acþiune, ºi le stagneazã elanul
moral, promovând ceea ce s-ar putea numi �virtuþi pasive�, care în fond însemneazã resemnare,
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obedienþã, sãrãcie; într-un cuvânt renunþare la iniþiativã ºi la lupta vieþii, Precum ºi la bucuriile
ºi plãcerile vieþii de aici ºi de acum. În felul acesta morala creºtinã nu-ºi justificã necesitatea,
ºi omul modern poate renunþa la principiile ei.

Dacã este aºa cum se spune, sau mai de grabã nu este aºa, vom vedea în continuare,
analizând de pe poziþie creºtinã virtutea bãrbãþiei sau a curajului.

Deºi andreia a fost catalogatã de înþelepþii antici printre virtuþile cardinale, morala
evanghelicã nu a preluat-o de la ei, ci a afirmat-o de pe poziþie proprie, determinatã de situaþii
ºi împrejurãri specifice.

Încã de la început se cuvine sã precizãm cã virtutea curajului este corelatã de rãbdare,
prin definirea acesteia ca hypomone. Curajul se evidenþiazã aici prin faptul cã hypomone nu
este o luptã resemnatã cu vicisitudinile, necazurile ºi durerea vieþii, ci o acþiune activã, sub
forma unei energii care acceptã, de pildã, crucea vieþii, dar nu pentru a cãdea doborât de ea,
nici pentru a o târî, ci pentru a o duce cu putere ºi demnitate pânã la capãt; nu ca un învins ºi
doborât sub povara ei, ci ca un biruitor. Prin nãdejde, care înseamnã o nãzuinþã plinã de
încredere, rãbdarea nu va stagna energia sufleteascã, ci o angajeazã prin curaj spre o finalitate
plinã de biruinþã. De aceea mesajul Evangheliei este un hotãrât îndemn la curaj ºi la acþiune:
�În lume necazuri veþi avea, dar îndrãzniþi, Eu am biruit lumea� (Ioan 16, 33). De aici rezultã
douã lucruri: în primul rând îndemnul la acþiune, spre a nu cãdea pradã descurajãrii, care
într-adevãr sufocã ºi paralizeazã viaþa moralã ºi o degradeazã chiar în forme maladive, de
stãri auxios-depresive. Dar Mântuitorul nostru nu ne lasã în resemnare, derutã ºi învingeri, ci
ne cheamã la mobilizarea forþelor morale: èáñóåßôå. E un imperativ, o poruncã ºi deci o
datorie moralã. În al doilea rând, aceastã poruncã nu rãmâne fãrã suport. Nu este o îndrãznealã
oarbã, lipsitã de temei. Este biruinþa lui Hristos. În El suntem �mai mult decât biruitori�
(Romani 8, 37), fiindcã avem certitudinea cã El �nu ne va lãsa nici nu ne va pãrãsi� (Evrei
13, 5) în necazul, suferinþa sau vicisitudinea vieþii�, aºa cã avem curaj sã zicem: �Domnul îmi
este ajutor ºi nu mã voi teme. Ce-mi va face mie omul?� (Evrei 13, 6). De aceea, aceste
cuvinte sunt pline de încredere ºi nãdejde, care dã sufletului putere, alungând orice teamã ºi
neputinþã: �Domnul este luminarea mea ºi mântuitorul meu, de cine mã voi teme� (Psalmul
26, 1); �Aºteaptã ajutor de la Domnul ºi fii tare! Îmbãrbãteazã-se inima ta ºi nãdãjduieºte în
Domnul� (Psalmul 26, 18), �Fiþi tari cei ce nãdãjduiþi în Domnul ºi sã se îmbãrbãteze inimile
voastre� (Psalmul 30, 25).

Este adevãrat cã ne-am cam obiºnuit sã vedem în fizionomia duhovniceascã a
Mântuitorului numai iubirea, blândeþea, bunãtatea, milostivirea, pacea... ªi poate mai puþin
bãrbãþia, curajul sau lupta cu vicisitudinile vieþii. Ne convine parcã mai mult sã-L vedem pe
Iisus �plângând de mila oilor�, decât biruitor deasupra valurilor spumegânde ale vieþii...
Referindu-se la virtutea bãrbãþiei sau curajul lui Iisus, vom remarca încã dintru început cã El
ca om nu a fost întru nimic scutit de confruntarea cu tot felul de acþiuni potrivnice... Dar nu
s-a lãsat nici intimidat, nici biruit, ci a acþionat energic ºi hotãrât ori de câte ori a fost cazul.
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De câtã putere ºi de cât curaj a dat El dovadã pentru a învinge toate opoziþiile ºi asperitãþile
care I-au stat în cale?!... Cu câtã putere ºi hotãrâre a luat biciul ºi a rãsturnat mesele ºi coliviile
vânzãtorilor de la templu, pentru a restabilii dreptatea lui Dumnezeu în sufletele oamenilor,
care este mai presus decât mulþimea formalã a jertfelor!... ªi conºtient de misiunea Sa mesi-
anicã ce se va încheia, i-a dojenit pe toþi reprezentanþi templului, spunându-le cu multã energie:
�casa Tatãlui Meu este casã de rugãciune, iar voi aþi fãcut-o peºterã de tâlhari!�...Sã ne gândim
apoi cu câtã putere moralã a întâmpinat ºi a învins toatã ura clocotitoare care abãtându-se
asupra Lui, L-a dus la calvar?!... Nu s-a lãsat niciodatã învins ºi nici nu s-a descurajat, nici
chiar atunci când rugându-se în grãdina Ghetsimani, sudorile s-au prefãcut în picuri de sânge.
ªi-a gãsit totdeauna resursele morale prin încrederea în Pãrintele ceresc, spre a ne lãsa ºi nouã
o pildã vie, de-a avea totdeauna încredere în Dumnezeu. Îl vedem apoi pe Domnul reacþionând
cu energie, demascând cu multã putere pe cei care comiteau tot felul de nedreptãþi, asuprind
pe cei obidiþi ºi sãrmani, lipsiºi de orice ajutor ºi apãrare, avându-l numai pe Dumnezeu.

Pentru a înþelege însã bãrbãþia sau curajul de care Domnul a dat dovadã, se ne imaginãm
cu câtã energie ºi curaj, cu câtã putere i-a înfruntat ºi cât de drastic a atacat pe cei care au
denaturat ºi au falsificat duhul Legii divine, spunându-le fãrã nici un fel de menajamente:
�vai vouã cãrturari ºi farisei fãþarnici! Cã închideþi împãrãþia cerurilor înaintea oamenilor;
cãci voi nu intraþi, ºi nici pe cei ce vor sã intre nu-i lãsaþi� (Matei 24, 14 ). Vedem apoi curajul
cu care ºi-a apãrat demnitatea, nelãsându-se intimidat de ameninþãrile provocatoare ºi nici de
atitudinile de brutalitate îndreptate împotriva Lui: �...Deºi au luat pietre ca sã arunce în El, iar
Iisus s-a ferit ºi a ieºit din templu, mergând prin mijlocul lor� (Ioan 8, 59). În sfârºit, cu câtã
demnitate ºi curaj ºi-a dus crucea pânã la capãt, neprimind, de pildã, compãtimirile banale ale
unor femei care urmându-L, Îl plângeau... (Luca 23, 26); sau pe Golgota, când apãsat de
greutatea zdrobitoare a crucii, ºi-a regãsit acea inepuizabilã energie moralã de a se ruga pentru
rãstignitorii Sãi, de a rãspunde cu maximã iubire urii revãrsate asupra Sa, ºi a face astfel ca
puterea iubirii sã rãmânã definitiv biruitoare (Luca 23, 34).

Urmãrind pilda vieþii Mântuitorului, virtutea curajului ca rod al nãdejdii, este organic
ºi funcþional redatã prin iubire. De fapt, în creºtinism unitatea virtuþii este datã de iubirea faþã
de Dumnezeu, iar curajul ca virtute creºtinã va primi acest specific. �În iubire nu este fricã,
fiindcã iubirea desãvârºeºte alungã frica, pentru cã în fricã este suferinþã, iar cel ce se teme nu
este desãvârºit în iubire� (Ioan 4, 18). În felul acesta, Fericitul Augustin putea defini bãrbãþia
creºtinã ca �iubirea care pe toate le suferã de bunãvoie pentru Dumnezeu�.313  ªi când
creºtinilor le-a fost pusã la încercare iubirea lor faþã de Hristos, ei au dovedit prin martiriu cã
nimeni ºi nimic în lume nu i-a putut despãrþii de dragoste lui Hristos (Romani 8, 35�37). Aici,
în martiriu ºi-au dovedit ei curajul sau bãrbãþia ca forþã moralã, ca putere de afirmare a puterilor
sufleteºti, ºi aproape trei secole curajul creºtinilor a fost jertfã de iubire pentru Hristos în care

313 De moribus Ecclesiae, I, XV, 25; P.L. 32, 1322
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crezuserã ºi în care au nãdãjduit pânã dincolo de furtunile acestei vieþi. Martirul creºtinilor
reprezintã o jertfã rãspuns Jertfei de iubire a lui Hristos. De aceea, martirul este curajul de a
jertfi totul, chiar pe tine însuþi, dragostei lui Hristos. ªi cu cât sângele curgea mai mult, cu atât
creºtinismul se rãspândea cu ºi mai mare putere în toatã lumea, încât un apologet creºtin
(Tertulian) va constata cã: �sanquis est semen christianorum� (Sângele este sãmânþa
creºtinilor) (Apologeticul 50, 13). Este interesant cã foarte mulþi militari de profesie, cu grade
înalte ºi-au dovedit curajul mai mult decât pe câmpul de luptã, în arenele martiriului, ºi
numele lor a rãmas scris în calendarul sfinþeniei creºtine, iar eroismul lor moral rãmâne o
pildã vie de urmat peste veacuri pentru mãrturisitorii Domnului...

Se cuvine sã remarcãm faptul cã martiriul adevãrat nu reprezintã o forþã oarbã de
curaj, o îndrãznire, o cutezanþã nesãbuitã, ci este determinat de credinþã ºi iubire. Mai precis,
de marea lor forþã de afirmare a sufletului omenesc de a-ºi mãrturisi crezul ca esenþã a vieþii,
motiv pentru care Sfântul Apostol Ioan putea spune: �Aceasta este biruinþa care a biruit lumea:
credinþa voastrã� (I Ioan 5, 4).

Clement Alexandrinul aratã cu privire la martiriu cã cel ce se jertfeºte pentru Hristos
�dã mãrturie Domnului de convingerea sa îndumnezeitã în învãþãtura Lui, de care nici frica
de moarte nu-l va despãrþi... Ai putea admira dragostea lui, de care vãdit dã lecþii, pentru cã
este unit cu mulþumire cu cei cu care se înrudeºte. Nu numai atât, dar ºi convinge de lucrul
acesta pe necredincioºi cu cinstitul sãu sânge. Acesta, din dragoste de Domnul se desparte cu
foarte mare bucurie de viaþa de aici... Se duce, aºadar, ca ºi un prieten la Domnul, pentru care
de bunãvoie ºi-a dat trupul ºi sufletul... ºi aude de la Mântuitorul nostru, cu viaþa Cãruia s-a
asemãnat: �iubite frate!�... Astfel noi numim mucenicia �sãvârºire�, nu cã omul a luat sfârºit
vieþii, cum înþeleg ceilalþi oameni, ci cã a arãtat un lucru desãvârºit în dragoste� (Stromate IV,
13. 2�4).314  În acelaºi timp Clement Alexandrinul ne oferã ºi exemple negative de curaj ale
martirului, ca forme ale cutezanþei oarbe, lipsitã de luciditatea credinþei. �Noi þinem de rãu �
spune el � pe cei care se aruncã siguri în primejdie de moarte, cã sunt unii � nu dintr-ai
noºtri � care au cu noi comun numai numele de creºtin, care, din urã faþã de Creator, se
grãbesc sã se dea singuri morþii. Ticãloºii, se omoarã singuri! Despre aceºtia spunem cã pleacã
din lume fãrã cununa de mucenic, chiar dacã sunt omorâþi de autoritatea publicã. Cã ei nu
pãstreazã caracterul mucenicului credincios; nu cunosc pe adevãratul Dumnezeu ºi se dau pe
ei înºiºi unei morþi zadarnice, ca ºi gimnosofiºtii indieni, care poarã în chip fals numele de
gnostici, hulesc trupul, aceºtia sã afle cã ºi armonia trupului contribuie la o bunã desfãºurare
a spiritului� (Stromate, IV, 17. 1 ÷ 18. 1). Desigur recunoaºtem uºor concepþia ereziei gnostice,
care pornind de la concepþia cã lumea este rea, iar trupul fiind o închisoare a sufletului, socotesc
viaþa însãºi ca o nenorocire, motiv pentru care gãseau prin martiriu nu potrivit prilej de a se
elibera de viaþa trupeascã, asemenea gimnosofiºtilor indieni care se aruncau nebuneºte în

314 Stronatele (trad. D. Fecioru), P.S.B. 5, Bucureºti 1982.
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flãcãri. La fel sunt condamnaþi ºi adepþii ereticului Vasilide care socoteau cã moartea martiricã
ar fi ca o pedeapsã, care restabileºte dreptatea lui Dumnezeu, pentru pãcatele sãvârºite înaintea
unirii trupului cu sufletul.

Pe de altã parte, virtutea curajului creºtin care mergea pânã la martiriu era lucrarea
harului Duhului Sfânt, care dãdea putere, dragoste înþelepciune celui ce se jertfeºte
pentru Hristos. De aceea spune Apostolul: �pentru cã Domnul nu ne-a dat duhul temerii,
ci al puterii ºi al dragostei ºi al înþelepciunii� (II Timotei 1, 7). Aºa ne explicãm faptul cã
primi creºtini mergeau nu numai de bunãvoie, ci ºi cu bucurie la moarte, fiindcã ei credeau ºi
simþeau cã Hristos îºi asumã Sieºi suferinþa ºi jertfa lor pentru El. Spunem cã un astfel de
curaj al jertfei lor pentru Hristos este rezultatul lucrãrii tainice a harului Duhului Sfânt care
oferã sufletului puterea ºi dragostea deplinei dãruiri lui Dumnezeu. Vom înþelege mai bine
aceasta dacã vom urmãri martiriul lui Perpetua ºi Felicitas: �...Cât despre Felicitas, s-a bucurat
ºi ea de harul Domnului. Fiindcã se afla în luna a opta de sarcinã (cã fusese arestatã însãrcinatã),
iar ziua spectacolul se apropia, iar ea era în mare frãmântare, ca nu cumva din cauza sarcinii
sã fie amânatã (de la pãtimire). Cãci nu se îngãduia (dupã legile romane) ca femeile însãrcinate
sã fie condamnate la moarte... Dar ºi însoþitorii ei de mucenicie erau adânc întristaþi de a lãsa
o aºa de bunã tovarãºã ºi însoþitoare sincerã pe calea aceleaºi speranþe. De aceea, cu trei zile
înainte de mucenicie, uniþi cu toþi în aceeaºi întristare, au fãcut rugãciuni cãtre Domnul. Îndatã
dupã rugãciune au cuprins-o durerile (naºterii). ªi pe când suferea plângându-se de greutatea
fireascã a unei naºteri în luna a opta, unul dintre paznicii celor închiºi au zis: �dacã acuma
suferi atât de mult, ce vei face atunci când vei fi aruncatã fiarelor pe care le-ai dispreþuit
fiindcã n-ai voit sã jertfeºti zeilor?� ªi ea a rãspuns: �Acum eu sufãr ceea ce sufãr. Acolo însã
altul (Hristos) va fi în mine, care va pãtimi pentru mine, pentru cã ºi eu voi pãtimi pentru El�.
Astfel a nãscut o fetiþã pe care a crescut-o o sorã (creºtinã) ca pe o fiicã a ei�.315

De aici vedem cã virtutea curajului creºtin are pe lângã caracterul de a fi virtute naturalã
ºi eticã, este ºi virtute haricã, ca rod al lucrãrii Duhului Sfânt în sufletul credinciosului
ºi în viaþa creºtinã. Ca virtute haricã curajul creºtin nu are un caracter pasiv, ci din contrã,
este un elan moral impulsionat de dinamism ºi creativitate, fiindcã nu urmãreºte jertfa
în sine, nici gloria deºartã, ci puterea credinþei, a neînvinsei nãdejdi ºi a iubirii care
învinge orice obstacol, fiindcã sufletul omenesc este atras de iubirea lui Dumnezeu, de
comuniunea lui Dumnezeu, prin Hristos în Duhul Sfânt. Acesta este un punct culminant
al angajamentului moral spre acþiune, accesibil numai acelora pentru care �viaþa este
Hristos� (Filipeni 1, 21).316

Dat fiind caracterul eroic al martirului, ne mai întâlnit pânã atunci, ºi a neputinþei
raþiunii de a-l explica, a fost inclus printre fenomenele patologice ale fiinþei umane. Încã

315 Actele Martirice (P.S.B. 11) trad. Pr. Prof. Ioan Rãmureanu, Bucureºti, 1982, p. 121
316 Diac. Prof. Nicolae Balca, Sensul suferinþei în creºtinism, în rev. Studii Teologice nr. 3-4,/1957,

p. 155�177.
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Epictet acuza pe martiri cã merg la moarte dintr-un fel de obiºnuinþã, devenitã nebunie. În
epoca modernã, Jean Martin Charcot, întemeietorul þcolii de psihiatrie de la Salpêtrière,
precursor al psihanalizei þi dascãlul lui S. Freud, practicând hipnoza în tratarea isteriei, s-a
încercat sã demonstreze cã ideea sugeratã se poate transforma în act. El considerã cã nãvala
creºtinilor spre martiriu este o �epidemie de hipnotism�, iar epoca martirilor o socoteºte ca
o �epocã de halucinaþi ºi nebuni�.317  El nu a putut înþelege eroismul actului moral în martiriu,
care prezintã o depãºire a mediei obiºnuite, mai ales sub aspectul intensitãþii. �Atitudinea
eroicã este rezultatul unei dilatãri la maxim al potenþialului moral, este o explozie, care sfarmã
cadrele prea înguste ale moralei curente, fãcând sã þâºneascã din adâncul sufletului lava unei
emoþii ºi energii creatoare de noi valori�. Henri Bergson combate ideea cã misticii creºtini ar
fi cazuri patologice, arãtând cã, dimpotrivã ei prezintã o elevatã serenitate psihicã: �Gustul
acþiunii, facultatea de a se adapta ºi readapta, unitã cu supleþea, discernãmântul profetic al
posibilului ºi imposibilului, un spirit de simplitate, care biruie complicaþiile, în sfârºit, un
bun simþ superior, sunt însuºirile care definesc robusteþea intelectualã a misticilor creºtini�.318

Sã trecem însã mai departe spre a dezbate ºi alte aspecte specifice curajului ca vir-
tute creºtinã.

5.4. Curajul ca martiriul patimilor

Este cunoscut faptul cã dupã încetarea martiriului, jertfã a sângelui, creºtinii au îndreptat
acþiunea spre dragostea faþã de Dumnezeu prin luptã împotriva patimilor, având ca finalitate
dobândirea sfinþeniei vieþii dãruite lui Hristos. Este nu atât o înlocuire a arenelor ºi a locurilor
de torturã de altã datã cu asketeria, ci o continuare a aceluiaºi curaj de luptã, îndreptat de
data aceasta asupra �rãstignirii patimilor ºi poftelor� (Galateni 5, 24) pentru a te putea dãrui
integral lui Hristos. Datoritã faptului cã creºtinismul este religia iubirii ºi a pãcii, nu va
promova curajul pe câmpul de luptã, fiindcã ea nu promoveazã rãzboiul între oameni ºi popoare.
Dar va promova curajul în cea ce literatura filocalicã numeºte �rãzboiul nevãzut�; marea
rãzboire cu ispitele ºi cu rãul din lume, pentru triumful binelui ºi a împãrãþiei lui Dumnezeu.
Curajul devine astfel virtute ca putere îndreptatã faþã de tine însuþi, de a alunga din suflet
tot cea ce te opreºte, orice stavilã care stã în calea dãruirii depline lui Hristos. Este o jertfã
îndreptatã spre interiorul vieþii, pentru a alunga ºi învinge pe toþi duºmanii care se opun
sfinþeniei ºi desãvârºirii vieþii în Hristos. ªi aceasta pentru cã s-au vãzut în istorie mulþi oameni
care au biruit pe câmpul de luptã ºi au supus popoare, impunându-se ºi fiind recunoscuþi ca

317 Prof. Dr. Constantin Pavel, Eroismul în lumina moralei creºtine, în rev. Studii Teologice numãr.
3-4/1992, p. 65-104.

318 Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, 1932, p. 244.
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triumfãtori ºi plini de glorie, dar nu au putut învinge fiara din ei înºiºi. Au învins pe cei din
afarã, dar au rãmas robii propriilor instincte ºi patimi, care pe mulþi din cei ce au învins ºi s-au
glorificat pe câmpul de luptã, au devenit pânã la urmã victimele propriilor biruinþe... (A se
vedea spre exemplu Antoniu ºi Cleopatra). Sfântul Ioan Gurã de Aur aratã cã: �nu-i numai
moartea singurã care îl face pe martir, cât ºi intenþia. Nu, coroana de martir nu-i împletitã
numai cu mâinile morþii, ci ºi de dispoziþiile sufletului. Aceastã definiþie a martirului nu-i de
la mine, ci Pavel o dã când zice: �Eu mor în fiecare zi� (I Corinteni 15, 31). Martirul nu
reprezintã deci o dispoziþie verbalã de a muri, cãci existã sacrificiu fãrã vãrsarea sângelui�.319

�E suficient, de pildã, � spune marele antiohian � pentru aceasta sã acþionãm voluntar
suferinþa în scopul împlinirii unei fapte plãcute lui Dumnezeu�. Sfântul Apostol Pavel merge
ºi mai adânc, vorbind �de o luptã pânã la sânge împotriva pãcatului� (Evrei 12, 4), ºi îºi
îndeamnã pe cel mai devotat discipol la curajul �de a îndura cele rele, ca un bun ostaº a lui
Hristos�(êáëüò óôñáôþôçò ×ñéóôïý) (II Timotei 2, 3). Mergând mai departe, Apostolul face
o similitudine între ostaºul pe câmpul de luptã, înarmat cu tot echipamentul necesar, ºi între
ostaºul lui Hristos, înarmat cu �toatã armãtura lui Dumnezeu�; pentru a putea lucra cu
acelaºi curaj ºi cu aceiaºi forþã moralã �împotriva uneltirilor diavolului... împotriva
stãpânitorului întunericului acestui veac, împotriva duhurilor rãutãþii... (Efeseni 6, 11�17).

Prin urmare, curajul ca virtute duhovniceascã reprezintã în primul rând puterea de a
învinge ºi înlãtura orgoliul din propria fiinþã printr-un act de smerenie ºi pocãinþã înaintea lui
Dumnezeu. De aici începe viaþa duhovniceascã. Pentru acest motiv curajul ca virtute creºtinã
porneºte din credinþã ºi se desãvârºeºte în dragoste, prin lucrarea cu harul Duhului Sfânt. În
acest caz, curajul învinge inerþia în relaþiile cu semenii printr-un act de dragoste ºi smerenie
atunci când acestea sunt tulburate de diversele neînþelegeri. Curajul reprezintã puterea de
recunoaºtere a propriei greºeli, ºi a premerge cu împãcarea ºi iertarea.320

Pe de altã parte, virtutea care se formeazã prin ascezã, se temeluieºte pe åãêñÜôåéá.
Iar aceasta este ðüíïò (nevoinþã) ºi áãùí (luptã). Este o luptã cu tine însuþi de a urca mereu
pe calea virtuþii, care îþi deschide un orizont infinit. Iar urcarea pe piscurile desãvârºirii la
care ne cheamã Dumnezeu (Matei 5, 48) nu este uºoarã: este cu urcuºuri ºi cu cãderi. Cum nu
este uºor sã urci, tot aºa nu este uºor sã-þi revii din cãderi. Este o acþiune moralã asemenea
alpiniºtilor. Cere mereu antrenament, energie mereu sporitã de-a privi spre ideal, ºi curaj
eroic de a-þi mobiliza necontenit voinþa ºi niciodatã sã nu descurajezi în faþa cãderilor, a
ispitelor ºi a neputinþei. Mereu cu curajul lui Hristos pe urmele Lui, ºtiind cã dincolo de
Golgota este învierea...

Tema luptei alegorice dinte virtuþile creºtine ºi vicile pãgâne personificate, a fost
preluatã de Prudentius în lucrarea �Psychomachia�, care sfârºeºte cu triumful credinþei. Tema
va fi preluatã apoi ºi în literaturã ºi arta Evului Mediu occidental.

319 Migne, P. G. 52, 519
320 Toma de Kempis, o.c.p. 63�64
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Sfântul Apostol Pavel se referã ºi la curajul misionar, la lupta îndârjitã în care nu
trebuie sã cedezi ºi nici sã renunþi când este vorba de trimiterea lui Dumnezeu în lume, spre
a-i transmite viaþa prin împãrãþia Duhului ºi a luminii lui Hristos. El face astfel referire la
activitatea sa desfãºuratã în Efes, unde oamenii au fost porniþi contra lui ºi i-au fãcut opoziþie
ca niºte fiare sãlbatice (I Corinteni 15, 32). Tot în acest scop porunceºte ucenicilor sãi aºezaþi
episcopi sã dovedeascã mult curaj în a pãstra unitatea credinþei ºi ordinea moralã în Bisericã:
�...Aceasta grãieºte-le ºi îndeamnã ºi mustrã cu toatã tãria� (Tit 2, 15). �...Propovãduieºte
cuvântul, stãruie cu timp ºi fãrã timp, mustrã, ceartã, îndeamnã cu toatã îndelunga
rãbdare...� (II Timotei 4, 2).

Sfinþii Pãrinþi au acordat o atenþie deosebitã curajului creºtin, arãtând prin Sfântul
Ambrozie cã bãrbãþia este podoaba tuturor virtuþilor, ea oferã putere sufletului sã opunã
rezistenþã la diverse lucrãri dãunãtoare, este de neînvins în primejdii, mai de neclintit contra
plãcerilor.321 În acelaºi timp bãrbãþia acþioneazã în corelaþie cu alte virtuþi, sau converteºte
diferite pãcate. Sfântul Petru Damaschin aratã cã însuºirea bãrbãþiei nu stã în a birui ºi a
asupri pe aproapele, cãci aceasta este orgoliu ºi se aflã deasupra bãrbãþiei. Dar nici a fugi de
frica ispitelor, de lucrãrile ºi virtuþile cele dupã voia lui Dumnezeu. Bãrbãþia înseamnã a
stãrui cu rãbdare în tot lucrul bun ºi a birui patimile sufletului ºi ale trupului�.322 Sfântul Ioan
Hrisoston aratã cã dacã un creºtin se teme înainte de primejdie, nu va realiza niciodatã un
lucru bun ºi durabil, ci cu uºurinþã va fi învins�.323

Aducând apoi stãpânirea de sine, curajul nu te lasã sã fii biruit de rãu, ci sã biruieºti
rãul cu binele (Romani 12, 21). Ca stãpânire de sine curajul îþi aduce demnitatea ºi puterea de
a lupta pentru menþinerea ºi afirmarea ei. Altfel spus îþi dã puterea de a-þi pãstra verticalitatea
moralã, în faþa ispitelor, a necazurilor ºi a suferinþelor, care de multe ori ne apasã. Virtutea
curajului nu te lasã sã fii copleºit ºi doborât de ele, cãzând în complexe de inferioritate care
sufocã elanul vital.

În concluzie putem spune cã mai întâi curajul este virtute naturalã, cu caracter civic
ºi militar. Apoi este virtute moralã, transformând elementele iraþionale (èõìüò) în andreia �
ca meditate între laºitate ºi cutezanþa oarbã. Ea exprimã în acelaºi timp frumosul moral.
Curajul este apoi virtute haricã, ce reprezintã lucrarea harului Sfântului Duh care întãreºte
puterile noastre spre a sluji lui Dumnezeu pânã la jertfa propriei vieþi. Sfinþii Apostoli dupã
pogorârea Sfântului, martirii ºi asceþii au dovedit cã �Domnul nu ne-a dat duhul temerii, ci
al puterii, al dragostei ºi al luciditãþii� (II Timotei 1, 7). Iar toþi aceºtia fructificându-l au
ridicat curajul la cotele cele mai înalte.

321 De officiis ministrorum, Migne, P.L. 16, 86.
322 Cuvântul 19, Filocalia vol. V, trad. Pr. Prof. D. Stãniloae, Bucureºti 1980, p. 246.
323 Migne, P.G. 49, 75,
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5.5. Cultivarea curajului ca virtute creºtinã

Dat fiind faptul cã virtutea curajului creºtin este derivatã din nãdejde ca virtute teologicã,
ºi împletit armonic cu rãbdarea, se impune ca el sã fie cultivat într-o unitate organicã ºi func-
þionalã cu aceste virtuþi. Nãdejdea este fermentul care îl determinã ºi îl dinamizeazã spre un
orizont deschis, nu numai ca nãzuinþã, ci ºi ca încredere în biruinþa finalã prin Hristos în
Duhul Sfânt. Astfel curajul creºtin va fi cultivat prin mãrturisirea lui Hristos în faþa lumii care
nu-l primeºte, ºi nu ne acceptã nici pe noi ca mãrturisitori ai Lui. Totodatã nãdejdea ne dã
puterea ºi curajul de a-l mãrturisi pe Hristos chiar cu preþul jertfei propriei vieþi, ca nimeni ºi
nimic sã nu te poatã despãrþi de dragostea lui Hristos.

Pe de altã parte, în unitatea funcþionalã cu hypomone, curajul reprezintã o conjugare
a energiei sufleteºti spre a-þi câºtiga stãpânirea de sine, învingând mânia ºi rãzbunarea din
suflet, prin convertirea mâniei în curaj, iar a rãzbunãrii în blândeþe. Prin makrothymia ca
roadã a Duhului Sfânt, curajul devine o energie moralã, în mãsurã sã educe voinþa spre formarea
caracterelor tenace ºi ferme, ce nu te lasã niciodatã sã descurajezi, ci cu liniºtea sufleteascã ºi
stãpânire de sine sã-þi poþi transforma insuccesele în biruinþã, dupã cum atât de sugestiv redã
acest fapt versurile lui Rudyard Kipling, din cunoscuta poezie �If�:

�Dacã poþi sã-þi pãstrezi firea când ceilalþi ºi-au pierdut-o
Dacã mai poþi avea încredere în tine când ceilalþi nu mai au
...Dacã poþi sã aºtepþi ºi sã nu te oboseascã aºteptarea,
Sau fiind minþit, sã nu cazi tu în minciunã,
Sau fiind urât sã nu dai drumul urii,
Dacã poþi visa, dar sã nu-þi faci visul un stãpân,
Dacã poþi gândi, dar sã nu-þi faci din gândurile tale scop,
Dacã poþi întâlni triumful ºi dezastrul
ªi sã-i tratezi la fel,
Dacã poþi sã asculþi adevãrurile tale
Denaturate de proºti pentru a face din ele o capcanã,
Sau sã vezi cum lucrurile cãrora tu le-ai închinat viaþa se prãbuºesc
ªi s-o iei de la început cu uneltele tocite,
Dacã poþi face o grãmadã din toate succesele tale
ªi sã mizezi pe ea la roata norocului
ªi dupã aceea, pierzând, s-o iei de la capãtul capãtului
Nespunând nimãnui nici un cuvânt,
Dacã îþi poþi forþa inima, muºchii ºi nervii
Sã-þi serveascã drumul mult timp dupã ce ei au fost deja epuizaþi
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ªi sã continui aºa, când nu mai este nimic altceva în tine
Decât voinþa care le porunceºte: continuã!
Dacã poþi sã vorbeºti cu mulþimea ºi sã-þi pãstrezi virtutea,
Sau vorbind cu regii sã nu-þi pierzi gestul firesc,
Dacã nici duºmanii, nici prietenii credincioºi nu te pot rãni,
Dacã toþi oamenii conteazã pentru tine, dar nici unul prea mult,
Dacã poþi umple minutul neiertãtor
Cu distanþa a 60 de secunde alergate,
Al tãu este Pãmântul, cu tot ce este în el,
Dar mai mult: vei fi OM, fiule!�

6. CUMPÃTAREA, CA VIAÞÃ ÎN HRISTOS
PRIN DUHUL SFÂNT

6.1. Noþiunea ºi sensul în etica filosoficã elinã

Cuvântul românesc �a cumpãni�, de unde ºi numele virtuþii, derivã de la latinescul
compito sau computo, în sens de a socoate, a calcula, a chibzui cu mãsurã, accentuând astfel
elementul raþional. De fapt, verbul �penser� din limba francezã, care înseamnã �a gândi�,
derivã de la supinul pendo care înseamnã a cântãri, a cumpãni. Cumpãtarea oferã în acest caz
imaginea unei cumpene ce þine în echilibru douã talere.

Ideea de cumpãtare este cel mai cuprinzãtor ºi variat exprimatã în etica filosoficã elinã
prin óùöñïóýíç.

Termenul este alcãtuit din radicalul öñÞí = simþ, minte, cuget, de unde: diafragmã, ºi
adjectivul óáüò, care prin contragere devine óùò, determinând ideea de sãnãtate. Sophrosyne
înseamnã astfel în sensul cel mai general: sãnãtatea minþii. Etimologia este formulatã de
Platon: ùò óþæïõóáí ôÞí öñüíçóéí (ca sã vindece raþiunea � mintea), formulã împrumutatã
din repertoriul pareneticii medicale populare. Termenul redã în acelaºi timp ºi ideea de mãsurã,
în sensul de limitã care determinã ordinea, echilibrul ºi armonia. Mãsura trebuie vãzutã în
contextul proporþiilor, care definesc sãnãtatea ca amestec judicios proporþionat de calitãþi
contrare, iar boala un exces ºi o insuficienþã. Fronesis reprezintã regimul inteligenþei, în sensul
în care hipocraticii înþelegeau äßáéôá, ca determinare intelectualã ºi totodatã calificare
moralã.324 În acest caz äßáéôá devine íüìïò óùöñïóýíçò = legea cumpãtãrii, ca deliberare
intelectualã ºi apreciere valoricã în determinarea sãnãtãþii.

324 P. Aubenque, La prudence chez Aristote, Paris, 1963, p. 161.



478

Ascetica

Democrit recunoaºte lui phronesis o triplã funcþie: a delibera corect, a vorbi bine, a
acþiona oportun. Platon spunea cã pentru a delibera bine asupra acþiunii, trebuie mai întâi sã
contempli Ideea de Bine, adicã ceea ce este etern ºi imuabil. Aristotel spunea cã e suficient sã
cunoºti scopul acþiunii morale însãºi, adicã binele uman. Binele transcendent se contemplã
prin óïößá, iar binele iminent prin öñüíçóéò. Platon identificã pe sophia cu phronesis.
Xenocrates face pentru prima datã distincþia dintre sophia, consideratã înþelepciunea supremã,
speculativã, teoreticã, ºi phronesis � înþelepciunea practicã ce poate fi implicatã în sophia.325

De aici vedem cã sophrosyne face trecerea de la sãnãtatea trupului la cea de echilibru sufletesc,
ºi apoi primeºte echivalentul unei virtuþi morale.326 Se stabileºte astfel o interdependenþã între
sãnãtatea trupului ºi cea a sufletului, dupã cum reiese acest fapt ºi din spusele lui Zalmoxis,
regele � zeu din dialogul Charmides, scris de Platon: �Dupã cum nu trebuie sã încercãm a
vindeca ochii, fãrã a vindeca mai întâi capul, ori capul fãrã sã þinem seama de trup, tot astfel
nici trupul nu poate fi însãnãtoºit fãrã suflet�.327 De aici ºi deviza cã �ceea ce este medicina
pentru trup, este filosofia pentru suflet�.

Pentru Pitagora elementul mental este nemuritor, iar toate celelalte sunt muritoare�
Virtutea este harmonia la fel ca sãnãtatea, la fel ca binele, sub orice formã s-ar gãsi, la fel ca
divinitatea (D.L. VIII, 30-31). Virtutea fiind harmonia, reprezintã biruinþa raþionalului asupra
iraþionalului. Numai aºa proporþia existentã în suflet dobândeºte buna vedere a lucrurilor ºi
a proporþiilor care caracterizeazã întreaga realitate înconjurãtoare. Ieºind de sub agresiunea
voinþelor oarbe ale trupului, sufletul iese din ciclul reîncarnãrilor, convieþuind conform raþiunii
care armonizeazã întreaga realitate. Sensibilitatea sufletului se obþine prin punerea lui în
rezonanþã cu armonia sunetelor muzicale, care prin proporþia lor (înãlþime, tãrie, gravi-
tate) reflectã cel mai bine kosmosul cu harmonia.328 Dar atât proporþiile matematice, care
determinã harmonia, cât ºi muzica, ce se structureazã prin proporþie ºi armonie, poartã în
sine mãsura. De aceea, harmonia constituie rãdãcina din care va lua fiinþã sophrosyne, ca
virtute ce stabileºte ordinea, echilibrul, rânduiala, adicã sãnãtatea sufletului.329 Dând sufle-
tului harmonia, muzica rãmâne mijlocul care duce la katharsis, adicã la purificarea sufle-
tului, prin izgonirea oricãror tensiuni dãunãtoare; ºi astfel �muzica stã la baza virtuþii de
cãpetenie, sophrosyne�. De aici vedem cã muzica privitã ca ºi concept, va trece de la înþelesul
material, la cel spiritual, de la �ars� la �scientia�, adicã de la reprezentarea artei ca senzaþie
auditiv esteticã, la ºtiinþa care va dezvolta prin filozofie intelectul ºi gândirea, devenind har-
monia ºi eurythmia ei. În felul acesta, sophrosyne este reprezentarea lui ìïõóéêÞ, nu ca ôÝ÷íç,
ci ca åðéóôÞìç, care prin matematicã (ca mod de exprimare superioarã ºi exactã a filosofiei)

325 Idem, p. 159-169.
326 A. Lesky, History of greek literature, London, 1966, p. 515.
327 Yvon Bres, La Psichologie de Platon, Paris, 1968, p. 291-292; Rembert Claude, Étude analiti-

que des allusions medicales de l�ouvre de Platon, Paris, 1962, p. 50..
328 Francis E. Peters, Termenii filosofiei greceºti, trad. Drãgan Stoianovici, Bucureºti, 1993, p. 253.
329 Idem, p. 144.
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corespunde muzicii (ca scientia), deoarece numãrul poartã în sine eurythmia, harmonia,
proporþia ºi simetria, ca ºi calitãþi raþionale ºi intelectuale. Acum ne explicãm uºor motivul
pentru care termenul �muzicã� este derivat de la �Muze�, care erau protectoarele oricãrei
activitãþi intelectuale, raþionale, muzica fiind prima condiþie a civilizaþiei, iar omul cult era
considerat un �musikos aner�.330 De aici Platon formula concluzia cã filosofia este muzica
gândirii. Iar sophrosyne este în acelaºi timp filosofia ºi virtutea de cãpetenie.

Definind �sãnãtatea minþii sau a cugetului� (Cratylos 411 e), sofrosyne indicã cel mai
bine ideea de mãsurã, de cuminþenie, de armonie, de cosmos (rânduialã, ordine). �Mi se pare
� spune Platon � cã sophrosyne îl face pe om moderat ºi cuminte� (Charmides 160 e). Ea
seamãnã cu o potrivire de sunete, care alcãtuiesc harmonia� Este un fel de lume a rânduielii.
Este cosmosul pe care îl conþine atât universul, cât ºi cetatea, cât sufletul omenesc, reprezen-
tând o stãpânire asupra plãcerilor ºi poftelor (Republica 430 a). Sophrosyne este supunerea
armonioasã a celor douã pãrþi inferioare ale sufletului (pofta ºi irascibilul) faþã de partea
raþionalã diriguitoare (Phaidros 237 e � 238 a), de unde rezultã harmonia. �Trebuie sã luãm
aminte � spune Platon � cã în fiecare din noi existã douã principii care ne mânã ºi ne
stãpânesc ºi pe care le urmãm ori încotro ne-ar duce; unul dintre ele e sãdit în noi din naºtere,
ºi anume dorinþa de plãceri; celãlalt e o încredinþare dobânditã, ºi anume gândul cã trebuie sã
tindem spre tot ce e mai bun. Aceste douã principii care sãlãºluiesc în noi, acum trãiesc în
armonie, acum se iau la harþã; ºi când biruie unul, când celãlalt. Iar când o judecatã bine
chibzuitã e cea care ne mânã cãtre bine ºi biruie, numim aceastã biruinþã: cumpãtare.
Dimpotrivã, când o dorinþã ne trage în chip nechibzuit cãtre plãceri ºi ne þine în stãpânirea ei,
aceastã înstãpânire asupra fiinþelor noastre primeºte numele de desfrânare. Dar desfrânarea
cunoaºte mai multe nume, ea are pãrþi ºi chipuri diferite� Dacã pofta de mâncare biruie
celelalte dorinþe precum ºi judecate care îþi spune ce este bine, apare lãcomia, iar cel care este
stãpânit de ea îºi va trage numele de aici. ªi iarãºi, dacã stãpânã ajunge beþia mânându-l pe
drumul ei pe cel care i-a cãzut pradã, atunci e limpede ce nume i se va putea da acestui om.
Cât despre celelalte nume asemenea acesteia ºi care vorbesc despre dorinþe asemãnãtoare, e
clar în ce fel se potriveºte sã fie folosite; pornind de fiecare datã de la dorinþa care ne subjugã�
(Phaidros 237 d, e � 238 a, b).

Dupã cum vedem, partea raþionalã a sufletului (ôï ëïãéêüí ìÝñïò ôçò øõ÷çò) este
determinatã de íïõò; partea iraþionalã a sufletului (ôï Üëïãïí ìÝñïò ôçò øõ÷çò) este
determinatã de èõìüò, ca sediu al patimilor ºi de åðéèõìßá, reprezentantã a poftelor.

Acestor trei pãrþi ale sufletului le corespunde trei virtuþi cardinale. Cea dintâi:
öñüíçóéò � cuminþenia, corespunde pãrþii raþionale a sufletului. Ea determinã execuþia corectã
a acþiunilor. Lui èõìüò, care reprezintã sediul pasiunilor generoase (dar iraþionale) îi corespunde

330 Robert Flaceliére, Educaþia, în Enciclopedia civilizaþiei greceºti, trad. Ioana ºi Sorin Stati,
Bucureºti, 1970, p. 197.
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áíäñåßá � virtutea curajului. Ea oferã omului puterea de a-ºi þine firea (a nu-ºi pierde firea) în
pericole ºi necazuri. Stãpânirea asupra poftelor trupeºti numite åðéèõìßá o face óùöñïóýíç,
adicã virtutea cumpãtãrii. Ea nu ne lasã sã fim robiþi de plãcerile corporale. Cele trei virtuþi
corespondente celor trei pãrþi ale sufletului sunt armonizate de a patra virtute: äéêáéïóýíç �
care determinã ordinea atât în viaþa omului, cât ºi în viaþa cetãþii.

Pentru a înþelege mai bine raportul dintre partea raþionalã ºi cea iraþionalã a sufletului,
Platon îl plasticizeazã prin imaginea atelajului tras de doi cai. �Trei pãrþi � spune Platon
� intrã în alcãtuirea fiecãrui suflet: douã din ele au chip de cal, iar cea de-a treia întruchipeazã
pe vizitiu (çíßêïò). Sã pãstrãm pe mai departe imaginea aceasta. Iar dupã cai, spunea cã unul
este bun (áãáèïò ßððïò); nu ºi despre celãlalt. Dar nu am arãtat � ºi se cuvine acum s-o
spunem � care anume e virtutea celui bun ºi care e viciul celui rãu. Acela dintre ei care-i de un
soi mai bun are statura dreaptã, trupul bine legat, grumazul falnic, botul arcuit, ochi negri, iar
culoarea lui e albã; e dornic de onoruri, dar totdeauna cumpãtat ºi ruºinos; iubeºte pãrerea cea
adevãratã. Când îl mâni, biciul nu-ºi are rostul, pentru cã ascultã numai de îndemn ºi vorbã.
Celãlalt cal, dimpotrivã e ºui ºi greoi, clãdit fãrã nici o noimã, cu grumazul þeapãn, cu gâtul
scurt, cu bot turtit; trupul tot e negru, ochii alburii ºi injectaþi cu sânge; e nesãþios ºi îngâmfat;
urechile le are împãroºate ºi abia de mai aude; ºi doar cu lovituri de bici ºi îmboldituri ce îl
mai poþi mâna. Când, aºadar, vizitiul zãreºte chipul îndrãgit, priveliºtea aceasta îi umple sufletul
de foc, ºi el se simte strãbãtut de împunsãturile dorului ce-l înfioarã� (Phaidros 253 d-e).

Aristotel evidenþiazã trãsãtura esenþialã a cumpãtãrii ca ìåóüôçò, pe mãsurã sã
stabileascã virtutea moralã ca meditate, adicã mijlocul între douã extreme dãunãtoare vieþii:
excesul � õðåñâïëÞ ºi insuficienþã � åëëåéøéò. �Numesc ìåóüôçò � spune Aristotel � ceea
ce se aflã la distanþã egalã la fiecare dintre cele douã extreme, fiind unul ºi acelaºi pentru
oricine; iar mijloc în raport cu noi numesc ceea ce nu comportã nici exces, nici insuficienþã ºi
aceasta nu este nici unic, nici acelaºi pentru toþi� Astfel, orice cunoscãtor evitã atât excesul,
cât ºi insuficienþa, cãutând ºi alegând mãsura justã, dar aceastã mãsurã justã nu în raport cu
lucrul în sine, ci în raport cu noi (EN II, 1106 a 30-35-1106 b 5). Pentru a înþelege mai bine
aceasta, sa urmãrim câteva exemple: de pildã �curajul este linia de mijloc între laºitate ºi
îndrãznealã oarbã� Privitor la oferirea ºi primirea de bunuri materiale, linia de mijloc este
generozitatea, exces ºi insuficienþã sunt risipa ºi avariþia� În ce priveºte agreabilul, omul
moderat este vesel, iar starea de spirit este buna dispoziþie, excesul îl vom numii bufonerie ºi
pe cel ce-l comite bufon, iar pe cel cãruia îi lipseºte veselia, îl vom numi necioplit, ºi
caracteristica sa, grosolãnie� Indignarea, la rândul ei, este linia de mijloc între invidie ºi
rãutate� (E.N. II, 1107 b-1108 a, 25-1108 b).

Iatã în continuare, definiþia mesotes-ului: �Virtutea este aºadar deprinderea
(capacitatea) de alegere determinatã de voinþã, constând în mãsura justã pentru fiecare din
noi orânduitã (impusã) de raþiune, dupã cum este determinatã de cel priceput (inteligent, cu
înþelepciune practicã)� (EN II, 1107 a).
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De aici vedem cã:
1. Virtutea este o alegere deliberatã, o preferinþã, o decizie, adicã �o dorinþã penetratã

de raþiune�, sau �o raþiune animatã de dorinþã�, sau �alegerea celor mai bune mijloace pentru
a ajunge la scopul propus�.331

2. Virtutea constã într-o mãsurã bine orânduitã. De pildã, spune Aristotel, exerciþiile
fizice excesive, ca ºi cele insuficiente distrug vigoarea, la fel cum abuzul sau insuficienþa de
bãuturã ºi hranã pericliteazã sãnãtatea, pe când bine proporþionate, creeazã, dezvoltã ºi
conservã� Cel ce profitã de orice plãcere, neabþinându-se de la nici una, devine neînfrânat,
iar cel ce le evitã pe toate ca un sãlbatic, devine insensibil. Aºadar, cumpãtarea este compromisã
atât de exces, cât ºi de insuficienþã, pe când mesotes-ul o salveazã (EN II, 2, 1104 a).

3. Virtutea este orânduitã, impusã (poruncitã) de raþiune, potrivitã pentru fiecare în
parte.

Aristotel considerã logos-ul (raþiunea) ca ceva esenþial omului, ceea ce îl deosebeºte
de animale. Logosul e partea îndrumãtoare a sufletului omenesc, care conduce pãrþile iraþionale,
cãrora le dã mãsurã ºi armonie.

4. Mesotes-ul este determinat de cel ce dispune de înþelepciunea practicã (phronesis),
adicã de judecatã, de pricepere, de chibzuinþã, fiindcã cel neînþelept nu ºtie sã-ºi rânduiascã
(cumpãneascã) bine lucrurile ºi cade în una din cele douã extreme.

La toate acestea trebuie sã precizãm cã la Aristotel se disting douã aspecte ale virtuþii.
Primul, ca mijloc (ìåóüôçò) între douã extreme. Al doilea, ca înãlþime nelimitatã spre bine,
fãrã abatere la stânga sau la dreapta. Într-o reprezentare graficã, mesotes-ul nu se aflã la
mijlocul unei linii dintre douã extreme, ci pe culmea care le uneºte, fiindcã �în raport cu
binele suprem ºi cu perfecþiunea reprezintã punctul cel mai înalt� (EN II, 1107, a 5).332

Mesotes-ul ca determinare a virtuþii este des întâlnit în etica filosoficã greacã. Epicur
foloseºte pe óõììÝôñçóéò pentru a reda ideea de mãsurã, dreaptã judecatã în aprecierea justã
a valorii plãcerilor: �Nu trebuie sã alegem orice fel de plãcere ar fi � spune el � ci adesea
renunþãm la multe plãceri, când din ele decurge o neplãcere mai mare pentru noi. ªi de multe
ori considerãm multe suferinþe preferabile plãcerilor, dacã suportarea timp îndelungat a unor
chinuri ne aduce, ca urmare, o plãcere mai mare� De aceea, nu orice plãcere este de ales�
precum nu orice suferinþã trebuie totdeauna evitatã� (D.L. X, 129).

Acordând o importanþã deosebitã mãsurii în cultivarea cumpãtãrii, Democrit din
Abdera ne-a lãsat o mulþime de aforisme, dintre care reþinem câteva: �Cine este mãsurat la
mâncare ºi bãuturã, n-are niciodatã o noapte lungã� (Fragm. 209); �Atunci când cineva depã-
ºeºte mãsura, ceea ce este mai plãcut devine ceea ce este mai neplãcut� (Fragm. 233); �Oamenii
implorã divinitatea pentru sãnãtate ºi nu ºtiu cã ei înºiºi posedã puterea asupra acesteia. Prin

331 P. Aubenque, La prudence chez Aristote, Paris, 1963, p. 122.
332 N. Hartmann, Ethik, Berlin, 1926, p. 401.
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lipsa de cumpãtare ei o submineazã, iar poftele lor devin trãdãtorii sãnãtãþii lor� (Fragm.
234); �Arta medicului vindecã bolile trupului. Înþelepciunea elibereazã însã sufletul de pasiuni�
(Fragm. 224); �Cine îºi face din stomac izvorul plãcerilor sale ºi depãºeºte mãsura în mâncare,
bãuturã ºi plãcerile dragostei, pentru asemenea oameni bucuria este de scurtã duratã; numai
atât cât ei mãnâncã ºi beau� (Fragm. 235); �Nu alege orice plãcere, ci numai cea produsã de
bine ºi frumos� (Fragm. 207).

Un alt înþelept, Cleobul, se pronunþã sintetic: �mãsura e lucrul cel mai bun� (D.L.
I, 93), iar Solon spune cã �mãsura este perfecþiunea tuturor lucrurilor�.

6.2. Noþiunea ºi înþelesul cumpãtãrii
în etica filosoficã latinã

Cel ce a creat vocabularul filosofic pentru Roma anticã a fost Cicero. El redã pe
sophrosyne în primul rând cu �temperantia�, derivatã de la �temperies� (proporþie, echilibru),
deºi îºi dã seama cã sintagma elinã este mult mai cuprinzãtoare. Pentru aceasta, la temperantia
mai adaugã pe moderatio, modestia, derivatã de la modus (mãsurã justã) ºi frugalitas. Acest
ultim termen se referã la înfrânare ca abstinentia ºi continentia, spre a supune miºcãrile
sufletului pofticios, pentru a pãstra �moderata constantia� (neclintita moderaþie) în opoziþie
cu libidoul, luxuria ºi avariþia.

Pentru a reda ideea de raþionalitate, ca ºi cumpãnire a faptelor noastre, Cicero foloseºte
noþiunea de �ratio recta�, traducând pe �logos orthos�. Noþiunea de �logos orthos� este de
origine platonicã ºi devine curentã în timpul lui Aristotel, fiind folosit de stoici. Logos ortos
nu este logosul pur grecesc, întâlnit la Heraclit ºi preluat de stoici, ci numai expresia Raþiunii
universale care devine forþã conducãtoare ºi susþinãtoare a lumii, a omului, precum ºi a tuturor
principiilor ºi a valorilor morale, ca proiectare a frumuseþii transcendentale în universul uman.
Dacã raþiunea umanã este oscilatorie, nesigurã ºi fragilã, ratio recta (logos orthos) spune
Cicero, dupã stoici, se prezintã ca o lege sau ca o poruncã cu caracter veºnic ºi neschimbabil.
Ea a fost datã de Dumnezeu în sufletul fiecãruia ºi cine nu o ia în seamã fuge de sine însuºi;
ºi dispreþuind firea omeneascã nu va rãmâne nepedepsit (De Republica III, 22�23).333 Cicero
spunea în acest sens cã aºa �cum nimic nu este mai de preþ decât raþiunea, ºi cum aceasta se
aflã atât în om cât ºi în divinitate, cea dintâi comuniune dintre om ºi divinitate se stabileºte
prin raþiune. Dar celor cãrora le este comunã raþiunea, de asemenea le este comunã dreapta
raþiune (�recta ratio�). Întrucât aceasta este legea, se cuvine ca noi oamenii sã ne socotim

333 A se vedea mai în amãnunt: Pr. Prof. Ioan G. Coman, Teoria Logosului în Apologiile Sfântului
Justin martirul ºi filosoful, Bucureºti, 1995, p. 18; Idem, Probleme de filozofie ºi literaturã
patristicã, Bucureºti, 1995, p. 209.
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împreunã cu zeii ºi prin lege� (De legibus, I, 7). Cicero include cumpãtarea sub variatele ei
forme ºi înþelesuri în noþiunea de �honestum�, arãtând cã aceasta conþine: ordo, modus,
modestia, temperantia. Sfântul Ambrozie inspirându-se din Cicero aratã cã temperantia
pãstreazã pe modus ºi ordo în tot ceea ce facem ºi vorbim.334

6.3. Sophrosyne în religia ºi societatea greacã

În religia greacã sophrosyne este corelatã cu ideea de katharsis ºi katharmos, adicã cu
riturile ºi jertfele de purificare însoþite de dans ºi muzicã, care aduc liniºte sufletului omenesc,
dupã o perioadã de neliniºte ºi tulburare. Oreste, dupã uciderea mamei, se afla într-un adevãrat
delir. Dar, dupã un sacrificiu purificator, îºi recapãtã liniºtea, adicã pe sophrosyne. Tot în
cadrul sectelor care practicau purificãrile, sophrosyne ia forma asceticã pentru îndepãrtarea
rãului ºi a întinãrii.335

În religia grecilor era ºi zeiþa Nemesis. Ea apãra principiul destinului de la Delfi,
pedepsind pe omul orgolios ºi necumpãtat� Faptul rãmâne însã negativ, întrucât �mãsurã�
înseamnã o limitã a destinului ce nu poate fi depãºitã, iar porunca zeiþei: �Nimic prea mult!�
însemna propriu zis stagnarea posibilitãþilor de afirmare a omului, þinerea lui într-o umilire
pasivã ºi oarbã, retezându-i-se orice posibilitate de înãlþare a personalitãþii sale. Nemesis
proclamã mãsura împotriva orgoliului, întrucât �omul este împins prin instinctele sale sã nu
þinã nici o socotealã de la limitele care-i sunt puse prin natura sa�.336

Sfera sophrosynei se extinde ºi pe plan social-politic, impunând ideea de moderaþie,
control ºi echilibru; cetãþeanul trebuind sã-ºi domine pasiunile, emoþiile ºi instinctele sale.
Astfel, reformele constituþionale ale lui Solon, îndreptate împotriva aroganþei bogaþilor ºi a
ridicãrii din sclavie a poporului de rând, pentru restabilirea ordinii ºi liniºtii în cetate, se
orienteazã spre dike (dreptatea) ºi sophrosyne, impunând deviza: ìçäÝí áãáí (nimic prea
mult, peste mãsurã).337

6.4. Corelaþii ºi contradicþii

Aspectul moral al sophrosynei poate fi determinat ºi de legãtura ºi contradicþia ei cu
anumiþi termeni care afirmã sau neagã valorile morale.

334 De offic. min. I, 24, 115, P.L. 16, 62.
335 J. P. Vernant, Les origines de la pensée greque, Paris, 1962, p. 80-85.
336 Jean Coman, L�idée de la Némésis chez Eschyle, Paris, 1931, p. 40.
337 J. P. Vernant, o.c.p. 82-84.
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La Homer ideea de sãnãtate a minþii este corelatã de áéäùò (Iliada XXI, 462; Odiseea
IV, 15, 8; XXIII, 30) în sens de bun simþ. Acest sentiment porneºte din noþiunea de respect,
ca oarecare reþinere a omului tânãr faþã de cel vârstnic, ºi se manifestã sub formã de sfialã, de
pudoare. De aici se deschid ºi se dezvoltã aspiraþiile sufletului omenesc faþã de culturã ºi
civilizaþie.

Un alt termen corelat cu ideea de cumpãtare este åãêñÜôåéá, în sensul stãpânirii de
sine a controlului poftelor prin înfrânare. Astfel enkrateia va deveni virtutea de temelie în
afirmarea ascezei creºtine.

Cel ce posedã pe sophrosyne ca sãnãtate a sufletului va fi êüóìéïò în sensul de liniºtit,
echilibrat, ordonat, mãsurat. Pentru a ne lãmuri mai în concret asupra acestui fapt sã urmãrim
descrierea fizionomiei morale a lui Jane Eyre de Charlotte Brontë, din romanul cu acelaºi
nume. Faptul cã Jane Eyre era �foarte cuminte� foarte prevãzãtoare ºi foarte simþitoare�,
face ca Rochester, naufragiat al vieþii, sã-ºi gãseascã în ea limanul propriei identitãþi: �Aº
vrea sã fiu singur cu dumneata într-o insulã liniºtitã, departe de orice tulburãri, primejdii ºi
amintiri groaznice�. ªi aceasta fiindcã aºa cum îi descrie �ghicitoarea� fizionomia moralã a
Janei Eyre, scoate în evidenþã echilibrul sufletesc, ordinea interioarã, stãpânirea de sine,
castitatea ºi demnitatea fiinþei sale spirituale. Fruntea aceea pare sã spunã: �Dacã demnitatea
ºi împrejurãrile mi-o cer, pot trãi ºi singurã. N-am nevoie sã-mi vând sufletul ca sã-mi cumpãr
fericirea. Am în fãptura mea lãuntricã o comoarã ce a venit pe lume odatã cu mine ºi ea va ºti
sã mã þinã în viaþã chiar dacã toate celelalte bucurii mi-ar fi tãgãduite sau mi s-ar oferi la un
preþ pe care nu l-aº putea plãti�. ªi spune fruntea sa: �raþiunea e statornicã ºi ea þine frânele;
nu va îngãdui ca sentimentele sã se dezlãnþuie ºi s-o zvârle în strãfunduri de prãpãstii întunecate.
În zadar vor striga patimile cu furie� În zadar dorinþele vor nãscoci o mulþime de deºertãciuni,
cãci judecata va avea totdeauna ultimul cuvânt ºi ea va da votul decisiv în orice hotãrâre.
Vijelia, cutremurele ºi focul vor putea trece pe lângã mine, dar eu voi asculta numai glasul
suav ce exprimã poruncile conºtiinþei�.

Corelat cu sophrosyne ca sãnãtate a minþii, mai ales pe plan duhovnicesc, este íÞøéò �
privegherea. Verbul íÞöù (íåöåßí) înseamnã a nu bea vin. Mai departe, íåöÜëéïò înseamnã
a fi treaz, lucid, cumpãtat, adicã cu mintea clarã, pãtrunzãtoare� Este conºtiinþa treazã spre
deosebire de conºtiinþa adormitã. Corespondentul latinesc este sobrietas, în sensul de
moderaþie, viaþã ordonatã, prudenþã, cumpãtat la bãuturã. Este contrariul lui ebrietas, ca lipsã
de cumpãtare la bãuturã, ºi care duce � aºa cum spune Filon � la �rãtãcirea minþii�.

Ca virtute creºtinã sophrosyne, va depãºi sensul din etica filosoficã anticã, primind
cea mai înaltã dimensiune spiritualã prin identificarea ei cu áãíåßá, adicã cu sfinþenia. Prin
sfinþenie, ea devine castitas � virginitas, adicã ðáñèÝíéá (fecioria). Aºa cum sfinþenia se
referã la un obiect luat din folosinþa comunã ºi consacrat lui Dumnezeu, tot astfel ºi sophrosyne
ca ºi castitas, reprezintã consacrarea întregii noastre fiinþe lui Dumnezeu. Dãruirea prezintã
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consacrarea întregii noastre fiinþe lui Dumnezeu; dãruirea integralã lui Dumnezeu prin
depãºirea modului comun de existenþã.

În felul acesta, pudicitia (castitatea) va depãºi simpla contientia (înfrânare). Astfel
sophrosyne va sta la baza instituþiilor ascetice din Biserica primarã, constituind ºi unul din
voturile monahale.

La polul opus sophrosynei ca sens ºi funcþionalitate este õâñéò-ul. Acesta defineºte
luciferica încredere în sine ºi insolenþa, ca depãºire abuzivã a mãsurii, a conduitei cuvenite ºi
a însãºi condiþiei umane. Opus lui aidos, verbul hybrizein exprimã ideea de depãºire a condiþiei
cuvenite; abuzul obraznic ºi lipsit de scrupule, aroganþa neruºinatã aflat sub imboldul unei
trufii nesãbuite, sau lãcomii nesãþioase.

ªcoala milesianã, formulând principiul etic al mãsurii, opune noþiunea ìÝóïí celei de
õâñéò. Dacã mãsura aduce echilibrul, ordinea, moderaþia necesarã bunei desfãºurãri a vieþii,
hybrisul sfidând mãsura, promoveazã capriciul zeilor, violenþa, arbitrarul, bunul plac.

Apoi, în legãturã cu enigmaticul foc al lui Heraclit din Efes �înzestrat cu inteligenþã,
fiind cauza care gospodãreºte totul în lume, este numit �lipsã ºi prisos (exces)�. �Lipsa,
dupã Heraclit, este formarea lumii, iar prisosul, incendiu universal�. Aceasta înseamnã,
într-o tãlmãcire, cã focul este numit lipsã (÷ñçóõóýíç) când se referã la formarea lumii, iar
când se referã la incendiul universal este numit �prisos� sau �exces� (êüñïò), fiind fiul lui
ýâñéò personificat, care înseamnã depãºirea conduitei cuvenite, atunci când multã bogãþie
ajunge în posesia oamenilor. Aceºtia neavând suficientã raþiune (ëüãïò) nu-i dau întrebuinþarea
cea mai potrivitã, depãºind prin exces limitele conduitei cuvenite. Cât despre hybris ca depãºirea
conduitei cuvenite, Heraclit spune cã �trebuie înãbuºit mai degrabã decât un incendiu� (DL
IX, 2).

Fiindcã hybris-ul reprezenta aroganþa lipsitã de scrupule ºi elementarul bun simþ, atât
înþelepþii, cât ºi vechii conducãtori ai Eladei, spuneau cã cei dominaþi de o astfel de nesãbuinþã,
trebuie izolaþi ºi scoºi din cetate ca pe niºte animale sãlbatice�

6.5. Cumpãtarea ca virtute creºtinã

Având în vedere cã �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au rãstignit poftele ºi patimile trupului�
(Galateni 5, 24) era firesc ca conceptele înþelepciunii antice, care susþineau idealul creºtin
mai sus amintit sã nu fie înlãturate, ci primite fiind, sã li se punã amprenta creºtinã ºi sã
evolueze ca realitãþi duhovniceºti specifice. Aºa s-a întâmplat cu mesotes-ul cunoscut prea
bine de Sfinþii Pãrinþi care au studiat la ºcolile pãgâne, sã fie utilizat în determinarea virtuþii.
El va fi întâlnit cu prisosinþã în lucrãrile Sfântului Ioan Gurã de Aur cu privire la educaþie,
precum ºi în operele exegetice cu caracter duhovnicesc ale pãrinþilor capadocieni.
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Pe de altã parte, mesotes-ul a fost pus în valoare pe plan duhovnicesc sub numele
�cãii de mijloc�, �Astfel, dacã atunci când se pune chestiunea de a sãvârºi binele sau rãul nu
existã cale de mijloc, apoi când e vorba de a fãptui binele ºi a dobândi desãvârºirea se deschid
înaintea credinciosului, putem spune, trei drumuri: unul al zãbavnicilor, altul al foarte zeloºilor
ºi, în cele din urmã, un altul de mijloc, al celor mulþi ºi obiºnuiþi. Zãbavnici va trebui sã nu
fie, cãci cei ce pregetã sã facã binele sfârºesc prin a deveni robii pãcatului ºi morþii. Zeloºi se
cade tuturor sã se arate, dar nu stã în puterea fiecãruia sã meargã pe drumul care urcã muntele
desãvârºirii pieptiº. Cei mai mulþi ca sã ajungã pe culme, o iau pe calea cea mai uºoarã dar
ocolitã care îi fereºte de oboseala ce sleieºte puterile, de primejdiile ce s-ar putea sã nu ºtie
cum sã le înfrunte, de piedicile pe care nu sunt în stare sã le depãºeascã�.338 Aceastã cale este
numitã ºi �cale împãrãteascã�, dupã modelul cãii pe care mergeau în vechime împãraþii ºi
care era netedã, îngrijitã, fãrã multe denivelãri ºi ocolind locurile primejdioase.339

Pãrinþii filocalici vorbesc apoi de discernãmântul duhovnicesc ca fiind �dreapta
socotealã� a înþelepciunii creºtine practice. Sfântul Ioan Scãrarul spune cã �dreapta socotealã
este fãclia în întuneric, întoarcerea celor rãtãciþi, luminarea celor cu vederea scurtã. Cel ce
deosebeºte (cele bune de cele rele), aflã sãnãtate ºi depãrteazã boala�.340

Pentru a înþelege însã mai bine lucrarea practicã a dreptei socoteli în viaþa creºtinã,
vom lua un exemplu deosebit de sugestiv pe care ni-l prezintã unul din pãrinþii pustiei: ��Vreau
sã vã vorbesc despre bunul cel mai ales, care este puterea de a deosebi lucrurile sau dreapta
socotealã�� spune Sfântul Casian. �Mi-aduc aminte cã odatã, în vremea tinereþii �  spune el
în continuare � aflându-mã în pãrþile Thebaidei, unde petrecea fericitul Antonie, s-au adunat
la el niºte bãtrâni ca sã cerceteze împreunã cu el care este desãvârºirea în virtute; care adicã
dintre toate virtuþile e cea mai mare?� Deci fiecare îºi da cu pãrerea, dupã priceperea minþii
sale. Unii ziceau cã postul ºi privegherea� Iar alþii puneau mai sus virtutea milosteniei�
Dupã ce în felul acesta fiecare ºi-a spus pãrerea sa, prin care virtuþi s-ar putea omul apropia
mai bine de Dumnezeu� la urma tuturor a rãspuns fericitul Antonie. Toate acestea pe care
le-aþi spus, sunt de trebuinþã ºi de folos celor ce cautã pe Dumnezeu ºi doresc sã vinã la El.
Dar nu putem da cinstea întâietãþii virtuþilor acelora, din urmãtorul motiv: ºtim pe mulþi care
ºi-au topit trupul cu postul ºi privegherea ºi au petrecut prin pustietãþi; iar cu sãrãcia atât s-au
nevoit, încât nici hrana cea de toate zilele nu-ºi mai lãsau pe seama lor; ºi la atâta milostenie
s-au dedat, încât nu le-ar fi ajuns toate câte sunt pe lume ca sã le împartã. Dar dupã toate
acestea au cãzut din virtute ºi s-au rostogolit în pãcat. Deci ce i-a fãcut pe aceºtia sã rãtãceascã
de la calea cea dreaptã? Nimic altceva, dupã înþelegerea ºi pãrerea mea, decât cã n-au avut

338 Mitropolit Nicolae Corneanu, Simbolul cãii drumului, în colecþia: Patristica Mitropolia, Timiºoara,
1987, p. 324.

339 Idem, p. 325.
340 Cuvântul XXVI despre deosebirea gândurilor, patimilor ºi virtuþilor, Filocalia, vol IX, trad. Pr. Prof.

Dr. Dumitru Stãniloae, Bucureºti, 1980, p. 335.
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darul deosebirii. Cãci acesta învaþã pe om sã se pãzeascã de ceea ce întrece mãsura în
amândouã pãrþile ºi sã meargã pe calea împãrãteascã. El nu lasã sã fii furat prin înfrânare
peste mãsurã, de cele de-a dreapta, dar nici sã fii tras, prin nepãsare ºi moleºire, de cele de-a
stânga. Darul acesta de discernãmânt este un fel de ochi ºi luminãtor al sufletului� În
dreapta socotealã este înþelepciunea, în ea înþelegerea ºi simþirea, fãrã de care nu se poate
clãdi nici casa noastrã cea mai dinãuntru ºi nu se poate aduna nici bogãþia duhovniceascã...
Din toate acestea se aratã lãmurit cã nici o virtute nu se naºte ºi nu rãmâne neclintitã pânã la
urmã fãrã dreapta socotealã. Ea este maica ºi pãzitoarea tuturor virtuþilor. Aceasta a fost
socotinþa ºi pãrerea sfântului Antonie, la care s-au alãturat ºi ceilalþi pãrinþi��.341

De aici vedem cã prin dreapta socotealã, sophrosyne îºi manifestã calitatea ei de
înþelepciune practicã privind modul de sãvârºire a unei fapte spre a deveni cu adevãrat
virtuoasã, nu numai ca act, ci ºi ca eficienþã ºi finalitate. Dreapta socotealã se identificã în
acest caz cu luciditatea, chibzuinþa, prevederea. Ne putem gândi, de pildã, la milostenie,
care ca ºi act este faptã moralã bunã, dar fãcutã fãrã chibzuinþã poate fi lipsitã de finalitatea
doritã.

6.6. Aspecte ale cumpãtãrii ca virtute creºtinã

6.6.1. Sobrietatea ºi comportamentul creºtin

Deducând sobrietatea de la �sobria mens� Sfântul Ambrozie spune cã �aceasta se
referã nu numai la abstinenþa de la vin, ci în primul rând de la pofta carnalã ºi de mânia
cuvintelor de care suntem intoxicaþi (otrãviþi) mai mult decât de vin�.342

Cumpãtarea la mâncare ºi la bãuturã nu este o simplã temperanþã, ci este mai ales o
condiþie a primirii harului divin, fiindcã mâncarea ºi beutura abundenþã devin prin prin
impulsionarea poftelor, o ispitã spre pãcat ºi spre patimi, iar �cei ce sunt ai lui Hristos ºi-au
rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24). Altfel spus, harul lui
Dumnezeu nu rodeºte spre sfinþirea trupului atâta timp cât acesta este dominat de patimi.
Este convingãtoare în acest sens pledoaria pe care o face Clement Alexandrinul pentru mân-
carea ºi bãutura cumpãtatã în cartea a II-a a Pedagogului sãu, socotit a fi primul manual de
moralã creºtinã: �Mâncarea trebuie sã fie simplã ºi nu aleasã, potrivit cu credinþa cea
adevãratã� ºi trebuie sã fie o mâncare ce ne ajutã sã avem viaþã, nu sã ne desfãtãm� (II, II
1.2.1); �Am fost rânduiþi sã împãrþim ºi sã stãpânim, nu sã fim robi mâncãrurilor� Este cu

341 Cuvântul plin de folos� despre darul deosebirii, Filocalia, vol. I, trad. Pr. Prof. Dumitru Stãniloa-
e, Sibiu, 1947, p. 129-132

342 Exoratis virginitatis, I, 81, P.L. 16, 376.
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totul nesocotit, nefolositor ºi neomenesc sã ne hrãni pentru moarte, aºa cum þinem vitele
pentru tãiere� cãutând în întreaga noastrã viaþã numai sã mâncãm; sã îngropãm oarecum
fericirea noastrã numai aici, într-o viaþã care nu va mai fi, ºi sã mângâiem numai gâtlejul�
De aceea, nu trebuie sã fim lacomi la mâncare; sã mâncãm puþin ºi cât de neapãratã trebuinþã�
Deci nu trebuie sã ne ferim cu totul de feluritele mâncãruri, dar nici sã nu ne strãduim dupã
ele. Sã mâncãm din ce ni se pune înainte, cum se cuvine unui creºtin� o mâncare cu
socotinþã este mulþumire adusã lui Dumnezeu. Dacã cineva mãnâncã carne, nu face pãcat;
numai sã mãnânce cumpãtat; nici sã nu poatã trãi fãrã carne� Lãcomia la mâncare nu este
altceva decât o lipsã de mãsurã la folosirea bucatelor; ºi iarãºi, lãcomia la mâncare este o
nebunie a gâtlejului; în sfârºit lãcomia la mâncare este o nebunie a stomacului�� (II, II, 9.4;
10, 2-3; 11.1; 12.1)� �Agapa trebuie înþeleasã ca o masã însoþitã de dragoste. Calea de
mijloc este bunã în toate, dar mai ales când e vorba de pregãtirea unui ospãþ. Exagerãrile
sunt însoþite de greºeli; calea de mijloc este bunã; iar calea de mijloc este tot ceea ce este
desãvârºit de cele ce ne sunt de neapãratã trebuinþã; cã dorinþele noastre fireºti definesc
cumpãtarea� (II, II, 16, 4).

Cât priveºte bãutura, Clement recomandã �bãutura cumpãtãrii� datã de Dumnezeu
poporului evreu în drum spre Þara Fãgãduinþei� �E bine ca bãieþii ºi fetele sã se depãrteze pe
cât mai mult cu putinþã de vin. Cã nu e potrivit ca vârstei clocotitoare sã-i torni cel mai
fierbinte lichid, vinul. Este ca ºi cum ai turna foc peste foc. Din pricina vinului se aprind
poftele lor sãlbatice ºi arzãtoare ºi temperamentul lor înflãcãrat� În timpul bãutului sã ai
comesean raþiunea care sã disciplineze beþia� Setea este senzaþia unei lipse ºi cautã un
ajutor potrivit pentru împlinirea acestei lipse. Nu cãuta bãuturã care sã te înnebuneascã�
Beþia este o priveliºte urâtã ºi necuviincioasã de desfrânare� Sciþii, celþii, iberii ºi tracii
obiºnuiesc sã bea vin mult, sã se îmbete, pentru cã toate aceste neamuri sunt neamuri rãzboinice
ºi socotesc bãutul o ocupaþie frumoasã ºi fericitã. Noi creºtinii suntem de neam paºnic;
când stãm la masã nu ne insultãm; noi bem cu mintea treazã, fãcându-ne unul altuia
urãri de sãnãtate, ca sã arãtãm cã suntem în legãturi foarte strânse cu Cel al cãrui
nume îl purtãm�

a). Comportamentul cumpãtat la servirea mesei
Virtutea cumpãtãrii trebuie sã fie prezentã ºi atunci când se serveºte masa, sub forma

unui autocontrol, a stãpânirii de sine în adoptarea unui comportament pe mãsura virtuþii pe
care o avem în suflet. �Tinerii � spune Clement � dupã ce s-au aºezat la masã, sã nu þinã
picioarele unul peste altul, sã nu le fie apropiate coapsele ºi nici sã nu-ºi sprijine bãrbia pe
mâini, cã este urât sã nu-ºi poatã þine capul drept. Iarãºi este semn de cuminþenie sã mãnânci
ºi sã bei mai puþin, sã mãnânci încet, nu repezit, sã nu te arãþi pofticios încã de la începutul
mesei� Niciodatã nu trebuie sã ne repezim la mâncãruri înaintea altora, împinºi de lãcomie;
nici de dorinþa mare de a mânca sã ne întindem la bucate mai mult decât trebuie, mãrturisind,
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prin dorinþa de a nu rãmâne în urma altora, neînfrânarea noastrã; dar nici sã stãm întinºi
deasupra mâncãrurilor ca vitele deasupra nutreþului� Un om cumpãtat se ridicã de la masã
înaintea celorlalþi ºi pleacã cuviincios de la ospãþ�. Cât priveºte comportarea la ospeþe,
Pedagogul sfãtuieºte ca aceasta �sã fie fãcutã cu judecatã! Departe sã fie deºartele petreceri
de noapte, pline de beþie! Cheful nu-i decât o viaþã dusã în beþie; este frãmântarea unei
tremurãturi erotice. Erotismul ºi beþia, patimi fãrã judecatã, trebuie sã stea departe de
corul vieþii noastre. Petrecerea de noapte însoþitã de bãuturã este o nebunie�. De la ospãþul
cel cumpãtat trebuie îndepãrtate ºi instrumentele muzicale care aprind pofta, sau care aþâþã
dragostea, sau care înverºuneazã mânia� Noi folosim un singur instrument muzical:
��Logosul, singurul fãcãtor de pace� Acesta este ospãþul nostru cel de mulþumire. De ai
vrea sã cânþi din chitarã sau din lirã sau ai vrea sã cânþi din gurã, nu vei fi mustrat; vei imita pe
dreptul împãrat al evreilor care mulþumea lui Dumnezeu: �Bucuraþi-vã, drepþilor, în domnul,
spune profeþia, celor drepþi li se cuvine laudã� Cântaþi Lui cântare nouã� (II, IV, 40.1; 41.1;
42.1-3; 43, 3).

b). Agapele primilor creºtini � modele de cumpãtare.
Despre �onestitatea meselor� primilor creºtini, potrivit creaþiei lor, ne dã mãrturie

concretã Tertulian în Apologeticul sãu: ��Tot ce se referã la îndatoririle noastre religioase
nu ascunde nimic ruºinos, nimic necuvincios. Cãci nu ne aºezãm la masã mai înainte de a fi
rostit rugãciunea lui Dumnezeu; mãnâncã fiecare cât îi este foame, bea cât îi îngãduie setea.
Se îndestuleazã astfel, ca sã poatã ºi în timpul nopþii sã nu-ºi uite cã trebuie sã se închine lui
Dumnezeu; ºi stau de vorbã între ei ca unii care ºtiu cã Dumnezeu îi aude. Dupã spãlarea
mâinilor cu apã ºi aprinderea lumânãrilor, fiecare este îndemnat sã înalþe cântãri lui Dumne-
zeu dupã puteri, din cãrþile sfinte, sau din propria sa minte� La urmã o rugãciune la fel
sfârºeºte ospãþul. Apoi, fiecare pleacã, nu ca o bandã de ucigaºi, sau ca o ceatã de derbedei,
ori ca unii porniþi spre desfrâu, ci cu aceeaºi grijã de modestie ºi cuviinþã, ca unii care au
aerul cã n-au luat parte le o cinã, ci mai degrabã la o lecþie de virtute� (XXXIX, 17�20).

6.6.2. Cuvântul, gesturile ºi râsul cumpãtat

Acelaºi Clement Alexandrinul, marele deschizãtor de drumuri în morala creºtinã,
aratã cum ne vrea Pedagogul nostru sã vorbim, sã gesticulãm, sau sã râdem: �Sunt de
pãrere cã oamenii înþelepþi, care doresc sã vorbeascã, sã aibã mãsurã la vorbã ºi sã þinã
seama de cel cu care vorbeºte. Tãcerea este o virtute a femeilor ºi o onoare lipsitã de primejdii
pentru tineri, iar cuvântul unui bãtrân este un bine� Dacã vorbesc doi oameni, aceºtia trebuie
sã-ºi mãsoare tãria vocii lor cu mãsurã potrivitã; a striga când vorbeºti este cea mai mare
nebunie; iar a vorbi fãrã sã te audã cei din apropiere, este o nesimþire� Sã fie depãratã de la
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voi ºi ambiþia unei biruinþe deºarte într-o discuþie cu cineva, pentru cã se sfârºeºte cu ceartã.
ªi afectarea vocii este semn de feminitate; vocea unui bãrbat înþelept are mãsurã; bãrbatul
înþelept îndrãgeºte vocea lui în ce priveºte tãria glasului, iuþeala ºi mulþimea cuvintelor. Nu
trebuie sã ne facem cuvântul nostru lung, nu trebuie sã vorbim mult ºi nici nu trebuie sã
vorbim de prisos, dar nici nu trebuie sã vorbim fãrã se ne oprim ºi grãbit. Trebuie sã-i dãm
vocii, ca sã spunem aºa, ceea ce cu dreptate i se cuvine� Plescãitul cu limba, fluierãturile ºi
pocnirile din degete, cu care sunt chemate slugile, sunt semne fãrã socotealã; oamenii cu
judecatã trebuie sã le evite. Trebuie cerut sã nu se scuipe des, sã nu se râgâie ºi nici sã nu se
sufle nasul când se bea. Trebuie sã se þinã seama de comeseni ca sã nu le fie greaþã din pricina
acestei necuviinþe, care poate fi socotitã neînfrânare. Cã la oameni nu-i la fel ca la boi ºi la
mãgari, unde ieslea ºi bãlegarul e la un loc� De-i vine cuiva sã strãnute sau sã râgâie, sã
caute ca zgomotul sã nu fie auzit de vecinii de la masã, ca sã dea dovadã de proastã creºtere�
Trebuie evitat zgomotul supãrãtor al strãnutului, reþinându-ne cu încetul respiraþia� Este
semn de neobrãzare ºi de necuviinþã sã voieºti sã mãreºti zgomotul strãnutului ºi sã nu-l
înlãturi. Cei ce se scobesc în dinþi, sângerându-ºi gingiile sunt dezgustãtori ºi fac scârbã
vecinilor. Gâdilatul urechilor ºi iritatul nasului pentru a strãnuta sunt scãrpinãri de porc, care
duc la o desfrânare fãrã frâu. Trebuie evitate scenele indecente care ne cad sub ochi, ca ºi
cuvintele ruºinoase care se spun despre ele. Privirea sã fie liniºtitã, întoarcerea ºi miºcãrile
gâtului cu bunã rânduialã, la fel ºi miºcãrile mâinilor în timpul vorbitului. Ca sã spun pe
scurt, esenþialului îi sunt proprii: calmul, liniºtea, seninãtatea, pacea� (II, VII, 53, 1�60, 5).
Iar toate acestea sunt numele sophrosinei încreºtinate.

Pe cât de mare este valoarea unui cuvânt spus la timp cuvenit ºi într-o manierã de a
determina la acþiuni morale, pe atât de urâtã e limbuþia, caracterizatã prin vorbe multe, spuse
la întâmplare, fãrã discernãmânt ºi responsabilitate. Limbuþia este un pãcat al necumpãtãrii,
pe care oamenii înþelepþi l-au evitat, urmând îndemnul Scripturii: �Buzele limbuþilor se vor
îngreuna, iar cuvintele celor înþelepþi se vor cumpãni (Sirah 21, 27); �Cu vorba cea fãrã
cumpãtare nu-þi obiºnui gura, cã întru aceea este pãcatul� (Sirah 23, 15); �Fã jug ºi cumpãt
cuvintelor tale, iar gurii tale fã-i uºã de încuietoare� (Sirah 28, 28); �Cine îºi pãzeºte gura, îºi
pãzeºte sufletul, cel ce deschide prea tare buzele, o face spre pieirea lui� (Pilde 13, 3). Chiar
ºi în simpla conversaþie se impune cumpãtarea în cuvânt, pentru ca dialogul sã poatã decurge
decent ºi înþelept: �Cel ce rãspunde la vorbã înainte de a fi ascultat este nebun ºi încãrcat la
minte� (Pilde 18, 13). Dialogul ziditor din suflet este mare câºtig duhovnicesc, pe când cel
�încãrcat� de dorinþe nesãbuite, de pofte vulgare, de mânie, de rãzbunare ºi de animozitãþi,
este ducãtor la pierzare: �În puterea limbii e viaþa ºi moartea ºi cei ce o iubesc mãnâncã din
rodul ei� (Pilde 18, 21)�.

Date fiind dezavantajele morale ale limbuþiei, pentru promovarea unei vorbiri
cumpãtate, Sfinþii Pãrinþi au recomandat tãcerea, pe care au ridicat-o la rangul de virtute.
Urmând cuvintele psalmistului exprimate într-o evlavioasã rugãciune: �Pune Doamne, strajã
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gurii mele ºi uºã de îngrãdire împrejurul buzelor mele�� (Psalmul 140, 2), Sfinþii Pãrinþi au
apreciat cu precãdere necesitatea educaþiei cumpãtãrii în cuvânt prin tãcere, stabilind cã a ºti
sã taci este o mare virtute. Altfel zis, dacã nu ai ce spune, cel mai bun lucru este sã taci,
fiindcã prin cuvintele sale omul se va mântui, sau se va osândi (Matei 12, 36).

Pe de latã parte, Pedagogul lui Clement ne învaþã cã �trebuie interzis râsul exagerat
ºi plânsul peste mãsurã� ªi râsului trebuie sã-i punem frâu. Când râzi aºa cum trebuie
vãdeºti bunãcuviinþã, dar dacã nu râzi aºa, arãþi cã eºti desfrânat. În general vorbind, nu
trebuie sã suprimãm toate însuºirile fireºti pe care le are omul, ci dimpotrivã sã le dãm
mãsura cuvenitã ºi sã le sãvârºim la timp potrivit. Omul este înzestrat cu capacitatea de a
râde, dar nu trebuie sã râde de orice, cãci nici calul nu necheazã totdeauna, deºi este un
animal înzestrat cu însuºirea de a necheza. Noi oamenii, pentru cã suntem fiinþe cugetãtoare,
trebuie sã ne purtãm cu cumpãtare� Destinderea cuviincioasã ºi armonioasã a feþei, ca
sunetul armonic al unui instrument muzical, se numeºte zâmbet ºi veselie, ºi destinde întreaga
faþã, ºi este râsul oamenilor înþelepþi; pe când întinderea necuviincioasã a feþei� este un râs
desfrânat, luând numele de hohot când e vorba de bãrbaþi; sau e râsul unui om care plesneºte
de mândrie�.

6.6.3. Modestia

Prin modestie cumpãtarea îºi aratã bunacuviinþã ca simplitate, naturaleþe, lipsa oricãrei
extravaganþe, potrivit noii credinþe creºtine.

Pornind de la obiectivul perfecþionãrii naturii umane, precum ºi de la faptul cã un
trup frumos reprezintã exteriorizarea unui suflet bun ºi frumos, concepþia clasicã greco-
romanã precreºtinã a fixat ca ideal al educaþiei kalokagathia, adicã cultivarea naturii fizice ºi
sufleteºti a omului spre perfecþionarea ei. În primul rând prin înlãturarea defectelor, iar apoi
prin ordinea ºi armonia interioarã dintre suflet ºi trup, s-a accentuat în mod deosebit þinuta
exterioarã, ajungând la extravaganþã, mai ales la femei, care din fire cautã sã atragã prin
frumuseþea trupului lor. De aici, trecerea de la natural la artificial în þinuta exterioarã,
concretizatã în îmbrãcãminte, încãlþãminte, tunsurã ºi tot felul de podoabe.

Pe de latã parte, creºtinismul apare în lume cu o altã mentalitate. Având ca obiectiv
bunurile spirituale ºi veºnice, precum ºi împãrãþia lui Dumnezeu ce va sã vinã, Sfântul Apostol
Pavel proclamã cã: �Noi n-am adus nimic pe lume ºi este adeverit cã nici nu putem sã scoatem
ceva; având hranã ºi îmbrãcãminte, vom fi îndestulaþi cu acestea (I Timotei 6, 7-8). Aceastã
nouã mentalitate a determinat ºi un nou comportament. Accentul va cãdea pe partea spiritualã,
pe cultivarea valorilor duhovniceºti, fiindcã numai acestea rãmân veºnice, datoritã faptului
cã sufletul este suflare divinã, purtând în sine esenþa nemuririi. Bunurile materiale, precum ºi
hrana ºi îmbrãcãmintea, nu au valoare veºnicã; acestea slujesc bunurilor spirituale, fiind cul-
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tivate numai în acest scop. ªi astfel s-a ajuns sã se renunþe la luxul ºi extravaganþa preþuite
atât de mult în lumea pãgânã, în favorul modestiei, a sobrietãþii, a decenþei. Iatã ºi cuvintele
Apostolului devenite normative pentru modestia creºtinã: ��Asemenea ºi femeile, în
îmbrãcãminte cuviincioasã, sã se împodobeascã cu sfialã ºi cuminþenia (áéäùò êáé
óùöñïóýíç), nu cu împletituri de pãr, sau aur, sau cu mãrgãritare, sau cu veºminte scumpe, ci
cu fapte bune, cum se cuvine femeilor care fac mãrturie de evlavie� (I Timotei 2, 9�10). La fel
îndeamnã ºi Sfântul Apostol Petru: �Podoaba voastrã sã nu fie cea din afarã, ca împletirea
pãrului, ca punerea podoabelor de aur ºi ca îmbrãcarea hainelor scumpe, ci omul cel tainic al
inimii, în nestricãcioasa podoabã a duhului blând ºi liniºtit, care este de mare preþ înaintea lui
Dumnezeu� (I Petru 3, 3�4).

Apologeþii ºi scriitorii bisericeºti ai primelor veacuri creºtine au susþinut cu multã
putere aceastã nouã mentalitate, combãtând vehement comportamentul extravagant al lumii
pãgâne. Astfel, Tertulian este foarte intransingent cu podoabele de tot felul ºi cu metodele de
înfrumuseþare nãscocite de femei spre a atrage bãrbaþii spre desfrâu. O astfel de femeie este
numitã �uºa de intrare a diavolului�, sau �cãlcãtoarea legii divine�.343 Sfântul Ciprian, la fel
ca ºi dascãlul sãu, considerã cã ornamentarea feþei prin �omnia artificia� (toate meºteºugirile)
este un lucru diavolesc, pentru cã omul reprezintã chipul ºi opera lui Dumnezeu, ºi a-i aduce
vreo modificare �înseamnã sã sãvârºeºti un atentat împotriva lui Dumnezeu, iar pretinzând cã
reformezi opera Sa, dându-i altã înfãþiºare ºi schimbare�vine de la diavol�.344 Pe de latã
parte, Tertulian se referã la reversul chipului duhovnicesc al femei creºtine, faþã de �omni
artificia� cu care se împodobeau vechile femei pãgâne: �Arãtaþi-vã împodobite cu cosmetice
ºi ornamente împrumutate de la profeþi ºi apostoli. Luaþi albeaþa simplitãþii ºi roºeaþa pudoa-
rei; pictaþi ochii voºtri cu înfrânarea ºi buzele voastre cu tãcerea; atârnaþi de urechile voastre
cuvintele Domnului, puneþi-vã dupã gât jugul lui Hristos. Îmbrãþiºaþi-vã cu mãtasa cinstei, cu
pânza de in a sfinþeniei, ca purpura curãþiei ºi, împodobite astfel, veþi avea pe Dumnezeu de
logodnic�.345

Într-adevãr, modestia creºtinã s-a impus în þinuta primilor creºtini, dar odatã cu
întemeierea puterii imperiale ºi-a fãcut apariþia luxul ºi podoabele la toate nivelele�În replicã
însã mulþi dintre asceþi, aratând indignarea faþã de luxul devenit la modã în lumea laicã creºtinã,
au luat o atitudine contrarã acesteia suprapunând valorile duhovniceºti în detrimentul
vestimentaþiei, a þinutei ºi a elementarei îngrijiri a trupului. Desigur, umilinþa ºi pocãinþa la
care ei þineau atât de mult, i-a determinat sã adopte o þinutã vestimentarã neîngrijitã, încât

343 De cultu feminarum I, 1-2, P.L. I, col. 1419 A. A se vedea mai în detaliu studiul intitulat: �Cenzu-
ra luxului feminin în epoca patristicã�, de Mitropolit Nicolae Cornean, în volumul: Patristica Mira-
bilia, Timiºoara, 1987, p. 229-309.

344 De habitu virginum, 15, P.L. 4, 467 B.
345 O.c. II, 13, P.L. 1, 1448 B.
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Sfântul Grigorie de Nazians se vede nevoit sã ia atitudine, îndemnând pe fiecare (cãlugãriþã)
sã nu poarte lucruri murdare sau rupte, pentru cã nu în aceasta constã smerenia creºtinã.346 De
aici rezultã cã accentul trebuie sã cadã deopotrivã pe spiritualizarea sufletului ºi a trupului,
dar aceasta nu înseamnã transformarea luxului exagerat ºi al parfumurilor, de altã datã, în
zdrenþe murdare ºi fetide, ci cãutarea frumuseþii simple ºi armonioase, a curãþiei morale, care
nu iritã ºi nici nu atrage atenþia, ci înnobileazã fiinþa umanã prin discreþie, decenþã ºi
sobrietate.

6.6.4. Economisirea bunurilor materiale

Cu referire la bunurile materiale, cumpãtarea devine media dintre risipirea bunurilor
(ca insuficienþã), ºi zgârcenia, ca pãstrare egoistã a bunurilor, ºi avariþia, ca lãcomie nestãvilitã
de acumulare a bunurilor peste necesar (ambele forme reprezintã excesul). Ca meditate,
cumpãtarea devine virtute, iar ca virtute este ºtiinþã. Fiind virtute creºtinã, scopul este
mântuirea. Prin urmare, economisirea bunurilor materiale urmãreºte, nu acumularea
lor peste trebuinþã, nici risipirea fãrã judecatã, ci folosirea lor în scopul mântuirii. Iar
drumul mântuirii în acest caz ne este arãtat de cuvintele Mântuitorului, care ne îndeamnã �sã
iubim pe aproapele ca pe noi înºine�. Aceastã iubire se concretizeazã prin faptele milei trupeºti
ºi sufleteºti, adicã ajutorarea semenilor în nevoi. Cuvintele Mântuitorului cã �mai bine este
a da decât a lua� deveniserã un adevãrat program de viaþã creºtinã, ne mai întâlnit pânã
atunci. Sufletele oamenilor dornice sã-ºi ajute semenii aflaþi în nenorocire ºi necazuri au
devenit atât de generoase, încât ofereau nu numai din economisirea bunurilor materia-
le, ci chiar din necesarul lor. Acest fapt i-a determinat pe pãgâni se exclame cu uimire:
�Priviþi-i cum se iubesc uni pe alþii��, �ºi cât de pregãtiþi sunt sã moarã unul pentru altul�.347

De aici s-a nãscut frãþietatea universalã a primilor creºtini, fãcând sã aparã în lume o societate
nouã, fapt care îi înfurie pe pãgâni, dupã mãrturia lui Tertulian (sec. III): �Numele de fraþi, pe
care ni-l dãm, îi înfurie, cred eu, pentru cã la ei orice nume indicând înrudire de sânge este o
curatã minciunã. Fraþi, însã, vã suntem chiar ºi vouã, prin dreptul naturii� deºi voi sunteþi
mai puþin oameni, fiindcã sunteþi fraþi rãi� Dar noi, care suntem un singur suflet ºi o singurã
inimã, de ce ne-am teme sã folosim lucrurile în comun? Toate sunt comune la noi afarã de
soþii��.348

În felul acesta economisirea bunurilor materiale temeluitã pe credinþã ºi iubire primeºte
sensul de filantropie, care imitã �bunãtatea lui Dumnezeu ºi iubirea de oameni a Mântu-

346 Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Frumuseþile iubirii de oameni în spiritualitatea patristicã, Timiºoara,
1988, p. 43.

347 Tertulian, Apologeticul, XXXIX, 7, PSB 3, p. 93.
348 Idem XXXIX, 10-11, PSB 3, p. 93.
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itorului nostru� (Tit 3, 4). �Cele mai frumoase pagini din istoria lumii le-a scris iubirea
creºtinilor, iubirea lor de Dumnezeu ºi de oameni. Eroismul ºi caritatea evanghelicã au ridicat
pe om la cea mai înaltã treaptã a virtuþii, oferind omenirii spectacole ºi lecþii de moralã neega-
late, dar nici mãcar concepute în afara creºtinismului�.349

Pe de altã parte, încã din cele mai vechi timpuri Biserica a luat atitudine faþã de
�traficanþii cu Hristos� ºi faþã de �proorocii mincinoºi�, care se foloseau de credinþã în
scopuri interesate ºi abuzive. Astfel, Didahia atrage atenþia chiar în primul secol creºtin: �sã
asude milostenia în mâinile tale pânã cunoºti cui dai� (Didahia I, 5). La fel �cel ce vine în
numele Domnului sã fie primit; iar apoi dupã ce îl cercetaþi, îl veþi cunoaºte, cãci veþi avea
pricepere sã deosebiþi dreapta de stânga. Dacã cel ce vine este un drumeþ, ajutaþi-l cât
puteþi; dar sã nu rãmânã la voi decât douã sau trei zile, dacã e nevoie. Dacã vrea sã se stabileascã
la voi ca meseriaº, sã lucreze ºi sã mãnânce; iar dacã nu are o meserie, socotiþi-vã dupã
priceperea voastrã, ca sã nu trãiascã împreunã cu voi un creºtin trândav. Iar dacã nu vrea sã
facã aºa, atunci face neguþãtorie cu Hristos. Fiþi cu luare aminte cu unii ca aceºtia� (Didahia
XII, 1-5).

6.6.5. Castitatea

Este forma cea mai desãvârºitã a sophrosynei, echivalentã cu hagneia, adicã cu
sfinþenie, ca ºi �consacrare integralã lui Dumnezeu, atât cu sufletul cât ºi cu trupul�
(I Corinteni 7, 34). Este asceza cea mai înaltã care implicã ºi celelalte forme ale ei. Este totala
dãruire lui Dumnezeu ºi slujirii lui. Pentru aceasta entuziasmul faþã de feciorie a fost plin de
entuziasm în epoca creºtinismului primar, Biserica însãºi preþuind-o, a încurajat-o ºi i-a purtat
de grijã cu multã delicateþe ºi consideraþie.

E vrednicã de reþinut în acest sens definiþia pe care Fericitul Augustin o dã castitãþii,
arãtând cã �virtutea castitãþii ºi cumpãtãrii este acea dragoste care pãstreazã pe om
întreg ºi neatins (nevãtãmat, neprihãnit) pentru Dumnezeu�.350 Ea este �amor integrum
se proebens ei quod amatur� (dragostea oferindu-se ea însuºi în totalitatea ei, celui care este
iubit, adicã lui Dumnezeu). Fecioria este în acest caz �summus amor erga Deum�.351 Mai
înainte de Augustin, Sfântul Ciprian aratã cã �fecioria este vlãstarul Bisericii, podoabã a

349 Prof. Tudor M. Popescu, Caritatea creºtinã în Biserica veche, în rev. Biserica Ortodoxã Româ-
nã, nr. 1�2 /1945, p. 1.

350 De Mor. Eccl. I, I, 15, 25, P.L. 32, 1322.
351 Ibidem.
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frumuseþii spirituale, fire binevoitoare, lucrare a laudei ºi cinstirii neatinsã ºi nestricatã. Este
chipul lui Dumnezeu ºi cuprinde sfinþenia Domnului, fiind partea cea mai strãlucitoare a
turmei lui Hristos�.352

Sfântul Ambrozie aratã cã temperanþa este potrivitã firii omului raportatã la naturã,
care de la început ne-a dat izvoare ca sã bem ºi fructe ca sã mâncãm, dar funcþia superioarã a
temperanþei se manifestã prin �parca concupiscentiae� (abþinerea de la poftã). Iar aceastã
abþinere sau dominare a poftei, adicã a plãcerii ce duce la pãcat, este concretizatã la cel mai
înalt nivel prin gratia virginitatis (harul fecioriei). Astfel fecioria devine �fons et origo
pudicitiae in quo fonte imago Dei luceat�.353 Sfântul Ambrozie aratã cã prin pudicitia
ajungem la asemãnarea lui Dumnezeu, prin eliberarea de pofte ºi patimi, ºi urcând spre
asemãnarea lui prin virtuþi, ajungem la stãpânirea de sine, ºi în cele din urmã la libertatea
moralã. �Cel care îºi supune trupul ºi îºi cârmuieºte sufletul a nu se lãsa copleºit de patimi
este propriul sãu stãpân: poate fi numit rege pentru cã e în stare sã-ºi stãpâneascã propria
fiinþã; este liber ºi independent ºi nu se lasã pradã unei robii vinovate�.354

Metodiu de Olimp (� 311) face din feciorie �temeiul ºi floarea creºtinismului, starea
de asemãnare cu Hristos, viaþa creºtinã desãvârºitã; mijlocul de a realiza în sine pe Hristos,
implicând toate celelalte virtuþi, ea rãmânând principiul fundamental al vieþii creºtine�. Ope-
ra sa se intituleazã �Banchetul� sau despre castitate (feciorie), vrând sã imite �Banchetul lui
Platon� (care face din eros-iubire principiul filosofiei). Metodiu ne prezintã elogiul fecioriei
adus de zece fecioare. Arbitrând Virtutea însãºi, acordã premiul lui Tecla (castitatea). Din
cuvintele autorului vom vedea însã cã ºi cea mai mare virtute, castitatea, trebuie sã se aplice
cu dreaptã socotealã. El spune: ��Într-adevãr, a pune castitatea înaintea celorlalte moduri
de viaþã, precum ºi a susþine cã trebuie îmbrãþiºatã înaintea celorlalte, înseamnã a formula un
principiu corect� Atunci când cineva îºi þine trupul departe de plãcerile însoþirii, dar nu-ºi
stãpâneºte celelalte (porniri), nu cinsteºte castitatea, ba, din contrã o dezonoreazã� Nici
atunci când cineva îºi stãpâneºte trupul, dar se mândreºte cu aceasta, ºi la celelalte porunci nu
ia aminte� Pentru cã este o insultã sã pãstrãm virgine organele de protecþie, dar sã nu avem
fecioare limba, vederea, auzul ºi mâinile; sau sã le avem pe toate acestea fecioare, dar inima
sã se destrãbãleze cu mândria ºi mânia. Acela care vrea sã nu ºtirbeascã valoarea castitãþii
sã-ºi aibã toate simþurile sale curate ºi inexpugnabile � aºa cum închid corãbierii corãbiile din
toate pãrþile � pentru ca pãcatul sã nu gãseascã loc pe unde sã se strecoare înãuntru. Pe cei cu
viaþã superioarã îi pândesc greºeli tot mai mari, pentru cã cel rãu duºmãneºte mai mult pe cel

352 Liber de habitu virginum, cap. II, P.L. IV, 455 AB.
353 H. North, Sophrosyne, self knowledge end self Restraint in greec literature, Ithaca, New York,

1966, p. 366.
354 Psalmul 118, 14, 30, P.L. 15, 1403 A.
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cu adevãrat bun� Prin urmare mulþi au crezut cã prin castitate se înþelege doar stãpânirea
poftelor carnale ºi au neglijat celelalte porunci; aceºtia au greºit�.355

Aceste greºeli au apãrut chiar în epoca postapostolicã, când mulþi au început sã se
mândreascã cu aceastã virtute, fãrã a-ºi da seama cã �altul este cel ce i-a dat înfrânarea�.356

Altfel spus, castitatea este o harismã, iar aceasta este darul lui Dumnezeu, cu care nu
trebuie sã ne mândrim ci sã-l cultivãm întru smerenie, luând seama asupra avertismentului
apostolic: �celui ce i se pare cã stã, sã ia aminte sã nu cadã� (I Corinteni 10, 12).

Pe de altã parte, canoanele apostolice ºi cele ale sinoadelor primelor secole au luat
atitudine ºi au sancþionat exageratul zel ºi greºeala celor care, pentru a deveni caºti, se castrau.
Origen a devenit �victima celebrã� a acestei greºeli. Unii ca aceºtia, renunþând la efortul de a
obþine virtutea, au anulat valoarea ascezei temeluitã pe înfrânarea, care este �ponos� (nevoinþã)
ºi agon (luptã). Iatã conþinutul unor asemenea canoane: �cel care s-a castrat pe sine sã nu se
facã cleric, fiindcã ucigaº de sine este ºi vrãjmaº al zidirii (tocmirii) lui Dumnezeu� (canonul
22); �Dacã cineva cleric fiind, se castreazã, sã se cateriseascã, cãci este ucigaºul lui însuºi�
(canonul 23). Mai târziu, Sinodul I ecumenic (Niceea, 325) admite castrarea pentru motiv de
boalã, ºi nu o socoteºte vinovãþie nici cea sãvârºitã în împrejurãri de forþã majorã, dar
autocastrarea este condamnatã ca potrivnicã lui Dumnezeu ºi legilor naturale. Pentru eradicarea
acestei greºeli, Constantin cel Mare a emis o lege prin care a interzis, sub pedeapsa cu
moartea, castrarea oamenilor sãnãtoºi (Codex 4, 42, 1).

În concluzie, putem spune cã virtutea cumpãtãrii, ca lucrare a harului Duhului Sfânt,
a credinþei ºi iubirii noastre faþã de Dumnezeu se manifestã practic prin sobrietate la mâncare,
bãuturã, în comportament, în vorbire ºi în atitudini de bunã cuviinþã; precum ºi în modestie ºi
decenþã în îmbrãcãminte. În acelaºi timp ea se desãvârºeºte pe sine însãºi ca filantropie ºi
castitate, pe mãsurã sã schimbe vechea mentalitate ºi vechiul comportament, oferind lumii
modelul vieþii lui Hristos.

7. RUGÃCIUNEA
� ca izvorul cel mai adânc al virtuþii �

7.1. Privire generalã asupra rugãciunii

Cea mai elementarã ºi esenþialã formã prin care �homo religiosus� îºi dovedeºte iden-
titatea sa aprioricã este rugãciunea. Prin felul în care o exercitã cineva, poate fi socotit ºi

355 PSB 10, trad. Pr. Prof. Constantin Corniþescu, Bucureºti, 1984, p. 113-114.
356 Sfântul Clement Romanul, Epistola I cãtre corinteni, XXXVIII, 2; PSB 1, trad. Pr. D. Fecioru, Bu-

cureºti, 1979, p. 66.
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tratat mai mult sau mai puþin credincios uneia sau alteia dintre religiile lumii. ªtiut fiind cã la
baza religiei stã legãtura omului cu divinitatea, mãrturisirea credinþei ºi exprimarea ei prin
rugãciune confirmã tãria acestei legãturi ce se repercuteazã asupra vieþii ºi comportamentului
uman.

Pe de altã parte, rugãciunea dovedeºte cã deºi omul a cãzut în pãcat, Dumnezeu nu l-a
pãrãsit, ci comunicã ºi coopereazã cu El, pregãtindu-l de-a lungul zbuciumatei sale istorii sã
spere în mântuire. Datoritã pãcatului însã, rugãciunea ca ºi comunicare a omului cu Dumne-
zeu nu va strãluci în toatã plinãtatea ei. Referindu-ne, de pildã, la formele exterioare de
manifestare ale rugãciunii în religiile precreºtine, vom observa cã ele variazã în funcþie, nu
numai de simþãmântul interior, ci ºi de obiceiuri, sau de diverse forme ritualistice devenite
tradiþionale, pe care credincioºii uneia sau alteia dintre religii le împlineau de multe ori mecanic,
rugãciunea fiind astfel o simplã înºiruire de cuvinte stereotipe, rostite dupã un anumit ritual,
la care însã sufletul participã prea puþin� E concludentã aceastã poliloghie în rugãciunea
preoþilor zeului Baal, rãmasã fãrã rãspuns, faþã de rugãciunea adresatã Dumnezeului cel viu
de cãtre proorocul Ilie� (III Regi 18, 25�29).

Deºi omul Vechiului Testament se afla sub povara pãcatului, Dumnezeu stabileºte cu
Israel un legãmânt veºnic; acesta având de îndeplinit o misiune specialã în istoria mântuirii
lumii. Dumnezeul cel viu ºi Stãpân care judecã faptele omului dupã dreptate, pedepsind pe
cei fãrãdelege, este în acelaºi timp ºi Tatãl lui Israel, socotit poporul ºi copilul Sãu. De aceea,
cea mai mare poruncã din Lege va fi �sã iubeºti pe Domnul Dumnezeul tãu, din toatã inima
ta, din tot sufletul tãu ºi din toatã puterea ta� (Deuteronom 6,5). Iar temeiul acestei porunci
este cã ºi �Iahve, Dumnezeu este iubitor de oameni, milostiv, îndelung rãbdãtor, plin de îndurare
ºi de dreptate� (Ieºirea 34, 6). În felul acesta omul se poate apropia de Dumnezeu, poate intra
în comuniune cu El, îi poate mãrturisi pãcatele, ºi prin pocãinþã se poate îndrepta; îi poate
Dumnezeu arãta necazurile ºi suferinþele, ºi mai presus de toate, îl poate adora prin lauda
mãririi, bunãtãþii ºi dreptãþii Sale. Psalmii reprezintã în acest sens o adevãratã capodoperã a
rugãciunii. În ei aflãm întreg zbuciumul clocotitor al sufletului omenesc copleºit de pãcat ºi
dornic în acelaºi timp de îndreptare: �Miluieºte-mã, Dumnezeule, dupã mare mila ta, ºi dupã
mulþimea îndurãrilor tale, ºterge fãrãdelegea mea ºi de pãcatul meu mã curãþeºte! Cãci fãrã-
delegea mea eu o cunosc ºi pãcatul meu înaintea ta este pururea� Stropeºte-mã cu isop ºi mã
voi curãþi, spalã-mã ºi mai alb decât zãpada voi fi� Întoarce faþa Ta de la pãcatele mele ºi
toate fãrãdelegile mele ºterge-le. Inimã curatã zideºte întru mine, Dumnezeule, ºi duh drept
înnoieºte înãuntrul meu! Nu mã lepãda pe mine de la faþa Ta ºi Duhul Tãu cel Sfânt nu-l lua
de la mine! Dã-mi iarãºi bucuria mântuirii tale ºi cu duh stãpânitor mã întãreºte� (Psalmul 50,
1-13). Dupã cum aratã Tomas Spidlik în celebrul sãu tratat despre rugãciune, �nu un anume
raþionament l-a condus pe Israel sã-l numeascã pe Dumnezeu Tatãl Sãu, ci o experienþã vie�.
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Laitmotivul rugãciunii psalmilor este expresia �Batah�, �a se încredinþa cuiva�,357 aseme-
nea unui copil pãrintelui sãu: �Cerceteazã-mã, Doamne! Înflãcãreazã inima mea ºi toate cele
dinãuntrul meu! Cã mila Ta e înaintea ochilor mei, ºi adevãrul Tãu mã povãþuieºte� (Psalmul
25, 2�3).

Mântuitorul ne aratã cã adevãrata închinare adusã Tatãlui trebuie sã fie fãcutã �în duh
ºi în adevãr� (Ioan 4, 24). Acest mod de a ne adresa Pãrintelui ceresc este însã deosebit de
rugãciunea practicatã în timpul Sãu, atât în cadrul celorlalte religii, cât ºi în religia poporului
din care fãcea ºi El parte. Combãtând formalismul ºi mândria în practicarea rugãciunii,
Mântuitorul, împãcându-l pe om cu Dumnezeu, aduce în lume o nouã religie ºi un nou fel de
a ne închina Pãrintelui ceresc. El ne-a învãþat ºi cum sã ne rugãm, ºi cum sã cultivãm roadele
duhovniceºti ale rugãciunii, rãmânând El însuºi Mijlocitor cãtre Tatãl. Într-adevãr, cei care au
urmat Domnului, împãrtãºindu-se de duhul Lui ºi de puterea Sfântului Duh, acordând atenþie
maximã rugãciunii, ne-au arãtat prin practicarea ei necesitatea, importanþa ºi adevãratul înþeles
al noii �închinãri în duh ºi în adevãr�, care va rãmâne pentru noi un model de urmat; încât
în cele ce urmeazã vom evidenþia noile valori ºi dimensiuni duhovniceºti pe care le oferã
rugãciunea în �duh ºi adevãr�.

7.2. Definiþia rugãciunii

S-au dat multe definiþii rugãciunii ca înãlþare a sufletului cãtre Dumnezeu ºi a
comuniunii ºi comunicãrii cu El. Din foarte multele metafore prin care Pãrinþii au dat expresie
variaþiei ºi multitudinii nuanþelor pe care rugãciunea le imprimã sufletului omenesc, vom
arãta cã pentru Sfântul Ioan din Kronºtadt rugãciunea este în esenþã �respiraþia sufletului,
hrana ºi bãutura noastrã duhovniceascã�.358 Definitã ca respiraþie ºi hranã, rugãciunea
reprezintã elementul vital al sufletului omenesc. Sfântul Ioan Scãrarul începe cuvântul 28 al
Scãrii, referitor la rugãciune tocmai cu definiþia ei, arãtând cã �rugãciunea, în sine însãºi, este
împreunarea ºi unirea omului cu Dumnezeu; luând în considerare efectele ce le produce, ea
este susþinãtoarea lumii, împãcarea cu Dumnezeu, maicã ºi apoi fiicã a lacrimilor, curãþire a
pãcatelor, pod ce ne trece peste marea ispitelor, zid de apãrare împotriva necazurilor vieþii,
nimicitoare a rãzboaielor pe care ni le fac demonii, lucrare a îngerilor, hranã tuturor celor fãrã
de trup, bucuria fericiþilor în viaþa viitoare, lucrare fãrã de margini, izvor al virtuþilor,
pricinuitoare a darurilor cereºti (harismelor), sporire nevãzutã, hranã a sufletului, luminare a
minþii, secure ce doboarã pomul deznãdejdii, doveditoare a nãdejdii, izgonire a întristãrii,

357 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, vol. II � Rugãciunea, trad. diac. Ioan I. Icã jr.,
Sibiu, 1998, p. 42.

358 Viaþa mea în Hristos, trad. diacon Dumitru Durã, Sibiu, 1995, p.138.
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bogãþia monahilor, comoara sihaºtrilor, împuþinarea mâniei, oglindã în care vedem progresul
ce-l realizãm întru virtute, arãtare a mãsurilor cu care ne mãsoarã Dumnezeu ºi cu care
trebuie sã ne mãsurãm ºi noi aproapele, semn care aratã starea în care se aflã sufletul, vestitoare
a celor ce vor sã fie, indiciu al mãririi ce se va dobândi în rai�.359

Tradiþia spiritualitãþii creºtine a pãstrat trei definiþii ale rugãciunii:
1. Cererea fãcutã lui Dumnezeu pentru dobândirea unui bine.360

2. Înãlþarea minþii spre Dumnezeu.361

3. Convorbirea minþii cu Dumnezeu.362

Aceste definiþii aparþin lui Evagrios ºi Sfântului Vasile cel Mare. Sfântul Ioan
Damaschin uneºte definiþia formulatã de Sfântul Vasile cel Mare cu una din cele douã definiþii
formulate de Evagrie, ºi spune cã �rugãciunea este ridicare minþii cãtre Dumnezeu, sau cererea
celor ce se cuvin de la Dumnezeu�.363

Din aceste definiþii rezultã cã modul de redare a rugãciunii este ridicarea minþii, sau
convorbirea minþii cu Dumnezeu. Ideea evagrianã de ridicare a minþii = áíÜâáóéò este de
origine platonicã. E vorba de íïõò-ul identificat de Platon ca partea cea mai bunã a sufletului,
intelectul, cârmaci al sufletului în contact cu Dumnezeu. Aceasta este datã de faptul cã íïõò-
ul prin natura sa este apatic, adicã nepãtimitor (lipsit de afectele care aduc întinãciunea ºi
boala). El este intelectul pur. Astfel, Platon spune în Phaidros: �Fiinþei însãºi � deci ceea ce
existã cu adevãrat, care nu are nici formã, nici culoare, nici nu poate fi atinsã, pe care nu o
poate contempla decât cârmaciul sufletului, intelectul (íïõò), reprezintã obiectul adevãratei
ºtiinþe�� (247 c; vezi ºi Timaios 51d). Dar chiar dacã nousul curat este facultatea supremã a
sufletului, adicã �tronul lui Dumnezeu�, el este doar o parte a lui. Se cautã însã adâncul,
esenþa, centrul, care constituie rãdãcina ºi izvorul vieþii spirituale. Acest centru, sau focar
este inima: êáñäßá � cuvânt derivat din radicalul êñä � care indicã tocmai ideea de centru.
Aºa cum inima ca organ al trupului reprezintã elementul central ºi esenþial al vieþii biologice,
tot astfel inima � spirit este centrul vieþii duhovniceºti, �eul�, �izvorul actelor omeneºti�,
�focarul tuturor puterilor sufleteºti ºi trupeºti�.364 Astfel spiritualitatea rãsãriteanã axând centrul
vieþii spirituale în inimã va completa pe Evagrie referindu-se la ridicarea, înãlþarea, ºi
comunicarea inimii cu Dumnezeu în rugãciune. Sau, pentru a nu exclude nici formularea lui
Evagrie, spunem cã rugãciunea este înãlþarea ºi comunicarea minþii (nous) ºi a inimii
(kardia) cu Dumnezeu.

359 Scara Raiului, trad. Mitropolit Nicolae Corneanu, Timiºoara, 1994, p. 494-495.
360 Sfântul Vasile cel Mare, Omilia a V-a la Muceniþa Iulita, III, P.S.B., 17, p. 389.
361 Evagrie Ponticul, Despre rugãciune, 35, Filocalia, vol. I, p. 79 (P.G. 79, 1173).
362 Idem, ididem 3, Filocalia, vol. I, p. 75 (P.G. 79, 1168).
363 Dogmatica, III, 24, trad. D. Fecioru, Bucureºti, 1938, p. 223.
364 Sfântul Teofan Zãvorâtul, Schiþa unei morale creºtine, Moscova, 1895, p. 306.
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7.3. Rugãciunea ca virtute

Dupã cum se ºtie însuºirea de bazã a virtuþii creºtine este sinergia, adicã acþiunea
comunã a harului divin ºi a libertãþii de voinþã a celui ce o practicã. Ca în orice virtute harul
Duhului Sfânt începe rugãciunea ºi tot el o desãvârºeºte. Astfel rugãciunea ca virtute creºtinã
nu este pur omeneascã. Ea este �în Duhul�. Accentuând aspectul teandric al rugãciunii, s-a
remarcat cã �în rugãciune, pe de o parte vorbim cu Dumnezeu, pe de alta vorbeºte în noi cu El
însuºi. Prin aceasta în ea suntem ºi uniþi cu Dumnezeu ºi neconfundaþi cu El�.365

Am vãzut cã rugãciunea este înãlþarea (anábasis) ºi convorbirea (homilia, conversatio)
minþii ºi inimii cu Dumnezeu. Aceasta se realizeazã prin inspiraþia Duhului Sfânt. Specificul
rugãciunii creºtine, care de altfel îi dã valoare religios-moralã unicã ºi de excepþie, rezidã în
faptul cã atunci când se roagã, creºtinul nu este singur. Adicã, pentru creºtini rugãciunea nu
este strigãtul plin de teamã ºi nesiguranþã adresat zeilor închiºi în cerul lor, care refuzã sã
comunice cu oamenii. Ea este adresarea cãtre �Tatãl nostru�, cu care stabilim un dialog, o
convorbire prin aceea cã la rugãciune participã atât Mijlocitorul Hristos, cât ºi puterea de
viaþa fãcãtoare a Duhului. Altfel spus, rugãciunea în duh ºi adevãr are un caracter teandric,
reprezentând o împreunã lucrare sau acþiune (sinergie) a sufletului omenesc ºi a Sfintei Treimi
cãreia I se adreseazã. De fapt, Domnul însuºi ne-a învãþat cã orice rugãciune trebuie sã fie o
adresare cãtre Tatãl prin Fiul. El este �Mijlocitorul dintre Dumnezeu ºi oameni� (I Timotei
2, 5). Este nevoie de Mijlocitor, fiindcã deºi îl numim pe Dumnezeu �Tatãl nostru�, Tatãl
locuieºte în �luminã de nepãtruns� (I Timotei 6, 16) ºi �nimeni nu l-a vãzut vreodatã� (Ioan
1, 18). Nu ºi-a descoperit niciodatã numele (Ieºirea 6, 3). Numai Fiul îl cunoaºte pe Tatãl
(Matei 11, 27). De aceea numai prin Fiul putem spune �Tatãl nostru�. Rugãciunea noastrã
prin Hristos, devine rugãciunea Lui cãtre Tatãl. Iar adresarea Lui cãtre Tatãl fiind comuniunea
maximei iubiri, ne introduce ºi pe noi în acelaºi duh ºi viaþã divinã. Prin Hristos noi avem
�îndrãznire (ðáññçóßá) ºi apropiere cu încredere� (Efeseni 3, 12) cãtre Tatãl, avem liberul
acces la iubirea Pãrintelui nostru, fiindcã prin El am dobândit înfierea ºi harul iubirii lui
Dumnezeu (Efeseni 1, 5-6; Galateni 4, 7). În numele lui Iisus, Rãscumpãrãtorul nostru ºi
Biruitorul morþii, �tot genunchiul se pleacã; al celor cereºti, al celor pãmânteºti ºi al celor
dedesubt�� (Filipeni 2, 10). Tot Domnul ne-a învãþat cã rugãciunea cãtre Tatãl în numele
Fiului, se face prin cuvintele Lui: �De veþi rãmânea în mine ºi cuvintele mele de vor rãmânea
în voi, cereþi orice veþi vrea ºi vi se va da� (Ioan 15, 7). Sfântul Ciprian aratã cã �este plãcut
lui Dumnezeu sã fie rugat prin cuvintele Fiului Sãu, sã ajungã la urechile Lui rugãciunea
alcãtuitã de Hristos, sã recunoascã Tatãl cuvintele Fiului Sãu când noi ne rugãm. Cel ce

365 Filocalia, vol. IX, p. 404, nota 890.
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locuieºte în inima noastrã sã fie ºi în vocea noastrã. ªi fiindcã îl avem pe El Mijlocitor
cãtre Tatãl pentru pãcatele noastre (I Ioan 2, 1), când ne rugãm sã ne fie iertate pãcatele, sã
ne rugãm cu cuvintele Mijlocitorului nostru. Cãci când zice : �Orice vom cere de la Tatãl
în numele Lui ne va da� (Ioan 16, 23), cu atât mai mult dobândim ceea ce cerem în numele lui
Hristos��.366

Dar mai mult decât atât: �Hristos se roagã pentru noi� (Romani 8, 34). Iar rugãciunea
Lui este totdeauna ascultatã ºi împlinitã: �Pãrinte, îþi mulþumesc cã m-ai ascultat; ºi eu ºtiam
cã pururi mã asculþi�� (Ioan 11, 41�42)

În acelaºi timp, rugãciunea este �în Duhul�, fiindcã �nimeni nu poate sã zicã: Domnul
Iisus, decât în Duhul Sfânt� (I Corinteni 12, 3). Aceasta înseamnã cã prin Duhul rugãciunea
noastrã se uneºte cu cea a Mijlocitorului nostru cãtre Tatãl. Orice epiclezã ca invocare a
Duhului face ca rugãciunea sã devinã o �respiraþie a duhului� nostru � spun pãrinþii filocaliei.
Aºa cum prin respiraþie aerul pãtrunde, ºi oxigenând trupul, îi asigurã posibilitatea acþiunilor
sale, tot astfel prin rugãciune inspirãm harul Duhului Sfânt care pune în miºcare faptele noastre
ca rod al vieþii Lui. Pentru acest motiv, înainte de a ne adresa Fiului, se cuvine sã fim pãtrunºi
de harul Duhului. De fapt noi am primit înfierea prin Fiul ca lucrare a Duhului, care se roagã
în noi ca sã putem spune: �Avva Pãrinte� (Galateni 4, 6). Duhul este acela care uneºte
rugãciunea noastrã cu rugãciunea Fiului în unitatea Trupului lui Hristos. Numai prin Duhul
putem �cunoaºte darurile pe care ni le-a fãcut Dumnezeu�, pe care noi le putem exprima aºa
cum �Duhul ne învaþã� (I Corinteni 2, 6-16). În acelaºi timp �în ajutorul slãbiciunilor noastre
vine Duhul Sfânt, pentru cã nu ºtim ce anume sã ne rugãm, ºi însuºi Duhul se roagã pentru noi
cu suspine negrãite� (Romani 8, 26). Duhul ne lumineazã mintea, inspirându-ne discernã-
mântul ca înþelepciune duhovniceascã, pentru a judeca toate lucrurile ºi faptele vieþii cu
�gândul lui Hristos� (I Corinteni 2, 14-16).

Dat fiind faptul cã relaþia tatã-fiu pretinde o asemãnare, Pãrinþii accentueazã în mod
deosebit cã rugãciunea teandricã pretinde sã ne adresãm Tatãlui ca fii asemenea Lui. Sfântul
Grigorie de Nyssa ne îndeamnã cã atunci �când ne apropiem de Dumnezeu sã ne cercetãm
mai întâi viaþa noastrã; abia apoi sã îndrãznim sã rostim cuvântul: Ava, cãci Cel ce ne-a
poruncit sã-L numim Tatã, nu ne îngãduie sã spunem o minciunã�.367

Rugãciunea fiind act sinergic, nu e numai acþiune divinã, ci ºi acþiune umanã, faptã
omeneascã. Pentru ca Dumnezeu sã lucreze în rugãciunea noastrã, �trebuie sã gãseascã în
om un pãmânt bun, un pãmânt care nu e lângã drumul bãtãtorit de toate pãrerile, care
nu e împietrit, în care nu sunt lãsaþi sã creascã toþi spinii prea multor griji (Luca 8,
5�15). Cei din categoriile acestea aud ºi rostesc cuvintele rugãciunii ºi totuºi nu le aud, sau le
aud numai înþelesul lor pãmântesc, dar nu aud ºi nu vãd înþelesul lor adânc, pornit din Dum-

366 De Dominicae oratione, II Migne P. L. 4, 538 A (P.S.B. 3, p. 464-465).
367 De Dominicae oratione, hom. 2, P.G. 44, 1148 AB (P.S.B. 29, p. 417).
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nezeu. Toþi avem de la Dumnezeu darul rostirii cuvintelor ºi auzirii lor, dar nu toþi rostim
cuvintele bune, sau nu toþi descoperim straturile din ce în ce mai adânci ale înþelesurilor ºi ale
puterii lor, care þâºnesc ca raze luminoase din Dumnezeu�.368

Prin urmare, pentru ca rugãciunea sã fie un act sinergic, se cuvine mai întâi ca atunci
când primim harul Duhului în rugãciune, sã ne strãduim ºi noi ca �toatã grija cea lumeascã sã
o lepãdãm�, adicã sã lepãdãm toate grijile vieþii, obsesia avuþiilor ºi dulceaþa înºelãtoare a
plãcerilor, pentru a ne putea împãrtãºi de darurile ºi bucuriile mai presus de fire ale rugãciunii
Duhului.

Apoi, sã facem ca aceste bucurii duhovniceºti sã fie roditoare. Iar roadele se aduc
numai în inima curatã ºi bunã. Ele se aduc întru rãbdare (Luca 8, 15), asemenea unor raze de
luminã ºi cãldurã capabile sã lumineze ºi sã încãlzeascã viaþa celor din jurul nostru, fãcându-i
sã simtã ºi sã înþeleagã inefabilul bucuriei duhovniceºti pe care o revarsã rugãciunea în inimile
curãþite ºi îmbunãtãþite de harul ei.

7.4. Necesitatea rugãciunii

Dupã ce am vãzut ce este rugãciunea în duh ºi adevãr, precum ºi specificul ei teandric,
se cuvine sã ne referim la necesitatea ei.

Necesitatea rugãciunii reprezintã înainte de toate, ºi mai presus de orice, o aspiraþie
fireascã a sufletului omenesc spre comuniunea ºi împãrtãºirea cu valorile absolute ºi
eterne. Purtând chipul lui Dumnezeu, ca raþiune ºi libertate, omul se regãseºte din însingura-
rea grijilor vieþii ºi din prea multele conflicte sociale, prin întâlnirea ºi comuniunea cu Spiritul
absolut, definit în fiinþa Sa, asemenea omului, ca iubire. Sufletul omenesc poate rãtãci la un
moment dat în labirintul confuziei existenþiale, fãcând din sine un idol, cãruia se închinã el ºi
pretinde ca ºi alþii sã i se închine� Îºi poate trãi, apoi, viaþa dominatã de afectele ºi instinctele
cele mai triviale; poate �aspira� spre insaþiabila cupiditate dupã bunurile materiale, lux, confort
ºi îmbuibãri de tot felul, dar mai curând sau mai târziu va constata cã viaþa lui rãmâne cu o
mulþime de neîmpliniri, cu zbuciumul veºnicilor cãutãri tensionate, cu angoissa care îi sufocã
sufletul� Iar dacã va avea puterea sã-ºi ridice ochii din teluricul înºelãtor al vieþii, spre cerul
de luminã, acolo ºi numai acolo îºi va regãsi prin rugãciune propria-i identitate ºi împlinire,
putând constata adevãrata tainã a vieþii, descoperitã prin cuvintele Fericitului Augustin: �Fecisti
nos ad Te, Domine, et inquietum est cor nostrum donec requiescat in Te� (Ne-ai fãcut
pentru Tine, Doamne, ºi neliniºtit este sufletul nostru pânã nu se va liniºti în Tine).369  Numai
în iubirea plinã de luminã a lui Dumnezeu, unde îºi are obârºia divinã sufletul omenesc, prin

368 Dumitru Stãniloae, Trãirea lui Dumnezeu în Ortodoxie, Cluj-Napoca, 2000, p.111.
369 Confessiones I, 1, P.L. 32, 659.
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rugãciune, chipul de lut al vremelniciei pãmântene se va transforma în nemurire, putând
exclama împreunã cu psalmistul: �precum cerbul doreºte izvoarele de apã, aºa sufletul meu te
doreºte pe Tine, Dumnezeule� (Psalmul 41, 1).

Pe de altã parte, prin rugãciune ca act teandric noi obþinem îndrãzneala de a participa
la viaþa divinã ca fii ai lui Dumnezeu. Având accesul liber la Dumnezeu (ðáññçóßá) ni se
deschide drumul spre mântuire, ºi mai mult, spre îndumnezeire, ca desãvârºire a vieþii.

Faptul cã rugãciunea reprezintã împreunã lucrarea cu Hristos prin Duhul Sfânt, reuºim
sã ne înduhovnicim, sã ne spiritualizãm viaþa, eliberând-o de întinãciunea pãcatului. Astfel,
rugãciunea în opera de sfinþire a vieþii devine virtutea ei centralã ºi animatoare. �Precum
cel mai de preþ din toate simþurile este vederea � spune Evagrie � tot astfel cea mai
dumnezeiascã dintre virtuþi este rugãciunea�.370 Astfel rugãciunea satisface o necesitate
naturalã a sufletului, ºi anume aceea de a se împlini în dimensiunea lui cea mai înaltã prin
înduhovnicirea cea spre sfinþenie ºi îndumnezeire.

Pornind de la trihotomia platonicã, devenitã tradiþionalã în spiritualitatea rãsãriteanã,
un trãitor creºtin aratã cã omul fiind alcãtuit din trei pãrþi: �partea trupului, cea a sufletului ºi
cea a duhului; fiecare are necesitãþile ºi puterile ei, ca ºi modurile ei de a le pune în lucrare.
Dacã trupul cere cele de care are nevoie, acestea nu trebuie sã-i fie refuzate, cãci e vorba de
poftele naturale. Sufletul îºi exercitã activitatea sa în cunoaºtere, în voinþã ºi în sfera
sentimentelor. Dar duhul? Se roagã. Rugãciunea poate fi aºadar numitã �respiraþia duhului�.
Aºa cum pentru a respira plãmânii se umflã ºi aspirã elementele fãcãtoare de viaþã din vãzduh,
tot aºa în timpul rugãciunii adâncurile inimii noastre se deschid ºi se umflã, iar duhul
nostru se înalþã spre Dumnezeu pentru a primi darul care îi îngãduie sã se uneascã cu
El. ªi aºa cum oxigenul primit de sânge e îndatã transportat în tot trupul pentru a-l face viu,
tot aºa darul primit de la Dumnezeu strãbate tot ceea ce este în noi ºi toate cele ce sunt
înãuntrul nostru�.371

7.5. Felurile rugãciunii

Felurile rugãciunii pot fi stabilite dupã mai multe criterii:
1. dupã conþinut este rugãciunea de laudã, de mulþumire ºi de cerere;
2. dupã formã este rugãciunea lãuntricã ºi rugãciunea verbalã;
3. dupã subiect este rugãciunea personalã ºi publicã.

370 Despre rugãciune, 150, Filocalia, vol. I, p. 93.
371 Sfântul Teofan Zãvorâtul, o.c., p. 406.
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7.5.1. Felurile rugãciunii dupã conþinut

Cuvântul inspirat al lui Dumnezeu prin scrisul apostolic ne indicã mai multe feluri de
rugãciuni. În I Timotei 2, 1 citim: �Îndemn deci înainte de toate, sã se facã cereri, rugãciuni,
mijlociri, mulþumiri pentru toþi oamenii�. În Filipeni 4, 6 citim aceleaºi indicaþii: �De nimic
sã nu vã îngrijoraþi, ci cererile voastre sã fie arãtate lui Dumnezeu prin rugãciune ºi prin
cerere cu mulþumire întru toate�. Felurile prin care ne adresãm lui Dumnezeu prin rugãciune
au urmãtoarele înþelesuri: äÝçóéò reprezintã cererile de care avem nevoie; ðñïóåõ÷Þ repre-
zintã rugãciunea care înalþã sufletul spre Dumnezeu pentru a-i aduce preamãrire; åíôåõîéò
este îndrãznirea (parresia), prin care avem liber acces la Dumnezeu; iar åõ÷áñéóôßá este
rugãciunea de mulþumire, prin care ne arãtãm recunoºtinþa (gratitudinea) faþã de cel care ne-a
dãruit anumite bunuri.

Urmând cuvintelor apostolice, s-a formulat în morala creºtinã cele trei modele de
rugãciune: de laudã, de mulþumire ºi de cerere.

Le vom vedea pe rând:

a). Rugãciunea de laudã
Rugãciunea de laudã este prima cerere din conþinutul �Rugãciunii Domneºti�. Noi

recunoaºtem sfinþenia lui Dumnezeu, desãvârºirea Lui ca spirit absolut (Ioan 4, 24), aºa cum
întreaga creaþie prin însuºi existenþa sa, simte aceastã realitate. Omul ca ºi coroanã a creaþiei
lui Dumnezeu, ca purtãtorul chipului lui Dumnezeu în el, se ridicã la sfinþenia Pãrintelui sãu
(Leviticul 19, 2), prin lauda ce necontenit aduce. Recunoscând sfinþenia lui Dumnezeu, ºi
necontenit tinzând spre ea, omul Îi aduce prin rugãciune cel mai înalt imn de preamãrire. Este
modul suprem al adresãrii cãtre Dumnezeu, prin care recunoaºtem mãreþia ºi slava Lui, ºi în
acelaºi timp preamãrim bunãtatea ºi iubirea Sa arãtatã nouã prin creaþie ºi prin jertfa Fiului
Sãu, ca ºi milostivirea ce mereu ne-o aratã ca revãrsare a harului Duhului Sfânt. Aceasta este
cea mai înaltã rugãciune, prin care îngerii din ceruri preamãresc pururea sfinþenia Sfintei
Treimi: �Sfânt, Sfânt, Sfânt este Domnul Savaot; plin este cerul ºi pãmântul de mãrirea Lui�
(Isaia 6, 3). Dupã exemplul îngerilor din ceruri, �în toate zilele bine Te voi cuvânta, Doamne,
ºi voi lãuda numele Tãu în veac ºi în veacul veacului� (Psalmul 144, 2). Inspirându-se din
acest îndemn scripturistic, Biserica aduce laudã lui Dumnezeu prin cele ºapte �Laude�, ca
slujbe bisericeºti, care poartã tocmai acest nume. Îndemnul apostolic este, de asemenea, ca
întreaga viaþã duhovniceascã a credinciosului sã fie o neîntreruptã laudã adusã Pãrintelui
ceresc: �Deci, ori de mâncaþi, ori de beþi, ori altceva de veþi face, toate spre slava lui
Dumnezeu sã le faceþi� (I Corinteni 10, 31). Cuvintele Apostolului ne îndeamnã astfel ca
gândurile ºi toate faptele pe care le sãvârºim, sã poarte pecetea laudei ce se cuvine adusã lui
Dumnezeu. De aici ºi binecuvântarea arhiereascã de la Sfânta Liturghie, ca un îndemn spre
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luare aminte adresat credincioºilor care participã la prefacerea euharisticã, redatã prin cuvintele
Domnului: �Aºa sã lumineze lumina voastrã înaintea oamenilor, ca vãzând ei faptele voastre
cele bune sã preamãreascã pe Tatãl vostru cel din ceruri� (Matei 5, 16).

Dar mai presus de orice, rugãciunea de laudã, prin admirarea atributelor lui Dumne-
zeu (bunãtate, atotputere, iubire, frumuseþe) devine un act de adorare, ca totalã dãruire adusã
lui Dumnezeu: �Pe noi înºine ºi unii pe alþii, ºi toatã viaþa noastrã lui Hristos Dumnezeu sã o
dãm�. Pentru a înþelege sensul adânc al laudei devenitã adorare adusã lui Dumnezeu, ne vom
folosi de un caz sugerat de Sfântul Ioan Scãrarul. �Mi s-a povestit într-o zi � spune el � o
întâmplare de o puritate preaslãvitã ºi cu totul desãvârºitã. Cineva, mi s-a spus, vãzând o
femeie minunat de frumoasã, gãsi într-aceasta pricinã de a da mãrire Ziditorului. La vederea
ei, îl cuprinse dragostea lui Dumnezeu ºi din ochii lui îi þâºni un ºiroi de lacrimi. ªi a fost
minunat de vãzut cum ceea ce pentru altul ar fi fost pricinã de pierzare, pentru el fu, în chip
suprafiresc, cununã de biruinþã. Dacã un astfel de om în cazuri asemãnãtoare este cuprins
întotdeauna de acelaºi simþãmânt în acelaºi chip, (poate fi socotit) pãrtaº al nestricãciunii
chiar înainte de învierea obºteascã�. Aceeaºi atitudine de laudã adusã lui Dumnezeu � spune
mai departe Scãrarul � �trebuie sã o adoptãm ºi faþã de viersuri ºi cântãri. În iubitorii de
Dumnezeu se nasc sentimente de bucurie, dragoste de Dumnezeu ºi lacrimi, atunci când aud
cântându-se melodii duhovniceºti. În iubitorii de plãceri însã se nasc simþiri cu totul
potrivnice�.372

b). Rugãciunea de mulþumire
Rugãciunea de mulþumire reprezintã sentimentul de recunoºtinþã îndreptat spre Tatãl

nostru din ceruri pentru purtarea de grijã pe care ne-o aratã totdeauna. Sfântul Apostol Pavel
ne aratã cã mulþumirea noastrã cãtre Dumnezeu Tatãl trebuie sã aibã trei aspecte: 1. Sã fie
totdeauna; 2. Sã fie pentru toate; 3. Sã fie în numele Domnului nostru Iisus Hristos:
�Mulþumind totdeauna, pentru toate, în numele Domnului nostru Iisus Hristos, lui Dum-
nezeu ºi Tatãlui� (Efeseni 5, 20). Recunoºtinþa noastrã trebuie sã fie arãtatã totdeauna, fiindcã
totdeauna Dumnezeu îºi aratã iubirea ºi milostivirea faþã de noi. ªi atunci când ne ceartã, o
face fiindcã ne iubeºte, ºi vrea întoarcerea noastrã: �Eu pe câþi îi iubesc îi mustru ºi îi pedepsesc;
sârguieºte dar ºi te pocãieºte� (Apocalipsa 3, 19; Evrei 12, 6). E vorba aici de paideia divinã,
care nu lezeazã libertatea omului, ci aºteaptã conºtientizarea pãcatului din partea acestuia,
urmatã de hotãrârea de îndreptare� Mulþumirea trebuie sã fie pentru toate, adicã atât pentru
cele bune, cât ºi pentru cele pe care noi le considerãm rele. Judecata noastrã este relativã, pe
când judecata lui Dumnezeu este de multe ori ascunsã �calculelor� noastre: �Cât de
nepãtrunse sunt judecãþile Lui ºi de negãsit urma cãilor Lui� (Romani 11, 33). De aceea,
mai presus de orice, trebuie sã avem siguranþa cã �toate se lucreazã spre binele celor ce-L

372 Scara, XVI, trad. cit., p.314.
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iubesc pe Dumnezeu� (Romani 8, 29). Îndemnul apostolic este ca încrederea noastrã în
Dumnezeu se cuvine sã fie �cu bucurie în toate� (Filipeni 4, 5), deopotrivã atunci când
beneficiem de bunãtãþile Lui, ca ºi atunci când ne aflãm în necazuri: �Bucuraþi-vã în nãdejde,
rãbdând în necaz, stãruind în rugãciune� (Romani 12, 12). În sfârºit, mulþumirea cãtre
Tatãl trebuie sã fie, ca orice rugãciune, în numele lui Iisus Hristos, Mântuitorul nostru, atât
în stãrile de înãlþare ºi negrãitã bucurie prin har, cât ºi în suferinþele pentru Hristos. Aceiaºi
bucurie sfântã sã fie prisositoare prin stãruinþa în rugãciunea de mulþumire adresatã Tatãlui
prin Hristos. Trãind în adâncul de tainã a acestei sfinte bucurii duhovniceºti, Apostolul pãtruns
de duhul vieþii lui Hristos, putea spune: ��Pentru aceia mã bucur în slãbiciuni, în defãimãri,
în nevoi, în prigoniri, în strâmtorãri pentru Hristos; cãci, când sunt slab, atunci sunt tare�
(II Corinteni 12, 10).

c). Rugãciunea de cerere
Rugãciunea de cerere este cel mai des întâlnitã în viaþa credincioºilor, fiind legatã de

aspiraþiile, de idealurile, de necesitãþile, de necazurile ºi de neprevãzutele întâmplãri
din viaþa omului. Aceastã rugãciune este cel mai mult întâlnitã ºi la popoarele primitive,
fiind generalizatã ºi în religiile pãgâne, unde zeul era invocat ca izbãvitor în necazuri ºi nevoi.

Prima problemã ce se pune în legãturã cu rugãciunea de cerere, se referã la însãºi
obiectul cererii, ce adicã sã cerem? Întrebarea este motivatã de faptul cã noi nu ºtim ce sã
cerem, cã Duhul se roagã pentru noi cu suspine negrãite (Romani 8, 26). Iar pe de altã parte,
Mântuitorul însuºi ne îndeamnã la rugãciunea stãruitoare de cerere, El însuºi preþuind aceastã
rugãciune ori de câte ori a fost cazul�

Fericitul Augustin stabileºte regula generalã a rugãciunii de cerere, spunând cã �putem
sã cerem în rugãciune tot ceea ce putem sã ne dorim în mod legitim pentru noi ºi pentru
ceilalþi�. A cere legitim înseamnã sã cerem fiindcã avem aceastã datorie din partea lui Dum-
nezeu. Dar aceastã legitimitate nu îngãduie ca în rugãciune sã cerem ceea ce aduce rãul, nouã
ºi semenului. Referindu-se la faptul cã de multe ori suntem înclinaþi sã cerem ceea ce este rãu
semenului, Sfântul Grigorie de Nyssa aratã deosebit de sugestiv cã acest fel de rugãciune
reprezintã un pãcat, fiindcã nu se adreseazã bunãtãþii ºi iubirii lui Dumnezeu: �Pe care tatã
îl invocã? (rugãciunea pentru rãul semenului). Cu siguranþã nu pe Cel care este în
ceruri ºi care împarte numai binele! Tatãl de la care ceri rãul este satana, spiritul urii�.373

Concret vorbind, �adeseori cãutãm sã dobândim lucrurile în care nu vedem nici un
rãu: un succes, un post, bani. Pot fi cerute acestea în rugãciune? Dupã regula lui Augustin nu
e nimic rãu dacã ne rugãm pentru ceea ce dorim. Dar efortul pentru asemenea valori are
limitele sale. Nu putem sã ne îmbogãþim cu furturi; sã ajungem în postul dorit cu înºelãtorii�
Dorinþa de a obþine anumite valori trebuie sã se opreascã acolo unde ele nu mai reprezintã un

373 Tomas Spidlik, Izvoarele luminii. Tratat de Spiritualitate, trad. rom.. Iaºi, 1994, p.437-439.
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bine, ci un rãu. Rugãciunea de cerere trebuie sã îl implice pe Dumnezeu în eforturile
noastre pentru succesul ºi binele vieþii�� Sfântul Ambrozie ne îndeamnã ca atunci �când
te rogi, roagã-te pentru lucruri mari!�. Iar lucrul cel mai mare este Împãrãþia lui Dumne-
zeu. De aici ºi sfatul lui Evagrie: �roagã-te la Dumnezeu ca sã fii purificat de patimi,
eliberat de ignoranþã, de ispitã ºi sã nu fie pãrãsit de Dumnezeu�.374

7.5.2. Caracteristicile rugãciunii de cerere

1. Rugãciunea de cerere porneºte totdeauna din credinþã: �toate câte veþi cere rugân-
du-vã cu credinþã, veþi primi� (Matei 21, 22; 17, 20).

Dupã concepþia iudaicã contemporanã Mântuitorului cererea în rugãciune avea un
pronunþat caracter subiectiv, în sensul cã pe �pãcãtoºi Dumnezeu nu-i ascultã� (Ioan 9, 31).
Mântuitorul schimbã complet aceastã mentalitate, arãtând în pilda �vameºului ºi fariseului�,
cã vameºul prin rugãciunea sa smeritã ºi prin pocãinþã, s-a întors mai îndreptat la casa sa
decât fariseul, care din mândrie nici nu se ruga, ci se lãuda lui Dumnezeu. Cu cât pãcatul
sãvârºit te apasã mai tare, cu atât ºi rugãciunea trebuie sã fie mai adâncã ºi mai pãtrunsã de
încrederea iertãrii lui Dumnezeu, ºtiut fiind cã Dumnezeu se bucurã pentru un pãcãtos care se
întoarce prin pocãinþã, decât pentru 99 de drepþi (Luca 15, 7), deoarece Fiul Omului a venit sã
caute oaia cea pierdutã ºi sã cheme pe pãcãtoºi la pocãinþã, �ºi sã mântuiascã pe cel pierdut�
(Luca 19, 10). ªi fiindcã �cei bolnav au nevoie de doctor, ºi nu cei sãnãtoºi�, Mântuitorul este
prietenul pãcãtoºilor pentru a-i salva din pãcat.

Pe de altã parte, pe mãsurã ce prin înnoirea vieþii dobândim acel discernãmânt
duhovnicesc (I Corinteni 2, 14), acea judecatã ºi înþelepciune prin care deosebim realitãþile
duhovniceºti de realitãþile înºelãtoare ale acestei lumi, vom ajunge la adevãrata cunoaºtere,
ºi cererea noastrã va primi un conþinut spiritual. Clement Alexandrinul pornind de la
faptul cã gnosticul prin credinþa ºi viaþa sa curatã va ºti sã cearã ceea ce este spre binele lui
duhovnicesc ºi al semenului sãu, de aceea cererea lui va fi ascultatã.375 Origen merge mai în
adânc, ºi aratã cum cererea noastrã ajunge la Tatãl numai prin Duhul Sfânt, fiindcã numai
glasul Lui urcã la Tatãl.376 De aceea, orice gând ºi orice acþiune trebuie pusã �în acord� cu
Duhul Sfânt, spune Sfântul Grigorie de Nazianz.377

Ioan din Kronstadt, preot, mare duhovnic ºi sfânt rus, cu puteri taumaturgice, accentuând
necesitatea credinþei neºovãielnice, ne sfãtuieºte: �adu-þi aminte: când te rogi, Dumnezeu
aºteaptã sã rãspunzi la întrebarea pe care þi-o pune lãuntric: �crezi tu cã pot face aceasta?�

374 Idem, ibidem
375 Stromata VI, 44, PG 9, 336 BC (PSB 5, p.415).
376 De oratione 14, PG 11, 464A (PSB 7, p.446).
377 Oratio, 32, 1, PG 36, 176 A.
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(Marcu 9, 28). Rãspunsul tãu trebuie sã vinã din adâncul inimii: �Da, Doamne�... Inima care
nu crede cã Dumnezeu poate sã-i dea ceea ce cere, îºi primeºte pedeapsa, în sensul cã va fi
copleºitã ºi apãsatã de îndoialã. Nici mãcar umbra unei îndoieli sã nu supere pe Dumne-
zeu cel atotputernic�.378 �Mulþi ºi-au pierdut credinþa, fie pentru cã ºi-au pierdut cu desãvârºire
duhul rugãciunii, fie cã încã nu l-au avut niciodatã, ºi nu-l posedã pentru faptul cã nu se
roagã�.379

2. Mântuitorul le-a spus Sfinþilor Apostoli ºi prin ei nouã tuturor cã rugãciunea de
cerere cãtre Tatãl trebuie sã fie fãcutã prin cuvintele Sale: �Tot ceea ce veþi cere în numele
meu, voi face� (Ioan 14, 3). La fel, rãmânerea în cuvântul Sãu (Ioan 15, 7) va face cererile
ascultate. Nu e vorba de o putere magicã, ci de faptul cã �cel ce roagã numele Domnului Iisus
are conºtiinþa prezenþei Sale binevoitoare pe lângã el ºi în el; astfel rugãciunea sa se preface
în cea mai desãvârºitã încredere�.380

3. Rugãciunea de cerere sã fie fãcutã aºa cum Domnul ne-a învãþat, ca sã împlinim
prin ea voia Tatãlui nostru.

Domnul ne-a învãþat ca mai întâi sã cãutãm împãrãþia lui Dumnezeu ºi celelalte ni se
vor adãuga nouã. Adicã, sã cerem mai întâi bunurile spirituale ºi apoi cele materiale. ªi acest
lucru sã-l facem plini de încredere în purtarea de grijã a Tatãlui; cã El vegheazã la viaþa
noastrã ca un Pãrinte bun ºi iubitor. Altfel spus, cererile noastre sã nu fie sufocate de grijile
pline de teamã ºi neîncredere în bunãtatea lui Dumnezeu.

Apoi sã lãsãm ca cererile noastre sã aibe rãspunsul voii lui Dumnezeu; precum El
ne-a învãþat sã ne adresãm Tatãlui: �facã-se voi Ta, precum în cer aºa ºi pe pãmânt�.
Rugãciunea Domnului din Ghetsimani rãmâne ºi pentru noi un model viu de urmat. El a venit
sã împlineascã voia Tatãlui, ºi atunci nu-ºi putea impune voinþa Sa, ci se cuvenea sã-ºi identifice
voinþa Sa cu a Tatãlui: �Nu voia mea, ci voia Ta� (Matei 26, 39). Rugãciunea de cerere va fi
astfel o imitare a rugãciunii lui Iisus cãtre Tatãl. De aici vedem cã în rugãciunea de cerere
totdeauna premerge voia lui Dumnezeu, fiindcã noi �nu ºtim ce cerem�. Împlinirea în cererea
noastrã a voii lui Dumnezeu reprezintã mai presus de orice altceva un act de dãruire lui Dum-
nezeu. Fecioara Maria primind vestea naºterii Fiului lui Dumnezeu nu a cerut absolut nimic,
ci s-a supus voinþei divine, lãsându-L pe Dumnezeu sã împlineascã totul din ceea ce considerã
cã are ea trebuinþã: �Iatã roaba Domnului, fie mie dupã cuvântul Tãu�. Se cuvine ca ºi noi sã
ne dãruim total lui Dumnezeu în rugãciune, fãrã nici o rezervã, preamãrindu-L chiar în suspinele
ºi lacrimile cererilor noastre. Renunþând la egoismul nostru, punem în faþa lui Dumnezeu
cererile noastre ºi ne rugãm ca El sã le împlineascã dupã a Sa ºtiinþã� ªi precum Sfânta
Fecioarã a fost învrednicitã prin voia lui Dumnezeu sã nascã pe Mântuitorul lumii, tot astfel
prin voia lucrãtoare a lui Dumnezeu în viaþa noastrã, facem ca Hristos sã ia chip ºi în sufletele

378 Ma vie�cit, p.37.
379 Idem, p.52.
380 Tomas Spidlik, cit., p.64.
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noastre, iar noi sã ne maturizãm duhovniceºte dupã modelul Lui (Efeseni 4, 13), ºtiut fiind
cã: �voia lui Dumnezeu este sfinþirea noastrã� (I Tesaloniceni 4, 3).

Arãtam mai înainte cã Dumnezeu nu împlineºte totdeauna cererea noastrã, fiindcã
�noi nu ºtim ce cerem� ºi nici nu putem prevedea care este binele de care avem trebuinþã�
Pentru acest motiv de multe ori ni se întâmplã sã constatãm la un moment dat cã ceea ce am
fi dorit cu ardoare sã ni se întâmple nu s-a întâmplat� ºi aceasta a fost spre binele nostru. De
fapt cel ce cu adevãrat este dãruit lui Dumnezeu pune în faþa Pãrintelui cererea sa cu încredere
neclintitã cã Dumnezeu �nu-l va lãsa ºi nici nu-l va pãrãsi� (Evrei 13, 5), cã tot ceea ce
Dumnezeu voieºte ºi face este spre binele lui, chiar dacã nu totdeauna poate sã înþeleagã acest
adevãr de tainã ce se aflã în înþelepciunea, atotputernicia ºi atotºtiinþa lui Dumnezeu: �Dacã
Dumnezeu este pentru noi, cine este împotriva noastrã?�� (Romani 8, 31). Cel ce cu adevãrat
L-a primit pe Iisus în inima sa ca Domn ºi stãpân al vieþii sale, va înþelege pe deplin cã El are
�puterea în cer ºi pe pãmânt�, ºi cã nouã nu ni s-a dat un duh de temere ºi îngrijorare, ci �de
putere, de dragoste ºi de minte înþeleaptã� (II Timotei 1, 7). Rugãciunea �plecatã sub mâna
cea tare a lui Dumnezeu� (I Petru 5, 8) se împlineºte printr-o totalã dãruire ºi încredere în
Dumnezeu, rãmânând totdeauna fideli voii Sale. Atunci ne vom ruga cu cuvintele rugãciunii
lui Iisus: �nu voia mea, ci voia Ta sã se facã�.

Pãrinþii de la mãnãstirea Optina având convingerea cã totul trebuie primit în viaþã ca
de la Dumnezeu, nu cereau în rugãciunea de dimineaþã decât sã poatã împlini voia Sa: �Înva-
þã-mã sã întâmpin cele ce vin asupra mea, cu pacea sufletului ºi cu convingerea clarã cã voia
Ta guverneazã totul� În momente neprevãzute, ajutã-mã sã nu uit cã toate sunt trimise de la
Tine�.

4. O altã caracteristicã a rugãciunii de cerere este stãruinþa. Pornind de la credinþã,
rugãciunea devine, ca o adresare a fiului cãtre Pãrintele sãu, stãruitoare. Mântuitorul a preþuit
�îndrãzneala� temeluitã pe credinþã a femeii cu scurgere de sânge, a femeii cananeence, a
sutaºului, etc. Stãruinþa în rugãciune va trebui sã activeze mereu viaþa noastrã duhovniceascã
chiar ºi atunci când nu ni se împlinesc cererile, chiar atunci când lupta cu ispitele este mai
încrâncenatã; chiar când duhul ne este mai întunecat, inima mai fãrã vlagã ºi gura mai fãrã
glas� tocmai în aceste stãri ºi situaþii trebuie sã ne rugãm cu mai multã stãruinþã; tocmai
atunci nu trebuie sã ne lãsãm pradã forþelor rãului care ne apasã zdrobitor; tocmai atunci
rugãciunea ne va ajuta sã fim biruitori în ispitele de tot felul care ne copleºesc de multe ori,
aducându-ne în suflet deznãdejdea ºi neîncrederea în iubirea lui Dumnezeu. Sunt sugestive în
acest sens cuvintele poetului �Oastei Domnului�, Traian Dorz: �Nu te-ndoi când rugãciunea
/ Nu-ºi va primi rãspuns pe loc / Chiar dacã-ntârzie minunea / Tu roagã-te ºi mai cu foc.�

De fapt, Mântuitorul nostru ne-a adresat îndemnul sã nu ne lenevim, ci mai mult efort
fãcând, sã stãruim în rugãciune, asemenea femeii vãduve, din pildã, care prin stãruinþa ei a
înduplecat pe judecãtorul nedrept, �care de oameni nu se temea ºi de Dumnezeu nu se ruºina,
sã-i facã dreptate. ªi i-a fãcut pentru stãruinþa ei. Dar Dumnezeu nu va izbãvi pe aleºii Sãi,
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care strigã cãtre El ziua ºi noapte, ºi va rãbda mult pentru ei? ªi zic vouã, cã îi va izbãvi
îndatã� (Luca 18, 1�8).

Aceastã stãruinþã în rugãciune se bazeazã pe ceea ce Sfântul Apostol Pavel numeºte:
ðáññçóßá ca îndrãznire, ca încredere, ca apropiere prin credinþa în Hristos, cãtre Tatãl (Efeseni
3, 12). Dacã prin pãcatul originar ne-am înstrãinat faþã de Dumnezeu, neavând îndrãznire ºi
apropiere cãtre Tatãl, prin Hristos am devenit casnicii lui Dumnezeu (Efeseni 2, 18�19)
�templul Dumnezeului celui viu� (II Corinteni 6, 16). De aceea, prin cuvintele lui Hristos
cãtre Tatãl, noi vom avea apropierea ºi îndrãznirea de a stãrui cu bunãcuviinþã în rugãciunea
cãtre El.

Sfântul Ioan Scãrarul ne îndeamnã �sã nu ne mâhnim dacã, cerând ceva Domnului,
rãmânem multã vreme fãrã rãspuns. Domnul a voit ca toþi oamenii sã devinã neîmpãtimiþi.
Toþi cei care cer ceva de la Domnul ºi nu li se dã, sã ºtie cã asta se întâmplã desigur dintr-una
din urmãtoarele pricini: ori pentru cã au cerut înainte de vreme, ori cã cer cu nevrednicie, ori
pentru cã de li s-ar împlini s-ar înãlþa (mândri), ori pentru cã de-ar dobândi cererea lor s-ar
lenevi�.381

7.5.3. Obiecþiuni privind rugãciunea de cerere

În legãturã cu rugãciunea de cerere s-au ridicat unele obiecþiuni, spunându-se cã aceastã
rugãciune nu este necesarã, �fiindcã Dumnezeu ºtie de ceea ce avem nevoie înainte de a cere
noi�. Pe de altã parte, s-a obiectat cã dacã Dumnezeu ne-ar împlini schimbãtoarele noastre
cereri, voinþa Lui va trebui sã fie ºi ea într-o continuã schimbare, ceea ce la Dumnezeu nu e
posibil, fiindcã în Dumnezeu �nu este nici umbrã de schimbare�. (Iacob 1, 17)

Într-adevãr, Dumnezeu ºtie de ceea ce avem nevoie, dar El vrea ca noi sã intrãm în
comuniune cu El ºi sã-l primim pe El în viaþa noastrã, având conºtiinþa cã �tot darul
desãvârºit de sus vine� (Iacob 1, 17).

Pe de altã parte, rolul rugãciunii nu este de a impune voinþa noastrã schimbãtoare,
determinând schimbarea voinþei lui Dumnezeu, ci dãruirea noastrã integralã lui Dumne-
zeu prin rugãciune, spre a identifica voinþa noastrã cu a Lui, ºi nu invers. Sunt concludente
în acest sens cuvintele Sfântului Apostol Ioan: �Vom avea încredinþarea cã am fost ascultaþi
de Dumnezeu, dacã vom cere cea ce este dupã voia Sa� (I Ioan 5, 14).

381 Cuvântul XXVI, o. c. p. 420.
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7.5.4. Felurile rugãciunii dupã formã

a). Rugãciunea lãuntricã
Rugãciunea lãuntricã reprezintã adresarea cãtre Dumnezeu fãrã cuvinte, deschiderea

intimitãþii spre a primi pe Dumnezeu în suflet. Ea poate cuprinde rugãciunea minþii, a inimii
ºi rugãciunea contemplativã, ca rugãciune a tãcerii, care pãtrunde pânã în cele mai adânci
cute ale sufletului, fãcându-te sã simþi prezenþa lui Dumnezeu.

b). Rugãciunea verbalã
Aceasta este rugãciunea exprimatã prin cuvânt, fie de credinciosul singur, fie în formã

comunitarã. Rugãciunea verbalã poate fi rostitã urmãrind textele aflate în cãrþile de rugãciuni,
formulate pentru diversele ºi multiplele trebuinþe ale vieþii, dar rugãciunile verbale pot fi
expuse ºi liber.

Sub aspect pedagogic, pãrinþii filocalici recomandã sã se înceapã cu rugãciunile fixe,
fiindcã ºi rugãciunea trebuie învãþatã, ºi este nevoie de modele. Mântuitorul însuºi a recomandat
Apostolilor care îi cereau sã-i înveþe cum sã se roage, spunând: �aºa sã vã rugaþi�, ºi le-a
formulat textul rugãciunii �Tatãl nostru�, pe care creºtini primelor secole îl rosteau, dupã
mãrturia lui Tertulian, de trei ori pe zi, rãmânând peste veacuri adresarea cãtre Tatãl prin
cuvintele Fiului, Mijlocitorul nostru.

Rugãciunile fixe pot fi folosite ºi atunci când sufletul se aflã în starea de secetã du-
hovniceascã; când duhul þi-e stins ºi lipsit de dinamismul creator care sã-l ridice în comuniunea
de iubire cu Dumnezeu. Aceste rugãciuni fixe riscã însã de multe ori sã devinã mecanice,
gândul împrãºtiindu-se cu uºurinþã, fiindcã cuvântul urmeazã textul.

Pe de altã parte, rugãciunile libere oferã posibilitatea de a comunica lui Dumnezeu
întregul zbucium al sufletului care te apasã, toate dorinþele care te animã, toate nevoile ºi
neîmplinirile legate de anumite situaþii, pe care textele fixe nu le cuprind, fiindcã viaþa însãºi
nu poate fi �prinsã� în forme fixe� Rugãciunile libere te angajeazã la concentrare asupra
gândurilor ºi cuvintelor, încât mai puþin se întâmpinã pericolul risipirii gândului. În acelaºi
timp, sub aspect subiectiv poate degenera în poliloghie. Rugãciunea liberã poate fi completatã
cu psalmodierea, potrivit simþãmintelor sufleteºti care te animã la un moment dat.

Psalmodierea (cântarea) este de mare importanþã ºi eficienþã în rugãciunea verbalã
individualã ºi obºteascã. Ea este o rugãciune cântatã, care aduce liniºte ºi pace sufletului,
fiindcã muzica armonizeazã sufletul în el însuºi. �Prin cântare, zice cineva, voi arãta gândul
meu (Psalmul 48, 4), voinþa mea, pentru cã nu am ajuns încã sã desluºesc bine lucrurile. Eu
însã îmi voi înãlþa voia prin rugãciune ºi prin aceasta voi primi deplina adeverire�,382 ne

382 Cuvântul , XXVII, o. c. p. 486.
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destãinuie Sfântul Ioan Scãrarul. Cântarea animã rugãciunea, aducând seninãtate ºi bucurie
sufletului, iar rugãciunea face ca prin cântare Duhul lui Dumnezeu sã pãtrundã în cutele cele
mai adânci ale sufletului spre a-i da bucuria mântuirii.

Rugãciunea cântatã mãreºte sensibilitatea minþii de a pãtrunde înþelesul de tainã al
textului, printr-o interpretare adecvatã, care nu �întãrâtã duhul spre rãcnire��

Rugãciunea cântatã, fie individualã, fie obºteascã, nu urmãreºte scoaterea în evidenþã
a vocii (cuiva) spre mândrie, ci spre înãlþarea inimii sincere spre Dumnezeu, lãsându-te pãtruns
de duhul Lui de liniºte ºi împãcare�

7.5.5. Felurile rugãciunii dupã subiect

Aceste rugãciuni pot fi individuale ºi publice.

a). Rugãciunea individualã
Rugãciunea individualã reprezintã modul subiectiv de comunicare cu Dumnezeu,

potrivit evlaviei fiecãruia ºi dorinþei de desãvârºire în practicarea rugãciunii. Condiþia esenþialã
este sinceritatea, naturaleþea ºi discreþia: �Iar tu când te rogi, intrã în camera ta ºi încuind
uºa ta, roagã-te Tatãlui tãu celui în ascuns, ºi Tatãl tãu cel ce vede în ascuns îþi va rãsplãti la
arãtare� (Matei 6, 6).

Necesitatea aceste rugãciuni este datã de nevoia sufletului omenesc de a comunica
intim cu Dumnezeu. Sunt într-adevãr situaþii în viaþã, pe care nici nu vrei ºi nici nu este
nevoie sã le cunoascã cei din jur, fie ei oricât de apropiaþi ºi sinceri� Tainele sufletului
omenesc sunt multiple ºi variate, încât numai rugãciunea intimã cu Dumnezeu face ca
Duhul Sfânt sã coboare în cele mai de nepãtruns cute ale sufletului, spre a-i aduce împlinirea
aspiraþilor sale.

b). Rugãciunile publice
Aceasta este rugãciunea Bisericii desfãºuratã în cadrul cultului divin public, la slujbele

bisericeºti, mai cu seamã la Sfânta Liturghie. Biserica, privitã ca Trupul lui Hristos este formatã
din membre unite în duhul aceleiaºi comuniuni de har primit mai ales prin cuvânt, rugãciune
ºi împãrtãºirea din acelaºi Trup ºi Sânge al Domnului.

Rugãciunea comunã asigurã unitatea de simþire ºi de comuniune cu Dumnezeu prin
unitatea Duhului unificator, care o animã ºi o împlineºte. Prin rugãciunea obºteascã credincioºii
aduc cea mai înaltã cinstire, laudã ºi mulþumire lui Dumnezeu. Duhul comunitar este aseme-
nea unei flãcãri de luminã ºi cãldurã, rezultatã din acelaºi duh al rugãciunii de care se
împãrtãºesc credincioºii, asemenea cãldurii ºi luminii pe care ºi-o transmit reciproc mai mulþi
cãrbuni aflaþi pe o vatrã de jãratic� Aºa cum cãrbunii îºi transmit unii altora cãldura ºi
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lumina, fãcând ca aceasta sã-ºi arate puterea sporitã, tot astfel ºi duhul rugãciunii credincioºilor
se aprinde unul din altul, nu prin imitaþie, ci prin duhul vieþii lui Hristos, prezent în Trupul
Sãu tainic, ale cãrui membre unite prin aceiaºi sevã a dragostei, sunt toþi cei adunaþi în numele
Lui, dupã cum El însuºi ne-a asigurat �cã unde sunt doi sau trei adunaþi în numele meu acolo
ºi eu în mijlocul lor� (Matei 18, 20). Sufletele care sincere se unesc în rugãciune, se împãrtãºesc
de viaþã divinã, simþind fiecare pulsul iubirii lui Dumnezeu, dupã mãrturia Scripturii Sfinte:
�Pe Dumnezeu nimeni nu l-a vãzut vreodatã; dar dacã ne iubim unul pe altul, Dumnezeu
rãmâne în noi, ºi dragostea lui este desãvârºitã. Din aceasta cunoaºtem cã rãmânem în el ºi el
în noi, fiindcã ne-a dat Duhul Sãu� (I Ioan 4, 12�13).

Pe de altã parte, ceea ce întãreºte rugãciunea publicã este evlavia fiecãrui credincios.
Mai întâi evlavia interioarã animatã de credinþã, nãdejde ºi dragoste faþã de Dumnezeu ºi faþã
de aproapele. Apoi evlavia exterioarã, ca expresie a celei interioare, va trebui sã fie lipsitã de
formalisme ºi tradiþionalisme sterile, ºi pãtrunsã de naturaleþea sufletelor sincere ºi dãruite
lui Dumnezeu. �Fie cã te rogi cu fraþii, fie singur, strãduieºte-te sã te rogi nu din obiºnuinþã, ci
cu simþirea�,383 ne îndeamnã Evagrie Ponticul. În felul acesta, rugãciunea sufletelor dãruite
lui Dumnezeu în comuniunea ecclezialã va reprezenta împãrãþia lui Dumnezeu pe pãmânt, ca
viaþã a Duhului Sfânt �de pace, bucurie ºi dreptate� (Romani 14, 17), de care credincioºi se
vor împãrtãºi ori de câte ori participã la rugãciunea obºteascã.

7.6. Rugãciunea trupului

Atât rugãciunea individualã cât ºi rugãciunea publicã implicã ºi trupul în rugãciune.
Este firesc sã fie aºa, întrucât noi ne mântuim deopotrivã cu sufletul ºi cu trupul. Încã din
vechime Origen arãta cã omul evlavios �poartã ºi în trupul sãu icoana dispoziþiilor cuvenite
sufletului în vremea rugãciunii�.384 Cuvântul inspirat al lui Dumnezeu ne îndeamnã fãrã nici
un echivoc: �înfãþiºaþi trupurile voastre ca pe o jertfã vie, sfântã, bine plãcutã lui Dumnezeu,
ca închinarea voastrã duhovniceascã� (Romani 12, 1). Postul, de pildã, ca act de voinþã,
reprezintã o virtute prin care ne înfãþiºãm trupurile ca o jertfã vie, ca o închinare duhovni-
ceascã, adicã ca o rugãciune a trupului.

În special rugãciunea trupului se manifestã prin actele ºi gesturile evlaviei exterioare,
cum ar fi: îngenuncherile, ca mijloc de adresare, de laudã, dar ºi de manifestare a umilinþei
adusã lui Dumnezeu, dupã cuvintele Apostolului: �De aceea cad în genunchi în faþa Tatãlui,
de la care îºi trage numele orice neam în cer ºi pe pãmânt� (Efeseni 3, 14�15); �întru numele
lui Iisus, tot genunchiul sã se plece, al celor cereºti ºi al celor pãmânteºti ºi a celor dedesubt�
(Filipeni 2, 10).

383 Cuvânt despre rugãciune, 42, Filocalia, p. 79.
384 De oratione 31, 2, P.G. 11, 552A (PSB 7, p.284).
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La îngenunchere, ca rugãciune de cãinþã, putem adãuga ºi metaniile sãvârºite cu
umilinþã ºi pocãinþã. Apoi ridicãrile în picioare în timpul rugãciunii, sau a lecturilor biblice
în cult, precum ºi ºederile în timpul predicii. Origen considerã cã poziþia cea mai favorabilã
rugãciunii o constituie starea în picioare, cu mâinile întinse ºi cu ochii ridicaþi spre cer.385

Din cele mai vechi timpuri rugãciunile, predicile, slujbele ºi alte acte de cult începeau
ºi se sfârºeau cu semnul sfintei cruci, în numele Sfintei Treimi. Era un mijloc de preamãrire a
Sfintei Treimi, de a ne ruga ºi predica în numele Sfintei Treimi. Sau binecuvântarea tuturor
lucrurilor care �se sfinþesc prin cuvântul lui Dumnezeu ºi prin rugãciune� (I Timotei 4, 5), se
fãcea tot prin semnul crucii. �Tot ceea ce trebuie sfinþit e consacrat prin semnul crucii Dom-
nului, cu chemarea numelui lui Hristos�,386 scrie Fericitul Augustin.

Încã din timpul apostolic se pãstreazã hirotonia, adicã punerea mâinilor preoþiei pe
capul celui consacrat ca slujitor al lui Dumnezeu. Aceastã Sfântã Tainã împãrtãºea la început
alãturi de harul preoþiei, ºi harisma glosolaliei, ca dovadã cã prin rugãciunea însoþitã de punerea
mâinilor, Duhul Sfânt îºi confirma prezenþa într-o formã concretã, confirmând atât importanþa,
cât ºi necesitatea rugãciunii trupului. Acest fapt demonstreazã cã Duhul Sfânt lucreazã în
viaþa oamenilor atât prin rugãciune ca respiraþie a sufletului, cât ºi prin rugãciunea
trupului.

Sfântul Ciprian se referã la buna cuviinþã ce trebuie avutã în timpul rugãciunii. Aceasta
se referã la þinuta corpului, la privire ºi la modelarea vocii. Iatã cuvintele sale: ��Sã fie
cuvântul ºi rugãciunea celor ce se roagã cu cuviinþã, pãstrând stãpânirea de sine ºi bunul simþ
(ruºinea, pudoarea). Sã ne gândim cã stãm sub privirea lui Dumnezeu. Trebuie sã placã ochilor
dumnezeieºti ºi þinuta corpului ºi felul vocii. Cãci dupã cum celui neruºinat îi este caracteristic
sã se facã cunoscut prin strigãte, dimpotrivã celui cuviincios îi ºade bine sã se roage cu
rugãciuni smerite� ªi în timp ce ne adunãm la un loc cu fraþii ºi sãvârºim jertfele dumneze-
ieºti împreunã cu preotul lui Dumnezeu, suntem datori sã ne aducem aminte cu respect ºi
ordine, sã nu aruncãm peste tot cererile noastre cu glasuri nechibzuite, nici cererea care
trebuie înfãþiºatã cu modestie lui Dumnezeu, sã nu o aruncãm cu o vorbãrie zgomotoasã
(tumultuoasã), fiindcã Dumnezeu nu este ascultãtor vocii, ci al inimii��.387

Dar rugãciunea trupului merge ºi mai în adânc, spre spiritualizarea lui. Participând la
rugãciunea duhului, trupul multor sfinþi, precum Maria Egipteanca, trãiau starea de levitaþie,
fiind ridicaþi de puterea harului lui Dumnezeu, prin depãºirea gravitaþiei, spre comunicarea
celor cereºti, imitând astfel înãlþarea Domnului la cer, numitã de Angelus Silesius, �cãlãtorie
heruvimicã�.

De aici vedem cã în adâncul ei de tainã, rugãciunea depãºeºte simþurile ºi înalþã firea
omeneascã spre �a intra în cele dinãuntru ale catapetesmei, unde a intrat ca înainte mergãtor

385 Ibidem.
386 Contra Faustum, 12, 30, P.L. 42, 270.
387 De Dominica oratione, cap. IV, P.L. 4, 538C (PSB 3, p.465 �466).



515

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

pentru noi. Iisus, devenind �arhiereu în veac� (Evrei 6, 19�20). ªi astfel natura omeneascã va
pregusta bucuria de negrãit a comunicãrii veºnice cu Dumnezeu, împãrtãºindu-se de �cele ce
ochiul n-a vãzut, nici urechea n-a auzit, nici la inima omului nu s-au suit. Pe acestea le-a
pregãtit Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El� (I Corinteni 2, 9).

7.7. Ora et labora

Rugãciunea legatã de muncã a fost impulsionatã de atât de categorica poruncã
apostolicã: �cine nu vrea sã munceascã, nici sã nu mãnânce� (II Tesaloniceni 3, 10). Odatã cu
organizarea vieþii chinoviale au apãrut ordine contemplative, dar ºi active, pentru care �ora et
labora� a devenit deviza însãºi a vieþii lor duhovniceºti. Ea a fost pusã în circulaþie de cãtre
benedictini. Înainte de ei, Sfântul Vasile cel Mare, om al acþiunii ºi organizator al vieþii
chinoviale, punea la început fapta, fiindcã cu ea ne vom prezenta la judecata lui Dumnezeu.

Mesalienii eretici însã excludeau munca manualã ca fiind incompatibilã rugãciunii,
consideratã exclusiv ca lucrare duhovniceascã, iar sub pretextul rugãciunii neîncetate, ei
cultivau trândãvia. Faþã de o astfel de concepþie a luat atitudine Sfântul Ioan Gurã de Aur,
arãtând cã munca este o lege a naturii ºi în acelaºi timp un mijloc de a ne asemãna lui
Dumnezeu, care în actul creaþiei este un ôå÷íßôçò (meºteºugar-artist) asemenea unui lucrãtor,
fãcãtor, creator (äçìéïõñãüò).388 Chiar dacã prin pãcat munca a devenit un chin, ostenealã,
caznã (ðüíïò), ea rãmâne totuºi o lucrare (åñãáóßá) independentã de pãcat.389 Dar ºi în cadrul
firii cãzute în pãcat, munca rãmâne öÜñìáêïí (leac)390 care domoleºte patimile ºi prin care
ne putem manifesta iubirea faþã de sãraci, ajutându-i cu bunurile obþinute prin osteneala
muncii noastre. Munca monahilor, de pildã, având ca temei iubirea, se exercitã în climatul
de rugãciune, devenind ea însãºi o rugãciune.

S-a remarcat cã tot ce lucrau sau vorbeau pãrinþii pustiei converteau în rugãciune. Atât
timp cât mintea era aþintitã spre Dumnezeu, orice lucrare a lor purta duhul rugãciunii. De
multe ori aceasta se fãcea adevãratã hranã, încât uitau sã mãnânce, iar în sensibilitatea lor
absolutã chiar ºi actul mâncãrii se convertea în doxologie ºi mulþumire adusã Ziditorului a
toate. Timpul privegherii ºi al rugãciunii se adâncea tot mai mult în viaþa lor, precum golful
mãrii în pãmânt uscat, iar dacã mai acordau ºi somnului un minim de timp, �atât cât sã nu se
strice firea minþii� de priveghere necontenitã, gãseau totuºi un mod de a se ruga chiar ºi
atunci, fiindcã a întrerupe legãtura cu Dumnezeu era pentru ei moarte.391

388 Omilia la Facere, 5, 3, P.G. 53, 51 (PSB 21, p.71).
389 Omilia la Evanghelia dupã Ioan, 36, 2, P.G. 59, 206.
390 P.G. 51, 194
391 Preot Prof. Ioan Buga, Rugãciunea în Pateric, rev. Ortodoxia, nr.3/1983, p.460.
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Dorind ca monahii sã practice o iubire activã, Sfântul Vasile cel Mare aratã cã se
impune o judicioasã alegere a muncii ce trebuie exercitatã în contextul vieþii lor de rugãciune:
��Sã preferãm acele meserii care nici viaþa nu o distrag, ci o pãstreazã aºa ca sã fie plãcutã
Domnului, nici pe cei care se strãduiesc în exerciþiul pietãþii nu-i sustrag de la timpul
psalmodiei, nici de la rugãciune ºi nici de la buna rânduialã�.392

Soluþia optimã este însã �orationis status�, adicã starea de rugãciune propusã de Sfântul
Ioan Casian,393 care face ca prin rugãciune activitatea sã devinã o bunã dispoziþie a sufletului.

Dupã cum pe bunã dreptate remarcã Tomas Spidlik, �în timpurile noastre oamenii nu
se concentreazã uºor. Pare, din punct de vedere psihologic mai potrivit sfatul: rugaþi-vã scurt,
dar des; sfinþiþi muncile cu bune intenþii ºi cu aºa zisele rugãciuni scurte. Aºa, rugãciunea va
înceta sã fie o datorie grea, ºi vom începe, dupã cum spune Bossuet: �Sã ne rugãm fãrã
rugãciune�, pentru ca înãlþarea minþii la Dumnezeu sã devinã atitudinea noastrã vitalã�.394

7.8. Rugãciunea ca filosofie dumnezeiascã

Este prea bine cunoscutã importanþa pe care cei vechi o acordau filosofiei. Se spunea
cã ceea ce este medicina pentru trup, este filosofia pentru suflet. Filosofia te ajuta sã trãieºti
conform naturii ºi sã duci natura la perfecþiunea ei. Iar la aceasta se ajunge prin kátharsis, ca
ºi curãþie a naturii de tot ceea ce îi este �necurat�, adicã strãin ºi vãtãmãtor. Pe de altã parte,
kátharsis aduce sãnãtatea naturii prin cultivarea virtuþilor, adicã prin deprinderea de a sãvârºi
fapte conforme cu Binele, care îi este propriu ºi necesar naturii omeneºti. În acest fel êÜèáñóéò
va conduce la ôåëåßùóéò, ca desãvârºire a naturii.

În celebrul mit al peºterii (Republica 514 a�518 b), Platon aratã cã la cunoaºterea
adevãrului în sine, care este scopul cel mai înalt al filosofiei, se ajunge numai prin eliberarea
din lanþurile înrobitoare ale patimilor care te þin legat în tenebrele firii ºi ale vieþii� De aici
vedem cã filosofia este ãíùóéò (cunoaºtere). Ea ne ajutã sã cunoaºtem adevãrul, adicã Fiinþa
în sine, care este Dumnezeu. În acest caz, filosofia este cunoaºterea prin katharsis, fiindcã,
dupã cum spune Platon, �numai cel curat se poate atinge de Cel curat� (Phaidon 66 d;
67bc; 70a). Iar �a fi curat� înseamnã a fi neîntinat de poftele ºi patimile trupului. La acest
katharsis (curat) se ajunge prin detaºarea sufletului de trup, considerat �închisoarea� lui ºi
cauza declinului sãu�

Prin urmare, dobândind cunoaºterea prin eliberarea minþii de întinãciunea trupului se
poate ajunge la �asemãnarea cu Dumnezeu pe cât îi stã omului în putinþã�, spunea Platon
(Theaitetos 176 a).

392 Reguli Mari V, 38, P.S.B. 18, p. 281.
393 Convorbiri duhovniceºti 10, 14, P.S.B. 57, p.489.
394 Izvoarele luminii, cit. p. 432.
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Pe de altã parte, Pãrinþii Bisericii au arãtat cã înþelepciunea divinã a Logosului ºi
harului lui Dumnezeu conduc sufletul omenesc prin rugãciune la ãíùóéò áëçèéíç
(cunoaºterea adevãratã), bazatã pe credinþa ºi dragostea faþã de Dumnezeul cel adevãrat,
care este cu totul altceva decât simpla cunoaºtere a filosofilor. Prin acestea, rugãciunea devine
contemplaþie, ca împãrtãºire de viaþã divinã.

Sã vedem însã mai în detaliu modul de formare a rugãciunii ca filosofie dumnezeiascã.
Dupã cum am vãzut, rugãciunea porneºte din credinþã ºi se armonizeazã cu viaþa

virtuoasã, spre a se desãvârºi în iubire.
Rugãciunea face vie mai întâi viaþa activã, asceticã, iar apoi va desãvârºi viaþa

contemplativã prin iubirea care uneºte sufletul cu Dumnezeu.
Se cuvine ca la început sã dobândim, prin disciplinarea simþurilor, ceea ce Evagrie

numea �ãõìíïò íïõò�. Aceasta este mintea care curãþitã de orice gând rãu prin cultivarea
virtuþilor, va ajunge sã fie ochiul sufletului, cu care putem vedea pe Dumnezeu. La început
se cere însã ca orice gând, care apare mai întâi în suflet sã-l oferim lui Hristos, spre a dobândi
�gândul Lui� (I Corinteni 2, 16). �Rugãciune sãvârºeºte acela care aduce totdeauna primul
gând al sãu ca rod lui Dumnezeu�,395 spune Evagrie. Apoi prin cultivarea vieþii virtuoase,
adicã prin împlinirea poruncilor lui Hristos, eliberãm mintea de gândurile pãtimaºe ºi putem
contempla prin intuiþie viaþa divinã. �Toate gândurile necurate, stãruind în noi din pricina
patimilor � spune Evagrie � duc mintea la stricãciune ºi pieire�� încât �haina de nuntã
este nepãtimirea sufletului raþional, care s-a lepãdat de poftele lumeºti�.396 Întreagã aceastã
viaþã activã a ascezei se naºte, este strãbãtutã ºi întreþinutã de rugãciune fiindcã �prin
rugãciune mintea se curãþeºte�.397 De aceea, �privegherea în rugãciune alungã amintirea
rãului. Cuvintele Duhului Sfânt sã nu te pãrãseascã, spune în continuare Evagrie, ºi bate la
porþile Scripturilor cu mâinile virtuþilor. Atunci îþi vei regãsi nepãtimirea inimii ºi vei vedea
în rugãciune mintea în chipul stelei�.398 De aici vedem cã la curãþirea de patimi se ajunge mai
ales prin practicarea virtuþilor, aºa cum prin apariþia luminii, dispare întunericul. �Sufletul
curãþit prin plinãtatea virtuþilor realizeazã rânduiala minþii neclintitã ºi destoinicã sã
primeascã starea cãutatã�,399 spune Evagrie. �Sã se întâlneascã în tine virtuþile trupeºti cu cele
sufleteºti, ºi cele sufleteºti cu cele duhovniceºti; iar acestea cu cunoºtinþa nematerialã ºi
fiinþialã�,400 îndeamnã acelaºi Evagrie.

Iar împlinirea tuturor virtuþilor este áðÜèåéá ca ºi corolar al eliberãrii de patimi prin
virtuþi. Acesta este de altfel ºi �obiectivul� lui gymnos noos, ca �minte goalã�, în sensul cã

395 Cuvânt despre rugãciune, 42, Filocalia, vol. I, p. 79.
396 Capete despre deosebirea patimilor ºi gândurilor, 22, Filocalia, vol. I, p. 66.
397 Idem, 3, p. 50.
398 Ibidem, 24, p. 67.
399 Cuvânt despre rugãciune, 2, p. 75.
400 Idem, 132, p. 90.
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este curãþitã de orice gând pãtimaº, sau chiar înþeles pãtimaº, fiindcã ºi aceasta din urmã
poate pãstra un anume rest subiacent, o rãmãºiþã palidã, care nu te tulburã, dar care este totuºi
prezentã. �Pentru cel ce vrea sã se roage cu adevãrat, nu e suficient sã-ºi stãpâneascã mânia ºi
pofta, ci trebuie sã se elibereze ºi de orice înþeles pãtimaº. Cel ce iubeºte pe Dumnezeu, stã
de vorbã cu El fãrã încetare, aºa cum ar sta (copilul) cu tatãl sãu, (dar) alungând orice înþeles
pãtimaº. Cel ce a atins nepãtimirea, încã nu se ºi roagã cu adevãrat, cãci poate sã-i aparã ºi
anumite cugetãri simple, ºi fiind rãpit de povestirea lor, rãmâne departe de Dumnezeu�.401

�Nu vei putea sã te rogi cu curãþie atât timp cât vei fi în întrepãtrundere cu lucrurile materiale
ºi tulburat necontenit de griji, fiindcã rugãciunea este lepãdarea gândurilor�.402

Din cele pânã aici tratate vedem cã aptheia, definind nepãtimirea, constituie terenul
de pe care sufletul se ridicã spre viaþa contemplativã. La viaþa contemplativã ne introduce
dragostea, ca rod al nepãtimirii (eliberãrii de patimi = apatheia).

Viaþa contemplativã începe cu gnoza naturalã: ãíùóéò öõóéêÞ. Nici în aceastã fazã
rugãciunea nu este desãvârºitã: �Când mintea zãboveºte în ideile simple ale lucrurilor, încã
nu a ajuns la locul rugãciunii (stadiul cel mai înalt al rugãciunii). Cãci (mintea) poate sã se
desfãºoare necontenit în contemplaþia lucrurilor ºi sã flecãreascã despre înþelesul lor, care
deºi sunt idei simple, dar, întrucât examineazã anumite vederi ale lucrurilor, dau minþii forma
ºi chipul lor, ducând-o departe de Dumnezeu. Pânã ce mintea nu s-a ridicat mai presus de
contemplarea firii trupeºti, încã nu a privit locul lui Dumnezeu. Cãci, putându-se afla încã în
cunoºtinþa celor inteligibile, devine feluritã, asemenea lor�.403 Pentru acest motiv, dragostea
animatã de harul lui Dumnezeu, ajutã sufletul omenesc sã depãºeascã faza cunoaºterii fizice
ºi sã ajungã la èåïëïãßá ca gnozã a contemplaþiei Sfintei Treimi. Aceasta e ascensiunea cea
mai înaltã numitã de Sfântul Ioan Scãrarul: proseuhe kathara (rugãciunea curatã), când
orice fel de îngrijorare dispare ºi sufletul gustã frumuseþile cereºti.404 �Cel ce se roagã în Duh
ºi Adevãr, nu-l mai preamãreºte pe Ziditor din fãpturi, ci-L preamãreºte din El însuºi. Dacã
eºti teolog (dacã te ocupi cu contemplarea lui Dumnezeu), roagã-te cu adevãrat; ºi dacã
te rogi cu adevãrat, eºti teolog. Cãci mintea ta cuprinsã de mult dor, cãtre Dumnezeu, pleacã
oarecum câte puþin din trup ºi se depãrteazã de toate gândurile care vin din simþire, din amintire,
sau din starea humoralã, umplându-se de evlavie ºi de bucurie. Numai atunci vei putea socoti
cã te-ai apropiat de hotarele (culmile) rugãciunii. Duhul Sfânt, pãtimind împreunã cu noi de
slãbiciunea noastrã ne cerceteazã ºi când suntem necuraþi. ªi dacã aflã cã numai mintea noastrã
i se roagã cu dragoste ºi adevãr, se sãlãºluieºte în ea ºi alungã toatã ceata de gânduri ºi de
înþelesuri care o împrejmuiesc, ºi o îndeamnã spre dragostea rugãciunii duhovniceºti�.405

401 Ibidem, 53-55, p. 81.
402 Ibidem, 70, p. 83.
403 Ibidem, 56-57, p. 81
404 Scara, XVI, o.c.p. 333.
405 Cuvânt despre rugãciune, 59-62, p. 81-82.
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De aici vedem cã theologii, adicã cei ce contemplã pe Dumnezeu prin totala curãþie
a minþii (gymnos noos) ºi a inimii de patimi, prin cultivarea virtuþilor ºi harului lui
Dumnezeu, sunt adevãraþii filosofi creºtini. Ei au ajuns la cunoaºterea adevãrului ºi
adevãrul i-a fãcut liberi (Ioan 8, 32).

S-a arãtat nu fãrã temei cã theologii ca filosofi creºtini pot fi identificaþi cu monahii,406

care consacrându-ºi viaþa lui Dumnezeu, prin �neîncetata rugãciune� (I Tesaloniceni 5, 17)
au dobândit hesykia, aceea liniºte interioarã a sufletului, pe mãsurã se le ridice simþirea la
contemplarea intuitivã a lui Dumnezeu.

Spiritualitatea rãsãriteanã vorbeºte astfel de o �isihie noeticã�, ca ºi curãþie a minþii ºi
sãlãºluire în Dumnezeu. La ea se ajunge, dupã cum am vãzut, prin strãdania de a ne dãrui
rugãciunii ºi a ne minimaliza tot mai mult împrãºtierea simþurilor.407 Spre exemplificare, cu
referire la hesykia, vom aduce mãrturia pelerinului rus, care cu multã sinceritate ne comunicã
starea de tãcutã liniºte pe care o simt theologii ca filosofi creºtin: ��Rugãciunea inimii
mã fãcea atât de fericit, încât nu mã mai gândeam cã trãiesc pe pãmânt ºi mã întrebam dacã
bucuriile împãrãþiei cerurilor puteau fi mai mari decât aceastã stare. Aceastã fericire nu-mi
lumina numai interiorul sufletului meu, ci ºi lumea din afarã îmi apãrea sub un aspect încântãtor,
toate mã îndemnau sã-l iubesc ºi sã-L slãvesc pe Dumnezeu� Uneori mã simþeam atât de
uºor încât mi se pãrea cã nu mai am corp ºi cã plutesc uºor în aer. Alteori eram cu totul în
mine însumi. ªi atunci îmi vedeam cu claritate interiorul meu ºi admiram minunata alcãtuire
a corpului omenesc. Alteori simþeam o bucurie atât de mare, de parcã aº fi fost împãrat. ªi în
mijlocul tuturor acestor feluri de trãiri, îmi doream ca Dumnezeu sã-mi îngãduie sã mor cât
mai curând ºi sã-mi pot revãrsa recunoºtinþa mea la picioarele Lui, în lumea duhurilor�.408

De aici vedem cã ridicarea sufletului spre theologia nu înseamnã �întoarcerea spatelui�
cãtre lume, prin dispreþuirea trupului, cum era în filosofia platonicã. Theologia aduce
îndumnezeirea trupului în unitatea aceleiaºi fiinþe cu sufletul, prin iubirea lui Dumnezeu. Iar
iubirea lui Dumnezeu se revarsã necontenit faþã de lume, ºi odatã cu ea ºi iubirea sufletului
omenesc care contemplã pe Dumnezeu, ºi se împãrtãºeºte de viaþa divinã.

În altã ordine de idei, dacã Platon vorbeºte de �asemãnarea cu Dumnezeu�, filosofii
creºtini vorbesc de puterea de îndumnezeire a rugãciunii prin dragoste ºi harul divin. De fapt,
Platon nici nu putea vorbi de îndumnezeirea firii omeneºti prin harul divin. În primul rând,
fiindcã nu aveau cunoºtinþa lucrãrii harului divin; iar în al doilea rând, fiindcã nu cunoºtea
puterea rugãciunii duhovniceºti. Apoi, Platon îl concepea pe Dumnezeu impersonal, iar erosul

406 Mitropolit Nicolae Corneanu, Filosofia în concepþia Sfinþilor Pãrinþi, în vol. Studii patristice, Timi-
ºoara, 1984, p. 69.

407 Mitropolit Hierotheos Vlachos, Psihoterapia ortodoxã, trad. Irina Luminiþa Niculesc, Timiºoara,
1998, p. 334.

408 Spovedania unui pelerin rus cãtre duhovnicul sãu, trad. rom. Preot Nicolae Bordaºiu, Timiºoara,
1992, p. 91.
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era strigãtul sufletului omenesc cãtre cerul închis, care nu-i dã nici un rãspuns� Rugãciunea
ca filosofie creºtinã este o forþã sufleteascã plinã de putere, fiindcã ea reprezintã o înãlþare a
minþii ºi a inimii cãtre Dumnezeu ca Persoane Treimice, deschise spre comunicarea ºi
comuniunea cu omul care este ºi el persoanã, cu intenþionalitate spre comuniune.

Rugãciunea este o relaþie cu Dumnezeu prin care Duhul Sfânt coboarã spre a ne ridica
la cotele cele mai înalte ale comuniunii cu Persoanele Sfintei Treimi.

Pe de altã parte acel ìåëÝôå èáíÜôïõ (pregãtirea pentru moarte � Phaidon 64a-67e) ca
scop al vechii filosofii, avea un caracter restrâns, rezervat numai filosofilor; pe când în
creºtinism, prin rugãciune, toþi credincioºii se nasc duhovniceºte ca fãpturi noi în Hristos, de
aceea toþi sunt chemaþi sã se desãvârºeascã în practicarea ei, ºi sã devinã theologi sau filosofi
creºtini.

Rugãciunea devine astfel Philosophia Christi, iar închinãtorii Domnului pe mãsurã
ce progreseazã în viaþa duhovniceascã sunt prin excelenþã filosofi creºtini, luminãtori ai lu-
mii ºi rugãtori lui Dumnezeu pentru ea.

7.9. Rugãciunea ºi virtuþile teologice

Pãrinþii filocalici, precum Evagrie ºi Sfântul Ioan Scãrarul socotesc � dupã cum am
vãzut � rugãciunea ca fiind �cea mai dumnezeiascã dintre toate virtuþile� ºi �izvorul
virtuþilor�.

Aceste afirmaþii au la bazã faptul cã adâncirea vieþii creºtine prin exersarea în
rugãciune se identificã cu dinamismul virtuþii, ca o continuã strãdanie ºi neîntreruptã creºtere
spre �mãsura deplinãtãþii lui Hristos� (Efeseni 4, 13); a împãrtãºirii, deopotrivã prin
rugãciune ºi virtute, de viaþa de sfinþenie a lui Hristos.

Totodatã s-a stabilit cã praxisul, conducând la theoria, face ca eliberarea de patimi sã
coincidã cu progresul în virtute, aºa cum întunericul dispare la apariþia luminii� De aceea
ridicarea prin rugãciunea contemplativã la unirea în iubire cu Dumnezeu se temeluieºte
totdeauna pe viaþa virtuoasã, încât rugãciunea formeazã o simbiozã organicã ºi funcþionalã cu
virtuþile creºtine, dobândind prin acestea specificul ei ca rugãciune creºtinã.

Aceastã simbiozã specific creºtinã între rugãciune ºi virtute se realizeazã mai întâi
prin virtuþile teologice: credinþa, nãdejdea ºi dragostea, ca temelii ºi puteri duhovniceºti prin
care ne împãrtãºim de viaþa divinã, sub o formã sinergicã, ca împreunã lucrare a firii cu harul
divin.



521

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

7.9.1. Rugãciune ºi credinþã

În primul rând rugãciunea porneºte din credinþã ºi dinamizeazã credinþa. Rugãciunea
se aflã cu credinþa într-o simbiozã naturalã, organicã, structuralã, funcþionalã ºi de destin.
Rugãciunea nu este altceva decât credinþa în acþiune: �Toate câte veþi cere, rugându-vã
cu credinþã veþi lua� (Matei 21, 22). De aceea, rugãciunea este în funcþie de credinþã, atât ca
mod de a-l concepe pe Dumnezeu, cât ºi ca mod de pãtrundere în adâncul de tainã a vieþii
divine. De aceea Mântuitorul asigurã pe Sfinþii Apostoli cã �toate sunt cu putinþã celui ce
crede�, cã cine are credinþã ºi �ar zice muntelui: ridicã-te ºi aruncã-te în mare ºi nu se va îndoi
în inima sa, ºi va crede cã cele ce zice vor fi, va fi lui orice va zice� (Marcu 11, 22�23).

Sfântul Ioan Scãrarul aratã cã �credinþa este aripa pe care se înalþã zburând
rugãciunea. Dacã rugãciunea nu are aripa credinþei, iarãºi în sânul meu se va întoarce (Psalmul
24, 13). Credinþa dã sufletului o aºa încredere, încât nici o nenorocire nu-l mai poate tulbura.
Credincios este nu cel ce cugetã cã Dumnezeu poate, ci acela care crede cã El va ºi face.
Credinþa ne ajutã sã dobândim chiar cele ce nu le nãdãjduim, precum vedem din exemplul
tâlharului ce a fost rãstignit împreunã cu Iisus. Credinþa naºte din suferinþa care pune la
încercare tãria noastrã sufleteascã ºi din inima dreaptã (conºtiinþa dreaptã, cuget drept, specificã
omului drept), care ne face neîndoielnici în ajutorul de Sus�.409

Pe de altã parte, se cuvine ca ºi credinþa sã fie vie ºi luminatã pentru ca rugãciunea
sã poatã primi putere. Este edificatoare în acest sens mustrarea pe care Mântuitorul o face
Sfinþilor Apostoli spunându-le: �nu ºtiþi ce cereþi��; sau cerând ceva ce nu li se potrivea,
sunt dojeniþi de Învãþãtorul cã �nu ºtiþi ai cãrui duh sunteþi�� În acelaºi timp, Apostolii cer
Domnului sã-i înveþe a se ruga, sau sã le adauge credinþã�

7.9.2. Rugãciune ºi nãdejde

Pe lângã credinþã, rugãciunea primeºte putere prin nãdejde. Ca virtute teologicã
nãdejdea reprezintã o prelungire a credinþei în viitor. Este o nãzuinþã plinã de încredere în
împlinirea fãgãduinþelor lui Dumnezeu. De aici ºi îndemnul psalmistului: �Nãdãjduieºte în
Domnul ºi fã binele�cautã fericirea ta la Domnul ºi El va împlini dorinþele inimii tale.
Încredinþeazã Domnului cãile tale. Nãdãjduieºte în El ºi El te va cãlãuzi� (Psalmul 36, 5�6).
Nãdejdea aduce totdeauna putere duhovniceascã în ispite ºi necazuri, oferind rugãciunii
siguranþã ºi statornicie, iar vieþii curaj ºi rãbdare. Se pot vedea adesea credincioºi cãrora

409 Cuvântul XXVII, o.c.p. 486.
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dacã nu li s-au împlinit cererile, îºi pierd nãdejdea ºi înceteazã sã se mai roage. Pe alþii însã
nãdejdea îi ajutã ca prin rugãciune sã depãºeascã ispitele ºi necazurile vieþii, dupã cuvintele
psalmistului: �Cu Domnul mã voi lãuda ºi cu cuvântul Lui. Voi nãdãjdui în Domnul ºi nu
mã voi teme, cã ce pot sã-mi facã mie oamenii?� (Psalmul 55, 3). Astfel, nãdejdea aduce
rugãciunii nebãnuite puteri de a ancora sufletul omenesc într-o neclintitã încredere în Dum-
nezeu, dupã cum exprimã sugestiv ºi plastic acest adevãr un poet creºtin: �chiar de ºapte ori
în luptã / dacã ai cãdea rãnit / Dacã n-ai pierdut nãdejdea / N-ai pierdut încã nimic� (Traian
Dorz)

Pe de altã parte rugãciunea a fost definitã în literatura filocalicã �ca un dor al nãdejdii
viitoare�. La întrebarea ce este rugãciunea, Sfântul Isaac Sirul rãspunde: �Un îndemn ºi o
îndeletnicire a minþii, ca sã iasã din toate cele de aici, ºi întoarcerea desãvârºitã a inimii, cu
contemplaþia ei spre acel dor al nãdejdii viitoare. Iar de nu le va avea cineva pe acestea,
atunci seamãnã sãmânþã amestecatã, asemenea cu unul care a înjugat boul ºi mãgarul la acelaºi
jug�.410

De aici vedem cã rugãciunea noastrã trebuie sã depãºeascã hotarele acestei vieþi, ºi
permanent sã fie o nãzuinþã spre bunurile ce le vom dobândi în nevestejita comuniune cu
Dumnezeu, dupã cum ne îndeamnã ºi versurile: ��Roagã-te când simþi aproape o primejdie
pândind, / Rugãciunea-þi întãreºte inima, nãdãjduind!� / Roagã-te pentru viaþã, roagã-te pentru
sfârºit, / Însã pentru veºnicie roagã-te necontenit!� (Traian Dorz)

7.9.3. Rugãciune ºi iubire

Faptul cã �iubirea vine de la Dumnezeu� (I Ioan 1, 4�5) determinã pe acelaºi Pãrinte
filocalic sã evidenþieze faptul cã �rugãciunea o facem ca sã câºtigãm dragostea de Dumnezeu,
fiindcã în rugãciune gãsim pricinile ca sã-L iubim pe Dumnezeu� Cã din ea se naºte dragostea
de Dumnezeu. Fiindcã dragostea se naºte din rugãciune�.411 ªi aceasta pentru cã prin
rugãciune intrãm în comuniune cu �Dumnezeu care este iubire�, ºi trãind în comuniune ºi
comunicare cu El, rugãciunea noastrã primeºte amprenta iubirii lui Dumnezeu, devenind ea
însãºi act de iubire adresat lumii. Posibilitatea acestei comunicãri ºi comuniuni este datã de
faptul cã atât Dumnezeu în Treime, cât ºi omul, sunt persoane, iar acestea posedã definitoriu
intenþionalitatea spre comuniune. În acelaºi timp, omul ca persoanã se orienteazã spre
valoare, iar Dumnezeu fiind Binele absolut, prin comunicarea ºi comuniunea cu El, omul se
împãrtãºeºte de valoarea Binelui, devenind purtãtorul lui ca viaþã divinã în lume. Dat fiind

410 Cuvântul LXXXI(Despre deosebitele virtuþi ºi sfârºitul oricãrei alergãri)Cuvinte despre nevoinþã,
Bacãu, 1997, p.334, Filocalia, vol.X, p.394.

411 Cuvântul XXXV, o.c.p. 178-179.
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apoi faptul cã rugãciunea cãtre Tatãl se sãvârºeºte în comuniunea Fiului ca Mijlocitor, ºi a
Duhului ca transmiþãtor al harului divin, cu cât ne adâncim mai mult în comuniunea iubirii lui
Dumnezeu prin rugãciune, cu atât devenim mai mult fii ai lui Dumnezeu dupã har,
îndumnezeindu-ne viaþa.

Pe de altã parte, Sfântul Vasile cel Mare aratã cã desãvârºirea în dragostea lui Dumne-
zeu presupune ca ºi natura spiritualã a omului sã posede predispoziþia ºi puterea de a deveni
subiect al dragostei divine (áãáðçôéêÞ äýíáìéò).412 Numai într-un pãmânt predispus rodirii,
dragostea lui Dumnezeu se va dezvolta, asemenea seminþei ce poartã în sine puterea de viaþã
fãcãtoare a Sfintei Treimi. Pentru a înþelege mai bine aceastã putere a dragostei divine, ce ni
se dã ca dar al rugãciunii, un pãrinte filocalic ne aratã cã �alta este dragostea naturalã a sufle-
tului ºi alta este cea care vine în el de la Duhul Sfânt. Cea dintâi e moderatã ºi e pusã în
miºcare ºi de viaþa noastrã atunci când vrem. De aceea e ºi rãpitã cu uºurinþã de duhurile rele,
când nu þinem cu tãrie la hotãrârea noastrã. Cealaltã aºa de mult cuprinde sufletul de dragoste
cãtre Dumnezeu, încât toate pãrþile lui se lipesc de dulceaþa negrãitã a acestei iubiri, printr-o
afecþiune negrãitã ºi infinitã. Cãci mintea, umplându-se de lucrarea duhovniceascã, se face ca
un izvor din care þâºnesc dragostea ºi bucuria�.413

7.9.4. Efectele rugãciunii ca iubire

a). Inima milostivã
Pãtrunsã de iubirea lui Dumnezeu prin rugãciune, inima omului depãºeºte închistarea

egocentricã în sine, cerbicia ºi pietrificarea, dilatându-se spre semeni ºi spre întreaga creaþie,
spre a împãrtãºi simþãmântul fericitei iubiri de care ea însãºi s-a învrednicit prin bunãvoinþa
ºi harul lui Dumnezeu. Dupã cum aratã un om înduhovnicit, prin rugãciunea-iubire, dobândim
o inimã milostivã �care arde pentru întreaga zidire, pentru oameni, pentru pãsãri, pentru
dobitoace, pentru diavoli ºi pentru orice fãpturã. ªi când îºi aduce aminte de ele, sau când le
vede pe ele, lacrimi izvorãsc din ochii lui. Din mila cea multã ºi mare care-i stãpâneºte inima,
ºi din suferinþa cea multã, inima omului se mânie ºi nu poate rãbda, sau auzi, sau vedea cã
vreo fãpturã este pãgubitã sau mâhnitã. ªi din pricina aceasta, el înalþã rugãciuni cu lacrimi ºi
pentru dobitoace ºi pentru vrãºmaºii adevãrului ºi pentru cei ce-l necãjesc în tot ceasul, ase-
menea pentru fãpturile cele târâtoare, se roagã el, din mare ºi nemãsuratã milã, a lui, care
curge din inima sa, dupã asemãnarea lui Dumnezeu. El se roagã sã fie pãzitã toatã firea ºi
iertatã�.414

412 Migne PG 31, 408 CD.
413 Cuvânt ascetic 34, Filocalia, vol.I, p.147-148.
414 Cuv. LXXXI cit., p.343�344; Filocalia, vol. X, p.393�394.
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De aici rezultã necesitatea rugãciuni pentru semenii noºtri. Rugãciunea ca iubire
cãtre Dumnezeu implicã ºi comuniunea cu semenul nostru, �fiindcã cel ce zice cã iubeºte pe
Dumnezeu, iar pe aproapele sãu îl urãºte, este mincinos� ªi aceastã poruncã avem de la el:
cine iubeºte pe Dumnezeu, iubeºte ºi pe fratele sãu� (I Ioan 4, 20�21). Aceastã iubire
manifestatã prin rugãciune este un adevãrat laitmotiv al epistolelor pauline� Pãrinþii Bisericii
recomandã ca rugãciunea pentru semeni sã fie împreunatã cu rugãciunea fiecãruia pentru
sine însuºi. Dupã dreptate nu poþi cere nimãnui sã se roage în locul tãu, ci împreunã cu tine,
în comuniunea aceluiaºi Duh, care toate le împlineºte celor ce-L iubesc pe Dumnezeu, ºi
iubindu-se între ei, îºi aprind duhul lor în comuniunea flãcãrii de rugãciune� Dar evlavia
adâncã a rugãciunii animatã de duhul iubirii lui Hristos te îmbie sã te rogi ºi pentru cei ce nu
îþi cer aceasta, chiar ºi pentru cei ce nu practicã rugãciunea, sau din motive subiective au chiar
renunþat la ea� Dar ºi mai mult, Mântuitorul ne îndeamnã stãruitor sã învingem ura ºi uneltirile
duºmanului îndreptate contra noastrã, prin puterea rugãciunii noastre îndreptate spre Dumne-
zeu, ºi prin fapta iubirii îndreptatã spre el: �Aþi auzit cã s-a zis: sã iubeºti pe aproapele tãu ºi
sã urãºti pe vrãjmaºul tãu. Iar eu zic vouã: iubiþi pe vrãjmaºii voºtri, binecuvântaºi pe cei ce
vã blestemã, faceþi bine celor ce vã urãsc ºi rugaþi-vã pentru cei ce vã supãrã ºi vã prigonesc,
ca sã fiþi fii Tatãlui vostru cel din ceruri care soarele Sãu rãsare peste cei rãi ºi peste cei buni
ºi plouã peste cei drepþi ºi peste cei nedrepþi�� (Matei 5, 43�45).

Pe de altã parte, rugãciunea pentru semeni, ca expresie a iubirii, nu trebuie sã fie o
simplã ºi rigidã cerere cãtre Dumnezeu, vizând împlinirea dorinþelor sau chiar a nevoilor
sale� ªi aceasta dar nu numai� Rugãciunea pentru semen va fi nu numai o participare la
nevoia lui, ci ºi la bucuria ºi împlinirea dorinþelor sale. Îndemnul apostolic de a ne �bucura cu
cei ce se bucurã ºi a plânge cu cei ce plâng� (Romani 12, 15) trebuie sã fie adânc resimþit ºi în
rugãciunea pentru semeni. Aproapele nostru ne cere de multe ori chiar cu disperare chiar sã
plângem alãturi de el în rugãciune� iar dupã împlinirea cererii, se repetã de cele mai multe
ori gestul de nerecunoºtinþã al leprosului miluit de Fiul lui Dumnezeu. ªi astfel comuniunea
semenului nostru cu Dumnezeu ºi cu noi se destramã ºi se stinge� Evident, în acest caz,
rugãciunea nu va mai purta amprenta iubirii, ci a interesului imediat�

Cu cuvinte sfinþite de puterea Duhului, marele F. M. Dostoievski, cu adâncã convinge-
re creºtinã, prin graiul stareþului Zosima ne îndeamnã sã extindem rugãciunea noastrã anima-
tã de iubire chiar ºi pentru necunoscuþii trecuþi la cele veºnice: �Fiecare rugãciune, dacã este
pornitã din inimã, mãrturiseºte un simþãmânt mare, iar acel simþãmânt e la rândul sãu izvorul
unei idei noi, ce nu þi-a trecut niciodatã prin minte pânã atunci ºi care te va îmbãrbãta; astfel,
îþi vei da seama cã rugãciunea aduce cu sine un spor de înþelepciune. Nu uita deci sã spui în
fiecare zi în gând, ori de câte ori îþi stã în putinþã: �Miluieºte, Doamne, pe toþi cei ce s-au
înfãþiºat astãzi înaintea Ta�. Cãci nu e ceas ºi nu e clipã în care mii de oameni sã nu pãrãseascã
viaþa pãmânteascã, iar sufletele lor urcã la ceruri. ªi câþi dintre ei nu se despart de lume
însinguraþi ºi stingheri, cu amarã tristeþe ºi adâncã mâhnire la gândul cã nu-i nimeni sã plângã
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dupã ei, cã nimeni poate, n-are habar de mai trãiesc sau nu! ªi cine ºtie dacã tocmai atunci,
din celãlalt capãt al pãmântului nu se înalþã spre Domnul ruga ta pentru odihna sufletului lor,
deºi nu i-ai cunoscut în viaþã ºi nici ei nu te-au cunoscut pe tine. Cât de înduioºat va fi sufletul
singuratic ce se înfãþiºeazã cu teamã înaintate Domnului când va simþi cã în clipa înfricoºatã
mai e totuºi cineva pe lume care se roagã pentru el, o fiinþã pãmânteanã care-l iubeºte! ªi
Dumnezeu va cãta cu drag la voi amândoi, cãci dacã tu te-ai îndurat de sufletul acela, cu atât
mai vârtos se va îndura ºi El, în nemãrginita Lui milã ºi dragoste. Si-l va ierta poate tocmai
pentru rugãciunile tale�.415

Într-adevãr sunt acestea cuvinte sfinte inspirate de iubirea lui Dumnezeu, fiindcã sunt
asemenea rugãciunii de pomenire a celor adormiþi în Domnul, rostitã ori de câte ori se pregãtesc
Darurile pentru Sfânta Jertfã: �Pentru pomenirea ºi iertarea pãcatelor tuturor celor din veac
adormiþi întru buna credinþã� ºi pe care nu i-am pomenit din neºtiinþã sau din uitare, sau din
pricina mulþimii numelor, Însuþi îi pomeneºti, Dumnezeule, Cel ce ºtii numele ºi vârsta
fiecãruia�.

Dacã spuneam mai înainte cã rugãciunea este izvorul iubirii, putem arãta ºi reversul,
în sensul cã iubirea �dilatã� ºi intensificã puterea rugãciunii ca bucurie sfântã prin care ne
înfrãþim cu întreaga creaþie. Acelaºi stareþ Zosima ne îndeamnã: �Când rãmâi singur, roagã-te
lui Dumnezeu. Cu dragã inimã sã te aºterni la pãmânt ºi sã-l sãruþi. Sãrutã-l ºi iubeºte-l cu
neþãrmuitã dragoste ºi fãrã istovire, iubeºte pe toþi ºi pe toate, ºi inima ta sã fie rãpitã în
slavã prin rugãciune. Scaldã pãmântul cu lacrimile bucuriei tale, ºi scumpe sã fie lacrimile
acestea pentru tine. Nu te ruºina de rãpirea ce te-a cuprins, dimpotrivã, preþuieºte-o ca pe un
har ceresc, har fãrã seamãn, din care numai cei aleºi se împãrtãºesc�.416

b). Inima iertãtoare
Iertarea aproapelui constituie o condiþie sine qua non a adevãratei rugãciuni.

Astfel, în Rugãciunea Domneascã, Mântuitorul condiþioneazã cererea de iertarea pãcatelor,
de modul în care ºi noi acordãm semenilor aceeaºi iertare: �ªi ne iartã nouã greºalele noastre,
precum ºi noi iertãm greºiþilor noºtri�. Acest �precum� indicã faptul cã dacã nu vom ierta
greºelile semenului, ne cerem osândã ºi nu iertare� Pe de altã parte, dupã ce Domnul terminã
textul rugãciunii, revine categoric, ca un avertisment asupra unei singure cereri, spunând: �cã
de veþi ierta oamenilor greºalele lor, ºi Tatãl vostru cel ceresc vã va ierta vouã greºalele voastre;
iar de nu veþi ierta oamenilor greºalele lor, nici Tatãl vostru nu vã va ierta greºalele voastre�
(Matei 6, 14-15).

În acelaºi timp, Mântuitorul pune în legãturã evlavia noastrã cu iertarea ca împãcare
cu semenul nostru: �când vei aduce darul tãu la altar ºi acolo îþi vei aduce aminte cã fratele

415 Fraþii Karamazov, (trad. Ovidiu Constantinescu ºi Isabela Dumbravã), Bucureºti, 1986,
p. 575�576.

416 Idem,p.583
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tãu are ceva asupra ta, lasã acolo darul tãu înaintea altarului ºi mergi mai întâi de te împacã cu
fratele tãu, ºi atunci venind, adu darul tãu� (Matei 5, 23�24). La fel ºi pilda celor doi datornici
se încheie cu urmãtoarele cuvinte ale Mântuitorului: �� Aºa ºi Tatãl meu cel ceresc va face
vouã, de nu veþi ierta fiecare fratelui sãu din toatã inima� (Matei 18, 23�35).

�Iertarea din toatã inima� înseamnã, înainte de orice, a uita rãul venit din partea
semenului. Pãrinþii filocalici au introdus termenul ìíçñéêáêßá � (amintirea rãului), care
devine o obsesie tulburãtoare datoritã mâniei. Evagrie aratã cã �oricât ar iubi rugãciunea cel
ce se mânie ºi þine minte rãul, nu este afarã de învinuire. Cãci este asemenea celui ce vrea sã
aibe vedere agerã, dar îºi tulburã ochii�.417 Pe de altã parte rugãciunea, ºi mai ales psalmodia,
liniºtind irascibilitatea, aduc áìíçñéêáêßá � (uitarea relelor). Fericitul Augustin spunea: �te
plângi cã fratele tãu este rãu ºi îþi pricinuieºte necaz... Iartã-l cã sã nu fiþi doi oameni rãi��.
Iar atunci când cãinþa pentru greºeala sãvârºitã nu este luatã în seamã de cãtre cerbicia ºi
orgoliul semenului, spre iertare ºi împãcare, numai rugãciunea adresatã lui Dumnezeu îi poate
înmuia inima prin dragostea Pãrintelui ceresc.

c). Inima smeritã
În altã ordine de idei, rugãciunea-iubire strãbãtutã de duhul iubirii Sfintei Treimi

face ca sufletul sã se simtã tot mai mult dependent de Dumnezeu. Pentru acest motiv, adevãrata
rugãciune-iubire trebuie sã fie smeritã, ca cea a vameºului din pilda spusã de Mântuitorul
Hristos. Vameºul s-a întors îndreptat la casa sa pentru cã sufletul lui s-a deschis cu maximã
sinceritate faþã de Dumnezeu, ºi cu adâncã smerenie ºi-a mãrturisit pãcatul care îl apãsa,
asemenea unui balast de care cãuta sã se debaraseze� ªi putem constata din aceastã pildã cã,
cu cât smerenia e mai adâncã, cu atât ºi pocãinþa e mai deplinã, iar înãlþarea sufletului spre
Dumnezeu, mai sigurã.

Pe de altã parte, în zbuciumul vieþii, de multe ori se întâmplã ca sufletul sã fie copleºit
ºi dezorientat în labirintul existenþial� E atâta nesiguranþã în viaþã, atâta schimbare, atâtea
neprevãzute situaþii, care atrag de multe ori necazuri, nevoi, dezamãgiri, decepþii� Iar dacã
la acestea se adaugã ºi stingerea sau uscãciunea pustiitoare a duhului, trãieºti în descurajare,
parcã, învingerea fatalã, asemenea lui Petru pe valurile înfuriate, spumegânde ºi ameninþãtoare
ale Tiberiadei� Din acest �eºec� duhovnicesc doar rugãciunea smeritã te-ar mai putea salva,
atunci când te adresezi Pãrintelui prin suspinul stins al încrederii totale în iubirea Lui: �acum
fã Doamne, totul, eu nu mai pot nimic!�� Aceastã rugãciune smeritã îþi dã încredere,
aducându-þi în suflet puterea de a înþelege cã mai presus de existenþa ta tragicã se aflã o putere
minunatã, mult mai minunatã decât existenþa ta, care þi-a promis cã �nu te va lãsa ºi nici nu te
va pãrãsi� (Evrei 13, 5). Atunci vei înþelege cã dincolo de nori e soarele, cã deasupra furiei
valurilor sinistre ºi ameninþãtoare e Salvatorul tãu� ªi astfel rugãciunea smeritã va înãlþa

417 De oratione, 64, Filocalia, vol. I, p.82.
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duhul prãbuºit în ispitele existenþiale, redându-i bucuria mântuirii veºnice, pentru a putea
spune împreunã cu psalmistul: �dã-mi iarãºi bucuria mântuirii Tale ºi cu duh stãpânitor mã
întãreºte!� (Psalmul 50, 13). Iatã ºi exprimarea sugestivã ºi plasticã a unui suflet care în
restriºtea vieþii se regãseºte prin harul rugãciunii: �Adeseori ispite grele în calea vieþii mele
vin, / Zdrobind odihna nopþii mele ºi-a zilei liniºtit senin. / Atunci alerg la rugãciune, ºi prin
Hristos din nou primesc / Tãrie sã le-nving pe toate, ºi iarãºi pacea-mi regãsesc / � O, sfânt
liman al rugãciunii, ce scut nedespãrþit îmi eºti, / Ce liniºtire, ce putere ºi ce-adãpost îmi
dãruieºti� (Traian Dorz).

La toate acestea mai adãugãm faptul cã smerita rugãciune nu înseamnã o înjosire a
fiinþei ºi demnitãþii umane, cum era nesiguranþa ºi teama în faþa zeitãþilor pãgâne. De pildã,
cel ce se adresa prin rugãciune zeiþei mãsurii, Nemesis, apãrãtoarea principiului destinului de
la Delfi, ºtia prea bine cã zeiþa avea multã grijã ca limita destinului sã nu fie depãºitã, retezând
orice aspiraþie ºi dinamism� Numai în Hristos prin Duhul Sfânt sufletul omenesc devine
�casnic� (ïéêåßùóéò) a lui Dumnezeu, dobândind participarea la iubirea lui Dumnezeu ase-
menea unui copil cãtre pãrintele sãu� Smerita rugãciune a iubirii devine astfel deplina încre-
dere în bunãtatea lui Dumnezeu, de care cu cât devii mai dependent, cu atât mai mult ea nu te
va pãrãsi, ci te va înãlþa atunci când Dumnezeu socoteºte de cuviinþã cã îþi este necesarã
aceasta: �Smeriþi-vã sub mâna cea tare a lui Dumnezeu, ca El sã vã înalþe la timpul cuvenit.
Lãsaþi asupra Lui toatã grija voastrã, cãci El are grijã de voi� (I Petru 5, 6�7). În felul acesta,
rugãciunea smeritã ridicã sufletul omenesc din suspin, înãlþând-l spre o adâncã adorare
adusã sfinþenie lui Dumnezeu, din care se împãrtãºeºte spre împlinire ºi desãvârºire.

Vom înþelege mai bine valoarea rugãciunii smerite recomandatã de Mântuitorul,
dacã o vom �pune în balanþã�, comparând-o mai îndeaproape cu rugãciunea practicatã în
religiile precreºtine. Este adevãrat cã ºi rugãciunea întâlnitã în religiile pãgâne era pãtrunsã
de umilinþã. Sufletul era însã copleºit de o totalã dependenþã pasivã faþã de divinitate,
dominatã de teamã ºi nesiguranþã. Ea nu atrãgea dupã sine pocãinþa ca mod de comuniune
cu divinitatea în urma iertãrii menitã sã aducã sufletului pacea ºi liniºtea împãcãrii cu Dum-
nezeu. Pãtrunsã chiar de eros, rugãciunea rãmâne fãrã rãspuns, ca un strigãt într-o peºterã fãrã
ecou� Numai prin agape, care coboarã, rugãciunea primeºte siguranþã ºi încredere. Numai
prin agape ea devine comuniune ºi comunicare cu Dumnezeu. Numai prin agape persoana
umanã se împlineºte pe sine în Dumnezeu prin rugãciunea ce înalþã sufletul spre valori, fiindcã
agape însãºi este Binele care existã în sine, ºi pãtrunde sufletul de razele lui de luminã; încât
pe mãsurã ce persoana umanã se smereºte, este tot mai mult impulsionatã de iubirea agapicã
ºi devine astfel, creatoare de valori morale ºi duhovniceºti. Numai în acest context �cel ce
se smereºte pe sine se va înãlþa��

În acelaºi timp, dat fiind faptul cã �alungã orice teamã din suflet� (I Ioan 4, 18),
rugãciunea smeritã ca rugãciune-agape aduce sufletului totdeauna încrederea ºi mângâierea,
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ca o relaþie dintre fiu ºi Pãrintele Sãu veºnic ocrotitor, plin de milã ºi bunãtate, atotputernic,
drept ºi plin de iertare.

7.10. Virtutea rugãciunii ºi treptele ei

Am vãzut din cele de mai sus cã rugãciunea nu aparþine numai apriorismului religios
al sufletului omenesc, ci este ºi o virtute, sau chiar �izvorul virtuþii�. Sfântul Ioan Gurã de
Aur aratã cã �dupã cum, atunci când intrã o împãrãteasã într-o cetate, tot aºa ºi când intrã
într-un suflet rugãciunea, intrã o datã cu ea toatã virtutea. Ceea ce este temelia pentru o
casã, aceea-i rugãciunea pentru suflet. Toþi trebuie sã punem întâi în suflete rugãciunea ca pe
o rãdãcinã, ca pe o temelie, pe care sã zidim apoi, cu râvnã, ºi castitate, ºi blândeþea, ºi drep-
tatea, ºi grija de sãraci, ºi toate legile lui Hristos, pentru ca trãind dupã ele sã dobândim
bunãtãþile cele din ceruri�.418

Pe de altã parte, rugãciunea însãºi poate fi socotitã ca virtute, reprezentând puterea
statornicã a sufletului de a sãvârºi în mod constant Binele, prin împlinirea voii lui Dumnezeu,
ºi prin împãrtãºire din sfinþenia lui Hristos ca lucrare a Duhului Sfânt.

Stând la temelia evlaviei creºtine, rugãciunea ca virtute are urmãtoarele caracte-
ristici:

1. Rugãciunea reprezintã puterea sufletului omenesc de a se uni cu Dumnezeu, cu
Binele absolut, ºi a transpune în viaþa duhovniceascã sfinþenia Lui.

2. Ca virtute rugãciunea este un act raþional ºi liber. Aceasta înseamnã cã nu poate fi
impusã, chiar dacã reprezintã darul lui Dumnezeu. Ca act raþional rugãciunea se învaþã; iar
ca virtute curãþeºte mintea de gândurile pãtimaºe ºi deschide calea vieþii duhovniceºti.

3. Dat fiind faptul cã virtuþile se nasc unele din altele, rugãciunea ca virtute se naºte
din credinþã, iar la rândul ei naºte iubirea, ºi prin iubire se zãmislesc celelalte virtuþi.

4. Rugãciunea ca virtute se amplificã prin exersare. Ea ajunge sã fie deprindere prin
colaborarea forþelor sufleteºti ale omului cu harul Duhului Sfânt.

5. Aceastã deprindere în rugãciune nu este însã mecanicã ºi staticã. Dupã cum se
vorbeºte de un dinamism ºi progres în virtute, tot astfel ºi rugãciunea se dezvoltã mereu,
antrenând viaþa duhovniceascã spre desãvârºire.

Astfel putem vorbi de treptele rugãciunii:
1. Rugãciunea trupeascã sau vocalã înseamnã a citi sau recita textele din cãrþile de

rugãciuni la diferite nevoi sufleteºti. Pãrinþii filocalici socotesc aceastã treaptã a rugãciunii
doar ca o participare la cuvântul creator al lui Dumnezeu ºi la forþa Sa lucrãtoare. E prima
treaptã a scãrii, e frunza ce precede floarea ºi fructul. Unii considerã cã aceastã rugãciune,

418 Migne PG 50,786.
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având un caracter oarecum mecanic, se sãvârºeºte cu destulã greutate, întrucât cei ce o sãvâr-
ºesc, uºor cad în ceea ce asceþii creºtini numesc �împrãºtierea gândurilor�. Origen crede cã
deºi trupeascã, aceastã rugãciune este totuºi un prim contact cu Dumnezeu, iar alþii merg ºi
mai departe, socotind cã deºi se poate întâmpla sã nu înþelegem nimic din rugãciunile pe care
le recitãm �diavolul însã înþelege ºi este alungat�.419 Dincolo de aceste consideraþii trebuie sã
reþinem cã, pãrinþii filocalici accentueazã cu precãdere rolul atenþiei atunci când ne rugãm,
stabilind cã prin însuºi numirea lor rugãciunea ºi atenþia se asociazã. Rugãciunea este
ðñïóåõ÷Þ, iar atenþia este ðñïóï÷Þ. Se porneºte de la gândul omului, considerat asemenea
morii ce continuu macinã� Depinde însã ce pui sã macine� De aici nevoia concentrãrii la
rugãciune printr-o neîntreruptã priveghere asupra a ceea ce este cunoscut sub denumirea de
�împrãºtiere� sau �risipire� a gândurilor. De aceea Mântuitorul accentueazã necesitatea
privegherii în rugãciune: �Privegheaþi ºi vã rugaþi, cãci duhul este stãruitor, iar trupul este
neputincios� (Matei 26, 41). La �împrãºtierea� gândului în timpul rugãciunii contribuie în
special obsesia patimilor, grijile vieþii, plãcerile de tot felul, teama anxioasã, etc. Adicã, tot
ceea ce poate împiedica libertatea sufletului ca sã intre în comuniune cu Dumnezeu. De
aceea un rol însemnat în rugãciune îl are înfrânarea, care în practica asceticã este numitã
�ponos� (nevoinþã, caznã) ºi �agon� (luptã cu tine însuþi) de a priveghea mereu, adicã de a fi
cu gândul mereu treaz ºi atent la rugãciune. De aceea, prin înfrânare ca act de voinþã ºi ca
deprindere de disciplinare a simþurilor se evidenþiazã odatã în plus aspectul rugãciunii ca
virtute. Iar în slãbiciunile firii ne ajutã puterea Duhului. Pentru acest motiv înfrânarea este
socotitã de Sfântul Apostol Pavel ca roadã a Duhului Sfânt (Galateni 5, 22). În spirituali-
tatea creºtinã înfrânarea (åãêñÜôåéá) priveºte atât aspectul spiritual (íïçôÞ) care vizeazã
gândul asociat imaginaþiei; cât ºi aspectul sensibil (áéóèçôç), care include senzaþiile percepute
prin simþuri. Atât aspectul spiritual, cât ºi cel sensibil trebuiesc þinute în frâu (înfrânate)
pentru ca rugãciunea sã nu fie întru nimic stânjenitã.

În acelaºi timp, rugãciunea ca sã devinã curatã ºi iluminatã de harul Duhului, trebuie
sã fie eliberatã de imaginaþie �Mintea imaginativã este incapabilã sã facã rugãciunea curatã.
Rugãciunea minþii imaginative este impurã, plinã de imagini ºi închipuiri. Imaginaþia se opune
rugãciunii curate ºi lucrãrii nerãtãcite a minþii, dupã cum spune Calist ºi Ignatie Xantopol:
�Foarte mult se împotriveºte blestemata imaginaþie rugãciunii curate a inimii ºi lucrãrii
unitare ºi nerãtãcite a minþii.� Sfinþii Pãrinþi învaþã cã toþi câþi vor sã se roage curat trebuie
�împreunã cu Dumnezeu sã se roage, în mod neînchipuit, neformal, în mod neexprimat, întru
totul cu inima curatã ºi cu sufletul curat�. Nu trebuie sã formãm imagini privitoare la Dumne-
zeu. Mintea trebuie sã rãmânã curatã ºi simplã. Numai atunci poate fi expusã o rugãciune

419 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol. I � Manual sistematic, trad. diac. Ioan I.
Icã jr., Sibiu, 1997, p.345-346.
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curatã a inimii� Nil Ascetul învaþã cã nu se cuvine sã închipui dumnezeirea în tine însuþi în
timp ce te rogi ºi nici sã îngãdui ca mintea ta sã fie întipãritã spre o formã, ci nematerial mergi
spre nematerial ºi vei înþelege�.420

2. De la aspectul trupesc al rugãciunii, omul se ridicã la treapta de rugãciune a minþii,
când �cuvintele recitate sunt meditate pentru a fi gustate�.421

Printr-un exemplu deosebit de plastic ºi sugestiv Mântuitorul pune bazele activitãþii
minþii pentru lumina sufletului îndreptat spre comuniunea cu Pãrintele cresc: �Luminãtorul
trupului este ochiul. Deci de va fi ochiul tãu curat, tot trupul tãu va fi luminat; iar de va fi
ochiul tãu rãu, tot trupul tãu va fi întunecat. Deci, dacã lumina care este în tine, este întuneric,
dar întunericul cu atât mai mult?� (Luca 6, 22�23). Uºor înþelegem cã aºa cum ochiul con-
duce activitatea trupului, tot la fel ºi mintea conduce activitatea sufletului. De aici ºi îndemnul
apostolic: �supuneþi-vã gândul spre ascultarea lui Hristos� (II Corinteni 10, 5). Nu-l lãsaþi,
altfel spus, victimã poftelor ºi dorinþelor oarbe care îl atacã ºi voiesc sã-l înrobeascã. Jertfiþi-l
lui Hristos pe care �prin credinþã îl aveþi în inimile voastre� (Efeseni 3, 17); strãduiþi-vã
mereu prin rugãciune sã aveþi �gândul lui Hristos� (I Corinteni 2, 16; Filipeni 2, 5).

Revine meritul lui Evagrios de a fi adâncit în spiritualitatea creºtinã noþiunea de �ãõìíïò
íüïò� (�mintea goalã� de orice fel de gânduri, fie pãtimaºe, fie chiar bune) care conduce la
rugãciunea purã: �În starea de rugãciune purã, mintea (nous) devine absolut simplã, adicã
�goalã� (gymnos). Pânã ºi gândurile curate trebuiesc înlãturate din minte, ca un dar al lui
Dumnezeu. În aceastã stare, în timpul rugãciunii, lumina Treimii strãluceºte în sufletul omului
curãþit. Rugãciunea poate fi comparatã cu vederea. Dupã cum vederea este cea mai bunã
dintre simþuri, tot aºa ºi rugãciunea este cea mai dumnezeiascã dintre toate virtuþile.
Vederea reprezintã ceea ce se realizeazã prin simþul intelectual. Este gândul care în rugãciune
vede lumina Sfintei Treimi. În starea de rugãciune purã mintea devine locul lui Dumnezeu,
chipul lui Dumnezeu, templul Duhului dumnezeiesc, Dumnezeu prin har. În contemplarea lui
Dumnezeu, mintea omeneascã se înþelege pe sine, se vede pe sine vãzându-l pe Dumnezeu.
Acesta este �intelectul gol� (gymnos noos) consumat în vederea sinelui, meritând comunicarea
prin contemplarea Sfintei Treimi�.422

3. Pãrinþii filocalici au îmbinat armonic rugãciunea minþii cu cea a inimii, sau rãmânând
numai la rugãciunea inimii, a simþirii, dupã cum atât de simplu ºi convingãtor exprimã aceastã
idee ºi poetul Vasile Militaru. �Înºirând cuvinte multe la icoanã; orice-ai spune, / Când le spui
numai din gurã, n-ai fãcut o rugãciune; / Douã vorbe sunt destule, dacã gura-þi este mutã, /
Dar când sufletul tãu strigã din adâncu-i: «Doamne-ajutã!»��

420 Mitropolit Hierotheros Vlachos, Psihoterapia Ortodoxã (continuare ºi dezbatere), Bucureºti,
2001, p. 101.

421 Idem, ibidem.
422 Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, trad. prof. dr. Remus Rus, Bucureºti, 1995, p.91-92.
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S-a remarcat cã �nu totdeauna putem apãra gândul simplu, întâi nãscut din ghearele
fiarei care îl pândeºte. Aceasta se întâmplã mai ales atunci când nu l-am jertfit îndatã lui
Hristos, când mintea nu s-a îndreptat cu el spre inimã, ci a privit, ca soþia lui Lot, îndãrãt spre
pãcatul apãrut, spre pofta ce ºi-a semnalizat prezenþa în conºtiinþã�.423 Mintea îndatã ce �se
îndepãrteazã de inimã ºi de cãutarea împãrãþiei lui Dumnezeu aflãtoare înãuntrul ei � spune
Marcu Ascetul � dã loc momelii (atacului = ðñïóâïëÞ) diavolului ºi devine capabilã sã
primeascã ºoapta lui cea rea�.424 De aici necesitatea rugãciunii inimii, sau a minþii în inimã.
Sentimentele încãlzind inima, fac din rugãciune � dupã expresia unui om înduhovnicit �un
suspin al inimii spre Dumnezeu� (Sfântul Teofan Zãvorâtul). Rugãciunea inimii se dilatã
mereu, primind un caracter cosmic, sufletul omenesc atrãgând în sine, prin comuniunea
de rugãciune cu Dumnezeu, întreaga creaþie, într-o înfrãþire ºi pãrtãºie a harului divin
unificator: �Când începeam sã mã rog cu inima � spunea un om al rugãciunii � toatã
împrejurimea mi se înfãþiºa într-o formã fermecãtoare: iarba, pãsãrile, pãmântul, aerul, lu-
mina, toate pãreau sã vorbeascã cãtre mine, cã sunt aici pentru om, cã mãrturiseau dragostea
lui Dumnezeu cãtre om ºi cã totul se ruga, totul lãuda pe Dumnezeu. Atunci am înþeles cuvântul
Filocaliei: �a înþelege duhul fãpturilor�, ºi am vãzut calea pe care trebuie mers pentru a ajunge
sã stai de vorbã cu fãpturile lui Dumnezeu�.425

4. Cea mai înaltã treaptã duhovniceascã a rugãciunii este cea contemplativã.
Aceasta este ridicarea inimii la starea de extaz, când duhul lui Dumnezeu copleºeºte gându-
rile ºi sentimentele sufletului omenesc. Voinþa lui Dumnezeu este unicã ºi deplinã, iar darul
iubirii divine depãºeºte omenescul natural, încât cuvintele devin de prisos, de unde ºi numele
de �rugãciunea tãcerii�.426 Aceastã rugãciune aparþine spiritelor de elitã ale înduhovnicirii
vieþii, pãtrunse la cel mai înalt nivel de sfinþenie a lui Dumnezeu.

În aceastã fazã a rugãciunii, duhul omului rãmâne mut, copleºit fiind de sensibilitatea
divinã, care intrã în acþiune. În rugãciunea duhovniceascã, aratã Sfântul Isaac Sirul, sufletul
omului rãmâne pasiv, spre a se desãvârºi prin lucrarea exclusivã a Duhului: �Când lucrarea
Duhului pune stãpânire pe mintea care îºi rânduieºte simþurile ºi gândurile, libertatea firii e
desfiinþatã; ea nu se mai conduce pe sine, ci e condusã�.427 Desigur, nu e vorba de o anulare a
facultãþilor naturale ale sufletului omenesc, ci de o abundentã pãtrundere a firii de harul lui
Dumnezeu, încât aceasta este neîntrerupt ridicatã la cotele cele mai înalte ale desãvârºirii în
Dumnezeu, ca o pregustare a învierii veºnice în comuniunea infinitei Sale iubiri. �Desfiinþarea
libertãþii� la care se referã Sfântul Isaac înseamnã cã sufletul strãbãtut de harul lui Dumnezeu
nu mai are de ales între bine ºi rãu, ci tot mai mult este strãbãtut de minunea vieþii divine, pe

423 Pr. prof. Dumitru Stãniloae, Teologia Moralã Ortodoxã, vol. III, Bucureºti, 1981, p. 132.
424 Filocalia, vol. I, p. 304.
425 Pr. prof. Dumitru Stãniloae, o. c. p. 236.
426 Tomas Spidlik, Spiritualitatea, vol.I, cit., p. 346.
427 Idem, Spiritualitatea, vol.II cit. p. 227.
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care Dumnezeu i-o oferã ºi mereu îl desãvârºeºte. �Mintea � spune Sfântul Isaac � este
acum pusã în miºcare cu uºurinþã de ceea ce se numeºte cunoºtinþã unicã, care este, potrivit
luminosului tâlcuitor (Teodor din Mopsuestia), minunea în Dumnezeu, adicã rânduiala cea
mai înaltã ce va veni în libertatea vieþii nemuritoare dupã înviere�.428

Adânc rugãtorii creºtini au arãtat cã în amintita situaþie facultãþile umane se confundã
în ceea ce ei au numit �beþie treazã� (ìÝèç íåöÜëéïò = ebria sobrietas), definitã de Filon ca
extazul minþii provocat de absorbþia înþelepciunii dumnezeieºti. Origen îl depãºeºte însã pe
Filon atunci când aratã cã aceastã �beþie� nu poate fi provocatã de înþelepciunea impersonalã
a lui Dumnezeu, ci numai sde Dumnezeu ca persoanã poate fi comunicatã omului, care este ºi
el persoanã. Aceastã persoanã este Logosul � Hristos, �viaþa cea adevãratã� (Ioan 15,1). Mai
simplu, Sfântul Ioan Gurã de Aur identificã �beþia treazã� cu bucuria sufletului omenesc
atunci când se împãrtãºeºte de tainele lui Dumnezeu.429

Sfântul Ioan Casian numeºte rugãciunea duhovniceascã, �rugãciunea de foc� ºi o
descrie ca �starea cea mai sublimã ºi mai înaltã, care se formeazã numai din contemplarea lui
Dumnezeu ºi din ardoarea dragostei, în care mintea se cufundã, fãcându-l pe cel ce se roagã
sã vorbeascã lui Dumnezeu cu simþãminte familiale, ca unui tatã�.430 Rugãciunea de foc este
�mai presus de orice simþire omeneascã, nu se poate arãta prin nici un sunet al vocii, prin nici
o miºcare a limbii ºi prin nici o rostire de cuvinte, ci numai mintea luminatã de strãlucirile
cereºti o spune nu prin vorbe înguste ºi omeneºti, ci prin toate simþirile� Aceastã stare ne-a
arãtat-o Domnul nostru� când s-a urcat pe munte, sau când, în agonie, a vãrsat chiar picãturi
de sânge, rugându-se în tãcere, ca cel mai sublim exemplu de rugãciune, pe care numai El îl
putea da�.431

Sfântul Ioan Scãrarul aratã cã desãvârºirea în rugãciune este �rãpirea minþii la
Domnul�.432 Aceasta înseamnã, nu lipsa raþionalitãþii minþii, ci copleºirea ei de iubirea Sfintei
Treimi.

7.11. Neîncetata rugãciune

Întrebat de ucenici: cum sã ne rugãm, Avva Macarie le-a spus: �nu este trebuinþã a
vorbi multe, ci de a întinde adeseori mâinile ºi a zice: Doamne, precum vrei ºi precum ºti,
miluieºte� (Patericul, p.16). Oamenii rugãciunii au cãutat, mai departe, transformarea lui

428 Idem.
429 Ibidem, p. 267.
430 Convorbiri duhovniceºti II, XVIII, PSB 57, p. 463- 464.
431 Idem, XXV, p. 468.
432 Scara, cuv. XXVIII, trad. cit. p. 498.
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�adeseori� din amintita îndrumare duhovniceascã, cu stãruitorul îndemn apostolic: �rugaþi-vã
neîncetat� (I Tesaloniceni 5, 17), adicã un neîncetat �miluieºte-mã�. Aceste cuvinte au devenit
pentru iubitorii frumuseþilor duhovniceºti de mai târziu o poruncã menitã sã le conducã viaþa
spiritualã spre desãvârºire, încât toate faptele lor au devenit corelate cu rugãciunea neîncetatã.
�Întrucât sãvârºirea binelui ºi împlinirea poruncilor fac parte din rugãciune � spune Origen
� trebuie sã înþelegem cã nu se poate sã nu împreunãm rugãciunea cu fapta bunã ºi fapta
bunã cu rugãciunea. Numai aºa putem socoti împlinitã porunca: �rugaþi-vã neîncetat!�,
considerând întreaga viaþã a creºtinismului o neîntreruptã ºi mare rugãciune, din care ceea ce
numim noi în mod obiºnuit �rugãciune�, nu-i decât o pãrticicã��433

Am vãzut deja cã mesalienii eretici nu doreau sã uneascã rugãciunea cu munca, refuzând
munca manualã, pentru a se putea dedica întru totul contemplaþiei. La fel au greºit ºi akimiþii,
monahi pe care Alexandru, întemeietorul lor, i-a împãrþit în grupe de 24 de cete, care pe rând
se rugau câte o orã ziua ºi noaptea, pentru ca rugãciunea lor sã fie neîncetatã. ªi fiindcã
rugãciunea lor avea caracter comunitar, credincioºii vãzându-i zi ºi noapte într-o necontenitã
rugãciune, i-au numit �neadormiþi� (akimiþi).

La neîncetata rugãciune s-a ajuns prin descoperirea rugãciunilor scurte ºi dese, pentru
evitarea împrãºtierii gândurilor. La început ele reproduceau cuvintele psalmistului: �Doamne,
vino în ajutorul meu; Doamne grãbeºte sã-mi ajuþi� (Psalmul 69, 2). Aceste rugãciuni scurte
ºi dese au cuprins întreaga lume creºtinã, pornind din Egipt, ºi trecând în Sinai, Palestina,
Siria� Cuvintele psalmistului, scurte ºi repetate, au fost apoi înlocuite cu pomenirea numelui
lui Iisus, purtând numele de �rugãciunea lui Iisus� (åõ÷Þ Içóïõ), având urmãtorul conþinut:
�Doamne, Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieºte-mã� (pe mine pãcãtosul). Având
o vechime considerabilã, aceastã rugãciune specificã Rãsãritului creºtin, rãmâne pânã astãzi
� aºa cum remarca Nichifor Crainic, �inima Ortodoxiei�.434 Prin neîntrerupta ei repetare,
aceastã scurtã rugãciune, curãþind gândul ºi coborându-l în inimã, se va transforma în
�rugãciune a minþii�, sau �rugãciunea purã�, sau �rugãciunea inimii�. Ea va intra ºi în
fiziologia respiraþiei ºi a pulsului cardiac, spiritualizând deopotrivã sufletul ºi trupul, spre a
ridica întreaga fiinþã umanã la împãrtãºirea din lumina slavei lui Hristos, asemenea Apostolilor
pe Tabor, cu prilejul schimbãrii la faþã a Domnului.435

Armonizând sufletul ºi trupul prin rostirea în tãcere a acestor puþine cuvinte, rugãciunea
inimii va menþine în tot timpul firea omului într-o stare de curãþie de tot ceea ce i-ar putea

433 De Oraþione 12, PG 11, 452 (PSB 7, 224).
434 A se vedea mai pe larg: Mica filocalie a rugãciunii inimii. Prezentare, note ºi comentarii: Jean

Gouillard. Editions du Seuil, Paris, 1979, p. 254 (trad. rom. Ilie ºi Ecaterina Iliescu, Bucureºti
(f.a.) Editura Herald). La fel: Nichifor Crainic, Sfinþenia împlinirea umanului (Curs de Teologie
misticã) Iaºi, 1993, p. 127�157; Tomas Spidlik, Spiritualitatea�vol. II, p. 309�344.

435 Amãnunte în cartea: Spovedania unui pelerin rus cãtre duhovnicul sãu, trad. Preot. Nicolae
Bordaºiu, Timiºoara, 1992.
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aduce tulburare, motiv pentru care aceastã rugãciune este cunoscutã ºi sub numele de rugã-
ciune isihastã (aducãtoare de liniºte). Iar pentru faptul cã este rostitã în tot timpul ºi în tot
locul, atât în timpul muncii, cât ºi în timpul somnului, acestei rugãciuni i se mai spune ºi
neîncetata rugãciune, dupã cuvintele Scripturii: �Eu dorm, dar inima mea vegheazã� (Cân-
tarea Cântãrilor 5, 2).

În concret rugãciunea lui Iisus are trei faze:
1. Faza cuvântului, efectuatã prin repetarea neîntreruptã a numelui lui Iisus, printr-o

concentrare a gândirii spre Iisus. Odatã cu aceasta se duce ºi lupta pentru eliberarea de patimi
ºi creºterea în virtute. În lupta cu ispitele, credinciosul este lãsat singur.

2. Faza gândului. Credinciosul devine stãpân pe instincte ºi începe sã se cureþe de
patimi. Toate gândurile se îndreaptã cãtre Hristos, ceea ce face ca ºi faptele sã le urmeze.
Aceasta determinã o învingere a patimilor ºi prin lucrarea harului care aºeazã în suflet hesykia
(tãcuta liniºte a sufletului lipsit de orice tulburare�).

3. Faza inimii. Harul coboarã tot mai abundent în inimã spre a o sfinþi. Rugãciunea se
face acum nu prin cuvinte, nici prin gând, ci prin Duhul Sfânt, care �se roagã pentru voi�
(Romani 8, 26). Se simte vederea lui Dumnezeu, ºi inima astfel curãþitã primeºte bucuria ºi
pacea prin prezenþa lui Hristos, a strãlucirii slavei Sale� încât �tãria rugãciunii credinciosului
stã în aceea cã Iisus Hristos se roagã împreunã cu cei ce stãruie. El însuºi se roagã Tatãlui
împreunã cu cei pentru care El mijloceºte. Iar rugãciunea lui este totdeauna biruitoare: �Eu
ºtiu cã pururea mã asculþi� (Ioan 11,47) �.436

Acum mintea coboarã în inimã, locul cel mai adânc al sufletului, unde întâlneºte
prezenþa Duhului Sfânt ºi gustând din tainica ºi negrãita lui bunãtate (Psalmul 35,9), se va
regãsi pe sine ca ºi chip a lui Dumnezeu, umplându-se de lumina slavei lui Hristos, ºi va
rãmâne definitiv aici, asemenea Apostolilor, care copleºiþi fiind de lumina transfigurãrii lui
Iisus pe Tabor, niciodatã nu s-ar mai fi despãrþit de ea�

Efectele rugãciunii lui Iisus sunt atât de evidente prin pacea, liniºtea ºi neprihãnirea
inimii, încât un om înduhovnicit, copleºit de dragostea faþã de semeni, întâmpinã pe oricine
venea la el, cu adresarea: �bucuria mea!�. Iar Sfântul Serafim de Sarov, fiindcã despre el este
vorba, se putea exprima astfel, deoarece constatase cã atunci când Duhul lui Dumnezeu se
pogoarã la om ºi îl lumineazã cu deplinãtatea luminii Sale, inima omului se umple de o negrãitã
bucurie, fiindcã Duhul lui Dumnezeu înveseleºte totul, cu orice ar veni în atingere.437

Un alt om înduhovnicit simþind puterea moralã a harului divin, ne spune: �Când vine
la om harul Preasfântului Dumnezeu, îi adunã mintea ºi îl face sã fie cu luare aminte ºi smerit,
îi aduce aminte de moarte, de pãcatele lui, de judecata viitoare ºi de osânda veºnicã; îi face
sufletul de se frânge uºor, de plânge ºi se tânguieºte; îi face ºi ochii liniºtiþi ºi plini de lacrimi.

436 Pr. Prof. Ion Bria, Credinþa pe care o mãrturisim, Bucureºti, 1987, p. 226.
437 Amãnunte la Filaret Costea, Sensul bucuriei în viaþa creºtinã, în rev. Studii Teologice,

nr. 1-2 /1963, p. 42.



535

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

ªi cu cât se apropie mai mult de suflet, cu atât îl mângâie mai tare prin sfintele patimi ale
Domnului nostru Iisus Hristos ºi prin nemãrginita Lui iubire de oameni, ºi îi prilejuieºte
minþii vederi înalte ºi adevãrate� Atunci mintea omului parcã e rãpitã de acea luminã ºi
luminatã de lumina cunoºtinþei dumnezeieºti. Inima i se face seninã ºi blândã ºi dã la ivealã
roadele Duhului Sfânt: bucuria, pacea, îndelunga rãbdare, bunãtatea, compãtimirea, iubirea,
smerenia ºi celelalte. Sufletul lui primeºte o bucurie de negrãit�.438

Vom urmãri în continuare procesul duhovnicesc de armonizare a rugãciunii lui Iisus
cu rugãciunea minþii ºi a inimii, dupã modelul ºi tehnica atribuitã Sfântului Simeon Noul
Teolog, redatã în cartea: �Spovedania unui pelerin rus cãtre duhovnicul sãu�, apãrutã pentru
prima datã la Kazan în 1870. Concret vorbind, cel ce doreºte sã sporeascã în viaþa duhovni-
ceascã prin rugãciune, va trebui la început sã adânceascã rostirea rugãciunii lui Iisus prin
interiorizare. Apoi va sincroniza cuvintele rugãciunii cu bãtãile inimii ºi cu ritmul respiraþiei.
Paralel cu bãtãile inimi, mintea efectueazã permanent rugãciunea, dar fãrã cuvinte. Acum
rugãciunea verbalã este înlocuitã cu rugãciunea minþii. Sincronizarea minþii cu inima se face
în cinci faze: la prima bãtaie a inimi se cugetã cuvântul: �Doamne�; la a doua: �Iisuse�; la a
treia: �Hristoase�; la a patra: �miluieºte-mã�; la a cincea: �pe mine�. Se repetã mereu aceastã
formulã. Apoi, sincronizarea minþii cu respiraþia se face în douã faze: la inspiraþie mintea
cugetã prima parte a textului rugãciunii: �Doamne Iisuse Hristoase�; iar la expiraþie: �milu-
ieºte-mã pe mine�. Dupã mai multã obiºnuinþã, cu trecerea timpului, rugãciunea devine o
respiraþie a sufletului. Pentru a nu deveni un act mecanic, fiecare cuvânt al rugãciunii va fi
imprimat în cugetare ºi adâncit în simþirea inimii.

Cel ce a deprins rugãciunea minþii îºi sincronizeazã întru atât respiraþia ºi bãtãile inimii,
încât la început fiecare cuvânt al rugãciunii, apoi fiecare cuvânt cugetat, devine împreunat cu
câte o bãtaie a inimii ºi cu câte o respiraþie. Pãtrunzând, astfel, la început trupul, iar apoi
trupul ºi sufletul, rugãciunea inimii devine o rugãciune a vieþii duhovniceºti. Ea nu este însã
un simplu act mecanic, fãrã finalitate, fiindcã nu pe rostirea cuvântului se pune accentul, ci pe
cugetarea lui. Conþinutul fazei superioare a rugãciunii, rezidã numai în repetarea înþelesului
cuvintelor în minte, deoarece cuvântul înceteazã. Rugãciunea minþii devine mai departe
rugãciunea curatã, sau purã, iar pe mãsurã ce mintea, coboarã în adâncul sufletului, adicã în
inimã, spre a o cuprinde, harul lui Dumnezeu lucrãtor în rugãciune, ridicã � dupã cum aratã
Sfântul Grigorie Palama � viaþa spiritualã într-un �extaz al tãcerii interioare, o oprire totalã
a cugetãrii în faþa misterului divin�.439 Iatã însã grãirea mai detaliatã a lui Grigorie Palama:
�...Cãci în rugãciune mintea leapãdã treptat legãturile cu cele ce sunt, întâi pe cele care o
leagã de cele de ruºine, rele ºi în general stricãcioase, apoi pe cele care o leagã de cele ce sunt
la mijloc ºi prefac pe om spre mai rãu sau spre mai bine, potrivit cu scopul cu care le foloseºte�

438 Filocalia, vol. VIII, p.542.
439 Dumitru Stãniloae, Teologia Moralã Ortodoxã, vol. III, p. 211.
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Apoi, dupã ce mintea a lepãdat pe încetul acestei legãturi, ca ºi cele cu lucrurile mai înalte
decât acestea, iese întreagã din toate cele ce sunt în vremea rugãciunii curate. Aceastã ieºire
(åêóôáóéò)� este proprie numai celor ajunºi la nepãtimire. Dar încã nu are loc unirea, pânã
ce Mângâietorul nu va lumina de sus celui ce se roagã, ºezând în foiºorul vârfurilor naturale
ºi aºteptând fãgãduinþa Tatãlui, ºi pânã ce nu-l va rãpi astfel, prin descoperire, spre vederea
luminii. Iar aceastã vedere are început, ºi cele ce sunt dupã început, care se deosebesc între
ele, dupã cum sunt mai obscure sau mai limpezi. Dar sfârºit nu are. Cãci înaintarea ei merge
la nesfârºit, ca ºi a rãpirii în descoperire�.440

Rugãciunea inimii, devenind o neîntreruptã cugetare la Iisus, poartã în sine puterea
permanenþei harului divin, sãvârºitorul ei fiind un om duhovnicesc în întregime, pentru cã
numele lui Iisus s-a sãdit în inima sa. Pelerinul aduce practic urmãtoarele mãrturisiri: �dupã
vreo trei sãptãmâni începui sã simt o durere în inimã, apoi o cãldurã, o liniºte ºi o pace foarte
plãcutã. Era atât de uºoarã, de liberã, de mângâiatã. Uneori simþeam o dragoste înflãcãratã
pentru Iisus Hristos ºi pentru toatã creaþiunea lui Dumnezeu. Uneori porneau din ochii mei de
la sine lacrimi pline de mulþumire cãtre Dumnezeu, care mi-a împãrtãºit mie, celui mai pãcãtos,
un asemenea har. Uneori se ilumina înþelegerea mea de altfel atât de greoaie, încât cuprindeau
ºi înþelegeau cu uºurinþã lucruri la care înainte nici nu m-aº fi putut gândi� Încercam o
iluminare a raþiunii, o pãtrundere în Sfânta Scripturã, o înþelegere a duhului creaþiei lui Dum-
nezeu��

Dupã o altã perioadã de timp, pelerinul constatã: �Dupã vreo cinci luni am simþit cã
rugãciunea se desfãºoarã în mine fãrã nici o constrângere din partea mea ºi se executã de
minte ºi de inimã, nu numai în starea de priveghere, ci chiar ºi în somn se lucra exact tot aºa,
ºi de nimic nu mai era întreruptã, nici mãcar pentru o clipã, indiferent ce fãceam. Nimic nu
era împiedicat de aceastã rugãciune ºi de nimic nu era tulburatã. Dacã am vreun lucru de
fãcut, rugãciunea se desfãºoarã în inimã de la sine, iar lucrul merge mai repede. Dacã ascult
sau citesc ceva, rugãciunea nu înceteazã ºi eu simt în acelaºi timp atât una cât ºi alta, ca ºi
cum aº fi împãrþit în douã sau aº avea douã inimi în piept�.

Din cele pânã aici tratate vedem cã neîncetata rugãciune începe cu aspectul ei verbal,
prin repetarea numelui lui Iisus. În acest timp se impune o neîntreruptã eliberare de patimi ºi
de griji. Faza urmãtoare este rugãciunea mintalã, sau rugãciunea purã, când nu mai e
nevoie de cuvinte, ci mintea neîncetat are în sine urmele lui Iisus. Stadiul superior constã în
coborârea minþii în inimã, pentru a cuprinde întreg sufletul eliberat de patimi ºi dãruit inte-
gral lui Dumnezeu. Prin aceastã rugãciune a inimii, omul duhovnicesc va fi maturizat în
duhul vieþii lui Hristos. De acum rugãciunea va deveni pasivã, fiindcã Duhul o va face în
inima omului, unde sãlãºluieºte El. Întrebat dacã poate mintea atunci sã-ºi înalþe, împreunã
cu inima ºi rugãciunea, un om înduhovnicit rãspunde: �Nu poate, pentru cã atunci când vine

440 Cuvânt pentru cei ce se liniºtesc cu evlavia, 35, Filocalia, vol. VII, p. 310�311.
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harul Sfântului Duh în om, prin mijlocirea rugãciunii, înceteazã rugãciunea. Cãci atunci mintea
este luatã în stãpânire întreagã de harul Sfântului Duh ºi nu mai poate sã punã în lucrare
puterile ei, ci rãmâne în nelucrare ºi se supune Duhului Sfânt, ºi unde voieºte Duhul, acolo o
duce, fie în vãzduhul nematerial al luminii duhovniceºti, fie la altã vedere de negrãit, sau
adeseori la o grãire dumnezeiascã. Scurt vorbind, precum voieºte Mângâietorul, sau Duhul
Sfânt, aºa mângâie pe robii Sãi. Precum îi trebuie fiecãruia, aºa îi dã ºi harul Sãu�.441

Cu aceastã rugãciune a Duhului Sfânt începe îndumnezeirea omului dupã har. Va trebui
sã precizãm însã cã îndumnezeirea firii dupã har este posibilã datoritã faptului cã harul este
energia necreatã ce izvorãºte din Sfânta Treime. Dar împãrtãºindu-ne de el, devenind � dupã
expresia Pãrinþilor � �dumnezei dupã har�, nu ne vom împãrtãºi de însãºi Fiinþa lui Dum-
nezeu, ci de slava Lui, care este razã din Fiinþa Lui, dar nu Fiinþa însãºi, dupã cum Mântuitorul
însuºi s-a rugat Tatãlui, zicând: �Slava pe care Mi-ai dat-o Mie, Pãrinte, am dat-o lor�� (Ioan
17, 22). Cei ajunºi la strãlucirea slavei lui Hristos, prin puterea harului divin, se vor lumina în
întreaga lor fiinþã (suflet ºi trup) asemenea lui Hristos pe Tabor, anticipând prin aceasta lu-
mina slavei cu care ne vom încununa în veºnicie.

În acest context de luminã haricã ne apare cu multã claritate faptul cã aºa cum toþi prin
pãcat au �pierdut slava lui Dumnezeu� (Romani 1, 23), prin rugãciunea ce se împlineºte prin
harul Duhului, oricine se poate împãrtãºi de slava lui Hristos cel înviat ºi înãlþat de-a dreapta
Tatãlui întru slavã.

Comparând acum spiritualitatea rãsãriteanã cu cea apuseanã, vom observa cã cea dintâi
glorificã învierea Domnului ca strãlucire a slavei Sale. Spiritualitatea apuseanã referindu-se
cu precãdere la participarea prin rugãciune a credincioºilor la Patimile Domnului, ei se vor
învrednici de stigmatele Lui, actualizând prin aceasta jertfa ºi suferinþa lui Iisus pentru noi,
pânã va vani El� Cei ce se învrednicesc de o astfel de jertfã simt real în mâinile lor durerea
cuielor care au strãpuns palmele lui Hristos cel rãstignit.

7.12. Practicarea rugãciunii

Faptul cã întreaga filosofie a vieþii creºtine este ridicatã la cotele cele mai înalte prin
rugãciune, ne impune sã încheiem acest periplu duhovnicesc cu câteva referiri concrete asupra
evlaviei pe care trebuie sã o cultivãm în practica rugãciunii curate, lipsitã de împrãºtierea
gândurilor.

Cei care cu sârguinþã ºi cu roade duhovniceºti au practicat rugãciunea, ne-au lãsat ºi
îndrumãri asupra modului concret în care se cuvine sã o aplicãm în viaþã.

441 Filocalia, vol. VIII, p.542.
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Sfântul Vasile cel Mare a instituit o adevãratã rânduialã sau pravilã a rugãciunii,
arãtând în Regulile mari ºi mici însemnãtatea fiecãrui timp din zi pentru rugãciune. ªi astfel
în viaþa monahalã s-a stabilit pravila rugãciunii prin cele ºapte laude bisericeºti intrate în
cultul divin public.

Referindu-ne însã la practicarea rugãciunii particulare vom reþine îndrumãrile marelui
capadocian cu privire la evlavia rugãciunii, pe care fiecare din noi se cuvine sã o avem în
atenþie spre aplicarea în viaþã. Sfântul Vasile cel Mare insistã cu precãdere asupra rugãciunii
de preamãrire, de laudã a lui Dumnezeu, ca început ºi scop suprem al rugãciunii, pe care
fiecare se cuvine sã o aducã dupã puterile proprii, cu lepãdarea de sine ºi smerita cugetare.
Apoi, aspectul de mulþumire trebuie sã scoatã în evidenþã îndelunga rãbdare a lui Dumnezeu,
care permanent ne-o aratã ca un Pãrinte bun ºi iubitor. Cererile noastre sã caute mai întâi
împãrãþia lui Dumnezeu, aºa cum Domnul ne-a învãþat, fiindcã numai El ºtie sã ne dea
binefacerile de care avem nevoie ca fii ai împãrãþiei.

Sfântul Vasile cel Mare insistã ca scopul esenþial al rugãciunii sã ne fie deprinderea
îndeletnicirii ca necontenit rugându-ne, sã dobândim aducerea aminte despre Dumnezeu, ºi
astfel sã putem petrece viaþa dupã voia Sa, simþind facerile Lui de bine atât în stãrile de
împlinire, cât ºi în neîmplinirile de care avem parte.

Sfântul Ambrozie referindu-se la calitãþile rugãciunii ºi a locului unde te poþi ruga,
ne îndeamnã în concret �sã nu strigãm la rugãciune, sã nu facem gesturi, ci sã ne rugãm în
ascuns. Cel care strigã crede cã Dumnezeu nu-l poate auzi decât dacã strigã. În rugãciunea
noastrã sã cerem lui Dumnezeu bunuri dumnezeieºti în locul celor omeneºti. Rugãciunea sã
izvorascã totdeauna dintr-o inimã curatã� La începutul rugãciunii noastre sã nu-i spunem lui
Dumnezeu ce dorim de la El, ci prima parte a rugãciunii noastre sã fie lauda lui Dumnezeu,
fiindcã noi ne rugãm unui atotputernic, cãruia totul îi este cu putinþã ºi care vrea sã ne dea. Nu
trebuie sã începem rugãciunea noastrã ca un flãmând care vorbeºte despre hranã ºi cere sã o
obþinã, ci mai întâi sã-l lãudãm pe Dumnezeu, mai pe urmã sã-l rugãm sã ne asculte, apoi sã-i
cerem ºi sã-i mulþumim�.442

Sfântul Ioan Scãrarul ne învaþã ca �totdeauna sã începem rugãciunea printr-o sincerã
mulþumire; într-al doilea rând, sã ne mãrturisim pãcatele ºi sã ne zdrobim sufletul întru
pãrerea de rãu; de abia pe urmã sã facem cunoscutã cererea noastrã împãratului a toate.
Acest fel de rugãciune e cel mai bun�

Nu te ruga cu cuvinte pedante, cãci de multe ori gânguritul simplu ºi nemeºteºugit al
copiilor a îmblânzit pe Tatãl lor cel din ceruri. Nu te apuca sã grãieºti verzi ºi uscate, pentru
ca mintea sã nu þi se risipeascã întru cãutarea cuvintelor. Un singur cuvânt al vameºului a
muiat inima lui Dumnezeu, precum un singur cuvânt spus cu credinþã a mântuit pe tãlharul de
pe cruce. De obicei vorbirea umple mintea celui ce se roagã cu tot felul de imagini ºi o risipeºte,

442 De Sacramentis, I, IV, 11-25, P.L. 16, 1037.
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pe când cuvintele puþine cel mai adesea au putinþã de-a aduna mintea. Dacã vreun cuvânt de
rugãciune îþi produce o stare de mângâiere sau umilinþã, opreºte-te la el, cãci e un semn cã
îngerul nostru pãzitor se roagã împreunã cu noi.

Nu fi prea încrezãtor, chiar de-ai obþinut curãþia de întinãciuni, ci mai vârtos apro-
pie-te de Dumnezeu cu multã smerenie, cãci aceasta îþi va da o mai bunã îndrãznealã cãtre
El�

Prima treaptã a rugãciunii constã în a izgoni dintru începuturi ºi printr-un singur cuvânt
momelile satanei. Treapta a doua constã în a îndrepta atenþia doar spre cele ce le spunem sau
le gândim. Desãvârºirea acesteia este rãpirea cea cãtre Domnul�

Zãbovind îndelungat timp în rugãciune, sã nu spui cã n-ai dobândit nimic, cãci însãºi
aceastã stãruinþã a ta e un câºtig, cãci ce altceva e mai bun ºi mai minunat decât a te lipi de
Domnul ºi a rãmâne neîntrerupt întru unire cu Dânsul?!

Nu refuza sã te rogi ºi pentru sufletul altuia, chiar dacã nu ai dobândit darul rugã-
ciunii, cãci deseori credinþa celui care o cere pentru aceasta va izbãvii pe cel care se roagã cu
zdrobire de inimã. Nu te mândri atunci când, rugându-te pentru alþii, Dumnezeu îþi ascultã
�cererea�, cãci credinþa acestora este cea care a lucrat ºi a putut�

Cel care a dobândit pe Dumnezeu, nu-I va mai înfãþiºa în rugãciune cuvintele proprii,
cãci atunci duhul va fi cel care se va ruga pentru dânsul�

Cere cu lacrimi, cautã prin ascultare ºi bate cu îndelungã rãbdare, cãci acela care cere
astfel primeºte, acela care cautã astfel gãseºte, iar celui care bate astfel i se va deschide��.443

Lipsa atenþiei la rugãciune, sau �împrãºtierea gândurilor� este un fapt negativ
asupra cãruia pãrinþii filocalici insistã foarte mult. Este convingãtoare în acest sens remarca
Sfântului Ioan Gurã de Aur: �Mulþi intrã în bisericã, rostesc nenumãrate versete ºi rugãciuni,
dupã care pleacã; dar ei nu ºtiu ce spun. Buzele lor se miºcã dar urechea lor nu ascultã. Tu
însuþi nu-þi asculþi rugãciunea ºi ai vrea ca Dumnezeu sã o audã�.444

Concentrarea la rugãciune va trebui sã fie de maximã intensitate pentru a te putea
dãrui total lui Dumnezeu, �lepãdând toatã grija cea lumeascã�. În felul acesta vor fi evitate
cuvintele artificiale ºi stereotipe în favorul sinceritãþii faþã de Dumnezeu.

Dãruirea faþã de Dumnezeu în rugãciune este expresia încrederii totale în bunãtatea
ºi bunãvoinþa Sa pãrinteascã. Când îþi predai integral viaþa lui Dumnezeu, fãrã nici un fel de
rezerve sau interese, supunând voii Sale tot zbuciumul ºi aspiraþiile sufletului tãu, vei simþi
atunci puterea lucrãtoare ce vine din partea lui Dumnezeu. El îþi primeºte sufletul ºi viaþa ca
pe un dar de mare preþ, avându-l necontenit sub protecþia Lui. Vei simþi atunci în adâncul
sufletului tãu liniºtea ºi bucuria tainicã ºi de negrãit, care izvorãsc din Dumnezeu.

Predându-þi viaþa cu o totalã încredere în Dumnezeu, nu vei mai avea nimic de
cerut, ci vei exclama întru smerenie ºi pioasã dragoste, asemenea Sfintei Fecioare: �Fie mie

443 Cuvântul XXVIII, o.c.p. 496�505
444 De Cananaea, 10, PG, 52, 458.
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dupã cuvântul ºi dupã voia Ta�. Printr-o astfel de rugãciune Fiul lui Dumnezeu a fost
primit sã îmbrace þãrâna trupului nostru. La fel, printr-o astfel de rugãciune facem ca Hristos
sã ia chip în noi, ºi împãrtãºindu-ne de duhul vieþii Lui de sfinþenie, tot ceea ce simþim ºi
facem sã fie dupã voia Lui. Printr-o astfel de rugãciune prelungim pânã la sfârºitul veacurilor
chipul ºi viaþa lui Iisus Hristos în lume ºi în istorie�

Urmând acestor îndemnuri, ca ºi altele, pe care ni le-au lãsat marii trãitori ai rugã-
ciunii, adicã cei ce au fãcut din viaþa lor o rugãciune, Biserica îndeamnã ca fiecare dupã
puterile sale, sã se strãduiascã ca rugãciunea sã fie fãcutã atât dimineaþa, cât ºi seara, pentru
ca activitatea cotidianã sã înceapã cu binecuvântarea lui Dumnezeu, ºi tot aºa sã se ºi sfârºeascã.
Se recomandã apoi ca înainte ºi dupã masã sã se facã scurte rugãciuni de laudã, mulþumire ºi
cerere. Bineînþeles cã în orice situaþie, de câte ori simte nevoia, în bucurii ºi în necazuri, în
momente mai deosebite din viaþã, în strâmtorãri ca ºi la începutul ºi sfârºitul oricãrei activitãþi,
creºtinul trebuie sã punã în faþa lui Dumnezeu întreaga lui stare sufleteascã, pentru a-L avea
pe Dumnezeu permanent în viaþa sa, ºi a-I încredinþa Lui planurile vieþii sale.

Se recomandã apoi participarea la cultul public, unde rugãciunea comunã uneºte sim-
þãmintele tuturor celor care alcãtuiesc Biserica lui Hristos, împãrtãºindu-se de viaþa Duhului
prin mãrturisirea aceleiaºi credinþe. Nu va fi lipsitã nici rugãciunea unora pentru alþii, ca ºi
pentru toatã lumea. La rugãciunea publicã se simte cel mai bine prezenþa Duhului, ºi tot aici,
rugãciunea va avea în centru lauda, mulþumirea ºi cererea: �Pe Tine Te lãudãm, pe Tine bine
Te cuvântãm, Þie îþi mulþumim, Doamne ºi ne rugãm Þie Dumnezeului nostru��.

Rugãciunea poate fi rostitã dupã anumite îndreptare (cãrþi de rugãciune) alcãtuite de
Bisericã pentru diferitele situaþii ale vieþii, sau poate fi rostitã ºi sub formã improvizatã, omul
revãrsându-ºi în cuvinte proprii întregul simþãmânt în faþa Dumnezeu. Cãrþile de rugãciune
sunt foarte folositoare mai ales când �nu ºtim ce sã cerem�, sau în stãrile de �secetã duhovni-
ceascã�, când duhul nostru este mut în faþa lui Dumnezeu� Rugãciunile improvizate sunt
recomandate atunci când dorim sã-i comunicãm lui Dumnezeu intimitatea sufletului nostru.
Esenþial este ca la rugãciunea verbalã cuvintele sã fie rostite cu claritate ºi evlavie.

Practic vorbind, orice rugãciune trebuie începutã prin invocarea Duhului Sfânt spre
a ne conduce în cererile noastre. În înþelepciunea sa, Biserica a formulat anumite �rugãciuni
începãtoare�, prin invocarea, înainte de toate, a Duhului Sfânt, spre a-L avea cãlãuzitor ºi
împreunã rugãtor în cererile noastre: �Împãrate ceresc, Mângâietorule, Duhul Adevãrului
care pretutindenea eºti ºi toate le împlineºti, vistierul bunãtãþilor ºi dãtãtorule de viaþã, vino ºi
te sãlãºluieºte întru noi ºi ne curãþeºte pe noi de toatã întinãciunea, ºi mântuieºte, Bunule,
sufletele noastre�.

Apoi, rugãciunea se cuvine a fi urmatã de adresarea cãtre Tatãl prin cuvintele Fiului,
adicã de Rugãciunea Domneascã, spre a ne ruga aºa cum Domnul însuºi ne-a învãþat. Dupã
ce I se aduce lui Dumnezeu însuºi laudã ºi mulþumire, cererile sã fie fãcute în numele lui
Hristos, invocând aspecte din activitatea Sa mântuitoare sãvârºitã pentru noi.
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Pentru ca rugãciunea sã nu fie întreruptã ºi sufletul tulburat, va trebui avut în vedere ºi
cãutarea unui loc prielnic, aºa cum ne-a învãþat Domnul, sã te �retragi în cãmara ta�.

Dorind ca gândul ºi inima sã ne fie permanent curate ºi dãruite lui Dumnezeu,
�rugãciunea inimii�, ca �neîncetatã rugãciune� (I Tesaloniceni 5, 17), cu pomenirea neîntre-
ruptã a numelui lui Iisus, va fi soluþia cea mai sigurã sã ne aducã pacea ºi liniºtea neîntreruptã
a vieþii în comuniunea ºi desãvârºirea ei în Dumnezeu.

Vom încheia cu îndemnurile versificate, pornite dintr-un suflet pãtruns de harul rugã-
ciunii (Traian Dorz): �Roagã-te întotdeauna mai-nainte de-orice gând, / Rugãciunea-þi
limpezeºte oriºice-ntrebãri, oricând! / Roagã-te la deºteptarea dintr-un vis înspãimântat, /
Rugãciunea te pãzeºte de necazul neaºteptat! / Roagã-te când duhul leneº te îndeamnã sã mai
stai, / Rugãciunea-þi dã puterea ºi voinþa ce n-o ai! / Roagã-te când eºti la muncã, roagã-te-n
odihna ta, / Roagã-te sã poþi, oriunde, liniºtit a fi ºi-a sta!�

8. POSTUL CA VIRTUTE SOMATICÃ

Referindu-se la virtuþi ºi vicii, Sfântul Ioan Damaschin împarte virtuþile în douã
categorii: virtuþi sufleteºti sau psihice, ºi virtuþi trupeºti sau somatice. Dintre acestea din
urmã cea mai importantã virtute este postul

Una din cele mai importante virtuþi somatice este postul. El îºi împlineºte menirea
ca ascezã a trupului, dar ºi ca unealtã a rugãciunii, a smereniei ºi a celorlalte virtuþi
prin care harul divin îºi aratã roadele sale.

Sã vedem la început care este originea ºi înþelesul postului creºtin.

8.1. Definiþia, originea ºi înþelesul postului creºtin

1. Definiþia postului
Postul este abþinerea sau înfrânarea totalã sau parþialã de la mâncare sau bãuturã pe

timp limitat în scop religios�moral.
Din aceastã definiþie rezultã cã postul creºtin are un înþeles ºi o aplicare specificã. El

este în primul rând abþinere de la mâncare ºi bãuturã pe timp limitat, ceea ce îi evidenþiazã
caracterul trupesc. El nu se va confunda, însã cu dieta alimentarã, fiindcã are ºi un aspect
duhovnicesc, dupã cum vom vedea mai departe, în sensul cã abþinerea de la mâncare ºi bãuturã
se întrepãtrunde cu rugãciunea ºi cu milostenia. Postul este, deci, un act bio-spiritual, angajând
în întregime viaþa umanã, sub forma unei asceze ce se desãvârºeºte prin rugãciune ºi prin
iubirea faþã de Dumnezeu ºi în acelaºi timp faþã de semenii noºtri, ca ºi faþã de întreaga
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creaþie. Altfel spus, postul trupesc se întrepãtrunde armonic cu postul sufletesc, în sensul cã
abþinerea de la bucate este corelatã cu abþinerea de la pãcate, precum ºi cu neîntrerupta cultivare
a virtuþilor creºtineºti, ca viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt.

2. Originea postului
Postul-spun Sfinþii Pãrinþi-este de origine divinã. El a fost instituit mai întâi de Dum-

nezeu, înaintea cãderii omului în pãcat, ºi rezidã în porunca: �sã nu mâncaþi!�. Astfel, în
paradis � spune Sfântul Vasile cel Mare � nu se cunoºtea nici tãierea animalelor, nici bãutul
vinului, �nici toate care tulburã mintea omeneascã�.445

Necesitatea postului este motivatã ºi de hrana datã prin poruncã divinã primilor oameni:
�Iatã vã dau toatã iarba ce face sãmânþã pe toatã faþa pãmântului ºi tot pomul ce are sãmânþã
în el. Aceasta va fi hrana voastrã� (Facerea I, 29). Tãlmãcind aceastã poruncã divinã referitoare
la hrana omului într-un limbaj tehnic, e ca ºi cum am spune cã motorului cutare pentru
funcþionare optimã îi este necesar un anume carburant�Altfel spus, vei putea folosi, dacã
vrei, ºi alte forme de combustibil, dar acestea vor creea dificultãþi în funcþionarea maºinii�
ªi-au dat seama oamenii mai târziu cã aceastã poruncã divinã corespunde întru totul naturii
lor. I-au înþeles mai bine sensul atunci când pãcatul i-a fãcut victime plãcerilor, poftelor ºi
îmbuibãrii�Dar, pentru a-ºi salva natura din tirania obsedantã a mâncãrii ºi bãuturii, înþelepþii
au creat dieta ca fel de trai adecvat, corespunzãtor nu numai cu privire la hranã ºi
bãuturã, ci ºi referitor la somn, sau la raporturile cu mediul înconjurãtor.

Cultivând dieta s-a ajuns la virtutea cumpãtãrii, unde legea de bazã era: �mãnâncã
pentru ca sã trãieºti, nu trãi ca sã mãnânci!�. Sau cu privire la bãuturã, cã primul pahar de
vin îl bei de sete; al doilea de voie bunã, iar al treilea ºi celelalte duc la nebunie� Referitor la
timpul când trebuie sã serveºti masa, se obiºnuia sã se spunã cã masa de dimineaþã sã o
serveºti singur, cea de la prânz, cu prietenii, iar cina cu duºmanii.

Toate acestea vin sã confirme autoritatea divinã a poruncii date în paradis cu privire la
hrana oamenilor, la modul lor cumpãtat de a se hrãni. Numai acest mod cumpãtat de a se hrãni
aduce sãnãtate ºi bunãstare firii ºi vieþii omeneºti.

3. Înþelesul postului
a). Înþelesul postului cu privire la natura umanã
Din cele pânã aici tratate, vedem cã atât din definiþia postului, cât ºi din porunca divinã

cu privire la hranã ºi bãuturã, rezultã ideea de înfrânare sau de abþinere. Postul este abþinere
sau înfrânare de la mâncare ºi bãuturã. Înfrânarea este obiectul practicii ascetice. Iar ca practicã
asceticã înfrânarea este un exerciþiu prin care se pune stavilã pornirilor pãtimaºe ale firii, care
prin îmbuibare duc la degradarea naturii umane. Filon din Alexandria aratã cã înfrânarea

445 Omilia I despre post, Cuvântul III, trad. Pr. D. Fecioru, PSB 17, p. 348
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conduce la cer ºi la nemurire, fiindcã se opune iubirii de plãcere, dãunãtoare vieþii.446 Existau
ºi secte numite encratite, care practicau înfrânarea ca pornire de distrugere asupra trupului,
deoarece socoteau ei cã materia este rea în sine de la creaþie.447

În Spiritualitatea Apuseanã se accentueazã cu precãdere �înfrânarea carnalã, desãvârºitã
ºi absolutã�,448 ceea ce înseamnã cã înfrânarea se referea mai mult la partea sensibilã, exterioarã
a naturii umane. Fericitul Augustin s-a ridicat cu multã energie împotriva maniheilor ºi a
�înfrânãrii lor mincinoase�.449

În Spiritualitatea Rãsãriteanã, mai ales prin Sfântul Ioan Scãrarul, care o sintetizeazã,
înfrânarea va avea douã aspecte esenþiale: íïçôÞ � înfrânarea spiritualã ºi áéóèçôç � înfrânarea
sensibilã.450

Înfrânarea spiritualã se armonizeazã cu înfrânarea sensibilã, formând un tot unitar. În
acest sens, postul va fi practicat sub forma lui integralã, adicã abþinerea de la bucate ºi
abþinerea de la pãcate. Aceasta înseamnã cã postul ca înfrânare va avea un aspect duhovnicesc
ºi un aspect trupesc. Exprimând în concret aceasta, asceþii creºtini atrag atenþia cã nu e suficient
sã postim abþinându-ne numai de la mâncare ºi bãuturã, ci trebuie sã ne abþinem de la toate
gândurile rele care se transformã în pãcat (mânia, invidia, hula, mândria�), precum ºi sã
asocieze postul cu înfrânarea de la plãcerea gustului ºi cu înfrânarea celorlalte simþuri (vederea,
auzirea, mirosul�). Altfel spus, trebuie sã postim cu gândul, cu cuvântul, cu faptele, cu
simþurile, cu somnul, ºi în general sã ne înfrânãm de la tot ceea ce dãuneazã vieþii noastre
duhovniceºti.

Arãtam cã postul ca înfrânare a trupului de la mâncare ºi bãuturã se încadreazã în
asceza creºtinã, ca exerciþiu continuu de stãpânire asupra pornirilor pãtimaºe ale trupului.
Spre deosebire de formele radicale ale ascezei promovate de manihei ºi de alte erezii encratite,
care considerau materia de la diavol, rea în sine, asceza creºtinã protejeazã ºi desãvârºeºte
natura materialã, fiindcã asemenea sufletului, ºi trupul reprezintã creaþia lui Dumnezeu, având
menirea vieþuirii veºnice alãturi de el.

Întrucât asceza înseamnã exerciþiul care ordoneazã ºi disciplineazã simþurile spre a le
armoniza ºi converti vieþii spirituale, abstinenþa sau înfrânarea sancþioneazã întotdeauna excesul
care dãuneazã, adicã abuzul care deregleazã buna funcþionalitate a naturii fizice a omului.
Asceza creºtinã orienteazã totdeauna afirmativ ºi creator înfrânarea, fãcând sã triumfe în noi
împãrãþia lui Dumnezeu, care �nu este nici mâncare, nici bãuturã, ci pace, bucurie ºi dreptate
în Duhul Sfânt� (Romani 14, 17). S-a spus pe bunã dreptate cã �noi nu postim pentru cã ne

446 Thomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului creºtin, vol. I, Manual sistematic, trad. rom. diac. Ioan
I. Icã jr., Sibiu, 1997, p. 216

447 idem, ibidem
448 ibidem
449 De continentia, PL 40, 348-372
450 T. Spidlik, o.c.p. 216
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urâm trupul, ci pentru cã îl iubim ºi vrem sã îl vedem mântuit împreunã cu sufletul�.451 De
fapt �asceza aspirã la adevãrata fire a cãrei luptã nu este niciodatã contra trupului, ci împotriva
perversiunii acestuia, împotriva concupiscenþei ilegitime, care este împotriva firii�.452 Aceasta
înseamnã cã � cultura asceticã asigurã echilibrul desãvârºit, ea nu este niciodatã o simplã
distrugere a patimilor, ci stãpânirea ºi convertirea lor. Un adevãrat ascet este un îndrãgostit
împãtimit de Dumnezeu ºi de fãptura lui�.453

De remarcat este faptul cã postul ca abstinenþã depãºeºte instinctul de nutriþie (hranã
ºi bãuturã), oferindu-i o posibilitate de interpretare mult mai vastã, prin asocierea instinctului
de reproducere ºi a celui de atac. În felul acesta postul de la mâncare ºi bãuturã atrage dupã
sine abstinenþa sexualã, precum ºi abþinerea de la mânie ºi violenþã; de la invidie ºi urã faþã de
semeni.

Asceþii creºtini ºi pãrinþii filocalici au vãzut întotdeauna în practicarea postului un
mijloc de temperare ºi de eradicare a gastrimargiei (lãcomia pântecelui) ce duce la desfrânare
(porneia). Sfântul Ciprian aratã cã �este cu neputinþã ca cel ce ºi-a sãturat stomacul sã se
poatã lupta în cuget cu diavolul curviei�.454 Pentru acest motiv, �începutul oricãrei lupte
împotriva pãcatului ºi a poftei este osteneala privegherii ºi a postului, spune sfântul Isaac
Sirul. Acesta din urmã este mai ales începutul luptei împotriva pãcatului dinãuntru nostru.
Însemnul urii împotriva pãcatului ºi a poftirii lui în cei ce luptã în rãzboiul nevãzut este sã
înceapã cu postul ºi dupã aceasta cu privegherea de noapte, care le ajutã la nevoinþã.455

Uºor ne explicãm rolul postului ca antidot al lãcomiei ce duce la desfrânare, dacã ne
imaginãm o sobã încãlzitã pe care nu conteneºti a pune lemne�Ea va încãlzi mereu cu tot
mai multã putere�Dacã însã opreºti combustibilul, ea va înceta sã dea cãldurã. În acest fel
postul îndeplineºte o funcþie pedagogicã, devenind un act de voinþã prin care proclamãm
supremaþia spiritului asupra materiei. Postul este �spre supunerea trupului ºi spre slãbirea
pornirii lui spre patimi, cãci zice Apostolul: �când sunt slab, atunci sunt tare� (II Corinteni
12, 10)�.456

b). Înþelesul postului cu privire la mâncare ºi bãuturã
În altã ordine de idei, deºi postul reprezintã abþinerea totalã sau parþialã de la mâncãrurile

numite � de dulce� (produse animale: lactate, ouã, carne, grãsimi animale), el nu vizeazã în
mod special mâncarea ci abstinenþa sau înfrânarea, fiindcã aceasta se referã atât la
cantitatea, cât ºi la calitatea lor, ºi, mai mult, la plãcerile ºi poftele nesãbuite provocate de

451 P.S. Petroniu Florea, o.c.p. 247
452 Paul Evdokimov, Taina iubirii, (trad. rom.) , Bucureºti 1994, p. 78
453 idem, p. 104
454 Filocalia, vol. I, trad. Pr. Prof. D. Stãniloae, Sibiu 1947, p. 119
455 Cuvântul LXXXXV, Filocalia, vol. X, trad. cit. , p. 432
456 Filocalia, vol. XI, p. 115



545

Virtuþile cardinale în ascetica creºtinã

varietatea alimentelor ºi a bãuturilor. Dacã s-a fãcut cândva în Legea Veche deosebirea dintre
�mâncãrurile curate� ºi �necurate�, aceasta nu mai rãmâne valabilã ºi în Legea Nouã, unde
�toate sunt curate pentru cei curaþi� (Tit 1, 5). De fapt, nu mâncarea în sine este rea, fiindcã
�toatã fãptura lui Dumnezeu este bunã ºi nimic nu este de lepãdat, dacã se ia cu mulþumire�
(I Timotei 4, 4). De aici ºi îndemnul apostolic: �cel ce mãnâncã sã nu defaime pe cel ce nu
mãnâncã; ºi cel ce nu mãnâncã sã nu osândeascã pe cel ce mãnâncã, deoarece Dumnezeu l-a
primit la Sine� (Romani 14, 3); ��ªi cel ce mãnâncã pentru Domnul mãnâncã, pentru cã
mulþumeºte lui Dumnezeu, iar cel ce nu mãnâncã, pentru Domnul nu mãnâncã, ºi mulþumeºte
lui Dumnezeu� (Romani 14, 6); �Deci nimeni sã nu vã judece pentru mâncare ºi bãuturã�
care sunt umbra celor viitoare, iar trupul este al lui Hristos� (Coloseni 2, 16�17).

Astfel deviza creºtinã raportatã la mâncare ºi bãuturã sintetizeazã spiritualizarea
acestora: �ori de mâncaþi, ori de beþi, ori altceva de veþi face, toate sã le faceþi spre slava
lui Dumnezeu� (I Corinteni 10, 31).

Prin urmare, nu mâncarea în sine este rea, �fiindcã nu ce intrã pe gurã necurãþeºte pe
om, ci ceea ce iese din gurã, adicã din inimã: gândurile rele, desfrânãrile, uciderile, vicleºu-
gurile, înºelãciunea, invidia, hula, trufia�toate aceste rele ies dinãuntru ºi necurãþesc pe om�
(Marcu 7, 21�23).

De aici rezultã cã postul nu combate mâncarea ºi bãutura în sine, ci îmbuibarea ºi
excesul în folosirea lor. Acest fapt este demonstrat ºi de posibilitatea îmbuibãrii cu mâncãruri
de post, cunoscut fiind cã arta culinarã gãseºte tot mai multe ºi variate reþete, care sã stimuleze
plãcerea gustului, încât scãpând de sub controlul voinþei, apare îmbuibarea, fãrã a se remarca
nici o îmbunãtãþire a vieþii duhovniceºti.

Apostolul priveºte viaþa duhovniceascã în perspectiva veºniciei, postul rãmânând doar
un mijloc al promovãrii ei, un mijloc relativ ca însãºi viaþa de aici ºi de acum: �bucatele sunt
pentru pântece ºi pântecele pentru bucate, dar Dumnezeu va strica ºi pe unele ºi pe celelalte�Iar
trupul este pentru Domnul� (I Corinteni 6, 13). Trupul fiind creaþia lui Dumnezeu, deºi trecãtor
datoritã pãcatului, pãstreazã totuºi în sine o menire ºi o devenire veºnicã. De aici nevoia lui
de spiritualizare sau de sfinþenie, asemenea sufletului. �Trupul fiind pentru Domnul� devine
un instrument al lucrãrii harului divin, ºtiut fiind cã harul primit prin Sfintele taine se transmite
de la trup la suflet. La fel ºi sfinþenia dobânditã prin înfrânare face ca trupul nepãtimitor sã
ridice sufletul spre zãrile veºnicei.

8.2. Postul ca rugãciune a trupului

Într-o anume situaþie, Mântuitorul aratã cã puterea duhovniceascã de a învinge duhurile
necurate se realizeazã prin �rugãciune ºi post� (Matei 17, 21). Prin rugãciune sufletul nostru
intrã în comuniune cu Dumnezeu. Dar nu oricum poate intra sufletul în comuniune cu Dum-
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nezeu. �Un suflet sãtul este o piedicã cãtre rugãciunea curatã, iar Duhul Sfânt nu vine când
pântecele nostru este plin�,457 spune un pãrinte filocalic.

Ne explicãm uºor modul în care postul face rugãciunea curatã, dacã ne gândim la
faptul cã, dorind sã stãm de vorbã cu o persoanã cãreia îi acordãm o cinstire deosebitã ºi cu
care dorim sã comunicãm lucruri de mare importanþã pentru viaþa noastrã, ne retragem din
zgomotul din jurul nostru, pentru a putea comunica în condiþii optime. Tot aºa se întâmplã ºi
când dorim sã comunicãm cu Dumnezeu, ne retragem din vuietul tumultuos al plãcerilor ºi al
poftelor, ºi astfel putem comunica într-o totalã detaºare de lume ºi într-o totalã dãruire Lui.

Corelaþia dintre rugãciune ºi înfrânarea prin post, face ca ºi acesta din urmã sã devinã
o rugãciune, care manifestatã în exterior poate fi numitã rugãciunea trupului. S-a remarcat
cã �postul desemneazã (în trup) prin frumuseþea sa o icoanã a vieþii nemuritoare, purtarea pe
care el o implicã sugereazã starea veacului celui nou ºi ne învaþã ce hranã duhovniceascã vom
primi la înviere. În aceastã perspectivã eshatologicã ºi în strânsã relaþie cu rugãciunea, postul
apare legat în chip esenþial de �viaþa îngereascã� a monahilor�.458

Este cunoscut faptul cã înþelepþii greci duceau o viaþã asceticã (înfrânatã ºi cumpãtatã),
fiindcã numai aºa aveau acces la filosofie. Pentru creºtini cea mai mare filozofie este
rugãciunea, deoarece prin ea participãm la adevãrul ºi binele suprem. Dar pentru ca rugãciunea
sã fie curatã, ºi trãirea interioarã a minþii, ºi exterioarã a simþurilor, trebuie sã fie pãtrunsã de
sfinþenia duhului lui Hristos pe care îl avem primitor ºi mijlocitor al rugãciunii noastre (Romani
8, 34). La aceastã sfinþenie se ajunge prin ascezã, iar postul integral este exerciþiul cel mai
eficient al ascezei ce poate face posibilã rugãciunea curatã. Atât de mult a pãtruns postul
alãturi de rugãciune în evlavia creºtinã, încât dupã mãrturia Didahiei (I, 3), primii creºtini nu
numai cã se rugau pentru duºmani dar în acelaºi timp posteau pentru ei, adicã: se rugau ºi
posteau. Pe bunã dreptate putea conchide Nichifor Crainic cã �nici rugãciunea fãrã ascezã,
nici asceza fãrã rugãciune n-ar putea subzista�.459 Dar trebuie sã precizãm cã �nici o ascezã
fãrã dragoste nu apropie de Dumnezeu�.460 Aceastã simbiozã specificã între ascezã, rugãciune
ºi dragoste reprezintã un adevãr definitoriu postului ca exerciþiu ascetic ºi ca instrument al
rugãciunii. Nu numai sufletul se poate împãrtãºi de harul Sfântului Duh, ºi prin rugãciune sã
intre în comuniune de iubire cu Dumnezeu, ci ºi trupul. ªi trupul poate deveni prin har �templu
al Duhului Sfânt� (I Corinteni 6, 19), iar curãþia lui prin postul integral (al minþii ºi al
simþurilor) îl face propriu sfinþeniei lui Dumnezeu ºi apt sã abordeze asemenea sufle-
tului ºi împreunã cu el aceeaºi comuniune de rugãciune. De aici ºi îndemnul apostolic:
�preamãriþi dar pe Dumnezeu în trupul vostru ºi în duhul vostru, care sunt ale lui Dumnezeu�
(I Corinteni 6, 20).

457 Cuviosul Siluan Athonitul, Între iadul deznãdejdii ºi iadul smereniei, (trad. rom.), Alba Iulia,
1994, p. 228-229

458 T. Spidlik, o.c.p. 363-364
459 Nichifor Crainic, Sfinþenia � împlinirea umanului, Iaºi, 1993, p. 127
460 Paul Evdokimov, Ortodoxia, Bucureºti 1996. p. 26
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Prin urmare, trupul se roagã prin post în sensul cã prin sfinþenia la care ajunge,
devine primitor al harului divin, putându-se împãrtãºi prin rugãciune, asemenea sufle-
tului, de comuniunea iubirii lui Dumnezeu.

Aceastã realitate duhovniceascã ne oferã posibilitatea de a completa definiþia
rugãciunii, în sensul cã rugãciunea este ridicarea minþii, a inimii ºi a trupului în
comuniunea iubirii ºi a sfinþeniei lui Dumnezeu.

Pe de altã parte, Origen lãrgeºte sfera rugãciunii ºi aratã cã �întrucât sãvârºirea binelui
ºi împlinirea poruncilor fac parte din rugãciune, trebuie sã înþelegem cã nu se poate sã nu
împreunãm rugãciunea cu fapta bunã ºi fapta bunã cu rugãciunea. Numai aºa putem socoti
împlinitã porunca: �rugaþi-vã neîncetat� (I Tesaloniceni 5, 17), considerând întreaga viaþã a
creºtinului ca o neîntreruptã rugãciune, din care ceea ce numim noi în mod obiºnuit �rugãciune�,
nu-i decât o pãrticicã�.461

În acest context larg, când întreaga viaþã virtuoasã poate fi identificatã cu rugãciunea,
postul ca exerciþiu al sfinþeniei, constituie o razã de luminã a rugãciunii, mai precis rugãciunea
trupului.

În altã ordine de idei, rugãciunea trupului se evidenþiazã ºi în cadrul �tehnicii� psiho-
fizice, ca metodã a neîncetatei rugãciuni a lui Iisus, baza isihasmului ortodox. Astfel, punerea
în practicã a rugãciunii inimii presupune cinci condiþii: �izolarea, liniºtea, lipsa luminii,
nemiºcarea, poziþia ºezândã�. Vedem fãrã prea mare greutate din chiar aceastã simplã
enunþare, comuniunea de o potrivã a sufletului ºi trupului ca subiecte ale rugãciunii. Faptul cã
ºi trupul se roagã o dovedeºte harul lui Dumnezeu coborât asupra lui prin rugãciune. Harul
divin se revarsã nu numai ca liniºte duhovniceascã asupra sufletului, ci ºi ca luminã taboricã
asupra trupului, aºa cum s-a întâmplat cu prilejul schimbãrii la faþã a Domnului: �ªi s-a
schimbat la faþã înaintea lor ºi a strãlucit faþa lui ca soarele�� (Matei 17, 2).

De aici vedem cã expresia cea mai înaltã a rugãciunii trupului este lumina sfinþeniei
care transfigureazã materia prin împreuna ei lucrare cu sufletul ºi cu duhul omului. Sfântul
Grigorie Palama aratã cã �firea înþelegãtoare ºi raþionalã a sufletului fiind ziditã împreunã
cu trupul pãmântesc a primit de la Dumnezeu Duhul de viaþã fãcãtor prin care þine la un loc ºi
face viu trupul unit cu el�.462

8.2.1. Postul ca jertfã adusã lui Dumnezeu

Pe lângã faptul cã postul reprezintã o condiþie a rugãciunii, el poate fi considerat în
acelaºi timp ºi ca o jertfã a rugãciunii în trup, dupã cuvintele apostolului: �aduceþi trupurile

461 Despre rugãciune, XII, 2, PSB 7, p. 224
462 Filocalia, vol. VII, p. 443-444.
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voastre ca pe o jertfã vie, sfântã ºi bine plãcutã lui Dumnezeu, ca închinarea voastrã duhovni-
ceascã� (Romani 12, 1).

Este cunoscutã mulþimea jertfelor ce erau aduse veacuri de-a rândul pentru izbãvirea
oamenilor din pãcat. Sfântul Apostol Pavel recomandã însã ca noi sã aducem trupurile noastre
ca pe o jertfã vie, sfântã ºi bine plãcutã lui Dumnezeu. Jertfa implicã în sine durerea, iar lupta
pentru ideal pretinde întotdeauna o jertfã. Idealul cel mai mãreþ al creºtinului este eliberarea
de pãcat ºi dobândirea duhului vieþii lui Hristos spre comuniunea veºnicã cu Dumnezeu. Aºa
cum prin jertfa Sa, Hristos ne-a deschis acest ideal mãreþ, �cei ce sunt ai lui Hristos sunt
datori sã-ºi rãstigneascã trupurile împreunã cu poftele ºi cu patimile lor� (Galateni 5, 24).
Aceastã rãstignire a patimilor ºi a poftelor, respectiv a plãcerilor trecãtoare ºi de multe ori
înºelãtoare în favorul dobândirii vieþii lui Hristos, ridicã postul pe piedestalul jertfei aduse lui
Dumnezeu, ca o dãruire Lui. Aceasta este o jertfã vie. Dumnezeu ne cere jertfa noastrã vie ºi
ne ajutã prin harul lui sã dobândim bunurile duhovniceºti ca bucurii veºnice ale comuniunii
cu El. Aºa cum �prin pãcatele noastre rãstignim a doua oarã pe Hristos� (Evrei 6, 6), tot astfel
prin lepãdarea ºi omorârea pãcatelor noastre facem ca trupurile noastre sã învie ºi sã se
sfinþeascã prin puterea vieþii lui Hristos. Pe de altã parte, aºa cum în jertfa martirilor pentru
Hristos era prezentã jertfa ºi biruinþa Lui, tot astfel ºi în jertfirea patimilor ºi a poftelor
pãmântene se simte întotdeauna prezenþa Lui tainicã de jertfã, încât printre spinii înfrânãrii
noastre rodesc trandafirii cerului.

Jertfa vie pentru Dumnezeu prin post se îmbinã armonic cu jertfa de milostenie pentru
cei ce continuã pânã la sfârºitul veacurilor suferinþa ºi nevoile lui Hristos în lume. Aceastã
jertfire prin post a intrat de timpuriu în practica primilor creºtini. Un document din secolul II
ne aratã cã �dacã la ei era cineva nevoiaº ºi sãrac ºi ceilalþi nu aveau bucate prisositoare,
atunci postesc douã sau trei zile ca sã împlineascã nevoia de hranã a sãracilor�.463

8.2.2. Postul ca act de cult

Dupã cum vedem, se cuvine sã aducem trupurile noastre ca jertfã vie, sfântã, ºi ca
închinare lui Dumnezeu. Aceastã închinare indicã faptul cã postul ca rugãciune a trupului a
fost ºi trebuie cultivat cu evlavie ca act de cult. Aºa, de pildã, Moise a postit înaintea primirii
Legii pe Muntele Sinai (Ieºirea 34, 20). S-a instituit chiar ºi un post public, fixându-se o zi
specialã, numitã �a împãcãrii�, sau �a curãþiei�, evlavia manifestându-se prin umilirea sufle-
tului ºi prin înfrânarea trupului (Levitic 16, 29�34; 23, 27�30). Este cunoscut apoi postul de
cãinþã al ninivitenilor, þinut de rege, dregãtori, adulþi, copii ºi chiar de animale (Ioan 3, 5�8).

463 Apologia lui Aristide, XV, 9, trad. Pr. Prof. D. Fecioru, în rev. Mitropolia Banatului, nr. 7-8/ 1983,
p. 432 - 433
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De aici vedem cã postul ca act de cult întruneºte în sine atât aspectul de jertfã, cât ºi
cel de sfinþenie, devenind post integral, în sensul cã cinstirea adusã lui Dumnezeu prin jertfa
trupului, formeazã o unitate de acþiune cu jertfirea pãcatelor. Un astfel de post va fi numit de
profeþi: �post sfânt� (Ioil 1, 14). De aici vedem cã profeþii vor promova tot mai mult sensul
spiritual al postului, fãcând sã triumfe dreptatea ºi sfinþenia lui Dumnezeu în lume: �Nu ºtiþi
voi postul care îmi place? � zice Domnul. Rupeþi lanþurile nedreptãþii, dezlegaþi legãturile
jugului�Împarte pâinea ta cu cel flãmând, adãposteºte în casa ta pe cel sãrman, pe cel gol
îmbracã-l� Atunci lumina ta va rãsãri ca zorile�Dreptatea ta va merge înaintea ta, iar în
urma ta slava lui Dumnezeu� (Isaia 58, 68).

Postul ca act public cu caracter special a fost determinat de apariþia unor evenimente
triste în viaþa poporului ºi a comunitãþii, precum: la moartea unui conducãtor, sau pentru
înlãturarea unor calamitãþi socotite ca pedepse venite din partea lui Dumnezeu (Judecãtori
20, 26; Estera 4, 13; Ieremia 36, 9).

Ca unul care �nu a venit sã strice legea, ci sã o împlineascã� (Matei 5, 17), Mântuitorul
a postit 40 de zile ºi 40 de nopþi înaintea începerii activitãþii Sale mesianice.

Postul ca act de cult a fost încã dintru început practicat în viaþa Bisericii, prin înlocuirea
zilelor de luni ºi joi din tradiþia comunitãþii iudaice, cu miercurea ºi vinerea, în amintirea
mântuitoarelor patimi ale Domnului.464

Comunitatea creºtinã practica postul alãturi de rugãciune cu prilejul sãvârºirii Sfintelor
taine a Botezului ºi Hirotoniei, precum ºi înaintea evenimentelor mai însemnate din viaþa
Bisericii: �ªi slujind ei Domnului ºi postind, a zis Duhul Sfânt: �Osebiþi-mi pe Varava ºi pe
Saul la lucrul la care i-am chemat. Atunci, postind ºi rugându-se, ºi punând mâinile peste ei,
i-au lãsat sã plece� (Fapte 13, 2-3); �ªi hirotonindu-le preoþi la fiecare bisericã, rugându-se cu
posturi, i-au încredinþat Domnului în care crezuserã� (Fapte 14, 23). Didahia ne aratã cã
hotãrârea bisericii primare cu privire la botez era ca �înainte de botez sã posteascã cel ce
boteazã, ºi cel botezat ºi alþi câþiva, dacã pot. Porunceºte, însã, ca cel ca avea sã se boteze, sã
posteascã o zi sau douã înainte�.465

S-a încetãþenit apoi obiceiul ca postul sã fie alãturat Tainei Pocãinþei pentru ca
împãrtãºirea cu Trupul ºi Sângele Domnului sã fie primitã cu vrednicie de credincioºi.

8.3. Postul ca unealtã a virtuþii

Dupã cum am vãzut din cele pânã aici tratate postul ca înfrânare sau abstinenþã este un
act al ascezei creºtine. El nu reprezintã un scop în sine, ci un exerciþiu, adicã un mijloc de a ne

464 Didahia VIII, 1, trad. Pr. D. Fecioru, PSB I, Bucureºti, 1979, p. 29
465 Didahia VII, 4 � PSB I, p. 28
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înduhovnici viaþa. Scopul vieþii duhovniceºti rezidã în sfinþenia ei prin practicarea virtuþii. În
felul acesta, postul nu reprezintã virtutea însãºi, nici sfinþenia realizatã, ci mijlocul sau exerciþiul
deopotrivã a sufletului ºi al trupului de a o dobândi. Virtutea, spun pãrinþii filocalici, marii ei
trãitori, se naºte ºi se dezvoltã prin supremaþia spiritului asupra materiei, mai concret, prin
înfrânarea simþurilor ºi convertirea lor în armonia minþii curãþite de gândurile pãtimaºe. �Orice
virtute � spune sfântul Maxim Mãrturisitorul este însoþitã de plãcere ºi de durere: durere
pentru trup, care se lipseºte de simþirea dulce ºi linã, ºi plãcere pentru suflet, care se desfatã în
duh cu raþiunile curãþite de tot ce cade sub simþuri�.466

Un pãrinte filocalic aratã cã postul �este numai o unealtã, ducând spre cumpãtare
pe cei ce voiesc. Deci, cei ce se nevoiesc, nu se cade sã se laude cu postul�cãci meºterii nici
unui meºteºug nu se laudã cu uneltele lor, ca ºi când ar fi rezultatul meºteºugului lor, ci
aºteaptã fiecare sã isprãveascã lucrul de care s-a apucat, ca din el sã arate destoinicia
meºteºugului lor�.467

Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã �pe lângã postul cel trupesc ºi pe lângã înfrânarea
cu privirea la lucrurile materiale, mai este ºi un post netrupesc ºi o înfrânare nematerialã;
iar acestea nu sunt altceva decât îndepãrtarea sufleteascã de la cele rele. De altfel, numai
în vederea acesteia ni s-a legiuit nouã ºi înfrânarea de la mâncãruri. Îndepãrtaþi-vã deci, cu
postul vostru sufletesc, de la rãutate!�Înfrânaþi-vã de la poftirea lucrurilor strãine! Fugiþi de
câºtigul nedrept!�Ce câºtig vei avea dacã nu mãnânci cele ale tale, dar iei, în schimb, cu
nedreptate, cele ale sãracului? ªi unde este credinþa ta creºtinã dacã bând numai apã, þeºi în
schimb vicleºuguri ºi însetezi de sânge, din rãutate? Iuda a postit ºi el împreunã cu cei
doisprezece; dar neputându-ºi þine în frâu patima iubirii de arginþi, cu tot postul lui nu a putut
agonisi nimic spre mântuire. Nici diavolul nu mãnâncã fiindcã este duh fãrã de trup; dar din
cauza rãutãþii, s-a prãvãlit, totuºi, dintru înãlþime�Vã spun de mai înainte ºi vã dau de mai
înainte mãrturia mea, cã apa, verdeþurile ºi masa cea fãrã de carne, nu vã va folosi la nimic
atâta vreme cât dispoziþia voastrã lãuntricã nu va fi ºi ea pe potriva înfãþiºãrii voastre din
afarã. Postul a fost legiuit pentru curãþia sufletului. Deci, dacã sufletul este întinat de gânduri
ºi de hotãrâri rele, pentru ce atunci, mai consumãm în zadar numai apã?� Postul este temelia
virtuþii�.468

Într-o lucrare �Despre virtuþi ºi vicii sufleteºti ºi trupeºti� Sfântul Ioan Damaschin,
face deosebirea dintre virtuþile sufleteºti ºi cele trupeºti, numite ºi somatice.

Virtuþile sufleteºti antice au un caracter general, ce implicã toate celelalte virtuþi:
�Virtuþile sufleteºti zicem cã sunt mai întâi aceste patru cele mai generale, care sunt:
bãrbãþia, prudenþa, cumpãtarea ºi dreptatea. Din acestea se nasc virtuþile sufleteºti:

466 Rãspunsuri cãtre Talasie, 58, Filocalia, vol. III, p. 306
467 Diadoh al Foticeii, Cuvânt ascetic, Filocalia, vol. I, p. 352-353
468 Despre iubirea faþã de sãraci, trad. Pr. Olimp N. Cãciulã, în rev. �Glasul Bisericii�,

nr. 11-12 /1957, p. 672-673
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credinþa, nãdejdea, dragostea, rugãciunea, smerenia, blândeþea, îndelunga rãbdare, suferirea
rãului� simplitatea, neiubirea de argint, compãtimirea, milostenia, generozitatea, neîntristarea,
sfiala, evlavia, dorinþa bunurilor viitoare dorul dupã împãrãþia lui Dumnezeu�

Virtuþile trupeºti sunt numite åñãáëåéá, adicã unelte, sau instrumente ale virtuþilor
sufleteºti,469 care se nasc întru cunoºtinþã ºi dupã Dumnezeu ºi duc pe om afarã de orice
fãþãrnicie ºi dorinþã de a plãcea oamenilor, la înaintarea în smerenie ºi nepãtimire, sunt acestea:
înfrânarea, postul, foamea� privegherea, plecarea deasã a genunchilor, neîmbãierea,
mulþumirea cu o singurã masã� bãutura de apã, culcarea pe pãmânt, sãrãcia, austeritatea,
neîmpodobirea, singurãtatea� tãcerea, liniºtea, procurarea celor de trebuinþã prin lucrul
mâinilor� Toate acestea sunt cât se poate de necesare ºi de folositoare când trupul e
sãnãtos ºi tulburat de patimi trupeºti. Iar dacã e neputincios ºi cu ajutorul lui Dumne-
zeu a biruit acestea, nu sunt aºa de necesare, întrucât sfânta smerenie ºi rugãciunea
întregesc toate�.470

De aici trebuie sã reþinem patru elemente specifice ascezei creºtine.
1. Virtuþile trupeºti sunt unelte ale virtuþilor sufleteºti. Ele nu au scop în sine, ci sunt

mijloace sau instrumente care ne ajutã sã dobândim virtuþile sufleteºti.
2. Virtuþile trupeºti constituie doar un exerciþiu al înfrânãrii �zburdãrilor trupeºti� (ce

tind spre patimi).
3. Virtuþile trupeºti nu sunt obligatorii atunci când trupul devine neputincios ºi când

nu este tulburat de patimi.
4. Întreaga ascezã creºtinã are ca scop desãvârºirea �sfintei smerenii�, ca ºi condiþie a

lucrãrii harului divin spre mântuire; ºi a �rugãciunii� � ca ºi comuniune cu Dumnezeu ºi
izvor al virtuþilor.

Un pãrinte filocalic ne îndeamnã sã depunem tot efortul pentru a dobândi prin postul
trupesc virtutea cumpãtãrii care ne conduce la sfinþenia lui Dumnezeu: �Nu-þi pune toatã
silinþa ºi nãdejdea numai în postul trupesc, ci postind cu mãsurã ºi dupã puterea ta, sileºte-te
în lucrarea minþii. De ai puterea sã te îndestulezi numai cu pâine ºi apã, este bine� Dar sã
nu-þi parã cã ai realizat ceva deosebit postind astfel, ci nãdãjduieºte a câºtiga din post întreaga
cumpãtare ºi aºa îþi va fi postul de folos�.471

Sub aspect practic un ascet creºtin ne îndeamnã la fel cu privire la exercitarea postului
în vederea dobândirii virtuþii cumpãtãrii: �Dacã ajunezi pânã seara, atunci sã nu mãnânci
pânã te saturi, ca sã nu zideºti iarãºi, cele ce le-ai dãrâmat odatã�.472

Din cele pânã aici tratate, vedem cã postul reprezintã o ostenealã (nevoinþã) trupeascã
prin înfrânarea de la mâncare ºi bãuturã, dar în acelaºi timp ºi o luptã continuã cu forþele

469 P.G. 95, 85.
470 Filocalia, vol. IV, trad. Pr. Prof. Dr. Dumitru Stãniloae, Sibiu, 1948, p. 186 �187.
471 Filocalia, vol. VIII, p. 602
472 Filocalia, vol. IV, p. 44
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rãului din sufletul nostru, fãcând ca prin dobândirea cumpãtãrii, ca sfinþenie a vieþii, sã ne
întãrim voinþa ºi astfel sã dobândim caracterul religios � moral creºtin ca statornicie în
sãvârºirea virtuþii.

8.4. Bucuria duhovniceascã ºi mãsura în practicarea
postului

Postul ca expresie exclusivã a evlaviei exterioare devine o abstinenþã sau o înfrânare
apãsãtoare, deoarece este lipsitã de convingerea ºi motivaþia pe care i-o dã credinþa, nãdejdea
ºi dragostea cãtre Dumnezeu ca forme de manifestare ale evlaviei duhovniceºti. În limba
noastrã expresia: �zi de post� este folositã pentru a reda prin comparaþie lungimea unei situaþii
neplãcute, greu de suportat� fiindcã trece parcã cu mai multã încetinealã decât zilele de
bunã dispoziþie, la care îºi aduce din plin contribuþia ºi hrana îmbelºugatã� George Coºbuc
plasticizeazã printr-o comparaþie sugestivã �lungimea zilei de post� în poezia �Iarna pe uliþã�.
Ne este prezentat aici �un copil al nu ºtiu cui�, care purta o cãciulã �mare cât o zi de post��

Interpretând sub aceastã formã înfrânarea prin post, acesta prezintã mai mult spinele
care înþeapã ºi doare, decât frumuseþea ºi parfumul trandafirului care creºte ºi se dezvoltã
spre cer, strãbãtând printre spinii abstinenþei�

În timpul Mântuitorului în practicarea evlaviei, accentul cãdea în practicarea postului
pe elementul de cãinþã, ca zdrobire a inimii. Postul avea un caracter expiativ de ispãºire
a greºelii sau a pãcatului prin suferinþã. El era expresia regretului ºi umilinþei în faþa dreptãþii
lui Dumnezeu, care cere pedeapsa faptelor rele sãvârºite. În aceastã formã, postul ca înfrânare
aduce sentimentul de tristeþe, care aºteaptã milostivirea lui Dumnezeu. Mântuitorul
schimbã aceastã mentalitate, ºi o datã cu ea rãstoarnã tabla de valori, transformând tristeþea
în bucurie duhovniceascã. Aceastã nouã mentalitate despre post se bazeazã pe faptul cã
Dumnezeu nu este numai atotdrept, ci mai ales este pãrintele nostru bun ºi iubitor, care
aºteaptã întoarcerea pãcãtoºilor spre a le acorda iertarea Sa. În aceastã situaþie, postul
nu este spinele care creeazã durerea, ci trandafirul care creºte printre spinii înfrânãrii.
De aici rezultã naturaleþea ºi bucuria duhovniceascã pe care le aduce postul temeluit pe o
nouã comuniune cu Dumnezeu. Astfel Mântuitorul spune în acest sens: �ªi când postiþi nu
fiþi triºti ca fãþarnicii, cã îºi smolesc feþele, ca sã arate oamenilor cã postesc� Iar tu când
posteºti, unge-þi capul ºi spalã-þi faþa, ca sã nu te arãþi oamenilor cã posteºti, ci Tatãlui tãu cel
ce vede în ascuns. ªi Tatãl tãu cel ce vede în ascuns, îþi va rãsplãti la arãtare�. (Matei 6,
16-18).

Se simþea nevoia acestei precizãri, întrucât în acele timpuri, în practicarea postului,
lipsea sinceritatea credinþei ca legãturã ºi comuniune cu Dumnezeu, precum lipsea ºi naturaleþea
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actelor morale ºi discreþia în faþa oamenilor, precum lipsea ºi bucuria duhovniceascã ca rezultat
al harului lui Dumnezeu.

În concret, pentru a apãrea mai mult în faþa oamenilor cã postesc, fariseii acelor timpuri
aveau feþele triste ºi încruntate, iar când practicau un post mai sever, mergeau pe stradã cu
capetele plecate, încât nici nu se salutau unul pe celãlalt. La posturile recomandate pentru
ploaie, încetau orice fel de activitate, umblau desculþi, nespãlându-se ºi neungându-ºi pãrul,
nici cu ulei, nici cu aromate. Îmbrãcau veºtmânt sub formã de sac, ºi, smolindu-ºi feþele, îºi
puneau pe cap cenuºã. În aceastã formã de-a dreptul hilarã, nu manifestau nici un fel de cãinþã
interioarã, ci se lãudau chiar în faþa lui Dumnezeu cã postesc de douã ori pe sãptãmânã, cum
este relatat cazul în pilda vameºului ºi fariseului�

Postul ca bucurie duhovniceascã nu este o simplã înfrânare exercitatã mecanic, din
obiºnuinþã, impusã de anumite tradiþii venite exclusiv din exterior. Prin post realizãm bucuria
duhovniceascã numai atunci când conºtientizãm valoarea lui ca înãlþare a sufletului
prin rugãciune în comuniunea de iubire ºi de har a lui Dumnezeu. Harul rugãciunii
aduce aceastã bucurie sfântã, fãcând din post un exerciþiu (ºi nu un simplu obicei) de a ne
elibera tot mai mult de poftele ºi patimile vieþii pãmântene, spre a simþii ºi anticipa zorile
luminoase ale vieþii celei adevãrate în eonul ce va sã vinã�

Înãlþat de har în comuniunea iubirii lui Dumnezeu, postul ca act al înfrânãrii se
împlineºte în iubirea îndreptatã spre semenul nostru. În felul acesta, postul ca bucurie
duhovniceascã este un act de rugãciune ºi de milostenie. Cel ce posteºte sub imboldul
harului divin, simþindu-se înãlþat în bucuria comuniunii lui Dumnezeu, va depãºi
egoismul, fãcându-se totdeauna bucuria altora!�

Pentru a nu se tulbura bucuria duhovniceascã a postului se impune mãsura în
practicarea lui. Aceasta înseamnã cã postul nu vizeazã numai calitatea, ci ºi cantitatea ali-
mentaþiei. Asceþii creºtini au arãtat cã dreapta socotealã sau mãsura este potrivitã puterilor
fiecãruia. Sfântul Atanasie spune cã �nu existã o singurã regulã a postului, nici un singur mod
al împãrtãºirii de bucate, ºi nici nu se potriveºte aceeaºi mãsurã tuturor, întrucât nu toþi au
aceeaºi putere, vârstã, iar alþii sunt mai slãbiþi chiar din pricina îndelungatei postiri�.473

Sfântul Ioan Casian, pledând pentru dreapta socotealã în practicarea postului spune:
�Suntem datori sã dobândim cu toatã puterea ºi cu toatã sârguinþa noastrã darul deosebirii,
care ne va putea pãzi nevãtãmaþi de întinderea peste mãsurã spre amândouã pãrþi. Cãci despre
amândouã zic Pãrinþii cã sunt la fel de vãtãmãtoare: atât întinderea peste mãsurã a postului,
cât ºi sãturarea pântecelui; atât privegherea peste mãsurã, cât ºi sãturarea de somn; ºi, la fel,
toate trecerile peste mãsurã. Am cunoscut pe unii care n-au fost biruiþi de îmbuibarea pântecului,
dar au fost doborâþi de postirea fãrã mãsurã ºi s-au rostogolit spre aceeaºi patimã a îmbuibãrii
pântecelui din slãbirea ce le-a venit din postirea peste mãsurã. Îmi aduc aminte cã ºi eu am

473 Epistola cãtre Castor, PG 28, 872 D
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pãþit una ca aceasta. Aºa de mult mã înfrânam, încât uitam de trebuinþa hranei pânã ºi douã,
trei zile ºi nicidecum n-aº fi dorit hrana de nu m-ar fi îndemnat alþii sã mãnânc. Mai greu
m-am primejduit din pricina nemâncãrii, decât din pricina îmbuibãrii pântecelui�.474

În sfârºit, Sfântul Maxim Mãrturisitorul ne povãþuieºte: �Dã trupului tãu putere ºi
toatã nevoinþa ta întoarce-o spre minte. Cãci cel ce lucreazã trupeºte, uneori este biruit de
lãcomia pântecului, de somnul mult, de împrãºtiere ºi de vorbãrie, ºi prin acestea îºi întunecã
mintea. Iar alteori îºi tulburã înþelegerea prin postul prelungit, prin privegheri ºi prin osteneli
peste mãsurã. Dar cel ce are grijã de minte contemplã, se roagã, cunoaºte pe Dumnezeu ºi
poate dobândi toatã virtutea�.475

8.5. Aspecte ale practicãrii postului

Pentru ca viaþa creºtinã sã constituie o continuã practicare a virtuþii, prin înfrânarea de
la mâncare ºi bãuturã, Biserica a stabilit zile speciale de post precum ºi perioade mai mari de
postire.

Încã din primul secol creºtin au fost instituite ca zile de post miercurea ºi vinerea, spre
a înlocui lunea ºi joia din tradiþia iudaicã. Dat fiind faptul cã postul este împreunat cu cãinþa
ºi zdrobirea inimii, s-a stabilit ca acesta sã fie oprit în zilele de bucurie precum duminica, ca
ºi în marile sãrbãtori împãrãteºti: Naºterea Domnului, Boboteaza, Învierea Domnului ºi
Pogorârea Duhului Sfânt.

Datã fiind semnificaþia unor sãrbãtori, s-a stabilit ca ele sã fie prãznuite cu postire.
Aºa avem sãrbãtoarea închinatã cinstirii Sfintei Cruci, Vinerea Sfintelor Patimi, Tãierea Capului
Sfântului Ioan Botezãtorul, etc.

Pe lângã zilele de miercuri ºi vineri, Biserica a rânduit ºi perioade mai mari de post în
vederea întâmpinãrii marilor praznice, pentru o pregãtire duhovniceascã specialã a
credincioºilor în vederea întâmpinãrii mãritelor sãrbãtori. Aceste perioade sunt: ºase sãptãmâni
înainte de Praznicul Naºterii Domnului; ºapte sãptãmâni înaintea Învierii Domnului; douã
sãptãmâni înaintea praznicului Adormirii Maicii Domnului; douã sãptãmâni sau mai puþin �
în funcþie de data la care cade sãrbãtoarea Pogorârii Duhului Sfânt � înainte de comemorarea
morþii martirice a Sfinþilor Apostoli Petru ºi Pavel (29 iunie).

Nu este greu de înþeles faptul cã Biserica a rânduit posturi pe perioade mai mari de
timp, dacã ne gândim la faptul cã postul ca exerciþiu ascetic poate fi pus în comparaþie cu
viaþa sportivã, din care, de altfel, a fost chiar preluatã noþiunea de �ascezã�, ºi din ingenioasa
comparaþie pe care Apostolul o face între alergarea din arenele sportive, ºi alergarea duhovni-

474 Filocalia, vol. I, p. 140-141
475 Filocalia, vol. II, p. 109
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ceascã a atleþilor lui Hristos, spre dobândirea cununii neveºtejite a desãvârºirii. Aºa cum
sportivii se pregãtesc timp mai îndelungat pentru competiþii, ducând chiar o viaþã asceticã în
cantonamente, tot astfel ºi perioadele de post pot constitui tot atâtea �cantonamente� duhov-
niceºti în scopul pregãtirii pentru întâmpinarea dupã cuviinþã a marilor praznice. Un lucru ce
neapãrat trebuie avut în atenþie de credincioºii care þin perioadele mai mari de post este de
ordin fiziologic ºi rezidã în faptul cã prin trecerea de la mâncãrile de post la cele de
dulce, se produce o anume schimbare de metabolism, fapt care influenþeazã întregul
organism, cu repercusiuni maladive mai ales asupra funcþiilor digestive ºi circulatorii.
Ca urmare, aceastã trecere se va face cu chibzuinþã ºi temperanþã, pe îndelete, fãrã
abuzuri la mâncare ºi bãuturã, cãutând sã se menþinã virtutea cumpãtãrii dobânditã
pânã acum.

Cu privire la felul postirii, disciplina bisericeascã a stabilit mai multe grade:
1. Postul integral sau ajunarea totalã, care constã în abþinerea completã de la orice

fel de mâncare ºi bãuturã pe un timp limitat, de obicei o zi. Pentru slãbiciunile firii se poate
lua seara cât mai târziu (când deja calendaristic am intrat în ziua urmãtoare), puþinã mâncare
de post.

2. Postul aspru în care se îngãduie consumarea hranei uscate: pâine, fructe uscate
(seminþe), legume ºi apã.

3. Postul comun în care se admite consumarea mâncãrilor gãtite din alimente de origine
vegetalã. Este exclusã alimentaþia de provenienþã animalã: carnea, ouãle, laptele.

Sunt sãrbãtori precum Bunavestire, care deºi cade în postul Sfintelor Paºti, bucuria
sãrbãtorii nu va fi umbritã prin hrana de post, motiv pentru care Biserica a acordat dezlegare
la carne de peºte ºi puþin vin.

Cât priveºte cantitatea hranei de post este stabilitã de puterea fiecãrui credincios în
parte, avându-se totdeauna în vedere cã postul ca înfrânare disciplineazã simþurile ºi poftele,
fãrã a diminua puterile firii omeneºti, dupã cum au stabilit marii postitori creºtini: �Nu pentru
toþi oamenii este potrivit acelaºi regim alimentar, nici mãcar unul asemãnãtor, ci sã se rânduiascã
fiecãruia ale regim, dupã starea lui�.476 S-a stabilit �sã se rânduiascã în privinþa mâncãrii ceea
ce i se potriveºte fiecãruia�.477 Astfel, �cantitatea exactã de hranã care se consumã în post de
cãtre fiecare credincios, ritmul ºi calitatea ei, nu trebuie discutate la modul general; acestea
depind de capacitãþile noastre individuale ºi de conjuncturile exterioare ale vieþi noastre�.478

Date fiind condiþiile actuale ale vieþii, pentru acomodarea normelor disciplinar�mora-
le la nevoile timpului, în ºedinþa din 27 februarie 1956, Sfântul Sinod Al Bisericii Ortodoxe
Române a stabilit urmãtoarele pogorãminte cu privire la respectarea posturilor:

476 Filocalia, vol. IX, p. 455
477 Idem
478 Alexander Schmemann, o.c.p. 126
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1. Sunt dezlegaþi de pravila postului copiii pânã la ºapte ani. La fel, bãtrânii trecuþi de
ºaizeci de ani, suferinzii cu dietã specialã, precum ºi cãlãtorii aflaþi pe drumuri lungi ºi
istovitoare. Aceastã hotãrâre este pe deplin în duhul tradiþiei practicãrii postului: �De la cel
ce este bolnav cu trupul, nu cere Dumnezeu post, înfrânare de la mâncare ºi bãuturã, sau altã
ostenealã de nevoinþã a trupului, decât rãbdare, mulþumire ºi rugãciune duhovniceascã ºi sã-i
fie mintea ºi gândul pururi la Dumnezeu�.479 La fel, ne îndeamnã ºi un pãrinte filocalic,
practicant al postului: �când sârguindu-te pentru virtutea postirii, nu o poþi dobândi din pricina
neputinþei tale, ºi cu inima zdrobitã te întorci cu mulþumire cãtre Dumnezeu, însuºi faptul de
a mulþumi milostivirii Lui þi se va pune la socotealã, numai sã te araþi pururi smerit înaintea
Domnului ºi sã nu te înalþi faþã de nici un om�.480

2. Pentru copiii între 7�12 ani, precum ºi credincioºii de orice vârstã cuprinºi de
slãbiciuni ºi suferinþe trupeºti, pravila postului este obligatorie în urmãtoarele zile:

• miercurile ºi vinerile de peste an
• prima ºi ultima sãptãmânã din perioada postului Crãciunului ºi a Paºtelui
• cinci zile din postul Sfinþilor Apostoli
• douã sãptãmâni, adicã întreaga perioadã a postului Adormirii Maicii Domnului
• ajunul Crãciunului, ajunul Bobotezei, 29 august ºi 14 septembrie.
Pentru celelalte zile ºi sãptãmâni din timpul marilor posturi bisericeºti, copiii de la

7�12 ani ºi credincioºii de oriºice vârstã care sunt suferinzi, sã fie dezlegaþi a mânca: peºte,
brânzã, ouã, lapte.

Dacã de la postul trupesc pot exista dezlegãri, de postul duhovnicesc nu poate fi nimeni
dezlegat. Fiecare credincios e dator ca neîntrerupt sã-ºi trãiascã viaþa în cumpãtare, prin abþi-
nerea de la plãcerile care pot degenera în patimi înrobitoare. Dacã în zilele de post �nu poþi
ajuna pânã seara � ne îndeamnã un pãrinte filocalic � pãzeºte-te mãcar sã nu te saturi�.481

479 Patericul, tipãrit de Arhiepiscopia Ortodoxã Românã de Alba Iulia, 1999, p. 31
480 Filocalia, vol. IV, p. 144
481 Filocalia, vol. X, p. 305

* * *
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GRUPÃRI ASCETICE ÎN BISERICA PRIMARÃ

Rânduind viaþa duhovniceascã a familiilor creºtine, Sfântul Apostol Pavel acordã
precãdere factorului ascetic. Apostolul merge progresiv, gradat, combãtând mai întâi desfrâul,
ca sã stabileascã apoi înfrânarea, ºi sfârºeºte prin a evidenþia viaþa de sfinþenie. În primul caz,
el spune cã �din cauza desfrânãri, sã-ºi aibã fiecare femeia sa, ºi fiecare femeie sã-ºi aibã
bãrbatul sãu� (I Corinteni 7, 2). Înfrânarea este indicatã în susþinerea preocupãrilor duhovni-
ceºti: �Sã nu vã lipsiþi unul de altul, decât din bunã înþelegere pentru un timp, ca sã vã
îndeletniciþi cu postul ºi cu rugãciunea�� (I Corinteni 7, 5). Viaþa de sfinþenie este redatã
prin harisma castitãþii, a fecioriei: �Voiesc ca toþi oameni sã fie ca ºi mine. Dar fiecare are
darul sãu de la Dumnezeu, unu aºa, iar altul într-alt fel. Zic celor necãsãtoriþi ºi vãduvelor:
bine este pentru ei de vor rãmânea ca mine�� (I Corinteni 7, 8). Dat fiind faptul cã �vremea
este scurtã de acum, aºa cã cei ce au femei sã fie ca ºi cum nu ar avea� ªi cei ce se folosesc
de lumea aceasta, ca ºi cum nu s-ar folosi deplin; cãci chipul lumii acesteia trece, iar eu
vreau sã fiþi fãrã griji. Cel necãsãtorit se îngrijeºte de ale Domnului, cum sã placã Domnului;
iar cel cãsãtorit se îngrijeºte de ale lumii, cum sã placã femeii. Se deosebesc de asemenea
femeia ºi fecioara: cea nemãritatã se îngrijeºte de ale Domnului, cum sã placã Domnului, ca
sã fie sfântã ºi cu trupul ºi cu sufletul; iar cea mãritatã se îngrijeºte de ale lumii, cum sã
palcã bãrbatului� Aºa cã, cel ce îºi mãritã fecioara face bine, iar cel ce nu o mãritã face ºi
mai bine� (I Corinteni 7, 29�31).

Urmând îndrumãrilor apostolice, mulþi creºtini au hotãrât încã din aceea vreme sã
valorifice vocaþia fecioriei pe care Dumnezeu le-a dat-o ca pe o harismã, ºi sã trãiascã viaþa în
sfinþenie, atât sufleteascã cât ºi trupeascã. Astfel au luat fiinþã în comunitãþile creºtine,
întemeiate de apostoli, grupãri ale vãduvelor, fecioarelor, prezbiterilor ºi diaconiþelor.

Le vom vedea pe rând:

1. Vãduvele
Lãsat la cârma Bisericii din Efes, Timotei este sfãtuit de Sfântul Apostol Pavel sã

�cinsteascã pe vãduvele care sunt cu adevãrat vãduve�. Iar dacã vreo vãduvã are copii ºi
nepoþi, sã-i înveþe pe aceºtia sã-ºi respecte casa lor ºi sã dea rãsplatã pãrinþilor� Cea cu
adevãrat vãduvã ºi rãmasã singurã ºi-a pus nãdejdea în Dumnezeu ºi stãruie în cereri ºi rugãciuni
noaptea ºi ziua. Dar cea care trãieºte în desfrânare a murit de vie. Porunceºte-le ºi aceasta,
pentru ca ele sã fie la adãpost de orice învinuire� �Pentru ca o vãduvã sã fie înscrisã ca atare,
ea trebuie sã aibã cel puþin 60 de ani, sã fii fost femeia unui singur bãrbat, sã aibã mãrturie
pentru faptele ei bune� Vãduvele tinere sã se mãrite, sã aibã copii, sã-ºi vadã de casã ºi sã
nu-i dea potrivnicului nici un prilej de ocarã; cã unele s-au abãtut pe urmele satanei. Dacã un
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credincios sau o credincioasã are (în îngrijire) vãduve, sã le stea în ajutor, pentru ca Biserica
sã nu fie împovãratã, ci sã le ajute pe cele cu adevãrat vãduve� (I Timotei 5, 3-16).

Din cele de mai sus vedem cã vãduvele luând votul castitãþii, puteau face parte din
gruparea respectivã dupã împlinirea vârstei de 60 de ani, având mãrturie ºi chezãºia unei
comportãri demne. Mai târziu în aceastã grupare puteau fi înscrise vãduve la 50 de ani, apoi
chiar la 40 de ani.482  Când Biserica va întemeia aºezãmintele de asistenþã socialã numite
hirocomii pentru ajutorarea vãduvelor neputincioase ºi sãrace, la conducerea acestora se aflau
vãduvele care fãceau parte din gruparea respectivã a Bisericii.

Dupã ce Biserica a intrat în legalitate, vãduvele au fost protejate de legile statului, care
prevãd pedeapsa cu deportarea sau chiar cu moartea pentru cei ce ar rãpi vreo vãduvã. O altã
lege din timpul lui Iustinian (sec. VI) prevedea cã dacã rãpitorii ºi complicii lor vor fi prinºi
de rudele vãduvelor rãpite, puteau fi omorâþi.

Printr-o lege datã de împãraþii Valentinian ºi Marcian, vãduvelor li se asigura dreptul
de a testa în mod valid bunuri, fie Bisericii, fie vreunui cleric, sau sãracilor.483

Faptul cã gruparea vãduvelor încã dintru început se bucura de cinstire în întreaga
Bisericã creºtinã, o dovedeºte faptul cã Sfântul Ignatie Teoforul (� 107) în drumul sãu spre
Roma, în vederea martirului, încheie epistola cãtre smirneni cu cuvintele: �Îmbrãþiºez casele
fraþilor mei, împreunã cu soþiile ºi copiii ºi pe fecioarele cele numite vãduve��.484

Odatã cu apariþia monahismului, multe vãduve au îmbrãcat haina cãlugãriei, deºi despre
gruparea lor se ºtie cã a rãmas independentã în Bizanþ pânã în secolul al V-lea.

2. Fecioarele
La început fecioarele au trãit în sânul familiei din care fãceau parte. Apoi s-au organizat

în grupare, având ca ºi conducãtor pe clericul locului sau pe episcop. Cu timpul, intrarea în
gruparea lor se fãcea cu mare solemnitate, dupã ce depuneau votul castitãþii. În Constituþiile
Apostolice se precizeazã cã �fecioara trebuie sã fie sfântã� sã facã fapte vrednice de fãgãduinþa
datã, pentru ca fãgãduinþa ei sã se dovedeascã adevãratã ºi fãcutã pentru îndeletnicirea cu
pietate, iar nu pentru ponegrirea cãsãtoriei� (Cartea 4, 14).

În secolul al IV-lea se introduce ceremonia afierosirii fecioarelor, odatã cu depunerea
votului castitãþii. Prin canonul 44 a sinodului din Cartagina (419) se aratã cã fecioara îºi putea
duce viaþa în casa pãrinteascã, sau încredinþatã unei vãduve, dar mai recomandatã era vieþuirea
fecioarelor în grup, îndeplinind diferite îndatoriri în cadrul comunitãþii. Prin canonul 18, Sfântul
Vasile cel Mare stabileºte afierosirea fecioarelor la 16�17 ani. Ele vor putea deveni monahii

482 Pr. Prof. Liviu Stan, societãþile religioase în Biserica Veche, în rev. Studii Teologice,
nr. 1�2 /1956, p. 110.

483 Idem, p. 111.
484 Scrierile Pãrinþilor Apostolici, trad. Pr. D Fecioru, P.S.B.1, Bucureºti, 1979, p. 186.
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numai la 25 de ani, iar diaconiþe la 40 de ani (can. 15 sinodul al IV-lea ecumenic ºi can. 40
Trulan). Cãlcarea votului prin cãsãtorie se pedepsea cu excomunicarea.

Legile imperiale protejau fecioarele consacrate, pedepsind cu moarte pe cei ce le rãpeau
ºi pe complicii lor, chiar dacã intenþionau sã se cãsãtoreascã cu ele.485

3. Presbiterele
Gruparea presbiterelor (bãtrânelor) are origine apostolicã, cum sunt pomenite de Sfântul

Apostol Pavel în îndemnurile date episcopului Tit statornicit la Creta: �Bãtrânele sã fie, de
asemenea, cu înfãþiºare de sfântã cuviinþã, nu clevetitoare, nu robite vinului mult; sã înveþe ce
e bine, ca sã îndrume pe cele tinere sã-ºi iubeascã bãrbaþii ºi copiii; sã fie cuminþi, curate,
gospodine, bune, plãcute soþilor lor, aºa încât cuvântul lui Dumnezeu sã nu fie defãimat� (Tit
2, 3�5).

Dat fiind faptul cã deveniserã �prea mândre ºi iubitoare de agonisealã�, sinodul de la
Laodicea (343) interzice prin canonul 11 �a se aºeza în Bisericã cele ce se numesc presbitere,
adicã întâi stãtãtoare�. Misiunea lor a fost luatã de cãtre vãduve ºi diaconiþe.

4. Diaconiþele
Asemenea vãduvelor, fecioarelor ºi prezbiterelor, existau încã din perioada apostolicã

(Romani 16, 1) diaconiþele. Dupã cum aratã numele, ele erau femei evlavioase, care de
bunãvoie se ofereau sã-ºi depunã întreaga lor pricepere ºi activitate în slujirea comunitãþii
ecleziale. Ele puteau trãi fie la casele lor, fie în grup sub supravegherea clerului. Prin canonul
15 al sinodului IV ecumenic se stabileºte cã numai de la vârsta de 40 de ani puteau fi consacrate
ca diaconiþe. Ele proveneau din categoria fecioarelor ºi vãduvelor afierosite.

Faþã de vãduve ºi fecioare, diaconiþele erau hirotesite de cãtre episcop printr-o ceremonie
de �ungere a capului, aºa cum în vechime se ungeau profeþii ºi împãraþii� (Constituþiile Apos-
tolice 3, 16).

Din novela 6 a împãratului Justinian reiese cã diaconiþele trãiau organizate ca grupãri
religioase în cadrul parohiei, sau în cadrul mãnãstirilor.

Fãcând parte din cler aveau atribuþii precise, dintre care enumerãm pe cele mai
importante:

• ajutau pe preoþi când botezau femei, ungându-le cu untdelemn sfinþit;
• supravegheau împreunã cu diaconii buna rânduialã din bisericã;
• însoþeau femeile care doreau sã se adreseze clericilor;
• îndrumau ºi îngrijeau pe vãduve ºi fecioare, care le erau subordonate;
• catehizau pe neofite;

485 L. Stan, o.c.p. 112-113
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• din mandatul clerului vizitau la domiciliu ºi ajutau femeile în lipsuri; duceau ajutoare
celor sãraci, bolnavi ºi din închisori;

• administrau instituþiile de asistenþã socialã, când acestea adãposteau femei, copii
ºi bãtrâni.

Prin reînnoirea votului castitãþii ºi ascultarea de cler, gruparea diaconiþelor era para-
monasticã, independentã, dar prin structura ºi activitatea ei, ca ºi cea a vãduvelor ºi fecioarelor,
au alimentat spiritul ascetic propriu monahismului, aducând contribuþia la extinderea lui.486

5. O atitudine scandaloasã: convieþuirea asceþilor de ambele sexe
Un ascet sever scrie pe la mijlocul secolului II douã scrisori, în numele Sfântului

Clement Romanul, prin care combate scandalizat convieþuirea unor asceþi cu fecioare
consacrate lui Dumnezeu. Autorul aratã în prima scrisoare cã �au apãrut zvonuri despre oameni
neruºinaþi, care sub pretextul evlaviei, locuiesc în aceiaºi casã cu fecioarele. Se plimbã cu ele
pe drumuri pline de curse, în singurãtãþi, adicã în chip necuvincios. Alþii mãnâncã ºi beau cu
ele în paturi de masã într-o þinutã lascivã ºi cu totul ruºinoasã, lucru care n-ar trebui sã se
petreacã între credincioºi ºi mai ales între cei ce ºi-au ales starea feciorelnicã. Alþii se adunã
la conversaþii frivole, spre a râde ºi a vorbi rãu pe alþii. Trimit vorbe unii împotriva altora ºi
sunt leneºi. Alþii viziteazã casele fraþilor ºi surorilor fecioare, sub pretextul cã le citesc Sfintele
Scripturi, fac exorcisme sau îi instruiesc. Ei cautã ceea ce nu trebuie cãutat ºi cu cuvinte
blânde traficheazã numele lui Hristos� Toate aceste harisme sã se desfãºoare în adunarea
bisericeascã, spre întãrirea fraþilor� (I, 10, 1�11, 10).487

La începutul scrisorii a II-a autorul îndeamnã pe adresanþi sã adopte felul de viaþã
creºtinã a comunitãþii sale: �Noi nu locuim cu fecioarele ºi n-avem nimic comun cu ele. Nici
nu mâncãm, nici nu bem cu fecioarele ºi nu dormim acolo unde doarme una din ele. Femeile
nici nu ne spalã picioarele, nici nu ne ung ºi în nici un chip nu dormim acolo unde doarme o
tânãrã necãsãtoritã sau una afierositã lui Dumnezeu. Nici nu înnoptãm acolo dacã aceasta e
singurã� (II, 1, 1-2). Autorul aratã cum procedeazã comunitatea sa, ai cãrei membri merg în
misiune prin oraºe, sate, mahalale, etc. ºi întâlnesc fraþi ºi surori în mãsurã sã-i gãzduiascã:
peste tot ei vor fi serviþi nu de femei � fecioare, fete, femei mãritate, creºtine sau pãgâne �
ci, exclusiv de bãrbaþi. Dacã în locul unde ajung sunt numai femei creºtine, li se va þine un
cuvânt de întãrire potrivit cu ele, iar seara vor alege o bãtrânã care sã-i gãzduiascã ºi unde sã
nu intre nici o femeie (II, 4). Când ajung într-un loc cu necreºtini, ei se poartã ca fii ai lui
Dumnezeu, adicã înþelept, cast, cu pudoare, nu oficiazã cultul creºtin între pãgâni beþi� nu
cântã psalmi ºi nu citesc Scriptura în faþa acestor oameni� �Vã conjurãm, fraþilor, ca aseme-
nea lucruri sã nu se petreacã la voi, ci îndepãrtaþi pe aceia care se comportã aºa de ruºinos��

486 Arhid. Prof. dr. Ioan N. Floca, Drept canonic ortodox, vol I, Bucureºti, 1990, p. 503-504.
487 Pr. Prof. Dr. Ioan G. Coman, Patrologia, vol. I, Bucureºti, 1984, p. 207-208.
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(II, 6, 1�4). �Din nefericire, practica aceasta e semnalatã ºi de alþi autori din sec. III ºi IV,
precum: Irineu, Tertulian, Ciprian, Eusebiu, Ieronim, Sfântul Vasile cel Mare, Ioan Gurã de
Aur�, Canonul 3 al sinodului I ecumenic (Niceea, 325) pentru a înlãtura astfel de situaþii
scandaloase, vine cu precizarea: �Marele sinod a oprit cu desãvârºire, fie episcopului, fie
presbiterului, fie diaconului, fie oricãrui dintre cei care sunt în cler, sã li se îngãduie a avea
femeie împreunã locuitoare (�Feminae subintroductae� = femeie introdusã pe furiº), afarã
doar de mamã, sau sorã, sau mãtuºã, sau numai astfel de persoane cu privire la care a fugit
toatã bãnuiala (prin care a scãpat de sub toatã bãnuiala).

În concluzie, �autorul celor douã Scrisori dã alarma împotriva unui cancer care a
fãcut mult rãu creºtinismului�.488

488 Idem p. 210�211.

* * *
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SFATURILE EVANGHELICE ªI MONAHISMUL

1. PORUNCÃ ªI SFAT

Cãutând sã dea un temei monahismului oficializat ºi consacrat de Bisericã încã din
primele secole creºtine, Biserica apuseanã a promovat, nu fãrã temei, ideea ºi noþiunea
sfaturilor evanghelice ce stau la baza voturilor monahale. Iar temeiul l-a gãsit în epistolele
pauline, unde apare deosebirea dintre poruncã ºi sfat. Dar ºi înainte de Sfântul Apostol Pavel,
Mântuitorul însuºi se pare cã ar face aceastã distingere, în dialogul cu tânãrul bogat dornic sã
moºteneascã viaþa de veci. La întrebarea tânãrului �ce bine sã fac pentru a moºteni viaþa de
veci?�, Mântuitorul îi rãspunde: �Dacã voieºti sã intri în viaþã, pãzeºte poruncile. A zis Lui:
care? Iar Iisus i-a rãspuns: sã nu ucizi, sã nu sãvârºeºti adulter, sã nu furi, sã nu mãrturiseºti
strâmb, sã cinsteºti pe tatãl tãu ºi pe mama ta ºi sã iubeºti pe aproapele tãu ca pe tine însuþi�.
La rãspunsul tânãrului: �toate acestea le-am pãzit din tinereþile mele, ce îmi mai lipseºte?�.
Mântuitorul îi rãspunde: �Dacã voieºti sã fii desãvârºit, du-te, vinde averea ta ºi dã-o sãracilor
ºi vei avea comoarã în cer, iar apoi vino ºi urmeazã-Mi�� (Matei 19, 16-21; Marcu 11,
17�22; Luca 18, 18�23).

De aici putem uºor face diferenþa dintre poruncã ºi sfat. Mai întâi pãzirea poruncilor
înseamnã împlinirea voii lui Dumnezeu. Iar cel ce împlineºte voia lui Dumnezeu face dovada
cã îl iubeºte pe Dumnezeu, se aflã în comuniune cu Dumnezeu. Cel care aici, în aceastã viaþã,
se aflã în comuniune cu Dumnezeu, face ca aceasta sã se prelungeascã ºi în veºnicie, ºi astfel
va dobândi viaþa veºnicã. Cel ce vrea însã sã cunoascã mai în adânc ºi sã pãtrundã cu mai
multã putere dragostea faþã de Dumnezeu, nãzuind spre împãrtãºirea deplinã de ea, adicã
celui ce vrea sã fie desãvârºit, i se cere mai mult, ºi de aceea i se dã sfatul de a merge pe altã
cale, pe calea ce duce spre desãvârºire. S-a arãtat pe bunã dreptate cã pentru împlinirea
poruncilor tânãrului i se oferã �viaþa veºnicã�, iar dacã vrea sã fie desãvârºit prin vinderea
averii în favoarea sãracilor, �va avea comoarã în cer�.

Pe de altã parte, Sfântul Apostol Pavel face cu multã claritate deosebirea dintre poruncã
ºi sfat, atunci când pune în discuþie problema fecioriei: �Cât despre fecioare, nu am poruncã
a Domnului, dar dau sfat, ca unul care a fost miluit de Domnul ca sã fie vrednic de crezare�
(I Corinteni 7, 25). În textul original apare cu mai multã claritate deosebirea dintre poruncã:
åðéáãÞ (praeceptum) ºi sfat (pãrere): ãíùìç (consilium). Mai departe sfatul Apostolului în
favoarea fecioriei vizeazã tot desãvârºirea vieþii: �Cel necãsãtorit se îngrijeºte de ale Domnului,
cum sã placã Domnului; iar cel cãsãtorit se îngrijeºte de ale lumii, cum sã placã femeii. La fel
se deosebesc femeia ºi fecioara�� (I Corinteni 7, 33�34). Motivaþia acestui fapt are în atenþie
tot desãvârºirea, care întrece simpla împlinire a voii lui Dumnezeu, datã în ordinea fireascã a



568

Ascetica

vieþii: �ªi aceasta o spun spre folosul vostru� spre alipire stãruitoare de Domnul. Iar de
socoteºte cineva cã i se face vreo necinste pentru fecioara sa, dacã îi trec tinereþile, ºi cã
trebuie sã facã aºa, facã ce voieºte, nu greºeºte: mãrite-se. Iar cel ce stã în inima sa ºi nu este
nevoit, ci are stãpânire peste voia sa ºi a hotãrât în inima sa aceasta, ca sã-ºi þinã fecioria, bine
face. Aºa cã cel ce îºi mãritã fecioara bine face, iar cel ce nu o mãritã face ºi mai bine�
(I Corinteni 7, 35�38). De aici vedem cã dacã porunca stabileºte ordinea fireascã a vieþii,
sfatul reprezintã o depãºire a ei ca nãzuinþã ºi elan spre desãvârºire. Porunca este comunã,
aparþine vieþii tuturor, sfatul este o excepþie, fiind legat de o vocaþie specialã. Pentru a înþelege
mai bine acestea sã ne referim la cuvintele Bunului Pãstor din Evanghelie. El spune: �Eu am
venit ca oile mele viaþã sã aibã, ºi mai multã sã aibã� (Ioan 10, 10). Toþi sunt chemaþi spre
viaþa oferitã de Hristos. Numai cã unii pot tinde ºi li se poate oferi �mai multã viaþã�.

În acelaºi timp sfatul trebuie vãzut ºi ca o harismã, un dar al lui Dumnezeu de a-þi
putea stãpâni natura instinctualã, animalicã pentru a putea deveni fiinþã îndumnezeitã, printr-o
consacrare lui Dumnezeu. Mântuitorul însuºi aratã �cã sunt fameni care din pântecele maicii
lor s-au nãscut aºa, ºi sunt fameni, care s-au fãcut de oameni, ºi sunt fameni care singuri s-au
fãcut pentru împãrãþia cerurilor. Cine poate sã înþeleagã, sã înþeleagã (Matei 19, 12).

Sfântul Apostol Pavel arãtând obligativitatea poruncii faþã de libertatea sfatului,
precizeazã cã �fiecare cu darul sãu� (I Corinteni 7, 7) ºi dupã voia sa. De aici vedem cã dacã
porunca, având obligativitate universalã, este explicitã ºi afiºatã, sfatul poartã în sine sfinþe-
nia de tainã a lui Dumnezeu existentã în puterea lui ºi în intimitatea sufletului omenesc.
Porunca este promulgatã pentru a fi cunoscutã, sfatul este tainic, personal ºi inefabil: �nu toþi
pricep cuvântul acesta, ci celor ce le este dat� (Matei 19, 11).

În altã ordine de idei, porunca Mântuitorului aduce noutatea iubirii pe care urmaºii
Sãi ºi-o datoreazã reciproc, ridicându-se la dimensiunea iubirii faþã de Dumnezeu, sau a lui
Dumnezeu faþã de noi concretizatã în iubirea lui Hristos: �Poruncã nouã vã dau vouã: sã vã
iubiþi unul pe altul. Precum v-am iubit Eu pe voi, aºa sã vã iubiþi ºi voi unul pe altul�� (Ioan
13, 34). În acelaºi timp iubirea rãmâne porunca supremã care le adunã pe toate ºi din care
pornesc toate poruncile: �De veþi pãzi poruncile Mele, veþi rãmâne în dragostea Mea, precum
am pãzit Eu poruncile Tatãlui Meu ºi rãmân în dragostea Lui� Aceasta este porunca Mea, ca
sã vã iubiþi unul pe altul, precum v-am iubit Eu� Voi sunteþi prietenii Mei, de veþi face câte
vã poruncesc� Aceasta vã poruncesc ca sã vã iubiþi unul pe altul� (Ioan 15, 10�17). Iubirea
faþã de Dumnezeu ºi faþã de semeni, ca sintezã a tuturor poruncilor poate avea o extensiune
mai mare sau mai micã. Ea rãmâne însã o poruncã supremã. Aceastã poruncã nu se �desface�
de sfat, ca ºi cum porunca ar reprezenta moralitatea minimalã, iar sfatul moralitatea maximalã.
Sfatul porneºte din poruncã ºi o desãvârºeºte. Astfel putem spune cã între poruncã ºi sfat,
existã o legãturã organicã ºi funcþionalã. Toþi creºtinii sunt chemaþi la desãvârºirea poruncii,
fiindcã tuturor li se adreseazã cuvintele: �Fiþi desãvârºiþi, precum Tatãl nostru cel din
ceruri este desãvârºit� (Matei 5, 48). Fiecare �dupã darul sãu�, dupã râvna sa ºi dupã puterile
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sale este chemat sã aspire spre împlinirea sfatului, care constituie un mijloc ce conduce porunca
la desãvârºirea ei.

Pe de altã parte, dacã viaþa duhovniceascã a fiecãrui creºtin înseamnã imitarea ºi unirea
cu duhul vieþii lui Hristos se cuvine ca necontenit sã tindã spre desãvârºire prin fãptuirea
virtuþilor, adicã prin participare ºi împãrtãºire de viaþa divinã. Iar pe calea desãvârºirii în
virtute, dispar deosebirile, rãmânând numai unitatea de acþiune, dupã cum aratã Sfântul Grigore
de Nazianz: �trebuie ca pe unele virtuþi sã le desãvârºim, pe altele sã le pãstrãm, iar pe altele
sã le dorim, pânã ce vom ajunge la scopul nostru�.489 Astfel desãvârºirea creºtinã se prezintã
ca un pisc al vieþii duhovniceºti spre care necontenit trebuie sã urcãm, spre a putea ajunge la
piscul de neajuns al vieþii de sfinþenie a lui Hristos. În aceastã direcþie spune acelaºi Sfânt
Pãrinte: �sãvârºind o virtute deschizi calea mai multora ºi Dumnezeu te va rãsplãti pentru mai
multe�.490 În felul acesta, viaþa duhovniceascã se prezintã într-o unitate indisolubilã, datã de
unitatea tuturor virtuþilor, ceea ce anuleazã hiatusul pe care cineva l-ar pune între poruncã ºi
sfat. Sfântul Grigorie de Nyssa spune cã �este cu neputinþã ca o virtute sã existe fãrã cealaltã,
cãci virtutea trebuie sã fie desãvârºitã�.491

Pentru aceste motive, Biserica ortodoxã nu face deosebirea dintre poruncã ºi sfat,
proclamând cã toþi creºtinii sunt chemaþi sã îndeplineascã poruncile lui Hristos pânã la
desãvârºire, dupã asemãnarea vieþii Lui plinã de sfinþenie.

 2. VOTURILE MONAHALE

Libertatea evanghelicã ºi libertatea Duhului a dat posibilitatea celor mai sinceri ºi
profunzi trãitori creºtini sã-ºi consacre viaþa lui Dumnezeu, fãrã nici un fel de oficializare a
acesteia. Pentru acest motiv, sfaturile evanghelice au fost rânduite în cadrul Bisericii abia în
secolul V, la sinodul IV ecumenic, deºi organizarea vieþii monahale a fost fãcutã pentru prima
datã se Sfântul Pahomie (� 349). Acesta, devenind monah dupã încreºtinare, nu a uitat cã
înainte a fost militar ºi astfel ordinea pe care o �avea în sânge� a aplicat-o cu succes ºi râvnã
în instituirea vieþii comunitare a monahilor. Astfel au apãrut voturile monahale, ca expresie
concretã a sfaturilor evanghelice. Potrivit Sfintei Scripturi acestea sunt trei la numãr: votul
sãrãciei, al fecioriei ºi al ascultãrii.

489 Oratio 5, 124, Migne, P.G. 35, 664 c
490 Carmina II, II, I V. 313, P.G. 37, 1473
491 De beatitudinis or. 4, P.G. 44, 1241
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2.1. Votul sãrãciei

Este cunoscut în spiritualitatea creºtinã sub numele de: oìoëoãßá áêôçìoóýíçò sau
ðôù÷ßáò = votum pauperitatis.

Cuvântul ebraic �anaw� (any) înseamnã �sãrac�, lipsit sub aspect material. În greacã
sunt doi termeni care redau ideea de sãrãcie: ðôù÷üò ºi ðñáýò. Acesta din urmã înseamnã
propriu zis blând, paºnic în ispite, dar aceastã rãbdare, se referã ºi la suferinþã determinatã de
lipsuri materiale. Aktemosyne va primi sensul virtuþii detaºãrii de bunurile materiale în scopul
supremaþiei bunurilor spirituale. Prin urmare, sãrãcia nu va însemna renunþare la bunurile
materiale �în favoarea� înfometãrii ºi mizeriei, ci pentru promovarea unui obiectiv duhovnicesc
superior. Spusese de altfel Mântuitorul cã �nu numai cu pâine va trãi omul, ci ºi cu cuvântul
lui Dumnezeu�. Nu este exclusã pâinea pentru întreþinerea vieþii trupeºti, dar trebuie avutã
totdeauna în atenþie aspiraþia spiritului. �Bucatele sunt pentru pântece ºi pântecele pentru
bucate � va spune Apostolul mai târziu � dar Dumnezeu le va strica ºi pe el ºi pe ele. Iar
trupul este pentru Domnul ºi Domnul pentru trup� (I Corinteni 6, 13). Faþã de pâinea trupeascã,
cuvântul lui Dumnezeu reprezintã pâinea duhovniceascã nepieritoare ºi veºnicã. El este �duh
ºi viaþã�, menit sã facã roditoare împãrãþia lui Dumnezeu în sufletele oamenilor. De aici
concluzia Mântuitorului: �Cãutaþi mai întâi împãrãþia lui Dumnezeu� ªi celelalte vi se vor
adãuga vouã� (Matei 6, 33).

Acest vot reprezintã � dupã cum am vãzut � recomandarea adresatã de Mântuitorul
tânãrului bogat de a-ºi vinde averile ºi a le da sãracilor. E vorba de sãrãcia de bunãvoie, ca act
liber pe care cineva ºi-l asumã; sau îl poate refuza, cum a fost cazul tânãrului. Urmarea
Mântuitorului la care este invitat tânãrul, înseamnã cã ucenicii Domnului trebuie sã fie ase-
menea Lui, liberi de orice i-ar putea împiedica sã sãdeascã în sufletul oamenilor împãrãþia lui
Dumnezeu. În felul acesta, El însuºi se prezintã ca pildã de renunþare la bunurile materiale, în
favorul celor spirituale. �vulpile au vizuini ºi pãsãrile cerului cuiburi, dar Fiul Omului nu are
unde sã-ºi plece capul� (Matei 8, 20). Va desluºi mai târziu Apostolul neamurilor, taina sãrãciei
Fiului Omului, când se va adresa Bisericii din Corint: ��Cãci cunoaºteþi harul Domnului
nostru Iisus Hristos, cã a sãrãcit pentru voi, bogat fiind, ca sã vã îmbogãþiþi voi cu sãrãcia
Lui� (II Corinteni 8, 9).

Votul sãrãciei prin cultivarea virtuþii aktemosynei, ca detaºare de bunurile materiale,
are mai întâi un scop interior, duhovnicesc, care constã în eliberarea de sub înrobitoarea patimã
a lãcomiei, de adunare a bunurilor peste necesarul vieþii, sub o formã egoistã ºi obsesivã.

Acest aspect se bazeazã pe verdictul Mântuitorului: �Nimeni nu poate sã slujeascã la
doi domni, cã sau pe unul va urî ºi pe altul va iubi, sau de altul se va alipi ºi pe altul va
dispreþui. Nu puteþi sã slujiþi lui Dumnezeu ºi lui Mamona� (Matei 6, 24). Cuvântul �Mamona�,
de la caldeanul �mamemon�, indicând ideea de ascundere pentru a nu fi furat, reprezintã
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personificarea bogãþiei. Nu în sens cã bogãþia, cuprinzând bunurile materiale, ar fi un rãu în
sine, ci slujindu-le cu supunere de rob, ele îþi devin un stãpân, contrar voii lui Dumnezeu. De
ce exclude pe Dumnezeu? Fiindcã îndeplinesc funcþii diferite. În timp ce Dumnezeu cerând
sã-i slujeºti, îþi pretinde ca din bunurile tale sã faci parte ºi nevoiaºului, fiindcã numai aºa îþi
poþi arãta ataºamentul ºi slujirea faþã de stãpânul care este deopotrivã al tãu ºi al lui. Pe de altã
parte, bogãþia înrobitoare îþi devine idolul care îþi cere sã-i slujeºti în mod egoist. Iar acest
egoism devenit stãpânul moral al vieþii ne aduce odatã cu lãcomia tot felul de griji
împovãrãtoare, pe mãsurã sã ne izoleze tot mai mult de încrederea în purtarea de grijã a lui
Dumnezeu. Sfântul Apostol Pavel aratã clar cã �cei ce vor sã se îmbogãþeascã, cad în ispitã ºi
în cursã ºi în multe pofte nesocotite ºi vãtãmãtoare, care cufundã pe oameni în ruinã ºi pierzare,
pentru cã iubirea de arginþi este rãdãcina tuturor relelor, pe care poftind-o unii, au rãtãcit de la
credinþã ºi s-au strãpuns cu multã durere� (I Timotei 6, 9�10). Lãcomia dupã bunurile materiale
este pusã în circulaþie, dupã cum vedem, prin arghirofilie (de la �filos� � iubitor, amic, ºi
�arghirion� = argint, bani, avere). Nu cã banii ar reprezenta valoarea în sine, ci fiindcã sunt
simbolul valorilor materiale, care fiind înºelãtoare, ºi atingând goana nebunã dupã ele, devin
izvorul tuturor relelor. �Dupã cum nebunii nu vãd lucrurile rele � spune Sfântul Vasile cel
Mare � ci pe cele închipuite de fierbinþeala bolii lor, tot aºa ºi sufletul tãu obsedat de dragostea
de bani, vede totul aur, totul argint. Tu priveºti mai cu plãcere aurul decât soarele. Nu existã
sãturare ºi nici sfârºit al dorinþei dupã aur� Omul lacom cu cât se umple mai mult cu aur, cu
atât îl doreºte mai mult��.492 Aceastã �auri sacra fames�, cum îi spune Virgiliu, este o rãtãcire
de la viaþa spiritualã ce se realizeazã prin comuniunea ºi comunicarea cu Dumnezeu. De aici
ºi îndemnul Mântuitorului pe care fiii împãrãþiei trebuie sã-l recepþioneze �sub specie
aeternitatis�: �nu vã adunaþi comori pe pãmânt, ci în ceruri; cãci unde este comoara voastrã
este ºi inima voastrã�� (Matei 6, 19�21). La fel ºi îndemnul apostolic: �dacã avem ce mânca
ºi cu ce ne îmbrãca este de ajuns, cãci noi nu am adus nimic pe lume ºi nici nu putem sã
scoatem ceva� (I Timotei 6,7�8).

Vedem clar cã Mântuitorul nu combate bunurile materiale în sine, fiindcã, în fond,
acestea sunt daruri ale lui Dumnezeu menite sã ne întreþinã viaþa trupeascã, ci combate lãcomia
înrobitoare legatã de bunuri devenitã prin egoism o maladie a spiritului. Concluzia pe care
Domnul o trage în urma pildei cu bogatul cãruia i-a rodit þarina, înnebunit de-a dreptul de
lãcomia trupului, este cã �viaþa unui om nu constã în surplusul avuþiilor sale� (Luca 12, 15).
Prin urmare e vorba de �prisosul�, de �surplusul� avuþiilor, nu de necesarul vieþii care trebuie
asigurat. Cãlãuziþi de învãþãtura Domnului, Dascãlii Bisericii au stabilit criteriul acumulãrii
ºi folosirii bunurilor materiale pânã la necesar.

Cel de-al doilea sens al votului sãrãciei este aspectul lui extern, al detaºãrii ca renunþare
totalã la bunurile materiale, spre a împlini cu entuziasm îndemnul Mântuitorului: �Vindeþi-vã

492 Migne P.G. 31, 269 c
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averile ºi daþi milostenie. Faceþi-vã pungi care nu se învechesc. Strângeþi comoarã nesecatã în
ceruri, unde furul nu se apropie, nici molia nu o stricã (Luca 12, 33�34). Dacã aspectul inte-
rior, duhovnicesc al detaºãrii de bunuri este o poruncã obligatorie pentru toþi, fiindcã toþi fiii
împãrãþiei trebuie sã se încreadã în purtarea de grijã a lui Dumnezeu ºi sã nu se lase înrobiþi
de lãcomia egoistã ºi nesãþioasã a acumulãrii bunurilor prisositoare, aspectul extern al detaºãrii
totale de bunuri este un vot special pe care mulþi l-au urmat ca pe un sfat al Domnului. Unii ca
aceºtia trãind viaþa în obºtea mãnãstireascã li se asigurã traiul necesar, dupã rânduiala Bisericii,
fiind lipsiþi de tensiunea apãsãtoare a grijilor familiale. Consacrându-se Domnului prin acest
vot al sãrãciei, renunþarea lor la bunuri trebuia sã fie integralã ºi definitivã. Orice încãlcare
era consideratã furt, ºi un astfel de pãcat corespunde dezertãrii de la mãreþul ideal de a te
dãrui integral, fãrã rezerve lui Dumnezeu.

Sfântul Ioan Scãrarul acordând spaþii largi preocupãrii cu privire la sãrãcia de bunãvoie,
aratã cã aceasta are ca efect áìåñßìíßá, adicã lipsa grijilor, stare atât de necesarã pentru
obþinerea libertãþii în rugãciune: �Cel care a iubit patima arghirofiliei a tãiat legãtura grijilor
(care îl þineau de aceastã lume), cel care însã este legat de dânsa nu va putea aduce niciodatã
lui Dumnezeu o rugãciune curatã�.493 În alt loc aduce un adevãrat elogiu sãrãciei monastice
spunând cã: �sãrãcia este lepãdarea grijilor (lumeºti), eliberarea de toate nevoile vieþii, cãlãtorie
fãrã împiedicare (spre cer), credinþã faþã de poruncile (dumnezeieºti), înstrãinare de întris-
tare�.494 �Monahul sãrac este stãpânul lumii, încredinþându-ºi toate grijile sale lui Dumnezeu
ºi prin credinþã fãcându-ºi-i pe toþi robi. El nu va cere de la oameni cele ce are nevoie; dar cele
care îi vin din altã parte, le primeºte ca din mâna Domnului�. �Bãrbatul sãrac (înalþã spre cer)
o rugãciune curatã, pe când iubitorul de agonisealã ºi-o mânjeºte prin imaginile bunurilor
trupeºti care îl preocupã. Cei care petrec întru supunere (în mãnãstire) sunt strãini de orice
iubire de arginþi. Cum ar mai putea avea ceva a lor propriu, când ºi-au predat chiar ºi trupul.
Cel ce a gustat cele de sus, cu uºurinþã dispreþuieºte pe cele de jos. Dar cel ce n-a gustat din
acelea se bucurã de avuþii� Precum e cu neputinþã ca marea sã fie lipsitã de valuri, tot astfel
iubitorul de argint de mânie ºi de întristare. Cel ce dispreþuieºte bunurile materiale s-a izbãvit
de judecãþi ºi de certuri, iubitorul de avuþii este însã în stare sã lupte pânã la moarte pentru un
ac. În Iov nu se gãsea nici cea mai micã urmã de iubire de arginþi; de aceea, pierzând totul, a
rãmas liniºtit��.495

493 Scara raiului, cap. XVI, trad. Mitropolit Nicolae Corneanu, Timiºoara, 1994, p.333
494 Ibidem, p.335
495 Ibidem, p.336
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2.2. Votul fecioriei (castitãþii)

Votul fecioriei este cunoscut în spiritualitatea creºtinã sub numele de ïìoëoãßá
ðáñèåíßáò, óùöñoóýíçò, áãíåßáò = votum castitatis.

Votul castitãþii a fost stabilit în termeni expliciþi de Sfântul Apostol Pavel, dupã cum
am vãzut mai sus (I Corinteni 7, 25). Motivul ºi scopul pentru care a rânduit acest vot îl aratã
în continuare: ��Iar dacã te-ai însurat n-ai greºit; ºi dacã fecioara s-a mãritat n-a greºit. Vor
avea însã necazuri în trup unii ca aceºtia� cã vremea este scurtã de acum� ºi cei ce se
folosesc de lumea aceasta, ca ºi cum nu s-ar folosi deplin, cãci chipul lumii trece. ªi vreau ca
voi sã fiþi fãrã grijã. Cel neînsurat se îngrijeºte de ale Domnului, cum sã placã Domnului; iar
cel însurat se îngrijeºte de ale lumii, cum sã placã femeii. Se deosebeºte de asemenea femeia
ºi fecioara: cea nemãritatã se îngrijeºte de ale Domnului, cum sã placã Domnului, ca sã fie
sfântã ºi cu trupul ºi cu sufletul; iar cea mãritatã se îngrijeºte de ale lumii, cum sã placã
bãrbatului� Aºa cã cel ce îºi mãritã fecioara face bine, iar cel ce nu o mãritã face ºi mai
bine�� (Matei 7, 28�38).

De aici vedem cã fecioria-castitate reprezintã o consacrare adusã lui Hristos, a întregii
fiinþe, atât cu trupul cât ºi cu sufletul. Apoi prin feciorie te poþi dedica cu totul slujirii lui
Dumnezeu, te poþi dãrui Lui, pe când prin cãsãtorie eºti legatã de interesele familiale. Nu poþi
fi fãrã grijã (I Corinteni 7, 32) cum am vãzut cã se întâmplã ºi în cazul votului sãrãciei de
bunã voie.

Datoritã acestor rânduieli apostolice, Biserica încã dintru început a acordat fecioriei o
atenþie cu totul deosebitã. Votul fecioriei, fiind aplicat încã din timpul Apostolilor, oferea
fecioarelor posibilitatea de a trãi fie în familie, fie separat, bucurându-se de preþuirea ºi protecþia
Bisericii. Chiar ºi vãduvele erau îndemnate sã rãmânã mai departe necãsãtorite, numindu-se
�fecioare�. Atât de mult era preþuitã fecioria ºi vãduvia în epoca primarã, încât apologetul
creºtin Atenagoras numeºte a doua cãsãtorie� �adulter gentil�. Dupã încetarea persecuþiilor,
coroana roºie a martirului va fi înlocuitã cu coroana albã a castitãþii. În locul catacombelor se
vor ridica asketeria (mãnãstirile). Atât de mare þinând entuziasmul pentru feciorie, sinodul
din Elvira (306), oprind clerul de la cãsãtorie, creeazã chiar divergenþã în Bisericã. ªi cu toate
cã Sinodul I Ecumenic aprobã cãsãtoria preoþilor, Biserica Apuseanã rãmâne peste veacuri pe
poziþia castitãþii dispusã sã nu cedeze la nici un argument al lumii moderne. Încã din secolul
al III-lea se formeazã o literaturã abundentã pentru susþinerea fecioriei, încât ea va deveni o
adevãratã miºcare de masã a spiritualitãþii creºtine.

Tomas Spidlik sintetizeazã într-un �decalog� motivaþia spiritualã pe care Pãrinþii
o aduc fecioriei.496

496 T. Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol.I � Manual Sistematic, trad. diac. Ioan I. Icã jr.,
Sibiu, 1997, p.258-259
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1. Încã de la sfârºitul epocii persecuþiilor, fecioria devine echivalentã martiriului. Cei
144.000 ce stãteau în jurul Mielului pe muntele Sion, având numele Lui ºi numele Tatãlui Lui
scris pe frunþile lor� aceºtia sunt care nu s-au întinat cu femei, cãci sunt feciorelnici. Aceºtia
sunt care merg dupã Miel oriunde se va duce. Aceºtia au fost rãscumpãraþi dintre oameni
pârgã lui Dumnezeu ºi Mielului (Apocalipsa 14, 1�4).

2. Origen aratã cã circumciziunea în Vechiul Testament simbolizeazã castitatea care
respinge grija de trup.497 Prin feciorie, creºtinul �îºi amputeazã patimile sufletului, fãrã a se
atinge de trup�.

3. Fecioria este identicã cu viaþa îngereascã. Ea este, dupã expresia Sfântului Grigorie
de Nazianz, �åêâáóßò� (ieºire din trup),498 iar dupã Sfântul Efrem, asemenea postului, este o
�ieiunare a natura� (nu post de la cele ale firii), întrecând chiar fecioria îngerilor, fiindcã
aceºtia o au ca un dar al naturii, pe când la om intervine ºi �osteneala� în lupta cu ispitele.499

4. Fecioria este o anticipare a realitãþilor eshatalogice, când sexualitatea va dispare:
�Fiii veacului acestuia se însoarã ºi se mãritã. Iar cei ce se învrednicesc a dobândi acel veac ºi
învierea din morþi, nici nu se însoarã nici nu se mãritã, cã nici sã moarã nu mai pot, cãci sunt
asemenea cu îngerii ºi fii ai lui Dumnezeu sunt, fiind fii ai învierii� (Luca 20, 34�36).

5. Fecioria este o imagine a Sfintei Treimi unde relaþiile sunt pur spirituale.
6. Este o imitaþie a vieþii lui Hristos, a Sfintei Fecioare, a Sfântului Ioan Botezãtorul ºi

a altor sfinþi.
7. Fecioria este o fecunditate spiritualã, imitând pe cea a Mariei, Fecioarã ºi Maicã.

�Orice suflet feciorelnic ºi nestricãcios care a zãmislit de la Duhul Sfânt, pentru a naºte voia
Tatãlui, e maicã a lui Iisus�, spune Origen.

8. Fecioria este o restituire a libertãþii sufletului omenesc ca îndrãznire, acces liber la
Dumnezeu (ðáññçóßá). Neaparþinând nici unui om, aparþii în întregime lui Dumnezeu.

9. Sfinþii Pãrinþi accentueazã însã faptul cã fecioria este lipsitã de valoare, dacã nu are
în sine dragostea faþã de Dumnezeu ºi faþã de aproapele: �Las altora stãpânirea desãvârºitã a
trupului, pe care o practicã fãrã dragoste de Dumnezeu. Nu aceasta numesc eu �castitate�,
spune Sfântul Grigorie de Nazianz.500

10. Fecioria reprezintã dupã un pãrinte filocalic o �rugãciune neîncetatã, ca simþire
lãuntricã, alipitã neîncetat de Dumnezeu�.501

497 Com. la Romani 2, 13, P.G. 14, 907 c
498 Scurte definiþii, Carmina I, II, 34, v. 175, P.G. 37, 564
499 La fel se pronunþã ºi Sfântul Grigorie de Nazianz (P.G. 36, 296) ºi Sfântul Ioan Scãrarul (Scara

15, P.G. 88, 880 d)
500 P.G. 37, 564
501 Diadoh al Foticeii, Definiþii, 8, Filocalia, vol.I, p. 334
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2.3. Votul ascultãrii

Este cunoscut în spiritualitatea creºtinã sub denumirea de ïìoëoãßá õðáêïÞò = votum
oboedientiae.

Cuvântul �hypakoe� prin care este redat votul ascultãrii înseamnã �a pleca urechea�,
adicã a asculta cuvântul ºi a da rãspuns, stabilind prin aceasta o relaþie de comunicare ºi
comuniune, ca în expresia biblicã: �vorbeºte Doamne, cã robul tãu ascultã�. Aceastã ascultare
impune pe lângã supunere, ºi respectul, precum ºi ataºamentul, încrederea prin care se ajunge
la comuniune. Un alt termen care intrã în discuþie este ðáñáêoÞ. Acesta implicã comporta-
mentul celui care ascultând cuvântul, se aºeazã �pe lângã� el;502 adicã paralel cu el; iar paralelele
se numesc astfel fiindcã merg una pe lângã cealaltã fãrã sã se întâlneascã. În cazul persoanelor
umane, aceste �pe lângã� indicã absenþa oricãrei comunicãri ºi influenþãri reciproce.

În limba latinã hypakoe este redat prin �oboedientia�, indicând ideea de supunere faþã
de superior. Ideea de supunere mai poate fi redatã prin �deditio� = capitulare în faþa duºmanului.
Aceastã supunere are un caracter pasiv ºi silnic. Alt termen este �submissio� (de la submitto
= a apleca, a înjosi, a micºora, a supune), spre a ridica ideea de inferioritate, adicã supunerea
care aduce teama ºi sila. Întrucât deditio ºi submissio indicã marea distanþã dintre supuºi ºi
stãpâni, între cel ce porunceºte ºi cel ce ascultã, s-a preferat noþiunea de �oboedientia�, fiindcã
aceasta implicã ºi elementul de încredere. Pe baza încrederii, ascultarea poate deveni act liber
ºi voluntar, pe mãsurã sã o recomande ca virtute creºtinã, menitã sã stabileascã comuniunea
interpersonalã. Prin urmare, ascultarea ca virtute menþine ideea de superioritate ºi inferiori-
tate, dar ca act liber ºi voluntar, înlãturând distanþa ºi antagonismul, spre a cultiva apropierea,
respectul reciproc ºi încrederea, cum ar fi de exemplu încrederea copilului care ascultã sfaturile
pãrinþilor, ºi punându-le în aplicare creeazã deprinderi bune� Ascultarea apare în acest caz
ca o necesitate naturalã ºi necesarã, atât pe plan individual cât ºi social�. Fãrã ascultare, fiul
nu-ºi poate forma personalitatea, ucenicul nu-ºi poate însuºi meseria, ostaºul nu-ºi poate
îndeplini misiunea. Ce-ar deveni familia fãrã ascultarea copiilor? Armata fãrã disciplinã? Un
cor sau o orchestrã fãrã ca membrii acesteia sã asculte de dirijor sau mãcar de compozitor.
Fireºte cã n-ar fi nici un progres. Nici viaþa normalã n-ar fi posibilã, totul devenind anarhie ºi
haos�.503 De aici vedem cã ascultarea ca virtute este un act conºtient ºi liber de supunere faþã
de superiori, stabilind prin comunicare ºi comuniune ordinea progresului în viaþa personalã ºi
socialã, în multiplele sectoare de activitate.

502 T. Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, Rugãciunea, vol. II, trad. diac. Ioan I. Icã Jr., Sibiu,
1998, p.291

503 Prof. C. C. Pavel, Ascultarea în viaþa moralã a creºtinului, în rev. Studii Teologice, nr.7-8/1966,
p.395 � vezi ºi p. 388-389
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Sub aspect creºtin ascultarea are elementele ei specifice ºi caracteristice.

a). Ascultare, egalitate ºi libertate
În primul rând, creºtinismul proclamã egalitatea tuturor oamenilor în Hristos: �Toþi

suntem fiii lui Dumnezeu prin credinþa în Iisus Hristos, cãci câþi în Hristos v-aþi botezat, în
Hristos v-aþi ºi îmbrãcat. Nu mai este iudeu, nici elin, nu mai este rob, nici slobod, nu mai este
parte bãrbãteascã ºi parte femeiascã, pentru cã voi una sunteþi în Hristos Iisus� (Galateni 3,
26�28). Aceastã egalitate a tuturor oamenilor în Hristos se bazeazã, mai întâi pe faptul cã toþi
primesc filiaþia divinã ºi se elibereazã din robia pãcatului: �Iar pentru cã sunteþi fii, a trimis
Dumnezeu pe duhul Fiului Sãu în inimile voastre, care strigã: Avva, Pãrinte; aºa cã nu mai
eºti rob, ci fiu; cãci dacã eºti fiu, eºti ºi moºtenitor al lui Dumnezeu prin Iisus Hristos� (Galateni
4, 6�7). Apoi, aceastã egalitate primeºte un caracter universal pentru cei înnoiþi duhovniceºte
prin duhul vieþii lui Hristos: ��dezbrãcaþi-vã de omul cel vechi dimpreunã cu faptele lui ºi
vã îmbrãcaþi în omul cel nou, care se înnoieºte pentru a ajunge la cunoaºtere, dupã chipul
celui ce l-a fãcut, unde nu este elin ºi iudeu, tãiere împrejur sau netãiere împrejur, barbar, scit,
rob, liber, ci toate ºi toþi întru Hristos� (Coloseni 3, 9�11).

În al doilea rând morala evanghelicã proclamã libertatea spiritului, desfiinþând
barierele dintre robi ºi cei liberi, adicã dintre sclavii obidiþi fãrã drepturi, ºi stãpânii lor
atotputernici, cu drept de viaþã ºi de moarte asupra supuºilor. Încã de la începutul activitãþii
Sale, Mântuitorul ºi-a arãtat tema misiunii sale: �Duhul Domnului peste Mine, cã El m-a uns
ca sã binevestesc sãracilor, m-a trimis sã vindec pe cei cu inima zdrobitã, robilor sã le vestesc
dezrobirea (eliberarea, libertatea) ºi orbilor vederea, pe cei asupriþi sã-i eliberez� (Luca 4, 18).
La fel Sfântul Apostol Pavel, propovãduind Evanghelia în toatã lumea, afirmã cã unde este
Duhul Domnului acolo este ºi libertate� (II Corinteni 3, 17).

Sã vedem mai îndeaproape care este înþelesul egalitãþii ºi libertãþii creºtine în care se
încadreazã ascultarea, ºi se afirmã, ca virtute.

Egalitatea în Hristos are la bazã mãrturisirea aceleiaºi credinþe mântuitoare, care se
temeluieºte pe faptul cã Dumnezeu este Pãrintele tuturor, fãrã nici o deosebire. Apoi, toþi
oamenii provin din aceeaºi pereche. Toþi se aflã sub zodia pãcatului, ºi toþi au nevoie de
mântuire. Aceastã egalitate religios-moralã nu este însã identicã cu egalitatea socialã ºi politicã,
deci o poate influenþa pe aceasta. De pildã Onisim-sclavul ºi Filimon-stãpânul, dupã ce ambii
devin creºtini, rãmân pe aceeaºi poziþie socialã. Onisim rãmâne robul de altã datã, dar la
recomandarea Apostolului, el este primit ºi tratat nu ca un rob, ci ca un frate preaiubit. Aceasta
înseamnã cã ascultarea (obedienþa) la care este supus Onisim îºi schimbã înþelesul. Nu mai
era teamã ºi constrângere, ci dragoste ºi conºtiinþã. Onisim îl slujea pe Filimon �ca pe Dum-
nezeu�, cu inimã curatã ºi sfântã, nu-i va mai crea daune, furându-i bunurile, nu-l va minþi,
nu-l va vorbi de rãu, nu-l va mai înºela. La rândul lui, Filimon îl va trata cu toatã dragostea ºi
încrederea�
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La acest exemplu putem adãuga ºi recomandarea Apostolului �ca tot sufletul sã se
supunã stãpânirilor mai înalte, nu de teama pedepsei, ci din conºtiinþã� (Romani 13, 1�5).

Am vãzut cã în Coloseni 3, 9�11, egalitatea ca frãþietate în Hristos are la temelie
�dezbrãcarea de omul cel vechi, ºi îmbrãcarea în omul nou�. Aceastã egalitate între oamenii
care îºi trãiesc viaþa în Hristos nu va crea un hiatus între superiori ºi supuºi. Fiecare poate
avea poziþia sa socialã, conform numirii ºi demnitãþii fiecãruia. Ascultarea va ieºi din beznã
la luminã spre a cultiva dragostea, încrederea ºi respectul reciproc.

Cât priveºte libertatea evanghelicã, nici aceasta nu are un caracter social-politic, ci
moral duhovnicesc, ca eliberare a sufletului de patimile înrobitoare, ºi dobândirea libertãþii în
Dumnezeu. Ca urmare, libertatea proclamatã de Evanghelie nu anuleazã virtutea ascultãrii,
fiindcã aceastã libertate nu înseamnã anarhie moralã, ca dezlãnþuire instinctivã a plãcerilor ºi
patimilor, care înfrângând spiritul vieþii ordonate, �trece cu tãvãlugul� peste orice opreliºte,
pentru ca în cele din urmã sã se prãbuºeascã în prãpastia libertinajului haotic. Cuvintele
Sfântului Apostol Pavel sunt foarte clare ºi categorice în acest sens: �cãci voi aþi fost chemaþi
la libertate, fraþilor, numai sã nu folosiþi libertatea voastrã ca prilej de a sluji trupului, ci sã
slujiþi unul altuia prin dragoste� (Galateni 5, 13). La fel de convingãtor sfãtuieºte ºi Sfântul
Apostol Petru: �Trãiþi ca oameni liberi, dar nu ca ºi cum aþi avea libertatea acoperãmânt al
rãutãþii, ci ca robi ai lui Dumnezeu�.

(I Petru 2, 16). Altfel spus, prin libertatea evanghelicã spiritul primeºte libertatea fiilor
lui Dumnezeu, care îl elibereazã de sub robia patimilor (II Petru 2, 19).

La adevãrata libertate a spiritului se ajunge prin virtutea ascultãrii, dupã cum precizeazã
Apostolul: �supunând tot gândul spre ascultarea lui Hristos� (II Corinteni 10, 5). Dacã �tot
gândul� va fi sub ascultarea lui Hristos, prin împlinirea voii Lui, vom ajunge sã avem �gândul
lui Hristos� (Filipeni 2,5) ºi sã ne împãrtãºim de �duhul vieþii Lui� (Romani 8, 9�11) devenind
iubitori de Hristos (hristofili), purtãtori de Hristos (hristofori): �Iar cei ce sunt ai lui Hristos
ºi-au rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi cu poftele� (Galateni 5, 24). Rãstignirea trupului
este un mod de a exprima dominaþia spiritului înmiresmat de duhul lui Hristos asupra
instinctelor care târãsc trupul în tot felul de patimi: Ascultând vocea spiritului, care aspirã
spre frumuseþile duhovniceºti, vom ajunge sã �supunem robiei� pornirile nesãbuite ale trupului�
(I Corinteni 9, 27). Dar la virtutea ascultãrii trupului de minte vom ajunge numai atunci când
aceasta va asculta mai întâi de Dumnezeu.

Tocmai acesta este votul ascultãrii: strãdania continuã de a face ca mintea sã fie într-o
permanentã ascultare faþã de Dumnezeu, pentru a putea supune pornirile pãtimaºe ale trupului.
Împlinesc virtutea ascultãrii ca vot toþi aceia care permanent se înfrâneazã de la pofte, supunând
viaþa proprie, voinþei lui Dumnezeu, spre dobândirea sfinþeniei integrale a fiinþei umane:
�Dumnezeul pãcii sã vã sfinþeascã întregi ºi tot duhul vostru ºi sufletul ºi trupul sã se pãzeascã
fãrã prihanã�� (I Tesaloniceni 5, 23).
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b). Originea votului ascultãrii
Referindu-ne mai îndeaproape la votul ascultãrii vom arãta originea lui generalã ºi

specialã.
În general vorbind ascultarea este subordonare (õðoôÜóåóèá) ºi acþiune (ðoåßí). Nici

o creaturã nu se poate sustrage de la voia lui Dumnezeu, fiindcã reprezintã creaþia Lui ºi este
expresia voii Sale. Aceastã subordonare în acþiune se vede ºi în creaþie. Sfântul Ioan Gurã de
Aur aratã cã: �Dumnezeu a stabilit diferite relaþii de la inferior la superior, de pildã între fii ºi
tatã, tânãr ºi bãtrân, ºcolar ºi liber, supus ºi coordonator, discipol ºi dascãl. A fãcut aceasta
pentru oameni; a fãcut aceasta pentru diferite organe ale trupului. Aceste diferite organe nu
au aceeaºi demnitate: acesta e mai sus, acela e mai umil; acestea poruncesc; acelea ascultã.
Ordinea animalicã ne oferã aceeaºi imagine printre albine, turmele de oi sãlbatice ºi alte
animale. În mare, domneºte aceeaºi lege��.504 Când Lucifer ºi ceata sa din mândrie s-au opus
ordinii lui Dumnezeu, au devenit generatori ai anarhiei� Mai departe, dacã cineva nu se
supune ordinii care exprimã voinþa lui Dumnezeu, fie lucru, fie fiinþã decade ºi se prãbuºeºte
în haos ºi moarte.

Aspectul special al votului ascultãrii îl vedem în activitatea mântuitoare a Domnului
Hristos, �care, fiind în chip de Dumnezeu, nu a socotit a fi El întocmai cu Dumnezeu, ci s-a
deºertat pe Sine luând chip de rob, fãcându-se asemenea oamenilor; ºi aflându-se la înfãþiºare
ca un om, s-a smerit fãcându-se ascultãtor pânã la moarte ºi încã moarte pe cruce� (Filipeni 2,
5�8). Sfinþii Pãrinþi aratã cã în esenþã pãcatul strãmoºesc este cel mai bine redat prin
�neascultare ðáñáêoÞ.505  �Primul om, Adam, voind sã facã dupã a sa voinþã, a fost scos din
paradis �spune Sfântul Grigorie cel Mare. Cel de al doilea om, Hristos, fãcând voia lui
Dumnezeu, a rãscumpãrat lumea ºi a introdus din nou pe oameni în rai�.506

Pe drept cuvânt, viaþa Mântuitorului a fost în deplinã ascultare ºi îndeplinire a voii
Tatãlui, dupã cum El însuºi mãrturiseºte. Astfel, la fântâna lui Iacob spune Sfinþilor Apostoli:
�Mâncarea Mea este sã fac voia celui ce M-a trimis ºi sã sãvârºesc lucrarea Sa� (Ioan 4, 34).
Cu alt prilej a spus: �Nu pot eu sã fac de la Mine nimic. Precum aud judec ºi judecata Mea
este dreaptã, pentru cã nu caut voia Mea, ci voia Tatãlui ce M-a trimis� (Ioan 5, 30). În
cuvântarea din pustie, cu privire la �pâinea vieþii�, Domnul spune: ��Cãci m-am pogorât din
cer nu ca sã fac voia Mea, ci voia celui ce m-a trimis. ªi aceasta este voia Tatãlui ce m-a
trimis, ca din tot ce mi-a dat sã nu pierd, ci sã-l înviez în ziua de apoi� (Ioan 6, 37�38). La fel
ºi în grãdina Ghetsimani, când se ruga atât de profund, încât �sudorile s-au prefãcut în picãturi
de sânge� (Luca 22, 44), s-a adresat Tatãlui zicând: �Pãrintele meu, de este cu putinþã sã
treacã de la Mine paharul acesta, dar nu precum voiesc Eu, ci precum voieºti Tu� (Matei
26, 39).

504 Omilia 23 la Romani, 1, P.G., 60, 615
505 Sfântul Ambrozie, De paradiso, VIII, 39, P.L. 14, 309
506 Moralia XXXV, XV, 28, P.L. 76, 765
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Împlinirea voii lui Dumnezeu nu înjoseºte cu nimic demnitatea umanã ºi nu stânjeneºte
afirmarea libertãþii morale. Împlinirea voii lui Dumnezeu aduce sfinþenia sufletului ca împlinire
ºi desãvârºire a libertãþii proprii: �Cã oricine va face voia Tatãlui Meu celui din ceruri, acela
este fratele Meu ºi sora Mea ºi mama Mea� (Matei 12, 50). Dat fiind faptul cã voia lui Dum-
nezeu se exprimã prin cuvântul Sãu care este �duh de viaþã� (Ioan 6, 63), ori de câte ori te laºi
pãtruns de el, dobândeºti acel discernãmânt duhovnicesc, pãtruns de înþelepciunea
dumnezeiascã (I Corinteni 2, 14) spre a putea judeca din aceastã perspectivã lumea ºi lucrurile
din ea. Numai atunci vei putea înþelege cã �unde este Duhul lui Dumnezeu acolo este libertate�
(II Corinteni 3, 17), iar împlinirea voii lui Dumnezeu este garantul propriei libertãþi, fiindcã
numai atunci �vei cunoaºte adevãrul, iar adevãrul vã va face liberi� (Ioan 8, 32).

De aici vedem cã prin ascultarea de Dumnezeu libertatea noastrã ca trãsãturã esenþialã
ºi aspiraþie a sufletului omenesc, nu este întru nimic lezatã, ci afirmatã în notele ei caracteristice,
fiindcã �adevãrata ascultare de Dumnezeu comportã suprema libertate creatoare�.507

Supunerea faþã de Dumnezeu este sfântã, dar ºi Bisericii îi datorãm ascultare, fiindcã
este condusã de Duhul Sfânt, iar Hristos este prezent în cei aleºi de El ca sã îndeplineascã în
lume o misiune specialã: �Cine vã ascultã pe voi, pe Mine mã ascultã�� (Luca 10, 16). La fel
este ºi îndemnul apostolic: �Ascultaþi de mai marii voºtri ºi supuneþi-vã, cãci ei privegheazã
pentru sufletele voastre, ca unii care vor da seamã de ele, - ca sã facã aceasta cu bucurie ºi nu
suspinând, cãci aceasta nu vã este de folos� (Evrei 13, 17).

c). �Tãierea voii� ºi pãrintele duhovnicesc
În spiritualitatea monasticã, practica ascultãrii va deveni mai întâi un exerciþiu, iar

apoi o deprindere ceea ce este cunoscut sub numele de �tãiere a voii�. Exersarea acesteia
pretinde ca mai întâi cãlugãrii sã vieþuiascã în comuniune mai mulþi ani, ºi numai dupã
deprinderea ei, vor putea îmbrãþiºa viaþa eremitã.

Se pare cã o astfel de educaþie ar anula personalitatea omului �tãindu-i� ceea ce omul
are mai de preþ: libertatea de voinþã. Dar �tãierea voii� se referã nu la afirmarea creatoare a
libertãþii, ci la posibilitatea unei folosiri greºite a ei. De altfel, aceastã greºitã orientare a
libertãþii a dus pe primul om la pãcat. Existã în sufletul omenesc de multe ori ºi în multe feluri
împietrirea în rãu, manifestatã în forma a ceea ce numim în limbaj comun: încãpãþânare,
îndârjire, cerbicie� Oricâte dovezi raþionale îi prezinþi unui astfel de om, el nu renunþã la
voia lui, pe care el o socoteºte bunã, cea mai bunã. Tãierea voii se referã tocmai la aceastã
obstinaþie în rãu, determinatã de lipsa unei judecãþi corecte, a unei gândiri lucide, dinamice ºi
ziditoare, punându-l pe om, în situaþia de a se cunoaºte pe sine ºi acþiona potrivit propriei
împliniri în bine.

507 Paul Evdokimov, Les ages de la vie spirituelle � Des Pêres du dèsert à nos jours, Paris, 1964,
p.139
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În exercitarea ascultãrii apar ºi unele coliziuni, situaþii conflictuale când nu ºtii de
cine sã asculþi, atunci când îndemnurile (sfaturile) superiorilor sunt diferite între ele, sau nu
toate sunt conforme totdeauna, voinþei divine. În acest caz primeazã voia lui Dumnezeu,
fiindcã �trebuie sã ascultãm pe Dumnezeu mai mult decât pe oameni� (Fapte 5, 29).

În mod normal nu ar trebui sã aparã astfel de coliziuni ale datoriilor, dacã îndrumãtorul
duhovnicesc dispune, dupã cum se cuvine, de darul sau harisma discernãmântului, a dreptei
socoteli � diakrisis sau judecatã duhovniceascã (I Corinteni 2, 14). Numai prin aceastã harismã
a Duhului, la care se ajunge prin multã rugãciune ºi osteneli duhovniceºti, îndrumarea spiritualã
va primi calificativul de �ºtiinþã a ºtiinþelor� ºi �artã a artelor�.

Irénée Hausherr, cercetãtor asiduu, consacrând ani de studiu acestei delicate probleme,
remarcã urmãtoarele aspecte ale diakrisului: �Din pricina primejdiilor care ameninþã
deopotrivã pe întâistãtãtorii ºi pe supuºii lor atunci când lipseºte diakrisis (discernãmântul)
� spune el � trebuie ca cei ce vor primi în grijã sufletele sã aibã cunoaºterea lucrurilor
dumnezeieºti ºi omeneºti ºi sã ºtie sã deosebeascã miºcãrile puterilor fizice ºi psihice ºi, pe
lângã aceasta, mai trebuie sã aibã ºi alte calitãþi care urmeazã acestora. Dar noi trebuie sã
cãutãm astfel de îndrumãtori ºi sã ne supunem lor, de fricã sã nu se împlineascã cu noi cuvântul
dumnezeiesc al lui Hristos: Când un orb conduce alt orb, amândoi vor cãdea în groapã. Cât
rãu poate sã facã celorlalþi un pãrinte lipsit de diakrisis. Afarã numai dacã nu intervine la timp
un alt pãrinte diakritic� Cineva cãzuse într-un pãcat grav. Atins de cãinþã, merge sã i-l spunã
unui bãtrân. Nu-i spune fapta pe care o fãcuse, ci doar gândul pe care îl avusese: Mi-a venit
cutare gând; mai este mântuire pentru mine? Celãlalt i-a rãspuns: þi-ai pierdut sufletul. Auzind
aceasta, fratele spuse: dacã mi-am pierdut sufletul nu-mi rãmâne decât sã mã întorc în lume.
Pe drum însã i-a venit gândul sã meargã la avva Siluan, mare diakritic, pentru a-i spune ceea
ce avea de gând. Venind la acesta nu i-a spus fapta, ci doar gândul, cum fusese ºi cu celãlalt
bãtrân. Pãrintele a început prin a-i spune texte din sfintele Scripturi pentru a-i arãta cã gându-
rile singure nu duc la o osândire definitivã. Aceste cuvinte i-au liniºtit sufletul, ºi-a recãpãtat
încrederea ºi a mãrturisit ºi fapta. Atunci bãtrânul ca un bun doctor, i-a plãmãdit sufletul dupã
Sfintele Scripturi ºi i-a arãtat cã pentru cei care se întorc cu adevãrat la Dumnezeu se dã un
canon. Mai apoi, pãrintele meu, întâlnindu-l pe acest bãtrân, a aflat de la el cum anume se
schimbase acest frate: el, care deznãdãjduise ºi care era gata sã se întoarcã în lume, acum
strãluceºte ca o stea între fraþii sãu�. Morala este: �Am povestit aceasta pentru a vedea cã
este primejdios a ne încredinþa gândurile (adicã îndrumarea sufletului) unor oameni
lipsiþi de discernãmânt sau diakrisis.508

Discernãmântul are mai multe trepte de manifestare, din care reþinem douã daruri
specifice pãrinþilor înaintaþi în cunoaºterea sufletelor ucenicilor sau a celor cu care ajung în

508 Paternitatea ºi îndrumarea duhovniceascã în Rãsãritul creºtin, trad. Mihai Vladimirescu, Sibiu,
1999, p.95-98
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comuniune. Se cunoaºte puterea de pãtrundere, de penetrare duhovniceascã, o vedere în
adâncurile sufletului, un fel de radiografie psihicã, numitã diorasis. Aceasta este atât darul
lui Dumnezeu, cât ºi puterea dobânditã de sufletele curãþite de patimi. Sfântul Antonie cel
Mare înclinã sã socoteascã diorasis-ul ca fiind un dar firesc, natural, dobândit de sufletele
eliberate de patimi: �Eu cred � spune Sf. Antonie � cã sufletul care este curãþit în toate
privinþele ºi care stã în cele ale firii, fãcându-se strãvãzãtor (dioratic), poate vedea mai mult ºi
mai departe decât demonii�.509

Pe lângã acest dar al strãvederii se mai cunoaºte ºi darul kardiognoziei, prerogativã
a divinitãþii, acest dar este dat numai anumitor sfinþi din partea lui Dumnezeu. La ea nu se
poate ajunge pe cale fireascã cum este în cazul darului dioratic. Despre kardiognozie avem ºi
mãrturia Scripturii: �Tu, Doamne, care cunoºti inimile tuturor�� (Fapte 1, 24); ��ªi
Dumnezeu, cunoscãtorul de inimi, le-a mãrturisit dându-le Duhul Sfânt� (Fapte 15, 8).
Sfinþii care posedã aceastã harismã cunoºteau chiar ºi pãcatele nemãrturisite de penitenþi
ºi constatau cã tot ceea ce se aflã în sufletul omului se vede în inimã, ºi nu pe faþa lui.
Despre unul din ei se spune cã �privea pe cei care intrau în bisericã ºi, din simpla vedere a
înfãþiºãrii lor, îºi dãdea seama dacã gândurile lor sunt rele sau bune�.510

Dupã cum vedem, voturile monahale reprezintã cultivarea vieþii de sfinþenie a sufle-
tului omenesc, printr-un neîntrerupt exerciþiu al virtuþilor creºtine fundamentale: credinþa în
Providenþã, puritatea minþii, dobândirea stãpânirii de sine, cultivarea blândeþii, a
rãbdãrii, a umilinþei, a pocãinþei, a speranþei ºi prin toate, a iubirii faþã de Dumnezeu,
faþã de oameni ºi faþã de întreaga creaþie.

3. SFATURILE EVANGHELICE
ÎN CELE TREI CONFESIUNI CREªTINE

3.1. Poziþia Bisericii Ortodoxe

Privind învãþãtura Bisericii Ortodoxe referitoare la sfaturile evanghelice, va trebui sã
venim cu câteva precizãri. Tomas Spidlik aratã cã spiritualitatea rãsãriteanã �nu vorbeºte de
sfaturi evanghelice�.511 Se vorbeºte mai degrabã de o veche ºi tradiþionalã distincþie între
virtuþile sufletului ºi virtuþile trupului, adicã între virtuþile psihice ºi cele somatice.512 Sfaturile
evanghelice �virtuþile somatice�, instrumente ale virtuþii, mijloace de dobândire a virtuþilor.

509 Idem, p.108-109
510 Ibidem, p.109-110
511 T. Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol.I, cit. p.321-322
512 Sfântul Ioan Damaschin, De virtutibus et vitiis, P.G., 95, 85-98, Filocalia, vol. IV, p.186 Aq
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Pãrinþii rãsãriteni considerã cã trebuie insistat nu pe diferenþa între poruncã ºi sfat, ci pe
egalitatea lor. Sfântul Ioan Gurã de Aur spune în acest sens cã �Sfintele Scripturi nu ºtiu
despre o asemenea împãrþire, ele vor ca toþi sã ducã viaþa monahilor, chiar dacã sunt
cãsãtoriþi�.513

Sã vedem explicaþia acestei realitãþi duhovniceºti. Vom lãmuri problema, urmãrind
însãºi cuvintele Domnului. Citim astfel în Evanghelia dupã Ioan cã Învãþãtorul precizeazã în
cuvântarea de pe urmã de trei ori arãtând cu fermitate legãtura organicã dintre pãzirea poruncilor
ºi iubirea ce se cuvine a-I fi arãtatã Lui: �De mã iubiþi, pãziþi poruncile Mele� (Ioan, 14, 15);
�Cel ce are poruncile Mele ºi le pãzeºte, acela este care mã iubeºte� (Ioan 14, 21); �De mã
iubeºte cineva, va pãzi cuvântul Meu� (Ioan 14, 23).

De aici vedem cã scopul vieþii duhovniceºti este de a-L iubi pe Hristos ca pe Dumne-
zeu Tatãl, fiindcã �El ºi Tatãl una sunt� (Ioan 10, 30). O spusese de altfel mai înainte Aposto-
lilor ºi prin ei nouã tuturor, cã oricine ar iubi pe altcineva mai mult decât pe El nu este vrednic
de El. Cum între cuvintele Domnului ºi faptele Lui nu existã nici o deosebire, cei ce-L urmeazã
cu sinceritate ºi credinþã, trebuie sã facã aceastã dovadã pãzind poruncile Lui prin faptele
credinþei lor. Iar porunca supremã pe care trebuie sã o împlinim pentru a fi desãvârºiþi ca Tatãl
(Matei 5, 48) este iubirea, fiindcã �Dumnezeu este iubire ºi cel ce rãmâne în iubire, rãmâne în
Dumnezeu ºi Dumnezeu rãmâne în el� (I Ioan 4, 16�20). Astfel, cu cât iubirea faþã de Hristos
este mai deplinã, cu atât ºi desãvârºirea noastrã se aflã la cotele cele mai înalte. Corelatã cu
pãzirea poruncilor lui Hristos, vom spune cã în mãsura în care pãzim poruncile Lui, în aceeaºi
mãsurã vom dovedi cã îl urmãm cu adevãrat ºi cã îl iubim deplin. Tânãrul bogat a împlinit
poruncile lui Dumnezeu. Datoritã acestui fapt el poate moºteni viaþa de veci fiindcã, formal,
era scutit de pedeapsa cuvenitã celor fãrãdelege. Dar pentru a fi desãvârºit se cuvenea sã facã
dovada cã iubeºte pe Dumnezeu mai mult ca pe orice în lumea aceasta. El însã nu a fãcut
aceastã dovadã, nedorind sã-L urmeze pe Domnul printr-o dãruire totalã, fiindcã el iubea mai
mult avuþia acestei lumi. De aceea nu a putut înþelege nici mesajul divin care îl chema la
desãvârºire, încât entuziasmul lui iniþial a pãlit, transformându-se în dezorientare ºi dezamãgire.
Din porunca Mântuitorului care ne cheamã la desãvârºire prin iubirea arãtatã Lui ºi concretizatã
în pãzirea tuturor poruncilor vedem cã nu existã nici o deosebire între porunci. Toate poruncile
lui Hristos trebuie îndeplinite. Existã însã trepte în împlinirea poruncilor. Adicã unii le
îndeplinesc cu o intensitate mai micã ºi astfel sunt consideraþi mai puþin desãvârºiþi în iubirea
faþã de Hristos; alþii însã le îndeplinesc cu o mai mare intensitate ºi astfel se aratã mai desãvârºiþi
în iubirea faþã de Hristos. În felul acesta fecioria ºi sãrãcia de bunã voie nu sunt altceva
decât mijloace prin care urcãm cele mai înalte trepte ale iubirii faþã de Hristos, printr-o
totalã dãruire faþã de El. Prin urmare, sfaturile evanghelice nu sunt altceva decât mijloace
eficiente pentru împlinirea poruncilor lui Hristos prin care ne arãtãm cu mai multã
intensitate dragostea faþã de El.

513 Adversus oppugnatores vitae monasticae 3, 15, P.G. 47, 373 A
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Putem acum aprecia cã Sfântul Ioan Gurã de Aur avea dreptate când spunea cã Sfintele
Scripturi nu cunosc împãrþirea credincioºilor, ca unii care împlinesc numai poruncile ºi sunt
mai puþin desãvârºiþi, faþã de alþii care s-au dedicat în mod expres prin anumite sfaturi, vieþii
desãvârºite. Tuturor credincioºilor le este adresatã chemarea spre desãvârºire prin împlinirea
poruncii iubirii faþã de Hristos, iar dacã toþi au aceeaºi chemare ºi poruncã, înseamnã cã nu
existã nici o deosebire între poruncã ºi sfat.

De aici vedem cã spiritualitatea creºtinã nu promoveazã o moralã dublã: cea a poruncilor
ºi cea a sfaturilor, cum vom vedea mai târziu cã atacã protestanþii sfaturile evanghelice, ci
chemarea la desãvârºire prin iubire este una singurã, sfaturile evanghelice fiind doar mijloace
de împlinire a poruncilor prin care ne putem arãta ºi putem dovedi intensitatea iubirii faþã de
Hristos. Altfel spus, distincþia între sfaturi ºi porunci e înþeleasã doar ca diferenþa între diferitele
trepte ale aceleiaºi desãvârºiri. Dinamismul vieþii duhovniceºti cere ca linia de demarcaþie sã
fie extrem de mobilã. Întemeiatã pe iubirea care e infinitã, desãvârºirea creºtinã nu se poate
reduce la practica mai mult sau mai puþin precisã a poruncilor. Evocarea virtuþilor monahale
are drept scop mai cu seamã de a exalta în ochii creºtinilor principiile fundamentale ale
creºtinismului. Exemplul monahilor e pentru ei dovada cã învãþãtura Evangheliei nu e utopicã
ºi cã îi încurajeazã sã înainteze spre o mai mare desãvârºire a iubirii. �Dumnezeu nu cere de
la fiecare aceeaºi treaptã a virtuþii�514 � spune Sfântul Ioan Gurã de Aur. A urma calea fecioriei
ºi a sãrãciei desãvârºite e o alegere �liberã�, în sensul cã fecioria ºi sãrãcia þin de iubire, iar
iubirea presupune totdeauna libertatea.515 �Când Hristos ne porunceºte sã urmãm calea cea
strâmtã, El nu se adreseazã doar cãlugãrilor, ci tuturor oamenilor, � spune marele antiohian�
Vã înºelaþi pe de-a-ntregul, cã unele se cer mirenilor ºi altele cãlugãrilor� Ei vor avea de dat
aceeaºi socotealã� ªi dacã unii gãsesc în cãsãtorie o poticnire sã afle cã nu cãsãtoria este o
piedicã, ci mai curând libertatea lor de opþiune pe care o folosesc rãu în cãsnicie. Trãiþi curat
cãsãtoria ºi veþi fi primii în împãrãþia cerurilor ºi vã veþi bucura de toate bunãtãþile�.516 Acelaºi
Sfânt Pãrinte aratã cã iubirea atunci când îi uneºte pe cei doi soþi între ei pentru a-i uni mai
bine cu Dumnezeu, nu-ºi are începutul în naturã, ci în Dumnezeu� ºi cã �ei sunt întocmai ca
Iisus Hristos care unit cu mireasa Lui, Biserica, nu este mai puþin unit cu Tatãl Sãu�.517

De aici vedem cã sfaturile evanghelice, ca virtuþi somatice, au menirea sã echilibreze
mai întâi aspectul trupesc instinctiv, prin dominarea spiritului. În acest caz virtuþile somatice
constituie doar o pregãtire a terenului pe care sã se dezvolte virtuþile sufleteºti ca niºte flori
pline de roade prin care dobândim sfinþenia vieþii. Dacã în cazul fecioriei nu vom reuºi sã

514 Omilia 44,4 la Matei, P.G. 57, 469
515 Omilia 1,2 la Tit, P.G. 62, 666 � Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol. III Mona-

hismul, trad. diac. Ioan I. Icã Jr., Sibiu, 2000, p.45
516 Paul Evdokimov, Taina iubirii (Sfinþenia iubirii conjugale în lumina tradiþiei ortodoxe), trad Gabrie-

la Moldoveanu, Bucureºti, 1999, p.72
517 Idem, p.73



584

Ascetica

dominãm mai întâi instinctul, nu vom izbuti nici sã cultivãm la cotele cele mai înalte dragostea
faþã de Dumnezeu. Dat fiind faptul cã scopul virtuþii castitãþii este dragostea supremã sub
forma dãruirii integrale lui Dumnezeu, virtuþile somatice sunt doar forme ascetice sau mijloace
prin care dobândim virtuþile sufleteºti. Dar pentru aceasta se impune ca toþi sã-ºi poatã domina
instinctul. Pentru toþi se impune o consacrare lui Dumnezeu prin dominarea asupra plãcerii
supuse instinctului. Astfel pe drept cuvânt putea sublinia, cu alt prilej, Sfântul Ioan Gurã de
Aur cã �soþii adevãraþi nu sunt mai prejos de cãlugãri, ei pot avea virtuþi mai mari decât
monahii�.518

Foarte sugestiv scrie Paul Evdokimov cã �sfinþenia monahalã ºi sfinþenia conjugalã
sunt cei doi versanþi ai Taborului, ºi unul ºi celãlalt au aceeaºi culme: Duhul Sfânt. Cei
ce ajung pe culme, printr-o cale sau prin cealaltã, intrã în �odihna lui Dumnezeu� ºi aici
ambele cãi, contradictorii pentru raþiunea umanã, se descoperã pe dinãuntru unite, tainic
identice�.519

Este convingãtor în acest sens ºi comentariul tânãrului ierodiacon profesor Nicolae
Mladin, scris cu ºase decenii în urmã: ��În realitate e una ºi aceeaºi viaþã a lui Hristos în toþi:
rãdãcina ei e aceeaºi iubire a lui Dumnezeu mai presus de toate. De aceea socotind monahismul
ca o renunþare jertfelnicã în lumina învierii, afirmãm nu cã monahismul este o excepþie care
ar trebui înlãturatã, ci din contrã cã duhul lui este în duhul autentic creºtin din care se adapã
ºi viaþa mirenilor. Duhul monahal se infuzeazã în lume, ca s-o îndrepte pe cãile renunþãrilor
ce ilumineazã. Într-adevãr viaþa creºtinilor trebuie sã participe, dacã nu la practica sfaturilor,
la atmosfera spiritualã ce se detaºeazã din ele: creºtinul se simte sãrac (în duh), nelegat cu
inima decât de Dumnezeu, el trebuie sã pãºeascã pe urmele umile ale ascultãrii ºi sã înalþe
cãsnicia spre trãire spiritualã. Dupã cât de adâncit e acest duh al sfaturilor în sufletele
credincioºilor se vede cât este de transformat sufletul acesta în luminã duhovniceascã. Se
vãdeºte astfel cã monahismul e un produs firesc al creºtinismului: în funcþia lui spiritualã
deosebitã, ca ºi în unitatea de viaþã creºtinã� duhul monahal le duce pânã la capãt. Monahul
e pilda vie a unei vieþi închinate numai lui Dumnezeu � aºa cum tinde sã fie viaþa tuturor.
Cãci tuturor li se cere �sã se lepede de sine�, sã se înalþe pe treptele renunþãrilor spirituale
spre acel duh monahal al libertãþii lãuntrice � care rezultã din înfãºurarea vieþii în jurul
harului divin� Orice creºtin este monah în duh � fãrã sã ºtie, orice monah adevãrat este
întruparea vie a creºtinismului apropiat de perfecþiune��.520

518 Migne, P.G., 51, 209
519  P. Evdokimov, Taina iubirii (Sfinþenia iubirii conjugale în lumina tradiþiei ortodoxe) trad.Gabriela

Moldovanu, Bucureºti, 1999
520 Gânduri pentru monahism, în �Omagiu Înalt Prea Sfinþitului Mitropolit Nicolae a Ardealului�,

Sibiu, 1940, p.582-583
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3.2. Poziþia Bisericii Romano � Catolice

Biserica Romano�Catolicã încadreazã sfaturile evanghelice în ceea ce ei numesc
erga superogatoria, adicã faptele suprameritorii, care întrec faptele necesare pentru mântuire.
Împreunã cu jertfele martirilor, sfaturile evanghelice intrã în tezaurul Bisericii, de unde le pot
primi cei ce nu au suficiente fapte pentru mântuire, sub forma indulgenþelor. Aceastã
�socotinþã� a Bisericii acceptatã de pe poziþia medievalã nu poate fi acceptatã de pe poziþia
unei morale evanghelice, fiindcã dacã se pune problema sã vorbim de un merit moral, acesta
poate consta numai în urma colaborãrii cu harul divin.521 De fapt însãºi noþiunea de �merit�
înaintea lui Dumnezeu devine o noþiune falsã ºi o expresie a mândriei, atunci când eu îl declar
ca atare. Dumnezeu ºtie faptele omului, ºi rãsplata este la El. Neputând intra în calculele
oamenilor, face impresia unei �târguieli de piaþã� cu Dumnezeu� în numele smereniei ce stã
la temelia spiritualitãþii creºtine, trebuie sã admitem cã �nu suntem vrednici sã cugetãm în noi
înºine ceva de la noi; ci vrednicia noastrã este de la Dumnezeu� (II Corinteni 3, 5); �Ce ai pe
care sã nu-l fi primit? � se întreabã Apostolul � iar dacã l-ai primit, de ce te lauzi ca ºi cum
nu l-ai fi primit?� (I Corinteni 4, 7). Astfel, �avem comoara aceasta în vase de lut, pentru ca sã
recunoaºtem cã puterea covârºitoare este de la Dumnezeu ºi nu de la noi� (II Corinteni 4, 7).
Toþi creºtinii trebuie sã aibe �gândul smerit a lui Hristos�, ºi ca El sã gândeascã. Iar Domnul
ne-a învãþat cã atunci când veþi face toate cele ce vi s-au poruncit, sã ziceþi: slugi netrebnice
suntem, fiindcã ce am fost datori sã facem, am fãcut (Luca 17, 10).

În altã ordine de idei se cuvine sã revenim la aprecierea fãcutã la început, cum cã
dreptul canonic occidental a introdus voturile monahale, fãcând deosebirea dintre poruncã ºi
sfat.

Potrivit definiþiei lui Toma d�Aquino �poruncile privesc faptele a cãror îndeplinire e
necesarã pentru a atinge scopul ultim, sfaturile neprivind decât faptele care îngãduie sã atingem
mai bine ºi mai uºor acest scop�.522

Aceastã definiþie este însã bine nuanþatã � observã Tomas Spidlik: �Nu se vorbeºte în
ea despre �principii� care ar fi valabile pentru unii, iar nu pentru alþii. Fiindcã atunci creºtinii
ar fi împãrþiþi în douã categorii gnostice, lucru inacceptabil atât în Rãsãrit cât ºi în Occident.
E interesant cã Sfântul Toma vorbeºte despre �fapte�, care existã pentru a atinge acelaºi scop�.523

521 Domiþian Spânu, Sfaturile evanghelice, în Revista Candela, nr.6-8/ 1928, p.251-254
522 Summa Theologiae I-II, qn. 108, 4; Contra Gentiles III, 30
523 T. Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol.III, Monahismul, trad. diac. Ioan I. Icã Jr., Sibiu,

2000, p.43
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3.3. Concepþia protestantã

Protestantismul este la pol opus catolicismului. Pe baza învãþãturii lor despre mântu-
irea numai prin credinþã (sola fide) ºi numai prin harul divin (sola graþia), spun cã faptele nu
ajutã cu nimic la mântuire, fiindcã ele nu sunt meritul omului, deoarece natura umanã este
ireversibil cãzutã ºi distrusã de pãcat, încât numai harul divin primit în urma credinþei poate
face firea roditoare spre mântuire. Dar, întrucât ºi credinþa � spun ei � este un dar pe care
Dumnezeu îl dã cui voieºte, fapte bune sãvârºesc numai cei predestinaþi spre mântuire. În
cadrul acestei concepþii, sfaturi morale nu existã. Ele sunt norme auxiliare pentru cunoaºterea
poruncii obligatorie pentru creºtin în situaþia lui individualã. Sfatul moral nu poate fi altceva
decât porunca individualã în anume condiþii. Dar creºtinul nu-ºi poate întrece datoria.524

Protestanþii apreciazã cã acceptând sfaturile evanghelice, se creeazã o moralã dublã:
cea a poruncii ºi cea a sfatului. Ca o aversiune faþã de faptele morale externe, meritorii susþinute
de catolici, protestanþii au identificat porunca cu sfatul moral. Astfel, spre exemplificare, ei
se referã la cazul tânãrului bogat� ºi spun cã îndemnul Mântuitorului de a-ºi vinde averile
este poruncã ºi nu sfat, pentru cã tânãrul este înrobit de avuþia sa, iar pentru a scãpa de patima
lãcomiei, Mântuitorul îi porunceºte sã-ºi vândã averile� Altfel nu putea moºteni viaþa de
veci.525 La fel ºi în cazul votului fecioriei, protestanþii susþin cã numai din cauza vrãjmãºiei
timpului, Apostolul dã aceastã îndrumare. În alte condiþii, acest sfat apostolic nu ar fi intrat în
acþiune.526

Noi însã am vãzut importanþa pe care Mântuitorul ºi Apostolul neamurilor o acordã
vocaþiei spre desãvârºire, precum ºi strãdaniei de a ajunge la ea.

Pe de altã parte, însãºi punerea în discuþie a �moralei duble� este o falsã problemã,
fiindcã în esenþa ei morala creºtinã se structureazã pe iubire, iar iubirea nu poate fi decât una
singurã, nu se poate diferenþia. Pot exista doar grade de intensitate în valorificarea ei. Aici
intrã în discuþie desãvârºirea în iubire.

Se constatã în ultimul timp cã protestanþii însuºi dornici de desãvârºire, reconstituind
concepþia despre sfaturile evanghelice, le-au acceptat ca vocaþie specialã ºi exerciþiu
duhovnicesc pentru cei atraºi spre voturile practicate în mãnãstiri, sau spre diakonia faptei
creºtine într-o lume la a cãrei secularizare ºi desacralizare ºi-au adus ºi aportul din plin.

524 Domiþian Spânu, o.c.., p.256-259
525 Idem, p.265
526 Ibidem, p.270
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4. OBIECÞIUNI
CU PRIVIRE LA SFATURILE EVANGHELICE

4.1. În perioada creºtinismului primar

Pe la anul 400 Vigilanþiu ºi adepþii sãi se ridicã împotriva sfaturilor evanghelice ºi a
monahismului, motivând cã acesta este o instituþie pãcãtoasã, deoarece cultivã acte împotriva
naturii. El se ridicã împotriva celibatului, invocând cuvintele Sf. Apostol Pavel, care asigurã
cã: �toatã fãptura lui Dumnezeu este bunã� (I Timotei 4, 4).

Obiecþiunea aceasta nu este întemeiatã, întrucât fecioria nu este împotriva firii. Ea
este o vocaþie, o chemare a firii spre desãvârºirea ei, prin consacrarea lui Dumnezeu.

Celibatul preoþilor proclamat ca obligatoriu la sinoadele de la Elvira din 306 ºi Arles
din 309 poate provoca stãri de dificultate moralã tocmai fiindcã creeazã coliziunea între vocaþia
pentru preoþie pe care cineva poate sã o aibe, ºi vocaþia fecioriei, pe care nu o pot avea toþi.
Tocmai de aceea, sinodul I ecumenic a corectat decizia sinodului de la Elvira, admiþând
cãsãtoria o singurã datã a preoþilor, dar nu ºi recãsãtorirea preoþilor rãmaºi vãduvi.

Dupã cum se ºtie, Biserica apuseanã a statornicit celibatul preoþilor, chiar ºi dupã
Sinodul II Vatican, iar Biserica rãsãriteanã a pus problema în discuþie pe lista unui viitor
sinod panortodox. Oricum, celibatul preoþilor în Biserica romano-catolicã ºi a preoþilor vãduvi
în cea Ortodoxã se menþin ca un imperativ greu de trecut, cu toate cã Apostolul referindu-se
la vocaþia castitãþii, se pronunþã foarte clar: ��zic celor necãsãtoriþi ºi vãduvelor: bine este
pentru ei de vor rãmâne ca mine. Dar, dacã nu se vor putea înfrâna, sã se cãsãtoreascã: pentru
cã este mai bine sã se cãsãtoreascã decât sã ardã� (I Corinteni 7, 8�9).

4.2. În perioada medievalã ºi modernã

Fecioria a fost combãtutã de o sectã �iudaizantã� apãrutã în sec. al XV-lea la
Novgorod, ca o reacþie faþã de înflorirea pe care o luase viaþa monahalã în triburile
locuite de slavi. Se ridica obiecþia cã viaþa monahalã este împotriva poruncii date de
Dumnezeu la creaþie �creºteþi ºi vã înmulþiþi�� (Facere 1, 28). Pãrinþii Bisericii au arãtat
însã mult mai înainte cã fertilitatea castitãþii merge pe plan spiritual. Cei ce s-au oferit inte-
gral lui Dumnezeu au mii de fii ºi fiice spirituale, nãscuþi pentru viaþa veºnicã. Fericitul Ieronim
se ºi numea pãrintele spiritual al fiilor spirituali, iar Sfântul Grigorie de Nyssa aratã cã fecioarele
sunt cele care �îl preamãresc pe Hristos ca pe mirele lor; unite cu El cu inima curatã, aºteaptã
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atente venirea Sa, cu ochii treji (deschiºi) ºi cu fãcliile aprinse. Împreunã cu Fecioara Maria,
îl aduc pe Hristos lumii�.527

Obiecþiunea cã prin practicarea voturilor monahale s-ar ajunge la împuþinarea
neamului omenesc poate fi valabilã numai pentru ereziile extremiste care considerã
cãsãtoria un pãcat, precum encratiþii, mercioniþii, gnosticii, moniheii, bogomilii. În situaþia
în care cãsãtoria este forma generalã recomandatã ºi binecuvântatã de Bisericã pentru împlinirea
poruncii datã de Dumnezeu la creaþie, iar sfaturile evanghelice reprezintã doar o vocaþie specialã
de care dispun o minoritate de oameni, nu e nici un pericol ca sã fie încãlcatã porunca înmulþirii
neamului omenesc prin acceptarea specialã ºi particularã a voturilor monahale.

Protestanþii au adus apoi voturilor monahale obiecþiunea cã prin asceza impusã de
ele, se cultivã un egoism antisocial, îndreptat împotriva bunãstãrii economice, prin pro-
movarea sãrãciei, iar ascultarea distruge iniþiativa ºi avântul personal, fãrã de care nu
e posibilã o activitate emulativã, creatoare de valori culturale, economice, sociale, etc.

Raþionaliºtii secolului al XIX-lea afirmã cã monahismul nu corespunde spiritului
evanghelic.

Iatã câteva nume:
E. Weingarten susþine cã asceþii pãgâni deveniþi creºtini ºi-au pãstrat acelaºi stil de

viaþã. Ei ºi-au gãsit locul în Bisericã prin atenuarea practicilor sãlbatice de dinainte.
O. Zöckler aratã cã monahismul nu este altceva decât efortul susþinut de filosofia

greacã în direcþia ascensiunii religioase spre Dumnezeu.
A. Harnack este de pãrere cã monahii sunt proveniþi din sectele encratiste ºi dualiste.

Unii ca aceºtia intraþi în Bisericã, în loc sã sfinþeascã lumea, fug de ea.
K. Heussi este de pãrere cã monahismul reprezintã ascetismul instituþionalizat care a

pierdut libertatea evanghelicã.528

Friedrich Nietzsche combate monahismul ºi sfaturile evanghelice în favoarea
supraomului.529

Iatã plasticizarea atât de artistic formulatã, dar nefondatã, a fiului pastorului Karl
Ludwig din Röcken: �...Zarathustra coborî singur munþii ºi nu întâlni pe nimeni. Dar când
ajunse în pãduri, deodatã se ivi înaintea lui un moºneag care-ºi pãrãsise sfânta lui colibã, ca
sã caute rãdãcini în pãdure. ªi bãtrânul grãi astfel lui Zarathrustra:

� Nu mi-i cunoscut drumeþul acesta; uite ani ºi ani de când trecut-a el pe aici ºi se
chema Zarathrustra, dar s-a schimbat... Pe vremea aceea îþi duceai cenuºa în munþi: azi vrei
sã-þi duci focul în vale? Nu te temi de pedeapsa incendiatorilor? Da, îl recunosc pe Zarathrustra.
Ochiul lui e limpede ºi pe buza lui nu se vãdeºte nici o zbârciturã de dezgust. Nu înainteazã el
ca un dãnþuitor? Zarathrustra s-a preschimbat, Zarathrustra s-a prefãcut în copil, Zarathrustra

527 Tomas Spidlik, Izvoarele luminii � Tratat de spiritualitate � (trad. rom.) Iaºi, 1994, p. 257
528 Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rãsãritului Creºtin, vol.III, p. 11-12
529 F. Nietzsche, Aºa grãit-a Zarathustra, trad. George Emil Botez, Bucureºti, 1916, p. 9-13
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s-a deºteptat: ce vei face tu acum pe lângã aceia ce dorm? Vieþuiai în singurãtate ca într-o
mare � ºi marea se legãna. Spre nenorocul tãu vrei sã te cobori pe pãmânt? Spre nefericirea
ta vrei sã-þi târãºti iarãºi tu însuþi trupul?

Zarathrustra rãspunse:
� Iubesc oamenii.
� Pentru ce oare, glãsui înþeleptul, dusu-m-am în codrii ºi singurãtate? Nu oare pentru

cã iubeam prea mult oamenii? Acum îl iubesc pe Domnul � nu mai iubesc deloc oamenii.
Omul e pentru mine un ce prea nedesãvârºit. Dragostea omului m-ar ucide.

Zarathrustra rãspunse:
� Vorbit-am eu despre iubire!... Vreau sã fac un dar oamenilor.
� Nu le dãrui nimic, rosti sfântul. Ci mai bine ia-le ceva ºi ajutã-le sã þi-l ducã tot ei,

nimic nu le va fi mai pe plac în afarã de lucrul acesta: sã-þi facã ºi þie bine!... Iar de vrei sã le
dai, nu le da nimic mai mult decât o pomanã ºi aºteaptã ca ei sã þi-o cearã!...

� Nu, rãspunse Zarathrustra, eu nu fac pomeni. Nu-s destul de sãrac pentru aceasta.
Sfântul prinse a râde de Zarathrustra ºi grãi astfel:
� Încearcã atunci sã-i faci sã-þi primescã comorile. Ei nu se încred în singuratici ºi nu

cred cã noi venim sã le dãm... Nu te duce printre oameni, rãmâi în codru!... Du-te mai bine
printre dobitoace! De ce nu vrei sã fii ca mine: urs printre urºi, pasãre printre pãsãri?

� ªi ce face sfântul în pãduri? Întrebã Zarathrustra, iar sfântul rãspunse:
� Fac cântece ºi le cânt; iar când fac cântecele, râd, plâng ºi murmur: astfel preamãresc

pe Domnul. Cu cântecele, plânsetele, râsetele ºi ºoaptele, aduc mulþumitã Domnului, care
este Dumnezeul meu. Totuºi, tu ce dar ne aduci?

Când auzi Zarathrustra cuvintele acestea, salutã pe sfânt ºi-i spuse:
� Ce ai vrea sã-þi dau? Lasã-mã sã plec mai degrabã, pentru ca sã nu-þi iau nimic!
ªi aºa se despãrþirã unul de altul, bãtrânul ºi bãrbatul, râzând cum ar râde doi bãieþandri.
Iar când Zarathrustra rãmase singur, îºi grãi astfel inimii:
� Sã fie cu putinþã? Acest sfânt unchiaº n-a auzit vorbindu-se încã în pãdurea lui cã

Dumnezeu a murit!�.530

Spuneam cã expunerea de faþã este nefondatã, lipsitã de temei. Probabil Fr. Nietzsche
a uitat cã în perioada copilãriei a învãþat la orele de religie, unde era de altfel un elev eminent,
(pânã la 13 ani) un lucru esenþial, ºi anume cã, iubirea faþã de Dumnezeu implicã în sine
iubirea faþã de oameni. Cuvintele Scripturii sunt clare ca lumina zilei, încât nu necesitã nici
un comentariu: �Dacã zice cineva: iubesc pe Dumnezeu, iar pe fratele sãu îl urãºte, este
mincinos, pentru cã cel ce nu iubeºte pe fratele sãu, pe care îl vede, nu poate sã iubeascã pe
Dumnezeu, pe care nu-l vede. ªi aceastã poruncã avem de la El: cine iubeºte pe Dumnezeu,
iubeºte ºi pe fratele sãu� (I Ioan 4, 20�21); �Pe Dumnezeu nimeni nu L-a vãzut vreodatã; dar,

530 Aºa grãit-a Zarathustra, trad. George Emil Botez, Bucureºti, 1916, p.10-11
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de ne iubim unul pe altul, Dumnezeu rãmâne în noi ºi dragostea Lui în noi este desãvârºitã�
(I Ioan 4, 12).

Nici faþã de pãmânt, adicã faþã de valorile lumii ºi vieþii de aici ºi de acum, Biserica
prin voturile monahale, nu este întru nimic ostilã sau reþinutã: �Creºtinismul porunceºte
acceptarea lumii, integrarea în rosturile ei, dar cu pãstrarea libertãþii interioare spirituale
faþã de ea: întâi pentru cã lumea este o realitate creatã ºi nimeni nu trebuie sã se alipeascã în
mod absolut de o creaturã; în al doilea rând pentru cã lumea mai e ºi o realitate contaminatã
de pãcat, ºi mai puþin este îngãduit unui creºtin sã se alipeascã de ceva ce se vãdeºte potrivnic
lui Dumnezeu. Dar pretenþia ridicatã de creºtinism în sensul cã omul sã pãstreze totdeauna o
distanþã interioarã faþã de lume, nu înseamnã câtuºi de puþin îndemn la fugã, dispreþ ºi urã
faþã de dânsa, ci numai asigurarea pe seama omului, a unei libertãþi de acþiune ºi înseamnã
numai o reþinere în dezvoltarea cãtre lucrurile acestei lumi, reþinere care se poate împerechea
chiar cu o pasionantã intervenþie pentru lume� (Robert Scherer).531

Prin urmare cei consacraþi lui Dumnezeu prin sfaturile evanghelice iubesc pãmântul,
fiindcã îl vreau mai bun, de aceea nu se identificã cu rãul existent în lume� Iubesc semenii
pânã la jertfa propriei vieþi, dar nu ºi patimile lor nesãbuite pe care doresc sã le îndrepte prin
pilda ostenelilor lor duhovniceºti� Astfel ei rãmân �fãrã prihanã ºi curate, fii ai lui Dumne-
zeu nepãtaþi, în mijlocul unui neam rãu ºi sucit, în care strãlucesc ca niºte luminãtori în lume�
(Filipeni 2, 15).

Putem conchide cã sub aspect moral-spiritual voturile monahale reprezintã un exerciþiu
continuu spre desãvârºirea vieþii în Dumnezeu prin lepãdarea de sine ºi iubirea faþã de semeni
ºi faþã de întreaga creaþie. De aceea mãnãstirea va fi numitã asceterion, ca loc de exercitare a
ascezei creºtine eliberatoare de patimi ºi cultivare a virtuþilor pânã la cel mai înalt grad de
sfinþenie a vieþii duhovniceºti.

5. PRIVIRE ISTORICÃ ASUPRA MONAHISMULUI

5.1. Originea monahismului

Deºi sub aspect istoric monahismul a luat naºtere ca organizare duhovniceascã
bisericeascã în primele veacuri creºtine, existã totuºi recomandãri de a încerca sã-i cãutãm
originea primarã în Vechiul Testament.

Care este motivaþia?
Se porneºte de la ideea cã în concepþia biblicã ºi iudaicã orice act sacru este incompatibil

cu sexualitatea. Astfel, preoþii se abþineau de la relaþiile sexuale înainte de a sluji la templu

531 Prof.dr. Dumitru Belu, Despre iubire, Timiºoara, 1945, p.93
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(Levitic 22, 3), considerându-se cã odatã cu actul conjugal se introduce ºi necurãþia, ºi astfel
nu te mai poþi �apropia de cele sfinte� (Levitic 15, 18). La fel ºi arhiereul când îºi exercita
funcþiile sacre, fãcea abstinenþã sexualã. Vedem mai bine acest lucru prin pregãtirea primirii
din partea poporului, prin Moise, a teofaniei de pe Sinai. Astfel Dumnezeu îi spune lui Moise:
�Pogoarã-te ºi grãieºte poporului sã se þinã curat astãzi ºi mâine ºi sã-ºi spele hainele, ca sã fie
gata pentru poimâine� (Levitic 19, 10�11). Pogorându-se deci Moise din munte la popor, el a
sfinþit poporul, ºi spãlându-ºi hainele, le-a zis: �sã fiþi gata pentru poimâine ºi de femei sã nu
vã atingeþi� (Levitic 19, 14�15). Astfel, cerând Moise poporului sã fie sfânt prin înfrânare
timp de trei zile de la raporturile sexuale, rezultã cã sfinþenia în gradul cel mai înalt se ajunge
prin abþinerea de la raporturile sexuale. De aici vedem apoi cã dacã poporul Israel, cãruia
Dumnezeu nu i-a vorbit decât un ceas, ºi nu a putut auzi glasul lui Dumnezeu fãrã a se fi
sfinþit vreme de trei zile, chiar de nu s-ar mai fi urcat pe munte ºi nu ar mai fi intrat în norul
des, atunci Moise, acest prooroc, acest ochi luminos al întregului popor, care s-a aflat tot
timpul înaintea lui Dumnezeu ºi a vorbit cu El gurã cãtre gurã (Numeri 12, 8), cum ar mai fi
putut el însuºi sã continue starea de om cãsãtorit? Cãci Moise dupã ce a început sã propovã-
duiascã nu s-a mai apropiat de femeia lui, nu a mai avut copii, nu a mai zãmislit, pãstrându-ºi
viaþa pentru a o pune în slujba lui Dumnezeu; cum oare ar fi putut petrece 40 de zile ºi 40 de
nopþi în Sinai, dacã ar fi fost reþinut de legãturile cãsniciei? se întreabã Sfântul Epifanie,532 iar
Fericitul Ieronim continuã: �Este tocmai acest Moise, care, dupã ce avusese parte de o
înfricoºatã viziune � un înger sau Domnul însuºi vorbind de pe rug nu s-a mai putut apropia
nimeni de el fãrã a-ºi dezlega mai întâi curelele încãlþãmintei ºi fãrã a lepãda legãturile cãsã-
toriei�.533 E de remarcat faptul cã exegeza rabinicã spune cã �scoaterea încãlþãmintei din
picioare� (Ieºirea 3, 5) trebuie înþeleasã ca �renunþare la raporturile sexuale. Pentru acest
motiv tradiþia iudaicã învaþã cã din ziua în care Moise a fost investit cu misiunea sa profeticã,
ºi-a încetat viaþa conjugalã. Datoritã relaþiilor constante de maximã apropiere cu Dumnezeu,
pentru Moise castitatea trebuie sã fie definitivã, în timp ce pentru restul poporului, avea doar
un caracter temporar.

Abstinenþa sexualã temporarã fãcea parte ºi din riturile preliminare plecãrii într-o
expediþie militarã, fiindcã israeliþii considerau �rãzboiul ca o acþiune sacrã�534 de unde ºi
expresia: �qiddes milhama�, însemnând �a declara (în sens de a sfinþi) rãzboiul�. Aºa se
explicã faptul cã David ajungând cu tinerii care îl escortau la preotul Abimelec ºi îi cere sã
mãnânce pâine, iar acesta neavând decât pâine sfinþitã de care nu se atingeau decât preoþii,
consimte totuºi sã i-o dea, cu condiþia ca tinerii sã fie în stare de curãþie sub aspect sexual
(I Regi 21, 2�7).

532 Migne, P.G. 42, 724 D-725 A
533 Migne, P.L. 23, 249 A
534 R. de Van, Les institutions des L�Ancien Testament, II, Paris, 1960, p. 73
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Abstinenþa temporarã se mai impune apoi ºi ca rit penitenþial, în situaþii critice
ameninþate de nenorociri, cum a fost de pildã potopul, când Noe ºi fiii sãi trebuiau ca pe toatã
perioada sã trãiascã în abstinenþã sexualã (Facere 6, 12�18; 8, 16). La fel ºi profetul Ieremia
vãzând dinainte ruina ce ameninþa þara, primeºte poruncã de a nu se cãsãtori (Ieremia 16,
1�4).535

În contextul vieþii trãitã în curãþie este ºi votul nazireatului (Numeri 6, 2). El putea
dura între 30 de zile, un an sau toatã viaþa, ºi constituia un angajament moral de a trãi o viaþã
de sfinþenie, consacratã Domnului. În concret, cel care depune acest vot, bãrbat sau femeie,
trebuie sã evite cu desãvârºire atingerea unui cadavru, sã nu-ºi tundã, nici sã-ºi radã pãrul,
abþinându-se în acelaºi timp de la bãuturile alcoolice, sau de la oricare alte plãceri care sã-l
ducã la necurãþie (Numeri 6, 3�6).

În acest context este potrivit sã ne referim ºi la secta esenienilor, ºi sã arãtãm cã deºi
existã datoria de a procrea, bazatã pe porunca lui Dumnezeu (Facere 1, 28), unanim recunoscutã
ºi aplicatã în iudaism, cei aparþinãtori sectei esenienilor, dupã mãrturiile lui Iosif Flaviu
(Antichitãþi iudaice 18, 1, 21) ºi ale lui Filon din Alexandria (Apologia iudeilor 11, 14) trãiau
totuºi într-o totalã abstinenþã, renunþând la cãsãtorie. Dacã erau totuºi ºi esenieni cãsãtoriþi,
singurul scop al familiei viza exclusiv procrearea. În afara datoriei de a �prelungi� specia,
bãrbaþii nu se atingeau de femei. Iosif Flaviu înrudeºte termenul de �esenian� cu cel de
�oóßoôçò� � sfinþenie, cãci aceºtia mai presus de toate s-au fãcut slujitori ai lui Dumnezeu,
care nu sacrificã animale, ci considerã mai potrivit sã-ºi facã gândurile demne de un om
sfinþit. Înrudiþi cu esenienii sunt terapeuþii, numiþi ºi �rugãtori�, fiindcã sãvârºesc o neîntre-
ruptã liturghie spiritualã. ªi precum marelui preot când slujea în templu i se impunea abstinenþa
sexualã, tot astfel ºi terapeuþii considerând cã îndeplinesc o necontenitã liturghie spiritualã,
ºi-au impus o abstinenþã sexualã definitivã.

Pe de altã parte, pentru a nu cãlca porunca lui Dumnezeu care impunea procrearea
(Facere 1, 28), mulþi esenieni îºi înfiau copii, sau mulþi intrau în comunitatea esenianã, fiind
înaintaþi în vârstã, dupã ce ºi-au îndeplinit datoria (procreãrii) faþã de neamul omanesc�.536

Tonul monahismului creºtin l-a dat în istorie Sfântul Apostol Pavel, punând bazele
votului fecioriei pe un fundal eshatologic: �chipul lumii trece� (I Corinteni 7, 31), iar �eu
vreau ca voi sã fiþi fãrã grijã (fiindcã) cel necãsãtorit se îngrijeºte de ale Domnului, cum
sã placã Domnului, pe când cel cãsãtorit se îngrijeºte de ale lumii, cum sã placã femeii�
(I Corinteni 7, 32�33).

Aceste cuvinte ale Apostolului au devenit de acum înainte normative în mentalitatea
ºi comportamentul creºtin din veacurile urmãtoare, excelând cu operele patristice din epoca
de aur, în care cele mai luminate ºi mai de elitã spirite au dedicat fecioriei nu numai pagini

535 Antoine Guillanmont, Originea vieþii monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului. Trad.
Constantin Jinga, Bucureºti 1998, p.11�23

536 Idem, p. 25-28
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nemuritoare, ci propria lor viaþã. Ei au gãsit în feciorie expresia celei mai înalte forme de
sfinþenie prin asemãnarea cu sfinþenia lui Dumnezeu, proclamând cã în feciorie �imago Dei
luceat��

Sfântul Iustin Martirul ºi Filosoful ne dã mãrturie cã în sec.II �foarte mulþi de ambele
sexe, instruiþi din copilãrie în învãþãtura lui Hristos, rãmân nestricaþi pânã la ºaizeci de ani ºi
eu mã laud cã în fiecare stare se gãsesc asemenea oameni�.537 Origen este primul care intro-
duce termenul de �ascezã� (ascit) referindu-se la lupta lui Iacob cu îngerul� Iacob este numit
ascet.538 Mãnãstirea se va numi asketerion, iar monahul prin înfrânare se va numi ascet.
Accentuând frumuseþile duhovniceºti, monahul nu reprezintã numai o condiþie solitarã
(monos = unic, singur), ci ºi o unitate de simþire ºi acþiune dãruitã din iubire lui Dumne-
zeu ºi oamenilor. Prin aspectul sãu exterior, cãlugãrul (bãtrân frumos) face ca în fiinþa
lui sã iradieze frumuseþile duhovniceºti pãtrunse de harul divin.

5.2. Cauzele apariþiei monahismului

Referindu-ne la cauzele care au determinat apariþia monahismului, se apreciazã cã
odatã cu pãtrunderea maselor de pãgâni în creºtinism, o datã cu legalizarea acestuia aduc tot
felul de obiceiuri ºi datini, încât datoritã superficialitãþii vieþii duhovniceºti, credincioºi dornici
sã trãiascã viaþa creºtinã în profunzimea ei, s-au retras din tumultul vijelios al lumii, spre a
asculta glasul lui Dumnezeu în pustiuri, asemenea lui Ilie, a Sfântului Ioan Botezãtorul ºi
chiar al Mântuitorului.

Dupã cum remarcã Paul Evdokimov, din punct de vedere istoric, monahismul se explicã
înainte de toate prin revolta cea mai radicalã împotriva rãului ºi a domniei lui în lume ºi
printr-un �NU� categoric faþã de orice compromis, faþã de orice conformism. Violenþa lui cu
totul evanghelicã impunea pãrãsirea formelor confuze, echivoce ale acestei lumi ºi sugera
formarea unei cetãþi de cãlugãri la marginea acestei lumi. Nostalgia împãrãþiei lui Dumnezeu
se opunea prea omenescului din Imperiu, numit poate prea devreme Imperiu creºtin. În al
doilea rând �trebuie sã notãm cã în timpul persecuþiilor, manifestarea maximalismului credinþei
creºtine, mãrturisirea ei înfiptã ca o þeapã în trupul lumii aparþinea martirilor pe care Biserica
îi venereazã ca pe însãºi inima ei ºi îi numeºte �rãniþii de iubirea lui Hristos�. Martirul îl
propovãduieºte pe Hristos devenind �spectacol� înaintea lui Dumnezeu, a îngerilor ºi a
oamenilor ºi se ridicã la rangul de semn viu ºi izbitor al devotamentului total faþã de Dumne-
zeu. Origen, a lansat un cuvânt destul de crud pentru noi toþi zicând cã vremea pãcii este
propice lui Satan, care îi furã lui Hristos martirii, iar Bisericii slava� Concordatul lui

537 Migne, P.G. 6, 349, dupã Domiþian Spânu, op.cit., p.277
538 Migne, P.G. 8, 318
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Constantin instaleazã Biserica în istorie ºi îi oferã un statut legal ºi o existenþã �paºnicã�, sub
protecþia statului ºi a legilor lui. De atunci, mãrturia pe care o dãdeau martirii despre unicul ºi
ultimul lucru necesar existenþei trece în monahism ºi se transformã aici în slujire barismaticã
a maximalismului eshatologic. Starea monahalã va fi consideratã ca un al doilea Botez. Astfel,
�Botezul ascezei� înlocuieºte �Botezul sângelui mucenicilor�.539

Alþii apreciazã cã nu numai evlavia i-a dus pe oameni în pustiu, ci ºi nedreptãþile care
îi apãsau pânã la insuportabil în societatea sclavagistã, în care omul era considerat unealtã
însufleþitã la dispoziþia stãpânului sãu. S-a remarcat astfel cã �þãranii copþi se fãceau adesea
cãlugãri pentru a scãpa de impozite, de recrutarea forþatã ºi de exploatarea marilor proprietari
de pãmânturi care îi oprimau. Sclavii, la rândul lor, gãseau în mãnãstiri un loc de adãpost
împotriva stãpânilor lor, adesea foarte cruzi. Aceasta este, probabil, cauza profundã a
numeroaselor tulburãri iscate de cãlugãri în sec. IV�V ºi mai târziu. Aºa se face cã sinodul de
la Calcedon (451) a ajuns sã interzicã admiterea în mãnãstiri ca monahi a sclavilor care au
fugit de la stãpânii lor. Asemenea mãsurã este posibil sã fi fost luatã sub presiunea puterii
imperiale, cãci împãraþii Bizanþului au interzis sclavilor, prin numeroase edicte, sã-ºi pãrãseascã
stãpânii pentru a se face cãlugãri�.540 Fericitul Ieronim, referindu-se la Pavel din Teba, primul
eremit, spune cã acesta, s-a retras în singurãtate spre a nu fi prins ºi ucis de urmãritori. Apoi
ºi-a fãcut plãcerea din ceea ce la început a fãcut din necesitate (necesitatem in voluntatem
vertit).541 La fel ºi Sfântul Ioan Casian spune despre ava Moise cã s-a retras în pustie spre a
scãpa de pedeapsa capitalã în urma comiterii unei omucideri.542

Se apreciazã nu fãrã argumente cã persecuþiile sângeroase împotriva creºtinilor, i-au
determinat sã gãseascã împãrãþia lui Dumnezeu în afara cetãþii� Spre exemplu e bine cunoscut
faptul cã persecuþia lui Diocletian a mãrit numãrul monahilor din Egipt.

Alþii apreciazã cã apariþia monahismului a fost determinatã de prea multe dis-
pute ºi controverse dogmatice, cu teoretizãri abstracte ºi extrem de tulburãtoare a vieþii
bisericeºti ºi în special a evlaviei creºtine.

Apariþia monahismului este pusã apoi ºi pe seama nãvãlirii popoarelor migratoare
în imperiu, care prin sãlbãticia ºi prin obiceiurile lor au derulat viaþa duhovniceascã a
creºtinilor dornici de desãvârºire.

Scãderea disciplinei bisericeºti, atât la nivelul clerului, cât ºi a credincioºilor au creat
multã smintealã în rândul celor care cãutau modele de viaþã sincerã dãruitã lui Dumnezeu. ªi
astfel au preferat viaþa liniºtitã din pustie�

539 P. Evdokimov, Taina iubirii, trad., G. Moldoveanu, Bucureºti, 1999, p.81-82
540 Mitropolit Nicolae Corneanu, Cu privire la originea monahismului creºtin, în colecþia: Patristica

Mirabilia, Timiºoara, 1987, p.226
541 Migne, P.L. 23, 21 A
542 Migne, P.L. 49, 465
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Nu este lipsit de motivaþie apariþia monahismului determinat de indiferentismul
ºi formalismul care se instituie în viaþa credincioºilor, în defavorul pietãþii interioare
trãitã la cotele autentice. Rugãciunile, posturile, participãrile la cult ºi la activitatea sfinþitoare
a Bisericii ºi-au pierdut cu timpul cãldura ºi lumina sufletului dornic de a se împãrtãºi de
viaþa divinã, acestea devenind simple împliniri ritualistice ºi tradiþionale, pline de fast ºi de
grandoare� sufletele care doreau profunzimea trãirii creºtine, o vor cãuta prin izolarea de
tradiþionalismul formal care nu-i mai satisfãcea. La început s-au retras la marginea cetãþilor,
apoi în izolarea pustiului, ºi pe urmã s-au organizat în comunitãþi frãþeºti, spre a-ºi uni ºi
împlini în comun idealul desãvârºirii creºtine, pe care lumea cu �forfota� ei tulburãtoare,
plinã de plãceri ºi patimi, nu-l mai putea oferi încât în monahism �s-au întâlnit toþi cei care
dispreþuiau deºertãciunile lumeºti, toþi cei care aveau oroare de bicisnicia ºi josnicia vieþii,
toþi cei dezgustaþi de existenþa lor lipsitã de perspective, toþi cei care simþeau nevoia de a se
pune în slujba unui ideal superior: fecioare fãrã prihanã, mame care nu se puteau mângâia
pentru cã fiii lor nu mai erau, înþelepþi ºi filosofi dezamãgiþi de ºtiinþa vechilor ºcoli ale
Alexandriei, dar însetaþi de mai multã certitudine, ostaºi care au mãrºãluit prin lume pânã au
obosit trupeºte ºi sufleteºte, nedreptãþiþi ºi îngenunchiaþi ai unei societãþi guvernate de legi
nemiloase, mãrturisitori ai credinþei care, încã însângeraþi de pe urma schingiuirilor la care-i
supuseserã prigonitorii, veniserã sã prindã noi puteri ºi sã-ºi stâmpere curajul la izvorul rãcoritor
al rugãciunii ºi pocãinþei�.543

5.3. Valoarea monahismului ºi rãspândirea lui

Oricare ar fi cauza apariþiei monahismului, fapt este cã în sec.al IV-lea de-a lungul
Vãii Nilului s-au aºezat �Pãrinþii deºertului�, pãrãsind Delta fertilã, spre a organiza un �paradis�
în care pustiul a devenit un fel de �rai�, iar vieþuitorii lui s-au transformat în �îngeri pe pãmânt�,
cum spune Lucien Regnault, care timp de patru decenii le-a studiat viaþa ºi activitatea, spre a
le consemna ca documentar de netãgãduitã autenticitate.544

Aceastã carte ºi multe altele asemenea ei, recent apãrute,545 reuºesc sã schimbe imaginea
cu care romanele lui Flaubert ºi Anatole France îi stigmatizeazã pe aceºti eroi ai deºertului ca
pe �niºte fantome zburlite, umbre zdrenþãroase, nãluci de fãpturi omeneºti�. Faptul cã Jacques
Lacarriére îºi intituleazã cartea despre ei: �Les hommes ivres de Dieu�, Paris, 1975 (Oamenii

543 Mitropolit Nicolae Corneanu, Viaþa ºi petrecerea Sfântului Antonie cel Mare,
Timiºoara, 1998, p.28

544 Viaþa cotidianã a Pãrinþilor deºertului din Egiptul secolului IV, trad. diac. Ioan I. Icã jr.,
Sibiu, 1997, p. 255

545 T. Spidlik, Izvoarele luminii � Tratat de spiritualitate � (trad. rom.), Iaºi, 1994, p. 257
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beþi de Dumnezeu) ºi se întreabã dacã aceºtia �au fost nebuni sau sfinþi� (p.11), determinã pe
Lucien Regnault sã rãspundã printr-o altã întrebare: �nu toþi sfinþii sunt oare nebuni în ochii
unei înþelepciuni mult prea omeneºti?��

Sã analizãm puþin aceastã dilemã care pune în alternativã: �nebuni sau sfinþi�.
Încã de la început apreciem cã prea uºor au fost descalificaþi aceºti zeloºi asceþi cu

calificativul de �nebuni�. Când vrei sã descalifici total pe cineva îi scorneºti acest atribut al
dezumanizãrii, ºi l-ai scos din circulaþie, aruncându-l la periferie.

Dar, ori despre cine ai discuta, mai întâi va trebui sã faci efortul de a-l înþelege ºi apoi
judecându-l, sã arunci asupra lui sentinþa fatalã. Aºa bunãoarã nici geniile nu au fost înþelese
în marea lor majoritate încã de la început, motiv pentru care se ºi vorbeºte despre �geniu ºi
nebunie�. Numai dupã ce va fi înþeles, geniul va produce o schimbare de mentalitate, primind
aureola cuvenitã.

Pe de altã parte, e suficient sã deschidem chiar ºi numai o carte a recordurilor spre a
remarca adevãrate nãstruºnicii ºi ciudãþenii prin care oamenii au cãutat sã-ºi afirme
personalitatea prin depãºirea unui anume stadiu existent. ªi totuºi numai în aparenþã sunt
�ciudãþenii�. În fond este efortul susþinut al continuei autodepãºiri.

Sã trecem apoi în domeniul întrecerilor sportive, de unde chiar asceþii ºi-au luat numele.
Observãm încã de la început cã doborârea recordurilor constituie marele obiectiv în
afirmarea marilor performanþe a celor ce se întrec în diversele competiþii. ªi nu puþinã
lume urmãreºte cu entuziasm, de multe ori chiar frenetic, evoluþiile ºi performanþele sportivilor,
deºi multe din activitãþile acestora se soldeazã cu accidente, ºi chiar tragic. Vom întâlni, de
pildã, sportivi care îºi pun viaþa în risc, practicând luptele cu taurii. Tot stranii pot pãrea ºi
prea durele lupte dintre ei. În America, spre exemplu, este acum la modã aºa-numitul �wrest-
ing�, în care cei ce participã se lovesc reciproc cu o brutalitate bestialã fãrã nici o regulã a
jocului ºi fãrã arbitru; doar spectatorii entuziasmaþi pânã la delir aplaudã, fie puterea celui
care loveºte, fie rãbdarea celui care suportã lovitura. Exemplele pot continua spre a arãta cã
exerciþiile sportive în scopul atingerii unor anumite performanþe au totuºi un sens ºi o anumitã
motivaþie. Cei ce le urmãresc admirã la sportivi temeritatea, dãruirea, capacitatea de risc ºi
mai ales voinþa de a atinge perfecþiunea, propunând în acest scop, pe lângã exersare continuã,
noi ºi variate soluþii.

În aceste categorii trebuie incluºi ºi �eroii ascezei creºtine�, ca unii care poate din
prea mult zel exerseazã atingerea perfecþiunii, jertfindu-ºi viaþa pentru un ideal mãreþ ºi veºnic.
�Oare nu ºtiþi cã cei ce aleargã în stadion, toþi aleargã, dar unul singur ia cununa? Aºa sã
alergaþi ca sã luaþi. ªi oricine se luptã, se înfrâneazã de la toate: ei ca sã ia cununã stricãcioasã,
iar noi nestricãcioasã� (I Corinteni 9, 24-25).

Pe de altã parte, trecând la cel de al doilea calificativ propus de Jacques Lacarrière
pentru pãrinþii deºertului, cel de �sfinþi�, vom da cuvântul lui Lucien Regnault, care aratã
cã: �sfinþenia creºtinã nu stã în isprãvi spectaculoase, ci în mii de gesturi sãvârºite în
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fiecare zi din dragoste de niºte fii care nu cautã decât sã placã Tatãlui lor, fãcând din
inimã tot ceea ce El le cere. Acesta a fost esenþialul vieþii cotidiene a pustnicilor deºertului
vãzut ca într-un filigran prin intermediul cuvintelor ºi amintirilor ucenicilor lor�.546 Desigur,
din artã ºi literaturã cunoaºtem pe Sfântul Antonie luptând cu tot felul de dragoni ºi monºtri,
pe Ieronim scheletic lângã leul sãu înfiorãtor, pe Onufrie neavând decât pãrul drept veºmânt,
pe Ioan Colov udând lemnul sãu uscat, pe Macarie vorbind cu craniul pe care îl þine în mâinile
sale, pe Simeon cãþãrat pe stâlp, pe Pafnutie smulgând-o pe Paisia pãrinþilor ei ºi multe alte
frumoase imagini ce nu sunt adeseori decât niºte caricaturi ce marcheazã esenþialul.
Particularitatea sau harisma lor proprie care le-a adus celebritatea ºi le aduce ºi astãzi nu
prestigiu incomparabil este însãºi titlul lor de �Pãrinþi ai deºertului� ce le-a fost dat încã de la
sfârºitul secolului IV.547 Fãrã îndoialã încã din începutul vieþii lor �aceºti eroi ai ascezei ºi
virtuþii au fost înconjuraþi de o aurã de miraculos, ceea ce fãcea sã se spunã, de exemplu,
despre avva Macarie cã era un �dumnezeu pe pãmânt�, asemenea faraonului ce purta
acest titlu în Egiptul antic.548

Datoritã importanþei deºertului egiptean din care s-a zãmislit ºi s-a rãspândit viaþa
monahalã în toatã lumea, precum ºi a influenþei imense pe care Sfântul Antonie a avut-o în
acest sens, vom întreprinde în cele ce urmeazã un periplu spre a identifica rãspândirea
monahismului creºtin ºi marile personalitãþi care l-au reprezentat.

Marele erou al monahismului, care a temeluit spiritualitatea creºtinã pe fundalul unei
ascensiuni ce conduce la viaþa de sfinþenie a lui Dumnezeu, a fost Sfântul Antonie cel Mare
(� 356). Ascultând în bisericã pericopa evanghelicã cu tânãrul bogat, dornic sã moºteneascã
viaþa veºnicã, ºi-a gãsit vocaþia de a urma pe Hristos, vânzându-ºi averile, ºi dupã ce le-a
împãrþit sãracilor, s-a retras în pustie� Desigur, ºi înaintea lui au fost mulþi care s-au retras în
pustie din vuietul lumii. Pavel din Teba (� 247) este considerat începãtorul monahismului,
impunând forma eremitã (pustnicã, izolare faþã de lume). Sfântul Antonie a fost însã primul
organizator al vieþii monahale sub formã anahoreticã (retragere în diferite colonii sau lavre),
exercitând o influenþã imensã asupra vieþii spirituale, mai întâi în Rãsãritul creºtin, ºi indirect
în Apus. Cel care a organizat pentru prima datã monahismul chinovial, prin viaþa trãitã în
comun, a fost Sfântul Pahomie (� 349). Pe la 330 el adunã toþi cãlugãrii în insula Tabena,
aflatã pe Nil, în Egiptul de Sus. Sfântului Vasile cel Mare îi va reveni meritul de a fi desãvârºit
monahismul chinovial, lãsând peste veacuri Reguli mari ºi mici, ca îndreptare duhovniceºti
ale vieþii de obºte.

Revenind la epopeea creºtinã de pe Valea Nilului, vom întâlni începând cu secolul al
IV-lea marea personalitate a Sfântului Antonie, care a adunat în jurul sãu peste 6 000 de

546 L. Regnault, Viaþa cotidianã a Pãrinþilor deºertului din Egiptul secolului IV, trad. diac. Ioan I. Icã
Jr., Sibiu, 1997, p.237-238

547 Ibidem, p.21
548 P. Brown, Genèse de l�Antiquité tardive, Paris, 1983, p. 186-187
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monahi din toatã lumea. Interesul pentru Egipt creºte din ce în ce mai mult, încât dupã moartea
lui Antonie, numãrul monahilor se ridica la 10 000. Cele mai populate erau pãrþile Nitrik,
Kellia ºi Sketic, unde vieþuiau 5.000 de cãlugãri. În astfel de situaþii se poate vorbi despre un
entuziasm pentru Hristos determinat chiar de �farmecul pustiului� ca �un nesfârºit nisipos
ºi lipsit de viaþã ºi umezealã prins în cleºtele de foc al unui soare pururea arzãtor ca o tãcere
de mormânt. Un ocean nesfârºit de nisip ondulat de valurile dunelor ce uneori se miºcã purtate
de tãria aerului. Nimeni nu iese în cale, nimic nu atrage atenþia. Natura aceasta fãrã nici o
articulaþie, fãrã tablouri particulare ºi fãrã a fi deosebite unele de altele, fãrã priveliºti izolate,
în care nu se vede decât totalitatea, inspirã mãreþia divinã fãrã atribute concrete ºi sugereazã
unicitatea lui Dumnezeu�.549

Populaþia monahalã a deºertului la care ne-am referit era organizatã în grupuri mici
aºezate în jurul unui pãrinte duhovnicesc numit �avvã�. Astfel, cel dintâi stareþ din muntele
Nitria a fost ava Amon, iar în pustiul Sketic a fost ava Macarie, ucenic al Sfântului Antonie.
În Egipt a trãit zece ani ºi Sf. Ioan Casian (� 435). Evagrie din Pont a venit din Ierusalim,
s-a aºezat în mijlocul anahoreþilor din Nitria ºi Kellia, vieþuind timp de 16 ani, pânã la moarte.
La fel ºi Isaia Pustnicul a fost mai întâi în Sketic, ºi de aici a plecat în Gaza, unde a murit în
491. De fapt, toþi organizatorii ºi întemeietorii de mãnãstiri din secolul al IV-lea au vizitat
Egiptul ºi au ucenicit aici. Dintre aceºtia mai amintim ºi pe Rufin, Ieronim, Paladiu, Paula,
Melania, Sfântul Vasile cel Mare, etc.

Un mare rol în rãspândirea monahismului l-a avut cartea �Viaþa Sfântului Antonie
cel Mare� scrisã de Sfântul Atanasie. Rãspândirea ei în Rãsãrit, apoi în Occident prin traducerea
în limba latinã a suscitat vocaþii monahale ºi convertiri în Spania, Galia, Roma, Africa.

Nu numai în deºert, ci ºi în regiunile muntoase iau fiinþã mãnãstiri, prin efortul Sfântului
Antonie. Pe la anul 313 ucenicii lui au întemeiat viaþa monahalã în peninsula Sinai ºi în
partea muntoasã de lângã actualul Canal Suez. Dintre vieþuitorii celebri de pe muntele Sinai
spiritualitatea rãsãriteanã reþine numele Sfântului Nil Ascetul ºi Ioan Scãrarul. În Palestina
viaþa mãnãstireascã a fost întemeiatã de Sfântul Ilarion, originar din Gaza. Sfântul Epifanie,
ucenicul Sfântului Ilarion întemeiazã în regiunea muntoasã a Palestinei colonii de monahi.

Viaþa monahalã din Palestina se întinde apoi spre Siria ºi Mesopotamia.
În munþii din jurul Antiohiei, unde la început a pustnicit Ieronim ºi Sfântul Ioan

Gurã de Aur se aflau ºi râvnitori cãlugãri, ucenici ai Sf. Antonie ºi Vasile cel Mare.
Un alt egiptean, Eustaþiu din Sevasta va introduce viaþa monahalã în Asia Micã.
În Apus viaþa monahalã se formeazã ºi se consolideazã odatã cu exilul Sf. Atanasie la

Roma, în aprilie 339. Luând cu el doi ucenici, unul din ei ajunge duhovnicul unui aºezãmânt
de 70 de cãlugãriþe. Sf. Atanasie ºi ucenicii sãi îl fac cunoscut pe Sfântul Antonie în Cetatea

549 Mitropolit Nicolae Corneanu, Farmecul pustiului, în colecþia: Patristica Mirbila, Timiºoara, 1987,
p. 166
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eternã, devenind modelul desãvârºirii creºtine pentru mulþi credincioºi printre care ºi Fericitul
Ieronim, dupã ce mai întâi cunoscuse viaþa monahalã în Egipt.

În Italia se converteºte la monahism Fericitul Augustin ºi prietenul sãu Alipius,
când erau la Milan, însufleþiþi tot de �Viaþa Sfântului Antonie� scrisã de Atanasie.

În Galia monahismul este întemeiat de Sfântul Martin (� 401). El a temeluit aici o
mãnãstire, atrãgând prin bunãtatea inimii sale foarte mulþi vieþuitori. Se spune cã a fost condus
pe cel din urmã drum de 2 000 de monahi veniþi din toate pãrþile. În 410 episcopul Honoratus
de Arelate a întemeiat o mãnãstire pe insula Lerin.

Sfântul Ioan Casian (� 435) întemeiazã la Marsilia (de azi) în jurul anului 415 o
mãnãstire în care va impune regulile Sfântului Vasile.

Cel ce va oficializa monahismul în Apus este Benedict de Nursia. El va întemeia în
529 mãnãstirea de la Monte Cassino � Italia. Preluând Regulile Sfântului Vasile cel Mare,
le va mai domoli gradul de austeritate, încât se vor forma douã ordine monahale: vasilienii
care se vor orienta dupã regulile Sfântului Vasile ºi benedictienii, care ºi-au însuºit privala lui
Benedict.

Mai târziu, Sinodul de la Aachen, din 817 a dat monahismului latin caracterul de
ordin monahal, condus de un prior general.

Revenind la monahismul rãsãritean al secolului al V-lea, vom avea prilejul sã
cunoaºtem pe siliti, sau stâlpnici. Celebru rãmâne Simion Stâlpnicul (� 489), care ºi-a ridicat
în pustia Sinai un stâlp de 20 de metri, pe care va vieþui 30 de ani.

Tot în Sinai, la poalele muntelui va zidi, în 527, Justinian, mãnãstirea �Sfânta
Ecaterina�.

În Capitala Imperiului vor apãrea cãlugãrii �achimiþi� (nedormiþi), veºnic rugãtori,
pentru cã Alexandru, conducãtorul lor, i-a împãrþit în trei cete pentru a asigura privegherea
la neîncetata rugãciune publicã. În timp ce o ceatã se ruga, alta muncea, iar alta se odihnea,
încât prin alternanþã ºi succesiune, era asiguratã rugãciunea continuã.

Tot la Constantinopol, se va întemeia în 463 mãnãstirea Studios, unde cãlugãrii
împleteau armonic activitatea monahalã cu studiul teologiei.

În sfârºit, este de necontestat existenþa monahismului pe teritoriul þãrii noastre, în
pãrþile Sciþiei Minor (Dobrogea), sub formã organizatã a mãnãstirilor încã de pe timpul
Sfântului Epifanie. Rãspândindu-se în ciuda vicisitudinilor vremii pe întregul teritoriu
românesc ºi ortodox, mãnãstirile au îndeplinit un rol cultural de prim ordin în istoria de douã
ori milenarã a poporului nostru. Ele au fost primele ºcoli româneºti, iar primele tipãrituri s-au
fãcut în mãnãstiri. Existenþa mãnãstirilor pe lângã episcopii, ca ºi rolul duhovnicesc al acestora,
a fãcut ca ele sã fie de-a lungul vremii oaze de credinþã ºi culturã, pe mãsurã sã afirme ºi sã
menþinã identitatea ºi conºtiinþa noastrã naþionalã.
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Se vorbeºte tot mai mult de literatura românã cu reprezentanþi de seamã printre
monahii primelor secole creºtine.550

Dacã la toate acestea adãugãm valoarea arhitecturalã ºi pictura mãnãstirilor, ca
monumente de artã, înþelegem mai bine inestimabila contribuþie pe care a avut-o monahismul
în viaþa religioasã ºi culturalã a poporului nostru.

5.4. Începuturile vieþii de obºte în mãnãstiri

Marele merit în definitivarea organizãrii vieþii chinoviale în mãnãstiri a avut-o
Sfântul Vasile cel Mare. Inspirându-se din experienþa Sfântului Antonie ºi Pahomie din
Egipt, care deºi nu au alcãtuit coduri de legi, au stabilit reguli de convieþuire a celor dornici sã
împlineascã sfaturile evanghelice, Sfântul Vasile, la care se alãturã ºi Sfântul Grigorie de
Nazianz, precum ºi numeroºi ucenici, a întemeiat la Pont, pe malul râului Iris, în apropierea
localitãþii Ivonia (unde mama ºi sora sa trãiau cu mai multe cãlugãriþe) prima comunitate
monahalã organizatã dupã regulamente scrise, inspirate din Sfânta Scripturã ºi din viaþa
mãnãstireascã pe care o cunoscuse în cãlãtoriile sale prin Egipt, Mesopotamia, Palestina ºi
Siria. Aceste rânduieli temeinic documentate, experimentate de-a lungul vremii, ºi-au dovedit
viabilitatea, fiind mereu actuale. Ele sunt cuprinse în trei din scrierile sale:

1. Etica sau Moralia � având 80 de capitole, reprezintã o colecþie de texte luate din
Sfânta Scripturã, mai cu seamã din scrierile apostolice.

2. Regulile Mari cuprinzând o colecþie de 55 de norme formulate pe temeiul Sfintei
Scripturi, cuprinzând aspectele cele mai importante cu caracter religios-moral.

3. Regulile Mici cuprinzând 313 rãspunsuri scurte pentru rezolvarea diferitelor
probleme ale vieþii religioase.

Organizarea vieþii chinoviale a monahismului de cãtre Sfântul Vasile cel Mare are la
bazã urmãtoarele principii:

1. Principiul dragostei faþã de Dumnezeu ºi de oameni ca supremã poruncã
dumnezeiascã.

2. Principiul renunþãrii sau al sãrãciei de bunã voie.
3. Principiul ascezei, al înfrânãrii, al lepãdãrii de sine, care cunoaºte forma cea mai

înaltã a consacrãrii lui Dumnezeu prin votul fecioriei.
4. Principiul trãirii în singurãtate cu privire la locuinþã.
5. Principiul trãirii în comuniune cu cei ce au acelaºi scop, având totul de obºte.

550 A se vedea mai pe larg Pr. Prof.Dr. Ioan G. Coman, Scriitori bisericeºti din epoca strã-românã,
Bucureºti, 1979, 376 pagini
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6. Principiul ascultãrii necondiþionate de superiorul comunitãþii pentru a duce o viaþã
ordonatã.

7. Principiul îmbinãrii cercetãrii Sfintelor Scripturi cu rugãciunea ºi munca.
8. Principiul împãrtãºirii zilnice ca semn al comuniunii cu Hristos, ºi a comuniunii

frãþeºti.551

Pledoaria Sfântului Vasile cel Mare pentru avantajele vieþii obºteºti este motivatã de
faptul cã �nici unul dintre noi nu este în stare sã-ºi satisfacã singur cerinþele trupului sãu; iar
pentru câºtigarea celor necesare (vieþii) aveau nevoie unul de altul. Cãci precum piciorul are
o anumitã putere, dar are nevoie ºi de alta, - cãci fãrã ajutorul celorlalte membre nu gãseºte
pentru viaþã nici energia proprie îndeajuns de tare sau suficient pentru nevoile sale, nici nu
are cu sã înlocuiascã ceea ce-i lipseºte � la fel ºi în viaþa solitarã: ceea ce avem devine vãrã
folos ºi ceea ce nu avem nu se poate gãsi, fiindcã Dumnezeu Creatorul a hotãrât sã avem
trebuinþã unul de altul� Afarã de aceasta, nici raþiunea iubirii lui Dumnezeu nu îngãduie ca
fiecare sã aibe în vedere numai interesul lui. Cãci �iubirea � spune Apostol. nu cautã ale sale;
în timp ce viaþa solitarã are un singur scop: îngrijirea de trebuinþele proprii� Apoi în aceastã
separare nu-ºi va cunoaºte uºor cineva lipsurile sale, din moment ce nu va exista cineva care
sã-l mustre ºi sã-l îndrepte cu blândeþe ºi cu inima bunã. Cãci mustrarea, chiar ºi din partea
unui vrãjmaº, poate sã nascã, adeseori, dorinþe de îndreptare la omul de bun simþ; iar vindecarea
pãcatelor se face cu pricepere de cãtre cel care iubeºte sincer� Un asemenea îndrumãtor este
cu neputinþã sã gãseascã cineva în pustie, dacã nu a fost iubit cu el mai înainte în viaþã. Încât
se potrivesc eremitului cuvintele Scripturii: �vai celui care este singur, cã dacã el cade nu este
altul care sã-l ridice� (Ecleziast 4, 10)� Dar dacã noi toþi, care am fost primiþi în una (ºi
aceeaºi) speranþã a chemãrii noastre, formãm un trup care are cap pe Hristos ºi suntem membre
unii altora. Dacã noi nu suntem legaþi în mod armonios în Duhul Sfânt, spre zidirea unui
singur corp, ci fiecare din noi îºi alege viaþa singuraticã, fãrã sã iubeascã binelui comun dupã
felul bine plãcut lui Dumnezeu ºi îºi îndestuleazã pofta plãcerii proprii, cum putem � atunci
când suntem dezbinaþi ºi împãrþiþi � sã pãstrãm legãtura reciprocã ºi slujirea membrelor, unul
faþã de celãlalt, sau supunerea lor cãtre corpul nostru care este Hristos? Pentru cã nu este cu
putinþã nici sã ne bucurãm cu cel preamãrit, nici sã compãtimim cu cel ce suferã, în timp ce
viaþa noastrã este împãrþitã� Apoi, fiind unul singur nu poate sã isprãveascã toate darurile
spirituale, cãci harul Duhului se dã dupã credinþa care existã în fiecare, în viaþa în comun
darul propriu fiecãruia devine dar comun al celor care formeazã comunitatea� Deci acela
care primeºte unul din aceste daruri nu-l are pentru sine mai mult pentru alþii. De aceea în
viaþa în comun este necesar ca puterea Duhului Sfânt, care existã întrânsul, sã treacã în acelaºi
timp la toþi�552

551 Arhid. Prof.Dr. I. Floca, Sfântul Vasile cel Mare, reorganizator al vieþii monastice, în colecþia:
Sfântul Vasile cel Mare (închinare la 1600 de ani de la sãvârºirea sa), Bucureºti, 1980,
p. 342�343

552 Reguli Mari, VII, 1-2, trad. Iorgu D. Ivan, P.S.B. 18, Bucureºti, 1989, p.231-232
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Pe lângã acest aspect social ºi religios-moral, traiul în comun are ºi un important rol
educativ, privind crearea deprinderilor de comportament creºtin temeluit pe
�bunãcuviinþã ºi rânduialã� (I Corinteni 14, 40).

Cuviosul Isaia Pustnicul vieþuitor în pustia Sketicã a Egiptului, ºi apoi în pustia
Gaza din Palestina a rãmas în memoria posteritãþii ca �înþeleptul între înþelepþi�. În capitolul
al V-lea al Asketiconului sãu luãm la cunoºtinþã asupra modului cum se cuvine sã se comporte
monahii ce-ºi petrec viaþa în comun. Spicuim câteva îndemnuri: �De cãlãtoriþi mai mult
împreunã, þineþi minte în toate de pãrerea celui slab, fie cã are nevoie sã stea puþin, fie sã
mãnânce ceva, înainte de vreme. Dacã faceþi un lucru împreunã� lãsaþi pe cel ce lucreazã sã
facã cum se pricepe; iar dacã el zice: �ai dragoste ºi-mi aratã frate cum sã fac, fiindcã nu ºtiu�,
cel care ºtie sã nu spunã cu rãutate: �nu ºtiu�, cã aceasta nu-i smerenia cea dupã Dumnezeu.
�Dacã fratele tãu a pregãtit o mâncare ºi nu este bunã, sã nu-i zici: �ai fãcut-o rãu�, cãci asta
este moarte pentru sufletul sãu, ci gândeºte-te cã te-ai fi tulburat tu dacã altul þi-ar fi spus
aceste cuvinte, ºi aºa vei avea pace�. �Dacã psalmodiaþi mai mulþi împreunã ºi unul din voi a
greºit un cuvânt lasã-l aºa; dar dacã fratele îþi zice: �ai dragoste ºi-mi aratã�, aratã-i, dacã
lucraþi împreunã ceva, ºi dacã unul oboseºte ºi lasã lucrul, nimeni sã nu-i facã observaþii, ci
dimpotrivã arãtaþi-vã binevoitori faþã de el�. �Dacã te îndeletniceºti cu lucrul mâinilor, ºi
dacã mergi la chilia fratelui tãu, sã nu cugeþi cã tu ai lucrat mai mult decât dânsul sau el decât
tine�. Dacã lucrezi împreunã cu un frate slab, sã nu te întreci în ascuns, voind sã faci mai mult
decât el�. �dacã fratele tãu, din nerãbdare, îþi va zice un cuvânt aspru, rabdã-l cu bucurie, cãci
dacã te vei certa dupã judecata lui Dumnezeu, vei vedea cã tu eºti cel vinovat�; �Dacã vine la
voi un frate strãin despre care ai auzit cã-i place sã fie vãzut de alþii, nu-i iscodi lipsurile, ci
lasã-le sã se vadã singure�; �Feriþi-vã sã faceþi un lucru despre care ºtiþi cã de-ar afla fratele
vostru, s-ar întrista�; �Dacã vrei sã primeºti vreun lucru de care ai nevoie, nu murmura împotriva
fratelui, zicând: de ce nu s-a gândit el singur sã mi-l dea?�, ci spune-i lui cu toatã sinceritatea
ºi simpatia: �ai dragoste frate ºi dã-mi cutare lucru, cã-mi trebuie�. �Aceasta este cu adevãrat
sfânta curãþie a inimii; cãci dacã nu i-o spui, dacã murmuri ºi-l osândeºti în inimã, te faci
vinovat de judecatã�. �Dacã vorbiþi între voi cuvinte din scripturã, cel ce ºtie ºi înþelege, sã
nu-ºi arate pe faþã fratelui cunoºtinþa sa, ca sã-l odihneascã cu bucurie. Tâlcul acestui lucru
este smerenia înaintea fratelui tãu�. �Dacã cineva locuieºte cu tatãl sãu, cu fratele sãu, sã nu
se poarte niciodatã ca un strãin, ci sã þinã seama de cel cu care locuieºte. Iatã pacea ºi ascultarea�.
�Dacã primeºti vreun frate sã stea câteva zile în chilia ta, sã nu-l socoteºti ca ºi cum ar fi sub
stãpânirea ta�; �Dacã trãieºti singur în chilie ºi dacã îþi pui o rânduialã anume în privinþa
mesei, fie sã nu mãnânci nimic fiert, fie sã te reþii de la ceva, nu cumva când mergi la cineva
la masã, sã spui: �iartã-mã cã eu nu mãnânc aceasta�, cã toatã osteneala ta se va duce fãrã
folos în mâinile vrãjmaºilor tãi. Domnul ºi stãpânul spune precis �Lucreazã în ascuns pentru
ca Tatãl tãu care vede, sã-þi rãsplãteascã la arãtare�(Matei 6, 4). �Dacã locuieºti cu fraþii care
s-au ostenit toatã ziua, fã-le uºurare, dându-le sã mãnânce mai devreme�, �Nu lua aminte la
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tine, ci la judecata lui Dumnezeu, ºi în tot ceea ce faci sã vezi de-a pururi pe Dumnezeu
înaintea ochilor�� Citiþi acestea pentru dragoste lui Dumnezeu ºi pãziþi-le, cã nu-i puþin
lucru pentru un credincios, sã fie în neorânduialã cu ceva�.553

Revenind la Regulile Sfântului Vasile cu privire la monahismul chinovial, va trebui sã
precizãm cã activitatea mãnãstireascã este, într-adevãr, bine organizatã dupã o rânduialã
temeinic chibzuitã, dar aceastã organizare religios-moralã avea un caracter particular. Ea
nu intra sub autoritatea legislativã a Bisericii. Abia sinodul IV ecumenic de la Calcedon,
din 451, prin canonul 4 stabileºte ca monahii sã se supunã ierarhiei bisericeºti. Conþinutul
canonului are în vedere ºi alte aspecte legate de viaþa chinobiticã: �Cei ce cu adevãrat ºi
fãrã prihanã petrec viaþa cea singuraticã (monahalã), sã fie învredniciþi de cinstea
cuvenitã. Dar fiindcã unii, folosind chipul monahului cu fãþãrnicie, tulburã bisericile ºi treburile
politice, pribegind cu nepãsare prin cetãþi, ba purtându-se cu gândul sã-ºi întemeieze lor ºi
mãnãstiri sau casã de rugãciuni (bisericã) fãrã învoirea episcopului cetãþii. Iar cei ce trãiesc
viaþa monahalã în orice cetate, fie la þarã, sã se supunã episcopului ºi sã pãzeascã ºi sã petreacã
numai în post ºi rugãciune, rãmânând neîncetat în locurile în care au fost rânduiþi; sã nu
tulbure nici treburile bisericeºti, nici cele ale vieþii obºteºti, nici sã se amestece în ele pãrã-
sindu-ºi mãnãstirile lor, fãrã numai dacã ar fi rânduiþi de cãtre episcopul cetãþii pentru vreo
trebuinþã. Iar în mãnãstiri sã nu se primeascã nici un sclav pentru a se face monah, fãrã învoirea
stãpânului sãu. Iar cel ce ar cãlca aceastã orânduire (hotãrâre) a noastrã, orânduim sã fie
afurisit (excomunicat) pentru ca sã nu se huleascã numele lui Dumnezeu. Iar episcopul cetãþii
trebuie sã poarte grijã trebuitoare mãnãstirilor.

Sinodul IV ecumenic a mai dat ºi alte canoane cu privire la viaþa mãnãstireascã.
Astfel, prin canonul 6 nu se acceptã hirotonia fãrã destinaþie nici a clericilor, nici a

monahilor.
Canonul 7 opreºte pe clerici ºi pe monahi sã se încadreze în oaste, sau în alte dregãtorii

lumeºti incompatibile cu misiunile lor. Biserica poate însã da dezlegare, dupã chibzuinþã, ce
nume dregãtorii lumeºti pot ocupa.

Prin canonul 16 li se interzice, sub pedeapsa excomunicãrii, fecioarelor care au depus
votul castitãþii, sã se cãsãtoreascã: �Dar am hotãrât ca episcopul locului sã aibe puterea de a fi
cu pogorãmânt (îngãduinþã) faþã de acestea�.

Canonul 18 osândeºte conspiraþia unui cleric sau cãlugãr îndreptatã contra episcopilor
sau clericilor împreunã cu dânºii.

Canonul 23 pedepseºte clericii ºi monahii vagabonzi care tulburã rânduiala
bisericeascã.

Canonul 27 prevede ca mãnãstirilor legal constituite sã nu li se schimbe destinaþia,
devenind locaºuri lumeºti�.

554 Cuviosul Isaia Pusnicul, Asketiconul, (trad. rom.) Bacãu, 1997, p.40-48
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De aici vedem cã Biserica a fost încã dintru început interesatã sã se implice în buna
desfãºurare a vieþii chinoviale din mãnãstiri. Acelaºi interes îl va arãta Biserica de-a lungul
vremii, veghind cu chibzuinþã asupra vocaþiei celor ce doresc sã intre în mãnãstiri, instituind
în acest sens o perioadã de verificare, precum ºi fixând vârsta de maturitate a celui ce-ºi
asumã aceastã hotãrâre plinã de sfinþenie.

5.5. Particularitãþi duhovniceºti ale vieþii monahale

Referindu-ne la latura spiritualã a monahismului, vom distinge câteva
particularitãþi specifice unele cu caracter simbolic ºi cu profundã semnificaþie duhovni-
ceascã.

1. Am vãzut cã în spiritualitatea creºtinã �zdrobirea inimii� este cunoscutã sub numele
de ðÝíèoò. La creºtinii de limbã sirianã �penthuntes� (cei care plâng) devine numele
monahilor. Ei îmbracã hainã neagrã, de doliu pentru a-ºi exprima zdrobirea inimii pentru
pãcatul sãvârºit. Penthosul este întristarea dupã mântuirea pierdutã de cãtre sine, sau de cãtre
alþii. De aceea, asceþii vor privi ca lipsit de raþiune doliul (plânsul), dupã pãrinþi, sau prieteni,
ori dupã un accident oricare. Un pãrinte filocalic spune: �Nu trebuie nicidecum sã ne întristãm
pentru vreun lucru al acestei lumi, ci numai ºi numai pentru pãcat�.553

Existã însã ºi o altã formã de manifestare a penthosului. �În ce priveºte lacrimile omului
duhovnicesc � spune un trãitor filocalic � iatã gândurile care îl pricinuiesc: uimirea în faþa
mãreþiei lui Dumnezeu, uimirea în faþa adâncimii înþelepciunii Sale ºi altele asemãnãtoare�
De altfel, acest plâns nu vine din miºcarea unei întristãri, ci dintr-o bucurie intensã�.554

2. ¢ðåêäýù � dezbrãcarea (de omul vechi = Coloseni 3, 9) are o semnificaþie de
mare adâncime în viaþa monasticã. Mai întâi trebuie sã precizãm cã áðåêäýù a intrat în spiri-
tualitatea creºtinã ca un început al iubirii duhovniceºti prin îmbrãcarea în omul cel nou. Astfel,
catehumenul se dezbracã de haina cea veche, ºi îmbracã dupã botez o hainã nouã, albã,
strãlucitoare. E vorba de moartea ºi învierea lui Hristos (Romani 6, 1�6). La fel monahul se
dezbracã de haina lumii ºi îmbracã o hainã nouã, �haina de nuntã�, în care va fi primit în
comuniunea cu Hristos. Aceastã dezbrãcare de haina veche, care închipuie omul cel vechi,
înseamnã pentru monah un angajament de participare, prin haina cea nouã, la sfinþenia lui
Hristos.

3. Intrarea monahului în mãnãstire înseamnã o pãrãsire a lumii care reprezintã
o ispitire spre pãcat. Iar aceastã pãrãsire primeºte de multe ori forme dramatice, în sensul cã
cel intrat în mãnãstire recunoaºte ca pãrinte al sãu doar pe pãrintele duhovnicesc care l-a

553 Filocalia, vol.XI, p.612
554 I. Hansberr, Jean Solitaire, Dialogue sur l�âme et les passions des hommes, Roma, 1939, p.40
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nãscut la viaþa cea nouã în Hristos. Iar unii lepãdându-se de pãrinþii dupã trup, au refuzat
orice legãturã cu ei. În �Viaþa Sfântului Simeon Noul Teolog�, Nicheta Stetathos citeazã
cazul ucenicului Arsenie. La poarta mãnãstirii bate mama lui dornicã sã-l vadã ºi sã comunice
cu el. Portarul mãnãstirii se opune la început, dar la insistenþele stãruitoare ale mamei, portarul
îl anunþã pe Arsenie. Acesta însã refuzã categoric, ºi fãrã nici o ezitare, sã-ºi vadã propria
mamã, explicându-se în felul urmãtor: �Eu de acum încolo sunt mort pentru lume. Cum m-aº
putea din nou sã mã întorc înapoi? Cum aº mai revedea pe cea care m-a nãscut dupã trup? Eu
am un pãrinte dupã duh, de la care primesc zilnic laptele prea curat al harului dumnezeiesc,
adicã pãrintele meu întru Dumnezeu. Tot el e ºi maica mea pentru cã el m-a nãscut în duh, ºi
el m-a încãlzit la sânul sãu ca pe un prunc nou nãscut. Niciodatã nu voi primi sã-l pãrãsesc, ca
un dezertor, ca sã merg la ea, chiar dacã mi s-ar spune cã ºi-a dat sufletul la poartã�. Se spune
cã trei zile ºi trei nopþi a aºteptat sãrmana mamã sã-ºi vadã fiul, dar totul a fost în zadar.

Comentând acest caz, Nichifor Crainic face urmãtoarele observaþii: �Episodul acesta
foarte caracteristic pentru spiritualitatea bizantinã, e de o cruzime sãlbaticã dacã îl considerãm
pe planul omenesc sau �psihic�. El apare sublim însã pe planul duhovnicesc ºi în perfectã
conformitate cu Evanghelia, care porunceºte ruperea legãturilor de sânge pentru viaþa
pnevmaticã, ºi cu Apostolul Pavel, care zice: Sunt bineîncredinþat cã nici moartea, nici viaþa,
nici îngerii, nici stãpânirile, nici puterile, nici lucrurile de acum, nici cele viitoare, nici înãlþimea
nici adâncul, nici altã fãpturã nu vor fi în stare sã ne despartã de dragostea lui Dumnezeu, care
este Iisus Hristos, Domnul nostru� (Romani 8, 38-39).555 Aceastã întâmplare evidenþiazã
împlinirea fapticã a cuvintelor Domnului: �Cel ce iubeºte pe tatã sau pe mamã mai mult
decât pe mine, nu este vrednic de mine. ªi cel ce iubeºte pe fiu sau pe fiicã mai mult
decât pe mine, nu este vrednic de mine� (Matei 10, 37). Iar Apostolii cãrora le-au fost
adresate aceste cuvinte, au putut spune la un moment dat: �Iatã noi am pãrãsit toate ºi am
urmat þie. Ce oare va fi nouã? Iar Iisus a zis: �ªi oricine a lãsat fraþi sau surori sau tatã sau
mamã sau femeie sau copii sau þarine sau case pentru numele meu, însutit va lua, în viaþa
veºnicã va moºteni� (Matei 19, 27�29). Aceasta este marea tainã a urmãrii lui Hristos,
identicã cu destinul însuºi al vieþii.

Mãnãstirea, ca retragere din lume, va primi numele de áâÜôïò în sens de inaccesbil,
necãlcat, neîntinat, sfânt. Adicã, mãnãstirea va fi locul necãlcat de de femei, copii, tineri,
imberbi, eunuci. S-a ajuns pânã la forme, cãrora omul modern le-ar spune misogine, când unii
monahi din prea multã rigurozitate socoteau femeia drept �unealta diavolului�. S-a chiar
instituit urmãtoarea apoftegmã: �Un monah spunea: Copii mei, sarea vine din apã. ªi dacã
e în contact cu apa, se dizolvã ºi dispare. Tot aºa monahul vine din femeie ºi, dacã se
apropie de femeie, se dizolvã ºi sfârºeºte prin a nu mai fi monah�.556

555 N. Crainic, Sfinþenia împlinire a umanului, Iaºi, 1993, p.32
556 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. III, Monahismulc cit., p. 67
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4. Monahii ca filosofi creºtini.
Înþelepciunea elinã avea ca obiectiv însãnãtoºirea firii umane ºi perfecþionarea ei.

Filosofii purtau aureola înþelepciunii, fiind de cãtre toþi preþuiþi tocmai fiindcã se strãduiau sã
gãseascã adevãrata viaþã, care sã-i aducã la atingerea desãvârºirii naturii umane. Pentru
împlinirea acestui ideal, ei au stabilit cã nici îmbuibarea, nici bãutura peste mãsurã, nici lãcomia
dupã bunurile materiale ºi nici plãcerea exercitatã fãrã discernãmânt nu conduce la fericire.
Mai degrabã toate acestea îl pot înrobi pe om, fãcându-l sclavul propriilor sale interese� Ei
au demonstrat prin propria lor viaþã cã virtutea cumpãtãrii temeluitã pe ascezã le deschide
orizontul luminos ce conduce la perfecþionarea naturii umane.

Câteva exemple sunt convingãtoare:
Diogene Laertios ne informeazã, de pildã, cã Pitagora a întemeiat în Elada o congregaþie

de tip religios-esoteric, trezind admiraþia celor din jur ºi câºtigându-ºi o mare popularitate.
Ducând o viaþã cumpãtatã, membrii acestei organizaþii considerau �beþia pur ºi simplu
vãtãmãtoare ºi dezaprobau mâncarea excesivã, spunând cã nimeni nu trebuie sã treacã justa
mãsurã nici în bãuturã nici în mâncare. Despre satisfacerea sexualã, de asemenea, spunea:
�lasã plãcerile trupeºti, nu sunt bune pentru sãnãtate�. Întrebat odatã când e bine ca un bãrbat
sã se împreune cu o femeie, rãspunse: �Când vrea sã-ºi piardã vlaga ce o are� (D.L. VIII, 9).
Pitagora însuºi duce o viaþã înfrânatã, chiar asceticã: �Unii spun cã se mulþumea cu puþinã
miere, sau pâine, neluând vin în gurã. În timpul zilei, pe lângã pâine mânca legume fierte sau
crude. Haina îi era albã ºi curatã, aºternutul de pat de lânã albã� N-a fost niciodatã vãzut
uºurându-se, sau fãcând dragoste, sau beat. Se ferea sã râdã ºi nu-i plãcea dezmãþul, batjocoririle
ºi povestirile vulgare. La mânie nu pedepsea nici pe sclav, nici pe omul liber�� (D.L. VIII,
19�20).

Despre Socrate, întemeietorul eticii, se spune cã �se mândrea cu viaþa lui cumpãtatã ºi
nu cerea niciodatã un ban nimãnui. Avea obiceiul sã spunã cã-i place cel mai mult mâncarea
care avea nevoie de cât mai puþine garnituri, ºi bãutura care nu-i deschidea pofta pentru alta.
El spunea cã bogãþia ºi originea nobilã nu aduc nici un bine celui care le are, ci dimpotrivã, îi
dãuneazã�� (D.L. IX, 18-40).

Despre Platon, cel mai mare discipol al lui Socrate, se spune cã era �atât de sfios ºi
aºezat (liniºtit), încât niciodatã nu fusese vãzut râzând în hohote� (D.L. III, 26). Aceastã
stãpânire de sine o transmitea ºi ucenicilor sãi, învãþându-i sã trãiascã în cumpãtare: �nicãieri
nu trebuie sã se întâmple sã bei pânã te îmbeþi�. De asemenea îi displãcea ºi dormitul prea
mult� Unii scriitori spun cã-i plãcea mai ales viaþa retrasã (D.L. III, 29).

Aristotel, discipolul lui Platon, fixeazã virtutea ca mijlocul între douã extreme
dãunãtoare vieþii: hiperbole (prea mult) ºi elleipsis (ceea ce lipseºte), ºi deschide astfel
perspectivele unei morale echilibrate temeluitã pe raþiunea capabilã sã facã rânduialã în viaþa
omeneascã, aducând armonia naturii umane.
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Chiar ºi despre Epicur �binecunoscutul dascãl al plãcerii� se spune cã ducea o viaþã
foarte austerã, având �zile când abia îºi astâmpãra foamea ca sã vadã dacã lipsea ceva
deplinãtãþii ºi perfecþiunii plãcerii sale, ºi cât anume lipsea ºi dacã meritã sã-ºi dea cineva
osteneala sã-i împlineascã aceastã lipsã� (Seneca, Scrisori cãtre Licilius, XVIII, 5�10).

Toate aceste elemente ale cumpãrãrii ºi ascetismului aparþinând filosofiei aveau rolul
de a împlini idealul anticilor care rezidã în interesul de a trãi conform naturii în scopul
desãvârºirii ei. Ne explicãm de ce încã din bunã vreme, în limbajul Bisericii cuvântul
�filosofie� a primit înþelesul de ascetism, de viaþã desãvârºitã ºi creºtineascã în aºa
mãsurã încât pentru unii scriitori ecleziastici a deveni filosof echivala cu a te face
monah�.557

Monahi creºtini vor deveni adevãraþii filosofi. Ascetismul lor nu este întru nimic con-
tra naturii, ci îndeplineºte funcþia de desãvârºire a ei, punând temelia sfinþeniei creºtine prin
care devenim asemenea desãvârºirii Pãrintelui ceresc.

Pãrinþii filocalici definesc filosofia ca fiind �cunoaºterea lucrurilor dumnezeieºti ºi
omeneºti�. O astfel de cunoaºtere vine de la Dumnezeu, iar rugãciunea ca filosofie prin
excelenþã este mijlocul de a ajunge la ea.558 În �Elogiul Sfântului Vasile cel Mare�, Sfântul
Grigorie de Nazianz aratã cã în mãnãstirile organizate de cãtre prietenul sãu, erau astfel
orânduite încât �filosofia sã nu fie fãrã viaþã de obºte, iar viaþa activã sã nu fie fãrã filosofie�.559

Ca filosofi creºtini, monahii sunt unificaþi în ei înºiºi. Însuºi numele �monachos� le
�demascã� unitatea interioarã bazatã pe apatheia ca lipsã de tulburare a pãcatului, asemã-
nându-se prin aceasta cu Dumnezeu � Unul. Aceastã liniºte interioarã îl angajeazã pe monah
ca fiu al lui Dumnezeu ºi fãcãtor de pace, transmiþând lumii pacea lui Hristos, adicã pacea
mântuitoare, ca rod al crucii lui Hristos. Monahul câºtigã pacea lui Dumnezeu prin osteneli,
sau nevoinþele la care se supune, cum ar fi: ascultarea, smerenia, rãbdarea, pocãinþa, primirea
unei pedepse, sau obiceiul de a ne învinui prin noi înºine. În mod paradoxal ºi simultan, în
viaþa lor duhovniceascã �acolo unde este nevoinþã (ostenealã) ei îºi gãsesc odihnã�.560 Pentru
acest motiv mulþi monahi se vor numi isihaºti, ca unii care vor cãuta ºi vor dobândi liniºtea
prin rugãciune ºi prin eliberarea de patimi, fiindcã ce altceva este mântuirea dacã nu acþiunea
susþinutã de eliberare din sclavia patimii prin puterea harului lui Hristos!? �Viaþa asceticã
nu are decât un singur scop: mântuirea sufletului�,561 spune Sfântul Vasile cel Mare. Dar
aceastã mântuire pe care monahul ºi-o doreºte ºieºi, cuprinde în sine rugãciunea pentru mân-
tuirea lumii. Pentru aceasta mânãstirile constituie pentru credincioºii aflaþi în lume, adevãrate
oaze de regãsire duhovniceascã, de mângâiere ºi de pace cu Dumnezeu ºi cu întreaga creaþie.

557 Mitropolit Nicolae Corneanu, Filosofia în concepþia Sfinþilor Pãrinþi, în colecþia: Studii patristice,
Timiºoara, 1984, p.68

558 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. III, cit p. 25
559 Oraþio 43, P.G. 36, 577 B
560 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. III, cit, p. 26�29.
561 Cuvânt scetic 3, 1, P.S.B. 18, cit, p. 205.
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5. Una din calitãþile specifice monahilor ca filosofi creºtini este tãcerea. Este cunoscut
faptul cã în antichitatea precreºtinã tãcerea era un mod de viaþã specific pitagoreilor, iar monahii
isihaºti, numiþi ºi �filosofi isihaºti� au fãcut din tãcere o virtute. Se spune cã Arsenie �pãrintele�
miºcãrii isihaste a primit din cer porunca: �fugi, taci, liniºteºte-te!�. Consecvent acestei porunci,
el spunea: �M-am cãit adeseori pentru cã am vorbit, dar niciodatã pentru cã am tãcut�.562

Numai în tãcere, isihaºtii au putut practica rugãciunea neîncetatã ca adevãratã înþelepciune ºi
filosofie creºtinã.

Sfântul Vasile cel Mare, organizând viaþa chinovialã, a impus tãcerea ca o virtute,
arãtând cã �orice cuvânt e nefolositor atunci când nu slujeºte cu nimic scopului slujirii lui
Dumnezeu; aceste cuvinte sunt atât de primejdioase încât, chiar dacã cele spuse sunt bune în
ele însele, totuºi, dacã nu se leagã de zidirea credinþei, bunãtatea acestui cuvânt nu e în stare
sã-l îndrepteze pe cel care îl rosteºte, ci va mâhni pe Duhul Sfânt prin aceea cã aceste cuvinte
n-au contribuit la zidirea credinþei�.563

Isihaºtii au reuºit sã cultive o tãcere misticã, arãtând cã asceza creºtinã nu este nu
numai �exerciþiu�, ci ºi unire cu jertfa lui Hristos. Prin tãcerea lor au reuºit sã se dãruiascã în
totalitate voii lui Dumnezeu, eliberându-se de gândurile rele. În astfel de situaþii, ei imitã
viaþa lui Hristos, cultivând trãsãturile ei specifice. �Aºa a fãcut tãcerea lui Hristos în viaþa Sa
ascunsã, ºi mai cu seamã în Patima Sa: �Bãtut, �nu ºi-a deschis gura Sa� (Isaia 53, 7)�.564

Experimentând aceastã tãcere profundã pe întreaga perioadã a postului paºtelui, Sfântul
Grigorie de Nazianz mãrturiseºte: �Mi-am junghiat limba cu Hristos în timpul postului ºi
i-am redat viaþa atunci când a înviat Hristos. Motivul tãcerii mele era acela de a aduce o jertfã,
o minte lipsitã de orice mijloc de a se exprima, pentru a-I putea aduce acum cuvinte curãþite�.565

Desigur, aceastã formã asceticã a tãcerii, urmatã de foarte mulþi monahi a avut roadele
ei benefice, stãvilind cleveteala (flecãreala, poliloghia) ca vorbe fãrã rost ºi fãrã sens pornite
din kenodoxia (slavã deºartã) ºi care incitã sufletul spre pãcatele împotriva iubirii (invidia,
ura, mânia). Prin asceza tãcerii s-a demonstrat, ºi psihologia modernã este întru totul de acord,
cã dialogul ºi cunoaºterea reciprocã dintre oameni se realizeazã cu multã eficienþã prin �tãcerile
care vorbesc�.

562 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. III, cit. p. 120-121.
563 Reguli mici, 23, P.S.B. 18, cit., p. 326-327.
564 T. Spidlik, Spiritualitatea�, vol. III, cit, p. 125.
565 Epistola 119, P.G. 37, 213 BC.

* * *
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ASCEZA FAMILIALÃ

Deºi pãrinþii filocalici au dat prioritate vieþii feciorelnice totuºi ei nu a neglijat întru
nimic ºi nu au pus mai prejos viaþa familialã. Atât monahii, cât ºi credincioºii laici sunt
chemaþi, fãrã nici o deosebire, la acelaºi ideal al desãvârºirii în Hristos. Sunt vrednice de
reþinut în acest sens cuvintele Sfântul Ioan Gurã de Aur, care aratã clar cã �Sfintele Scripturi
nu ºtiu nimic de o astfel de împãrþire (între monahi ºi laici); ele vor ca toþi sã ducã viaþa
monahilor chiar dacã sunt cãsãtoriþi�.566 De aici rezultã interesul ºi importanþa ascezei în viaþa
familialã. Sfântul Ioan Gurã de Aur a �elaborat o adevãratã spiritualitate conjugalã ºi a descris
frumuseþea cãminului creºtin cu un entuziasm egal cu acela al elogiilor pe care le-a închinat
fecioriei�.567 �A defãima cãsãtoria � spune acelaºi Sfânt Pãrinte � ar însemna în acelaºi
timp a micºora slava fecioriei�, fiindcã, faþã de cãsãtorie fecioria reprezintã desãvârºirea ei
ultimã, eshatologicã, spiritualizarea ei, împlinea ei într-o �cãsãtorie duhovniceascã�.568

Motivând importanþa cãsãtoriei, marele antiohian aratã cã Dumnezeu a creat diviziunea dintre
bãrbat ºi femeie �pentru a realiza o unitate superioarã celei date prin naturã: unitatea iubirii
dintre persoane libere dupã chipul unitãþii care existã în Treime ºi care e de acest fel.
Creatorul a instituit cãsãtoria pe pãmânt ca unitate de iubire ce trebuie trãitã dupã chipul
iubirii dumnezeieºti�.569

Castitatea familialã va reprezenta o nouã mentalitate a vieþii morale creºtine, având
origine apostolicã. Sfântul Apostol Pavel rânduind viaþa spiritualã a familiei creºtine (I Corin-
teni 7, 17) dã îndemnul soþilor sã se abþinã de la viaþa sexualã atunci când �se îndeletnicesc cu
postul ºi cu rugãciunea� (I Corinteni 7, 5).

În perioada postapostolicã se stabilise regula ca soþul sã nu se atingã de soþia sa nici în
timpul sarcinii, nici al alãptãrii. Atenagora Atenianul scria în secolul II cã �de dragul nãdejdii
în viaþa veºnicã noi suntem în stare sã dispreþuim nu numai bunurile vieþii pãmânteºti, ci
chiar ºi unele plãceri îngãduite ale sufletului, întrucât ºi cu femeia cu care ne-am însoþit în
cãsãtorie, potrivit rânduielilor cãsãtoriei, noi nu ne îngãduim alte raporturi decât cele legate
de gândul de a naºte copii�. Aºa cum agricultorul aºteaptã cu rãbdare recoltarea seminþei
aruncatã în pãmânt, fãrã sã se grãbeascã sã mai semene din nou, aºa este ºi viaþa de familie cu
soþiile noastre. Poþi gãsi la noi mulþi bãrbaþi ºi femei, care, de dragul nãdejdii cã pentru o
astfel de jertfã mai mare vor ajunge sã fie cu Dumnezeu, au îmbãtrânit fãrã sã se cãsãtoreascã.

566 Adeversus oppugnatores vitae monasticae, 3,15, P.G. 47, 373 A.
567 T. Spidlik, Spiritualitatea �, vol. III � Monahismul, cit. p. 65
568 Ibidem.
569 Ibidem.
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Dacã starea de feciorie ºi de necãsãtorie ne apropie de Dumnezeu, în timp ce chiar ºi un
singur gând sau mãcar pofta dupã o plãcere oarecare ne depãrteazã de El, atunci e uºor de
înþeles de ce nu sãvârºim astfel de fapte, la care nici mãcar sã ne gândim nu vrem, cãci, în
definitiv viaþa noastrã creºtinã se întemeiazã nu atât pe grija de a cuvânta frumos, cât
mai ales pe puterea de convingere a faptelor bune. Aceasta însemneazã ori cã rãmânem
singuri, aºa cum ne-am nãscut, ori cã ne mãrginim numai la o singurã cãsãtorie, cã pe cea
de-a doua o socotim adevãrat adulter, dupã cum zice Scriptura: �Oricine va lãsa pe femeia
sa ºi se va însura cu alta, sãvârºeºte adulter� (Matei 19, 9; Marcu 10, 11).570

Faptul cã aceastã nouã mentalitate s-a statornicit ca o regulã de viaþã creºtinã a familiei,
o dovedesc scrierile lui Clement Alexandrinul din secolul urmãtor, devenite adevãrate
manuale de moralã creºtinã.

În Stromatele,571 Clement aratã cã �prin Fiul Sãu, Dumnezeu este cu cei care, fiind
cãsãtoriþi, trãiesc cu cumpãtare ºi fac copii, ºi, de asemeni, acelaºi Dumnezeu este ºi cu cei
care, în chip raþional, trãiesc în înfrânare� (III, XI, 4, p. 216). Referindu-se la Legea Veche,
Clement aratã în continuare cã aceasta �voia ca bãrbaþii sã se foloseascã cu cumpãtare de
soþiile lor, numai pentru facerea de copii� (III, XI, 71, 4, p. 218) �nu se poate dovedi cu texte
din Scripturã cã cineva din cei din vechime s-a apropiat de soþia lui când era însãrcinatã, ci s-a
apropiat mai târziu, dupã ce a nãscut ºi dupã ce a alãptat copilul� (III, XI, 72, 1, p. 218).
Dascãlul din Alexandria motiveazã afirmaþia aceasta printr-o referire concretã la �plugarul
care seamãnã într-un ogor însufleþit nu trebuie sã-ºi risipeascã sãmânþa pentru un lucru contra
raþiunilor firii, deoarece în laboratorul firii mamei, sãmânþa se transformã în embrion� (III,
XII, 83�2, p. 224).

În Pedagogul,572 Clement aratã cã �a avea legãturi sexuale nu cu scopul de a avea
copii, înseamnã a batjocori natura� Cãsãtoria înseamnã dorinþa de a face copii, nu secretarea
fãrã rânduialã a sãmânþei, secretare nelegiuitã ºi iraþionalã� (II, X, 95, 3, p. 284). Marele
alexandrin conchide cã �cel desfrânat a murit pentru Dumnezeu, este pãrãsit de Logosul-
Hristos, ca ºi de Duhul. Cã sfinþenia, precum e ºi firesc, are oroare de întinãciune, totdeauna
a fost îngãduit ca numai cel curat sã se atingã de cel curat. Când ne dezbrãcãm de hainã sã nu
ne dezbrãcãm în acelaºi timp ºi de simþul ruºinii, pentru cã nu-i îngãduit niciodatã omului
drept sã se dezbrace de castitate. Iatã, trupul acesta stricãcios se va îmbrãca în nestricãciune
(I Corinteni 15, 53), când pofta cea nesãþioasã, care duce la desfrâu, fiind cãlãuzitã de înfrânare
nu va mai dori stricãciunea; atunci va duce pe om spre castitate veºnicã. �În veacul acesta se
însoarã ºi se mãritã� (Luca 20, 34); dar dupã ce am nimicit faptele trupului (Galateni 5, 19) ºi

570 Solie în favoarea creºtinilor, XXXIII, trad. Pr. Prof. T. Bodogae, PSB 2, Bucureºti, 1980,
p. 380�381.

571 Trad. Pr. D. Fecioru, PSB 5, Bucureºti 1982.
572 Trad. Pr. D. Fecioru, PSB 4, Bucureºti, 1982.
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am îmbrãcat cu nestricãciune trupul nostru curat, atunci vom ajunge la mãsura îngerilor (Luca
20, 36)� (II, XII, 100, 1-3, p. 287).

Prin urmare, numai prin castitatea familialã din viaþa de aici ºi de acum, se dobândeºte
castitatea veºnicã a comuniunii de simþire cu Dumnezeu.

Entuziasmul pentru feciorie ºi pentru castitatea familialã creºte tot mai mult în secolele
urmãtoare, încât Sfântul Ambrozie, acest �magister virginitatis�, echivala plãcerea
voluptoasã din cadrul cãsãtoriei cu adulterul. Tema adulterului în cadrul cãsãtoriei a devenit
în acele timpuri la ordinea zilei, încât Fericitul Augustin susþinea cã dorinþa de a simþi plãcerea
în actul sexual era o confirmare a pãcatului originar, la care a fost osânditã umanitatea, ºi o
dovadã a incapacitãþii fatale a voinþei de a controla trupul. Unicul scop recunoscut al raportului
sexual era procrearea, scop ce dispare odatã cu atingerea numãrului de copii dorit. Dacã se
vorbea totuºi de �relaþiile sexuale de urgenþã� acestea puteau fi doar tolerate atunci când unul
din soþi era în situaþia de a comite adulter.573 Pentru a înþelege mai bine interesul creºtinismului
primar pentru virginitas în defavoarea plãcerii instinctive, e suficient sã ne gândim cã celibatul
clerului a constituit una din problemele intrate pe ordinea de zi a Sinodului I ecumenic. Aceasta
înseamnã cã era o preocupare �de vârf�, discutatã în contradictoriu în lumea creºtinã de atunci.
Mai mult însã, a rãmas obligatorie în Biserica apuseanã, deºi Sinodul I ecumenic a luat altã
hotãrâre, care totuºi nu s-a putut impune�

Atât de mult þineau primii creºtini la castitate, încât au fãcut din ea un adevãrat eroism
moral. Astfel, când se punea problema sã fie violate, femeile creºtine preferau sinuciderea în
locul necinstirii ºi ruºinii. Sfântul Ambrozie, de pildã, aduce elogii sfintei Pelagia, care de
bunã voie s-a înecat pentru a nu fi violatã. Deºi nu toþi dascãlii Bisericii au acceptat sinuciderea
în astfel de situaþii, multe din femeile creºtine, în urma unui astfel de eroism moral, au intrat
în ceata martirelor, înscriindu-ºi numele în calendarul sfinþeniei creºtine.574

În acelaºi timp, de-a lungul istoriei creºtinismului au existat restricþii în ceea ce priveºte
momentul, locul ºi modalitatea în care trebuie sã aibã loc relaþiile sexuale în cuplurile
cãsãtorite. Pãrinþii deºertului sfãtuiau persoanele cãsãtorite sã evite contactul sexual sâmbãta,
duminica, miercurea ºi vinerea, în toate cele patruzeci de zile ale postului mare al paºtelui ºi
înaintea tuturor sãrbãtorilor la care s-ar putea împãrtãºi. Referitor la perioada ulterioarã a
creºtinismului european, se menþioneazã abstinenþa, joia, în amintirea arestãrii lui Hristos,
vinerea, în amintirea morþii Lui, sâmbãta, pentru a o cinsti pe Fecioara Maria, duminica,
pentru a cinsti Învierea Domnului ºi lunea pentru a-i comemora pe cei morþi. Cei cãsãtoriþi
trebuiau sã se abþinã patruzeci de zile înainte de Paºti, Rusalii ºi Crãciun, în fiecare duminicã
noaptea, miercurea ºi vinerea ºi din momentul în care femeia ºtie cã este gravidã, pânã dupã
naºterea copilului. Este interzis contactul sexual în timpul perioadei, ºi ºapte zile dupã aceea.575

573 Adrian Thatcher, Descãtuºarea sexului, trad. Mariana Grancea, Bucureºti, 1995, p. 170.
574 Hristu Andrutsos, Sistem de moralã (trad. rom.), Sibiu, 1947, p. 189
575 Ibidem.
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Pe de altã parte, se cuvine sã arãtãm cã experienþa secularã a ascetismului sexual inte-
gral este o vocaþie ºi în acelaºi timp o harismã specialã. Când aceastã regulã nu a fost forþatã
sau încãlcatã, s-a dovedit a fi beneficã naturii umane ºi societãþii însãºi. Pe baza corelaþiei
existente între materie ºi spirit, respectiv între conºtiinþã ºi sexualitate ca instinct, echilibrul
acestora finalizeazã prin biruinþa spiritului asupra materiei, oferind astfel omului posibili-
tatea sã-ºi afirme cu mai multã putere capacitãþile sale creatoare de valori culturale, ºtiinþifice,
artistice, etc., ºtiut fiind cã energia sexualã în loc sã fie destrãmatã ºi risipitã în simpla satisfacere
a plãcerii, poate fi transformatã (refulatã, sublimatã) în energie spiritualã. Faptul cã în lumea
precreºtinã, ca ºi în epoca modernã, se întâlnesc foarte multe cazuri ale castitãþii creatoare,
dovedeºte pe deplin cã aceasta nu este împotriva naturii, ci poate constitui o vajnicã susþinãtoare
a desãvârºirii ei.

Mai târziu însã, în cursul istoriei, mentalitatea se schimbã ºi, odatã cu ea, ºi comporta-
mentul sexual.

Mulþi socotesc cã intrarea în mileniul al doilea a fãcut marea cotiturã. Se aºtepta cu
ardoare, entuziasm ºi negrãitã bucurie ca anul 1000 sã însemne �cerul nou ºi pãmântul nou�.
A fost aºteptatã ca niciodatã parusia Domnului� Numai cã nu a fost sã fie, ºi atunci entuziasmul
s-a transformat în regret profund, iar golul creat în sufletul omului s-a adâncit tot mai mult
de-a lungul vremii, �susþinut� mai ales de eºecurile curentelor adventiste. Omul nu a mai
aºteptat �pãmântul nou� ci a început sã-ºi creeze fericirea pe acest pãmânt, exclusiv aici. O
nouã mentalitate se adânceºte tot mai mult în conºtiinþa omenirii. Treptat, în scurgerea timpului
se trece de la teocentrism la antropocentrism, de la legea lui Dumnezeu, la legile oamenilor,
ajungându-se în cele din urmã la proclamarea morþii lui Dumnezeu ºi a anulãrii noþiunii de
pãcat, încât moralele biologizante vor înlocui ascetismul creºtin de altã datã cu descãtuºarea
instinctelor vieþii. Apare astfel desacralizarea ºi secularismul neopãgân hotãrât sã liberalizeze
natura umanã de orice prejudecãþi.

Mai târziu, psihiatrul Sigmund Freud va introniza atotputernicia inconºtientului, prin
a cãrui divinizare va deschide hemoragia pornografiei în literaturã, artã, cinematografie, muzicã,
etc. difuzatã prin mijloacele mass-mediei. Aceasta constituie un adevãrat flagel al condiþiei
umane ºi al ordinii sociale.

Din nefericire, la acest proces de desacralizare ºi secularizare ºi-a adus, fãrã sã vrea,
contribuþia ºi Biserica medievalã prin abuzul de autoritate ºi prin promovarea unui creºtinism
intelectualist ºi formal. Biserica a impus prea mult puterea exterioarã a legii în defavoarea
schimbãrii ºi înnoiri vieþii duhovniceºti a oamenilor. Dacã vom avea în vedere apoi cã ierarhia
bisericeascã superioarã devenise putere lumeascã despoticã ºi intolerantã, detaºatã de interesele
credincioºilor, ne explicãm uºor motivul pentru care Comuna din Paris ºi mai târziu �religia
proletariatului� va funcþiona pe un fond ateu persecutor violent al credinþei, deºi, paradoxal,
principiile de fraternitate, egalitate ºi libertate au fost lansate în lume pentru prima datã de
cãtre reprezentanþii Bisericii creºtine în numele Evangheliei lui Hristos� Uºor ne explicãm
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apoi cã drepturile fundamentale ale omului sunt promovate azi ca dogme ale vieþii sociale,
dar de pe poziþie laicã, ºi nu creºtinã. În sfârºit, datã fiind criza moralã ºi spiritualã prin care
trece lumea de azi, înþelegem ºi gestul de mare responsabilitate al Sfântului Pãrinte de a fi
cerut iertare lumii pentru greºelile comise de-a lungul istoriei de Biserica a cãrui suveran
este.

INDISOLUBILITATEA CÃSÃTORIEI
CA TEMEI AL ASCEZEI ªI UNITÃÞII FAMILIALE

S-a remarcat nu fãrã temi faptul cã în Sfânta Scripturã sexualitatea reprezintã un da-
tum ce nu poate fi nici rãu nici bun în sine. Ceea ce face ca sexualitatea sã-ºi îndeplineascã
menirea, este modul ei de abordare. Iar la baza acesteia stau douã elemente corelate organic
între ele:

1. Afirmarea iubirii umane interpersonale ca imagine a iubirii lui Dumnezeu, cel întreit
în Persoanã

2. Afirmarea monogamiei ºi a indisolubilitãþii cãsãtoriei.576

Când aceste douã elemente nu fiinþeazã în desfãºurarea sexualitãþii, atunci apare în
exclusivitate �eros concupiscentiae�, care destramã monogamia ºi implicit indisolubilitatea
cãsãtoriei, prin proclamarea exclusivã a plãcerii ca dorinþã oarbã� Astfel se ne explicãm
fragilitatea cãsãtoriei ºi a familiei în lumea desacralizatã ºi secularizatã în care trãim, �în
favoarea� descãtuºãrii sexului, manifestat prin concubinaj ºi divorþ. În aceastã situaþie, o
pledoarie în favoarea indisolubilitãþii cãsãtoriei ar dorii sã afirme un model de exerciþiu al
ordinii în viaþa de crizã a societãþii contemporane.

Desacralizarea lumii în care trãim are consecinþe sociale, care pornesc din
descumpãnirea celulei de bazã, care este familia. Iar atunci când familia îºi pierde esenþa ei
sacrã, ca instituþie divino-umanã, rãmâne sã pluteascã pe valurile vieþii numai cu o singurã
vâslã, sau sã zboare numai cu o singurã aripã. ªi de aici dezorientarea ce-i aduce neîmplinirea.

Secularismul neopãgân actual, scoþând pe Dumnezeu din sufletul omului, l-a lãsat
pustiit în zbuciumul unei libertãþi anarhice ºi rãtãcitoare, amintindu-ne de declinul familiei
pãgâne, care a constituit una din cele mai hotãrâtoare cauze ale prãbuºirii morale a imperiului
roman. Din dorinþa de a pune ordine în societatea romanã, Octavian Augustus s-a vãzut nevoit
sã elimine factorii nocivi care au dus familia la decadenþã. Necruþãtor ºi drept dã în anul 18
î.Hr. �Lex Iulia de adulteriis et pudica�, trimiþând în exil chiar pe propria nepoatã, precum ºi

576 T. Spidlick, Spiritualitatea�, vol. III, Monahismul, cit. p. 64.
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pe Ovidiu, rãsfãþatul poet al Romei ºi autorul lui �Ars amandi�. Legea era cu atât mai
necruþãtoare, cu cât obliga pe soþ sã denunþe soþia adulterã ºi pe complicele ei.

Acele timpuri însã au trecut. Acum oamenii nu mai acceptã legi care sã le orienteze
iubirea animatã de plãcere. Nu-i mai intereseazã statornicia iubirii, ci satisfacerea plãcerii în
funcþie de situaþiile aflate în continuã schimbare. Spunea pe drept cuvânt F.M. Dostoievski cã
�dacã Dumnezeu n-ar exista, totul ar fi permis�. Epoca contemporanã experimenteazã
tragic aceste cuvinte, declarându-l pe Dumnezeu mort ºi anulând noþiunea de pãcat. Asistãm
la situaþia când omul singur ºi-a creat drepturile fundamentale ale afirmãrii propriei
personalitãþi, în condiþii de libertate deplinã. Într-un segment al acestei afirmãri, poþi sã
contractezi cãsãtoria, precum tot aºa de uºor o poþi ºi desface. Mai tragic este atunci când apar
copiii. În mod firesc, ºi ei îºi cer dreptul de a-ºi împlini sensul vieþii ºi menirea pentru care au
apãrut în lume. Dar responsabilitatea pãrinþilor, de multe ori se reduce la propriul egoism. Îi
intereseazã mai mult viaþa lor, împlinirea a ceea ce ei numesc fericire. În astfel de situaþii nu
ne va mira dacã în SUA 33% din femei sunt divorþate sau vãduve. În Anglia una din trei
cãsãtorii contractate sfârºesc prin divorþ, iar în SUA s-a ajuns ca la douã cãsãtorii sã se
înregistreze un divorþ.577

Fãrã îndoialã, cauza dezorientãrii sociale în care trãim ºi a existenþei tragice în care ne
zbatem, a tensiunilor care spulberã orizontul luminos al vieþii, este în primul rând lipsa
familiilor consolidate, pe mãsurã sã formeze caractere, imprimând vieþii însãºi calitatea
afirmãrii ei depline. Dar cum la temelia familiei stã unitatea ºi indisolubilitatea cãsãtoriei, iar
la destrãmarea ei stã divorþul, vom vedea în continuare temeiurile moralei creºtine privind
consolidarea familiei prin indisolubilitatea cãsãtoriei.

1. INDISOLUBILITATEA CÃSÃTORIEI

Unitatea socialã la baza cãreia stã unitatea familialã se întemeiazã în primul rând pe
unitatea soþilor prin cãsãtorie.

Dupã mãrturia Sfintei Scripturi, sacralitatea unirii soþilor prin cãsãtorie are un caracter
ontologic, dat fiind de faptul cã primii oameni au fiinþa comunã ca dar al lui Dumnezeu. Eva
a fost creatã din fiinþa lui Adam, , pe care o reprezintã în totalitate ei: vor fi amândoi un
trup.

Aspectul ontologic este întãrit de caracterul moral al cãsãtoriei, în sensul cã reprezintã
ºi porunca lui Dumnezeu ce nu poate fi cãlcatã: �ceea ce Dumnezeu a legat, omul sã nu
despartã�.

577 Adrian Thatcher, Descãtuºarea sexului, trad. Mariana Grancea, Bucureºti, 1995, p. 174
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Sacralitatea familiei ca dar al lui Dumnezeu dat omului la creaþie rezidã în faptul cã
cei doi poartã acelaºi chip al lui Dumnezeu, având amândoi menirea de a ajunge la asemãnarea
lui Dumnezeu: �ªi a fãcut Dumnezeu pe om dupã chipul Sãu; dupã chipul lui Dumnezeu l-a
fãcut; a fãcut bãrbat ºi femeie� (Facerea 1, 27). Femeia fiind creatã din coasta lui Adam,
acesta îºi recunoaºte în ea propria lui fiinþã: �iatã acum os din oasele mele ºi trup din trupul
meu, aceasta se va chema femeie, fiindcã din bãrbatul sãu a fost luatã� (Genezã 2, 23). Aceastã
unitate de fiinþã ºi de nume, rezultã din apelativul ebraic: bãrbatului i se spune �iº�, iar femeii
�iºa�. ªi mai departe, Scriptura temeluieºte unitatea familiei structuratã pe indisolubilitatea
cãsãtoriei: �De aceea va lãsa omul pe tatãl sãu ºi pe mama sa ºi se va uni cu femeia ºi vor fi
amândoi un trup� (Facerea 2, 24). Prin urmare, femeia fiind darul lui Dumnezeu dat bãrbatului
cu un anumit scop ºi cu o anumitã finalitate, nu poate fi socotitã posesia lui de care poate
dispune arbitrar. ªi nici femeia nu se poate sustrage din aceastã unitate ºi comuniune statornicitã
de Dumnezeu, Creatorul ºi Stãpânul vieþii lor. Este adevãrat cã în baza libertãþii sale, omul se
poate abate de la lãsãmântul dumnezeiesc, dar nu fãrã riscul de a-ºi deruta ºi dezorienta pro-
pria viaþã.

2. CARTEA DE DESPÃRÞIRE

Din nefericire, aceastã libertate nu a întârziat prea mult timp sã aparã în relaþiile dintre
oamenii supuºi legii pãcatului. Legislaþia mozaicã a introdus �cartea de despãrþire�
(Deuteronom 24, 1- 4), ca un document pe baza cãruia bãrbatul îºi putea repudia soþia. Motivele
repudierii puteau fi chiar minore, constând în aceea cã femeia �nu a aflat bunãvoinþã în ochii
bãrbatului�, sau dacã �afla ceva neplãcut la ea� (Deuteronom 24, 1). Repudierea soþiei îi
dãdea dreptul la recãsãtorire. Bãrbatul nu-ºi putea repudia femeia în chip mincinos, spunând,
de pildã, cã nu a fost fecioarã când s-a cãsãtorit cu ea (Deuteronom 22, 19), sau cã a abuzat de
ea când era fecioarã ºi nelogoditã cu el (Deuteronom 22, 28). Dar motivul pentru care femeia
putea fi repudiatã rãmânea numai cel al adulterului, fiindcã în aceastã situaþie, �ceea ce
Dumnezeu a legat, omul a despãrþit�, adicã a compromis iubirea care stã la temelia unitãþii
familiale. Vocea profeþilor, reprezentând totdeauna împlinirea voii lui Dumnezeu, afirmã cu
multã tãrie indisolubilitatea cãsãtoriei. Profetul Maleahi, condamnând repudierea femeii,
aratã cã �Domnul a fost martor între tine ºi femeia tinereþilor tale, faþã de care tu ai fost
viclean, deºi ea era tovarãºa ta ºi femeia legãmântului tãu�. Oare nu i-a fãcut El ca sã fie o
singurã fãpturã cu trup ºi suflet? ªi aceastã fãpturã unicã ce nãzuieºte ea? Urmaºi de la
Dumnezeu! �Pãstraþi-vã, deci, viaþa voastrã; iar tu nu fi viclean cu femeia tinereþilor tale.
Cãci eu urãsc alungarea femeii, zice Domnul Dumnezeul lui Israel�� (Maleahi 2, 14�15).
Cu toate cã legislaþia iudaicã aproba �cartea de despãrþire�, exista mai presus de orice ideea
indisolubilitãþii cãsãtoriei. Un învãþãtor din acele vremuri spunea atât de sugestiv ºi plastic cã
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�altarul însuºi varsã lacrimi pentru cel care-ºi lasã soþia tinereþilor sale�.578 Exista de fapt
diferenþã de interpretare asupra îngãduinþei de a repudia femeia, între cei doi reprezentanþi ai
ºcolii mozaice aflaþi în contradicþie: Hillel ºi Samai. Dacã primul nu gãsea nici un obstacol în
repudierea soþiei, cel de-al doilea nu admitea decât dacã va fi gãsit la ea �ceva necinstit�.579

Mântuitorului i se adreseazã, din viclenie, de cãtre farisei, întrebarea, dacã �îi este
îngãduit omului sã-ºi lase femeia din orice pricinã?� (Matei 19, 3�12). Înþelegând nesinceritatea
lor, Mântuitorul face trimitere la cuvintele Scripturilor Sfinte, unde stã scris: �Nu aþi citit cã
Cel care i-a fãcut de la început, bãrbat ºi femeie i-a fãcut� (Facere 1, 27). ªi mai departe:
�Pentru aceea va lãsa omul pe tatãl sãu ºi femeia pe mama sa ºi vor fi amândoi un singur
trup�� (Facere 2, 24). De aici, concluzia Mântuitorului care va stabili indisolubilitatea
cãsãtoriei: �Deci, ceea ce a împreunat Dumnezeu, omul sã nu despartã�. Rezultã cã, întrucât
indisolubilitatea cãsãtoriei poartã pecetea harului ºi voinþei lui Dumnezeu, nimeni nu are
dreptul sã o desfacã. Dialogul continuã, Mântuitorului cerându-i-se explicaþie cu privire la
cartea de despãrþire datã de Moise. Fãrã nici un fel de ezitare, Domnul le rãspunde: �Moise
pentru învârtoºarea inimii voastre v-a îngãduit sã vã lãsaþi femeile. Din început, însã, nu a
fost aºa�. Le-a arãtat, de altfel, cum a fost la început, când omul nu se afla sub zodia pãcatului.
Moise le-a fãcut o concesie datoritã �învârtoºãrii inimilor lor�. Învârtoºarea inimii este expresia
sufletului înrãit, care din încãpãþânare nu renunþã, nu vrea sã renunþe la ceea ce ºi-a pus în
gând. Inima înrãitã de pãcat este învârtoºatã, sintagmã sinonimã cu ceea ce în limbaj popular
se spune: �încânitã�.580 Acum Mântuitorul rosteºte verdictul, arãtând care este singura
posibilitate de desfacere a cãsãtoriei: �Dar eu vã spun cã oricine va lãsa pe femeia sa afarã de
cuvânt de desfrânare ºi va lua alta, desfrâneazã, ºi cel ce va lua pe cea lãsatã desfrâneazã�.
Cuvintele Domnului evidenþiazã faptul cã la baza indisolubilitãþii cãsãtoriei, stã iubirea dintre
soþi. Adulterul moralmente înseamnã trãdarea iubirii conjugale. Pentru acest motiv atrage
dupã sine dizolvarea familiei. Dar dacã soþia nu a comis adulter, ea rãmâne legatã prin iubire
de soþul ei. Repudierea ei ºi apropierea de alta înseamnã desfrâu din partea soþului, fiindcã
soþiei cãreia i s-a dat carte de despãrþire rãmâne în fond prin iubirea ce stã la temelia familiei,
tot soþia lui. La fel ºi cel ce se va alipi de soþia lãsatã, comite desfrâu, fiindcã aceasta nu îi
aparþine sufleteºte, deoarece iubirea ei a rãmas la temelia familiei celei dintâi.

578 Pr. Dr. Constantin Mihoc, Taina cãsãtoriei ºi familia creºtinã, Sibiu, 2002, p. 191.
579 Dr. Vasile Gheorghiu, Sfânta Evanghelie dupã Matei cu comentar, Cernãuþi, 1925, p.558.
580 Idem, p. 562.
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3. RÂNDUIALA STABILITÃ
DE SFÂNTUL APOSTOL PAVEL

Sfântul Apostol Pavel ridicând cãsãtoria la mãreþia tainei dintre �Hristos ºi Bisericã�
(Efeseni 5, 22-23), îi acordã o importanþã deosebitã, indicând cadrul de realizare a ei, con-
form noii credinþe.

De la început se cuvine sã precizãm cã douã sunt situaþiile când femeia se considerã
liberã de �legea bãrbatului�: moartea acestuia ºi desfrâul. �Cãci femeia cu bãrbat este legatã
prin lege de bãrbat cât trãieºte el; iar dacã bãrbatul i-a murit, este dezlegatã de legea bãrbatului�
Drept aceea, trãindu-i bãrbatul, se numeºte desfrânatã de va fi cu alt bãrbat; iar de îi va muri
bãrbatul, este liberã dupã lege, nefiind adulterã dacã ia alt bãrbat� (Romani 7, 2-3). Apostolul
recomandã însã femeii sã rãmânã vãduvã dupã moartea bãrbatului (I Corinteni 7, 39-40),
fiindcã unitatea dintre bãrbat ºi femeie se realizeazã doar prin prima cãsãtorie, dupã cuvintele
Domnului: �ceea ce Dumnezeu a legat, omul sã nu despartã� (Matei 19, 6). Nici chiar moartea.
Concesia de a se recãsãtori o face Apostol privind slãbiciunea firii omeneºti ce poartã în sine
rãnile pãcatului: �Dar din cauza desfrânãrii, sã-ºi aibã fiecare femeia sa, ºi fiecare femeie
sã-ºi aibã bãrbatul sãu� Dacã nu se vor putea înfrâna, sã se cãsãtoreascã; pentru cã este mai
bine sã se cãsãtoreascã decât sã ardã� (I Corinteni 7, 2-9). ªi mai departe, Apostolul accentueazã
indisolubilitatea cãsãtoriei: �Iar celor cãsãtoriþi poruncesc, nu eu, ci Domnul: Femeia sã nu se
despartã de bãrbat. Iar de se va despãrþi sã nu se mãrite, sau sã se împace cu bãrbatul sãu, iar
bãrbatul sã nu lase femeia� (I Corinteni 7, 10-11). De aici vedem cã, dacã în legislaþia mozaicã
numai bãrbatul putea sã-ºi repudieze femeia, în noua lege creºtinã, când în Hristos femeia
devine egalã cu bãrbatul sãu, ºi ea putea avea iniþiativa despãrþirii.

În continuare, Apostolul se referã la cãsãtoriile mixte, dintre credincioºi ºi
necredincioºi: �De are vreun frate femeie necredincioasã ºi ea va voi sã stea cu el, sã nu o
lase; ºi femeia dacã are bãrbat necredincios ºi acela va voi sã stea cu ea, sã nu-l lase. Pentru cã
bãrbatul necredincios se sfinþeºte prin femeie, ºi femeia necredincioasã se sfinþeºte prin
bãrbat� Iar de se desparte cel necredincios, despartã-se� Te-ai legat de femeie? Nu cãuta
dezlegare. Te-ai legat de femeie? Nu cãuta femeie� (I Corinteni 7, 13�27).

Indisolubilitatea cãsãtoriei are ca temei sacralitatea �tainei în Hristos ºi în Bisericã�.
În unitatea familiei soþii se sfinþesc reciproc prin harul lui Dumnezeu, de aceea ºi copiii vor fi
sfinþi: �Pentru cã bãrbatul necredincios se sfinþeºte prin femeie, ºi femeia necredincioasã se
sfinþeºte prin bãrbat; fiindcã altfel copiii voºtri ar fi necuraþi, dar acum sunt sfinþi� (I Corin-
teni 7, 14).

Se cuvine sã precizãm în continuare cã legislaþia mozaicã nu obliga pe soþ sã repudieze
soþia adulterã, nici sã o denunþe ºi nici sã o pedepseascã. Dacã dorea putea sã o tolereze
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(Levitic 20, 10; Numeri 5, 11-31; Deuteronom 22, 13-29). Aºa s-a întâmplat ºi cu dreptul
Iosif, logodnicul Sfintei Fecioare, pe care vãzând-o însãrcinatã, �fiind drept ºi nevoind sã o
vãdeascã, a dorit sã o lase pe ascuns� (Matei 1, 19). Mântuitorul admite despãrþirea de soþia
adulterã, iar Apostolul, pentru a întãri sacralitatea conjugalã precizeazã cã �dacã femeia s-a
despãrþit, sã nu se mãrite, sau sã se împace cu bãrbatul sãu� (I Corinteni 7, 11). De aici
vedem cã indisolubilitatea cãsãtoriei are întâietate faþã de pãcatul sãvârºit.

4. ATITUDINEA BISERICII FAÞÃ DE DIVORÞ

În perioada post apostolicã, pentru consolidarea disciplinei în comunitatea creºtinã,
repudierea soþiei adultere nu mai este simplã permisiune, ci devine obligaþie moralã. Vom
face câteva precizãri urmãrind modul în care Pãstorul lui Herma, document de mare autoritate,
datând din secolele II � III, redã atitudinea Bisericii faþã de indisolubilitatea cãsãtoriei, vizavi
de adulter:

1. Soþul nu trebuie sã mai trãiascã cu soþia adulterã din moment ce a luat la cunoºtinþã
de fapta ei.

2. Dar pentru a nu deveni el însuºi adulter, nu îi este îngãduit sã se recãsãtoreascã.
Soþia poate fi reprimitã dacã se va pocãi. Dumnezeu vrea sã ierte primul pãcat, dar pentru a nu
se repeta, pocãinþa nu poate fi acordatã decât o singurã datã.

3. Datoritã faptului cã soþii sunt egali, ceea ce se spune despre bãrbat este valabil ºi
pentru femeie.581

Sfântul Iustin Martirul ºi filosoful relateazã cazul unei femei creºtine care ºi-a repudiat
soþul pe motiv de adulter repetat: �O femeie oarecare, soþia unui bãrbat desfrânat, fusese ºi ea,
mai înainte, tot atât de desfrânatã. Dar, de îndatã ce a cunoscut învãþãtura lui Hristos, ea s-a
cuminþit ºi a încercat sã-l facã ºi pe soþul ei, deopotrivã, sã se cuminþeascã� Acela, însã,
insistând mai departe în aceleaºi nãravuri urâcioase, prin faptele lui de toatã ziua ºi-a îndepãrtat
singur de la el pe soþia lui. Deci, femeia, socotind o impietate de a se culca, mai departe, cu un
bãrbat, împotriva legii naturale ºi care, împotriva justiþiei, încerca sã-ºi gãseascã prilejuri de
plãcere în toate, s-a gândit sã se despartã de trãirea laolaltã cu el. fiind sfãtuitã, însã, de cei ai
ei, sã nu se grãbeascã, ci sã mai aºtepte încã, în nãdejdea cã soþul ei îºi va schimba felul de
viaþã, împotriva voinþei ei, a rãmas mai departe cu el. Odatã, când soþul ei se gãsea la Alexan-
dria, i-a ajuns la ureche cã acolo acesta a sãvârºit lucruri ºi mai urâte, ºi, pentru ca nu cumva
sã se facã ºi ea pãrtaºã la nedreptãþile ºi nelegiuirile lui, deoarece se gãsea sub acelaºi
acoperãmânt cu el, ducând acelaºi fel de viaþã ºi împãrþind patul ei cu el, i-a dat ceea ce se
cheamã la noi �repudiu� ºi s-a despãrþit de el�.582

581 C. Mihoc, o.c.p. 194�195.
582 Apologia a doua, II, trad. Pr. Prof. Olimp N. Cãciulã, PSB 2, Bucureºti, 1980 p. 77-78
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Posibilitatea de reprimire a soþiei bazatã pe faptul cã face parte din trupul sãu (�vor fi
amândoi un trup�; �ceea ce Dumnezeu a legat omul sã nu despartã�), va deveni o directivã
pentru secolele care vor urma. Apologeþii creºtini vor numi însã cãsãtoria a doua ca un �adulter
gentil�, fiindcã, dupã cuvintele Apostolului, �cel ce lãsat femeie sã nu mai caute femeie��;
�Te-ai legat cu femeia? Nu cãutã dezlegare. Te-ai dezlegat de femeie? Nu cãuta femeie�
(I Corinteni 7, 27). Iatã ºi cuvintele unui apologetic creºtin din secolul al II-lea: Viaþa noastrã
creºtinã se întemeiazã nu atât pe grija de a cuvânta frumos, ci mai ales pe puterea de
convingere a faptelor bune. Aceasta înseamnã ori cã rãmânem singuri, aºa cum ne-am nãscut,
ori cã ne mãrginim numai la o singurã cãsãtorie, pentru cã pe cea de a doua o socotim un
adevãrat adulter, dupã cum zice Scriptura: �Oricine va lãsa pe femeia sa ºi se va însura cu
alta, sãvârºeºte adulter� (Matei 19, 9)... Dar în acelaºi timp Scriptura nici nu ne îngãduie sã ne
despãrþim de femeia pe care am lãsat-o ca fecioarã, nici nu ne lasã sã ne luãm o a doua soþie,
chiar dacã cea dintâi ar fi decedat, cãci unul ca acela comite adulter deghizat întrucât la
început Dumnezeu a creat numai un singur bãrbat ºi o singurã femeie, desfiinþând oarecum
comunitatea bazatã numai pe relaþii trupeºti, spre a sigura parcã în primul rând relaþiile spirituale
ale speciei umane�.583

Mai târziu, Clement Alexandrinul, marele deschizãtor de drumuri în morala creºtinã,
acceptã cãsãtoria a doua, pornind de la faptul cã �nu cãsãtoria este pãcat, ci desfrânarea!
Cã altfel profetul ar trebui sã numeascã ºi naºterea pãcat ºi tot aºa ºi pe Creatorul
naºterii�.584 El aratã cã �profetul socoteºte comuniune necuratã împreunarea cu un trup strãin
ºi nu cu trupul celei date prin cãsãtorie pentru naºterea de copii. De aceea ºi apostolul spune:
vreau ca vãduvele tinere sã se mãrite, sã nascã copii, sã-ºi chiverniseascã gospodãria��
(I Timotei 5, 14�15).585

Pe de altã parte Clement acordã prioritate vãduviei, spunând cã: �dacã apostolul dã
cuiva din îngãduinþã a doua cãsãtorie, pentru cã nu se poate înfrâna ºi ca sã nu ardã, acela nu
pãcãtuieºte faþã de Testament � cã a doua cãsãtorie nu-i este opritã de lege � dar nu mai
împlineºte desãvârºirea aceea înaltã a vieþuirii dupã evanghelie. Dar dacã nu se cãsãtoreºte a
doua oarã, ci pãstreazã neîntinatã cãsãtoria desfãcutã de moarte, dobândeºte luiºi slava cereascã;
pentru cã dã de bunã voie ascultare rânduielii lui Dumnezeu, datoritã cãreia ajunge stãruitor
slujitor al Domnului�.586

Sfântul Vasile cel Mare admite desfacerea cãsãtoriei numai în anumite cazuri. În primul
rând, dacã ambii soþi au hotãrât sã intre în monahism: �ªi pe cei cãsãtoriþi care vin spre o
viaþã de acest fel, trebuie a-i întreba dacã fac acesta cu consimþãmântul reciproc, dupã dispoziþia

583 Atenagoras atenianul, Solie în favoarea creºtinilor, XXXIII, trad. Pr. Prof. T. Bodogae, PSB 2,
Bucureºti, 1989, p. 381.

584 Stromatele. III, XII, 90, 4, trad. Pr. D. Fecioru, PSB 5, Bucureºti, 1982, p. 227,
585 Stromatele. III, XII, 89, 2-3, p. 229,
586 Stromatele, III, XII, 82, 4-5, p. 223.
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Apostolului (�cãci bãrbatul � spune el � nu este stãpânul corpului sãu� I Corinteni 7, 4); ºi
astfel cel ce vine, sã fie primit înaintea mai multor martori; pentru cã nu este nimic mai de
preferat decât ascultarea faþã de Dumnezeu�.587 În al doilea rând, urmând învãþãturii Sfintei
Scripturi, �pentru desfrânare sau dacã ar fi piedecã spre pietate�.588

Sfântul Grigorie de Nazians opunându-se discriminãrii pe care legile romane o fac
între drepturile bãrbatului ºi ale femeii, impune principiul creºtin al egalitãþii soþilor atât prin
creaþie, cât ºi pentru faptul cã Hristos s-a jertfit pentru mântuirea lor, fãrã nici o deosebire.
Apoi, prin �marea tainã a cãsãtoriei, au devenit �un singur trup� (Efeseni 5, 31). Pe de latã
parte, marele capadocian, nu acceptã decât prima cãsãtorie. El spune cã �prima (cãsãtorie)
este lege, a doua concesie, iar a treia cãlcarea legii�. În ceea ce priveºte divorþul, Sfântul
Grigorie apreciazã cã �Legea (mozaicã) permite repudierea pentru orice motiv. Hristos însã
nu face acelaºi lucru; El îngãduie numai despãrþirea de cea desfrânatã; toate celelalte (mo-
tive) El porunceºte sã fie luate cu filosofie (înþelepciune, chibzuinþã, discernãmânt). Desfrânata
(se face vinovatã), deoarece ea altereazã neamul; pe toate celelalte aspecte sã le suportãm ºi
sã le luãm pe filosofie; ba chiar ºi mai mult, suportaþi ºi luaþi (toate) cu filosofie, voi toþi care
va-þi asumat jugul cãsãtoriei�. Defectele soþiei trebuie curmate, înlãturate, corectate, fãrã ca
ea sã fie repudiatã.589 Dacã repudierea era legalã, potrivit legilor romane, �ea este cu totul
strãinã legilor noastre (creºtine)�.590

Urmând îndemnurilor apostolice cu privire la cãsãtoriile mixte dintre credincioºi ºi
necredincioºi (I Corinteni 7, 15�16), Sfântul Ioan Gurã de Aur, analizeazã aspectul concret al
situaþiei, ce poate duce la desfacerea cãsãtoriei. �de exemplu, dacã (soþul) îþi porunceºte sã
jertfeºti ºi sã iei parte, conform cãsãtoriei, la impietatea lui, sau a pãrãsirii cãminului conju-
gal, atunci este mai bine sã dizolvi cãsãtoria, dar nicidecum evlavia� Iar dacã zilnic (soþii) se
ceartã ºi se luptã pentru aceasta, atunci este mai bine sã te eliberezi (sã lapezi) acest rãu�.591

Pe de altã parte, orice necazuri sau neajunsuri ar avea soþii în cãsnicia lor, nu le este
îngãduitã despãrþirea, ci le este indicat efortul sporit de a se face totul pentru îndreptarea ºi
vindecarea metehnelor, aºa cum a fãcut Hristos cu Biserica, mireasa Sa. �Imitã ºi tu acest
lucru � spune marele antiohian � chiar dacã soþia ta ar greºii cu multe pãcate în faþa ta, uitã-le
pe toate, iartã tot; chiar dacã are o fire rea, îndreapt-o cu dulceaþã ºi bunãtate, ca ºi Hristos
Biserica�.592

587 Reguli mari, 12, Scrieri, partea doua, trad Prof. Iorgu D. Ivan, PSB 18, Bucureºti 1989, p. 242
588 Regulile morale, 73, Scrieri, partea a doua, trad. Prof. Iorgu D. Ivan, PSB 18, Bucureºti 1989,

p. 187
589 Cuvântul XXVIII la Matei, P.G. 36, 293
590 Epistola CXLIV, P.G. 37, 245.
591 Omilia XIX la I Corinteni, P.G. 61, 155.
592 Omilia III, 2 despre cãsãtorie, P.G., 61, 228
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În cazul morþii unuia din soþi, Sfântul Ioan recomandã vãduvia, arãtând cã aºa cum
sclavii fugiþi de la stãpân, târãsc lanþul dupã ei, tot astfel ºi femeile când pãrãsesc pe bãrbaþii
lor, poartã cu ele cãtuºele legii cãsãtoriei, care învinuindu-le peste tot, strigã în urma lor:
�Femeie, eºti legatã prin lege!�. La fel se întâmplã ºi cu bãrbaþii care i-au o femeie care ºi-a
pãrãsit soþul, aceleaºi lanþuri ale cãsãtoriei îi învinuiesc pe amândoi cu cuvintele: �Trãieºte
încã bãrbatul ei!� ªi: �cel ce va lua pe cea lãsatã sãvârºeºte adulter� (Matei 5, 32).593

Legislaþia bisericeascã are prevederi clare cu caracter moral-juridic cu privire la
dizolvarea cãsãtoriei. Astfel, sinodul de la Cartagina (419) aratã cã �potrivit învãþãturii
evanghelice ºi apostolice, nici cel lãsat de soþie, nici cea pãrãsitã de bãrbat sã nu se împreune
cu altcineva, ci, ori sã rãmânã aºa, ori sã se împace. Dispreþuind aceasta, vor fi supuºi la
penitenþã� (can. 102).

Sub aspect istoric trebuie sã arãtãm cã înainte de împãratul Justinian, orientându-se
dupã dreptul roman, oricare din soþi putea dizolva cãsãtoria, trimiþând celuilalt soþ: �libellus
repudii�. Prin Novelele 22 ºi 117, Justinian a interzis �repudium�, ca ilegal.

În secolul al VI-lea împãratul Justinian prin Novela 134 din 542 a statornicit legalitatea
divorþului prin consens atunci când soþii s-au hotãrât sã ducã o viaþã asceticã (sã se
cãlugãreascã).

ªtiut fiind cã prin moartea unuia din soþi, cãsãtoria era dizolvatã, forma legalã a
divorþului în secolul al VI-lea se putea produce pentru urmãtoarele motive:

1. Moartea moralã provocatã de adulter.
2. Moarte provocatã prin atentatul unui soþ la viaþa celuilalt, având gravitatea crimei.
3. Moartea religioasã, provocatã de erezie sau schismã.
4. Moartea civilã se socotea a fi provocatã de pedepsirea cu moartea a unuia dintre

soþi, sau privarea de libertate mai mult de trei ani sau prin deportare, precum ºi dispariþia
unuia din soþi în condiþii nedeterminate.

5. Moarte fizicã parþialã, identicã cu neputinþa fizicã a îndeplinirii datoriilor conjugale.
6. Consimþãmântul soþilor determinat de dorinþa de a duce o viaþã asceticã (sã se

cãlugãreascã, sau când soþul este ales episcop).594

La aceastã formã de desfacere a cãsãtoriei face referire ºi canonul 87 al sinodului
V�VI ecumenic, Trulan, din 692, având urmãtorul conþinut: �Aceea care ºi-a pãrãsit bãrbatul
ºi se duce dupã altul este adulterã, dupã Sfântul ºi dumnezeiescul Vasile, care prea bine a ales
acest lucru din profeþia lui Ieremia: cã �dacã femeia se face (va fi) a altui bãrbat, sã nu se
întoarcã la bãrbatul ei, ci spurcatã va sã fie� (Ieremia 3, 1); ºi iarãºi: �Cel ce are (þine) adulterã,
este nebun ºi necredincios (pãgân)� (Proverbe 18, 23). Dar de s-ar vãdi cã a fugit, fãrã cuvânt
(pricinã) de la bãrbat, el este vrednic de iertare, ea însã de certare. Iar iertarea i se va da

593 Idem, II, 1, P.G., 61, 218-219
594 Arhid. prof. dr. Ioan N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe, note ºi comentarii, f. loc., 1991,

p. 145
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acestuia spre a se uni (spre a fi în comuniune) cu Biserica. Iar cel care-ºi pãrãseºte femeia pe
care ºi-a luat-o în mod legiuit ºi aduce pe alta � dupã hotãrârea Domnului � se supune
osândei adulterului, cãci s-a orânduit de cãtre Pãrinþii noºtri, cã unii ca aceºtia, timp de un an,
sã se tânguiascã (sã plângã), doi ani sã asculte, trei ani sã cadã (în genunchi) ºi în al ºaptelea
sã stea împreunã cu credincioºii, ºi aºa sã se învredniceascã de împãrtãºanie, de se vor pocãi,
adicã cu lacrimi�.

Dupã cum vedem, canonul aratã cã divorþul fãrã motiv este asimilat cu adulterul, dacã
cel care are iniþiativa se cãsãtoreºte sau convieþuieºte cu o persoanã strãinã.

La acelaºi sinod ecumenic se hotãrãºte ca �aceea al cãrui bãrbat este plecat, ºi, fiind el
neºtiut (dispãrut) ea se cãsãtoreºte cu altul înainte de a se încredinþa despre moartea aceluia,
sãvârºeºte adulter. Aºijderea se supun aceleiaºi certãri, ºi soþiile ostaºilor, cele ale cãror soþi
fiind neºtiuþi (dispãruþi) se cãsãtoresc � precum ºi acelea care, din pricina cãlãtoriei bãrbatului
nu-i aºteaptã reîntoarcerea. Însã aici lucrul are oarecare iertare pentru cã este mare bãnuiala
de moarte. Iar aceea care s-a cãsãtorit din neºtiinþã cu cel pãrãsit pentru o vreme de cãtre soþie
� apoi lãsând-o pe ea, pentru cã s-a reîntors la el cea dintâi cu toate cã a sãvârºit adulter, (a
fãcut-o) totuºi din neºtiinþã (ºi) aºadar nu se opreºte de la cãsãtorie, dar ar fi mai bine dacã ar
rãmâne aºa. Iar dacã într-un timp oarecare s-ar înapoia ostaºul a cãrui soþie, din pricina lipsei
lui mai îndelungate s-a unit (însoþit) cu nu alt bãrbat, acesta (ostaºul) dacã voieºte sã-ºi ia
îndatã pe soþia sa, dându-i-se ei iertare, din pricina neºtiinþei, (la fel), ºi bãrbatului care se
însoþise cu ea în a doua cãsãtorie� (can. 93).

Dat fiind faptul cã logodna era socotitã ºi asimilatã în multe privinþe cu cãsãtoria, �cel
ce ia spre însoþire de cãsãtorie pe femeia logoditã cu altul, trãind încã logodnicul, sã fie pus
sub învinuire de adulter� (can 98).

Este interesant de urmãrit ºi legislaþia bisericeascã cu privire la cea de a doua cãsãtorie.
Sinodul de la Laodicea (343), pornind de la îndemnurile Sfântului Apostol Pavel prin

care stabileºte cã �dacã va muri bãrbatul, este liberã dupã lege, nefiind adulterã, dacã ia alt
bãrbat� (Romani 7, 3 ºi I Corinteni 7, 39), �hotãrãºte potrivit canonului bisericesc, ca celor
care liber ºi legiuit s-au împreunat prin nunta a doua, ºi nu s-au cãsãtorit clandestin, dupã ce
a trecut un timp scurt, pe care l-au petrecut în rugãciune ºi posturi, dupã iertare trebuie sã li se
dea împãrtãºirea� (canonul 1).

Disciplina bisericeascã referitor la cãsãtoria a doua, are urmãtoarele prevederi: 1. Nu
poate fi consacratã în cinul preoþesc o persoanã cãsãtoritã a doua oarã (can. 17 Apostolic; 17
Sfântul Vasile cel Mare); 2. I se interzice preotului sã participe la ospeþele de la nunta celor
cãsãtoriþi a doua oarã (can. 7 Neocezarea); 3. Cei ce se cãsãtoresc a doua oarã nu se pot
cununa cu ritualul prescris pentru întâia nuntã (can. 2 Nichifor Mãrturisitorul), ci dupã ritualul
prevãzut în molitfelnic pentru nunta a doua.
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De remarcat este ºi faptul cã Biserica romano-catolicã nu acceptã adulterul ca motiv
de divorþ, ci numai despãrþire de pat ºi de masã, iar cãsãtoria a doua poate fi realizatã numai
în cazul morþii unuia dintre soþi

5. EVALUÃRI ETICO�PASTORALE

Dupã cum am vãzut divorþul este acceptat dupã etica creºtinã numai pe motiv de adulter.
Infidelitatea conjugalã este un fapt decisiv în menþinerea iubirii care stã la baza cãsãtoriei
cãci numai ea �toate le poate rãbda� (I Corinteni 13, 7).

Sfântul Vasile cel Mare spune în acest sens urmãtoarele: �Chiar dacã soþul ar avea o
fire asprã ºi sãlbaticã, soþia trebuie neapãrat sã-l suporte ºi nici o pricinã sã n-o facã sã rupã
unirea. Este pornit spre bãtaie? Dar îi e bãrbat! Este beþiv? Dar este unitã cu el potrivit firii!
Este aspru ºi neplãcut? Dar este mãdularul tãu ºi cel mai de cinste dintre mãdulare�.595

Concret vorbind, este adevãrat cã viaþa de familie are necazurile ºi greutãþile ei mai
mici sau mai mari. E o jertfã care de multe ori te încovoaie prin responsabilitatea ei. E apoi
crucea care trebuie dusã pânã la capãt cu cinste ºi demnitate. Pe de altã parte cei doi soþi sunt
de multe ori caractere diferite, cu deprinderi deja formate în bine sau în rãu. Existã firi flexibile
care se modeleazã unul dupã celãlalt, dar sunt ºi firi rigide, dornice sã domine cu asprime ºi
putere. Intervine apoi elementul profesional cu multitudinea de probleme ºi de interese. Vin
apoi copiii, cãrora trebuie sã le asiguri un viitor. Dacã la acestea se mai adaugã ºi metehnele
amintite în parte de cãtre Sfântul Vasile cel Mare, atunci vom înþelege mai bine spusele
Apostolului cã cei cãsãtoriþi �vor avea necazuri în trup� (I Corinteni 7, 28)

Referindu-ne acum la adulter ca posibil motiv de divorþ, vom face câteva reflexii etice
de ordin pastoral. Se pune în concret întrebarea: �dacã o femeie vine la duhovnicul sãu
pretinzând cã soþul ei a comis adulter, trebuie ea încurajatã sã intenteze divorþ?�.596

Este adevãrat cã partenerul trãdat suferã o cumplitã umilire, dar adulterul nu este un
pãcat de neiertat. Existã douã forþe sufleteºti care în astfel de situaþii trebuie mobilizate, spre
a funcþiona la parametrii maximi. Acestea sunt: pocãinþa din partea celui care a greºit, pe de
o parte, ºi iertarea celui jignit. La aceastã reconciliere îºi poate aduce aportul ºi o terþã persoanã
dotatã cu înþelepciune ºi autoritate moralã, dar mai ales cu rugãciunea Bisericii din care cei
doi partenerii fac parte ca membre ale Trupului lui Hristos. S-a subliniat faptul cã în activitatea
pastoralã �trebuie sã se dea prioritate pãstrãrii ºi întãririi familiei, mai ales când sunt ºi copii
la mijloc. Aceasta înseamnã în primul rând cã preotul îl va încuraja pe cel care a sãvârºit

595 Omilia la Hexaemeron, VII, V, Scrieri, partea întâia, trad. Pr. D. Fecioru, Bucureºti, 1986, p. 154
596 John Breck, Darul sacru al vieþii, trad. P.S. Dr. Irineu Pop Bistriþeanul, Cluj-Napoca, 2001, p. 131
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adulter sã-i împãrtãºeascã secretul partenerului sãu de viaþã � sã deschidã rana pentru a o
putea trata � ºi va face tot ce este necesar pentru vindecarea prin pocãinþã ºi printr-o povãþuire
adecvatã�.597

�Când o cãsãtorie este desfãcutã � spune Terulian � rãbdarea este folositoare la
amândoi soþi, � prin faptul cã susþine pe bãrbat ºi pe femeie cât stãruie în despãrþire � pe
unul nu-l face adulter, iar prin celãlalt îl îndreaptã�.598 Dacã iubirea �îndelung rabdã� (I Co-
rinteni 13, 4) ºi �pe toate le rabdã� (I Corinteni 13, 7), în cazul de crizã a familiei, drumul este
invers: de la rãbdare la iubire.

Moralele biologizante proclamând afirmarea calitãþii vieþii, plecând de la premisa cã
aceasta este o posesie de care fiecare poate dispune dupã bunul plac, ºi detaºând-o de orice
realitate transcendentã, îi cautã împlinirea �hic et nunc�, anulându-i orice fel de sacralitate.
Dar în aceastã libertate anarhicã sexualitatea se reduce la instinctul raportat exclusiv la plãcere,
încât adulterul iese din sfera moralitãþii, iar divorþul liberalizat este de multe ori consecinþa
unei situaþii de moment ºi de interes�

Dacã însã sexualitatea va fi privitã din perspectiva eshatologicã, atunci �moralitatea
sexualã este justificatã atât timp cât traseazã drumul care duce, prin fidelitatea faþã de legãmânt,
la Împãrãþia lui Dumnezeu�.599

Acesta va fi terenul în care harul lui Dumnezeu asigurã stabilitatea indisolubilitãþii
cãsãtoriei, dupã modelul primilor creºtini, conform mãrturiei unui apologet: �La ei (creºtini)
castitatea este o realitate, înfrânarea se practicã, monogamia se pãstreazã, curãþia se pãzeºte,
nedreptatea este izgonitã, pãcatul este smuls din rãdãcinã, dreptatea este trãitã, legea stãpâneºte,
cinstirea de Dumnezeu se sãvârºeºte, Dumnezeu se mãrturiseºte, adevãrul este preþuit, harul
nu se pierde, pacea ne acoperã, cuvântul sfânt ne povãþuieºte, înþelepciunea ne învaþã, viaþa se
încununeazã, Dumnezeu împãrãþeºte�.600

Acelaºi lucru îl constatã ºi Tertulian mai târziu cu privire la þinuta monogamã a familiei
primilor creºtini: ��Creºtinul nu depãºeºte ce e îngãduit nici când e vorba de sexul femeiesc�
Creºtinul este bãrbat numai al soþiei sale� Creºtinul� nu se uitã dupã femei; sufletul sãu
rãmâne orb în faþa poftelor�.601 Toate acestea sunt confirmate ºi de Minucius Felix, când
apãrându-i pe creºtini spune: �Voi (pãgânii) interziceþi adulterele, dar le comiteþi cu prisosinþã;
noi suntem bãrbaþi numai ai soþiilor noastre�.602

597 Idem, p. 133
598 De patientia, XII, PSB 3, Bucureºti, 1981, p. 194.
599 Ibidem, p. 134
600 Teofil al Antiohiei, Trei cãrþi cãtre Autolic, Cartea a treia, XV, trad. Pr. D. Fecioru, P.S.B. 2,

Bucureºti, 1980, p. 338.
601 Apologeticul, XLVI, 10-11, trad. rom., PSB 3, Bucureºti, 1981, p.101-102.
602 Octavius, XXXV, 6, PSB 3, Bucureºti, 1981, p. 390.
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Având conºtiinþa pãcatului, precum ºi dragostea faþã de Hristos, ce se va realiza într-o
comuniune veºnicã cu El începând din aceastã viaþã, pãstrând indisolubilitatea cãsãtoriei ºi
monogamia, primii creºtini au fãcut din sacralitatea familiei ca dar al lui Dumnezeu �în Hristos
ºi în Bisericã�, sensul însuºi al sfinþeniei vieþii lor, rãmânând mereu actuali ºi pilde de urmat
pentru o lume ca cea a noastrã, bulversatã, ce orbecãie în cãutarea unei fericiri, care o duce la
ruinã...

* * *
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COMPORTAMENTUL SOCIAL
ÎN LUMINA ASCEZEI CREªTINE

Morala biologizantã râvnitã ºi adoptatã în mare parte de omul modern, are ca obiectiv
descãtuºarea instinctivã în numele libertãþii sale demiurgice, fãrã a-ºi da seama cã aceasta îl
coboarã de multe ori în animalitate, tensionându-i viaþa în tot felul de conflicte, care pânã la
urmã îi sunt fatale... Fapt negativ pentru spiritualitatea creºtinã este cã multe din obiceiurile
pãgâne s-au strecurat ºi au intrat în uzanþa practicilor ce poartã titulatura creºtinã, ridicându-i,
sau chiar anulându-i acesteia specificitatea autenticã.

Dat fiind faptul cã în cadrul moralei creºtine accentul cade ºi pe educaþia bunei conduite
legatã de anumite festivitãþi religioase sau aniversãri personale, considerãm necesar ºi util sã
punem în discuþie acest aspect, fiindcã de multe ori aspectul duhovnicesc rãmâne pe plan
secundar, predominând comportamentul impregnat de coloratura vitalismului neopãgân �mo-
dern�...

Dar aceasta nu este de datã recentã, ci are o provenienþã mult mai îndepãrtatã. Este
cunoscut din istorie faptul cã odatã cu libertatea creºtinismului, ºi mai mult, odatã cu impunerea
lui ca religie universalã, popoarele barbare, prin integrarea lor în noul imperiu creºtin, primeau
cu �bunã dispoziþie� noua credinþã ºi noua viaþã creºtinã, fiindcã sub aceastã formã se
�debarasau� de sãlbãticia vieþii lor, ºi primind cultura creºtinã, intrau în rândul popoarelor
civilizate... Dar aceste popoare nu au renunþat în întregime la vechile lor obiceiuri ºi tradiþii
nu totdeauna pe mãsura noii credinþe creºtine. S-au produs multe �suprapuneri� neconforme
principiilor Evanghelice. Unele din acestea, fiind �inofensive�, au fost acceptate de cãtre
Bisericã, altele însã s-au pãstrat tacit, sub forma tradiþiilor devenite ºi numite apoi, �populare�...
Pe de altã parte, impunerea creºtinismului ca religie de stat, în defavorul pãgânismului
ostracizat, a determinat mase mari de oameni, sã renunþe �volens-nolens� la crezul lor. Neavând
însã convingeri ºi idealuri creºtine, prin primirea formalã a noii credinþe, ei au pãstrat ºi
deprinderile lor morale, pe care aducându-le în Bisericã, au creat o adevãratã �distonie� cu
viaþa creºtinã primitã de la Apostoli. Biserica a avut tot timpul de luptat pentru menþinerea
autenticitãþii duhovniceºti, dar viaþa lor neschimbatã a denaturat ºi derutat tradiþia creºtinã,
atât prin comportamentul personal, cât mai ales prin manifestãrile publice, impregnat cu tot
alaiul vieþuirii lor de altã datã, fãcând adevãrate obiceiuri, ºi derutând conºtiinþele creºtine,
le-a atras spre acceptarea lor, mai ales cu prilejul festivitãþilor legate de diferitele sãrbãtori ºi
comemorãri publice. Rãmânând fidelã învãþãturii ºi practicii de peste veacuri, Biserica a evitat
compromisul, impunând normele ei de viaþã duhovniceascã. De pildã, în locul saturnaliilor a
aºezat postul Naºterii Domnului. Anul Nou, semnificând întoarcerea feþei lui Ianus spre luminã,
spre viaþã, spre rodire ºi belºug, se sãrbãtorea sub forma bucuriei sãlbatice ºi exaltate,



628

Ascetica

concretizatã în dezmãþuri... Fiind acceptatã de Bisericã primeºte o altã interpretare ºi un alt
mod de prãznuire. ªi anume, creºtinii sãrbãtoreau acum viaþa cea nouã legatã de numele lui
Iisus, care la 8 zile dupã naºtere, fiind tãiat împrejur, conform prescripþiei Legii, a primit ºi
numele, care pentru creºtini avea o semnificaþie duhovniceascã cu totul deosebitã. Iar mai
târziu, dupã moartea Sfântului Vasile cel Mare, praznicul fãcea cu evlavie ºi sfinþenie ºi
pomenirea lui. ªi exemplele pot continua, nu însã fãrã a recunoaºte cã mulþi credincioºi mai
slabi în credinþã ºi trãire creºtineascã, au acceptat multe din practicile pãgâne, devenite apoi
tradiþii ºi obiceiuri populare, cu o rãspândire destul de mare. Faþã de aceste situaþii s-au ridicat
glasuri care revendicau valorile autentice ale Sfintei Tradiþii Apostolice. Iatã pe unul din ei,
confundat cu Sfântul Ioan Gurã de Aur pentru verva neconvenþionalã a cuvântului sãu. Iatã,
dintr-o cuvântare la Învierea Domnului, câteva sentinþe duhovniceºti: �...Aceasta este ziua
cea adevãratã, ziua biruinþei, ziua îndãtinatã a învierii, ziua în care ni s-a dãruit podoaba
harului ºi avem parte de mielul (cf. Isaia 12, 11) cel raþional ºi cuvântãtor, ziua în care celor
nãscuþi din nou li se dã spre hranã lapte (cf. I Corinteni 3,2), ziua purtãrii de grijã faþã de cei
sãraci. �Sã ne bucurãm ºi sã ne veselim întru ea�: nu repezindu-ne la cârciumi, ci zorindu-ne
spre mormintele martirilor; nu preþuind beþia, ci iubind dreapta mãsurã; nu dansând fre-
netic � ca ºi iudeii � ci veselindu-ne ca ºi Apostolii; nu prin pieþele distractive ale oraºului,
ci cântând psalmi cu cei de acasã. Ziua de astãzi este a învierii ºi nu a purtãrii nechibzuite,
(cãci) dansând, nimeni nu urcã la ceruri ºi nimeni, îmbãtându-se nu stã în preajma Împãratului.
De aceea, nici unul dintre noi sã nu necinsteascã aceastã zi... vestitã prin glasul profeþilor,
aºteaptã datoritã fãgãduielii (fãcutã) Pãrinþilor (noºtri), împlinitã chiar sub ochii Apostolilor
ºi primitã prin credinþã Bisericii�.603

Mulþi din creºtinii acelor timpuri, din dorinþa de a duce o viaþã duhovniceascã mai
înaltã, au ales liniºtea mãnãstirilor. ªi astfel spiritualitatea creºtinã va primi aici dimensiuni
de profundã elevaþie duhovniceascã, mai ales dupã organizarea vieþii de obºte de cãtre Sfântul
Vasile cel Mare, în Rãsãrit, iar în Apus de Sfântul Ioan Casian (cu un secol înainte de Benedict
de Nursia).

Referindu-ne acum la aspectul educativ al conduitei legatã de aniversãrile personale,
vom semnala ºi aici unele aspecte negative �încadrate� în sãrbãtorile creºtine. De pildã, nu
toþi cei ce poartã numele celui mai mare om nãscut din femeie, a inegalabilului ascet ºi profet,
Sfântul Ioan Botezãtorul, sau a sfintei ºi Prea curatei Fecioare Maria, Maica Domnului, �mai
cinstitã decât Heruvimii ºi mai mãritã fãrã de asemãnare decât Serafimii�, îºi sãrbãtoresc
numele urmând pilduitoarea viaþã de sfinþenie a patronilor duhovniceºti... E vorba, desigur,
de o lipsã a educaþiei creºtine, care însã nu e bine sã întârzie prea mult!...

603 Sfântul Ioan Pseudo-Hrisostom, Omilii pascale (introd. text critic, trad. comentar ºi index de
Michel Aubineau, col. �Sources Chretiennes, No. 187), Paris, 1972, p. 318-324, trad. rom. diac.
prof. SebastianArdelean, În Foaia Diecezanã (seria nouã) nr. 4/1997, p.2.
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1. ASCETICA CREªTINÃ
ANIMATOAREA COMPORTAMENTULUI CIVILIZAT

Cultivând asceza creºtinã ca stãpânire de sine ºi viaþã ordonatã, acþiunile omeneºti se
orienteazã în direcþia depãºirii sãlbaticului din om, spre a crea ordinea socialã prin comporta-
mentul civilizat... Iar pentru a nu rãmâne numai la afirmaþii, considerãm potrivit sã oferim
câteva exemple concrete, pe care oricine le poate vedea. Spre deosebire de animal � ca sã
vorbim prozaic � omul curãþã locul unde stã, unde mãnâncã, ºi unde doarme. Nu-ºi �varsã
balele�, ci îºi ºterge gura ºi nasul cu grijã. Nu mãnâncã direct cu gura din �strachinã�, ci
foloseºte anume vase ºi instrumente pentru a nu-ºi murdãri mâinile. Îºi spalã regulat corpul,
mâinile ºi dinþii. Îºi îngrijeºte îmbrãcãmintea, încãlþãmintea, pãrul, barba, unghiile ºi tenul.
Nu lasã murdãrie în urma lui. Îºi þine lucrurile în ordie. Îºi disciplineazã pornirile firii. Evitã
mirosul neplãcut. Cautã frumuseþea naturalã, ce îi aduce prospeþime, varietatea expresiei de
comunicare ºi sãnãtatea. Astfel omul imprimã propriei sale naturi pecetea specificã atât ca
util, cât ºi ca valoare. ªi toate acestea, datoritã instanþelor sale de conºtiinþã, care-i conferã
calitatea demiurgicã referitoare la sine, ca ºi cunoaºtere de sine, în perspectiva devenirii sale
axiologice, ca fiinþã capabilã de progres, culturã ºi civilizaþie.

Pe de altã parte, omul ca persoanã are capacitatea de comunicare ºi comuniune, prin
raportarea propriilor atitudini la alte persoane. Impulsionatã de instinctul social existent în
conºtiinþa omului, bunacuviinþã promovatã de ascetica creºtinã se concretizeazã prin atitudini
de bunãvoinþã adresate altei persoane, sau grupului social. ªi astfel, omul ca �zoon politikon�,
învinge instinctul sãlbãticiei egocentrice din sine, ºi prin comportamentul civilizat pe care îl
adoptã, devine politikos. În felul acesta , bunul simþ ºi respectul faþã de alþii, fiind expresia
ascezei ca stãpânire de sine, îi impune omului conduita faþã de cei din jurul sãu, prin ceea ce
numim în contemporaneitate atitudini manierate ºi elegante, precum: a da întâietate celui
mai în vârstã, sau ierarhic superior; a saluta dupã cuviinþã; a fi ordonat în gesturi, atitudini ºi
cuvinte; a nu fi necuviincios, arogant, insolent, impulsiv ºi necontrolat...

În aceastã situaþie, asceza creºtinã ca orientare a conºtiinþei spre valorile spirituale,
creeazã caractere morale menite sã înnobileze firea omeneascã prin decenþã, tandreþe,
generozitate ºi gratitudine.

Asceza creºtinã a scos la luminã sufletul omenesc, eliberându-l din întunericul
sãlbãticiei egocentrice, dominat de tot felul de patimi ºi pofte înrobitoare, încât normele de
îndreptare ale vieþii creºtine au menirea sã înnobileze, sã înnoiascã ºi sã transforme firea
omeneascã dupã modelul vieþii lui Hristos, fãrã ca acesta sã constituie un imperativ exterior,
ci sã porneascã dintr-o necesitate interioarã, duhovniceascã aparþinãtoare firii omeneºti
înnoite prin har (II Corinteni 5,17; Efeseni 4,24). Astfel, îndreptarele ascetice ale vieþii
creºtine, definind însãºi comportamentul creºtin, au devenit de-a lungul vremii izvor de
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inspiraþie pentru educarea firii omeneºti, prin stabilirea a ceea ce epoca modernã numeºte
�maniere ale comportãrii civilizate�. Iniþial acestea au fost expresia vieþii celei noi în Hristos
(cum vom vedea mai departe), adicã însãºi lumina vieþii lui Hristos în viaþa celor ce-I
poartã numele ca ucenici ai Lui: �Aºa sã lumineze lumina voastrã înaintea oamenilor, încât
vãzând faptele voastre cele bune, sã preamãreascã pe Tatãl vostru cel din ceruri� (Matei 5, 16).
În acelaºi timp, aceste norme de îndreptare a vieþii creºtine reprezintã viaþa însãºi de bunã
rânduialã a Duhului (I Corinteni 14,33), care pãtrunde ºi transformã în fapte ale ordinii ºi
bunei convieþuiri, viaþa duhovniceascã a fiilor Împãrãþiei, care �toate cu cuviinþã ºi rânduialã
le sãvârºesc� (I Corinteni 14,40), fiindcã �dacã trãim cu Duhul, cu Duhul sã ºi umblãm�
(Galateni 5, 25). De aici ºi îndemnul expres al Apostolului pentru o viþã a bunei cuviinþe: �În
sfârºit, fraþilor, câte sunt adevãrate, câte sunt cinstite, câte sunt drepte, câte sunt iubite, câte
sunt cu nume bun, orice virtute ºi orice laudã, acestea sã le gândiþi� (Filipeni 4, 8), �ca sã fiþi
fãrã prihanã ºi curaþi, fii ai lui Dumnezeu nepãtaþi, în mijlocul unui neam rãu ºi sucit, între
care vã arãtaþi (strãluciþi) ca niºte luminãtori în lume� (Filipeni 2, 15).

Toate cãrþile sapienþiale din lume au ca obiectiv concret modul de manifestare a
înþelepciunii practice. ªi cum asceza stã la temelia ei, valoarile care o recomandã în mod
plenar sunt bunele comportãri, manierele sau obiceiurile ce intrã în programul unei vieþi
civilizate, având ca scop buna rânduialã a vieþii de zi cu zi, precum ºi a ambianþa socialã. Deºi
diferã unele de altele, variaþiile nu aratã atât de mult distincþia, cât apropierea dintre ele...
Totuºi, într-un fel apar în Proverbele lui Solomon, altfel în �Pedagogul� lui Clement, ºi diferit
nuanþate sunt ele prezentate de cãtre Sfântul Isaac Sirul. În epoca modernã ele vor forma un
adevãrat �cod al manierelor civilizate�.

Bunele deprinderi ca rezultat al ascezei, înnobileazã fiinþa umanã, afirmându-i condiþia
specificã, ce depãºeºte sãlbãticia ºi animalitatea. Ele îl fac pe om agreabil ºi ordonat, manierat
în relaþiile cu semenii ºi în societate, dupã cum aratã Sfântul Isaac Sirul, prezentând aspecte
concrete ale vieþii spiritualizate, devenite adevãrate exemple de comportament civilizat ºi
manierat. �Nu-þi arunca privirile ici ºi colo, ci asupra celor ce îþi stau în faþã; nu flecãri, ci
grãieºte cele de trebuinþã; mãnâncã numai cât îþi este de trebuinþã pentru a-þi susþine viaþa, ºi
nu pentru a cãdea în lãcomie; gustã din fiecare câte puþin, nedorind sã-þi umpli stomacul
numai cu unele (alimente) pe care le alegi pentru cã pe altele le dispreþuieºti (scil. nefiind
politicos, sau lacom, fii modest ºi serviabil... Fugi (fereºte-te) de îndrãznealã (obrãznicie) ca
de moarte. Fii chibzuit în modul cum îþi împarþi timpul somnului... Nu scuipa înaintea cuiva.
Dacã þi-ar veni sã tuºeºti la masã fiind, întoarce-þi faþa (capul) înapoi. Bea ºi mãnâncã cu
cumpãtare... Nu fi obraznic întinzându-þi mâna spre a lua ceva dinaintea prietenilor tãi. Iar de
ºade înaintea ta un strãin, pofteºte-l sã mãnânce, o datã ºi încã odatã... Când caºti, acoperã-þi
gura... Uºa prietenului tãu deschide-o ºi închide-o fãrã zgomot. Nu da buzna înãuntrul ei,
înainte bate la uºã ºi intrã numai dupã ce þi se îngãduie... Fii întru toate ascultãtor în tot lucrul
cel bun; nu urma arghirofililor... Discutã cu blândeþe ºi cu mult bun simþ. Mergând pe cale nu
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o lua înaintea celui mai mare decât tine... Fereºte-te de prea mare intimitate chiar cu cei ai
tãi... Nu mãrturisi nimãnui tainele, faptele ºi cuvintele tale... Fugi de cei grabnici de a-ºi da o
pãrere, ca de un leu fãrã rânduialã... fereºte-te de cãrãrile mânioºilor ºi bãtãuºilor pentru ca sã
nu þi se umple inima de mânie ºi sã punã întunericul stãpânire pe sufletul tãu. Sã nu locuieºti
cu cei mândri, ca sã nu plece din sufletul tãu lucrarea Sfântului Duh ºi sã se facã lãcaº a toatã
patima�.

În sfârºit, autorul încheie cu urmãtorul îndemn: �De vei pãzi, omule, aceste rânduieli
ºi te vei îndeletnici pururea cu cugetarea la Dumnezeu, sufletul tãu va vedea în tine
lumina lui Hristos ce nu se va întuneca în veac�.604

2. IMPORTANÞA EDUCAÞIEI FIZICE
PENTRU DISCIPLINAREA SIMÞURILOR

Am vãzut cã pentru monahi �ora et labora� constituia, pe lângã aspectul religios, ºi o
compensare psihosomaticã, îndeplinind în acelaºi timp ºi o funcþie psihoterapeuticã.

Pentru omul modern sedentar, sau prea �inundat� de confort, activitatea fizicã atât de
necesarã asigurãrii echilibrului energetic în organism, poate fi asiguratã prin exerciþiile
gimnastice, excursii, plimbãri, practici sportive în aer liber ; iar la destinderea psihicã se
poate ajunge ºi prin participarea la competiþiile sportive.

Prin urmare, nu este vorba de o laicizare a lui askesis, fiindcã educaþia fizicã exercitatã
cu discernãmânt ajutã totdeauna omului modern prea sedentar sã-ºi disciplineze simþurile,
armonizând natura sa biopsihicã în sine însãºi, fãrã ca aceasta sã-l abatã de la rugãciune (care
ºtim cã constituie elementul esenþial al ascezei creºtine).

De fapt, educaþia fizicã se înscrie în capitolul datoriei noastre de a ne îngrijii trupul. In
cazul educaþiei fizice, se merge mai departe, de la simpla îngrijire, la educaþia naturii biologice
a omului.

Deºi cuvântul áóêÞóéò � luat mai ales din uzanþa gimnaºtilor � a trecut pe plan
spiritual, desenând exerciþiile duhovniceºti pentru disciplinarea simþurilor, el nu a rãmas în
afara evlaviei trupului dacã ne gândim, chir ºi numai a binecunoscutelor metanii ce se fac în
semn de cãinþã ºi smerenie în faþa lui Dumnezeu.

Discutarea atitudinii moralei creºtine faþã de educaþia fizicã este o problemã de acutã
actualitate, dat fiind faptul cã multe din competiþiile sportive de astãzi încearcã în multe
privinþe sã reediteze vechile practici pãgâne, pe care Biserica le-a repudiat ºi chiar eradicat.

604 Cuvântul VII despre rânduiala ºi aºezarea noilor începãtori (novicilor) cum ºi cele ce se referã la
acestea, trad. diac. N. Corneanu, în Foaia Diecezanã, nr. 36-37 (14 septembrie), 1947, p. 2-4.
Vezi ºi Filocalia, vol. X, trad. cit. p. 60-63
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Sã vedem însã la început datele problemei.
Devenind religie de stat, creºtinismul nu numai cã a avut rezerve faþã de educaþia

fizicã, dar i-a devenit de-a dreptul adversar, mai ales când a fost vorba de manifestarea ei
publicã.

Încã din primele zile ale creºtinismului, filocalia a înlocuit kalokagatia, ºi astfel
creºtinismul a promovat ºi sprijinit aproape în exclusivitate iubirea frumuseþilor spirituale,
pe cât posibil detaºatã de frumuseþea artificialã a trupului, marcatã mai ales de luxul ce duce
la pãcat. Dacã în spiritualitatea creºtinã a primelor veacuri s-a simþit totuºi nevoia asigurãrii
echilibrului normal dintre suflet ºi trup, s-a recurs la metode de abstinenþã, sau de asociere a
rugãciunii cu munca fizicã, consacrându-se într-o formulã de aur, deviza: �ora et labora�.

Reþinerea faþã de educaþia fizicã a mers ºi mai departe, datoritã �smintelii� pe care
aceasta a creat-o conºtiinþelor creºtine. ªi nu nejustificat, dacã vom zãbovi puþin sã analizãm
modul în care se desfãºura educaþia fizicã în Grecia anticã. Se ºtie cã în palestre ºi gimnazii,
tinerii ºi adulþii exersau educaþia fizicã dezbrãcaþi complet, ºi de multe ori între pedotrib ºi
elevii sãi se stabileau ºi acte de pedofilie, situaþie abominabilã pentru spiritualitatea creºtinã.
Pe de altã parte, cei mai buni gimnaºti participau la jocurile olimpice. Acestea erau socotite în
acea vreme o instituþie religioasã ºi cetãþeneascã, având un rol deosebit de important în viaþa
culturalã a Greciei antice, fiindcã întrecerile sportive nu vizau numai forþa trupului, ci în
acelaºi timp aveau ºi un rol educativ, cultivând sentimentul demnitãþii ºi al solidaritãþii umane.
Olympia nu era un simplu polis, ci un adevãrat complex sacru, cu temple, altare, un stadion ºi
un prytaneion, unde se fãceau banchetele în cinstea învingãtorilor. Era de faþã ºi statuia lui
Zeus, în faþa cãruia se depunea jurãmântul de corectitudine ºi de cinste în abordarea întrecerilor
sportive, de cãtre atleþi, arbitri ºi antrenori. Dupã întreceri, în cinstea învingãtorilor se organizau
ospeþe ºi petreceri care se prelungeau pânã în zorii zilei. Dupã victorie, aceºtia aduceau, a
doua zi, jertfe, dupã un anume ritual la cele ºase altare. Cinstea care li se acorda învingãtorilor
era aºa de mare, încât, ca ºi eroilor, li se consacra chiar un cult. În astfel de împrejurãri,
împãratul Teodosie cel Mare dorind sã facã din creºtinism o religie universalã în imperiu, ºi
�eo ipso�sã promoveze morala lui specificã, ia mãsuri de eradicare a pãgânismului ºi a
întregului cortegiu de destrãbãlãri promovate de acesta de-a lungul vremii, ºi astfel în anul
393 aboleºte olimpiadele.605

Dat fiind însã faptul cã dupã atâtea secole au apãrut noi relaþii politice, sociale, culturale
ºi morale cu care Evanghelia ºi Biserica sunt confundate în actualitate, considerãm cã,
promovând sãnãtatea sufletului, ºi a trupului, educaþia fizicã trebuie promovatã.

Se ºtie prea bine cã astãzi tinerii creºtini urmeazã ºcoli laice, unde educaþia fizicã este
materie de învãþãmânt cu statut obligatoriu. Ei pot urma chiar ºcoli speciale de educaþie fizicã.
Ei participã apoi din plin la manifestãrile sportive. În acelaºi timp, mulþi dintre ei se implicã

605 Ovidiu Drimba, o.c., p.550-551
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în calitatea de spectatori participând la întrecerile sportive. ªi dacã e vorba acum de alte
situaþii, de alþi oameni ºi de alte împrejurãri, se impune ºi revizuirea vechilor atitudini creºtine,
prin adoptarea altora noi, diferite de cele legate de decretele imperiale de care ne despart mai
bine de un mileniu ºi jumãtate. ªi nu e nici un rãu dacã morala creºtinã îºi aduce aportul,
asumându-ºi sarcina formãrii sãnãtãþii sufleteºti în corelaþie cu cea a trupului, într-un mod
nou, potrivit noilor situaþii existente. Iar felul în care se desfãºoarã sportul în zilele noastre,
nu mai produce sminteala de altã datã. El este etichetat ca un izvor de sãnãtate sufleteascã ºi
trupeascã, prezentând o emulaþie spiritualã în întreceri: relaxând psihicul, scoþându-l din
stressul cotidian, în favorul unei angajãri totale în direcþia obþinerii unei victorii în urma unui
angajament deconectant. În acelaºi timp, întrecerile sportive creeazã spiritul de echipã, de
grup, dezvoltând atenþia ºi puterea de concentrare, ceea ce, evident, elibereazã mintea de
obsesii ºi încordare stressantã, aducându-i prospeþimea ºi luciditatea. Iar sub aspect trupesc
este benefic prin aceea cã angajeazã corpul într-o acþiune susþinutã. Eliminând toxinele prin
transpiraþie, face odihna mai plãcutã prin echilibrarea energiei nervoase. Apoi, scade
predispoziþia la obezitate, activeazã funcþiile organelor interne, nu lasã muºchii sã se atrofieze,
echilibreazã tensiunea sanguinã, mãreºte volumul respirator, etc. Iar sub aspect moral educativ,
tempereazã spiritele prea aprinse, impune corectitudinea în respectarea regulamentelor,
întãreºte acþiunea comunã, aduce încrederea ºi stãpânirea de sine, eliberând sufletul de
complexe de inferioritate...

S-a remarcat pe bunã dreptate cã sportul favorizeazã dezvoltarea personalitãþii ºi în
relaþiile sociale. Practica sportului ne oferã posibilitatea de a ne educa în aºa fel încât sã ne
purificãm voinþa de egocentrism, înlãturând prea multa iubire de sine. De fapt, cel ce-ºi cautã
mãsura sa proprie, se strãduieºte sã realizeze un echilibru al posibilitãþilor sale, care îl con-
duce la stimularea reciprocã de acþiune. În acelaºi timp, activitatea de performanþã sportivã
dezvoltã caracterul uman într-un context social. Conciliul de la Vatican II cerea ca sportul sã
contribuie la închegarea de legãturi frãþeºti între oamenii de toate condiþiile, de toate
naþionalitãþile ºi de toate rasele. Fiind nu numai o activitate de relaxare, sportul este ºi o
competiþie, oferind posibilitatea întâlnirilor internaþionale ale tinerilor, întreþinând astfel
dialogul între diversele culturi.606

Dacã morala creºtinã aduce sãnãtatea spiritului, acþiunea ei se cuvine a fi implicatã ºi
corelatã cu sãnãtatea trupului, fiindcã natura omului este unitarã. ªi fiindcã educaþia moralã
este consideratã atât de necesarã pentru sãnãtatea sufletului, se cuvine sã urmãrim în continuare
magistrala argumentare fãcutã de nemuritorul Platon.

La întrebarea: ce educaþie sã le dãm copiilor, el rãspunde: �E greu de gãsit una mai
bunã decât cea gãsitã de multã vreme: gimnastica pentru trupuri ºi muzica pentru suflet (Politei
II, 376 e). Dar cei care au rânduit învãþãtura prin muzicã ºi prin gimnasticã, le-au rânduit

606 Dietmar Mieth, L�ethique du sport, în rev. Concilium, 1989 �225, p. 95-111
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astfel, pentru ca una sã aibe grijã de trup ºi cealaltã de suflet� (Politeia 410 e). Nu-þi dai seama
� spune în continuare marele înþelept � ce se întâmplã cu mintea celor care, în cursul vieþii,
se îndeletnicesc cu gimnastica, dar nu se ating de muzicã? Sau celor ce procedeazã pe dos?...
Cei ce se slujesc doar de gimnasticã ajung mai brutali decât trebuie, iar cei ce se slujesc doar
de muzicã, ajung mai molateci decât s-ar cuveni. Desigur, înflãcãrarea ar da sufletului
brutalitate, iar cel crescut ca lumea ar fi plin de bãrbãþie; dar, dacã s-ar adãuga prea multã
înflãcãrare, sufletul ar ajunge probabil, dur ºi nesuferit... Prea multã blândeþe ar produce mai
multã slãbiciune decât trebuie, în schimb omul crescut cum trebuie, e blând, �dar ºi plin de
mãsurã... Sufletul cumpãtat ºi viteaz este, prin urmare, al omului la care ele sunt
armonizate� (Paliteia 410e�411a). ªi Platon conchide: �Aº zice cã vreun zeu a dãruit oamenilor
pentru acestea douã � înflãcãrarea ºi dragostea de înþelepciune � cele douã arte � muzica
ºi gimnastica � ºi nu pentru suflet ºi corp (decât în al doilea rând). Pentru înflãcãrarea ºi
iubirea de înþelepciune deci, pentru ca ele sã se armonizeze între ele, urmând sã fie întinse ºi
relaxate pânã la potrivire... Am spune dar, cã cel ce îmbinã cel mai bine gimnastica cu muzica,
acela este, cu adevãrat, un desãvârºit muzician, stãpân pe armonie, într-o mãsurã mult mai
mare decât cel ce potriveºte corzile lirei� (Politeia 412 a).

Dacã Platon a demonstrat funcþia educaþiei prin unitatea organicã a sãnãtãþii minþii ºi
a trupului, prin muzicã ºi gimnasticã, intratã în uzanþa curentã a antichitãþii, Juvenal o va
consacra mai târziu într-o formulã de aur, devenitã apoi deviza sportului: �Mens sana in
corpore sano� (Satire X, 536). Prin aceasta el spune cã nu se adreseazã cerului decât spre a-i
cere împreunarea armonicã a sãnãtãþii minþii cu cea a trupului. Preþuind în mod deosebit
legãtura organicã a sãnãtãþii sufleteºti ºi trupeºti, mai târziu, Martial îl va confirma pe Juvenal,
spunând: �non est vivere, sed valere vita�.607

Din cele pânã aici tratate, vedem cã în practicarea educaþiei fizice, morala creºtinã va
avea un cuvânt de spus, prin asigurarea echilibrului ºi a armoniei dintre sãnãtatea sufletului ºi
cea a trupului. Cultivând spiritul de curaj, de dreptate, de dãruire prin acþiune în grup, de
perseverenþã în atingerea unei performanþe, de neîntreruptã fortificare fizicã prin menþinerea
vigoarei ºi prospeþimii psihice ºi fizice, evitând bãuturile alcoolice, mesele îmbuibate, faptele
ludice, în favorul bunei cuviinþe. Apoi, prin respectarea timpului de odihnã ca ºi a punctualitãþii
în efectuarea antrenamentelor ºi a întrecerilor sportive, educaþia fizicã aduce ordinea ºi
disciplina în viaþa omului. Morala creºtinã aduce temperanþa în practicarea sporturilor de
performanþã, în sensul cã fiecare trebuie sã-ºi cunoascã starea de sãnãtate ºi sã nu abuzeze de
sport în defavorul ei. La fel ºi pentru spectatori, morala creºtinã propune starea de echilibru,
fãcând din participarea la manifestãrile sportive un mijloc de relaxare, ºi nu de surexcitare, de
violenþã, de indisciplinã, urmatã de fapte pierdute de sub controlul raþiunii sãnãtoase, ducând
la accidente ºi dezordine publicã, iar pe plan personal, la ºocuri emoþionale ce pot crea victime.

607 Epigrame VI, 60, �viaþa nu înseamnã numai a trãi, ci a trãi sãnãtos�.
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În scopul promovãrii ordinii în viaþã, morala creºtinã are în atenþie judicioasa chibzuire
a timpului prin participarea la manifestãrile sportive; fãrã a li se acorda acestora o atât de
mare preocupare, încât sã ducã la �idolatrizarea� vedetelor sportive. În acelaºi timp, victoriile
sportive vor fi �sãrbãtorite� nu indecent ºi trivial, ci cu bucuria seninã a satisfacþiei împlinite.

Chiar ºi numai pentru aceste câteva motive, implicaþia moralei creºtine în educaþia
fizicã este necesarã ºi folositoare. Ea va reveni ºi cu recomandarea expresã adresatã creºtinilor
de a nu evita educaþia fizicã, ci practicând-o în ºcolile teologice, în armatã ºi mai ales în viaþa
particularã, urmãrindu-se totdeauna, printr-o judecatã dreaptã de selecþie ºi opþiune, efectele
ei benefice, conform îndemnului apostolic, devenit normã a dreptei judecãþi: �Toate sã le
cercetaþi, þineþi ce este bun� (I Tesaloniceni 5,21). În acest sens, ºi libertatea evanghelicã
proclamã: �Toate îmi sunt îngãduite , dar nu toate îmi sunt de folos. Toate îmi sunt îngãduite,
dar nu mã voi lãsa biruit de ceva� (I Corinteni 6, 12).

* * *
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CONCLUZII

Reþinem din cele tratate cã asceza creºtinã are un caracter specific, propriu. Ea repre-
zintã în formã generalã strãdania (nevoinþa) sau acþiunea de înfrânare = åãêñÜôåéá, ca
stãpânire de sine, prin disciplinarea simþurilor. Dar aceasta este rãspunsul libertãþii omului
la harul oferit de Dumnezeu spre mântuirea înþeleasã ca eliberare de patimile înrobitoare ºi
însãnãtoºirea firii prin virtute. Caracterul propriu ºi specific al ascezei creºtine rezidã în
faptul cã ea are ca obiectiv viaþa în Hristos prin Duhul Sfânt, iar în acest caz virtuþile sunt
mijloace sau condiþii ale desãvârºirii acestei vieþi. Astfel virtutea creºtinã primeºte un
caracter ontologic, fiindcã la viaþa în Hristos se ajunge printr-o comuniune de fiinþã cu
El, dupã cum ne aratã convingãtor imaginea viþei ºi a mlãdiþei care se dezvoltã din ea�
(Ioan 15, 1�5).

Pe de altã parte, asceza creºtinã reproduce virtuþile specifice vieþii duhovniceºti a
Mântuitorului, printr-un act moral din partea noastrã de imitaþie a vieþii Lui. În fond ºi
aceastã imitaþie reprezintã un act sinergic de împreunã lucrare a firii cu harul divin.
�Toate le pot întru Hristos care mã întãreºte� (Filipeni 4, 13), spune Apostolul spre a arãta cã
ºi imitaþia ca strãdanie a noastrã este sinergicã. Altfel spus, viaþa în Hristos, reprezentând
imitarea sau urmarea vieþii Lui duhovniceºti prin care arãtãm în lume sfinþenia Lui, este un
act al îndreptãrii noastre prin harul divin. Prin virtuþile pe care le-am numit evanghelice, se
pun în evidenþã valori ale sufletului omenesc, negate ºi neglijate în lumea veche. Practicând
aceste virtuþi, creºtinul devine în lume un �alter Christus�, reactualizând pânã la sfârºitul
veacurilor fizionomia duhovniceascã a Domnului.

La acestea vom adãuga faptul cã asceza creºtinã nu numai cã însãnãtoºeºte natura
omului, ci însãnãtoºirea constituie condiþia sau mijlocul de ridicare a ei la cotele îndumnezeirii,
în comuniunea cea mai intimã a lui Dumnezeu. Aceasta este desãvârºirea naturii umane prin
harul lui Dumnezeu, reprezentând drumul de la restabilirea chipului lui Dumnezeu în firea ce
poartã în sine rãnile pãcatului, pânã la asemãnarea lui Dumnezeu. Acest proces al îndumnezeirii
dupã har este lucrarea lui Dumnezeu. Strãdania noastrã s-a încheiat. De acum, harul divin va
ridica firea din slavã în slavã, într-un proces epectatic de continuã devenire spre atingerea
desãvârºirii celei de neatins a lui Dumnezeu.

De aici vedem cã theoria sau contemplarea nu este un act pasiv, ci activ, de continuu
progres duhovnicesc, atras de continua devenire a sufletului omenesc creat dupã �chipul ºi
asemãnare lui Dumnezeu�.

Specific ascezei creºtine este ºi faptul cã ea dezvoltã virtuþile teologice: credinþa,
nãdejdea ºi dragostea, ca temei al desãvârºirii celorlalte virtuþi, ca viaþã în Hristos. Prin
credinþã, ca început al virtuþii �Hristos locuieºte în inima noastrã� (Efeseni 3, 17). Prin nãdejde,
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ca �ancorã sigurã ºi tare înfiptã în tãrâmul veºniciei� (Evrei 6, 19) dobândim încrederea prin
simþirea încã din aceastã viaþã, a bunurilor veºnice pe care Dumnezeu ni le oferã. Prin dragoste,
ca �legãturã a desãvârºirii� (Coloseni 3, 9), ne împãrtãºim la modul cel mai înalt de viaþa lui
Dumnezeu, care �este dragoste� (I Ioan 4, 16). Prin iubire se împlinesc toate virtuþile, ºi odatã
cu ele, viaþa noastrã în Dumnezeu. De aceea dragostea �nu piere niciodatã�, rãmâne veºnicã.
Prin ea simþim viaþa lui Hristos în noi spre a o realiza ca virtute creºtinã, mai precis ca împlinire
a poruncilor Sale: �Precum m-a iubit pe mine Tatãl, ºi eu v-am iubit pe voi. Rãmâneþi în
dragostea mea. De veþi pãzi poruncile mele, veþi rãmâne în dragostea mea, precum am pãzit
eu poruncile Tatãlui meu ºi rãmân în dragostea Lui. Acestea vi le-am spus ca bucuria mea sã
rãmânã în voi ºi bucuria voastrã sã fie deplinã. Aceasta este porunca mea, ca sã vã iubiþi unul
pe altul, precum v-am iubit eu� (Ioan 15, 9�12).

Dupã învãþãtura Biserici noastre, virtuþile creºtine se formeazã ºi se dezvoltã din harul
primit prin Sfintele Taine, încât ele însele devin împliniri sau desãvârºiri morale a Tainelor.
La temelia lor stau Sfintele Taine de iniþiere: Botezul, Mirungerea ºi Euharistia. Virtutea
creºtinã ca viaþã în Hristos reprezintã o continuã participare a noastrã la viaþa Bisericii, ca
mãdulare sãnãtoase ale ei, care necontenit împlinesc ºi desãvârºesc harul primit prin cele
ºapte Taine, precum ºi prin ierurgiile Bisericii, ca lucrãri de sfinþire a vieþii credincioºilor în
diversele ei forme ºi situaþii.

În acest context, ca viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt, sunt primite ºi virtuþile cardinale
în contextul vieþii creºtine. Ele oferã condiþiile sau mijloacele de împlinire a virtuþilor teologice
ºi în acelaºi timp oferã climatul specific rodirii harului prin însãnãtoºirea firii, fiindcã �cei ce
sunt ai lui Hristos, ºi-au rãstignit trupul împreunã cu patimile ºi poftele� (Galateni 5, 24).
Virtuþile cardinale având ca obiectiv însãnãtoºirea naturii umane prin acel katharsis al eliberãrii
de patimile dãunãtoare firii, devin virtuþi morale creºtine, primind însã amprenta specificã a
vieþii în Hristos prin Duhul Sfânt.

Deºi asceza creºtinã are un scop veºnic, ea face ca acesta sã nu fie detaºat de viaþa de
aici ºi de acum. Fiind viaþã în Hristos prin Duhul Sfânt, asceza creºtinã devine ascezã a
iubirii. Sub aceastã formã, ea se va extinde, ca însãºi iubirea lui Dumnezeu, asupra întregii
creaþii, dar în special asupra vieþii omului. Asceza creºtinã este identicã cu filantropia, dupã
îndemnul apostolic: �purtaþi sarcinile unul altuia ºi aºa împliniþi legea lui Hristos� (Galateni
6, 2), care a mântuit lumea tocmai prin slujirea ei (Marcu 10, 45). Pentru a înþelege mai bine
aceasta ne vom referi la un exemplu din viaþa primilor creºtini. Ei obiºnuiau ca economisirea
hranei ce o fãceau prin practicare asceticã a postului, sã o repartizeze pe seama celor nevoiaºi,
ce nu aveau nici strictul necesar. Asceþii creºtini mai înstãriþi obiºnuiau apoi sã-ºi împartã în
întregime averea sãracilor, ei limitându-se la strictul necesar. Sfântul Vasile cel Mare, de
pildã, ºi-a împãrþit de douã ori averea sãracilor, punând în 372 bazele unei adevãrate instituþii
filantropice care îi va purta numele. Exemplul lui a fost urmat ºi de alþii, iar instituþiile
filantropice au fost oficializate de cãtre Bisericã. Acest mod de a înþelege asceza este întru
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totul specific creºtinismului, cum tot lui sunt specifice ºi instituþiile de caritate, adevãrate
minuni ale eticii sociale, imposibil de gândit în acele timpuri� Caracterul filantropic, spe-
cific ascezei creºtine ca ascezã a iubirii, concretizând iubirea lui Dumnezeu în lume, a fãcut
din Bisericã o instituþie cu totul nouã, în care averea ei constituia averea sãracilor.

Arãtãm cã ascetica creºtinã este o condiþie a desãvârºirii în veºnicie, dar în acelaºi
timp se cuvine sã evidenþiem deopotrivã utilitatea ei pentru viaþa de aici ºi de acum a omului
modern. Este cunoscutã nocivitatea maladiilor spirituale pentru viaþa sufleteascã ºi trupeascã
a omului. Fiind în strânsã legãturã cu viaþa biologicã ºi psihicã, simpla lor prezenþã în viaþa
omului este prilej de boalã, sau de agravare a bolii spirituale. Pentru relaþiile sociale, aceasta
constituie un adevãrat dezastru, pe mãsurã sã aducã discordii, ºi sã creeze tensiuni apãsãtoare,
provocate de intrigi, calomnii, ce merg pânã la crimã, sau duºmãnii ºi ranchiune cu prelungire
în timp, între generaþii.

Pe de altã parte, cât de beneficã este virtutea, aducând trupului echilibrul spre sfinþenie,
iar sufletului acela, katharsis, ca purificare de orice fel de tulburare ºi neliniºte stresantã.
Virtutea anuleazã patima ºi aduce liniºtea vieþii, ca gratitudine specificã sãnãtãþii ºi bunei
funcþionalitãþi; prin raportarea la sine ºi la realitate.

Rugãciunea ca factor caracteristic ºi esenþial al ascezei creºtine nu este doar o ridicare
individualã �pe verticalã� a sufletului omenesc, ci aducându-i luminã ºi bunãtate cuprinde în
sine prin iubire pe toþi semenii noºtri, deopotrivã pe binefãcãtori, pe cei în lipsuri ºi nevoi ºi
chiar pe duºmani, precum ºi întreaga creaþie. Rugãciunea curatã devine astfel izvorul tuturor
virtuþilor, stabilind prin ele comuniunea de înfrãþire între oameni ºi lume, pe temeiul iubirii
lui Dumnezeu ºi a harului pe care îl cultivã ºi îl transmite sufletelor aflate în Bisericã într-o
comuniune cereascã. Împletirea rugãciunii cu munca creeazã acþiunilor vieþii stabilitate, iar
comportamentului îi aduce buna rânduialã ºi ordinea. În acelaºi timp, munca ºi rugãciunea
constituie o adevãratã medicinã, atât pentru trup cât ºi pentru suflet. Pentru sufletele
descumpãnite va constitui o adevãratã ergoterapie, pe mãsurã sã le aducã echilibrul bunei
desfãºurãri a vieþii.

Monahii, care au fãcut din rugãciune filosofia creºtinã însãºi, experimentând viaþa de
slavã divinã prin har, dovedindu-se în acelaºi timp creatori de valori artistice, literare, culturale,
ºi-au adus o contribuþie substanþialã la rãspândirea culturii creºtine printre multe din popoarele,
ce în mare parte trãiau în sãlbãticie. Duhul spiritualitãþii creºtine le-a înnobilat acestora sufletul,
schimbându-le mentalitate ºi comportamentul. S-a stabilit astfel corelaþia indistructibilã dintre
credinþã ºi culturã. În acelaºi timp, mãnãstirea ca askerion � loc de exersare a ascezei creºtine
a fost ºi rãmâne adevãratã oazã de reculegere duhovniceascã pentru creºtinii aflaþi în lume, în
luptã cu pãcatul din propria fiinþã ºi cu rãul din ea. La acestea adãugãm faptul cã prin voturile
monahale, firea omeneascã, deopotrivã trup ºi suflet, este ridicatã la cei mai mari parametri,
imitând firea îngereascã, viaþa însãºi a Mântuitorului, a Sfintei Fecioare ºi chiar a Sfintei
Treimi.
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Deºi în spiritualitatea creºtinã, fecioria are întâietate faþã de cãsãtorie, asceza creºtinã
acordã însã aceeaºi importanþã ºi ascezei familiale, fãcând din ea o �Bisericã în mic�, unde
este prezent Dumnezeu prin dragostea ºi puritatea Sa.

Pe de altã parte ascetica creºtinã ia atitudine faþã de bioetica promovatã ºi practicatã în
timpul nostru de cãtre tehnologia medicalã ce nu cunoaºte limite, condamnând avortul, eu-
thanasia ºi suicidul, ca pãcate strigãtoare la cer, asemenea crimei. La fel ºi homosexualitatea;
iar toxicomania, ca peisaj al deznãdejdii, este etichetatã ca pãcat împotriva Duhului Sfânt.
Toxicomania, ca înrobire de drog, pierde încrederea în Dumnezeu ºi opreºte lucrarea Duhului
de viaþã fãcãtorul, mângâietorul ºi povãþuitorul, de a ne orienta viaþa spre virtute.

2. Prin urmare, ascetica creºtinã nu se adreseazã numai monahilor. Ea se adreseazã
oricãrui credincios, deoarece fiecare este chemat sã devinã atlet ºi ostaº al lui Hristos. În unii
ca aceºtia, Dumnezeu îºi gãseºte plãcerea, iar lumea salvarea, adicã scoaterea din criza spiritualã
în care se zbate debusolatã, sub obsesia þãrânei acestei vremelnicii, ºi deschiderea spre orizontul
luminos al valorilor veºnice.

* * *
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