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Fundamentată pe revelaţia scripturistică şi pe tradiţia patristică, filoca­
lică şi liturgică, Teologia academică are vocaţia de a răspunde societăţii la 
interogaţiile contemporane, ce decurg, firesc, din temerile privind incertitu­
dinile sociale, politice, culturale şi, evident, religioase. Îndoielile omului pos­
tmodern nu ar trebui prea mult judecate, întrucât el este doar actorul unei 
lumi secularizate, desacralizate, în care Dumnezeu este exclus din raiul auto­
suficient creat chiar de el. Paradisul virtual al omului, inventat şi imaginat 
după propriile reguli, exclude autoritatea şi paternitatea lui Dumnezeu şi 

aşază pe om nu în statutul de rege al creaţiei, ci ca supus al materiei, al pă­
mântului, al morţii. 

Prin materialele publicate în acest număr al revistei Studii Teologice, 
care cuprinde texte din arealul biblic, patristic, omiletic şi din cel al istoriei 
religiilor, ne propunem să evidenţiem rolul şi misiunea discursului teologic în 
prezent. În acest scop, acest fascicol se deschide cu studiul Pr. Lect. Dr. Ion 
Reşceanu, intitulat „Receptarea canonului biblic vechitestamentar în traduce­
rile româneşti ale Sf. Scripturi în sec. XVII-XIX". Autorul ne adresează invita­
ţia de a identifica modul în care Biserica din Ţările Române a receptat cano­
nul biblic vechitestamentar în traducerile Sfintei Scripturi în limba română, 
începând cu prima traducere integrală a Vechiului Testament, realizată de 
Nicolae Milescu, şi continuând cu manuscrisele şi ediţiile tipărite ale Sfintei 
Scripturi, până la Biblia lui Andrei Şaguna. 

,,Paternitatea omiletică: interferenţe de conţinut în Omiliile la Schim­
barea la Faţă ale Sfinţilor Ioan Damaschin şi Grigorie Palama" este titlul 
studiului scris de Pr. Lect. Dr. Roger Coresciuc, care consideră că abordarea 
similară a temelor teologice nu diminuează calitatea literaturii patristice, 
luând ca model exegetic omiliile la Schimbarea la Faţă, ale Sfinţilor Grigorie 
Palama şi Ioan Damaschin. Autorul concluzionează că teologia contempora­
nă trebuie să fie racordată la exegeza patristică, întrucât activitatea predica­
torială a Bisericii a fost întotdeauna ancorată în experienţa hermeneutică a 
Părinţilor. 

Prin intermediul următorului studiu, ,,Familia şi credinţa religioasă as­
tăzi", Pr. Asist. Dr. Valentin Ilie demonstrează că familia a fost întotdeauna 
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PROLOG S t · U U I I rr 
mediul de păstrare şi transmitere autentică a valorilor religioase, chiar dacă _l 
Modernitatea şi Postmodernitatea propun o axiologie în care componenta F 
spirituală a vieţii este marginală. Autorul abordează problematica căsătoriilor · 
interreligioase şi a familiilor mixte, reliefând aspecte esenţiale privind tran- O 
smiterea credinţei pentru formarea identităţii şi pentru educarea religioasă a L 
copiilor din aceste familii. o 

Studiul părintelui Dr. Florin Ciprian Petre, cu titlul „Une analyse de c; 
la notion spirituelle de la ;rpantKT/ chez Evagre le Pontique", analizează 
învăţătura evagriană despre rrpaKnK~, subliniind noutatea pe care aceasta a 
reprezentat-o pentru literatura spirituală teologică a secolului al IV-iea. C 
Evagrie Ponticul este primul gânditor creştin care, pornind de la această E 
noţiune, a reliefat anumite particularităţi ale antropologiei creştine, care au 
influenţat întreaga gândire şi trăire monahală ulterioară. 

Secţiunea „Studii" se încheie cu cercetarea domnului Drd. Florin Şte­
fan, ,,Înnoirea omului - un fenomen psihofizic şi spiritual real, ce depăşeşte 
determinismul genetic", în care acesta propune posibilitatea unei metamorfo­
ze ontologice. Rezultatele cercetărilor actuale din neuroştiinţe confirmă ceea 
ce Părinţii Bisericii afirmau încă din cele mai vechi timpuri, anume că există 
o corespondenţă între rugăciune şi activitatea mentală. Conceptul „metanoia" 
presupune o reînnoire spirituală a minţii, obiectiv spiritual pe care autorul îl 
scoate în evidenţă, întrucât contribuie la conştientizarea modului în care 
alegem să ne modelăm propria structură psihosomatică. 

În cadrul rubricii „Din Sfinţii Părinţi ai Bisericii", vă invităm la lectura 
traducerii textului „De officiis ministrorum (I, XI-XIX)", a Sfântului Ambrozie 
de Mediolanum, realizată de doamna Lect. Dr. Elena-Iuliana Bughirică. Par­
ticularitatea textului constă în faptul că autorul accentuează entuziasmul 
predicatorului şi râvna episcopului conştient de îndatorirea sa, dar şi preocu­
parea teologului de a interpreta textele scripturistice. În acest sens, expune­
rea sa literară are atât un scop didactic, cât şi unul moral. 

Prima dintre recenziile pe care le propunem la finalul acestui fascicol 
este semnată de Dr. Alexandru Mălureanu, la cartea „Viaţa Bisericilor Orto­
doxe în timpul comunismului: persecuţie, rezistenţă şi mărturisire". Lucrarea 
a fost coordonată de Preasfinţitul Părinte Varlaam Ploieşteanul, Episcop­
Vicar Patriarhal, Secretarul Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Române, 
Pr. Dr. Florin Marica, Consilier Patriarhal al Sectorului teologic-educaţional, 
şi Pr. Conf. Dr. Gheorghe Holbea, de la Facultatea de Teologie Ortodoxă 
Justinian Patriarhul a Universitătii din Bucuresti. Volumul reuneste refera-

, ' ' 
tele susţinute în cadrul Congresului Internaţional de Teologie, organizat în 
perioada 23-29 octombrie 2017, la Palatul Patriarhiei din Bucureşti, scoţând 
în evidenţă importanţa şi necesitatea unei mărturii comune a Bisericilor Or-
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todoxe, atât în perioade de prigonire a credinţei 

STUDIJ~ 

ortodoxe, cât şi în lumea _l_ 
secularizată de astăzi. E 

Pr. Lect. Dr. Marian Vild ne propune lectura cărţii „Epistola soborni­
cească a Sfântului Iuda. Introducere, traducere, comentariu şi teologie", seri- O 
să de Diac. Lect. Dr. Mihai Ciurea. Lucrarea este o analiză necesară şi utilă L 
tuturor celor care doresc să înţeleagă textul biblic, întrucât analiza ştiinţifică 0 
a autorului alternează cu teologhisirea duhovnicească. 

Cea din urmă recenzie publicată în acest fascicol aparţine părintelui G 

Asist. Dr. Alexandru Atanasie Bama şi abordează lucrarea Sf. Dionisie Areo­
pagitul, ,,Despre numele divine. Teologia mistică" (ed. bilingvă, trad., introd., C 
note, glosar de termeni si bibliografie de Marilena Vlad). Autorul recenziei 

E 
recomandă acest volum specialiştilor în această tematică, întrucât acesta 
oferă o ancorare filologică şi filosofică a corpusului areopagitic în tradiţia 

neoplatonică. 

Încheiem invitaţia noastră la a lectura acest număr din Studii Teologi­
ce cu apelul spre ancorarea experienţelor noastre sociale în spiritualitatea 
ortodoxă a Bisericii noastre, ce pune accent pe smerenie, evlavie, cumpătare, 
pace şi bucurie, toate acestea izvorâte din rugăciunea către Dumnezeu în 
Biserică, adevărata „Academie" a sufletelor noastre. 

REDACTIA 
' 
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Studii Teologice, 15 (2019) 3, pp. 9-25 

Pr. Lect. Dr. Ion RESCEANU 
' Facultatea de Teologie Ortodoxă, Universitatea din Craiova 

RECEPTAREA CANONULUI BIBLIC VECHITESTAMEN­
TAR ÎN TRADUCERILE ROMÂNESTI ALE SFINTEI 

' SCRIPTURI DIN SEC. XVII-XIX 

Keywords: Romanian Bible manuscripts, Bucharest Bible, 
Samuil Micu Bible, Andrei Şaguna Bible, canonica/ tradition. 

Abstract 

The present study addresses the reception of Old Testament biblica! canon în 
the Romanian translations of the Holy Scripture, from the first complete translation 
of the Old Testament made by Nicolae Milescu to all the other manuscrispt and prin­
ted editions of the Holy Scripture, including the Bible of Andrei Şaguna. This histo­
rical period between mid-17th century and mid-19th century has been selected beca­
use it provides insights not only into the evolution of the reception of the biblica! 
canon în the Romanian Principalities, but also into our old canonica! tradition prior 
to Nicolae Milescu' translation, also revealing its contribution în shaping today's 
biblica! canonica! tradition of our Church. This study takes into account the broader 
cultural-ecclesiastic national and European context, which illustrates the reception of 
the Old Testament biblica! canon in our Church, în the Romanian Principalities and 
during the respective epoch, under the influence of impactful theological currents. 

Traducerea lui Nicolae Milescu 

Nicolae Milescu (1636-1708) este considerat astăzi de către cercetători 
drept cel dintâi traducător al Vechiului Testament în limba română. Efectua­
rea traducerii Vechiului Testament, care din păcate nu s-a păstrat în mod 
direct, ci prin intermediul manuscrisului 45 (ms. 45) al Bibliotecii Academiei 
din Cluj-Napoca, s-ar fi realizat la Constantinopol (1661-1664) de către 

Nicolae Milescu pe vremea când era capuchehaie (reprezentant diplomatic) al 

9 
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PR. LECT. DR. ION RESCEt\NU s T u D I I 1 domnitorului Grigore IV Ghica pe lângă Înalta Poartă. Sursa folosită de Nico-
lae Milescu pentru traducerea în limba română a fost Septuaginta, ediţia E 
Frankfurt 1597. 

,,Iară Nicolae, vrînd să aducă şi el cartea aceasta den elinie la rumănie, 
nefiind altă dată scoasă la rumănie, au socotit şi au ales un izvod 
carele-i mai ales decît toate altele, tipărit în Frangofort şi ales foarte 
bine pre limba elinească, şi dedesupt cu multe arătări şi cuvinte puse 
cum li-au tălmăcit alţii" (Cuvânt înainte către cititori, Ms. 45)1. 

Septuaginta, ediţia Frankfurt 1597, reproduce ediţia princeps publica­
tă de Aldus Manutis (Aldina) la Veneţia în 1518. Textul acestei ediţii va fi 
reimprimat apoi la Strasbourg în 1526 de către Johannes Lonicerus, la Base! 
în 1550, 1582 şi 1585, apoi la Frankfurt în 1587, respectiv 1597. Septuaginta 
1597 este reimprimată un secol mai târziu, în 1687, într-o ediţie integrală a 
Bibliei şi în tipografia grecească a lui Nicolae Glykas, fiind considerată în 
epocă drept „cea mai bună Biblie din câte s-au publicat orişiunde"2 • 

Despre celelalte surse pe care Nicolae Milescu le-a avut la dispoziţie 
aflăm tot din predosloviile manuscrisului 45: 

„Ci măcar că deşi zice el că pre lingă izvodul acesta au avut şi izvodul 
slovenescu şi leteneşte şi au avut şi alt izvod letenescu, ce au fost scos 
de curînd den limba jidovască, adecă den izvod jidovăscu, aşa scrie el 
la predosloviia lui, şi au scris şi cele precum să află la letonie şi cele 
precum să află la slovenie şi însemnările şi tălmăcirile cele ce să află 
mai jos la izvodul acel grecescu, zice că le-au pus tot cu însemnări pre 
de margine, dară n-au pus nice unele de acestea la izvodul lui ; că au 
început să facă şi acestea la capul dentăi, la Bitie, dar mai d-apoi 
pentru neaşezămîntul vremilor s-au lăsat şi n-au făcut nice unele de 
acestea. Ci neaflîndu-le noi întru izvodul lui aceste însemnări ce mai 
sus zisem, nice noi nu le-am pus, ci precum s-au ţinut el tot de temeiu, 
asa si noi am urmat lui. Si iară mărturiseste el de zice că de cel 

' ' ' ) 

slovenescu nu s-au ţânut, că numai acest izvod iaste slovenescu care 
acum să află tipărit la Ostrov, şi zice că pre bogate locuri adaoge şi la 
multe şi scade, după cum merge ceastă elinească" (Cuvânt înainte 
către cititori, Ms. 45)3. 

Prin urmare, este vorba de ediţii ale Sfintei Scripturi în limba latină şi 
în limba slavonă (Biblia de la Ostrog, 1581), cu ajutorul cărora Nicolae Miles­
cu ar fi dorit chiar să realizeze un bogat aparat critic care să însoţească tra-

1 Monumenta linguae Dacoromanorum, Biblia 1688, Pars /, Genesis, Iaşi, 1988, p. 157. 
2 Virgil CANOEA, Raţiunea dominantă, Contribuţii la istoria umanismului românesc, Editura 
Dacia, Cluj-Napoca, 1979, pp. 116-117. 
3 Monumen/a linguae Dacoromanorum ... , p. 157. 

10 

C 

L 

C 

C 

C 

E 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



RECEPTAREA CANONULUI BIBLIC VECHITESTAMENTAR... s T u D I I T 
ducerea sa după textul grecesc al Septuagintei, lucru care însă nu s-a înfăp-
tuit decât pentru prima parte a cărţii Facerea. E 

Nicolae Milescu, format fiind în mediile cultural-eclesiastice greceşti de 
la Constantinopol, urmează canonul biblic de tradiţie grecească, folosind O 
pentru traducerea sa un text biblic de mare prestigiu în epocă la nivelul Pa- L 
triarhiei din Constantinopol: Septuaginta, ediţia Frankfurt 1597. După cum 0 
am amintit, acest text avea să fie reimprimat în anul 1687 în tipografia gre-

G cească a lui Nicolae Glikas de la Veneţia, cu ajutorul domnitorului Şerban 
Cantacuzino şi prin mijlocirea patriarhului Dositei al Ierusalimului, care 
semnează şi prefaţa. Acest fapt confirmă importanţa pe care mediile greceşti c 
o acordau acestei edit.ii a Septuagintei. Totodată, as.a după cum putem obser-

E va din predoslovia manuscrisului 45, Nicolae Milescu se arată a fi pe deplin 
conştient de diferenţele existente în privinţa textului biblic faţă de tradiţia 
slavă, atât de încetăţenită în Ţările Române. El face apel la textul slav pentru 
aparatul critic al traducerii sale în limba română, din motive care ţin în primă 
instanţă de acribia ştiinţifică, dar şi pentru că doreşte cu siguranţă să eviden­
ţieze valoarea textului grecesc, considerat a fi cel autentic în raport cu cel 
slav. În privinţa canonului biblic vechitestamentar, el urmează întru totul 
norma grecească din Septuaginta ediţia 1597, pe care o traduce integral. 

Din păcate, Nicolae Milescu nu reuşeşte să-şi valorifice grandioasa 
operă de traducere a Vechiului Testament în limba română, fiind mazilit în 
anul 1668 în Moldova, după încercarea sa de a prelua domnia. ,,Neaşezămân­
tul vremurilor" şi probabil dorinţa de a finisa traducerea sa şi de a o înzestra 
cu un bogat aparat critic nu i-au dat răgazul necesar pentru a da operei sale, 
prin tipărire, importanţa teologică şi cultural-ştiinţifică cuvenită, aşa cum 
probabil gândea eruditul savant4• 

Manuscrisul 4389 - Bucureşti 

Un martor textual deosebit de important în privinţa receptării canonu­
lui biblic vechitestamentar la nivelul traducerilor biblice româneşti din cea 
de-a doua jumătate a secolului al XVII-iea este manuscrisul 4389 de la Bibli­
oteca Academiei din Bucureşti. Autorul Ms. 4389 este cu siguranţă un mo­
nah, reprezentant al cercurilor clericale din Muntenia. N. A. Ursu îl identifică 
pe acesta cu Danii! Andrean Panoneanul, profesor de slavonă şi latină la 
Şcoala Domnească din Târgovişte5 • 

4 Despre Nicolae Milescu aflăm că apare în 1669 din nou la Constantinopol. În 1671 este 
trimis de către Patriarhul Dositei la Moscova (ocolind Ţările Romăne), unde intră în slujba 
ţarului. 
5 Neculai Alexandru URSU, ,,Un cărturar puţin cunoscut de la mijlocul secolului al XVII-iea, 
Danii! Andrean Panoneanul" în Cronica, XVI, nr. 43 (821), 1981, p. 5. 
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PR. LECT. DR. ION RESCEANU s T u o l I 1 Perioada în care s-ar fi realizat traducerea manuscrisului ar fi 1665-
1672 în opinia lui V. Cândea6

• Sursele folosite (Biblia de la Ostrog - 1581, E 
Biblia Sacra - edit.ia Platin, Anvers - 1583, Septuaginta, ediţia Frankfurt -

C 1597) şi traducerea lui N. Milescu sunt menţionate în predoslovia sa: 

„Drept aceea, alăturînd izvodul slovenesc carele au fost tipărit în 
Rusiia cea mică, în cetatea Ostrovului, şi izvodul latinesc, care au fost 
tipărit în cetatea Antverpiei, şi acel izvod rumânesc, de care se spuse 
mai sus, aşa de pre <linsele cu multă socotinţă am prepus. Iar totuş mai 
mult ne-am ţinut de izvodul cel slovenesc şi de care au umblat mai 
aproape de <linsul.Deci, o, iubite cetitor(iu), cetind cartea aceasta, şi ce 
vei afla într-însa nu bine tălmăcit după (p)ricepînţa ta, să nu dăfaimi 
îndată şi numaidecît pînă nu vei a(lă)tura izvoadele cite trele de pre 
care am izvodit noi şi am prepus, adecă cel slovenesc şi cel lătinesc şi 
cel ellinesc, de pre care au fost prepus cel mai denainte rumânesc" 
(Cuvânt înainte către cetitor, ms. 4389)7. 

Autorul a folosit şi ediţia slavonă a Bibliei tipărite la Moscova de ţarul 
Alexei Mihailovici în anul 1663, practic o retipărire a Bibliei de la Ostrog: 
,,Avut-am ş-alt izvod slovenesc tipărit în Rusiia cea mare, în cetatea Moscu­
lui, în zilele bunului credincios împărat Alexii Mihâilovici; ce acesta într­
un chip se potrivi cu cel de la Ostrov" (Cuvânt înainte către cetitor, Ms. 
4389)8. 

Traducerea sa se doreşte a fi în deplin acord cu tradiţia bisericească or­
todoxă încetăţenită pe filieră slavă şi în Ţările Române până la jumătatea seco­
lului al XVII-iea. Deducem acest lucru din modul în care comentează lipsa 
Cărţii a III-a lui Ezdra (a IV-a după sursa grecească, pe care o consideră apo­
crifă) din traducerea lui N. Milescu, pe care el însă o introduce în lucrarea sa: 

.,Însă şi de aceasta-ţ facem în ştire, o, iubite cetitoriu, ca să ştii că la 
ellini, adecă la greci, cartea a treia a Ezdrei nu se află scrisă, ce numai 
ce sînt 2 părţi. Pentr-aceea nici în izvodul cel rumânesc, care au fost 
prepus mai denainte de Nicolae spătaru, nu fu scris, iar în izvodul cel 
slovenesc şi cel lătinesc fiind şi acea (p)arte a treia a Ezdrei tipărită, 
acum şi noi o am prepus şi aceea (cu)stihuri" (Cuvânt înainte către 
cetitor, Ms. 4389)9• 

Tradiţia canonică ortodoxă este reflectată şi în problema Cărţii a III-a a 
Macabeilor, unde observăm că autorul Ms. 4389 face o delimitare clară faţă 
de normele canonice de sorginte apuseană: 

6 V. CÂNDEA, Raţiunea dominantă .... , p. 131. 
; Monumenta linguae Dacoromanorum ... , p. 165. 
8 Monumenta linguae Dacoromanorum ... , p. 165. 
9 Monumenta Linguae Dacoromanorum ... , p. 165. 
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,,Iară cartea a treia a Maecaveilor în izvodul cel lătinesc nu iaste, iar în 
cel slovenesc şi în cel ellinesc iaste. Ce nici aceasta de noi încă nu se­
au lăsat, ce se-au prepus ; iar aceştiia stihuri pre margine, la capete, nu 
i se-au pus, ce aşa se-au aşăzat fără de stihuri, precum iaste la sloveni 
şi la ellini şi cum se află şi (în) izvodul cel rumănesc cartea aceasta 
toată tot fără de stihuri" (Cuvănt înainte către cetitor, Ms. 4389) 10

• 

T 
E 

o 
L 

Canonul biblic pe care îl urmează autorul Ms. 4389 este practic cel al 
Bibliei de la Ostrog, traducerea sa dorindu-se a fi o punere în acord cu norme- G 
le canonice respectate în spaţiul de cultură şi tradiţie biblică slav. Astfel, el 
doreşte să fixeze în tiparele tradiţionale textul şi canonul biblic în limba româ­

o 

C 
nă după apariţia mult prea novatoarei traduceri a lui Milescu, care perturbă nu 
numai tradiţia textuală, ci şi pe cea a canonului cărţilor Vechiului Testament. 

Manuscrisul 45, Cluj 

Manuscrisul nr. 45, aparţinând Bibliotecii Filialei din Cluj a Academiei 
Române, este considerat astăzi de către specialişti a fi o reproducere revizui­
tă a traducerii Vechiului Testament realizată de N. Milescu. 11 Aşa cum reiese 
din cel de-al doilea „Cuvânt înainte către cititori", se pare că autorul acestei 
revizii este un cleric din cercul apropiat al colaboratorilor mitropolitului Te­
odosie Veştemenul (1668-1672 şi 1679-1708). Bazându-se pe argumente de 
natură filologică, N. A. Ursu consideră că acest cărturar sau revizor anonim 
ar fi Mitropolitul Dosoftei al Moldovei. Această părere nu este îmbrăţişată de 
către V. Cândea, care crede că revizuirea a fost realizată în cercul acelor 
,,dascăli ai locului" 12 din jurul mitropolitului Teodosie, care erau buni cunos­
cători ai limbii greceşti. De altfel, rolul mitropolitului Teodosie în realizarea 
acestui codice este incontestabil, demonstrat nu doar de „cuvântul înainte" în 
care este omagiat după uzanţe în calitate de mitropolit, sub oblăduirea căruia 
se realizează o importantă lucrare de factură cultural-teologică, ci şi de sim­
plul fapt că el este comanditarul care-i solicită lui Dumitru din Câmpulung să 
copieze întregul manuscris. Trebuie spus că, prin formaţia sa în mediile bise­
riceşti greceşti, mitropolitul Teodosie a devenit unul din promotorii elemen-

10 Monumenta Linguae Dacoromanorum ... , p. 165. 
11 V. CÂNDEA, Raţiunea dominantă ... , pp. 107-lll; Alexandru ANDRIESCU, ,,Locul Bibliei de la 
Bucureşti în istoria culturii, literaturii şi limbii române literare" în Monumenta Linguae 
Dacoromanorum ... , p. 17; Eugen MUNTEANU, ,,Studiu introductiv" în VECHIUL TESTAMENT 
- SEPTUAGINTA, Versiunea lui Nicolae Spătarul Mi/eseu (Ms. 45 de la Biblioteca Filialei 
din Cluj a Academiei Romăne) Ediţie de text, prefaţă, notă asupra ediţiei, introducere, biblio­
grafie, indice de cuvinte şi forme, indice de nume proprii de Eugen MUNTEANU (coordonator) 
Ana-Maria GiNSAC, Ana-Maria MINUŢ, Lucia-Gabriela MUNTEANU, Mădălina UNGUREANU, Ed. 
Universităţii „Alexandru Ioan Cuza", Iaşi, 2016, p. LVI. 
12 V. CÂNDEA, Raţiunea dominantă ... , p. 122. 
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tului de factură elină în viaţa culturală şi eclesiastică de la sfârşitul secolului J 
al XVII-iea şi începutul secolului al XVIII-iea din Ţara Românească, iar ma­
nuscrisul 45 nu face altceva decât să confirme acestă realitate. 

Perioada propusă de V. Cândea pentru elaborarea codicelui este 1683- C 
168613

, apropiat de opinia sa fiind şi E. Munteanu, care propune anii 1686-
1687.'4A. Andriescu este de părere că data posibilă a executării manuscrisu- c 
lui copiat de către Dumitru din Câmpulung ar trebui fixată înainte de 1683, 
poate chiar la începutul celei de-a doua păstoriri a mitropolitului Teodosie în C 

Tara Românească (1679). El consideră că, dacă ierarhul muntean „ar fi stiut 
' ' 
că tipărirea Bibliei este iminentă, fără îndoială că el nu ar mai fi comandat, 
pentru uzul său personal şi al clerului înalt de la mitropolie, copia executată 
de Dumitru" 15

. Această opinie este cea pe care o susţinem şi noi. 
Ceea ce dorim să subliniem în privinţa mitropolitului Teodosie este in­

teresul său faţă de traducerea şi tipărirea în limba română a Sfintei Scripturi 
după sursa textuală şi norma canonică grecească, considerate ca fiind cele 
autentice. Nu este deloc întâmplător faptul că în aproximativ aceeaşi perioadă 
de timp se realizează, tot la Bucureşti, sub supravegherea mitropolitului, 
traducerea şi tipărirea după text grecesc a Evangheliei (1682) şi Apostolului 
(1683). Faptul că mitropolitul Teodosie comandă o copie a manuscrisului 45 
nu ne indică doar că el ar face deja o alegere între acesta şi probabil manus­
crisul 4389, pe care l-ar fi putut avea la dispoziţie, ci şi că doreşte să impună 
această nouă traducere pentru limba română (ms. 45) ca normă autentică ce 
urmează tradiţia biblică grecească. De aceea, şi problema alegerii izvoarelor 
pare că este de primă importanţa pentru autorul predosloviei ms. 45 16, el 
insistând pe menţionarea surselor greceşti folosite, cu ajutorul cărora con­
fruntă de fapt traducerea lui N. Milescu: 

„Iară şi noi pre lângă izvodul lui Nicolae am mai alăturat şi alte 
izvoade greceşti, pren care izvoade fost-au unul carele au fost tipărit în 
Englitera, ci şi acesta nu să potriviia cu cel de la Frangofort, pentru că 
pren bogate locuri adăogea şi pren bogate locuri lipsiia, nu veniia cu 
cestălalt; pentru aceea lipselenu s-au socotit, iar adaosele s-au pus 

13 V. CANOEA, Raţiunea dominantă ... , pp .. 110-111. 
14 E. MUNTEANU, .,Studiu introductiv ... ", p. LVI. 
15 A. ANDRIESCU, .,Locul Bibliei de la Bucureşti în istoria culturii...", p. 18. 
16 Este important de menţionat faptul că „în predosloviile traducerilor din sec. al XVII-iea, 
autorii şi editorii sunt mai atenţi în menţionarea sursei folosite pentru traducere, a limbii în 
care aceasta exista, a sursei banilor, dar şi a folosului pe care credincioşii îl vor primi prin 
ediţia publicată. Acest lucru înseamnă că evoluţia cercetării Sfintei Scripturi era una accentua­
tă, fiind intens discutată atăt autoritatea sursei, cât şi oportunitatea traducerii" (Pr. lect. univ. 
dr. Ion-Sorin BORA, ,,Situaţia cercetării biblice în vremea Sfântului Antim Ivireanul" în Sfăntul 
Ierarh Antim Ivireanul, ctitor de cultură şi spiritualiatate romănească, ed. Pr. lect. univ. dr. 
Ion-Sorin BORA, Ed. Mitropolia Olteniei, Craiova, 2018, p. 139). 

14 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



RECEPTAREA CANONULUI BIBLIC VECHITESTAMENTAR ... ST UD I 

precum vom face doşluşirea mai jos, cu însemnări. Şi aşa am venit cu 
acela izvod păn-la Paralipomenon dentăi, şi apoi aflând şi noi izvodul 
grecesc, altul de cele den Frangofort, după care au scris şi Necolae, am 
urmat aceluia pentru tocmeala greşalelor şi pentru tocmirea soroacelor 
şi deplinătatea cuvintelor şi întărirea oxiilor den cât am putut şi 

izbrăvirea stihurilor precum le vei vedea scrise tot pre margine". 
(Cuvânt înainte către cititori, Ms. 45)1

;_ 

Raportarea la norma grecească a canonului biblic poate fi dedusă şi 

din modul în care autorul predosloviei ms. 45 abordează problematica pre­
zenţei Cărţii a IV-a a lui Ezdra în cadrul Sfintei Scripturi: 

,,Şi pentru A patra carte a Ezdrii, ce se află în cea slovenească scrisă, 
care carte în Bibliile elineşti nu se află scrisă, ci nu ştim de unde să să 
fi aflat cartea aceasta să să fi tălmacit, ci pentru aceea nefiind elineşte 
scoasă, nice româneşte nu s-au scos, pentru că multe cărţi sunt oprite 
de biserică să nu să citească" (Cuvânt înainte către cititori, Ms. 45)18

• 

Autorul predosloviei îşi pune o întrebare firească în legătură cu filiera 
prin care a pătruns Cartea a IV-a lui Ezdra în cuprinsul Sfintei Scripturi de 
sorginte slavonă, aceasta neregăsindu-se în Bibliile greceşti, considerate au­
tentice şi normative pentru Biserică. La această întrebare putem răspunde 
astăzi: prezenta Cărtii a IV-a a lui Ezdra în Biblia de la Ostrog (1581) este si 

' ' 
un ecou al influenţei exercitate de Vulgata, cel mai probabil pe filieră polone-
ză. Mai mult, spre deosebire de textul ediţiei slavone a Sfintei Scripturi, este 
inclus şi Psalmul 151 în rândul cărţilor numite „ascunse" - apocrife, precum 
şi Cartea a IV-a a Macabeilor, Iosip. Nu este inclusă Rugăciunea lui Manase. 
Practic autorul manuscrisului 45, revizorul textului lui N. Milescu, urmează 
întru totul traducerea acestuia conform Septuagintei - ediţia Frankfurt 1597. 

Biblia lui Serban Cantacuzino (1688) 
' 

Iniţiativă laică şi motivaţie politică? 

După cum am observat, preocuparea pentru realizarea unei tradu­
ceri/revizuiri a textului Sfintei Scripturi în limba română era de mare actua­
litate pentru mitropolitul Teodosie la începutul celui de-al optulea deceniu al 
veacului al XVII-iea. Totuşi, în ultima perioadă de timp, s-a generalizat opinia 
lui V. Cândea, conform căreia iniţiativa traducerii şi tipăririi Bibliei în limba 
română este atribuită laicilor. Acest lucru pare firesc, dacă ţinem seama de 
faptul că Biblia de la 1688 este tipărită pe cheltuiala domnului Serban Can-

' 

17 Monumenta linguae Dacoromanorum ... , p. 159. 
18 Monumenta Linguae Dacoromanorum ... , pp. 158-159. 
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tacuzino, iar traducerea (revizia) este realizată de către fratii Radu si Serban 
' ' ' -

Greceanu, având la dispoziţie o mai veche traducere a Vechiului Testament 
realizată tot de un laic, Nicolae Milescu, cel care a declanşat practic întregul 
proces de traducere integrală în limba română a Sfintei Scripturi. Însă cred 

1 

că am face o greşeală dacă am scoate elementul laic din contextul în care îşi 
desfăşoară activitatea, deoarece pentru epoca respectivă nu se poate vorbi 

1 

decât despre un mediu comun cultural-eclesiastic, un mediu care nu are 
conştiinţa separaţiei dintre laic şi bisericesc pe care o avem noi astăzi. Pe de 
altă parte, acceptând fără să nuanţăm opinia lui V. Cândea ar însemna să nu 
mai ţinem seama de eforturile făcute de Biserică pentru „a desluşi" traduce­
rea lui Nicolae Milescu, prin realizarea ms. 4389 şi a ms. 45 sub oblăduirea 
acesteia. Nu poate fi trecut cu vederea nici rolul mitropolitului Teodosie care 
încerca fixarea în epocă a unui text biblic care să fie în consonanţă cu norme-
le textuale şi canonice ale Bisericii greceşti, atât pentru Vechiul Testament 
(ms. 45), cât şi, parţial, pentru Noul Testament - Evangheliarul (1682) şi 

Apostolul (1683). De altfel, în momentul în care s-a declansat procesul de 
tipărire al Bibliei de la Bucureşti, cel mai probabil în ultima parte a anului 
1686, Biserica era pe deplin conştientă că avea la îndemână un text (să nu 
uităm şi de Noul Testament de la Bălgrad din 1648) de care se putea folosi în 
vederea tipăririi integrale a Sfintei Scripturi. Pentru o astfel de întreprindere 
care depăşea cu mult graniţele Bisericii, date fiind implicaţiile financiare şi 

nu în ultimul rând importanţa unui astfel de proiect datorită prestigiului pe 
care îl asigura, era nevoie de sprijinul domnitorului. Acesta îl transformă într­
un proiect naţional de anvergură şi doreşte să-l valorifice nu numai în plan 
cultural-eclesiologic, ci şi politic. 

Implicarea patriarhului Dositei 

Fiind asigurat contextul favorabil pentru tipărirea integrală a Biblie, 
rămâne de stabilit cine este cel care a declanşat efectiv proiectul. Chiar dacă 
nu vom avea cu siguranţă un răspuns clar la această întrebare, putem totuşi 
presupune, pe baza informaţiilor din epocă, faptul că un rol important pare 
că l-a avut, mai mult sau mai puţin voluntar, Patriarhul Dositei al Ierusalimu­
lui. Înaltul ierarh cultivă cu asiduitate în epocă proiectul său pan-elenic, ale 
cărui obiective nu erau doar de ordin cultural-eclesiastic, ci şi de ordin poli­
tic, vizând dezrobirea de sub puterea turcească şi chiar refacerea puterii 
imperiale bizantine. 

Devine cel mai de seamă promotor al limbii greceşti ca factor autentic 
de cunoaştere şi cercetare teologică. Acest principiu este aplicat cu succes în 
Ţările Române de către Patriarhul Dositei, iar mai apoi s-a încercat fără suc-
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ces şi în raport cu pravoslavnica Rusie, aşa cum vedem dintr-o scrisoare 
adresată ţarului Petru cel Mare: 

„Limba greacă este adevărata interpretare a raţiunii şi înţelepciunii 

sufleteşti, numai graţie ei pricepem deplin sensul ce-l închid în sine 
cărţile sfinte, Noul şi Vechiul Testament, care, în ce priveşte pe cel din 
urmă, atât textul ebraic, cât şi celelalte traduceri nu ne dau putinţa să-l 
pricepem deplin, ci numai Septuagesima ne dă această posibilitate" 19

• 

Încercarea sa de a impune limba greacă în sânul Bisericii ruse pare că 
esuează în 1685, când partida latină (filo-apuseană) condusă de către episco-

E 

o 
L 

o 
C 

pul de Riazan se impune la Moscova. Criza intervenită în relaţiile dintre pa- C 
triarhul Dositei şi Petru cel Mare şi automat Biserica Rusă s-a răsfrânt în E 
1685 şi asupra lui N. Milescu, trimis de patriarhul Dositei la Moscova tocmai 
cu acest scop, adică de a promova pătrunderea limbii greceşti în instituţiile 

eclesiastice şi statale ruseşti20 . Acest fapt a provocat trecerea lui în dizgraţia 
patriarhului21 şi nemenţionarea sa în rândul traducătorilor textului româ­
nesc22. Drept urmare, el îsi îndreaptă toată atentia spre Tările Române si în 

' ' ' ' 
special către domnitorul Şerban Cantacuzino, pe care, în timpul şederii sale 
în Ţara Românească din perioada 1686-1687, îl convinge să susţină financiar 
tipărirea Bibliei în limba greacă în tipografia lui N. Glikas de la Veneţia în 
1687. În felul acesta, domnitorul român cu obârşii imperiale bizantine, care 
apărea pe pagina de titlu a acestei ediţii, era cultivat ca promotor şi apărător 
al culturii greceşti în spaţiul Central şi Sud-Est European. Astfel, patriarhul 
Dositei îşi atingea şi un important deziderat de ordin politic. 

Tipărirea Bibliei pentru greci îl va determina probabil şi pe domnitorul 
român să se gândească la tipărirea Bibliei pentru români împreună cu con­
ducerea bisericească şi politică a ţării. Putem spune că, deşi nu a intenţionat 

19 P. P. PANAITESCU, ,,Patriarhul Dositei al Ierusalimului şi Mitropolitul Dosoftei al Moldovei cu 
prilejul unei scrisori inedite", în Biserica Ortodoxă Romănă, Anul LXIV (1946), nr. 1-3, p. 99. 
20 N. Milescu îşi exprimă poziţia sa: Scurtă demonstraţie spre a dovedică ştiinţa şi limba 
eleno-greacă sunt mai folositoare decăt ştiinţa şi limba latină şi care este căştigul pentru 
poporul slavon. ,,După ce ai învăţat greaca nu mai este primejdie să înveţi latina: este mare 
primejdie pentru credinţă numai în cazul în care ai învăţat latina mai întăi. (P.P. PANAITES­
cu, Nicolae Mi/eseu Spătarul, Ed. Junimea, Iaşi, 1987, p. 89). 
21 „Prea sfăntul este foarte mănios împotriva mea, mă învinovăţeşte de a-i fi micşorat auto­
ritatea, aliindu-mă cu partidul episcopului de Riazan, nemaiţinănd seama de scrisorile sale. 
Îi cunosc caracterul încă din tinereţe: e ală! de iute la mănie, că nu va ierta nici în faţa 
altarului". (P.P. PANAITESCU, Nicolae Mi/eseu Spătarul ... , p. 61). 
22 Mioara DRAGOMIR, ,,Nicolae Milescu Spătarul şi traducerea Bibliei; câteva aspecte" în 
voi. Receptarea Sfintei Scripturi, între filologie, hermeneutică şi traductologie, III, Lucrările 
Simpozionului Internaţional „Explorări în tradiţia biblică romănească şi europeană'; III, 
Iaşi, 30 mai - 1 iunie 2013. ed. Eugen MUNTEANU (coordonator), Sabina RoTENŞTEIN, Iosif 
CAMARĂ, Editura Universităţii „Alexandru Ioan Cuza", p. 171. 
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acest lucru, patriarhul Dositei a declanşat în mod indirect procesul de tipări­
re a Bibliei în limba română, proiect românesc la care va fi nevoit să se ralie­
ze. Face acest lucru probabil din două considerente, şi anume unul de ordin 
politic, adică din dorinţa de a rămâne în bune relaţii cu domnitorul, şi celălalt 
de ordin cultural-eclesiastic, în sensul că, pentru traducerea în limba română, 
se foloseau eminamente de textul şi normele canonice greceşti23 • 

Revizorii textului şi grupul de cenzori 

Din predoslovia semnată de domnitorul Şerban Cantacuzino şi atribui­
tă mitropolitului Teodosie sau unuia dintre „dascălii locului", cel mai proba­
bil Stolnicului Constantin Cantacuzino, observăm că se insistă asupra înde­
plinirii de către partea română atât a demersurilor pe lângă Patriarhia de la 
Constantinopol (solicitarea binecuvântării Bisericii Mari), faţă de care Mitro­
polia Ţării Româneşti era dependentă din punct de vedere canonic24, cât şi, 
mai ales, asupra consultării ierarhilor (Ghermano de Nissis) şi a dascălilor 
greci care se aflau în Ţara Românească la momentul respectiv. Se dorea ca 
iniţiativa Domnului să fie foarte bine justificată pentru a nu stârni în niciun 
fel vreo împotrivire din partea ierarhilor şi a mediului academic grecesc. De 

23 În predoslovia dedicată lui Şerban Cantacuzino, patriarhul Dositei subliniază în primul rănd 
ruperea de tradiţia slavonă şi urmarea normei autentice greceşti şi abia apoi vorbeşte de folo­
sul traducerii în limba poporului, luănd ca exemplu tocmai folosul pe care-l au grecii de pe 
urma posibilităţii cunoaşterii Sfintei Scripturi: ,,Şi ajuţi beserecii: întîiu, că Scriptura cea noo 
răsipită fiind după izvodul cel vechiu şi cu nevoie aflată a să citi de preoţii cei de ţară, la 
rînduiala tipicului elinesc spre lesne cetire o ai tocmit. A doa, că o ai tălmăcit în limba 
rumănească şi o ai tipărit, şi dintr-a mării tale cheltuială atîtea cărţi făcînd le-ai dat maicii 
bisăricii a să citi. A treia, că Vechea Scriptură tălmăcindu-o pre limba rumănească aieve a 
să citi o ai/făcut, că de grec a nu şti legile grecilor, cu cit era mai dirept creştinii rumăni să 
ştie legile lui Dum- nezău, care iaste Sfînta Scriptură. Şi adevărat la rumăni s-au plinit 
cuvântul apostolului Filip, care au zis cătră hadîmul împărătesii ethiopilor: ,,Oare cunoşti 
cele ce citeşti"? Precum zic bogoslovii: ,,Cel ce nu cunoaşte să nu să cunoască". Dirept 
aceea spre mustrare zicea Dumnezău jidovilor pren lsaiia, precum zice apostolul cătră 
corintheni: ,,Cu alte limbi şi cu alte buze voiu grăi cătră dînşii, şi nici aşa nu mă vor ascul­
ta". Aceasta şi la rumâni s-au plinit; că cu glas striin grăind lor Dumnezău, nu asculta. Iară 
acum Sfînta Scriptură, prin nevoinţa măriei tale, să citâşte şi cunoscută să face şi la mari şi 
la mici". 
,,Cu cât mai vîrtos vrednic de mii de laude eşti măriia ta, care la un norod întreg dai cuvin­
tul lui Dumnezău caoarece lumină fiind pănă acum supt acoperemînt şi o pui în sfâşnic ca 
să lumineze celor den casă ai besericii noroad: rumânilor, moldovenilor şi ungrovlahilor". -
în Monumenta Linguae Dacoromanorum ... , pp. 146-147. 
24 „Şi după isprăvirea tălmăcitului aeeştii folositoare şi sfinte ostenele, luînd după cum să 
cade şi voie de la sfînta şi muma noastră besereca cea mare, s-au dat în tipografie de s-au 
tipărit în sfînta Mitropolie den Bucureşti, fiind arhiereu şi păstoriu creştinescului acestuia 
norod preasfinţitul părintele nostru chir Theodosie mitropolitul" (Predoslovia lui Serban 
Cantacuzino-Biblia 1688) - în Monumenta Linguae Dacoromanorum ... , p. 139. 
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aceea, demersurile de traducere (revizuire) a textului biblic sunt reluate de 
fraţii Radu şi Şerban Greceanu. Deşi Biserica dispunea deja de un text (ms. E 
45), traducerea se face după o ediţie considerată a fi grecească (Septuaginta 
1597, retipărită 1687), iar în problemele delicate de traducere sunt consultaţi O 
ierarhi şi dascăli greci, iar diorsitorul traducerii este şi el tot un grec, episco- L 
pul Mitrofan, care a fost la Huşi şi a ajuns ulterior la Buzău. Împlinirea tutu- 0 
ror acestor deziderate face ca tipărirea Bibliei în limba română să nu întâm-

G pine nici un fel de împotrivire, ci dimpotrivă, să fie susţinută de către repre-
zentanţii mediului eclesiastic şi academic grecesc: 

„Şi aceasta am făcut la tălmăcirea aeeştii Sfinte Scripturi, făcînd multă C 
nevoinţă şi destulă cheltuială, despre o parte puind dascăli ştiuţi foarte E 
den limba elinească, pe preaînţeleptul cel dentru dăscăli ales şi 

arhiereu Ghermano Nisis, şi, după petrecerea lui, pre alţii care s-au 
întîmplat, şi despre altă parte ai noştri oameni ai locului, nu numai 
pedepsiţi întru a noastră limbă, ce şi de limba elinească avînd ştiinţă ca 
să o tălmăcească, carii luînd lumină şi dentr-alte izvoade vechi şi 

alăturindu-le cu cel elinesc al celor 70 de dăscăli, cu vrerea lui 
Dumnezău o au săvîrşit precum să vede. Şi măcară că la unele cuvinte 
să fie fost foarte cu nevoie tălmăcitorilor pentru strimtarea limbii 
româneşti, iară încăş avînd pildă pre tălmăcitorii latinilor şi slovenilor, 
precum aceia aşa şi ai noştri le-au lăsat precum să citesc la cea 
elinească" (Predoslovia lui Serban Cantacuzino-Biblia 1688)25

. 

Canonul biblic 

Atitudinea faţă de cărţile anaghinoscomena pare să fie aceeaşi atât în 
Manuscrisul 45, cât şi în Biblia de la 1688, ambele folosind aceeaşi formulă 
la începutul acestui grup de cărţi: ,,Ascunsele cele ce-s la jidovi den numă­
rul celor vrednice de credinţă să aflăm". Din această atitudine ne dăm sea­
ma că traducătorii Bibliei de la Bucureşti şi cei ai Manuscrisul 45-deci inclu­
siv N. Milescu-sunt conştienţi de faptul că în canonul evreilor se găsesc 39 de 
cărţi canonice, dar nu le resping pe cele „ascunse" la evrei, căci acestea sunt 
la creştini „den numărul celor vrednice de credinţă". Atitudinea lor pare să 
fie mai aproape de hotărârile privind canonul biblic ale Sinodului de la Ieru­
salim din anul 1672. Formularea „den numărul celor vrednice de credinţă" 
pare că deţine cheia înţelegerii, însă ea nu apare doar în Septuaginta, ediţia 
1687 de la Veneţia, ci şi în ediţia Frankfurt 1597, astfel că nu putem presu­
pune că formula respectivă a fost introdusă ca o precizare firească în privinţa 
cărţilor anaghinoscomena după Sinodul de la Ierusalim. Totuşi, această for­
mulă pare să fie agreată de greci, pentru că este în deplină consonanţă cu 

25 Monumenta linguae Dacoromanorum ... , p. 139. 
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hotărârile acestui sinod. Asadar, chiar dacă precizările de ordin isagogic nu . 
' . 

ne ajută foarte mult, putem totuşi afirma că Biblia de la Bucureşti este în 
consonanţă cu norma grecească în privinţa canonului biblic care a fost stabi­
lită la Sinodul de la Ierusalim. De asemenea, considerăm că este suficient să 
reamintim că patriarhul Dositei este cel care semnează o prefaţă a Bibliei de 
la Bucuresti, cea dedicată domnului Serban Cantacuzino, validând practic, 

' ' 
după normele pe care el însuşi le-a impus, traducerea românească a Sfintei 
Scripturi. 

Precizăm totodată că Sinodul local de la Ierusalim a aprobat Mărturi­
sirea de credinţă „Pavăza Ortodoxiei" a Patriarhului Dositei, care la întreba­
rea a treia: Care sunt cărţile pe care le numim Sfănta Scriptură? răspundea 
astfel: 

„Urmând normei Bisericii soborniceşti, numim Sfântă Scriptură toate 
aceste cărţi pe care Chirii le numără în conformitate cu sinodul de la 
Laodiceia; la care adăugăm şi pe acelea pe care el din nepricepere, 
neştiinţă sau chiar din răutate le-a numit apocrife: Înţelepciunea, fără 
îndoială a lui Solomon, Iudit, Tobit, Istoria balaurului, Istoria Suzanei, 
Macabei, şi Înţelepciunea lui Sirah. Căci alături de celelalte cărţi ale 
Sfintei Scripturi şi pe acestea le socotim părţi adevărate ale Scripturii, 
pentru că datina veche, dar mai ales Biserica sobornicească, învaţă că 
sunt autentice ... şi acestea sunt părţi ale Sfintei Scripturi ... pe acestea 
toate noi le socotim cărţi canonice şi mărturisim că şi acestea sunt 
Sfânta Scriptură" (Mărturisirea de credinţă a Patriarhului Dositei)26

• 

„Motivele pentru care Sinodul de la Ierusalim trece peste vechea 
deosebire dintre cărţile canonice şi anaghinoscomena trebuie probabil 
căutate în zelul deosebit pe care Dositei l-a arătat în combaterea 
Mărturisirii lui Ciril Lucaris ( ... ) sau în dorinţa de a se restabili 
autoritatea şi valoarea cărţilor anaghinoscomena, pe care Ciril Lucaris 
le-a retras-o socotindu-le apocrife"27

• 

Mărturisirea patriarhului Dositei avea să fie acceptată de toate cele 
patru scaune patriarhale ortodoxe şi va exercita în timp o influenţă conside­
rabilă asupra Bisericii Răsăritene. Importanţa sa şi, în speţă, a Sinodului de 
la Ierusalim a fost comparată cu cea pe care a exercitat-o Conciliul de la 
Trento pentru Biserica Romano-Catolică28• De altfel, consider că este de pri­
sos să revenim asupra dezbaterii referitoare la raportul dintre hotărârile si­
noadelor locale de la Constantinopol din ianuarie 1672-destul de ambigue-şi 

26 Text reprodus după Mircea CHIALDA, ,,Cărţile anaghinoscomena ale Vechiului Testament în 
Biserica Ortodoxă", în Studii Teologice, An 14 (1962), nr. 4, pp. 522-523. 
27 Mircea CHIALDA, ,,Cărţile anaghinoscomena ale Vechiului Testament..." p. 523. 
28 Alexandru MIHĂILĂ, În multe rânduri şi în multe chipuri. O scurtâ introducere ortodoxă în 
Vechiul Testament, Ed. Doxologia, laşi, 2017, pp. 30-31. 
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cel de la Ierusalim din luna martie a aceluiaşi an-foarte clare şi concise-cu 
privire la cărţile anaghinoscomena, din moment ce hotărârile sinodului ieru- E 
salimitean sunt acceptate de toate cele patru scaune patriarhale ale lumii 
greceşti (inclusiv Constantinopolul), iar efectele generate în timp pot fi con- O 
statate astăzi cu uşurinţă la nivelul Bisericii greceşti care alătură cărţilor L 
canonice şi pe cele anaghinoscomena. Rolul pe care îl are patriarhul Dositei 0 
în conturarea tendinţei pe care o va căpăta înţelegerea canonului biblic pen- G 
tru spaţiul eclesiastic grecesc este covârşitor. Sinodul de la Ierusalim din 
1672 a declanşat practic ruptura intervenită între cele două tradiţii canonice 
biblice, cea greacă şi cea slavă, cu privire la cărţile anaghinoscomena. Anul c 
1685 poate fi de asemenea considerat un an de referinţă, fiind momentul la E 
care patriarhul Dositei se simte nevoit să renunţe la proiectul său de eleniza-
re a spaţiului cultural-eclesiastic rusesc. De altfel, dacă ar fi reuşit, ar fi fost 
posibil ca astăzi să nu mai vorbim de două tradiţii canonice biblice, ci doar 
de una singură. 

Traducerea Vulgatei (în manuscris) de către episcopul Petru 
Pavel Aron (I 760) 

Traducerea este efectuată la Blaj de către un colectiv de monahi şi 

dascăli uniţi, coordonaţi de episcopul Petru Pavel Aron. Se păstrează în mai 
multe manuscrise, cele mai multe incomplete, la Biblioteca Academiei din 
Cluj. Pentru traducere s-a folosit cel mai probabil ediţia Vulgatei apărută la 
Veneţia în 1690. Din rândul cărţilor anaghinoscomena sunt menţionate To­
bit, Iudit, Baruh-incluzând şi Epistola lui Ieremia-, III Ezdra, Înţelepciunea 
lui Solomon, Eclesiastul, 1-11 Macabei. Dintre adaosuri, sunt amintite cele de 
la Estera, Daniel şi Cronici-Rugăciunea lui Manase-, nefiind menţionat cel de 
la Iov. De asemenea, lipsesc Psalmul 151 şi III Macabei29

• Introduce însă în 
textul său Rugăciunea lui Manase, III şi IV Ezdra după cele canonice, ca să 
nu se uite30

• De fapt, urmează întru totul norma romano-catolică care, după 
ce le respinge ca necanonice la Conciliu Tridentin (1546), le introduce în 

29 Mircea BASARAB, ,,Cărţile anaghinoscomena - bune de citit - în Bibliile romăneşti", în 
Studii Teologice, An 24 (1972), nr 1-2, p. 62. 
30 Atât în ms. 18, cât şi în ms. 20 ale acestei ediţii păstrate la Biblioteca Academiei din Cluj, 
înaintea grupului de cărţi format din Rugăciunea lui Manase, III şi IV Ezdra se află următoa­
rea însemnare: ,,Rugăciunea lui Manasie şi doao cărţi care supt nume de a treia şi a patra a 
lui Esdra să numesc, într-acest loc, afară adecă din rândul canoniceştilor cărţi a Vechiului 
Testament, carele Sfântul sinod de la Trident le-au cuprins şi ca nişte canoniceşti a le pri­
imi au poruncit, să pun, ca nu cumva de totul să se zăuite, fiind de oricarii sfinţi părinţi în 
scrisorile sale cândva chiemate şi în careva Biblii leteneşti, şi scrise şi tipărite, aflându-să" 
(Mircea BASARAB, ,,Cărţile anaghinoscomena ... ", p. 61 şi Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei de la 
Blaj", în: Biblia de la Blaj 1795. Ediţie jubiliară, Roma, 2000, p. 4 7) 
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apendice, în ediţia revizuită a Vulgatei (Roma, 1592), Biblia Papei Clement al 
VIII-lea, acestea fiind preluate şi de ediţia din 1690. Canonul urmat de Petru 
Pavel Aron este cel al Bisericii Romano-Catolice fixat la Conciliul de la Tri­
dent31. Traducerea nu a mai fost tipărită însă din cauza răscoalei lui Sofonie 
şi apoi a numirii unui episcop ortodox în persoana lui Dionisie Novacovici, 
pentru românii ortodocşi transilvăneni. Ea ar fi putut genera o şi mai mare 
împotrivire, atât din partea românilor neuniţi, cât şi a celor uniţi, ceea ce o 
făcea să nu mai fie de actualitate. 

Biblia lui Samuil Micu ( 1795) 

Samuel Micu traduce integral Sfânta Scriptură în perioada 1783-1790, 
fiind tipărită în anul 1795 de către episcopul unit Ioan Bob. Pentru traduce­
rea Vechiului Testament, foloseşte ca principală sursă Septuaginta, ediţia 

Franeker (Olanda, 1709), tradusă de Lambert Bos, ce avea la bază Codicele 
Vaticanus. Biblia de la Bucureşti, deşi aspru criticată, este folosită ca a doua 
sursă. Ignoră traducerea Vulgatei a episcopului Petru Pavel Aron, deşi ştia 
de existenţa ei. 

Traducerea lui Samuil Micu nu a pornit de pe o platformă confesiona­
lă, ci de pe una naţională. Prin traducerea sa ce are la bază textul Septua­
gintei, el vrea să dea Bibliei sale un caracter transconfesional, panromânesc 
şi naţional. Pentru Samuil Micu, românii trebuiau să aibă o singură Biblie, 
astfel că dacă până atunci au avut Biblia de la Bucureşti, pe viitor o vor avea 
pe cea tradusă de el32

• Colaborează pentru limba greacă cu V. Vlad, dar şi cu 
Dimitrie Eustatevici, directorul Şcolii primare ortodoxe din Transilvania, 
format în mediul comunităţii greceşti din Braşov. 

Canonul biblic 

Deşi preia isagogia specifică Bisericii Romano-Catolice, Biblia lui Sa­
muil Micu păstrează gruparea cărţilor după modelul Bibliei de la Bucureşti, 
dorind să rămână cât mai aproape de cuprinsul Septuagintei. Cărţile necano­
nice sunt numite deuterocanonice şi apocrife. Cărţile deuterocanoniceşti sunt 
considerate ca fiind „adevărat dumnezeieşti" în „Cuvântul către cetitoriul", 
nesemnat de Samuil Micu: 

„Afară de aceasta, de Ia începutul besearicii creştineşti, mai toţi Sfinţii 

Părinţi dintr-însele, ca din nişte cărţi dumnezeieşti, au luat şi au adus 
mărturiie, ba încă şi însaşi toată besearica, ca nişte cărţi dumnezeieşti, 
împreună cu cealealalte dumnezeieşti Scripturi, au rânduit să se 

31 Mircea BASARAB, ,,Cărţile anaghinoscomena ... ", p. 62. 
32 Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei de la Blaj", ... , pp. 56-57. 
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cetească în besearică, cum anume să va arăta unde să vor pune cărţile 
aceastea care să zic deuterocanoniceşti"33 . 

Atitudinea lui Samuil Micu sau mai degrabă a cenzorilor traducerii sa­
le34 faţă de canonul biblic este clar exprimată în „Cuvântul înainte la cărţile 
care se zic apocrifa": 

„Cărţile Sfintei Scripturi, unele, să zic proto-canoniceşti, adecă ceale în 
locul cel dintâiu canoniceşti. Altele să zic deutero-canoniceşti, ca cum 
am zice întru al doilea loc canoniceşti. Cărţile ceale proto-canoniceşti 

33 Biblia de la Blaj 1795. Ediţie jubiliară, Roma, 2000. 
34 Despre rolul comisiei de cenzori condusă de episcopal Ioan Bob şi formată din teologii uniţi 
Gherman Peterlaki, Dimitrie Căian şi Vasile Filipan ne vorbeşte însuşi Samuil Micu în Cuvăn­
tul său către cetitoriu: ,,Însă mai înainte, cu multă a sa luare de samă şi osteneală şi singur 
bine socotindu-o şi şi cu bărbaţi învăţaţi, cu amăruntul şi - cum să zice - din fir în păr 
cercându-o şi cernându-o şi cu cea elinească a celor şeaptezeci de dascali şi cu cea veachie 
românească alăturându-o, unde au trebuit o au îndreptat, ca întru toate să fie aseamenea şi 
întocma izvodului elinesc a celor şeaptezeci de dascali. încă, pentru mai bun înţeles, o au 
luminat pre unele locuri şi cu note şi însemnări dedesupt puse şi pre de laturi, cu paraleale 
sau însemnarea locurilor unde în S. Scriptură despre acel lucru să mai află scris, precum şi 
la începutul fieştecărui cap, cu tâlc, care pre scurt spune ce să cuprinde întru acelaşi cap, şi 
la fieştece carte cu cuvânt înainte, care arată pre scriitoriu şi vreamea şi scoposul şi pricina 
cărţii şi ceale împrotivă le împrăştie, afară de aceastea şi la începutul Bibliei mai înainte cu 
frumoase prolegomena o au înzăstrat şi o au îmbogăţit, care toate mare lumină şi învăţătu­
ră dau cetitoriului" (Biblia de la Blaj 1795. Ediţie jubiliară). 
Comentănd acest text, Ioan Chindriş sintetizează: ,, Iată ce recunoaşte Micu despre munca 
acestor bărbaţi: 1. că au confruntat manuscrisul său cu Septuaginta şi cu Biblia de la Bucu­
reşti, ,,că întru toate să fie aseamenea şi întocma izvorului elinesc':· 2. că au adăugat note 
,,dedesubt puse şi pre de laturi'; adică au îmbunătăţit notele lui şi concordanţele marginale; 
3. că au redactat texte introductive la cărţile Bibliei şi rezumate la capitole; 4. că au scris 
introducerea la întreaga Biblie ... Prin exprimarea că „bărbaţii învăţaţi" ai lui Bob „o au 
înzestrat şi o au îmbogăţit", nu se poate înţelege altceva decât că Micu se delimitează de 
această metamorfoză, la care şi el este obligat să ia parte". (Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibli­
ei ... " p. 62). 
Din cercetarea manuscriselor şi în special al celui final după care s-a făcut tipărirea, se pare că 
Samuil Micu a redactat totuşi texte introductive, de dimensiuni variabile, la toate cărţile Sfintei 
Scripturi, acest lucru fiindu-i impus de episcopul Ioan Bob. De asemenea, trebuie precizat că 
studiul introductiv la cărţile Sfintei Scripturi, care va provoca în timp acea reacţie de respinge­
re din partea mitropolitului Andrei Saguna, nu-i apartine lui Samuil Micu. De altfel, se pare că 
Samuil Micu, după modelul Septuagintei lui Franeker. şi a Bibliei de la Bucureşti, nu a dorit să 
înzestreze traducerea sa cu astfel de introduceri, ci doar să transpună textul în româneşte 
(Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei de la Blaj", p. 62), rămânând astfel fidel proiectului său nati­
onal românesc. Considerăm, totodată, că este de prisos să amintim şi faptul că înainte ca 
traducerea lui Samuil Micu să fie preluată pentru a fi tipărită de episcopul Ioan Bob, aceasta 
fusese oferită episcopului ortodox Gherasim Adamovici de la Sibiu, care se arătase disponibil 
şi chiar făcuse demersuri pe lângă autorităţi în vederea tipăririi, rămase însă fără succes (I. 
CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei ... ", p. 60). Acest lucru nu ar fi fost condiţionat de isagogia asumată 
ulterior de Biblia de la 1795, care din păcate nu ajuta la împlinirea dorinţei lui Samuil Micu de 
a avea o Biblie pentru toţi românii. 
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sânt acealea care în catastihul cărţilor Sfintei Scripturi la jidovi 
pururea au fost. Şi niciodată, nici o îndoială despre aceale cărţi nu au 
fost, ca cum acealea nu ar fi ale Sfintei Scripturii, ceii de Dumnezeu 
insuflate. lară ceale deuterocanoniceşti sânt cărţile acealea ale Sfintei 
Scripturi, care în catastihul cărţilor Scripturii, la jidovi, acum nu să 

află şi pentru aceaea mulţi au avut îndoială. Oare aceaste cărţi 

dumnezeieşti şi parte a Sfintei Scripturi sânt, şi pentru aceaea le-au zis 
Apocrifa, care cuvânt elinesc însemnează acoperit., ascuns., pentru că 
au fost ascuns şi acoperit, sau neştiut. Oare parte a Sfintei Scripturi 
sânt aceastea, până ce mai târziu s-au descoperit şi s-au aflat adevărul 
lucrului acestuia? Aşea sânt în Testamăntul cel Vechiu cărţile aceastea: 

1 

Tovit, Iudit, Varuh, Cartea trimisă a lui Ieremie, Cântarea celor trei 
sfinţi coconi, Înţelepciunea lui Solomon, Înţelepciunea lui Iisus Sirah, 
lstoriia Susanei, a lui Vil şi a bălaorului, şi a Macaveilor, Cartea 1 şi 2, 
şi Rugăciunea lui Manase. De aceaste cărţi, oare sânt canoniceşti? 
Odinioară au fost îndoială în besearică, iară acum nici o îndoială mai 
mult nu easte, macar de să şi pun în Biblie, supt nume de Apocrifa. Că 
dintru aceaste cărţi mulţi sfinţi părinţi aduc mărturii ca din Sfânta 
Scriptură"35 • 

Prin urmare, observăm că Biblia lui Samuil Micu urmează întocmai 

normele canonice ale Bisericii Romano-Catolice, cărţile canonice fiind numite 

proto-canoniceşti, iar cele anaghinoscomena fiind numite deutero­

canoniceşti, despre acestea din urmă arătând că în trecut, deşi a existat „în­

doială", această îndoială fusese depăşită la momentul respectiv, iar cărţile 

erau considerate în rând cu cele canonice. 

Se observă intenţia lui Samuil Micu de a rămâne cât mai aproape de 

conţinutul Septuagintei din statutul pe care îl acordă cărţilor III Ezdra, III-IV 

Macabei şi Psalmului 151, acestea fiind numite apocrife şi nefiind trecute în 

rândul celor „dumnezeieşti": 

,,Sânt încă apocrife unele cărţi de care şi acum easte îndoială şi, măcar 
de să pun în Biblie, parte de a Sfintei Scripturi nu sănt, nici 
dumnezeieşti nu să ţin. Aşa easte: Psalmul 151, ,,Mic am fost intră 
fraţii miei", Cartea 3 a lui Esdra, a treia şi a patra a Macaveilor; aceaste 
cărţi de la besearică nu sânt primite intră ceale dumnezeieşti, care să 
zic cărţi de Dumnezeu însuflate."(Cuvântul înainte la cărţile care se zic 
apocrifa)36

• 

Este introdusă şi Rugăciunea lui Manase, pe care o traduce după ori­

ginalul latin, deşi aceasta nu apărea în Biblia de la Bucureşti. Rugăciunea lui 

Manase nu este trecută în categoria cărţilor apocrife, aşa cum se obişnuia în 

35 Biblia de la Blaj 1795. Ediţie jubiliară. 
36 Biblia de la Blaj 1795. Ediţie jubiliară. 
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RECEPTAREA CANONULUI BIBLIC VECHITESTAMENTAR... s T u D I I T 
Bibliile apusene în conformitate cu hotărârile Conciliului tridentin, ci alături 
de cele deuterocanonice37

• Deşi consideră Cartea a IV-a a Macabeilor apocri- E 
fă, o păstrează doar pentru că apărea în vechea Biblie românească (1688). Nu 
era păstrată nici în ediţia Franeker. Întocmai ediţiei olandeze, Psalmul 151 O 
este trecut la sfârşitul Cărţii Psalmilor şi nu după Cartea Maleahi, aşa cum I" 
apărea în Biblia de la Bucureşti. Psaltirea este preluată integral după tradu- 0 
cerea lui Grigore Râmniceanul de la Buzău (1703) şi a ediţiilor care i-au 

G urmat, fiind foarte apreciată pentru frumuseţea limbii şi pentru funcţia sa 
liturgică. Samuil Micu nu încearcă să intervină asupra textului, fiindcă era 
conştient de larga răspândire şi însemnătate pe care o avea în rândul credin- c 
doşilor români transilvăneni, atât ortodocşi, cât şi uniţi. Considerăm că acest E 
aspect este relevant pentru modul în care Samuil Micu încearcă să dea pro­
iectului său de traducere a Bibliei în limba română acel caracter naţional, 
panromânesc şi transconfesional, aşa cum inspirat este definit de către I. 
Chindriş38 • 

În concluzie, putem observa că Biblia lui Samuil Micu, considerată de 
Eugen Munteanu „mama Bibliilor româneşti moderne"39

, cuprinde toate căr­
ţile şi adaosurile pe care le are Biblia noastră până în prezent, cu excepţia 
cărţii a IV-a a Macabeilor. 

Biblia Sankt Petersburg (1819) 

Biblia tipărită la Sankt Petersburg sub auspiciile Societăţii Biblice Ru­
se şi destinată în special românilor din Basarabia, care fusese anexată Impe­
riului ţarist în 1812, prelua textul lui Samuil Micu, cu excepţia Cărţii a IV-a a 
Macabeilor. Mitropolitul Gavriil Bănulescu pusese la dispoziţia editorilor atât 
un exemplar din Biblia de la Bucureşti (1688), cât şi pe cel al Bibliei de la 
Blaj ( 1795), aceasta din urmă fiind aleasă pentru o mai bună acurateţe şi 

actualitate a limbii. Nu se preiau însă precizările cu caracter isagogic de fac­
tură apuseană ale acesteia. 

Revizorul român al acestei ediţii este arhimandritul Varlaam Cuza, dele­
gatului mitropolitului Gavriil Bănulescu. Prin această ediţie se revine la norma 
slavă a canonului biblic pentru ediţiile Sfintei Scripturi în limba română. 

37 Mircea BASARAB, ,,Cărţile anaghinoscomena - bune de citit - în Bibliile romăneşti...", p. 64. 
38 Reputatul specialist clujean pare să nu aprecieze faptul că Samuil Micu urmează „cuminte", 
fără nicio intervenţie, textul lui Grigore Râmniceanul, fiind interesat mai degrabă să remarce 
acribia lui Petru Pavel Aron, care are doar căteva intervenţii minore asupra textului Psaltirii 
(text ce aparţinea lui Grigore Râmniceanul) ce vizau în special împărţirea şi numerotarea 
psalmilor în conformitate cu Vulgata (Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei...", pp. 49-50). 
39 EUGEN MUNTEANU, lexicologie biblică romănească, Ed. Humanitas, Bucureşti, 2008, p. 514. 
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PR. LECT. DR. fON RESCEANU s T u D l I 1 Biblia de la Buzău a episcopului Filotei (1854-1856) 

Biblia de la Buzău este o ediţie tipărită în cinci volume, ce urmează în­ F 

tru totul Bibliei lui Samuil Micu, fiind „îngrijită şi curăţată de elementele o 
dialectale specifice de către însuşi învăţatul episcop buzoian"40

• Preia din 
ediţia blăjeană şi partea de isagogie, inclusiv Cuvântul înainte la cărţile ce 

L 

se zic apocrifa, în tomul IV şi Cuvântul la Sfânta Scriptură în tomul V, fapt O 
ce va stârni nemulţumirea profundă a lui Andrei Şaguna. Păstrează şi Cartea C 
a IV-a a Macabeilor. 

Biblia lui Andrei Saguna C 
' 

S-ar fi dorit ca această ediţie să fie un răspuns ortodox la adresa isa- E 
gogiei cultivate în epocă prin intermediul Bibliei lui Samuil Micu. Lucrul 
acesta este însă valabil numai în privinţa isagogiei, textul fiind preluat inte­
gral din ediţia tipărită în 1819, la Sankt Petersburg, o reeditare a ediţiei tipă-
rite la 1795 fără elementele cu caracter introductiv ale acesteia41

• 

Ediţia lui Andrei Şaguna are un caracter isagogic ortodox pronunţat 
pentru a contracara influenţa exercitată chiar în spaţiul ortodox, prin inter­
mediul Bibliei episcopului Filotei, de către Biblia lui Samuil Micu. De fapt, 
aceasta pare a fi unul din motivele principale pentru care mitropolitul Andrei 
Şaguna tipăreşte o ediţie ilustrată a Sfintei Scripturi imediat după apariţia 
Bibliei de la Buzău, adică în perioada 1856-1858, deşi impresia generală era 
aceea că se viza, în mod special, traducerea Septuagintei făcută de Ion Helia­
de Rădulescu, ce ieşea de sub autoritatea Bisericii. Miza tipăririi ediţiei sibie­
ne este strâns legată de combaterea învăţăturilor de sorginte apuseană pă­
trunse în ediţiile româneşti ale Sfintei Scripturi. Edificator în acest sens este 
faptul că mitropolitul Andrei Şaguna îi solicită episcopului Filotei nici mai 
mult şi nici mai puţin decât să retragă exemplarele care nu se vânduseră al 

411 Mihai CIUREA, Istoria textului Noului Testament. De la manuscris la ediţiile tipărite. Uni­
versitaria, Craiova, 2011, p. 224. 
41 E. Conţac a infirmat ipoteza lui I. Chindriş care afirmă că „la Sibiu nu s-a lucrat după Biblia 
din 1819, ci pur şi simplu după cea de la Blaj" (Ioan CHINDRIŞ, ,,Secolele Bibliei. .. ", p. 67) 
printr-o cercetare sinoptică pe baza căreia dovedeşte faptul că într-adevăr Andrei Şaguna s-a 
folosit de ediţia de la Sankt Petersburg, despre care ştia bineînţeles faptul că era o reeditare a 
Bibliei de la Blaj (Emanuel C0NŢAC, ,,Tradiţia biblică românească. O prezentare succintă a 
principalelor versiuni româneşti ale Sfintei Scripturi" în Studii Teologice, nr. 2/2011, pp. 190-
191). Andrei Şaguna are pe deplin conştiinţa că prin intermediul Bibliei de la Sankt Peter­
sburg preia un „text ortodox". Deşi ştia că acesta fusese preluat după Biblia lui Samuil Micu, 
el nu aminteşte de ediţia blăjeană în Precuvântarea sa, pentru că ar fi însemnat să valideze 
isagogia ei, nefăcând astfel o distincţie între textul şi isagogia acesteia. Altfel, Andrei Şaguna 
împlineşte fără să vrea dorinţa lui Samuil Micu de a avea o Biblie pentru toţi românii, tipărin­
du-şi textul cu o isagogie fundamentată pe tradiţia Bisericii cea Una, text care, revizuit, se va 
perpetua până la Biblia din 1914. 
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celui de-al cincelea tom al ediţiei buzoiene, în care fusese inclus Cuvântul la 
Sfânta Scriptură al Bibliei Samuil Micu, cu rugămintea de a-l schimba cu E 
„Precuvântarea" ediţiei sale42

• De altfel, definitorie pentru contribuţia adusă 
în epocă de Biblia lui Andrei Saguna este tocmai această amplă introducere O 

' la cărţile Sfintei Scripturi, în care este apărată şi cultivată tradiţia ortodoxă L 
cu privire la textul şi canonul biblic. Practic, ,,Cuvântului la Sfânta Scriptură" 0 
din Biblia lui Samuil Micu i se contrapune „Precuvântarea" din Biblia lui 
Andrei Şaguna. G 

În „Precuvântarea" ediţiei şaguniene a Bibliei sunt făcute precizări 
clare în privinţa cărţilor Sfintei Scripturi împărţite în canonice şi apocrife, c 
termen prin care sunt numite în continuare cărţile anaghinoscomena. Cărţile 

E canonice sunt recunoscute ca fiind cele inspirate, în timp ce cărţile anaghi-
noscomena nu sunt recunoscute de Biserică ca fiind insuflate de Dumnezeu, 
ci sunt cinstite şi folosite pentru „întărirea credincioşilor în credinţă, iar nu 
spre întărirea dogmelor creştineşti"43 • În introducere se face şi o analiză 
succintă, dar pertinentă, a cărţilor anaghinoscomena, inclusiv cu privire la 
motivele pentru care nicio carte nu a fost primită în canon, fiind consemnate 
în acest sens numeroase mărturii ale Sfinţilor Părinţi. La fel ca ediţia Sankt 
Petersburg, Andrei Şaguna nu include Cartea a IV-a a Macabeilor, devenind 
astfel un reprezentant al tradiţiei slave în privinţa canonului biblic, a cărei 
influenţă se va exercita până astăzi în Biserica noastră. Biblia lui Andrei Şa­
guna are în cuprinsul său toate cele 10 cărţi anaghinoscomena şi suplimente-
le în aceeaşi ordine pe care le are şi Biblia sinodală în prezent. 

Concluzii 

Traducerea Septuagintei de către Nicolae Milescu a provocat o reală 
dezbatere în mediile cultural-eclesiastice din Tările Române în privinta surse-

' ' 
lor textului scripturistic şi, indirect, în ceea ce priveşte canonul biblic vechi-
testamentar, dezbatere care se ridică la standardele teologice şi cultural­
ştiinţifice ale epocii respective. După apariţia traducerii lui Nicolae Milescu, 
autorul manuscrisului 4389 reclama prin traducerea sa raportarea la norma 

42 E. CONŢAC, ,,Tradiţia biblică românească. O prezentare succintă a principalelor versiuni...", p. 
187. 
43 ,,În concepţia lui Andrei Şaguna, criteriile după care Biserica socoteşte aceste cărţi bune de 
citit sunt următoarele: 1. Lipsa inspiraţiei, ele fiind alcătuite de bărbaţi înţelepţi, care s-au 
folosit de cărţile canonice în compunerea lor. 2. Hristos şi apostolii Săi nu au citat din aceste 
cărţi. 3. Lipsa lor din canonul iudeilor. 4. Faptul că în ele se cuprind evenimente ce contrazic 
învăţătura revelată în cărţile canonice a determinat pe mulţi dintre Sfinţii Părinţi şi Scriitori 
bisericeşti să manifeste de la început anumite îndoieli în privinţa lor" (Mircea BASARAB, Cărţile 
anaghinoscomena ... ", p. 66). 
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PR. LECT. DR. ION RESCEANU s T u D l I 1 slavonă în privinţa textului şi a canonului biblic, considerând că aceasta re-
prezenta tradiţia încetăţenită în sânul Bisericii din Ţările Române. E 

Prin intermediul manuscrisului 45, de fapt o revizuire a traducerii lui 
Nicolae Milescu, mitropolitul Teodosie se face exponentul normei greceşti în O 
epocă, care va fi asumată în mod deplin, cu suportul reprezentanţilor culturii L 
greceşti, de către domnitorul Şerban Cantacuzino şi mediile eclesiastice şi va o 
avea ca rezultat tipărirea Bibliei de la Bucureşti, în 1688, conform tradiţiei G 
textuale şi canonice greceşti. 

Tipărirea textului scripturistic românesc după Septuaginta, ediţia 

Frankfurt 1597, retipărită la Veneţia în 1687 ca ediţie grecească, precum şi c 
implicarea patriarhului Dositei, prezent la curtea domnitorului Şerban Can- E 
tacuzino în perioada 1686-1687, reflectă asumarea de către Biserica româ­
nească a tradiţiei textuale şi canonice greceşti. Această tradiţie textuală şi 

canonică este păstrată, în bună măsură, şi în Biblia lui Samuil Micu de la 
1795. 

Totodată, tipărirea Bibliei de la Sankt Petersburg din 1819 readuce în 
prim plan tradiţia canonică slavă care este asumată în mod deplin de către 
Andrei Şaguna prin ediţia de la Sibiu (1856-1858), devenind normă a Biseri­
cii noastre până astăzi. 

Surnrnary: The Reception of the Old Testament Canon in the 
17th-19th century Rornanian translations of the Holy Scripture 

In the cultural-ecclesiastic milieus of the Romanian Principalities, Nicolae Mi­
lescu's translation of the Septuagint raised a debate centered around the sources of 
the scriptural text and, indirectly, the Old Testament biblical canon - a debate reflec­
ting the theological and cultural-scientific standards of the times. With regard to the 
canon, N. Milescu followed the Creek norms of his epoch. Manuscript 4389 in the 
collection of the Academy Library in Bucharest is very important in documenting the 
reception of the Old Testament biblica! canon, as reflected in Romanian translations 
dating from the second half of the 17th century. The author of Manuscript 4389 was 
certainly a monk and a member of the Wallachian clergy. The manuscript was tran­
slated during the period 1665-1672. Its sources are the Ostrog Bible (1581), Biblia 
Sacra- Platin edition, Anvers (1583), the Septuagint - the Frankfurt edition (1597), 
and the translation of N. Milescu. His translation observes the Orthodox church 
tradition received via Slavonic sources in the Romanian Principalities, before mid­
l 7th century. The biblica! canon observed by the author of Ms. 4389 is actually that 
of the Ostrog Bible, and his translation seeks to follow the canonica! norms observed 
in the Slavic culture and tradition. He thus aims to bring into the traditional frame­
work the biblica! text and canon in Romanian language, after the issue of the much­
too-innovative translation made by Milescu - which altered not only the textual 
tradition, but also the tradition of the Old Testament books' canon. After the transla-
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tion of Nicolae Milescu, the author of manuscrispt 4389 provided a translation abi-
ding by the Slavic norms with regard to the text and biblica( canon, considering that E 
this translation represented the established tradition of the Church in the Romanian 
Principalities. On the other hand, Manuscript no. 45 belonging to the Romanian O 
Academy Library - Cluj Branch, is considered today by the experts as a revised re-

L 
production of N. Milescu's translation of the Old Testament. The author of this revi-
sion, as indicates the second „Foreword to the readers", is most likely a clergyman O 
from the circle of close collaborators of metropolitan Teodosie Veştemenul (1668- C 
1672 and 1679-1708). The fact that metropolitan Teodosie ordered a copy of ma­
nuscript 45 indicates not only that he had already made a choice between this ma­
nuscript and probably manuscript 4389, which might have been available to him, but C 
also the fact that he intended to impose this new Romanian translation (ms. 45) as 

E the authentic norm, following the Greek biblica( tradition. Therefore, the matter of 
source selection seems to be of paramount importance to the author of the foreword 
to ms. 45, as he insists on the Greek sources he had employed, and to which he 
actually compares the translation of N. Milescu. By means of manuscript 45 - as 
mentioned above, a revised version of Nicolae Milescu's translation - metropolitan 
Teodosie champions the Greek norms of the epoch; it was fully adopted, with the 
support of the representatives of Greek culture, by prince Şerban Cantacuzino and 
by the ecclesiastical circles, and led to the printing of the Bible of Bucharest in 1688, 
in keeping with the Greek textual and canonica( tradition. The Romanian translation 
of the Scripture, after the Septuagint - the Frankfurt edition of 1597, reprinted in 
Venice in 1687 as a Greek edition, and the involvement of patriarch Dositei, present 
at the court of prince Şerban Cantacuzino between 1686-1687, reflect the Romanian 
Church's adherence to the Greek textual and canonica( tradition. This textual and 
canonica( tradition is retained, to a great extent, by the 1795 Bible of Samuil Micu. 
Samuel Micu translated the entire Holy Scripture between 1783-1790, and bishop 
Ioan Bob printed it in the year 1795. For the translation of the Old Testament, his 
main source was the Septuagint - the Franeker edition (Netherlands) 1709, transla-
ted by Lambert Bos, and based on the Codex Vaticanus. The Bible of Bucharest, 
despite the harsh criticism it had met, was used as second source. He ignored the 
translation of the Vulgata made by bishop Petru Pavel Aron, although he was aware 
of its existence. Samuil Micu's translation did not have a denominational but a nati­
onal basis. By means of his translation, based on the text of the Septuagint, he in­
tended his Bible to have a trans-denominational, pan-Romanian and national charac-
ter. According to Samuil 

Micu Romanians needed to have a single Bible; until then they had had the 
Bible of Bucharest, and from then on they would have his translation. The Bible of 
Samuil Micu borrowed the isagogics of the Roman-Catholic Church, but maintained 
the grouping of books according to the model of the Bible of Bucharest, intending to 
remain as close as possible to the contents of the Septuagint. The non-canonica( 
books are named deuterocanonical and apocrypha. The deuterocanonical books are 
described in the „Foreword to the reader" (not signed by Samuil Micu), as „truly 
divine". This Bible includes the Prayer of Manasseh, translated after the Latin origi­
nal, although it was not included in the Bible of Bucharest. The Fourth Book of 
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Maccabees, although it is deemed apocryphal, was retained only because it appeared J 
in the old Romanian Bible (1688). The Bible of Samuil Micu, which Eugen Munteanu E 
deems as „mother of modern Romanian Bibles", includes - with the exception of the 
Fourth Book of Maccabees, all the books and additions which our Bible contains at C 
present. On the other hand, the Bible printed at Sankt Petersburg in 1819, by the 
Bible Society in Russia, was mainly intended for the Romanians of Bessarabia, which 
had been annexed to the Tsarist Empire in 1812. It took over the text of Samuil C 
Micu, except for the Fourth Book of Maccabees. However it did not borrow its isago- G 
gical considerations of western character. This edition was revised by archimandrite 
Varlaam Cuza, delegated by metropolitan Gavriil Bănulescu. This edition actually 
returns to the Slavic norms for the biblica! canon used by the Romanian-language c 
editions of the Holy Scripture. The Buzău Bible of bishop Filotei (1854-1856) was a 
five-volume edition, completely faithful to the Bible of Samuil Micu. From the Blaj E 
edition it also borrowed the isagogical part, including the Foreword to the books 
named apocrypha in tome IV and the Foreword to the Holy Scripture in tome V, 
which deeply aggrieved Andrei Şaguna. It also retained the Fourth Book of Macca­
bees. The Bible of Andrei Şaguna, printed between 1856-1858, was intended as an 
Orthodox response to the isagogics cultivated at the time through the Bible of Sa­
muil Micu. However, this only applies to its isagogical part, as the text was fully 
borrowed from the 1819 edition printed at Sankt Petersburg, as a republication of 
the 1795 edition without the respective introductory elements. The edition of Andrei 
Şaguna has a markedly Orthodox isagogical character, precisely in order to oppose 
the influence exerted in this regard by the Bible of Samuil Micu, even in the Ortho-
dox space, through the Bible of bishop Filotei. The Foreword of Şaguna's edition of 
the Holy Scripture makes clear the classification of Holy Scripture books, into cano­
nica! and apocrypha, termed anaginoskomena books. The canonica! books are 
acknowledged as inspired, while the anaginoskomena books are not acknowledged 
by the Church as divinely inspired, but they are venerated and used to „strengthen 
the faith of the people, and not to reassert the Christian dogmas". The introduction 
also provides a brief but pertinent commentary on the anaginoskomena books, 
including the reasons why each of them has not been accepted into the canon, with 
numerous quotations from the Holy Fathers. Like the Sankt Petersburg edition, it 
does not include the Fourth Book of Maccabees. Thus, Andrei Şaguna also became a 
representative of the Slavic tradition of the biblica! canon, still influential in our 
Church. The Bible of Andrei Şaguna contains all 10 anaginoskomena books and the 
supplements, in the same order as the Synodal Bible has them today. 
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PATERNITATE OMILETICĂ: INTERFERENTE DE 
' CONTINUT ÎN OMILIILE LA SCHIMBAREA LA FATĂ 

' ' ALE SFINTILOR IOAN DAMASCHIN SI GRIGORIE 
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Abstract 

The similarity of content in patristic literature does not diminish the quality of 
this literature. St. Gregory Palamas and St. John Damascene are two notable repre­
sentatives of this literature, and as such, the present study aims to analyze this type 
of similarity by using examples from the sermons of the two on the Feast of the 
Transfiguration. St. Gregory Palamas often resorts to such borrowings from his ear­
lier theology, especially in polemica! treatises. The themes that are found almost 
identically in the sermons of the two are of utmost importance: the anagogica! inter­
pretation of certain events, the issue of uncreated light, the question of accident and 
reality in the divine nature, the mountain as a place of theophany. The present study 
compares the texts of the two authors and concludes that the loans are obvious. St. 
Gregory Palamas develops the borrowed ideas, adapting them to the pastoral context 
of the fourteenth century. The study also proposes the idea that homiletical 
authorship is necessary in the contemporary context when preaching can no longer 
dispense with patristic exegesis. 

Argument: Originalitate cu orice preţ, sau dobândirea gândirii 

Părintii or? 
' 

Tema paternităţii şi a interferenţelor de conţinut în teologia patristică nu 
este o noutate. Perspectiva generală a gândirii Părinţilor nu este aceea a unui 
spaţiu privat care să necesite în mod absolut inovaţia, ideea originală, teza 
absolut nouă. Raportarea continuă intra şi inter-patristică a fost un fenomen 
care a condus cu succes la conturarea foarte precisă a ceea ce părintele Flo­
rovsky numea „cugetul Părintilor sau phronema patristică" 1 • Dobândirea aces­
tui cuget patristic nu presupune în niciun caz o raportare exterioară la textele 

1 Georges FLOROVSKY, Scrieri esenţiale, trad. de Dragoş Dâscă şi Octavian-Adrian Negoiţâ, 
Doxologia, laşi, 2021, p. 397. 
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PR. LECT. DR. ROGER CORESCIUC s T u D , I 1 Părinţilor, ci ea necesită o integrare profundă a înţelesurilor existenţiale cu 
care autorii patristici, la rândul lor, şi-au însuşit această phronema: E 

,,Aceste formule [dogmatice] nu pot fi niciodată considerate abstract, 
adică în afara contextului întreg al credinţei. Este înşelător să scoatem 
în evidenţă afirmaţii particulare ale Părinţilor, detaşăndu-le de întreaga 
perspectivă în care aceştia le-au rostit [ ... ]. Este un obicei periculos să-i 
cităm pe Părinţi, adică să ne referim la citate şi fraze scoase din 
context, aflate în afara acelui cadru concret în care acestea îşi au 
înţelesul deplin şi adecvat, în care sunt cu adevărat vii"2

• 

În studiul de faţă vom încerca să descriem în ce fel Sfântul Grigorie 
Palama s-a raportat doar Ia unul dintre Părinţii anteriori lui. Bineînţeles, 

dacă am fi adus în discuţie raportarea Sfântului Grigorie Ia întreaga teologie 
patristică care i-a precedat am fi fost nevoiţi să construim o temă care, în 
ansamblul ei ar fi fost un subiect de cercetare de mari proporţii. De aceea, 
am ales ca în rândurile de faţă să facem o mică analiză a doar două dintre 
scrierile palamite care se inspiră din teologia doar a unui singur Părinte, şi 

anume din teologia Sfântului Ioan Damaschin. De asemenea, am decis să nu 
analizăm unul dintre tratatele teologice ale Sfântului Grigorie Palama (tratate 
care abundă în raportări Ia teologia patristică anterioară), ci două omilii, 
adică două texte care au fost concepute pentru uz pastoral şi nu pentru o 
anumită poziţionare teologică specifică disputelor isihaste ale secolului al 
XIV-iea. 

Omiliile Sfântului Grigorie Palama, spre deosebire de tratatele sale 
teologice, nu abundă în trimiteri patristice. Este o realitate faptul că Sfântul 
Grigorie foloseşte în omiliile sale foarte mult textul Scripturii, dar în acelaşi 
timp nu Iasă impresia că îşi construieşte predicile apelând Ia compilaţii de 
texte patristice (spre deosebire de Triade, unde oferă punctual culegeri de 
texte ale Părinţilor care pot servi pentru clarificarea diferitelor chestiuni teo­
logice discutate în tratatele respective). 

Am remarcat, totuşi, că în Omiliile la Schimbarea la Faţă, Sfântul 
Grigorie Palama dezvoltă anumite idei prezente şi în predica Sfântului Ioan 
Damaschin Ia aceeaşi sărbătoare. Sfântul Grigorie preia aceste idei fie în mod 
integral, reproducându-Ie oarecum în bloc în propriile predici, fie parţial, 

oferind o nouă interpretare sau o interpretare similară cu cea oferită de Sfân­
tul Ioan Damaschin, dar cu o notă personală. Fie că este vorba despre textul 
pericopei evanghelice specifice acestei sărbători, fie că este vorba despre 
chestiuni teologice importante (realitatea luminii necreate, posibilitatea vede­
rii acestei lumini), nu putem ignora interferenţele din textele celor doi Pă-

2 Georges FLOROVSKY, Scrieri ... , p. 397. 
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rinţi, precum şi paternitatea omiletică la care apelează Sfântul 
atunci când îşi construieşte cele două predici amintite. 

Dl IT 
Grigorie 

Ca atare, facem o astfel de analiză, care nu se doreşte a fi exhaustivă, 
dar care îşi propune, în acelaşi timp, să fie şi un mic îndreptar omiletic pen­
tru predicatorul contemporan care îşi poate însuşi atât analiza noastră, cât şi 
ideea generală că predica zilelor noastre nu poate face abstracţie de gândirea 
omiletică patristică. Analiza de faţă se opreşte asupra a şase puncte impor­
tante din predicile celor doi, făcând precizarea că, pentru uşurarea accesului 
la textul patristic, în studiul de faţă vom folosi comparativ traducerile în lim­
ba română ale celor trei omilii rostite la sărbătoarea Schimbării la Faţă de 
către cei doi Părinţi3: Sfântul Ioan Damaschin şi Sfântul Grigorie Palama. 

1. O aparentă contradicţie între evanghelişti 

Primul aspect pe care îl aducem în discuţie este faptul că atât Sfântul 
Ioan Damaschin cât şi Sfântul Grigorie Palama constată aparentul dezacord 
între evangheliştii Matei şi Luca4 cu privire la precizarea numărului zilelor 
care au precedat evenimentul Schimbării la Faţă (zile care s-au interpus între 
dialogul Mântuitorului cu ucenicii cu privire la pătimirile Sale şi momentul 
Schimbării la Faţă). Explicaţiile ambilor autori sunt identice în conţinut, 

Sfântul Grigorie Palama preluând în mare ideile Sfântului Ioan Damaschin şi 
dezvoltându-le. 

Astfel, Sfântul Ioan Damaschin precizează următoarele: 

„Că nu este niciun dezacord în ceea ce s-a spus [ ... ]. Aşadar, cei care 
au spus «după şase zile» au lăsat la o parte extremele, adică pe prima şi 
pe ultima zi, numărând doar zilele cele din mijloc, pe când cel care a 
numărat opt zile le-a numărat şi pe unele, şi pe altele împreună"5. 

Textul Sfântului Grigorie Palama, mai dezvoltat, pleacă de la aceeaşi 
premisă a unui aparent dezacord între cei doi evanghelişti, oferind aceeaşi 
explicaţie ca şi Sfântul Ioan Damaschin pentru demontarea aparentei lipse de 
concordanţă: 

3 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, II, trad. de Pr. Roger Coresciuc, coli. Viaţa în Hristos. Pagini de 
Filocalie 12, Doxologia, laşi, 2020, pp. 155-178 (Omilia a XXXIV-a şi a XXXV-a) şi SF'. IOAN 
DAMASCHIN, Cuvântâri la sărbători împărăteşti, la sărbători ale Maicii Domnului şi la sfinţi, 
trad. de Pr. Gabriel Mândrită şi Laura Mândrilâ, Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii 
Ortodoxe Române, Bucureşti, 2010, pp. 71-101. 
4 Textele care au determinat comentariile omiletice ale celor doi autori sunt: Mt l 7, 1: Şi după 
şase zile, Iisus a luat cu Sine pe Petru şi pe Iacov şi pe Ioan, fratele lui, şi i-a dus într-un 
munte înalt, de o parte, şi le 9, 28: Iar după cuvintele acestea, ca la opt zile, luând cu Sine 
pe Petru şi pe Ioan şi pe Iacov, S-a suit pe munte ca să se roage. 
5 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , p. 84. 
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,,[Cei doi] vestitori de Dumnezeu sunt în acord între ei [şi după literă]. 

Pentru că Luca a zis opt zile, nu fiind în dezacord cu cel care a zis 
după şase zile, ci punând la socoteală şi ziua în care au fost rostite 
cuvintele acelea, şi ziua în care S-a schimbat la faţă Domnul. Pe 
acestea, şi Matei le lasă să se înţeleagă pentru cei care examinează în 
chip înţelept [litera]. De aceea şi adăugirea după, care arată [ziua] 
următoare, acesta [Matei] a spus-o, iar celălalt a lăsat-o. Căci [Luca] nu 
zice după opt zile, precum acela după şase zile, ci [zice că] au fost ca 
la opt zile. Astfel, nu este nici o diferenţă în înţelesul istoric al 
evangheliştilor"6 • 

Interferenţele de conţinut sunt evidente în acest caz, lăsând să se în­
trevadă faptul că Sfântul Grigorie urmează linia de intrepretare damaschinia­
nă, preluând conţinutul şi dezvoltându-l într-un mod adaptat capacităţii as­
cultătorilor din Tesalonicul secolului al XIV-iea. Accesul la sursa omiletică 
anterioară este evident, iar gestul preluării acestei surse poate fi un exemplu 
pentru predicatorul contemporan care, cel puţin în cazul în care trebuie să 
construiască planul unei predici exegetice, nu poate face abstracţie de exege­
za patristică deja existentă. 

2. Simbolismul zilei a opta 

Ambii autori se lansează în explicaţii oarecum asemănătoare cu privire 
la simbolismul zilei a opta (amintită în textul evanghelistului Luca). Asistăm 
în acest caz la un tip de exegeză anagogică, care pleacă de la o menţiune pur 
informativă şi dezvoltă o teologie simbolică. Simbolismul zilei a opta este o 
temă care mai apare în predicile Sfântului Grigorie Palama7 şi ea face parte 
din modalitatea de interpretare pe care şi-o asumă la modul general (multe 
din omiliile palamite fiind astfel de modele de interpretare anagogică). 

Sfântul Grigorie Palama descrie ziua a opta drept ziua desăvârşirii. 
Momentul Schimbării la Faţă este o fereastră prin care se întrezăreşte aceas­
tă taină a zilei celei veşnice, a zilei a opta, a zilei desăvârşite. Ziua a opta 
urmează unui întreg ciclu de alte zile (interpretate simbolic). Astfel, celor 
şase zile ale creaţiei le corespund cele cinci simţuri prin care omul intră în 
contact cu lumea creată, la care se adaugă un al şaselea simţ - lucrarea 
minţii. Ziua a şaptea corespunde încetării lucrării acestor şase simţuri. Tema 
încetării lucrării simţurilor, încetare care nu este o anulare, ci o trecere într­
un alt registru de percepţie, constituie una dintre tezele de bază ale concep-

6 Sr. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , p. 158. 
i A se vedea Omilia a XVII-a şi Omilia a XVIII-a, în: Sr. GRIGORIE PALAMA, Omilii, I, trad. de 
Pr. Roger Coresciuc, coli. Viaţa în Hristos. Pagini de Filocalie 11. Doxologia, Iaşi, 2019, p. 231 
şip. 249. 
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tului isihast despre liniştirea care se dobândeşte prin unirea minţii cu harul 

dumnezeiesc. Intrarea în ziua a opta presupune existenţa zilei a şaptea, adică E 

a odihnei, a încetării lucrării uzuale a celor şase simţuri amintite mai sus. 
Ideile acestea se regăsesc la Sfântul Grigorie Palama în următorul pa­

ragraf: 

„Marea privelişte a luminii Schimbării la faţă a Domnului este taina 
[zilei] a opta, adică a veacului viitor, care se descoperă după încetarea 
lumii care s-a făcut în şase zile şi [după] trecerea dincolo de simţirea 
noastră care lucrează înşesit - căci avem cinci simţuri, dar adăugându­
se la acestea şi cuvântul [minţii] rostit după simţuri, face înşesită 

lucrarea simţirii. [Căci] nu numai mai presus de simţire, ci şi mai 
presus de cuvânt este Împărăţia lui Dumnezeu făgăduită celor 
vrednici. De aceea, după buna nelucrare a acestor [simţuri] care [îşi] 

împlinesc [lucrarea] în chip înşesit - prin care nelucrare se 
îmbogăţeşte cu cinste [ziua] a şaptea - Împărăţia lui Dumnezeu se 
arată în a opta [zi] cu puterea unei lucrări mai înalte"8• 

Si pentru Sfântul Ioan Damaschin, cifra opt este un simbol al veacului 
' viitor. Nu regăsim, totuşi, la Sfântul Ioan aceeaşi dezvoltare care este prezen-

tă la Sfântul Grigorie Palama. Pentru Sfântul Ioan, optul este prezentat doar 

ca o urmare firească a celor şapte veacuri ale vieţii prezente (Sfântul Ioan nu 

dă alte detalii despre aceste şapte veacuri, limitându-se doar la o citare scurtă 

din Sfântul Grigorie Teologul9
). Probabil că Sfântul Grigorie Palama a consi­

derat că este necesară o dezvoltare a acestei referinţe lapidare, recurgând la 

interpretarea descrisă mai sus. 

Ziua a opta (conform numărătorii evanghelistului Luca) este ziua cea 

mai potrivită pentru descoperirea în faţa ucenicilor a tainei zilei a opta: 

„Opt este tip atât al viitorului, cât şi al veacului. Căci viaţa prezentă 
durează şapte veacuri, prin cel de-al optulea este vestită viaţa viitoare, 
aşa cum a spus marele teolog Grigorie tâlcuind apoftegma solomonică: 
«împarte o bucată în şapte», adică viaţa prezentă, «şi chiar în opt», 

8 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , pp. 158-159. 
9 Pasajul preluat de Sfântul Ioan Damaschin din omilia Sfântului Grigorie de Nazianz este 
încadrat în următorul paragraf pe care ii vom reda integral pentru înţelegerea contextului: 
«Pentru ca, precum prima zidire îşi primeşte începutul în ziua Duminicii [ ... ], tot aşa şi a doua 
[zidire], iarăşi de la aceasta se începe [ ... ]. Căci duce spre starea cea de sus; pe care şi 
dumnezeiescul Solomon mi se pare că în ghicitură o însemnează, legiuind parte să se facă 
celor şapte, adică vieţii acesteia, încă şi celor opt, adică vieţii veşnice (Cf. Eccl 11, 2)n. (SF. 
GRIGORIE DE NAZIANZ, Cuvântâri praznicale şi morale, trad. de Nicuşor Deciu, coli. Patristica 
23, Doxologia, laşi, 2019, p. 122). 
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adică viaţa viitoare. A trebuit ca într-a opta zi să fie descoperirea celor 
desăvârşiţi cele ale veacului al optulea" 10

• 

Sfântul Ioan Damaschin îşi încheie această scurtă dezvoltare a temei 
zilei a opta cu un citat din Sfântul Dionisie Areopagitul 11 pe care Sfântul 
Grigorie Palama nu îl preia în Omilia a XXXIV-a. 

Chiar dacă în cazul de faţă Sfântul Grigorie îşi creionează o viziune 
specifică asupra temei zilei a opta, care nu se inspiră integral din textul Sfân­
tului Ioan Damaschin, considerăm că poate fi vorba şi în acest caz de o pa­
ternitate omiletică, cel puţin parţială. Tema zilei a opta este una specifică 
sărbătorii Schimbării la Faţă şi ea poate fi asumată cu succes chiar şi de pre­
dicatorii contemporani, mai ales în contextul folosirii ei de către omiletica 
patristică. 

3. Caracteristicile luminii necreate. Posibilitatea vederii acestei 
lumini cu ajutorul simţurilor transfigurate 

Tema luminii necreate (sau nezidite, aşa cum apare în multe traduceri 
româneşti) a constituit una dintre problematicile care au provocat disputele 
anti-isihaste din secolul al XIV-iea. Nu vom reproduce aici scenariul acestor 
dispute, ci doar precizăm faptul că Sfântul Grigorie Palama s-a aplecat înde­
lung asupra acestui subiect în Triadele redactate împotriva varlamiţilor. 

În ceea ce îl priveşte pe Sfântul Ioan Damaschin, trebuie menţionat 
faptul că şi el face referiri precise la lumina necreată în Dogmatica sa: 

„Luminarea şi energia divină este una, simplă şi neîmpărţită, şi cu 
toate că lucrează în chip mântuitor asupra fiecăreia din cele care există 
în exemplare singulare şi împarte tuturora părţile constitutive ale firii 
sale proprii, rămăne simplă [ ... ]" 12 . 

Tema luminii necreate, ca subiect teologic, nu era, aşadar, o inovaţie a 
mişcărilor teologice ale secolelor târzii bizantine, ci ea exista şi în vremea 
Sfântului Ioan Damaschin şi în vremea altor Părinţi care i-au precedat13

. 

Ceea ce ne interesează în studiul de faţă este în mod special felul în care 

JO SFÂNTUL IOAN DAMASCHIN, Cuvântâri ... , p. 85. 
11 Textul Sfântului Dionisie care a fost preluat de Sfântul Ioan Damaschin este urmâtorul: 
Când ne vom face nestricâcioşi [ ... } ne vom umple de vederea preacuratâ, de arâtarea Lui 
dumnezeiascâ ce ne va înconjura cu strâlucirea razelor lui atotluminoase, ca pe ucenici la 
acea atotdumnezeiascâ Schimbare la Faţâ (SF. DIONISIE AREOPAGITUL, Despre Numirile 
Dumnezeieşti, în SF. DIONISIE AREOPAGITUL, Opere complete, trad. de Pr. Dumitru Stâniloae, 
Paideia, Bucureşti, 1996, p. 136). 
12 SF. IOAN DAMASCHIN, Dogmatica, trad. de Pr. Dumitru Stăniloae, Scripta, Bucuresti, 1993. p. 
~- ' 

JJ A se vedea şi nota 9 a studiului de faţă. 
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aceşti doi teologi au reuşit să transpună în plan omiletic învăţătura despre 
lumina cea nezidită. Subiectul, fiind unul amplu şi necesitând aprofundări E 
dogmatice consistente, este, totuşi, inclus în predicile ambilor autori. 

Astfel, Sfântul Grigorie Palama descrie în Omilia la Schimbarea la O 
Faţă lumina necreată, accentuând faptul că ea nu este supusă simţurilor, şi L 
ca atare, nu poate fi percepută în mod sensibil de simţurile care nu sunt 0 
transfigurate de lucrarea Duhului Sfânt: 

„Lumina Schimbării la faţă a Domnului nu se naşte şi dispare, nici nu 
e circumscrisă şi nici nu cade sub puterea sensibilă, chiar dacă a fost 
văzută şi cu ochii cei trupeşti şi pentru puţin timp şi pe un vârf îngust 
al muntelui, ci atunci, după cel care spune aşa 14, [ucenicii] cei iniţiaţi ai 
Domnului s-au mutat de la trup la duh prin schimbarea simţurilor pe 
care a lucrat-o în ei Duhul" 15

• 

Simţul obişnuit, netransfigurat, nu are acces la vederea acestei lumini 
care nu are nici început, nici sfârşit (Sfântul Grigorie Palama descrie, astfel, 
caracterul necreat al acestei lumini fiinţiale). Lumina nu este circumscrisă, 
adică nu este limitată de ceva, nu are vreo margine care să o delimiteze, fiind 
infinită în existenţa ei, ca energie sau lucrare a fiinţei infinite a lui Dumne­
zeu. Faptul că apostolii au putut vedea această lumină care nu este supusă 
simţurilor s-a datorat faptului că lucrarea Duhului a activat în ei un alt simţ, 
capabil să pătrundă dincolo de realităţile sensibile: 

„Şi astfel au văzut lumina aceea negrăită, cum şi pe cât le-a hărăzit lor 
puterea Duhului. Ceea ce, nevăzând cei care acum blasfemiază 

împotriva ei, au socotit că apostolii cei aleşi au văzut lumina 
Schimbării la faţă a Domnului cu o putere sensibilă şi zidită, şi de 
aceea încearcă să tragă în jos, spre [a o considera] zidire, nu numai 
lumina aceea, slava şi împărăţia lui Dumnezeu, ci şi puterea 
Dumnezeiescului Duh, prin Care se descoperă celor vrednici cele 
dumnezeieşti" 16 • 

Dacă lumina necreată ar fi fost văzută pur şi simplu cu simţurile ne­
transfigurate, într-un demers care să aibă loc în limitele firii create, circum­
scris naturii, atunci lumina însăşi ar fi făcut parte din această circumscriere, 
fiind o realitate creată, accesibilă simţurilor create. Remarcăm în acest pasaj 
şi corespondenţa pe care Sfântul Grigorie Palama o face între lumina necrea­
tă şi slava şi împărăţia lui Dumnezeu, care sunt coordonate ale aceleiaşi reali-

14 Sfântul Grigorie Palama îl citeazâ pe Sfântul Maxim Mârturisitorul. A se vedea SF. MAXIM 
MĂRTURISITORUL, Ambigua, trad. de Pr. Dumitru Stâniloae, coli. Părinţi şi Scriitori bisericeşti 
80, Ed. Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucuresti, 1983, p. 125. 
15 SF. GRIGORIE PALAMA, O~ilii, 11, ... , pp. 160. . 
16 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , pp. 160. 
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tăţi necreate. Lumina dumnezeiască nu este un simplu simbol al acestei slave J 
şi al împărăţiei lui Dumnezeu, ci este realitatea prin excelenţă a acestora: 
lumina este, în chip propriu, slava dumnezeiască şi este, în acelaşi timp, îm­
părtăşire de împărăţia lui Dumnezeu. 

În omilia Sfăntului Ioan Damaschin întâlnim acelaşi tip de abordare. 
Lumina cea nezidită este slava dumnezeirii de care se face părtaş şi Trupul 

1 

Mântuitorului şi care a putut fi văzută şi de apostoli, dar nu într-un chip 
firesc, ci în chip mai presus de fire. Simţurile apostolilor sunt transfigurate şi 
doar această transfigurare face posibilă adaptarea lor la noua realitate care 
este străină oricui încearcă să intre în ea în chip natural: 

„Prin urmare, deşi niciodată trupul [lui Hristos] nu a fost lipsit de 
părtăşia la slava dumnezeiască, ci datorită unirii desăvârşite după 

ipostas s-a îmbogăţit în chip desăvârşit cu slava dumnezeirii [ ... ], 
[slava] a rămas nevăzută celor care nu pot cuprinde [deplin] cele cu 
neputinţă de văzut nici îngerilor, rămânând nevăzută şi celor legaţi de 
trup. Aşadar, se schimbă la faţă nu asumând ceea ce nu era, ci arată 
propriilor ucenici ceea ce era, deschizându-le acestora ochii şi 

transformându-i din orbi în martori care văd" 17 • 

Ca şi Sfântul Grigorie Palama, Sfântul Ioan Damschin arată că posibili­
tatea de a vedea lumina Schimbării la Faţă este dată de intervenţia dumneze­
iască care preface ochii apostolilor. Sfântul Ioan Damaschin precizează că 
această lumină nu este una circumstanţială, limitată la un moment sau un loc 
anume. Circumstanţialitatea nu este a luminii, ci a celui care nu este capabil 
să cuprindă cu simţul netransfigurat nemărginirea luminii dumnezeieşti 18

. 

Condiţiile pentru activarea acestei vederi sunt strâns legate de vieţuirea asce­
tică care presupune tocmai ruperea de prea multa ancorare în material. Sfân-

lî SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , p. 90. 
18 Ideea este dezvoltată amplu de Sfăntul Grigorie Palama în Triade. Redăm aici doar unul 
dintre multele fragmente în care Sfăntul Grigorie analizează şi descrie raportarea omului la 
vederea luminii nezidite. «De aceea şi marele Macarie spune că lumina aceasta este 
nemărginită [infinită] şi mai presus de ceruri. Iar un alt [Părinte] dintre sfinţii cei mai 
desăvârşiţi, a văzut toate câte sunt ca şi cum ar fi cuprinse sub o singură rază a soarelui 
acesta spiritual/inteligibil/înţelese[noetos], chiar dacă şi acela nu a văzut ceea ce este şi cât 
este acea [lumină], ci [a văzut atât] cât s-a făcut pe sine primitor al aceleia, şi a învăţat de la 
vederea aceasta şi de la unirea cea mai presus de fire cu această [lumină] nu ceea ce este 
aceasta [după] fire, ci că este cu adevărat, şi că este mai presus de fire şi mai presus de fiinţă, 
fiind altceva decât toate cele care sunt, dar fiind în chip propriu, şi singura [ care există în chip 
propriu] şi care adună în sine în chip de negrăit tot ceea ce există». [Triade 1.3.22, traducere 

proprie, apud f PYfOPIOY TOY flAAAMA, Ivyypâµµara, Toµoc; A, 0EOOUAOVLKT], 1988, pp. 
432-433]. Sfântul Grigorie subliniază faptul că cel care s-a învrednicit să vadă lumina ştie că 
este limitat în această vedere, iar această limitare nu este a luminii, ci ea este declanşată de 
propria incapacitate o omului de a se adapta realităţii care se dezvăluie. 
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tul Ioan Damaschin îi numeşte pe cei incapabili să vadă lumina dumneziească l_ 
legaţi de trup, înţelegând prin aceasta atitudinea de absolutizare a creatului. E 

Ideea că lumina dumnezeaiscă nu are o existenţă circumstanţială este 
dezvoltată şi de Sfântul Grigorie Palama. Trupul Mântuitorului era unit de la O 
întrupare cu dumnezeirea, iar momentul Schimbării la Faţă nu este decât o L 
întredeschidere a unei ferestre duhovniceşti care îi capacitează pe ucenici 0 
pentru vedere: «Ce înseamnă că S-a schimbat? Spune Hrisostom Teologul: ,,A 
întredeschis, pe cât a binevoit, puţin din dumnezeire, şi le-a arătat ucenicilor G 
pe Dumnezeu sălăşluit [în trup]"» 19

• 

4. Lumina necreată a strălucit «ca soarele»: locul comparaţiei în 
definirea unei realităţi 

Paternitatea omiletică şi interferenţele de conţinut se pot observa foar­
te bine şi în contextul în care ambii autori se lansează în interpretări ale 
textelor scripturistice20 care compară strălucirea feţei Mântuitorului cu stră­
lucirea soarelui material. 

Pentru Sfântul Grigorie Palama, particula comparativă ca este o moda­
litate de a nu confunda cele două planuri: creat şi necreat. Comparativul 
trimite de la simbol la realitate, nepermiţând simbolului să se identifice cu 
realitatea pe care o simbolizează. Orice referire la lumina necreată poate fi 
făcută doar în context comparativ, realitatea în sine neputând fi cuprinsă de 
capacităţile raţiunii. Sfântul Grigorie analizează corespondenţa simbol­
realitate, propunând următoarea interpretare: 

,,A zis «ca soarele» nu ca să socotească cineva sensibilă lumina aceea -
piară orbirea cea după minte a celor care nu pot să cugete nimic mai 
înalt decât cele ce se arată după simţuri -, ci ca să cunoaştem că ceea 
ce este soarele pentru cei care trăiesc după simţire şi văd prin simţul 
[vederii], aceea este Hristos, ca Dumnezeu, pentru cei care trăiesc 

după Duhul şi văd întru Duhul, şi că cei în chipul lui Dumnezeu nu au 
nevoie de o altă lumină în vederea lui Dumnezeu"21 . 

Comparativul folosit de evanghelistul Matei arată că este vorba despre 
o precizare analogică şi nu de o precizare ontologică. Cele dumnezeieşti pot 
fi descrise analogic şi nu ontologic, pentru că ontologia realităţilor dumneze­
ieşti transcende capacităţile raţiunii omeneşti. 

Făcând o mică paranteză, observăm că precizările Sfântului Grigorie 
Palama sunt completate şi de un mini-atac la adresa varlaamiţilor care nu 

19 Sr. GRJGORIE PALAMA, Omilii, 11..., p. 161. 
211 Le 9, 29 si Mt 17, 2. 
21 SF. GRIG0°RIE PALAMA, Omilii, 11 ... , p. 161. 
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acceptau faptul că lumina dumnezeiască este proprie firii dumnezeieşti şi, ca J 
atare, nu poate avea alte caracteristici decât cele ale unei firi necreate22

• În­
tâlnim reluări ale acestui mini-atac şi în alte părţi ale acestei omilii, fapt care C 
demonstrează că disputa era încă de actualitate şi risca să aibă consecinţe în 
plan pastoral. Doar aşa se explică duritatea interpolării pe care o face Sfântul 
Grigorie în predica sa şi care îi vizează direct pe varlaamiţi: C 

,,Însă cei care se laudă înaintea noastră cu cuvântul cel elinesc şi cu c 
înţelepciunea lumii acesteia, şi care au ales să nu asculte cu totul de 
bărbaţii cei duhovniceşti cu privire la cuvintele Duhului, ci să se ridice 
împotrivă, auzind de lumina Schimbării la faţă a Domnului pe munte, C 
cea văzută de ochii apostolilor, pe dată o coboară la o lumină sensibilă 
şi zidită, şi trag în jos, spre aceasta, acea lumină nematerialnică, 

neînserată şi veşnică - care nu e numai mai presus de simţire, ci şi de 
minte, ei înşişi zăcând jos şi neputând să cugete nimic mai presus de 
cele pământeşti"23 • 

Riscurile derivelor de natură dogmatică sunt date de încrederea abso­
lută în puterea raţiunii şi de incapacitatea de încadrare în ascultarea faţă de 
cei care au ajuns pe anumite trepte de cunoaştere duhovnicească. Abatarea 
doctrinară nu este, aşadar, doar rezultatul unei derive raţionale, ci ea provine 
şi din neacceptarea rolului experienţei şi al raportării pozitive la această ex­
perienţă. Refuzul considerării experienţei drept un factor major în poziţiona­
rea corectă faţă de adevărul de credinţă dă naştere, potrivit Sfântului Grigo­
rie Palama, unor absurdităţi majore în ceea ce priveşte acest adevăr de cre­
dinţă. Astfel, paradoxal, gândirea care îşi face proiecţii absolutizate despre ea 
însăşi sfârşeşte într-un marasm gnoseologic, fiind incapabilă să se ridice din 
„cele pământeşti". Şi în omilia Sfântului Ioan Damaschin, rostită la praznicul 
Schimbării la Faţă, întâlnim o astfel de abordare. Nu gândirea şi cunoaşterea 
absolutizată sunt cele care oferă accesul către adevărata ştiinţă a celor dum­
nezeieşti, ci relaţia cu Dumnezeul Cel Viu, care face posibilă pătrunderea în 
taina realităţilor dumnezeieşti: 

,,Să întindem masa potrivită doririi, masa cuvintelor dumnezeieşti, 
dreasă cu mirodeniile harului Duhului, nu împodobită cu înţelepciunea 

22 Aluziile la disputele dogmatice sunt destul de rare în predicile Sfântului Grigorie Palama. 
De data aceasta, subiectul luminii necreate fiind unul care a preocupat scena teologicâ a 
secolului al XIV-iea, era oarecum logic ca anumite referiri la disputele dogmatice sâ se 
regâseascâ şi în predica Sfântului Grigorie. Dacă la Sfântul Grigorie întâlnim, aşadar, puţine 
referiri la polemica vremii, nu la fel stau lucrurile în cazul altor autori de omilii din secolul al 
XIV-iea. A se vedea: SF. CALIST I, patriarhul Constantinopolului, Omilii la Schimbarea la 
Faţă, împotriva lui Gregoras, trad. de Laura Enache, coli. Viaţa în Hristos. Pagini de Filocalie 
6, Doxologia, Iaşi, 2017. 
23 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11..., p. 163. 
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cea din cuvinte a elinilor, şi, de asemenea, să nu ne iniţiem în 
cunoaşterea acestora, ci [în cunoaşterea] Celui ce dă să cuvânteze 
celor gângavi cu glas puternic, de har întărit"24 • 

T 
Revenind la subiectul studiului de faţă, menţionăm că şi Sfântul Ioan 

Damaschin se lansează într-o interpretare asemănătoare, care cu siguranţă l­
a inspirat şi pe Sfântul Grigorie Palama. Comparaţia între creat şi necreat nu 
înseamnă şi identificare: 

„De ce alături cele ce cu adevărat nu pot fi alăturate? Strălucit-a oare 
Stăpânul asemenea robului? Strălucit-a lumina cea de nesuportat şi 

neapropiată asemenea soarelui acesta, pe care toţi îl văd? Dar, zice, 
nici nu asemuiesc şi nici nu aşez alăturea pe Unul-Născut, strălucirea 
dumnezeieştii slave, care nicidecum nu poate fi zugrăvită, ci vorbind 
celor prinşi în legăturile trupului, le aduc spre pildă ceea ce este mai 
frumos şi mai strălucitor dintre corpuri [soarele]"25

• 

Ca şi în cazul Sfântului Grigorie Palama, şi la Sfântul Ioan Damaschin 
realitatea dumnezeiască nu poate fi alăturată celei create decât în scop com­
parativ. Între aceste două realităţi nu există identitate ontologică, ele fiind în 
mod absolut diferite prin caracterul lor creat sau necreat. Sfântul Ioan Da­
maschin precizează că acest tip de comparaţie este adecvat „celor prinşi cu 
legăturile trupului", adică celor care încă au nevoie de instrumente raţionale 
pentru intuirea adevărurilor supra-raţionale. Cei prinşi cu legăturile trupu­
lui nu sunt neapărat cei înlănţuiţi de patimi trupeşti, ci cei care nu se pot 
dezlipi de o percepţie bazată exclusiv pe analogii şi comparaţii. 

În acest punct al analizei prezente în omiliile ambilor autori remarcăm 
aproximativa identitate a exprimării celor doi atunci când precizează limitele 
şi competenţele celor două planuri ale comparaţiei. Redăm mai jos două 
exemple, în paralel, pentru o mai uşoară observare a acestei aproximative 
identităţi de exprimare care certifică încă o dată interferenţele de conţinut 
din predicile celor doi: 

- Sfântul Grigorie Palama: ,,Ceea ce este soarele pentru cei care trăiesc 
după simţire şi văd prin simţul [vederii], aceea este Hristos, ca Dumnezeu, 
pentru cei care trăiesc după Duhul şi văd întru Duhul"26

• 

- Sfântul Ioan Damaschin: ,,Ceea ce este pentru cele sensibile soarele, 
aceasta este întru cele duhovniceşti Dumnezeu"2

Î. 

Identitatea de conţinut şi aproximativa identitate de exprimare arată că 
ne aflăm în faţa unei revalorizări de către Sfântul Grigorie Palama a predicii 

24 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , p. 79. 
25 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , p. 91. 
26 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, II, ... , pp. 161. 
27 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , p. 92. 
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Sfântului Ioan Damaschin. Nu este vorba doar despre o preluare mecanică a 
unor concepte sau idei aparent uitate, ci de o reîncadrare a unor problemati- E 
zări în contextul pastoral al secolului al XIV-iea. Sfântul Grigorie Palama nu 
îşi construieşte identic planul predicii, copiindu-l pe Sfântul Ioan Damaschin, O 
dar încadrează în acest plan abordări pe care Sfântul Ioan Damaschin le-a 
dezvoltat fie parţial, fie într-un context pastoral diferit. 0 

5. Lumina necreată nu este o lumină adăugată realităţii 
Ipostasului dumnezeiesc 

G 

Pentru Varlaam şi Achindin, lumina de la Schimbarea la Faţă a fost o C 
lumină creată, care a apărut momentan pe faţa lui Hristos, nefiind legată 
ontologic de persoana Sa (mai bine zis nefiind legată ontologic de firea Sa 
dumnezeiască). Sfântul Grigorie Palama atinge şi acest subiect în predica sa, 
precizând că Hristos nu adaugă nimic Ipostasului Său în momentul în care se 
descoperă ucenicilor. Aşa cum am mai precizat şi în acest studiu, lumina 
necreată nu este circumstanţială. A considera că lumina este circumstanţială 
înseamnă a nu avea o viziune corectă asupra modului în care s-a realizat 
unirea ipostatică. Firea dumnezeiască îşi păstrează proprietăţile, iar lucrarea 
acestei firi nu are cum să fie una cu existenţă momentană (şi cu atât mai 
mult nu are cum să fie o lucrare creată). În acest sens, Sfântul Grigorie Pa­
lama spune: 

„Apoi, [dat fiind că] atunci când S-a schimbat Domnul la faţă, a 
strălucit şi a arătat slava şi strălucirea şi lumina aceea, şi [ştiind că] va 
veni iarăşi precum a fost văzut de ucenici în munte, oare şi-a adăugat 
o lumină pe care nu a avut-o mai înainte - şi pe care o va avea în veci? 
Piară această blasfemie! Căci cel care spune aceasta va presupune trei 
firi în cazul lui Hristos: cea dumnezeiască, cea omenească şi cea a 
acelei lumini. Aşadar, nu altă strălucire, ci pe aceea pe care o avea în 
chip nevăzut, pe aceea a descoperit-o. Iar strălucirea firii dumnezeieşti 
o avea ascunsă sub trup. Aşadar, lumina aceea este a dumnezeirii, şi 

este nezidită"28 • 

Reluăm, spre exemplificare, şi pasajul Sfântului Ioan Damaschin în ca­
re se precizează că lumina nu este o realitate adăugată momentan ipostasului 
Mântuitorului: ,,Aşadar, se schimbă la faţă nu asumând ceea ce nu era, ci 
arată propriilor ucenici ceea ce era, deschizându-le acestora ochii şi tran­
sformându-i din orbi în martori care văd"29 • 

Aceste pasaje din omiliile celor doi Părinţi nu fac altceva decât să re­
confirme învăţătura corectă despre unirea ipostatică şi despre întruparea lui 

28 Sr. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , pp. 163. 
29 Sr. IOAN DAMASCHIN, Cuvântâri ... , p. 90. 
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Hristos. A considera că lumina necreată este, de fapt, o lumină adăugată _l 
ulterior ipostasului poate ajunge până la conturarea unor concluzii monoteli- E 
te. Dacă firea dumnezeiască este lipsită în urma întrupării de una dintre ca­
racteristicile sale de bază, şi anume calitatea de a avea propria lucrare - lu- O 
mină - energie, înseamnă că ea poate fi lipsită şi de alte atribute ontologice L 
(cum ar fi voinţa). o 

Făcând o altă paranteză, remarcăm că şi imnografia praznicului este 
G foarte clară atunci când se referă la lumina necreată, prezentând-o ca o reali-

tate ontologică a firii dumnezeieşti şi nu ca un accident survenit temporar. 
Astfel, într-o serie de Canoane alcătuită în secolul al XV-iea (deci nu cu mult c 
timp după aşa numita dispută isihastă), un autor bizantin, Matei Kamariotis, E 
defineşte în mod constant lumina Taborului ca o lumină dumnezeiască. Re­
producem mai jos doar câteva exemple, menţionând faptul că aproape în 
fiecare odă a acestor canoane se regăsesc astfel de descrieri ale luminii ne­
create: 

- ,,[ ... ] Să se însemneze peste noi lumina dumnezeiască a Feţei Tale"30
; 

- ,,Cel ce ai înconjurat pe ucenici cu lumină de nesuferit şi ai schimbat 
fetele către dumnezeiasca lumină [ ... ]"31

; 

- ,,Dându-ne nouă, robilor Tăi, revărsarea luminii Tale dumnezeieşti şi 
negrăite [ ... ]"32

; 

- ,,[ ... ] Te-ai suit pe Tabor, încingându-mă cu dumnezeiasca lumină"33 . 

Revenind la problematica existenţei accidentale a luminii taborice, ob­
servăm că ambii Părinţi precizează că această lumină este proprie dumnezei­
rii. Dacă lumina este dumnezeiască, ea nu poate fi un accident, aşa după cum 
nici celelalte proprietăţi ale firii dumnezeieşti nu sunt accidente, ci realităţi 

legate ontologic de fire. Cu siguranţă, la Sfântul Grigorie Palama, aducerea 
în discuţie într-o predică a chestiunii existenţei accidentale a luminii trebuie 
considerată ca o replică concretă la adresa folosirii tendenţioase de către 

varlaamiţi a unei afirmaţii a Sfântului Maxim Mărturisitorul care defineşte 
lumina necreată ca un simbol al dumnezeirii. Sfântul Maxim spune: ,,Sunt 
învăţaţi tainic că lumina atotcovârşitoare a feţei ce strălucea în raze, încât 
depăşea toată lucrarea ochilor, este un simbol al dumnezeirii lui Hristos celei 
mai presus de minte, simţire, fiinţă şi cunoştinţă34• Interpretarea neadecvată a 
textului maximian este remarcată nu numai de Sfântul Grigorie Palama. Spre 
exemplu, Sfântul Calist I, patriarhul Constantinopolului, readuce şi el în dis-

30 Matei KAMARIOTIS, Canoane la dumnezeiasca Schimbare la Faţă a Măntuitorului, trad. de 
Laura Enache, coli. Viaţa în Hristos. Imnografie bizantină, Doxologia, laşi, 2016, p. 47. 
31 Matei KAMARIOTIS, Canoane ... , p. 49. 
32 Matei KAMARIOTIS, Canoane ... , p. 52. 
33 Matei KAMARIOTIS, Canoane ... , p. 59. 
34 Sr. MAXIM MĂRTURISITORUL, Ambigua ... , p. 125. 
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cuţie, tot într-o omilie, această folosire tendenţioasă a textului Sfântului Ma-
xim de către anti-isihaşti (folosire cu care era la curent şi Sfântul Grigorie E 
Palama): 

„Iar dacă spui că este simbol/semn şi activitate, dar în accepţiunea 
dumnezeiescului Maxim, sunt şi eu însumi de acord. Căci adevăratul 
simbol/semn arată în mod limpede firea subiectului, după cum şi 

fumul este simbolul/semnul natural al focului, după cum iarăşi zorii 
sunt simbolul/semnul arătării soarelui, după cum şi lumina aceea care 
este cu sfinţii, mărturisită ca fiind necreată şi strălucire dumnezeiască 
şi lumină negrăită şi neapropiată credem că este simbolul/semnul 
adevărat al fericitei firi a dumnezeirii întreit ipostatice, ca energie 
naturală şi fiinţială"35 • 

Simbolul nu are doar un rol exterior, reprezentativ. El poate fi şi sem­
nul unei realităţi, dar, în acelaşi timp, poate fi însăşi acea realitate, într-o 
formă sau alta de manifestare a acesteia. Probabil, concepţia bizantină despre 
simbol îi acorda acestuia mai multă putere în zona reprezentării. Însă el nu 
este doar reprezentare, ci adesea este şi parte a realităţii pe care o reprezintă, 
ba chiar însăşi realitatea respectivă. Aşa cum spune David Bentley Hart: 

„Hristos este numit Dumnezeu, e cu adevărat Dumnezeu-Fiul şi, de 
aceea, nu este un simbol al lui Dumnezeu, doar un semnificant 
indicându-L pe Dumnezeu, sau un simplu mesager al lui Dumnezeu. 
Continuitatea în care este cu Tatăl e de o imediateţe estetică mult mai 
radicală: el este, în chip unic, însăşi forma lui Dumnezeu; în El semnul 
şi semnificaţia este una"36

• 

Sfântul Grigorie Palama a simţit pericolul acestui tip de interpretare 
cu privire la lumina dumnezeiască: ea nu este un simplu simbol (în sensul 
simbolului exterior realităţii pe care o semnifică), adică un accident, nelegat 
ontologic de fire, ci este semn fiinţial al realităţii dumnezeieşti. Ca şi pentru 
Sfântul Ioan Damaschin, şi pentru Sfântul Grigorie Palama, Hristos nu îşi 

adaugă la Schimbarea la Faţă o nouă realitate, un atribut exterior, ci îşi des­
coperă veşnica lumina care este cea a veşnicei firi dumnezeieşti. 

6. Muntele - locul teofaniei si simbol al dobândirii virtutilor 
' ' 

Pentru Sfântul Grigorie Palama, urcarea pe munte la Schimbarea la 
Faţă este momentul în care se face distincţia între apostolii care ajunseseră 
în starea de a putea primi transfigurarea simţurilor şi cei care încă nu erau 

35 Sr. CALIST I, patriarhul Constantinopolului, Omilii la Schimbarea la Faţă ... , p. 106. 
36 David Bentley HART, Frumuseţea infinitului. Estetica adevărului creştin, trad. de Vlad 
Dărăban, Polirom, Iaşi, 2013, p. 398. 
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pregătiţi pentru un astfel de moment. Urcarea pe munte certifică faptul că l_ 
ucenicii cei aleşi văd altcumva decât cei care rămăseseră jos. Sfântul Grigorie E 
face această analiză tocmai pentru a demonstra că lumina văzută de ucenicii 
cei aleşi nu este una accesibilă tuturor, ci ea poate fi văzută într-un context O 
special, printr-un demers special: L 

„Dar de ce îi desparte pe corifei de ceilalţi, şi îi urcă pe aceştia [în 
munte], şi numai pe ei, aparte? Ca să [le) arate ceva cu totul mare şi 

tainic. Aşadar, cum [ar fi putut) să fie mare şi tainică vederea luminii 
sensibile, pe care o aveau cei aleşi şi înainte de a urca şi pe care o 
aveau, odată cu ei, şi cei rămaşi jos? Ce nevoie ar mai fi avut de 
puterea Duhului şi de adaosul [lucrat] prin ea sau de schimbarea 
ochilor spre vederea acelei lumini dacă ar fi fost sensibilă şi zidită?" 3;. 

Lucrul cel mare şi tainic despre care vorbeşte Sfântul Grigorie face 
aluzie tocmai la caracterul necreat al luminii pe care cei rămaşi jos nu ar fi 
putut-o percepe cu ochii cei trupeşti. Pentru Sfântul Ioan Damaschin, munte­
le este simbolul virtuţii. Urcarea în munte este sinonimă cu dobândirea vir­
tuţilor, şi mai ales a virtuţii dragostei. Hristos nu S-a schimbat la faţă într-un 
loc obişnuit, într-un loc în care sunt prezente realităţile cotidiene, ci El urcă 
în munte împreună cu trei ucenici care erau capabili să îşi depăşească con­
diţia zilnică: ,,De ce S-a urcat cu ei în «munte înalt»? Virtuţile sunt numite în 
chip alegoric de către dumnezeiasca Scriptură «munţi». Iar culmea şi vârful 
tuturor virtuţilor a fost numită dragostea; doar în ea se hotărniceşte desă­
vârşirea"38. Urcuşul duhovnicesc este necesar pentru pregătirea terenului în 
vederea primirii luminii. În textul citat anterior, Grigorie Palama precizează 
că cei care rămân jos sunt cei în care încă nu s-a dezvoltat pe deplin capaci­
tatea de activare a noului simţ prin care poate fi văzută lumina cea necreată. 

Şi la Sfântul Ioan Damaschin, contemplaţia este posibilă doar prin le­
pădarea acestui jos, adică a stării care îl lipeşte pe om de cele pământeşti, de 
cele de ţărână: ,,Astfel trebuie lepădate ţărănii cele ale ţărănii şi, lăsând în 
urmă «trupul smereniei», să ne înălţăm la poarta cea preaînaltă şi dumneze­
iască a dragostei pentru a contempla astfel cele mai presus de putinţa vede­
rii"39. Vederea obişnuită nu se poate aventura într-o contemplare a celor care 
depăşesc capacitatea naturală de vedere. Obiectul contemplării transcende 
creatul şi se descoperă doar în zona realităţilor mai presus de fire: 

„Cel ce atinge măsura cea mai înaltă a dragostei, ieşind într-un 
oarecare chip din sinele propriu, înţelege nevăzutul şi, zburănd 

deasupra norului întunecat al trupului şi atingând seninătatea deplină 

3
; SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, II, ... , pp. 164. 

JB SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântâri ... , p. 86. 
39 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântâri ... , p. 86. 
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a sufletului, îşi poate aţinti privirile lămurit la Soarele dreptăţii, cu 
toate că nu poate primi întru totul în sinea lui întreaga vedere 
duhovnicească"40 • 

E 

Sfântul Ioan Damaschin aminteşte în acest pasaj despre extazul mistic, 
despre ieşirea din sine şi despre urcarea spre o înţelegere care depăşeşte 
trupescul. Cel care contemplă trebuie să fi urcat mai înainte pe muntele vir- o 
tuţilor. Acest urcuş, asemenea urcuşului fizic pe un munte obişnuit, presu- G 
pune depăşirea plafonului de nori (ceaţă) care obturează vederea cerului 
înseninat. Conţinutul vederii duhovniceşti este Soarele dreptăţii, Hristos­
Adevărul, însă pentru a ajunge la această vedere-relaţie este absolut necesară 
trecerea prin ascensiune dincolo de înceţoşarea creată de umezeala patimi­

o 

C 

E 
lor. Rămânerea în cele ale ţărânii nu poate oferi priveliştea înălţimilor care 
este atinsă prin acest urcuş eliberator de patimi. 

Pentru Sfântul Ioan Damaschin, muntele este şi simbolul isihiei, al ru­
găciunii curate făcute fără împrăştierea inerentă spaţiului mundan cotidian. 
Cel care se retrage în munte se dedică mai aplicat rugăciunii decât cel care 
este acaparat de lumea cea de jos: 

„Mama rugăciunii este liniştirea, iar rugăciunea este arătarea slavei 
dumnezeieşti. Căci atunci când ne vom închide simţurile şi vom 
rămâne singuri, cu noi şi cu Dumnezeu, şi dacă ne vom slobozi de 
tulburarea lumii şi ne vom veni în sine, atunci vom vedea lămurit, 
înlăuntrul nostru, împărăţia lui Dumnezeu"41

. 

În cele două omilii la Schimbarea la Fată, Sfântul Grigorie Palama nu 
dezvoltă foarte mult ideea muntelui ca spaţiu al isihiei, însă într-o altă omilie, 
a XXXIl-a42

, întâlnim aceleaşi idei ca cele care se află în textul Sfântului Ioan 
Damaschin citat anterior: 

,,Căci [Domnul], vrând să se dea pe Sine Însuşi tuturor, prin fapte, 
pildă a tot binele, a arătat cum trebuie a fi cu mulţimile, [şi anume că 
trebuie lucrat] spre folosul sufletelor şi al trupurilor, dar a rămas să 
arate şi cum trebuie a fi cu Dumnezeu, prin mişcarea către El a minţii 
slobozite de toate cele de jos. Iar spre aceasta duce mult singurătatea, 
retragerea şi isihia din aceasta. Aşadar, pentru că era timpul să înveţe 
şi aceasta, şi anume că retragerea, liniştea, rugăciunea şi singurătatea 
sunt bun lucru, şi că de aceea trebuia să urce pe munte, ca să se roage 
singur, dar findcă ucenicii doreau să fie cu El tot timpul şi era greu 

40 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântări ... , pp. 86-87. 
41 SF. IOAN DAMASCHIN, Cuvântâri ... , p. 87. 
42 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , pp. 135-144. 
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pentru ei să se rupă de El, cum altfel ar fi urcat singur pe munte dacă 
nu i-ar fi silit să urce în corabie şi să treacă pe celălalt ţărm?"43 • 

Muntele este, aşadar, simbolul întâlnirii tainice cu Dumnezeu, întâlnire 
absolut necesară nu numai în urcuşul duhovnicesc personal, ci şi în orice 
demers pastoral. În acest fragment, Sfântul Grigorie delimitează foarte clar şi 
cele două planuri pe care trebuie să acţioneze cel care îşi asumă propovădui­
rea. Kerygma nu este posibilă fără raportarea ciclică la munte, locul care 
ajută la reorientarea interioară şi la refacerea surselor necesare propovădui­
rii. Propovăduirea riscă o anume alunecare în activism omiletic dacă nu se 
păstrează o relaţie strânsă între kerygmă şi isihie. Ca loc al isihiei, al însingu­
rării şi al retragerii, este evident că şi pentru Sfântul Grigorie Palama munte­
le este toposul virtuţilor. Propovăduirea însăşi nu poate fi o acţiune exclusiv 
liniară, ci ea are nevoie de momente clare de detaşare şi de reanalizare a 
propriului demers ascetic. 

De altfel, isihia, ca stare interioară, nu este doar un aspect minor şi 

temporar al vieţurii creştine, ci ea constituie firul roşu al oricărui demers 
ascetic, pastoral sau misionar. Profesorul Mantzaridis afirmă în acest sens: 

„Isihasmul nu constituie vreun fenomen periferic al monahismului, ci 
se află la rădăcinile celei mai vechi tradiţii a acestuia [ ... ]. Rugăciunea 
[isihastă] reprezintă raportarea integrală a omului la Dumnezeu. 
Rugăciunea neîntreruptă este raportarea neîntreruptă la Dumnezeu 
prin care se întăresc şi manifestările specifice din cult"44

• 

Încercarea de a caracteriza isihasmul drept un curent de spiritualitate 
care a luat amploare în epoca târzie bizantină, fără legături cu teologia pri­
melor veacuri, este o încercare care nu ţine cont de faptul că teologia linişti­
rii nu este specifică doar acestei perioade târzii, ci ea a constituit de la bun 
început o modalitate de vieţuire specifică. Sfântul Grigorie Palama merge 
până într-acolo încât caracterizează întreaga petrecere a Maicii Domnului în 
Sfânta Sfintelor drept tip al isihasmului care avea să se dezvolte mai apoi în 
monahismul răsăritean. Sfânta Sfintelor este un alt tip de munte, în care 
Maica Domnului îşi configurează vieţuirea ascetică şi contemplativă: 

„Aşadar, acest lucru căutându-l Fecioara, găseşte drept călăuză sfânta 
isihie. Isihia, oprirea minţii şi a lumii, uitarea celor de jos, iniţierea în 
cele de sus, lăsarea deoparte a înţelesurilor/reprezentărilor - pentru 
ceea ce e mai bun. Aceasta este cu-adevărat-făptuirea, calea către 

43 SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, 11, ... , pp. 137-138. 
44 MANTZAPI6.m:, f. I., 'J{ l[Vt'VµartKr/ t;wr/ Kara TOV Jlyw FpTjyopw TOV fla).aµa, 
IlpaKTLKa 0rnt..oyuwu LUVE6plou Eii; nµ~v wl µv~µT]v rnu EV Aylmi; Ilatp6i; ~µwv 
fpî]yoplou ÂPXLEmoK6J101J 0rnoat..ovlK11i; 1ou Ilat..aµâ, (12-14 NoEµj3plou 1984), 
0rnoat..ovlKT] 1986, pp. 164-165 (traducerea îmi aparţine). 
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adevărata contemplare, sau, ca să spunem mai propriu, către vederea 
lui Dumnezeu, singura dovadă a sufletului cu adevărat sănătos. Căci 
toată cealaltă virtute este ca un leac de apărare pentru slăbiciunea 
sufletului şi pentru patimile cele rele înrădăcinate din lenevie, în vreme 
ce contemplaţia/vederea este rodul [sufletului] sănătos, fiind ca un 
sfârşit şi formă de îndumnezeire"45

• 

Ca şi la Sfântul Ioan Damaschin, şi la Sfântul Grigorie Palama con-

o 

o 
G templaţia este posibilă prin lepădarea celor de jos şi renunţarea la înţelesurile 

care pot fi tributare unui demers gnoseologic limitat. Pentru Sfântul Ioan 
Damaschin, venirea în sine înseamnă posibilitatea de a vedea Împărăţia lui C 
Dumnezeu. Pentru Sfântul Grigorie Palama, această venire în sine este o 
dovadă a sănătăţii sufletului. Contemplaţia care se înfăptuieşte în starea de 
liniştire este superioară oricărei alte virtuţi, pentru că ea reprezintă culmea 
(muntele) pe care se ajunge prin împlinirea acestor virtuţi, dar şi prin depăşi­
rea stărilor specifice de nesănătate sau aparentă sănătate pe care le implică 
virtuţile încă nedesăvârşite. Urcarea în munte şi retragerea din iureşul ideilor 
este starea care face posibilă vederea lui Dumnezeu. 

Concluzii 

Multe dintre omiliile Sfântul Grigorie Palama nu abundă în preluări 
formale de conţinut din teologia Părinţilor anteriori. În mod deosebit, omiliile 
sale sunt construite pe bază scripturistică. Cu toate acestea, Omiliile la 
Schimbarea la Faţă ies din acest tipar şi constatăm că Sfântul Grigorie face 
un apel vădit la tradiţia omiletică anterioară. Acuzat de foarte multe ori că 
este un teolog al inovaţiilor conceptuale, mai ales în cazul temelor care au 
suscitat disputele teologice din secolul al XIV-iea, Sfântul Grigorie a simţit, 
probabil, nevoia de a oferi un fundament patristic evident şi formal omiliilor 
care abordează una sau mai multe din aceste teme. Nu era necesar să facă un 
apel formal la Părinţii anteriori în cazul unor omilii exegetice sau în cazul 
unor panegirice (care nu tratau subiecte atacabile în contextul disputelor 
amintite). Fondul omiletic, şi în acest caz, era unul patristic, deşi în cele mai 
multe cazuri nu iese în evidenţă o raportare declarată la alţi Părinţi. În 
schimb, omiliile care abordează tema luminii necreate, a firii neparticipabile a 
lui Dumnezeu, a diferitelor aspecte legate de isihasm nu puteau fi asumate şi 
prezentate fără o susţinere patristică. 

Subiectele analizate în studiul de faţă sunt unele de maximă impor­
tanţă în ansamblul construcţiei teologice palamite. Sfântul Grigorie alege să 
se raporteze frecvent la lămuririle pe care Sfântul Ioan Damaschin le propu-

45 
SF. GRIGORIE PALAMA, Omilii, III, trad. de Pr. Roger Coresciuc, coli. Viaţa în Hristos. Pagini 

de Filocalie 13, Doxologia, Iaşi, 2021, p. 127. 
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ne în legătură cu aceste subiecte. Astfel, predicile celor doi atenţionează în 

mod foarte clar că lumina necreată nu este un accident exterior firii dumne- E 
zeieşti, că relaţia omului cu Dumnezeu nu este un gest limitat de caracterul 

creat al unui har independent de natura dumnezeiască şi că omul se poate O 

lansa în aventura cunoaşterii supra-raţionale a lui Dumnezeu tocmai plecând L 
de la această realitate a harului necreat. o 

Similitudinile de conţinut şi paternitatea omiletică sunt absolut nece­

sare în abordarea unor astfel de subiecte. Predica secolului al XXI-lea nu se G 
poate dispensa de acestă practică de origine patristică. Predicatorul contem­

poran nu trebuie să urmărească noul cu orice preţ, ci el trebuie să se adân­

cească în tipul de gândire teologică propus de Părinţi, traducând această 
gândire în limbajul omului contemporan, dar având grijă ca această traduce­

C 

E 

re să rămână fidelă ansamblului teologic general al Părinţilor. Este ceea ce a 

făcut marele ierarh isihast, preluând şi traducând teologia damschiniană, 

pentru o ancorare cât mai autentică în phronema patristică. 

Summary: Homiletic authorship : similarities in the contents of 
the Homilies to the Lord's Transfiguration by Stants John 
Damascene and Gregory Palamas 

The present study describes how St. Gregory Palamas referred to earlier pa­
tristic theology in his homilies dedicated to the Transfiguration of the Savior, namely 
to the theology of St. John Damascene. The argument underlying this study was the 
hypothesis that patristic theology cannot dispense with the relentless appeal to pre­
vious conceptual developments. The first chapter brietly examines the fact that St. 
Gregory Palamas partially takes over the interpretation of St. John Damascene re­
garding an apparent disagreement between the evangelists Matthew and Luke in the 
context of describing the event of the Savior's Transfiguration. St. Gregory follows 
the line of interpretation of St. John, developing certain personal directions. The 
second chapter is dedicated to the symbolism of the eighth day, present in the ho­
milies of the two Fathers in a similar interpretation. The eighth day is the day that 
symbolizes eternity, transcending the senses, passing into another register of percep­
tion of the spiritual. And in this case it is about homiletic authorship, even if the 
developments of St. Gregory are not identica! with those of St. John Damascene. The 
third chapter is dedicated to uncreated Iight and the way the two authors describe 
this light. lt is stated that the theology of uncreated Iight is not an innovation of the 
theological movements of the fourteenth century, but it is also present in previous 
Fathers' writings. This light cannot be perceived with the senses that are not transfi­
gured. Both St. John Damascene and St. Gregory Palamas state this, confirming that 
light can be seen beyond nature. Both authors speak of a transfiguration of the 
senses, of a divine intervention that transforms the eyes of the apostles. The fourth 
chapter continues the analysis of the similarities of content between the two authors. 
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For both, the description of divine realities is only possible by analogy. Absolute j 
confidence in the power of reason can lead the theologian to serious gnoseologica! 
impasses. There is only the possibility of analogy between human and divine reality. [ 
They are different realities through their ontology and therefore there is no instru- C 
ment in the created world that can adequately describe the divine realities. In this 
chapter we note the expressive identity of the two authors when it is specified that 
the divine reality is accessible by comparison. In the fifth chapter it is noted that the C 
two authors do nat see the divine light as an accident of the divine nature. Light is G 
nat an externai symbol of divine reality, but an inner symbol, which carries within it 
all the characteristics of the reality it symbolizes. For both authors, divine Iight is nat 
something externai to the divine nature. The sixth chapter addresses the image of c 
the mountain as a place of theophany. For both authors, the mountain symbolizes 
the overcoming of the earthly condition and the entry into the heights of contempla­
tion. The one who contemplates cannot remain bound to the lower things, but rus­
hes to the heights which can be reached only with the transfigured senses. The mo­
untain is the place of the hesychia. Contemplation and hesychia are, to both St. 
Gregory and St. John Damascene, the highest stage of life. The general conclusion of 
the study is that St. Gregory Palamas does nat isolate himself in his own theological 
universe, but taps into previously developed theology, more specifically St. John 
Damascene. 
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FAMILIA SI CREDINTA RELIGIOASĂ ASTĂZI 

Abstract 

' ' 
Keywords: family, religious community, society, faith, ritual, ethics, 

interfaith marriage, death, grie{, funerary cu/ture. 

During the modern and post-modern periods, society had a profound impact 
on family, to which it ascribed predetermined roles. However, the vocation of the 
family as communitarian environment that passes down identity and religious values 
has survived, which is manifest in the process of conveying faith from generation to 
generation, which has endured despite externai pressure. The sources inspiring this 
continuity are Iove for the children; their guidance towards a personal, free manner 
of professing faith; and the coherent moral attitude of the parents. Preservation of 
religiosity in the family is alsa manifest in maintaining certain symbolic points of 
reference (namedays, religious symbols, religious feasts). The postmodern phenome­
non of assertion of individual rights and freedoms in the society thus coincides with 
a de-privatisation of religion. Family and religious community are environments that 
provide support to the individuals in re-assessing their relationship with society. A 
discussion is especially necessary on the domains where society has failed, while 
family and religious community have demonstrated their ability to offer guidance and 
support (the birth, education and protection of children, support for the parents, 
education providing moral directions and a sense of social responsibility, strengthe­
ning trust in institutions, positive/negative appraisal of new occupational fields, etc.). 
Since the moral conduct of the family is the crucial aspect by which religious princi­
ples produce constant effects, with influence on the public sphere, the domain of 
ethics seems to become the main arena for the future tensions, negotiations and 
collaborations between the family community and religious community, on the one 
hand, and society on the other hand. Interfaith marriages are widespread today, and 
the way in which partners share their lives and the attitude of religious communities 
towards mixed families shed light on the dynamics of faith transmission in the pro­
cess of shaping children's identity and their religious education. Over the last centu­
ries, the perception of death from the social, cultural and psyhological standpoint 
has evolved, which has influenced the way in which families relate to this inevitable 
event. New situations have been created in the Abrahamic communities, and it is 
necessary to examine them in order to distinguish between the metamorphosis of 
traditional customs, and the departure from the norms of religious practices and 
beliefs. 
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Familia, comunitatea religioasă si societatea 
' 

STUDll1 

Familia şi comunitatea religioasă sunt două structuri instituţionale a 
căror complementaritate şi relaţie funcţională a existat întotdeauna în soci- c 
etate, în diferite forme şi grade de intensitate. Legătura lor indisolubilă, 
circumscrisă diferitelor contexte istorico-culturale şi spaţii civilizaţionale, 

relevă, în esenţă, efortul de afirmare, cultivare şi continuitate a unei viziuni C 
sacre asupra vieţii şi existenţei comunitare, în general. Acest travaliu pre- G 
supune transmiterea unor principii sau învăţături revelate ce vizează inte­
grarea şi participarea persoanei într-un model de comuniune arhetipal, 
perpetuarea şi extinderea acestuia prin practicarea unor gesturi şi ritualuri C 
cu semnificaţie religioasă, al căror rol este de a întări legătura şi coeziunea 
internă dintre membri şi a-i oferi un sens metafizic, precum şi imprimarea 
unui comportament moral-spiritual, care influenţează, implacabil, conduita 
etică normativă a societăţii. 

Observând, în linii generale, profilul contemporan al familiei aşa cum 
este configurată în cadrul comunităţilor religioase abrahamice, constatăm 
că în ultimele decenii au fost înregistrate mutaţii şi metamorfoze în ceea ce 
priveşte procesul de transmitere a identităţii religioase şi credinţei comuni­
tare, gradul de relevanţă al actelor simbolice şi al riturilor de trecere, pre­
cum şi nivelul de influenţă pe care morala iudeo-creştină îl exercită în plan 
social. 

Transformările declanşate în epoca Modernităţii au urmărit, în gene­
ral, o întărire a tuturor instituţiilor, iar acest proces a avansat într-o direc­
ţie pragmatică, ce a vizat eficienţa lor prin accentuarea unor funcţionalităţi 
specifice. Comunitatea religioasă şi familia s-au numărat printre structurile 
care au fost afectate de această viziune utilitaristă, reflexele raţionaliste ale 
modernismului provocând schimbări profunde în exprimarea vocaţiei lor. 
Această situaţie a avut consecinţe ambivalente pentru că, pe de o parte, 
încercarea de sistematizare şi definire a rolurilor sociale a celor două insti­
tuţii le-a oferit acestora o anumită formă de protecţionism în faţa elanului 
contestatar al pozitivismului, individualismului, privatizării şi primatului 
ştiinţelor 1 ; totodată însă, ele au început să fie izolate în societate, capacita­
tea lor de a perpetua eficient valori educative şi culturale fiind relativizată, 
iar spiritul de solidaritate şi monopolul transmiterii învăţăturilor şi mesaje­
lor religios-spirituale fiind concurat, prin edificarea altor institutii. Supra­
punerea societăţii moderne peste structura comunitară familială a fost pri­
vită iniţial ca o formă de coabitare, consemnată în binecunoscuta maximă 
sociologică „familia este celula de bază a societăţii". Ulterior însă, în aşa 

1 Nicolae ACHIMESCU, Religie, Modernitate şi Postmodernitate, Ed. Trinitas, Bucureşti, 2013, 
p. 290. 
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numita epocă postmodernă sau a „modernităţii lichide"2

, odată cu accentu-
area individualismului, societatea şi-a amplificat presiunea şi asupra ele- E 
mentului ireductibil al comunităţii şi familiei, anume persoana. Separat de 
mediul familial sau comunitate, omul este instituţionalizat (devenit obiect, O 
număr, card, fişă etc.), birocratizat (statutul şi privilegiile fiindu-i apreciate L 
în funcţie de stratificarea socială şi utilitatea contextuală), devenit obiect al 0 
unor acţiuni coercitive sociale care ignoră legea iubirii, dreptăţii şi uzurpă 

autoritatea divină3 • Deşi toate aceste aspecte sunt considerate necesare G 
pentru o bună funcţionare a societăţii, ele contravin spiritului comunitar şi, 
adesea, încalcă demnitatea persoanei sau minimalizează încercarea recupe- c 
rării ei. 

Comunitatea religioasă de tradiţie iudeo-creştină, deşi a recunoscut 
întodeauna societatea ca pe un dat al creaţiei, nu s-a identificat niciodată 
întru totul cu aceasta şi scopurile ei. A făcut însă eforturi permanente, prin 
aprofundarea şi transmiterea adevărurilor de credinţă, observarea normelor 
revelate şi promovarea moralităţii, spre a o conştientiza pe aceasta că îm­
plinirea ei constă în descoperirea vocatiei sale comunitare. În plan concret, 
atât comunitatea religioasă, cât şi familia recunosc rolul şi importanţa soci­
etăţii în susţinerea instituţiilor lor şi în realizarea vocaţiei persoanei, dar 
intră adesea în coliziune cu spiritul ei obiectiv şi pragmatic. Aceasta, deoa­
rece ele afirmă că societatea singură nu poate oferi împlinirea spirituală 
autentică şi definitivă a omului, iar relaţiile interumane şi legătura omului 
cu Dumnezeu nu pot fi suplinite sau înlocuite de instituţiile sociale. Con­
gruenţa dintre societate şi comunitate rămâne totuşi un ideal asimptotic în 
viziunea iudeo-creştină, fiind considerată realizabilă într-un viitor eshatolo­
gic, în care întreaga umanitate îşi va înţelege menirea genuină prin ilumi­
narea şi sub pronia divină. 

Fenomene sociale contemporane, - precum secularizarea, migraţia, 

globalizarea-, desfăşurate cu o intensitate fără precedent la scara istorică a 
umanităţii şi cu ambiţii ireversibile, constituie provocări resimţite şi amorti­
zate diferit de comunitatea religioasă şi familie. Dacă marile structuri reli­
gioase posedă experienţa traversării a nenumărate epoci istorice, în care 
ampla lor extindere prin misionarism şi migraţia comunitară le furnizează 
date suficiente, înrădăcinate în tradiţie, pentru a-şi configura anumite repe­
re de organizare şi funcţionare în administrarea mutaţiilor sociale proteice, 
familia, al cărei profil a fost profund afectat în epoca „modernitătii solide" 
prin raportarea, uneori exclusivă, la instituţii considerate imuabile, precum 
statul, natiunea sau teritoriul determinat, devine vulnerabilă în conditiile 

' ' 

2 Zygmunt BAUMAN, Liquid Modernity, Polity Press, Cambridge, 2000, pp. 1-15. 
3 Will HERBERG, iudaism and Modern Man, Farrar, Straus & Young, New York, 1952, p. 140. 
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actuale, ba chiar reevaluată drept disponibilă. Astfel, paradoxal, deşi pre­
lungirea speranţei de viaţă a făcut ca familia să fie extinsă de-a lungul a 
mai multor generaţii, iar legăturile de rudenie să aibă potenţialitatea de a 

C se mări exponenţial, putându-i consolida vocaţia comunitară, în realitate 

PR. ASIST. DR. VALENTIN lLJE 

individualismul dizolvă această oportunitate prin subiectivitatea alegerilor 
membrilor familiei nucleare sau lărgite, cărora le destructurează statutul, C 
rolul şi atribuţiile4 • În mod instinctual, în faţa relativizării şi descompunerii 
la care este supusă de presiunile sociale, cultura familială caută să se legi- C 
timeze invocând dragostea, fidelitatea, responsabilitatea altruistă a membri­
lor ei sau demnitatea şi identitatea personală pe care le protejează, valori a c 
căror relevanţă este însă comunitară, nu socială. Comunitatea religioasă 
rămâne, deci, matricea care furnizează legitimitate şi credibilitate familiei 
clasice, mai mult decât o face societatea pragmatică de astăzi, pentru care 
eficienţa şi productivitatea individului au devenit acum criteriile prioritare 
de evaluare şi interes. 

În dorinta de a oferi confortul necesar individului, inclusiv sub as­
pect familial, societatea concepe surogate comunitare fluide şi relaxate pe 
care acesta le poate accesa, a căror capacitate de rezistenţă internă şi inspi­
raţie este însă redusă sau iluzorie (ex. concubinaj, căsătoriile de probă, 

homosexuale etc.), ele având doar un scop utilitarist, nu metafizic. Comuni­
tatea religioasă inspiră încă familia şi susţine întărirea legăturilor familiale, 
importante atât pentru conştientizarea şi împlinirea vocaţiei religioase a 
omului, cât şi pentru asigurarea propriei continuităţi. În realitate însă, în 
societatea actuală, doar eforturile concrete făcute de familie în identificarea 
şi punerea în practică a celor mai bune metode de transmitere a credinţei 
sau observare a normelor religios-morale, precum şi gradul adaptării la 
provocările exterioare pot susţine, în mod direct, conştiinţa ei de comunita­
te sacră ireductibilă, implicit relevanţa modelului ei arhetipal. 

Transmiterea credintei în mediul familial 
' 

O analiză asupra evoluţiei religiozităţii în Statele Unite ale Americii, 
de-a lungul mai multor generaţii, începând din a doua jumătate a secolului 
al XX-iea până în prezent, constată: accentuarea pluralismului religios, pro­
filarea unei „religii a căutătorilor", care presupune selectarea celor mai 
promiţătoare mijloace de împlinire a experienţei religioase, dar mai ales 
separaţia din ce în ce mai clamată între religie şi spiritualitate5

• Procesul 
intergeneraţional de transmitere a credinţei s-a menţinut însă stabil, cu 

4 Z. BAUMAN, liquid Modernity, p. 6. 
5 Vern L. BENGTSON, Families and Faith: how Religion is passed down across Generations, 
Oxford University Press, 2013, p. 8. 
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toate că, începând din anii'60 ai secolului trecut, a devenit evidentă slăbirea 
conştiinţei confesionale. Practicile şi credinţele religioase au fost menţinute E 
aproape integre în mediul familial, într-o manieră surprinzătoare, deşi 

adaptate diferitelor contexte istorice. O comparaţie între părinţi şi copii, în O 
intervalul dintre 1970-2005, în ceea ce priveşte anumite dimensiuni ale L 
religiozităţii, precum: intensitatea credinţei, acceptarea datelor revelaţiei şi 0 
asumarea normelor moral-religioase constată că acestea sunt chiar uşor 

G îmbunătăţite în rândul noii generaţii, cu excepţia participării la cultul co-
munitar care se află într-o scădere sensibilă; de asemenea, menţinerea afili-
erii religioase a familiei a rămas constantă în contextul destul de dificil al c 
amplificării secularizării sau acceptării relativ uşoare a actului convertirii6

• E 
Aceste observaţii confirmă faptul că familia este cadrul cel mai eficient de 
transmitere a religiei, elementele prin care este cultivată şi asumată credin-
ţa părinţilor de către copii fiind legate, în primul rând, de atmosfera din 
cadrul acesteia. Puterea de difuziune a procesului de continuitate a credin-
ţei devine, astfel, influenţat prioritar de atitudinea comportamentală dezvol-
tată în cadrul familiei, precum: 

a. Dragostea şi căldura necondiţionată a părinţilor este suportul cel 
mai invocat care justifică continuitatea credinţei şi a practicilor religioase, 
precum şi motivul cel mai adesea mărturisit de cei care revin la comunita­
tea religioasă în cazul unei eventuale înstrăinări; de altfel, non­
religiozitatea sau convertirea la alte forme de credinţă invocă drept prim 
argument autoritarismul, neclaritatea sentimentelor sau indiferentismul 
părintilor. 

b. Călăuzirea spre un mod personal şi liber de asumare a credinţei 
este, de asemenea, o strategie esenţială în asigurarea transmiterii spiritul 
religios, întrucât fiecare generaţie îşi caută propria abordare a experienţei 
religioase, pe care o rafinează în timp, uneori revenind pe căile proprii la 
concluziile înaintaşilor. Spre exemplu, este semnificativ că în generaţia 

milenialilor (1980-1989), crescuţi într-o manieră mai autonomă de părinţi, 
în contrast cu generaţia X (1965-1979), există un interes mai mare faţă de 
religiozitatea instituţionalizată, ba chiar este afirmată complementaritatea 
dintre practica religioasă şi spiritualitate7

, separaţie apreciată la mijlocul 
secolului trecut drept ireversibilă. 

6 ,,În sondajul din 2005, şase din zece părinţi aveau copii tineri adulţi care raportau aceeaşi 
afilierea religioasă cu cea a părinţilor. În 1970, procentajul era întrucătva mai mare, aproape 
şapte din zece", în: V. L. BENGTSON, Families and Faith ... , pp. 55, 57. 
; O asemenea idee nu a mai fost formulată din perioada generaţiei Early Boomers (1946-
1954), mijlocul secolului XX aparţinând generaţiilor care faceau o separaţie netă între religie şi 
spiritualitate, aceptănd-o doar pe cea din urmă. Relativa independenţă îngăduită de generaţia 
X (1965-1980) copiilor lor a permis recuperarea unei concepţii religioase considerate 

ss 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



PR. ASIST. DR. VALENTIN ]UE S T U D l J r--r 
c. Modelul moral şi religios coerent al părinţilor, educaţia religioasă J 

din familie, întărită, în plan imediat, de exemplul familiei lărgite şi apoi de 
recursul la tradiţia sau moştenirea religioasă a familiei. 

Familiile religioase, într-o majoritate covârşitoare, intenţionează C 
transmiterea credinţei proprii şi un anumit nivel de practică religioasă copi­
ilor, dar nu toate reuşesc să realizeze acest deziderat; sub acest aspect, este C 
remarcabil că o anumită pedagogie care constă în stabilirea timpurie a unei 
obişnuinţe a copiilor cu anumit ritual religios asociat mediului familial şi, G 
mai ales, încurajarea preferinţei pentru anumite elemente ale acestuia con­
tribuie esenţial la realizarea procesului de continuitate8

• Imaginea subiecti- c 
vă pe care părinţii religioşi şi-o configurează despre Dumnezeu influenţea-
ză relaţia cu propriii copii, care, pe de o parte, îi percep similar pe părinţi, 
iar, pe de altă parte, îi inspiră să îşi creeze o imagine asemănătoare despre 
Dumnezeu; dacă Dumnezeu este perceput drept iubitor, la fel, este şi atitu­
dinea părinţilor faţă de copii, iar cu cât îi vor considera mai iubitori pe 
părinţi, cu atât mai mult imaginea divină va fi asociată cu iubirea, dimpotri­
vă, severitatea părinţilor şi pedepsele aplicate pentru greşeli creează un 
portret divin aspru, lipsit de compasiune şi chiar iraţional9 • 

Aportul participării la slujbele religioase, încurajarea preoţilor, rabi­
nilor sau imamilor sau educaţia religioasă şcolară, deşi stimulente foarte 
importante, sunt ulterioare sub aspectul eficienţei transmisiei credinţei. 

Contextul istoric sau socio-cultural, mediul colegial şi aspiraţiile generaţio­
nale sunt, de asemenea, influente, în cultivarea sau ponderarea religiozită­
ţii, dar relative în raport cu dragostea părinţilor, coerenţa atmosferei religi­
os-morale din familie, îndrumarea spre identificarea propriei experienţe 

religioase şi asumarea implicării comunitare10
• 

Procesul de transmitere a credinţei este potenţat şi de apartenenţa 
etnică sau tradiţia religioasă, mai ales în anumite comunităţi izolate într-un 
mediu majoritar diferit, dar nu este garantat întru totul; separaţia individu­
ală din cadrul acesteia provoacă adesea înstrăinarea religioasă în lipsa unei 
baze afective şi îndrumări intime în familie. Acest fenomen este sesizat în 

abandonate. Vern L. BENGTSON, Families and Faith ... , p. 45. 
8 Darren E. SHERKAT, John WILSON, 1995, "Preferences, Constraints, and Choices in Religious 
Markets: An Examination of Religious Switching and Apostasy", în: Social Forces, 73 (1995), 
3, pp. 996, 1008. 
9 Donald RATCLIFF, "Parenting and religious education", în: Blake J.NEFF, Donald RATCLIFF 
(eds.), Handbook of family religious education, AL: Religious Education Press, Birmingham, 
1995, p. 70. 
10 Perry W. H. SHAW, "Parenting that Reflects the character of God", în: Christian Education 
Journal, 13 (2016), 1, pp. 52-54. 
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rândul emigraţiei musulmane, în care emanciparea 
comunitate provoacă o rapidă secularizare. 

STUDII~ 

socială şi ruptura de j_ 

Practica rituală familială - continuitate si metamorfoză 
' 

E 

o 
Izolarea contemporană a religiei în sfera privată face ca respectarea 

practicii religioase să devină, în general, un indicator vizibil al profesării ei. 
Valorizarea ritualului în cadrul familiei are efect şi în procesul de perpetua- G 
re a acestuia. Totuşi, îndeplinirea unor acte rituale nu este întodeauna o 
garanţie a intensităţii atmosferei religioase din familie. Spre exemplu, rigu­
rozitatea cadrului ceremoniilor în comunităţile cu un profil legalist sau 
ritualist accentuat derivă adesea din necesitatea validării lor normative, nu 
neapărat dintr-o profunzime a trăirii lor religioase. La fel, metamorfoza 
unor gesturi simbolice în plan familial nu poate fi considerată a priori doar 

L 

o 

C 

E 

o expresie a relativizării acestora, ci şi o adaptare circumstanţială. Evalua-
rea unor aspecte secundare oferă adesea o imagine concludentă a puterii 
pe care o au simbolurile şi actele religioase pentru a inspira viaţa familiei 
contemporane şi a o conservă identitar. Introducem spre analiză, pe scurt, 
trei elemente identitare: onomastica, obiectele religioase, ritualurile religi­
oase domestice: 

a. Onomastica este o expresie a conştiinţei religioase identitare, vizi­
bilă la nivel social. În special, în medii culturale si etnice diferite de cel de 
origine 11, păstrarea unui nume clasic este şi o formă de rezistenţă în faţa 
aculturaţiei, respectul faţă de o cutumă religioasă tradiţională (acordarea 
numelui unei rude decedate în iudaism, a naşului în creştinism, a bunicilor 
în islam), dar şi dorinţa de integrare. Cu excepţia numelor musulmane, care 
uneori sunt dublate sau recurg la conotaţii neislamice (literare, culturale, 
istorice), în special în comunităţile de emigraţie, onomastica iudaică şi creş­
tină înregistrează numeroase coincidenţe, oferind posibilitatea depăşirii 

acestei provocări şi chiar indicând apartenenţa de fond la aceeaşi civilizaţie 
cultural-religioasă. În acest context, semnalarea tendinţei renunţării totale 
la numele tradiţionale pare a fi un indicator concret al secularizării, deşi, în 
mod paradoxal, el coincide doar într-o mică măsură cu abandonarea practi­
cilor religioase de iniţiere comunitară; evoluţia fenomenului în timp poate 
dovedi în ce măsură acesta poate afecta transmiterea credinţei şi alienării 
de comunitate. 

b. Simbolurile sau obiectele religioase existente în spaţiul domestic 
relevă apartenenţa religioasă. În mediul creştin, icoanele, statuetele şi cru-

11 Joshua J. FURMAN, "Jewish Education Begins at Home", în: Leonard J. GREENSPOON (ed.), 
Mishpachah:The Jewish Familyin Tradition and in Transition, Purdue University Press, 
West Lafayette, 2016, pp. 184-185. 
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PR. ASIST. DR. VALENTIN ILIE s T u o I I 1 cifixurile din casele particulare îndeplinesc funcţia sacră a prezenţei şi pro­
tecţiei divine, dar sunt şi obiecte decorative sau estetice. Prezenţa lor însă E 

în imediata proximitate (dormitoare, pe birouri etc.) sau purtarea lor relevă · 
o mai mare intimitate, influenţa lor fiind constantă în inspiraţia practicii O 
religioase. O analiză a conştientizării identităţii religioase în rândul copiilor 
musulmani concluzionează că primele repere sunt luate din familie şi con- 0 
stau în reprezentările sacre din cămin (Kaaba, imagini cu moschei, tablouri 
cu versete coranice sau stilizări ale numelor sacre, marcarea direcţiei de G 
rugăciune). Această asociere este semnificativă, în condiţiile în care imagi­
nile sunt cvasi-absente în cultura religioasă islamică, precauţia extinzându- c 
se uneori chiar şi asupra fotografiilor familiale 12

• Simbolurile religioase 
concentrează mesaje care nu pot fi niciodată pe deplin secularizate, chiar 
dacă ele pot fi reinterpretate sau reformulate ideologic contextului în care 
sunt prezente. 

c. Sărbătorile religioase desfăşurate în confesiunile clasice ale iuda­
ismului, creştinismului sau islamului sunt marcate şi la nivel familial prin 
ceremonii, lecturi scripturistice sau gesturi simbolice în relaţie cu momen­
tul sacru sărbătorit. Solemnitatea rituală a acestora este însă redusă în 
mediile familiale din confesiunile non-tradiţionale ale acestor religii. În cele 
din urmă, acest contrast produce o percepţie diferită asupra coagulării fa­
miliei şi a gesturilor simbolice săvârşite cu ocazia sărbătorilor (ex. Sabatul, 
Crăciunul); astfel, în accepţia confesiunilor tradiţionaliste raţiunea adunării 
familiei rămâne fundamental una religioasă, în mediul non-tradiţional, mo­
tivaţia este prioritar emoţională şi psihologică 13

• Eludarea fundamentului 
religios real al unor sărbători importante şi izolarea lor exclusiv în sfera cul­
tural-civilizaţională, a emoţiei sau consumerismului permite, de asemenea, 
acceptarea acestora şi în rândul familiilor aparţinând altor religii, fără ca în 
realitate să producă reverberaţii spirituale; în contextul secularizării, această 
preluare formală presupune o reflecţie teologică relativă, efectele fiind poziti­
ve doar în privinţa convieţuirii sociale şi toleranţei intercomunitare. 

Păstrarea onomasticii, utilizarea simbolurilor religioase, precum şi 

săvârşirea actelor rituale în cadrul familial, pe baza unor motivaţii scriptu­
ristice şi tradiţionale, într-o manieră solemnă, contribuie esenţial la întări­
rea conştiinţei şi responsabilităţii sacre a perpetuării lor dincolo de diferen­
ţele generaţionale formale. Comparativ, conservarea acestora doar pe baza 
justificărilor afective intrafamiliale, memoriei culturale sau originii etnice 

12 Jonathan SC0URFIELD, Sophie GILLIAT-RAY, Asma KHAN, and Sameh OTRI, Muslim Childhood 
Religious Nurture in a European Context, Oxford University Press, 2013, pp. 161-164. 
13 Jack N. LIGHTSTONE, Ritual and ethnic identity, Wilfrid Laurier University Press, Waterloo, 
1995, p. 195. 
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nu poate evita tendinţa alienării religioase sau chiar a abandonării, mai ales 
în cazul separaţiei de influenţa comunităţii de origine, dând naştere unui E 
fenomen de individualism familial, care fără o referinţă obiectivă poate să 
decadă uşor în separatism individual. O 

L 
Moralitatea familială, conduita comunitară şi influenţa ei publică 

0 
Accentul pus pe drepturile şi libertăţile individuale în societatea pos- G 

tmodernă este susţinut de valorizarea din ce în ce mai mare a sferei priva-
te14, care se extinde atât din motive psihologice, cât şi al potenţialului ei de 
dezvoltare economică. Regimul redus de lucru, munca de acasă, atenţia C 
acordată dezvoltării personale şi a petrecerii timpului liber mută centrul de E 
greutate al desfăşurării vieţii în spaţiul privat, contactul cu sfera publică 
realizându-se doar într-o manieră individuală. Importanţa religiei şi familiei, 
ambele marginalizate în sfera privată, tinde să fie reevaluată întrucât at­
mosfera comunitară furnizată de ele posedă structural capacitatea de a 
oferi sprijin în momente de criză şi dezorientare individuală, prin integra-
rea într-un mediu care oferă suport intim. Mai mult, imperativul respectării 
drepturilor individuale poate fi utilizat actualmente pentru a bloca presiu-
nea societăţii care, dacă la începutul epocii moderne ghida mecanic rolul şi 

scopul familiei, astăzi încearcă să-i colonizeze organic viaţa privată 15 . 

Criza societăţii postmoderne şi a globalizării în anumite aspecte soci­
ale, pe care doar familia şi comunităţile religioase le cultivă şi promovează 
eficient, impune necesitatea acordării unor concesii acestor instituţii care, 
la rândul lor, încep să-şi utilizeze avantajele în vederea afirmării în sfera 
publică. Astfel, naşterea, educaţia şi protecţia copiilor, precum şi sprijinul 
pe care aceştia la rândul lor îl oferă părinţilor, imprimarea unei direcţii 

morale şi responsabilităţi sociale, valori pe care şcoala sau alte instituţii nu 

14 Pauline Marie ROSENAU, Post-Modernism and the Social Sciences, Princeton University 
Press, Princeton, 1991, p. 104. 
15 Stanley A. DEETZ, Democracy in an Age of Corporate Colonization, State University of New 
York Press, Albany, 1992, pp. 17-18; ,.Viaţa privată a familiei moderne rămâne profund domi­
nată, fiind legată cu atăt de multe iţe de obiectivele sociale, economice şi politice. Dar domina­
rea ei nu se desfăşoară acum printr-un mecanism de control social sau supunere a voinţei, ci 
prin promovarea subiectivităţilor, construcţia plăcerilor şi ambiţiilor, declanşarea sentimentu­
lui de vină, anxietate, invidie şi dezamăgire. Noile procese relaţionale ale familiei sunt instalate 
în interiorul nostru stabilind un mod psihologic determinat de apreciere a vieţilor familiei 
noastre şi de a vorbi despre ele, îndemnând la o examinare minuţioasă şi constantă a interac­
ţiunilor noastre dificile, în mod de la sine înţeles, cu copiii noştri şi unii cu alţii şi o analiză 
permanentă a consecinţelor lor asupra sănătăţii, adaptabilităţii, dezvoltării şi gândirii. Tensiu­
nea declanşată de decalajul dintre normalitate şi actualitate leagă planurile noastre, în mod 
inseparabil, de competenţă", în: Nikolas ROSE, Governing the Soul:The Shaping of the Private 
Seif, Free Association Books, London, 1999, p. 213. 
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PR. ASIST. DR. VALENTIN ILIE s T u D I I 1 au dovedit că pot să le preia sau să le suplinească deplin, utilizarea sinago­
gilor, bisericilor şi moscheilor atât drept filtre ale sensibilităţilor individua- E 

le, cât şi foruri de exprimare coerentă a opiniilor de natură socială, econo­
mică şi chiar politică comunitară conturează un fenomen de „deprivatizare O 
a religiei" 16

• Public, acesta se manifestă prin apariţia asociaţiilor de apărare 
a vieţii de familie, formularea de critici cu privire la deciziile guvernelor de 0 
a interveni în viaţa familiei sau comunităţilor religioase, refuzul de a se alia 
moral cu mediile economice şi politice care nedreptăţesc comunităţi, per- G 
soane, promovează imoralitatea şi confuzia informaţională sau poluează şi 
desconsideră mediul înconjurător. c 

Cultivarea moralităţii în cadrul familiei, potrivit normelor fundamen­
tale ale comunităţii religioase căreia aceasta îi aparţine, asigură atât o ga­
ranţie publică în privinţa comportamentului privat, care urmează principiile 
unei etici coerente şi recunoscute, cât şi un atu în dialogul cu societatea, 
care adesea eşuează în edificarea şi menţinerea unei culturi a corectitudinii, 
devotamentului şi păcii sociale. Eforturile tehnologice orientate în direcţia 
asigurării securităţii publice, educaţia solidarităţii în aspecte de interes 
social şi economic, consolidarea încrederii în noile instituţii necesită strate­
gii şi cheltuieli publice majore, ele putând fi micşorate de instruirea morală 
asigurată de familie, avizată de comunitatea religioasă. În acelaşi timp, mo­
rala familială şi comunitară influenţează şi evoluţia vieţii economico-sociale 
prin recursul la anumite referinţe religioase (codul alimentar, vestimentar, 
sărbătorile religioase, influenta si autoritatea conducerii religioase etc.) sau 
prin evaluarea pozitivă sau negativă a unor noi domenii ocupaţionale pro­
movate de societate. 

Prin urmare, perpetuarea unei conduite morale în plan familial pri­
vat, raportată la apartenenţa comunitară religioasă, evită eşuarea într-un 
sistem etic individualist şi este, totodată, puntea care poate stabili colabora­
rea cu sfera publică, administrată de societate, consolidând o poziţie auto­
nomă a persoanei religioase în această relaţie. Echilibrul între cele două 
dimensiuni este condiţionat însă de conştientizarea vocaţiei comunitare şi 

familiale a persoanei, de percepţia vulnerabilităţii individuale la obiectivele 
mereu în schimbare ale societăţii şi ingerinţele în viaţa privată, precum şi 

de intensitatea cu care etosul şi reflecţia metafizică şi religioasă sunt inspi­
rate de familie şi comunitatea religioasă17 • 

16 James A. BECKFORD, Social Theory and Religion, Cambridge University Press, 2003, p. 61. 
li C. Margaret HALL, Jdentity, Religion, and Values: Jmplications for Practitioners, Taylor & 
Francis, 1996, pp. 55-68. 

60 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



FAMILIA Sl CREDINTA RELIGIOASA ASTAZI ST UD I 

Căsătoria interreligioasă - identitate, comunicare, educaţia şi 
orientarea religioasă a copiilor 

T 
Globalizarea, fenomenul migraţiei, călătoriile îndelungate în scopul 

studiilor sau exercitării ocupaţiilor au dus Ia răspândirea căsătoriilor între 
parteneri cu apartenenţe religioase diferite, transgresând normele clasice 
ale comunităţilor tradiţionale care îndrumau însoţirea membrilor lor cu cei 
de aceeaşi credinţă. Această realitate, confirmată deja de statistici 18

, se ex­
tinde şi în spaţii odinioară omogene, în care mariajul interreligios nu era 
observat, şi creează modele atipice în privinţa păstrării identităţii, comuni­
cării şi satisfacţiei convieţuirii intrafamiliale sau transmiterii credinţei şi 

18 Dacă la începutul mileniului III, în Statele Unite ale Americii, tinerii considerau că „nu este 
important să găsească un soţ care le împărtăşeşte credinţa religioasă" (cf B.D. Whitehead, D. 
Popenoe, The state of aur unions: The social health of marriage in America, The National 
Marriage Project, Piscataway, NJ: Rutgers University, 2001, p. 6), în mai puţin de două decenii 
valoarea acordată unei credinţe religioase comune în cadrul căsniciei este retrogradată ca 
importanţă sub alţi factori consideraţi esenţiali: împărtăşirea intereselor, satisfacţia sexuală, 

asumarea echitabilă a treburilor casnice şi nivelul venitului în: "One-in-Five U.S. Adults Were 
Raised in Interfaith Homes", în: Pew Research Center, October 26, 2016, 
<https://www.pewforum.org/2016/ 1 O /26/ one-in-five-u-s-ad ults-were-raised-in-interfaith­
homes/>, 17 iulie 2021. În 2015, în Franţa, 14%, (33.800) dintre cele 236.300 de casătorii 
înregistrate au inclus un partener/ă străin/ă; dintre acestea, 37% au implicat un membru de 
naţionalitate nord-africană şi 14% unul de naţionalitate asiatică. Cf Insee Premiere, ,,236.300 
mariages celebres en France en 2015, dont 33.800 mariages mixtes", No. 1638, Mars 2017, 
<https://www.insee.fr/fr/statistiques/2656612-titre-bloc-1>, 17 iulie 2019. În anul 2011, în 
Marea Britanie şi Ţara Galilor, o persoană din zece (9% sau 2,3 mii.) era angajată într-o relaţie 
inter-etnică (în comparaţie cu 7%, în 2001), cf. Office for National Statistics, "Inter-ethnic 
relationship", 03 July 2014, <http://www.ons.gov.uk/ons/rel/census/2011-census-analysis/ 
what-does-the-2011-census-tell-us-about-inter-ethnic-rela tionshi ps/info-relationshi ps.html>, 
17 iulie 2019. Dacă în 1996, în Germania, cuplurile care includeau un partener străin repre­
zentau 2%, în 2017, ele constituie 4%, atât bărbaţi, cât şi femei; dintre acestea procentul parte­
nerilor/partenerelor de origine turcă, care şi-au conservat aproape integral credinţa islamică, 
reprezintă 19%, respectiv 14%; "Love in Germany: 1.5 million relationships are between a 
German and foreigner", în: The Local, 4 September 2018, <www.thelocal.de/20180904/ 
number-of-german-foreign-coupl/>, 17 iulie 2019. Un raport din anii 2008-2010 pentru spaţi­
ul european, observa o medie de 1 la 12 a mariajului mixt, cu o distribuţie geografică inegală, 
nord-vest şi sud-est; care varia de la un cuplu mixt la cinci căsatorii în Letonia şi Elveţia, la O, 1 
cupluri în România, cf. Giampaolo LANZIERI, "Merging populations - A look at marriages with 
foreign-born persons in European countries", în: Eurostat: Statistics in Focus, 29/2012, 
<https:/ / ec.europa.eu/ eurostat/ documents/3433488/5584928/KS-SF-12-029-EN .PDF/ 
4c0917f8-9cfa-485b-a638-960c00d66da4>, 17 iulie 2019. Statisticile europene, spre deosebire 
de cele americane, nu includ criteriul religios sau confesional în clasificarea intermariajelor, ci 
prin termenul „mixt" sau „intermariaj" se referă doar la diferenţa de naţionalitate a soţilor ( Cf 
G. VARRO, ,,Les «couples mixtes" a travers le temps: vers une epistemologie de la mixite", în: 
Enfances, Familles, Generations, 17, 2012, p. 29), dar menţionarea etnicităţii coincide adesea 
cu păstrarea religiei majoritare din locul de provenienţă al soţului/soţiei. 
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orientării spiritual-religioase copiilor. Complexitatea situaţiei este observa­
bilă din varietatea intersectărilor conjugale, din tenacitatea celor doi parte- E 
neri de a-şi păstra propria credinţă în căsnicia comună şi de a menţine vie · 
legătura cu comunităţile religioase cărora aparţin, precum şi din maniera O 
educaţiei religioase oferite copiilor, adesea un proces familial privat. Presi­
unile culturale şi religioase îi fac adesea pe parteneri să se îndrepte către o 0 
relaţie de concubinaj, renunţând la orice fel de ceremonie religioasă şi 

uneori chiar civilă, deşi ei rămân în continuare ataşaţi valorilor morale, G 
credinţei şi culturii în care au fost crescuţi. Alteori, este remarcată fie lipsa 
oricărei afilieri religioase a unuia dintre soţi, fie adeziunea la o anumită c 
ideologie filosofică, manifestate prin pasivitate, prin refuzul desfăşurării 

oricăror ritualuri şi practici sacre în căminul familial sau prin opoziţia tota-
lă faţă de acordarea unei direcţii religioase copiilor; această formă de uniu-
ne maritală presupune, de asemenea, izolarea de cadrul comunitar clasic. 
Cei angajaţi în astfel de relaţii, chiar dacă au eludat anterior sugestiile au­
torităţilor religioase de a se căsători cu cineva din propria comunitate, nu 
consideră că prin urmarea sentimentelor profunde de a trăi într-o legătură 
conjugală monogamă, fundamentată pe principii etice şi altruiste cu parte­
nerul ales, echivalează cu renunţarea iremediabilă la propria religie19

• 

Afirmarea toleranţei şi pluralismului ca virtuţi sociale obiective şi 

asimilarea lor în planul proiecţiei conjugale contribuie la o transformare 
accentuată a concepţiei despre căsătorie. Spre deosebire de perspectiva 
clasică ce vedea în uniunea maritală asumarea şi perpetuarea unor valori 
materiale sau spirituale (proprietate, nume, prestigiu social, credinte, valori 
etc.), într-un context familial şi comunitar concentric, astăzi aceasta devine 
o chestiune privată, o însoţire între doi indivizi compatibili sentimental, 
care face abstracţie, cel puţin în decizia inţială, de responsabilităţile şi pre­
siunile exterioare. 

Comunităţile abrahamice asimilează impactul căsătoriilor mixte în 
funcţie de viziunea religioasă şi tradiţia proprie, iar flexibilitatea interpretă­
rii acestora variază în cadrul direcţiilor confesionale pe care le includ. 

Mariajul interreligios în religiile abrahamice 

a. În iudaism, s-au conturat perspective diferite cu privire la respin­
gerea sau acceptarea intermariajului. Pasajele din Tora care impun delimi­
tarea strictă de gentili (Dt 7, 3-4) sunt echilibrate de cele care obligă la o 
atitudine deschisă faţă de străini (Dt 10, 18-19), fiecare dintre ele fiind pre­
luate drept argumente de ramurile iudaice contemporane. Astfel, iudaismul 

19 Jonathan ROMAIN, "The Effects of Mixed-Faith Marriages on Family Life and Jdentity", în: 
Journal of the Anthropological Society of Oxford, 28 (1997), 3, pp. 275-276. 
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ortodox respinge căsătoriile mixte, cel conservator le tolerează în cazul _l 
convertirii partenerului ne-evreu, iar curentul reformat le acceptă; de ase- E 
menea, originea şi identitatea iudaică sunt recunoscute doar în funcţie de 
matrilinearitate în cazul primelor două direcţii comunitare, iar în ultima O 
ramură confesională inclusiv doar pe linie paternă. Intermariajul ridică, de L 
asemenea, probleme complexe, de natură religioasă, legală şi identitară cu 0 
efecte demografice negative în cadrul iudaismului tradiţional, care asociază 
etnicitatea cu religia. G 

Rădăcinile proliferării intermariajului şi transformarea lui într-un fac-
tor de asimilare au fost observate în tendinţe, precum: dezvoltarea inde- c 
pendenţei, în sensul depărtării de ideologia supravieţuirii tipică tribalismu- E 
lui iudaic orientată spre îndeplinirea obligaţiilor faţă de Dumnezeu şi tradi-
ţie; dragostea romantică, expresie a alegerii libere, în detrimentul aprobării 
părinţilor sau normelor legale religioase, care reflectă interesul pentru feri­
cirea personală în contrast cu urmarea indiscutabilă a comandamentelor 
divine; preocuparea relativă pentru educaţia religioasă a copiilor şi a direc­
ţionării lor în păstrarea conştiinţei iudaităţii lor; separaţia etnicităţii de 
religie prin aculturaţie şi deschiderea spre sinteze civilizaţionale20 • Compa­
rativ cu diversitatea existentă în creştinism sau în alte religii, unitatea mo­
nolitică a religiei, culturii şi civilizaţiei iudaice este fisurată prin relaţiile 

maritale mixte şi generează o evoluţie a identităţii, al cărei efect notabil 
este diluarea purităţii genealogice; diferenţa dintre intermariajele ce implică 
membrii unor confesiuni şi culturi creştine eterogene, aparţinând totuşi 

aceleiaşi religii, şi cel existent între iudaism şi alte religii, rămâne majoră21 • 

Lucrurile sunt însă nuanţate. Conform statisticilor, cel puţin în societatea 
americană, căsătoriile iudaice intracomunitare sunt foarte stabile compara-
tiv cu rata divorţurilor existentă în relaţii intramaritale care implică un 
adept al iudaismului, similare cu media generală; cu toate acestea, acordul 
existent în căsătoriile eterogene asupra unor chestiuni de ordin religios, ori 
a creşterii şi orientării copiilor pot produce relaţii mult mai solide, chiar 
decât cele omogene22

• Fără ca intermariajul să mai fie asimilat unei conver-
tiri creştine, aşa cum era perceput cu un secol în urmă (întrucât, statistic, 
uniunile maritale iudeo-creştine sunt majoritare), el presupune totuşi o 

20 Miriam KAN, Discussion board posts about Jewish interfaith relationships and intermar­
riage: romantic Iove, independence, concern for children, and ethnicity, Electronic Theses 
and Dissertations, 1981, pp. 2-10. 
21 Joshua G. CHINITZ, Robert A. BROWN, "Religious Homogamy, Marital Conflict, and Stability 
in Same-Faith and Interfaith JewishMarriages", în: Journal for the Scientific Study of Religi­
on, 40 (2001), 4, 2001, p. 724. 
22 J. G. CHINITZ, R. A. BROWN, "Religious Homogamy ... ", p. 725. 
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interrelaţionare unică între soţi, o educaţie particulară a copiilor şi o cvasi­
izolare faţă de comunitatea etnico-religioasă23 • 

Din punct de vedere ritual, oficierea căsătoriilor mixte, deşi interzisă 
o sau descurajată de rabini ortodocşi şi conservatori, este acceptată în anumi-

te comunităţi reformate sau reconstrucţioniste şi desfăşurată fie în sina­
gogi, fie în locuri atipice, prin celebrări sincretice şi particulare24, în măsura 0 
în care şi partenerul ne-evreu aparţine unei confesiuni religioase permisive. 
Convertirea Ia mozaism nu este totuşi o opţiune încurajată, întrucât nu este G 
un comandament religios în sine, iar congregaţiile iudaice nu dezvoltă un 
mentorat în vederea asimilării ne-evreilor în comunitate25

• Deşi unii rabini c 
arată deschidere faţă de cuplurile interreligioase, ei nu urmăresc un scop 
prozelitist determinat; în mod tradiţional, chiar dorinţa solicitanţilor de a 
urma credinţa iudaică avea parte de o întreită respingere, după model biblic 
(Rut l, 8; 1, 11; 1,12), astăzi mai puţin practicată. Aceasta pentru că, ade­
sea, în accepţia gentililor convertirea este înţeleasă ca o transformare spiri­
tuală individuală, pe când în iudaism aceasta constituie în fapt integrarea 
într-o viaţă comunitară ce include sărbători, ritualuri şi obiceiuri trăite 

colectiv; de asemenea, este condamnată echivalarea acceptării convertirii cu 
o strategie punctuală de rezolvare a problemelor de cuplu26

• Marile sărbă­
tori constituie momente de echilibru sensibile ale familiilor mixte, statistic 
formate preponderent din parteneri evrei şi creştini, prin coincidenţa dintre 
Crăciun şi Hanuca, dintre masa de Paşti şi cea de Seder; partenerii care 
valorizează viaţa religioasă tind spre o împărţire echitabilă a sărbătorilor, 
chiar dacă în realitate intensitatea lor nu este egală în planul calendarului 
religios al celor două comunităţi. Tendinţele de accentuare sau secularizare 
a momentelor importante fluctuează până la configurarea unui ritual fami­
lial propriu, influenţat şi de mediul familial lărgit. În privinţa copiilor, este 
sesizabilă, pe de o parte, atragerea lor spre o anumită profesiune de credin-
ţă determinată, în cazul acordului comun al părinţilor, iar, pe de altă parte, 
permisiunea dezvoltării unei libere cugetări; educaţia religioasă este centra-
tă în principiu pe respectarea valorilor morale, cele zece porunci şi regula 
de aur creştină (Ml 7, 12), considerate referinţe complementare, şi pe o 

23 Steven M. LoWENSTEIN, "Jewish Intennaniage and Conversion in Gennany and Austria", în: 
Modem iudaism, 25 (2005), 1, p. 23. 
2

i Naomi SCHAEFER RILEY, Till Faith Do Vs Part, Oxford University Press, Oxford, 2013, pp. 
57, 61-63. 
25 Sylvia BARACK FISHMAN, Double or Nothing: Jewish Families and Mixed Marriage, Universi­
ty Press of New England, Hanover, 2004, p. 148. 
26 S. BARACK FISHMAN, Doub[e or Nothing ... , p. 150. 
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spiritualitate care estompează respectarea dogmelor creştine sau a norme-
lor legale iudaice21

. E 
b. În islam, potrivit prescripţiilor clasice, musulmanului îi este permi-

să căsătoria cu femei din ramurile credinţei abrahamice, creştine sau evrei- O 
ce (Sura Al-Ma'idah 5, 5), în anumite accepţii chiar şi cu adepte ale zoroa- L 
strismului (Sura Al-Ma'idah 5, 69); de asemenea, este interzisă orice legă- 0 
tură matrimonială cu aşa numitele „închinătoare la idoli", aparţinând religi-

e ilor politeiste (2, 221). Cu toate acestea, expansiunea cuceririlor islamice şi 
contactul cu adepţii altor religii (ex. hinduism, budism) a dus la o flexibili­
zare a viziunii tradiţionale şi a includerii acestora în rândul „oamenilor c 
cărţii" (ah[ al kitab) 28

, prin interpretarea literaturilor sacre drept mesaje E 
divine autentice, dar alterate în timp. În cazul femeilor musulmane însă, 
este acceptată doar legătura matrimonială cu un musulman, pentru prezer­
varea identităţii lor islamice. Căsătoria este un contract legal, cu obligaţii 

reciproce între soţi, astfel că situaţia intermariajului impune respectarea 
drepturilor religioase ale femeii creştine sau mozaice, responsabilitate care 
nu este stipulată legal în tradiţia iudaică sau creştină, în cazul căsătoriei 
unui adept al acestor religii cu o femeie musulmană29• De asemenea, potri-
vit jurisprudenţei islamice, dacă o femeie nemusulmană se converteşte la 
islam, eventuala ei căsătorie anterioară cu soţul nemusulman este suspen­
dată (Sura al Mumtahanah 60, 10) până când acesta devine musulman; 
totuşi, convertirea acestuia din urmă nu atrage o nouă ceremonie matrimo­
nială30 între ei. O expresie islamică consacrată echivalează asumarea căsă­
toriei cu jumătate din îndeplinirea tuturor îndatoririlor religioase31, ceea ce 
explică importanţa ei în plan legal, moral şi spiritual, atât sub aspect perso-
nal, cât şi comunitar. 

27 Erika B. SEAMON, Cheste GILLIS (eds.), A Leap of Faith: lnterreligious Marriage in America, 
Center Report, Washington, DC, Berkley Center for Religion, Peace and World Affairs, Geo 
University, 2008, pp. 18-21. 
28 Imtiyaz YusuF, "Islamic Theology of Religious Pluralism: Building lslam-Buddhism Under­
standing", în: Mohammed HASHAS (ed.), Pluralism in Islamic Contexts - Ethics, Politics and 
Modern Challenges, Springer International Publishing, 2021, p. 201; Ashgar Ali ENGINEER, 
"Muslims' View of Hindus in the Past and Present", în: Jerald D. CORT, Henry JANSEN, Hendrik 
M. VROOM (eds.), Religions View Religions, Rodopi, Amsterdam, 2006, p. 198. 
29 Mashood A. BADERIN, lnternational Human Rights and Islamic Law, 144, Oxford Universi­
ty Press, New York, 2003, cf. N. SCHAEFER RILEY, Till Faith ... , p. 27. 
30 Recep <;:1CDEM, "Interfaith Marriage in Comparative Perspective", în: Acta Orienta/ia 
Academiae Scientiarum Hungaricae, 68 (2015), 1, p. 63. 
31 „Oricine s-a căsătorit împlineşte jumătate din religie, prin urmare lasă frica de Dumnezeu 
pentru împlinirea celeilalte părţi", în: Ruqayyah Waris MAQsooo, The Muslim Marriage Guide, 
Amana Publication, 2000, p. 7. Deşi considerat un hadith de o autenticitate redusă, este ade­
sea invocat în sublinierea valorii căsătoriei în islam. 

65 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



PR. ASIST. DR. VALENTIN ILIE S T LJ O l l ~ 

În general, deşi căsătoria musulmanilor cu femei aparţinând ahl al J 
kitab este per1:1isă, este recomandată precauţia32 , iar în anumite cazuri chi- [ 
ar interzisă33 • In cazul femeilor rămâne oprită orice legătură matrimonială 
cu soţi de alte credinţe; chiar dacă acestea sunt permise în ţări occidentale C 

sau majoritar islamice, cu legislaţie laică, acestea fiind dezavuate familial şi 

condamnate comunitar. Însă rigorismul creează o situaţie dificilă la nivel C 
comunitar. Tendint,a bărbat,ilor din ţări non-musulmane occidentale de a se 

C căsători în afara comunităţii musulmane şi restricţiile aplicate femeilor am­
plifică statistica defavorabilă a raportului dintre femei şi bărbaţi, la care se 
adaugă şi alte dezavantaje precum nivelul superior de educaţie al unor c 
femei sau, în cazul adesea practicat al găsirii unui soţ dintr-o ţară musul­
mană, diferenţele culturale majore care produc tensiuni familiale34

• 

Concepţia tradiţională privind intermariajul religios a fost pusă în 
discuţie de reformiştii din perioada modernă35 şi continuă să fie reevaluată. 
Analiza versetelor coranice clasice (2, 221; 60, 10) invocate în privinţa in­
terdicţiei mariajului interreligios pentru femeile musulmane constată că 

acestea: ,,opresc căsătoria cu bărbaţi idolatri, nu cu cei din rândul ahl al 
kitab, iar Coranul aşa cum nu permite, în mod explicit, căsătoria dintre 
femeile musulmane şi «oamenii Cărţii», nici nu o interzice în mod expres"36

. 

Această ambiguitate întăreşte opinia conform căreia prohibiţia acestor rela­
ţii maritale trebuie găsită într-o interpretare exegetică patriarhală a acestor 
versete, care a fost utilizată ulterior în formularea normelor juridice matri­
moniale islamice3

;. Confuzia contextului istoric, cultural sau local în care s­
a dezvoltat comunitatea musulmană primară cu valorile universale ale isla­
mului este considerată o cauză a stagnării înţelegerii flexibile a unor aspec-

32 Sheikh Yusuf Al-QARADAWI, The lawful and the Prohibited in Islam, Al Falah Foundation, 
Cairo, 2001, p. 179. 
JJ S. M. MULIA, "Promoting Gender Equity through lnterreligious Marriage Empowering Indo­
nesian Women", în: Gavin W. JONES, Chee Heng LENG, Mohamad MAZNAH (eds), Muslim Non­
Muslim Marriage: Politica[ and Cultural Contestations in Southeast Asia, Institute of Sout­
heast Asian Studies, Singapore, 2009, pp. 271-273; "Muslims Have Been Banned to Marry Non­
Muslim în Russia", în: The Islamic Information, November 12, 2020, 
<h ttps:/ /theislam ici nformation. corn/ m uslims-banned-marry-non-m usli m-in-russia/>, 
02 septembrie 2020. 
J-l Mark J. SEDGWICK, Islam & Muslims: A Guide to Diverse Experience in a Modern World, 
Intercultural Press, Boston, 2006, p. 98. 
J
5 Mohammad Carnal ABDELNOUR, "The Islamic Theology of Interfaith Marriages between 

Theology, Law, and Individual ljtihad", în: Interreligious Relations, 17 (2020), pp. 5-7. 
JG Alex. B. LEEMAN, "lnterfaith Marriage în Islam: An Examination of the Legal Theory behind 
the Traditional and Reformist Positions", în: Indiana law Journal, 84 (2009), 2, pp. 757, nota 
119. 
J, Johanna Marie BmssoN, "lnterfaith Marriage for Muslim Women This Day are Things Good 
and Pure Made Lawful Unto You", în: Cross Currents, 66 (2016), 4, p. 432. 
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te comunitare incompatibile cu situaţia contemporană, inclusiv în domeniul _l_ 
matrimoniai38

• Statutul diferit al femeii musulmane din ţările occidentale E 
reclamă o reevaluare în direcţia acceptării căsătoriei interreligioase, cel 
puţin cu creştini sau evrei. Replierea comunitară care impune endogamia O 
prezentând-o drept un beneficiu în anumite zone ale lumii islamice39 este L 
contra-argumentată în spaţiile situate în afara dar al-islam, unde drepturile 0 
religioase ale femeii sunt protejate de realitatea socială40; în cel din urmă 
caz, exogamia este justificată drept un mijloc de dezvoltare a vieţii islamice G 
în contextul unui indiferentism religios generalizat, educaţia copiilor pu-
tând fi orientată în direcţia însuşirii preceptelor musulmane. c 

Această presiune în vederea schimbării paradigmei matrimoniale nu 
E are însă efecte majore în practică, fiind solicitată convertirea la islam a 

potenţialului partener nemusulman. Alternativa este acuza de apostazie 
adusă femeii musulmane şi aplicarea unei pedepse legale în statele în care 
Sharia influenţează legea penală; în ţările non-musulmane, deşi rare, ,,cri­
mele de onoare" constituie expresia cea mai violentă a respingerii la nivel 
familial a căsătoriile interreligioase41

• În căsătoria cuplurilor interreligioase, 
convertirea este prezentată în sensul unei „reveniri" la natura genuină 
(fitra) a omului şi se manifestă adesea sub forma însuşirii unor obiceiuri şi 
practici musulmane, fără asumarea unei devoţiuni religioase autentice; de 
altfel, uneori este eludată chiar ceremonia rostirii shahada în faţa martori­
lor42. Căsătoria reprezintă însă un aspect important al vietii sociale islamice, 
chiar şi în contextul religios dificil al găsirii de parteneri musulmani din 
ţările occidentale, fiind observată de o proporţie de trei sferturi dintre mu­
sulmanii adulţi căsătoriţi, comparativ cu doar jumătate din populaţia de 
adulţi creştini43 . 

Orientarea religioasă pentru copiii din familiile în care unul dintre 
soţi este musulman variază între a fi permisivă, normativă sau foarte puţin 
tolerantă; diversitatea situaţiilor nu permite însă configurarea unei teorii în 
plan religios în această privinţă, dar de cele mai multe ori religia sacrificată 
este cea a mamei. Chiar atunci când părinţii vor să păstreze o anumită obi­
ectivitate în direcţia educaţiei religioase sunt menţinute anumite practici 

38 A. B. LEEMAN, "lnterfaith Marriage in Islam ... ", p. 762. 
39 Muhamad ALI, "Fatwas on lnter-faith Marriage in Indonesia", în: Studia Islamika, 9 (2002), 
3, p. 16. 
40 A. 8. LEEMAN, "lnterfaith Marriage in Islam ... ", pp. 763-764. 
H A. B. LEEMAN, "Interfaith Marriage in Islam ... ", p. 760, nota 148. 
42 E. 8. SEAMON, C. GILLIS (eds.), A leap of Faith. .. , p. 25. 
43 E. B. SEAMON, C. GILLIS (eds.), A leap of Faith. .. , p. 23. 
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particulare (ex. circumcizia)44 sau acceptată o anumită influenţă 
care influenţează, în cele din urmă, convertirea45

• 

c. În crestinism, acceptarea sau oprirea căsătoriilor interreligioase, ca 

DIII-Ţ 

familială j 
f 

C şi a celor intercreştine, variază în funcţie de Biserici şi confesiuni. Diferenţa 
cea mai contrastantă faţă de specificul contractual matrimonial existent în 
iudaism şi islam poate fi remarcată, în dimensiunea sacramentală pe care o C 
are cununia religioasă în Bisericile ortodoxă şi romano-catolică şi mai puţin 
în cea de făgăduinţă/legământ existentă în spaţiul protestant. Caracterul de C 
,,taină/mister" al relaţiei dintre soţ şi soţie, subliniat de Sf. Ap. Pavel46

, 

sugerează că prin căsătorie nu sunt satisfăcute doar necesităţile mundane, c 
ci aceasta devine totodată un mediu de exersare a comuniunii în vederea 
înaintării către veşnicie47 • Pasajele pauline care ating chestiunea relaţiilor 
matrimoniale mixte, 1 Co 7, 10-17, respectiv, 2 Co 6, 14 au fost interpreta-
te însă diferit, ceea ce a dus, pe de o parte, la respingerea exogamiei, pe de 
altă parte, la toleranţa ei în anumite cazuri, iar în contemporaneitate chiar 
la o acceptare, mai mult sau mai puţin condiţionată. 

În istorie, tradiţia canonică bisericească clasică a avut o atitudine 
echilibrată, oprind căsătoriile mixte doar din punct de vedere pastoral­
disciplinar, fără a statua definitiv această realitate într-o manieră doctrina­
ră48. Reiterată în cadrul întâlnirile sinodale interortodoxe, chestiunea căsă­
toriilor interreligioase a fost tratată cu acrivie canonică49, deşi a rămas în 
continuare la latitudinea Bisericilor autocefale50

, existând sugestii ale teo-

44 Josiane LE CALL, Transmission identitaire el mariages mixtes: recension des ecrits, Groupe 
de recherche ethnicite et societe - Centre d'etudes ethniques, Universite de Montreal, 2003, 
pp. 17-18. 
45 În Statele Unite, 18% dintre convertirile la islam, religia cu cea mai rapidă răspăndire, 
sunt rezultatul influenţei familiei, în urma căsătoriei cu un musulman. Cf. E. B. SEAMON, C. 
GILLIS (eds.), A leap of Faith. .. , p. 25. 
46 Pr. Marian VILD, Căsătoria şi familia în Epistolele Sfântului Apostol Pavel, Editura 
Universităţii din Bucureşti, Bucureşti, 2021, pp. 80-90. 
47 John MEYENDORFF, Marriage an Orthodox Perspective, St Vladimir's Seminary Press, New 
York, 2000, p. 19. 
48 Pr. Patriciu VLAICU, ,,Biserica Ortodoxă în faţa problematicii căsătoriilor mixte", în: Studii 
Teologice, 7 (2012), 1, p. 178. 
49 "The Sacrament of Marriage and its lmpediments", în: Official Documents of the Holy and 
Great Council of the Orthodox Church, 2016, <https://www.holycouncil.org/-/marriage>, 02 
septembrie 2019. 
5° C. LAMB (ed.), "Marriages between Christians and Muslims Pastoral Guidelines for Christians 
and Churches in Europe", în: Conference of European Churches (CEC), Council of European 
Episcopal Conferences (CCEE), 1997, <https://www.ctbiarchive.org/pdf_view.php?id=449>, 
02 septembrie 2019. 
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togilor de analiză mai aprofundată a acestei situaţii în contextul actual51 . În 
codul canonic romano-catolic, validitatea căsătoriei cu o persoană nebote- E 
zată este acceptată, dar nu este asimilată unui sacrament, ci unei relaţii 

naturale52; este solicitată, fără a fi condiţionată, bunăvoinţa partenerului O 
nebotezat de a înţelege aspectele importante ale credinţei romano-catolice L 
privind căsătoria, îngăduinţa de a permite exercitarea credinţei soţu- 0 
lui/sot,iei catolice şi de a boteza, educa şi creşte copii în cultul romano-

G catolic53. Confesiunile şi denominaţiunile apărute din Reforma protestantă 
au acceptat teologic căsătoriile interreligioase, chiar dacă în practică au fost 
reticente în a le încuraja, în special cele dezvoltate pe filieră calvină54; actu- c 
almente, toleranţa lor este mult mai răspândită, inclusiv prin săvârşirea de E 
ceremonii mixte. 

În societătile pluraliste occidentale, marcate astăzi de un un grad ac­
centuat de individualizare, există o flexibilitate a afilierii comunitare susţi­
nută de o atmosferă dinamică în privinţa convertirilor. Mariajul interconfe­
sional existent în cadrul comunităţilor creştine ortodoxe de aici constituie o 
realitate des întâlnită. La fel, în state în care este impusă segregarea comu­
nităţilor religioase, precum Liban şi Israel, căsătoria civilă între un soţ şi o 
soţie de religii diferite, inclusiv creştină (de diferite confesiuni), este întâlni­
tă frecvent. Deşi oficierea acestor căsătorii nu poate avea loc pe teritoriul 
acestor ţări, care permit exclusiv mariajul religios, ele sunt realizate în state 
vecine, ulterior legătura acestor cupluri fiind recunoscute de lege. 

Biserica a înţeles, deci, mariajul interreligios în anumite cazuri de­
terminate55, dar a reamintit efortul soţului/soţiei creştin ortodox/e de a 
deveni în permanenţă mărturisitori ai adevărului credinţei. Asumată cu 
discernământ această responsabilitate ajunge, uneori, să sensibilizeze par­
tenerul ne-ortodox în direcţia aprofundării învăţăturii şi trăirii creştin­

ortodoxe până la însuşirea lor din proprie convingere. Fără a constitui un 
fenomen comparabil ca intensitate cu convertirea căutătorilor de spirituali-

51 Rastko Jov1c, "The Orthodox Understanding of Marriage in the Ecumenica! Context", în: 
The Ecumenica[ Review, 72 (2020), 3, pp. 419-421. 
52 Ladislas M. ORSY, Marriage in Canon law: Texts and Comments, Reflections and Questi­
ons, Dominican Publications, Dublin, 1988, pp. 112-113. 
53 Sacra Congregatio Pro Doctrina Fidei, .,lnstructio de Matrimoniis Mixtis", în: Acta 
Apostolicae Sedis, Typis Polyglottis Vaticanis, M-DCCCC-LXVI, p. 237. 
54 Erika B. SEAMON, Interfaith Marriage in America, Palgrave Macmillan, New York, 2012, p. 
99. 
55 Constantinos G. PITSAKIS, ,,Les mariages mixtes dans la tradition juridique de l'Eglise grec­
que: de l'intransigeance canonique aux pratiques modernes", în: Etudes Balkaniques, l 
(2003), 10, pp. 107-145 <www.cairn.info/revue-etudes-balkaniques-cahiers-pierre-belon-2003-
l-page-107.htm>, 02 septembrie 2019. 
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tate care s-au regăsit în Ortodoxie56

, dar mult mai conştientizată faţă de j 
identitatea religioasă obţinută prin naştere sau etnie, asumarea hotărârii de 
a deveni membru al unei comunităţi ortodoxe al soţului ne-ortodox/necreş-

C tin este rezultatul complex al unei reflecţii şi a unei experienţe a spiritului 
comunional creştin-ortodox, care poate fi construită de-a lungul întregii 
vieţi, şi se poate împlini în împrejurări de criză ale vieţii5î. Prin comparaţie C 
cu caracterul restrictiv şi contractual existent în iudaism şi islam, în creşti­
nism, legătura dintre soţi posedă o dimensiune spirituală accentuată, astfel G 
că flexibilitatea contextuală în cazul acordării pogorământului pentru exo­
gamie este explicată şi printr-o abordare eshatologică a sensului ei58

, nutri- c 
tă dintr-o înţelegere a căsătoriei drept un proces soteriologic jertfelnic, fapt 
ce a dus la reţinerea dogmatizării condiţiilor canonice. 

Rolul credinţei în căsătoriile interreligioase 

Între resorturile asociate facil cu predispoziţia contactării unei căsă­
torii sau unei relaţii conjugale interreligioase sunt enumerate: raportarea 
tensionată sau chiar respingerea propriei credinţe şi insuficienta orientare 
şi educaţie religioasă primită în familie sau şcoală. Deşi estomparea identi­
tăţii religioase este un factor cheie în înclinaţia către o uniune maritală 
mixtă, totuşi decizia însoţirii luată de ambii parteneri porneşte mai degrabă 
de la criterii raţionale şi de comunicare profunde, care includ menajarea şi 
respectul reciproc în privinţa diferenţelor de credinţă. Acest lucru explică şi 
durabilitatea unor căsătorii mixte, care infirmă previziunile sumbre făcute 
asupra lor de familie sau autoritătile religioase. În confirmarea acestei reali­
tăţi, o analiză realizată asupra creştinilor catolici americani angajaţi în rela­
ţii interreligioase/interconfesionale, comparativ cu a celor căsătoriţi în 
cadrul comunitar constată că gradul lor de implicare religioasă este rapor­
tat, în ambele cazuri, la educaţia primită în copilărie şi îndemnurile părinţi­
lor, nu la contextul marital. Concret, cei care au avut parte de o instruire 
religioasă în mediul familial îşi menţin nivelul devoţional şi practic, indife­
rent de relaţia conjugală pe care şi-o asumă, în raport cu cei care, neavând 
un model parental adecvat, perpetuează o atitudine indiferentă în ambele 
situaţii matrimoniale59

• Mai mult însă, surprinzător, nivelul de devoţiune şi 

56 H. B. CAVALCANTI, H. Paul CHALFANT, "Collective Life as the Ground of Implicit Religion: The Case 
of American Converts to Russian Orthodoxy", în: Sociology of Religion, 55 (2004), 4, pp. 441-454. 
57 Amy SLAGLE, "In the Eye of the Beholder: Perspectives on Intermarriage Conversion in 
Orthodox Christian Parishes in Pittsburgh, Pennsylvania", în: Religion and American Cu/ture: A 
Journal of Interpretation, 20 (2010), 2, pp. 234-235. 
58 R. Jov,c, "The Orthodox Understanding ... ", pp. 414,417. 
59 John MULHEARN, S. J.,"lnterfaith Marriage and Adult Religious Practice", în: Sociologica/ 
Analysis, 30 (1969), 1, p. 24. 
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practică al catolicilor aflaţi în relaţii conjugale interreligioase, care posedă o 
identitate formată de părinţi în copilărie şi sunt instruiţi în cercuri şi şcoli E 
confesionale, departe de a deveni indiferentă, ajunge chiar să o depăşească 
pe cea a catolicilor care contactează căsătorii intracomunitare. Explicaţia O 
acestei reacţii neaşteptate este pusă pe seama unei autodemonstraţii perso- L 
nale a conservării identităţii şi pietăţii în circumstanţe potenţial nefavorabi- 0 
le, cum este cea a convieţuirii cu un partener de altă credinţă60 • La fel, opi-

G nia conform căreia adepţii anumitor religii, confesiuni sau secte sunt mai 
înclinaţi către contactarea mariajelor mixte este eronată, fiind una dintre 
criticile facile aduse facţiunilor cu o viziune liberală; în fapt, fenomenul este c 
răspândit şi în rândul comunităţilor tradiţionaliste sau ortodoxe, unde fac- E 
torul etnic sau statutul socio-religios compatibil al partenerilor este un 
criteriu sacrosanct în recunoaşterea sau validitatea religioasă a căsătoriei61 • 

Partenerii implicaţi în căsătoriile interreligioase sunt predispuşi să 
ducă moduri de viaţă separată nu doar în plan religios, ci şi social (ex. con­
tacte publice, prieteni, întâlniri cu familiile, modalităţi de petrecere a timpu­
lui liber şi aspecte de viaţă şi cultură religioasă sau etnică) şi să le integreze 
diferit în relaţia de cuplu. Segregarea vieţilor religioase şi contactul redus 
în calitate de cuplu cu mediul familiei şi prietenilor face pe mulţi dintre 
bărbaţii angajaţi în căsătorii interreligioase să considere că soţiile lor nu 
sunt primele persoane cu care pot discuta cele mai importante chestiuni 62

• 

Gradul profunzimii spiritual-religioase personale a fiecăruia dintre cei doi 
soţi poate contribui însă la stabilitatea sau volatilitatea interrelaţionării. 

Este observabil, astfel, cum cultivarea unei trăiri lăuntrice şi a unei angajări 
intense în planul propriei credinţei contribuie la dezvoltarea unei atitudini 
mai tolerante faţă de partener şi la acceptarea diferenţelor, la fel cum cen­
trarea exterioristă a vieţii religioase în direcţia obţinerii unor beneficii con­
crete, a dorinţei/nevoii cvasi-exclusive de relaţionare, comunicare sau par­
ticipare socială, fără o asumare spirituală interioară, creează o anumită 
tensiune între parteneri; de altfel, această diferenţă este observabilă şi în 
privinţa interesului şi participării la serviciile religioase, mult mai accentua­
tă în primul caz şi sporadică în cel de-al doilea. Cu toate că suportul famili­
al/social şi comunicarea constructivă sunt factori esenţiali care întreţin 
satisfacţia maritală în relaţiile interreligioase, totuşi trăirea religioasă pro­
fundă şi autentică le surclasează. Motivele care inspiră partenerii angajaţi 
în mod autentic pe calea trăirii religioase să acorde o mai mare atenţie 
comunicării maritale, implicit să obţină o satisfacţie a convieţuirii familiale, 

611 J. MULHEARN, S. J.,"Interfaith Marriage ... ", pp. 30-31. 
61 J. R0MAIN, "The Effects of Mixed-Faith Marriages ... ", pp. 292-293. 
62 P. C. HUGHES, F. C. DICKS0N, "Communication, Marital Satisfaction ... ", pp. 28-30. 
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sunt identificate în înclinaţia lor de a analiza în profunzime problemele J 
căsniciei, de a face eforturi să se conformeze comandamentelor şi sfaturilor l 
propriilor credinţe religioase, care accentuează obligaţia soţilor de a menţi-
ne în permanenţă buna comunicare şi respectul reciproc, de a fi mai recep- C 
tivi la problemele căsniciei şi de a previziona tensiunile intempestive, mult 
mai frecvente în relaţiile interreligioase. Începerea şi continuarea dialogului 0 
în momentele de criză este o trăsătură a cuplurilor profund angajate religi-
os, chiar dacă direcţia lor rămâne eterogenă63 • G 

Există statistici diverse cu privire la rezistenţa cuplurile mixte şi la 
rata de divorţ, mai mult sau mai puţin diferită comparativ cu a celor care c 
profesează aceeaşi religie. Acestea nu pot oferi o imagine concludentă, 

motivele separaţiei dintre soţi nefiind întotdeauna cele religioase, chiar 
dacă statistic este observată o rată a divorţurilor mai mare pentru anumite 
combinaţii maritale interreligioase decât pentru altele64

• Cu toate acestea, 
instabilitatea mariajelor mixte este amplificată de factori suplimentari: me­
diul familial, provocările imprevizibile produse de formaţia culturală diferită 
a partenerului, asumarea iniţială a relaţiei ca o expresie a nonconformismu­
lui sau ca o frondă faţă de normele sociale, mai degrabă decât de funda­
mentarea ei pe sentimente sincere, absenţa unei conştiinţe a sacralităţii 

relaţiei, care în cadrul cuplurilor de aceeaşi credinţă este conferită printr-o 
ceremonie religioasă. Anumiţi factori psihologici şi emoţionali, de aseme­
nea, pot acutiza diferenţele religioase, teologice şi culturale amplificând 
contrastul dintre parteneri. Insensibilitatea perceperii acestora conduce la 
eşecul relaţiilor mixte, implicit la justificarea lor pornind de la cauze religi­
oase. Specificul comunitar şi cultural al provenienţei partenerilor presupu-
ne necesitatea acordării anumitor concesii iniţiale reciproce, care altfel pot 
deveni surse de resentimente atunci când se insistă exagerat în legătură cu 
acceptarea lor. Intruziunea mediului familial extins sau a autorităţilor reli­
gioase poate afecta intimitatea familiei, producând situaţii de criză şi con­
flict care accentuează starea de tensiune. Faptul că religia comună nu poa-
te fi un fundament intim care îi uneşte pe cei doi soţi, ci dimpotrivă îi sepa-
ră în momentele de vulnerabilitate şi încercări, îi face să îşi trăiască indivi­
dual intimitatea şi devoţiunea religioasă într-o înstrăinare reciprocă, care 
ulterior se poate extinde şi faţă de copii65

• În faţa acestor provocări există, 
de asemenea, anumite abordări psihologice care îşi pot găsi fundamentări 

63 Patrick C. HUGHES, Fran C. DICKS0N, "Communication, Marital Satisfaction, and Religious 
Orientation in Interfaith Marriages", în: Journal of Family Communication, 5 (2005), 1, pp. 
35-36. 
,;i P. C. HUGHES, F. C. DICKS0N, "Communication, Marital Satisfaction ... ", p. 26. 
"
5 Robert E. CHILES, "Psychological Factors in Interfaith Marriage", în: Pastoral Psychology, 

22 (1971), 1, pp. 35-38. 
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religioase în cazurile ambilor parteneri, salvând solidaritatea intrafamilială _l 
şi păstrând comunicarea şi respectul reciproc. Între acestea, pot fi enumera- E 
te maturitatea evaluării diferenţelor, exprimată prin independenţa deciziilor 
de cuplu, flexibilitatea pe care şi-o oferă unul altuia şi sinceritatea care O 
poate elimina asperităţile artificiale. De altfel, prin aceste atitudini se for- L 
mează o experienţă a previzionării blocajelor, care trebuie antrenată chiar 0 
din perioada de comunicare ce precede începerea relaţiei66 • Deşi nu are 

G întotdeauna rezultate pozitive, totuşi această formulă de dezamorsare a 
provocărilor este esenţială în menajarea sub aspect religios a ambilor par­
teneri. Angajarea autentică în planul credinţei este necesar să urmeze o c 
manieră echilibrată s,i previzibilă, evitând atât disimularea intimităt,ii religi-

E oase, cât şi o tendinţă perturbatoare sau dominatoare care poate genera 
reacţii de radicalizare, expresii ale stimei de sine şi nevoii de siguranţă6î. 
Înţelegerea onestă şi deschisă a soţilor, fără accente emotive sau raţionalis-
te, poate fi un deziderat dificil, dar realizabil. Drept urmare, călăuzirea lor 
de către autorităţile religioase trebuie să fie precaută, conştientizând at­
mosfera complexă din interiorul acestor relaţii şi să evite denigrarea credin-
ţei diferite a partenerului, întrucât această atitudine distantă, poate fi dez­
văluită în intimitatea cuplului şi ar putea avea consecinţe inverse. 

În abordarea acestor tipuri de relaţionare, frecvente în societăţile 
multiculturale, strategia autorităţilor religioase a devenit mai puţin rigidă, 
înclinând spre o administrare realistă a situaţiei. Experienţa pastorală a 
dovedit că opoziţia faţă de fenomenul căsătoriilor mixte este ineficientă, iar 
cuvântările explicite de evitare a exogamiei, anacronice. Mai degrabă ten­
dinţa responsabililor religioşi este de a continua să fie alături de aceste 
cupluri, acordându-le consiliere şi stabilind relaţii de apropiere. Această 
deschidere provine, pe de o parte, din înţelegerea conştiinţei acelor credin­
cioşi implicaţi în uniunile mixte care vor să îşi păstreze apartenenţa religi­
oasă şi comunitară, iar, pe de altă parte, din încercarea de câştigare a în­
crederii partenerilor. Intenţia nu este de prozelitism camuflat, ci de a evita 
criza generată în aceste cupluri, în special odată cu apariţia copiilor, a că­
ror confuzie identitară este anticipată, în lipsa unei înţelegeri foarte rar 
stabilite anterior între soţi cu privire la ghidarea acestora. 

Orientarea religioasă a copiilor implică două aspecte distincte, identi­
tatea religioasă şi educaţia religioasă, sesizarea acestora fiind esenţială în 
pedagogia acordată lor în cadrul familiilor religioase mixte. Identitatea este 
modul în care copiii se recunosc ei înşişi din punct de vedere religios şi 

66 Steven Carr REUBEN, There's an Easter Egg on Your Seder Plate: Surviving Your Child's 
Interfaith Marriage, Praeger Publishers, Westport, pp. 95-96. 
i;; R. E. CHILES, "Psychological Factors ... ", p. 40. 
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sunt percepuţi obiectiv, iar educaţia religioasă este ceea ce înţeleg de la J 
părinţi, observă în mediul familal sau învaţă la şcoală; mai exact identitatea 
este aspectul în care îşi dezvoltă credinţa, iar educaţia ceea ce învaţă şi 

cunosc despre ceea ce cred. Există o varietate de situaţii pe care copiii le C 
pot asimila şi în care se pot forma, dar unicul mod în care ei îşi pot confi­
gura o simpatie certă asupra uneia sau ambelor religii în care au fost eres- C 
cuţi este condiţionat de evitarea concurenţei şi armonia existentă între G 
părinţi, de efortul lor comun şi sensibilitatea pusă în inspiraţia lor religioa-
să. Un rol important îl are şi familia extinsă, care poate influenţa, pozitiv şi 
negativ, direcţia religioasă a copiilor prin atitudinea faţă de relaţia părinţi- c 
lor68

• În general, este observată o înclinaţie mai mare a copiilor către obice­
iurile culturii religioase majoritare şi, de asemenea, către respectarea sărbă­
torilor care posedă un ritual special în cadrul căminului familial (Crăciunul 
şi Pesah), mai mult decât a celor desfăşurate într-un cadru comunitar reli­
gios mai extins (Paştile şi Yom Kippur), centrat pe participarea la lăcaşul de 
cult (biserică, sinagogă, moschee)69

• 

Ajutorul concret dat de responsabilii religioşi în această direcţie este 
oferirea unui suport educaţional pentru copii, începând de la cele mai mici 
vârste (grădiniţă, afterschool etc.), continuând cu diverse cercuri de sociali­
zare şi instruire, ajungând până la îndrumarea spre şcoli, licee şi universi­
tăţi prestigioase care păstrează denumiri confesionale. Fără a avea garanţia 
asimilării lor ca viitori membri ai propriei comunităţi, mai ales că în cadrul 
acestor instituţii educaţionale sunt acceptaţi şi atraşi chiar şi acei copii şi 

tineri a căror identitate religioasă este clar asumată diferit, cei responsabili 
încearcă, sesizând distincţia dintre cele două dimensiuni ale orientării reli­
gioase a copiilor, să le inspire în aceste medii o educaţie atractivă şi o cul­
tură necesară70 • Succesul unei asemenea întreprinderi este discutabil, dar 
această strategie asociată cu percepţia subtilă a vulnerabilităţilor particula­
re ale fiecărui cuplu interreligios poate contribui concret atât la păstrarea 
aproape de comunitate a credincioşilor angajaţi în astfel de relaţii, cât şi la 
o inspirare religioasă a lor în formarea copiilor; de asemenea, urmăreşte pe 
termen îndelungat asigurarea unei simpatii din partea acelor copii care vor 
păstra o religie diferită. 

68 J. ROMAIN, "The Effects of Mixed-Faith Marriages ... ", pp. 288-289. 
69 J. ROMAIN, "The Effects of Mixed-Faith Marriages ... ", p. 290. 
rn J. ROMAIN, "The Effects of Mixed-Faith Marriages ... ", p. 294. 
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Evoluţia atitudinii faţă de moarte şi a culturii funerare în 
Modernitate si Postmodernitate 

' E 
Stimularea intensă a conştiinţei personale şi solidarităţii familale ob- o 

servabilă în procesul dureros resimţit cu prilejul suferinţei, morţii, funeralii­
L 

lor, doliului şi memoriei membrilor de familie antrenează recursul acut Ia 
datele intime ale credinţei şi impulsionează manifestarea acestora. Despăr- O 
ţirea fizică definitivă (moartea) determină totodată reacţii circumscrise cui- G 
turii contextuale. Dacă în trecut acestea urmau normele impuse de mediul 
religios tradiţional, în ultimele secole au fost înregistrate transformări com­
plexe în ceea ce priveşte percepţia şi atitudinea faţă de moarte, practicile 
funerare, metabolizarea suferinţei şi păstrarea memoriei celui decedat. 

C 

E 
În societăţile arhaice, moartea, prin misterul71 şi implacabilitatea ei, 

activa în mod exemplar energiile recuperatoare ale comunităţii manifestate 
în cadrul riturilor ce includeau gesturi simbolice cu semnificaţii arhetipale; 
veritabilă iniţiere într-o altă existenţă pentru cel decedat şi reamintire a 
detaşării de această lume şi de păcat pentru cei vii, ceremonia funerară 
tradiţională consfinţea definitiv legăturile şi obligaţiile familiale sacre ce 
continuau dincolo de această viaţă. Imaginea morţii în mijlocul familiei, 
canonizată ulterior în literatura memorialistică şi pictura clasică din epoca 
romantică, tulburătoare, dar umană, a naturalizat şi idealizat despărţirea de 
această viaţă în perioada premedicalizată72 • Participarea Ia pregătirea şi 

trăirea acestui eveniment constituia o formă necesară de metabolizare Ia 
nivel personal şi comunitar a pierderii, precum şi o reafirmare a coeziunii 
familiale care anula eventuale conflicte cu cel decedat sau suspenda cel 
puţin temporar tensiunile cu ceilalţi membri ai familiei. Însă, încă din „se­
colul luminilor", personificarea morţii, reprezentată altădată sub forma 
unui schelet acoperit de o mantie neagră care, în mod capricios, foloseşte 
coasa pentru a lua Ia întâmplare vieţile copiilor, tinerilor, adulţilor sau bă­
trânilor a fost înlocuită cu cercetarea cauzelor concrete ale bolilor şi cu 
încercarea de prevenire a acestora prin metode medicale şi statistice73

. Ac­
centul preponderent pus pe analiza morţii sub aspect medical a început să 
concureze, iar, treptat, chiar să estompeze sensul ei spiritual de moment de 
trecere. Sentimentalismul dezvoltat în această perioadă a echilibrat raţiona­
lismul, fapt vizibil în elaborarea ceremoniilor funerare, impunerea unei etici 

ii Fustei de C0ULANGE, Cetatea antică. Studiu asupra cultului dreptului şi instituţiilor 
Greciei şi Romei, Ed. Meridiane, Bucureşti, 1984, p. 39. 
;
2 Lucy BREGMAN, "lntroduction", în: L. BREGMAN (ed.), Religion, Death, and Dying, voi. 1 (1-

3), ABC-CLIO, Santa Barbara, California, 2010, p. xviii. 
iJ Tony WALTER, "Secularization", în: Colin Murray PARKES, Pittu LAUNGANI, Bill YOUNG (eds.), 
Death and Bereavement Across Cultures, Routledge, London, 1997, p. 176. 
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PR. ASIST. DR. VALENTIN ILIE s T u D I I 1 vestimentare a doliului, în special pentru femei, organizarea cimitirelor 
urbane reprezentative şi dezvoltarea unei iconografii funerare care, prin [ 
statui, măsti funerare si apoi fotografii, nu mai amintea de judecata divină, 
ci actualiz~ legătura c~ cei vii. Moartea a început să fie descrisă ca o deta- O 
sare de suferintele lumesti, reprezentarea raiului a devenit cvasi-mundană, 
' ' ' 
astfel că despărţirea de cel decedat a început să nu mai fie considerată ire- 0 
versibilă, ceea ce explică, de altfel, şi efuziunea contextuală a practicilor 
spiritiste74

• G 
În secolul al XX-iea, moartea a devenit aproape în întregime o pro­

blemă medicală. Durerea familiei, ignorând limitele condiţiei umane, a fost c 
amplificată atunci când nu a putut fi explicată cauza fizică a morţii75 • Vul­
nerabilă emoţional în faţa unei pierderi, familia a acordat atenţie terapiei 
paleative, etichetei funeraliilor, care a început să sugereze exagerat, uneori 
într-o manieră cvasi-barocă, clasa socială a celui decedat, şi păstrării memo­
riei prin monumente reprezentative. Acest mod de exprimare a suferinţei 
familiei, în esenţă unul secular, s-a metamorfozat în Postmodernitate în 
direcţia fixării limitei vieţii printr-o decizie proprie, a omagierii accentuate a 
celui decedat în legătură cu preocupările sau pasiunile sale intime cu oca­
zia ceremoniei despărţirii, nu a statutului sau poziţiei sale sociale, şi a 
abandonării monumentelor ce marcau locul înhumării celui decedat în fa­
voarea practicii cremaţiunii şi a răspândirii cenuşei în locuri cu valoare 
simbolică subiectivă sau, odată cu apariţia ecologismului, a aşa numitelor 
,,morminte verzi", în care materialele cu care este înhumată persoana dece­
dată, metoda înmormântării şi formele de conservare ale memoriei tind să 
afecteze cât mai puţin mediul natural sau să fie absorbite de acesta cât mai 
rapid. 

Fenomenul urbanizării masive a dus la profesionalizarea practicii fu­
nerare, fiind aproape generalizată preluarea trupului celui decedat în vede­
rea estetizării pentru momentul ceremoniei şi depunerii la o capelă mortua­
ră special amenajată. Contactul cu cel mort nu a mai avut loc în spaţiul 
domestic intim, de asemenea, pregătirea mormântului a început să aibă loc 
în absenţa familiei, în vederea unei menajări a întâlnirii directe a acesteia 
cu groapa propriu-zisă. Specializarea practicii funerare a fost însoţită şi de 
o transformare atitudinală a societăţii faţă de doliul public al familiei, care a 
început să fie considerat o chestiune privată. Psihologia, a cărei autoritate 
ştiinţifică a devenit foarte apreciată la începutul secolului XX, a recomandat 
detaşarea de emoţie, prin încetarea legăturilor cu cei morţi şi controlul 

î
4 Kathleen GARCES-F0LEY, "Funeral and Mourning Rituals în America: Historical and Cultural 

Overview", în: L. BREGMAN (ed.), Religion, Death. .. , p. 7 
;s T. WALTER, "Secularization", p. 176. 
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suferinţei chiar în plan privat. Prelungirea doliului familiei dincolo de peri-
oada înmormântării a fost echivalată unei suferinţe psihologice, la fel cum E 
abtinerea de la exprimarea durerii nu a mai fost considerată lipsă de afecti-, ' 
une sau respect faţă de cel decedat, ci un semn al maturităţii şi al raţiuniF6• O 
Practic, din momentul acutizării suferinţei finale, legăturile plenare dintre L 
membrii familiei sunt intermediate de instituţii şi servicii specializate, des- 0 
făsurate în spatii oficiale, iar comportamentul celor implicati afectiv tinde 

' ' ' c; 
să fie evaluat în funcţie de criterii comportamentale ştiinţifice. Limitarea 
exprimării vizibile a durerii familiei doar în cele două-trei zile care trec de 
la deces până la înmormântarea propriu-zisă a acutizat însă intensificarea c 
suferinţei. Responsabilităţile practice preluate de organizatorii funerari (ale E 
căror servicii standardizate deşi benefice, nu sunt întodeauna esenţiale) a 
făcut familia să încerce instinctual amplificarea subiectivă a ritualului şi 

conservarea memoriei cu elemente particulare şi unice; ponderat, unele 
dintre acestea au fost tolerate chiar de instituţiile eclesialen. 

Cultura modernă a structurat cadrele sociale generale de înţelegere a 
morţii şi maniera de asumare a unui deces, dar nu a putut determina în 
mod absolut răspunsurile particulare, care continuă să fie influenţate de 
religie, etnie, tradiţie şi structura comunitară;8• Ceea ce se credea a fi o 
treptată secularizare, specializare şi raţionalizare a obiceiurilor funerare, 
care va conduce iremediabil la o uniformizare a acestora, este pusă în dis­
cuţie de consacrarea unor modele diferite de instituţii funerare (privată, de 
stat şi religioasă), implicit de atitudine faţă de familie percepută drept cli­
ent, beneficiar al unor servicii publice sau credinciosF9

• În primul caz, pro­
cesul funerar este dominat de interesul economic; atenţia nu este orientată 
asupra trupului celui decedat, ci a elementelor care îl înconjoară, astfel că 
incinerarea sau tendinţele familiei de simplificare a ritualului sunt descura­
jate din raţiuni de afaceri. În sistemul de stat, nu există un interes de a 
profita din serviciul funerar public, ci de a realiza întreaga operaţiune fune­
rară într-o manieră sanitară, uniformă şi impersonală, prin urmare, familiei 
i se impune respectarea unor reguli determinate, între care şi aprobarea 
ritualului; fără a acorda o valoare sacră trupului, manipularea osemintelor 
sau refolosirea locurilor de înhumare constituie o problemă strict adminis­
trativă, ca şi în cazul cimitirelor particulare. Modelul religios sau confesio­
nal, în special, în cimitirele catolice şi ortodoxe, atribuie anumite îndatoriri 

76 K. GARCES-FOLEY, "Funeral and Mourning Rituals ... ", p. 15. 
77 K. GARCES-FOLEY, "Funeral and Mourning Rituals ... ", p. 19. 
,R Tony WALTER, Death in Modern World, Sage Publications, Los Angeles, 2020, p. 15. 
rn Tony WALTER, "Three Ways to Arrange a Funeral: Mortuary Variation in the Modern West", 
în: Mortality: Promoting the Interdisciplinary Study of Death and Dying, 10 (2005), 3, p. 
177. 
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familiei pe care o implică în ritualuri religioase atât la ceremonia funerară, J 
cât şi ulterior, prin vizite la mormânt; de asemenea, trupurile celor decedaţi [ 
şi osemintele lor au o valoare sacră. Tendinţa de individualizare specifică 
culturii postmoderne reclamă un control mai mare asupra corpului celui C 
decedat şi a alegerii modelului de funeralii, însă direcţiile instituţionale 

menţionate sunt suficient de robuste, inclusiv prin dezvoltarea unei biro- C 
craţii administrative şi adaptarea la cerinţele pieţei concurenţiale, astfel 
încât îşi păstrează autoritatea, contestarea lor fiind nesemnificativă. G 

Individualizarea suferinţei şi particularizări ale doliului 

Generalizarea modelului familiei nucleare în locul celei extinse, redu­
cerea mortalităţii infantile, dar şi a numărului naşterilor într-o familie, lon­
gevitatea şi îmbunătăţirea calităţii vieţii au contribuit Ia o creştere de câte­
va decade a perioadei petrecute împreună de copii, părinţi şi bunici. Intimi­
tatea şi profunzimea relaţiilor intra-familiale, astfel dezvoltate, rezistă ade­
sea în faţa mutaţiilor sociale apărute în timp, precum: separaţia locativă, 
distanţa fizică, uneori la nivel de ţări şi continente, diversificarea preocupă­
rilor, crearea de cercuri de prieteni şi configurarea de relaţionări interuma­
ne sau profesionale care pot concura atmosfera familială. Autonomia finan­
ciară obţinută de timpuriu şi menţinută toată viaţa face ca moartea unui 
părinte să nu mai fie confundată cu drama pierderii protecţiei şi susţinerii 

sale materiale, influenţa lui asupra copiilor sub aspect economic fiind, în 
general, nesemnificativă. La fel, moartea unui copil, uneori unicul în fami­
lie, în care a fost investită educaţie, speranţă şi o dragoste imensă, este o 
lovitură cumplită în comparaţie cu mentalitatea resemnată în privinţa mor­
ţii infantile existentă în societăţile agricole medievale sau la începutul peri­
oadei industriale, când copiii, de obicei mai mulţi la număr, erau apreciaţi 
în mare măsură în funcţie de aportul lor la susţinerea familiei, iar probabili­
tatea supravieţuirii lor până la maturitate era discutabilă80 • Decesul unui 
membru al familiei devine deci sfâşietor, pentru că înseamnă anularea unei 
vieţi comune destul de îndelungate, a unor relaţionări şi obiceiuri care au 
marcat esenţial pe cei rămaşi în viaţă. 

În parcursul etapelor ce precedă, însotesc si urmează momentului 
despărţirii definitive (morţii), prioritatea deciziilor şi exprimării publice a 
durerii a rămas apanajul familiei, mai exact a legăturilor consagvine sau 
conjugale, fără ca acest statut să fie egalizat/ concurat de ceilalţi partici­
panţi, chiar dacă aceştia au fost, conjunctural mult mai apropiaţi, de-a Iun-

80 T. WALTER, Death in Modern ... , p. 177. 
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gui vieţii, de persoana decedată81 . Ceremonia funerară rămâne în această _l 
accepţie un cadru în care este respectată reprezentarea solidarităţii familia- E 
le, fără a deveni o scenă democratică a exprimării suferinţei. Deşi durerea 
este asumată profund de familie, după încheierea evenimentului funerar ea O 
continuă să fie trăită mai degrabă individual de membrii ei, frecvent sepa- L 
raţi de distanţe considerabile. Pierderea unui membru al familiei generează 0 
o introspecţie individuală acută care, nemaifiind estompată de instinctul 
supravieţuirii materiale în urma îmbunătăţirii condiţiilor sociale, face ca G 
timpul dedicat reflecţiei private asupra suferinţei să fie extins, implicit pro­
funzimea acesteia să devină mai intensă82• Absenţa contextului familial 
apropiat care înţelege sincer suferinţa trăită conduce la fenomenul coagulă­
rii unor grupuri reale sau virtuale de participanţi care îşi împărtăşesc reci­
proc experienţa sfâşietoare a propriei dureri. Diversitatea situaţiilor şi subi­
ectivitatea percepţiilor duc însă la divizarea acestor medii. O caracteristică 
a acestor grupuri nu este doar trăirea unei experienţe comune, ci şi ostilita-
tea faţă de evaluarea tehnicizată, în termeni psihologici/medicali, făcută lor 
de către specialişti care, fără să treacă prin suferinţe asemănătoare, au ten-
dinţa de a le atribui acestora o caracterizare patologică83 • În individualiza-
rea durerii există, deci, premisele recurgerii la credinţa religioasă ca o sursă 
de inspiraţie, dar interpretarea ei tinde să rămână subiectivă şi relativă în 
cazul unei legături sporadice cu comunitatea religioasă. 

În ţările occidentale, iudaismul şi islamul s-au adaptat modelului fu­
nerar preponderent creştin, actualmente secularizat84

• Influenţe practice 
netradiţionale au fost, astfel, acceptate sau respinse în funcţie de cerinţele 
legale religioase, aculturaţie sau posibilităţile materiale ale familiei (ex. 
utilizarea sicriului, respingerea cremaţiunii, refuzul îmbălsămării, înhuma­
rea în ziua decesului, acceptarea unui loc de veci într-un cimitir non­
comunitar etc.). Tendinţa generală a fost aceea de constituire a unor socie­
tăţi/case funerare sau a unui sistem de voluntariat care a încearcat să 
adapteze cutumele funerare contextului local. Imposibilitatea respectării 

regulilor clasice a generat treptat o evoluţie a ritualului funerar, iar inter­
pretările subiective au configurat exprimări particularizate ale doliului85. 

Spre exemplu, pentru o mamă musulmană din fosta Iugoslavie care a emi-

81 Tony WALTER, Tara BAILEY, "How Funerals Accomplish Family: Findings From a Mass­
Observation Study", în: OMEGA - Journal of Death and Dying, 82 (2020), 2, p. 190. 
82 T. WALTER, T. BAILEY, "How Funerals Accomplish ... ", p. 178. 
83 Tony WALTER, "Modern Grief, Postmodern Grief', în: Jnternational Review of Sociology, 17 
(2007), 1, p. 129. 
8-1 T. WALTER, "Secularization", p. 166. 
R
5 Cas WOUTERS, "The Quest for New Rituals in Dying and Mourning: Changes în the We-1 

Balance", în: Body & Society, 8 (2002), 1, pp. 1-27. 
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grat în Canada, incinerarea fiicei şi păstrarea cenuşei într-o urnă este un J 
lucru reconfortant, în locul înhumării ei într-un loc străin, ţinând cont de 
potenţiala continuare a migraţiei familiei, chiar dacă acest act nu este în 

C confomitate cu tradiţia funerară islamică86 • La fel, pentru membrii unei 
familii evreieşti din Statele Unite ale Americii scurtarea perioadei doliului 
(shiva) la una-două zile din cele şapte este justificată prin numărarea zile- l' 

lor de la veghea anterioară a muribundului, eventual de la depunerea lui 
într-o instituţie de îngrijire paleativă, iar, uneori, pur şi simplu, această C 
practică rămâne neobservată ritual87

; în schimb, este propus drept remediu 
al recuperării emoţionale a familiei şi a celor afectaţi ca, în cadrul comemo- ( 
rării religioase a unui an de doliu (shanah), să fie plantat un arbore asociat 
cu personalitatea celui decedat, care, pe de o parte, ar constitui un semn ce 
l-ar readuce simbolic în mijlocul celor apropiaţi88, pe de altă parte, reamin­
teşte datele culturii tradiţionale şi religioase iudaice, prin aluzia la arborele 
sefirotic. 

Un efect al relativizării ritualurilor funerare şi a rolului lor comunitar 
în faţa secularizării cuceritoare a fost necesitatea elaborării unei educaţii în 
vederea abordării subiectului morţii, ceea ce a devenit obiectul studiilor din 
ce în ce mai răspândite şi diversificate în domeniul tanatologiei. Fără a 
deveni o temă tabu, dar fiind totuşi escamotată în discursul public, proble­
matizarea morţii este în mod curent apanajul instituţiei medicale şi a mass­
media. Aceste domenii posedă cea mai importantă putere de interpretare 
socială a fenomenului, deşi, paradoxal, ele manifestă o veritabilă anxietate 
în formularea şi transmiterea lui.89 

Terminologia tehnică sau emoţională cu care este descris momentul 
despărţirii de cel decedat este acceptată însă limitat în cadrul intim al fami­
liei. Deşi tendinţa contemporană consideră că este inutilă stabilirea de 
norme pentru exprimarea suferinţei, această opinie este discutabilă, pentru 
că niciodată societatea umană nu a operat fără astfel de linii de ghidaj, iar 
cultura religioasă şi tradiţională le-a rafinat şi adaptat în permanenţă. Mari­
le structuri religioase, în special cele care profesează credinţa continuării 

86 Laura CHERON-LEBOEUF, Lilyane RACHEDI, Catherine MONTGOMERY, Fabienne SICHE, Death 
and Mourning Amang Migrants, Migration et ethnicite dans Ies interventions en sante et en 
services sociaux (METISS), Montreal, 2017, pp. 20-21. 
Ri Barry D. CYTRON, "To Honour the Dead and Comfort the Mourners: Traditions in Judaism". 
în: Donald P. IRISH, Kathleen F. LUNDQUIST, Vivian J. NELSEN (eds.), Ethnic Variations in 
Dying, Death and Grief: Diversity in Universality, Taylor & Francis, Washington DC, 1993, 
pp. 121-122. 
88 Julia HILLARD, "Jewish Mourning Rituals: Understanding in Treatment", în: Journal of 
Hospice & Palliative Medical Care, 3 (2020), 1. pp. 3-4. 
8

'
1 Tony WALTER, "Modern Death: Taboo or not Taboo?", în: Sociology, 25 (1991), 2, p. 307. 
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existenţei nealterate a sufletului după moarte, oferă astfel de cadre de ex-
primare a suferinţei existenţiale, care, pe de o parte, consună cu tendinţele E 
spre ritualism ale omului postmodern, pe de altă parte, Ie depăşeşte în pro­
funzime. Prin fenomenul migraţiei şi metisării culturale este observabilă O 
evoluţia în anumite aspecte a normelor clasice, dar evaluarea gradului de L 
distanţare al familiei de datele credinţei este necesar să fie raportat nu atât 0 
la metamorfoza obiceiurilor funerare, cât Ia orientarea sensului acestora, 

G mai exact, dacă în centrul lor se află omagierea imaginii idealizate a per-
soanei decedate sau conştiinţa menţinerii relaţiei personale vii şi a interce-
siunii pentru aceasta într-o altă dimensiune a existenţei. c 

F 

Summary: Family and religion, today 

The two institutions of family and religious community have always been 
complementary and mutually supportive in cultivating the sacred dimension of hu­
man life. During the modern period, both were impacted by the changes affecting the 
mentalicy and ethics of sociecy. Their role in shaping the human persan and interre­
lationships, in conveying faith and providing spiritual guidance, was reassessed. 
More precisely, their social functions were pragmatically directed towards certain 
objectives, aiming to ensure social welfare. This rationalization and efficientization of 
these two types of communizy provided a form of protectionism against the opposing 
wave of positivism and of the primacy of sciences, but on the other hand undermined 
their internai edifice. However, although the religious communicy often had a tense 
relationship with sociezy, it did not regard the two of them as competitors but as 
complementary, ideally tending towards congruence in the eschatological perspecti­
ve. In postmodernicy, the attack of sociezy was aimed directly against the irreducible 
element of family and religious communizy - that is, the person. lsolated from the 
family environment, man is subsumed under institutions, bureaucracy, is turned into 
a means of production, and into the object of social coercive actions that ignore the 
pedagogy of communitarian leniency and usurp divine authority. Already eroded 
during the modern period, the family struggles to protect persan and personhood by 
laying emphasis on fundamental values such as Iove, communion, altruistic care or 
abidance by an internai hierarchy, whose relevance is communitarian rather than 
social. Instead, sociecy has produced fluid, lax surrogate communities, which the 
individual can access in an utilitarian manner, but which prove to have a low, illuso­
ry internai resilience (e.g. concubinage, probationary marriage, gay marriage, etc.). 
The religious communizy, much more resilient thanks to its history, has thus rema­
ined the only matrix able to inspire family cohesion, within today's fluid sociezy, and 
the only able to offer it metaphysical fulfilment. The efforts made by the family in 
conveying faith or observing religious-moral norms thus reflect the instinctive adhe­
rence to the most significant model of resistance to to the exterior challenges posed 
by society, implicitly consolidating its own awareness of being a fundamental com­
munizy which shapes and protects the person. During the 20th century, the process 
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of transmitting faith from generation to generation remained steadfast, despite great J 
challenges: erosion of the sense of belonging to a particular denomination, the rise 
of pluralism, and separation between religion and spirituality. Religious practices 
were maintained almost fully, with certain evolutions, and the intensity of belief, C 
acceptance of the revelation and adherence to religious moral norms did improve 
slightly, with the exception of church attendance (participation in community 
worship) which fell significantly. According to studies, family was the milieu that C 
ensured most efficiently the perpetuation of faith, depending on the religiosity it G 
fostered. Parents' Iove and guidance towards a free, personal adherence to religiosi-
ty, providing a coherent moral model and example, had an essential contribution to 
this continuity. The contribution made by church attendance, the encouragement of c 
religious authorities, or school education, although very important and stimulating, 
is secondary from the standpoint of effectiveness in conveying faith. The sense of 
belonging to particular ethnic and religious communities that are isolated within a 
different majority, does not fully guarantee that one will retain membership if one 
has been deprived of emotional bonds and guidance within the family. Ritual practi­
ces in the family are also essential testimonies to faith profession and to the intensity 
of religious atmosphere. However, the ceremonies observed in communities with 
strong legalist character do not genuinely reflect any profound religious experience, 
but merely fulfilment of religious obligations. Certain elements (namedays, use of 
sacred symbols, the solemn celebration of holidays) may provide indications of how 
families relate to religious identity. If they are preserved only due to intrafamilial 
emotional bonds, cultural memory or ethnic origin, religious estrangement cannot be 
avoided and this generates the phenomenon of familial individualism, which can 
easily turn into individual separatism. Appreciation for the private sphere, which 
extends its influence both for psychological reasons, and due to its potential for 
economic advancement in a postmodern culture, has resulted in a reassessment and 
repositioning of religion and family in relation to society. The family community has 
the ability to really support the individual in times of crisis and confusion, by inte­
gration into an environment that provides inward support and curbs the society's 
tendency to seize and control private life. The concessions made by society to the 
religious community and family express its failure in certain domains (e.g. birth, 
education and protection of children, support offered by children to parents, awa­
reness of moral responsibility in society, etc.) and generate a phenomenon of „depri­
vatization of religion". At the same time, the religious community and family tend to 
assert their visibilility in the sphere of public, economic and social life by various 
means: displaying a dietary or dress code, celebrating religious feasts, the influence 
and authority of religious leaders, the positive/negative appraisal of new occupatio-
nal fields promoted by society. The moral conduct of the family can produce constant 
effects, with influence on the public sphere, and consequently the domain of ethics 
becomes the main arena for the future tensions, negotiations and collaborations 
between the family community and religious community, on the one hand, and socie-
ty on the other hand. lnterfaith marriages pose a major internai challenge to the 
experience and perpetuation of faith within the family. In many instances, the par­
tners continue to foster the moral values, the religion and culture of their origin, and 
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do not consider that by marrying outside their community they abjure their own 
religion. In the past, marriages took place within a concentric communitarian con- E 
text, but nowadays the private union between two individuals who are emotionally 
bound dismisses externai pressures. lntermarriage within Abrahamic religions illus- O 
trates the limits, leeway, and perspectives involved. Nowadays, to the traditional L 
legal, juridica! or canonica! practices are added administrative, cultural and politica! 
considerations. Tension between the spouses' intention to build a family and their O 
adherence to different religions varies, depending on multiple factors, but it can be G 
overcome. Mutual sincerity, faithfulness to one's own religious commitment and 
respect for the religion of the spouse ensure continued belonging to one's own reli-
gious community. Raising and educating children are a challenge to the interfaith C 
couples who need to distinguish between religious identity and the religious educa-

i: tion they offer. In today's pluralist context, the attitude of religious decision-makers 
towards families of heterogeneous religious affiliation becomes more complex, beca-
use it aims to avoid estrangement of members from their own community, to show 
understanding to those of different religions, and find solutions for the formative 
education of children who, even if they observe a different religion, in the long run 
should have a vast religious culture and openness towards the religion of the other 
parent. 

The death of a family member boosts solidarity and encourages reflection on 
identity and belonging. Since the Enlightenment era, complex changes have altered 
perceptions and attitudes towards death, funerary practices, the processing of grief, 
and the preservation of the deceased ones' memory. In the 20th century, death be­
came almost entirely a medical matter, engaging the family in increasingly complex 
decisions. The strides made by palliative therapies; the possibility to set the time of 
death by one's own decision; bespoke funerals or customized memorials; preservati­
on of memory by means of representative monuments on the burial site; the practice 
of cremation and spreading of ashes or, with the emergence of ecologism, the so­
called „green burials"; the frameworks and boundaries in the expression of public 
grief, as dictated by recent psychology; or the constituting of exclusivistic groups of 
mourners who share the pain of losing their beloved ones - are aspects which put 
great pressure on traditional communities and religious authorities who are expected 
to provide directions in such situations or are even required to accept the new deve­
lopments. Contemporary culture ignores the importance of mourning norms, atho­
ugh the human society has never operated without such guidelines. The great religi­
ous structures possess flexible frameworks to manage the emotions and manifestati­
ons of grief generated by the moment of death in the families, so that the changes in 
funerary culture are not always tantamount to a departure from the religious norms. 
Rather, the secularization of the religious spirit is manifest in the stress laid on 
idealizing tributes to the deceased ones, and in the relativization of the notion of an 
abiding relationship with them or of the intercession for them in the afterlife. 
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Abstract 

The present study proposes an analytical foray into the emergence, evolution 
and conversion of the notion of praktike (npaKnKtj, npaKnKoc;) in the ascetica) 
literature. The primary purpose of this article is to offer an analysis of the Evagrian 
teaching on praktike (npaKnKtj), highlighting the novelty it represented for the 
theologic spiritual literature of the fourth century, arguing that Abba Evagrius Pon­
ticus is the first Christian thinker to develop a real monastic anthropology starting 
with this notion, one that will influence the entire subsequent monastic thinking and 
living. 

The author proposes an analysis structured into three main sections. The first 
part sets out the historical and philosophical origin of the term praktike (npaKnKtj), 
starting with the definition given by Abba Evagrius to Christianity and opening the 
Prakticos, namely: "Christianity is the teaching of Christ, our Savior, which consists 
of practice (npaKnKtj), physics (cpvoLKtj), and theology (8rn11.oyLKtj)". By this defini­
tion, Evagrius Ponticus, resumes a tripartite structure of Stoic origin which defined 
the stages of the spiritual life and was traditional in the pedagogica) tradition of 
Antiquity. Thus, the term praktike (npaKnKtj) represents the first stage, but also a 
sine qua non condition to reach the state of contemplation. 

The author outlines, through some concrete examples, of the meaning and 
evolution of this notion in the thinking of Plato, Aristotle, in Stoicism, as well as in 
Philo of Alexandria. After this incursion, the author brings to the fore Evagrius' 
teacher, namely the great church writer Origen of Alexandria, the first Christian 
author to develop the idea of the two stages - praktike (npaKnKtj) and theologike 
(8Eo11.oyLKtj) - of life and their relationship of interdependence. 

The second section of the present study is an examination of the es­
sential characteristics of the Evagrian vision of the notion of praktike 
(npaKnK~, rrpaKnK6~), explaining how Evagrius uses these notions in his 
texts. 

The third and final section aims to present and analyse the methods 
used in this stage of spiritual life as a fight against thoughts and the acquisi-

85 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DR. FL0R1N orRlt\N PETRE s T u o r 1 1 
tion of virtues, perhaps the most original aspect of Evagrius' monastic an­
thropology. 

Dans son ouvrage La spiritualite de !'Orient chretien (La priere), C 

Tomas Spidlfk nous rappelle que des le temps d'Origene ii y avait deux for­
mules, concernant la relation entre la praktike et la theâria, qui sont deve- c 
nues classiques pour la pensee spirituelle posterieure. La premiere sentence 
presente une relation d'interdependance entre praxis et theâria: « pas de C 

praxis sans theâria, ni de theâria sans praxis (outE yap rcpâ1;L~ oun 
0ECupi,a ăvEu 8atEpou) »1; et la deuxieme nous montre d'une fac;on tout a c 
fait succincte comment se manifeste cette relation: « c'est par la praxis qu'on 
s'eleve a la theâria (rcpâţl~ yap 8Ewp1,a~ avaf3aol~) ,.2, Cette deuxieme 
affirmation deviendra en quelque sorte une devise pour Ies peres spirituels, 
comme Evagre le Pontique ou saint Jean Cassien3

• 

De meme, dans un autre ouvrage Manuel systematique, ou ii se re­
fere a l'evolution de la vie spirituelle, Tomas Spidlfk nous met en garde 
contre deux dangers majeurs qui sont a eviter par rapport a ces deux etapes: 
1) se placer a un degre superieur avant d'etre passe par ceux qui precedent 
(par exemple, chercher la theâria sans la praxis) ; 2) en croyant etre dispense 
des degres inferieurs parce qu'on pratique Ies superieurs; Ies premiers ne 
sont pas abolis, mais plut6t contenus dans Ies seconds ; en outre, le dyna­
misme de la vie spirituelle comporte une continuelle ascension qui remonte 
toujours au point de depart originel4

• 

Nous nous livrerons a une analyse de la doctrine de la praktike 
d'Evagre le Pontique, celui-ci etant le premier penseur a avoir developpe une 
conception chretienne et spirituelle sur cette notion5

, et qui allait influencer 
la pensee spirituelle posterieure. 

1 ORJGENE, ln Psalmos, 5, 13 (PC 12, col. l 173B). 
2 Cf ORJGENE, ln Lucam, Homelie I, pp. 9-10, edite par M. Rauer, dans Griechischen Die 
Christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte, voi. 9, Leipzig, 1930. 
3 Tomas SPrnLiK, La spiritualite de !'Orient chretien. 2. La priere, OCA n°230, Pontificium 
Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1988, pp. 190-191 ; cf JEAN CASSIEN, Conferences, 
introd., texte latin, trad. et notes par Dom E. Pichery, coli. Sources Chretiennes 54, Les 
Editions du Cerf, Paris, 1958, XIV, 9: Hic est enim primus disciplinae actualis ... ex illo autem 
fructus spiritalis scientiae ... ; on retrouve la meme idee dans EVAGRE LE PoNTIQUE, Traite 
pratique ou le moine, Tome II, coli. Sources Chretiennes 171, edition critique du texte grec, 
traduction et commentaires par Antoine Guillaumont, Les Editions du Cerf, Paris, 1971, pp. 
690-691 (eh. 90); voir l'analyse de Guillaumont pp. 690-691. 
4 Tomas SPrnLiK, La spiritualite de !'Orient chretien. Manuel systematique, OCA n°206, 
Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1978, p. 74. 
5 Voir Antoine GUILLAUM0NT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, Librairie 
philosophique J. Vrin, Paris, 2004, p. 205. 
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II faut savoir qu'Evagre traile ce sujet de la praktike dans un certain 

nombre de ses ouvrages, mais nous nous limiterons a l'ouvrage dedie par E 
excellence a ce sujet, le Traile pratique6

• Cette specificite de l'ouvrage est 
d'ailleurs mise en exergue par l'auteur lui-meme des le Prologue : « Nous O 
avons condense et reparti l'enseignement pratique en cent chapitres, et L 
l'enseignement gnostique en cinquante en plus de six cents ,,7_ Evagre nous 0 
dit en effet qu'il s'agit d'une sorte de trilogie, de trois livres ayant comme 
objet « l'enseignement pratique » et « l'enseignement gnostique ». Ainsi, le 
Traile pratique, compose de cent chapitres, traile de « l'enseignement pra­
tique », ce qu'Evagre nomme la praktike, c'est-a-dire la voie par laquelle le 
moine acquiert l'impassibilite. Le deuxieme, le Gnostique8 est un petit livre 
forme de cinquante chapitres, qui traile du gnostique, c'est-a-dire de celui 
qui, parvenu a l'impassibilite, goute a la contemplation spirituelle et peut a 
son tour enseigner aux autres. Le troisieme livre, Les Kephalaia gnostica, 
est forme de six centuries, et contient Ies grandes theses origenistes sur la 
preexistence des âmes a l'etat d'intellects purs, theses qui furent anathemati­
sees en 5539

• 

Explicitons le sens de ces quelques termes du vocabulaire evagrien 
que nous employons frequemment dans Ies pages suivantes et qui represen­
tent d'une certaine fac;on le schema evagrien qui sera analyse tout au long de 
cette etude : 

• rrpaiccLKtj, rrpaKtLKoc; - la vie pratique, en tant que premiere etape de la 
vie spirituelle. 

• cpuoLKtj 8EwpLa - contemplation des natures creees 

• 8rn11.oyLKtj - science de Dieu (ces deux derniers termes, theologike et 
physike, peuvent etre groupes sous un seul > yvwotLKoc; BLoc;, 
8EWPTJTLKoc; BLoc; - la vie gnostique ou la vie contemplative, la deu­
xieme etape de la vie spirituelle. 

Celte etude est organisee en trois sections principales : dans un pre­
mier temps, nous presenterons !'origine historique et philosophique du mot 

rrpaKTLKtj, et son evolution chez Evagre, avec pour point de depart son 
schema tripartite de la vie spirituelle ; ensuite nous examinerons, a partir de 
la definition que donne Evagre de la praktike, Ies caracteristiques essen-

6 Pour des reperes biographiques et pour une etude sur cet ouvrage evagrien, se reporter a 
l'introduction, Ies notes et le commentaire d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, 
Traile pratique ou le moine, Tome I, coli. Sources Chretiennes 170, Les Editions du Cerf, 
Paris, 1971. 
7 Cf. EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pralique ou le moine, Tome II, pp. 493 (Prologue 9). 
8 Cet ouvrage n'a ete conserve integralement qu'en syriaque et en armenien. 
9 Voir l'introduction par Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, pp. 31-32. 
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tielles de sa vision ; et dans un troisieme temps, nous nous efforcerons de J 
suivre Ies methodes utilisees dans ce_tte etape en tant que lutte contre Ies [ 
pensees - !'aspect le plus original d'Evagre, qui confere a cette etape spiri-

C tuelle une nuance intellectuelle en comparaison, par exemple, avec saint Jean 
Cassien qui, lui, insistera sur !'aspect ascetique de celle-ci. 

La notion de rrpaKtLKtj avant Evagre le Pontique 
C 

G 
Antoine Guillaumont, un des specialistes Ies plus renommes d'Evagre 

le Pontique, nous fait remarquer que l'auteur du Traile pratique amorce son 
premier chapitre par une definition qui a premiere vue peut nous paraître C 

surprenante10 
: 

Le christianisme est la doctrine du Christ, notre Sauveur, qui se 
compose de la pratique (rcpmctlK~). de la physique (qrnOLK~) et de la 

theologie (8EOAOYLK~) 11
• 

II s'agit ici d'une division en trois termes qui correspond a un schema 
tripartite d'origine stoîcienne: ce schema definissait Ies differentes etapes de 
la vie spirituelle et etait traditionnel dans l'enseignement scolaire de 
l'Antiquite. II semble qu'Origene ait ete le premier a l'employer pour desi­
gner Ies etapes de l'ascension spirituelle12

• Evagre le reprend en l'utilisant de 
la meme fac;on. Ainsi, dans le discours d'Evagre, Ies trois mots designent 
chacun une etape de la vie spirituelle ; la praktike (JtpaKnKtj), represente 
donc une premiere etape, mais aussi une condition sine qua non pour par­
venir a la " physique » (cp1JOLKtj 8Ewpta), qui est la contemplation des na­
tures creees13

• II importe d'ajouter ici qu'Evagre comprend par Ies « natures 
creees » ce que Ies Anciens comprenaient aussi quand ils divisaient tout ce 
qui existe en etres visibles et etres invisibles. Pour cela, le Pontique parte des 
deux types de 8Ewpta: celle des visibles ou des corporels (1wv owµanov) 
ou des sensibles (1wv alo8Tj1&v), et celle des invisibles, des incorporels, des 
spirituels (1wv JtvE1JµCJ.1LKwv) 14 • Ce n'est que dans un second temps que l'on 
arrive a la « theologie » (8rn11.oyLKtj), qui signifie la science de Dieu, contem­
plation. 

10 A. GUILLAUM0NT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, p. 205. 
11 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 498-499. 
12 Cf Introduction du Traile pratique, Tome I, en note pp. 38-39. Dans son Commentaire du 
cantique des cantiques, (prologue), Origene appliquait ce schema aux trois livres attribues a 
Salomon, Ies Proverbes correspondant a la purification de l'âme, l'Ecclesiaste a la 
connaissance des natures, le Cantique a la contemplation de Dieu. 
13 Julia K0NSTANTINOVSKY, Evagrius Ponticus.The Making of a Gnostic, Ashgate Publishing 
Limited, Surrey, 2009, p. 47. 
14 T. SPIDLil(, La spirilualite d'Orient chretien. 2. La priere, p. 196. 
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L'une des specificites d'Evagre reside dans sa maniere de simplifier ce 

schema tripartite par le regroupement des deux derniers termes, la « phy- E 
sique » (cpuoLKtj 8Ewp(a) et la « theologie )) (8EOAOYLKtj), sous un seul terme, 

celui de gnostike (yvwonKtj), qui comprend la vie contemplative avec tous O 
ses elements. II est vrai que cette simplification n'est pas une originalite de la L 
pensee evagrienne, ce schema bipartite etant aussi familier a la tradition 0 
philosophique, qui opposait la praxis a la theâria, le bios praktikos au bios G 
theâretikos ou gnâstikos, mais c'est grâce a Evagre que cette schematisation 
se transmettra dans la tradition monastique sous ce format bipartite plut6t 
que tripartite15

• C 
Sous ses formes Ies plus employees dans la litterature philosophique E 

rrpaKnKtj, npaKnKoc;, npaKnKov, le substantif praktike connaît une tres 
longue histoire avant d'etre emprunte par Evagre le Pontique, qui lui confe­
rera une acception spirituelle concrete, surtout pour la vie monastique16

• 

Dans ce qui suit, nous retracerons succinctement le parcours historique de 
ce mot dans la philosophie antique, afin d'avoir une vue d'ensemble, car ce 
n'est pas ici le lieu d'approfondir ce sujet, notre dessein etant de souligner 
d'une part l'influence du vocabulaire des philosophes sur la pensee spiri­
tuelle posterieure, et d'autre part de comprendre !'origine et l'evolution des 
termes employes. 

Ainsi, l'histoire de ce mot remonte a Platon qui, s'effon;;ant de trouver 
dans son systeme philosophique une definition synthetique capable 
d'exprimer Ies valeurs et Ies etapes de la science politique, a recouru au 
couple npaKnKtj - yvwonKtj. En effet, ii a divise l'ensemble des sciences en 

deux parties; la premiere est la npaKnKtj 1
i, qui rassemble Ies arts manuels 

(tel !'art de charpentier), et la seconde est la yvwonKtj 18
, qui se refere par 

excellence aux activites de l'esprit ou de l'intellect (mentionnons en guise 
d'exemple l'intelligence dont un roi a besoin pour gouverner son royaume 

15 A. GUILLAUM0NT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, p. 205. 
16 Cf. L'introduction par A. Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, p. 39. 
17 ITpmcnKo~ : ordonne a l'action, pratique, fait pour l'action.Voir EDOUARD DES PLACES, 
Platon. CEuvres completes. Lexique de la langue philosophique et religieuses de Platon, Les 
belles lettres, Paris, 2013, p. 434. Cf. PLATON, (Euvres completes. Le Politique, tome 9, texte 
traduit par A. Dies, Les Belles Lettres, Paris, 2003, p. 3 (258e), p. 5 (259d), p. 87 (311a); 
PLATON, CEuvres completes. Les Lois, livres VII-X, tome 12, texte traduit par A. Dies, Les 
Belles Lettres, 2007, Paris, p. 155 (894d) ; PLATON, CEuvres completes. Definitions, tome 13, 
texte traduit par J. Souilhe, Les Belles Lettres, Paris, 2003, p. 167 (413e). 
18 fvwanKo~ - theorique ; voir Edouard DES PLACES, Platon. (Euvres completes. Lexique de 
la langue philosophique et religieuses de Platon, p.114. Cf. PLATON, CEuvres completes. Le 
Politique, p. 3 (258e), p. 5 (259 c-d), pp. 5-6 (260a-b), p. 12 (263e), p. 17 (267a). 

89 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DR. FLORIN CIPRIAN PETRE s T u D I I r-r 
plut6t que d'habilite manuelle et de force physique) 19_ De fait, c'est dans le J 
Gorgias2° que pour la premiere fois, Platon nous propose une theorie des f 

genres de vie en opposant la vie contemplative de Socrate a la vie active21
• · 

Pour Ies philosophes grecs, le terme rcpaK"CLKOs designe toujours une C 

activite de caractere profane. Chez Platon, ii s'agit d'une activite manuelle. 
Aristote va plus loin que son predecesseur Platon. Ainsi, Aristote, en etablis- C 

sant une opposition entre rcpaKLLKOs et 0EWP'flLLKOs (et non plus 
G 

yvwonK6s, le terme utilise par Platon), et par celte nouvelle classification 
des sciences, le philosophe categorise Ies differentes formes de vie qu'on 
rencontre dans son ouvrage Ethique ii Nicomaque (1095b, 15-20) en oppo- c 
sant le Btos rcpaKnK6s « la vie pratique » au Btos 0EWP'flLLK6s « la vie theo­
retique », celte derniere etant, par nature, etrangere aux activites politiques, 
mais entierement consacree a la vie contemplative22

• II s'ensuit que chez 
Aristote, le mot rcpaKLLKOs contrairement a la signification qu'en donne 
Platon, revet un sens nouveau, plus large que celui de Platon, car ii inelul 
d'un cote tout le domaine des arts manuels, mais aussi tout ce qui designe 
l'action en general, y compris l'activite politique23

• 

Ajoutons ici le fait que le mot Btos devient vraiment d'usage courant 
avec Aristote, lequel adjoindra a Btos une epithete en -tKos, fixant ainsi pour 
la posterite le vocabulaire propre au theme des genres de vie : rcpaKLLKo~ 
Btos; 0EWP'flLLKOs Btos 24

• 

Les Stoîciens s'approprient a leur tour le nouveau sens qu'Aristote a 
altribue au mot rcpaKnK6s. Ils propulsent sur le devant de la scene ce 
terme, en elargissant son sens pour le definir comme une activite pratique 
d'essence sociale ou politique. Nous avons choisi un texte representatif de 
ce courant de la pensee stoîcienne qui illustre cet aspect social de 

19 Ces exemples sont mentionnes dans l'introduction d'A. Guillaumont du Traite pratique ou 
le moine, Tome I, p. 40. 
2° Cf PLATON, CEuvres completes. Gorgias-Menon, tome 3, texte traduit par A. Croiset et L. 
Bodin, Les Belles Lettres, Paris, 2008, p. 175 (493d). 
21 Pour ce theme des deux genres de vies, voir l'analyse de Robert JOLY, Le theme 
philosophique des genres de vie dans l'Antiquite classique, Palais des Academies, Bruxelles, 
1956, pp. 69-72. 
22 Pour Aristote « la vie contemplative est la vie la plus heureuse, car elle constitue un 
bonheur surhumain », et « l'activite contemplative est la seule activite qui soit aimee pour 
elle-meme » (ARISTOTE, L 'Ethique â Nicomaque, introd. trad. et commmentaire par R.A. 
Gauthier, tome 1, Beatrice-Nauwelaerts, Paris, 1958, p. 308, 1177bl), et on ajoute « L'echelle 
du bonheur : Dieu possede dans la contemplation le bonheur parfait, l'homme en possede une 
image, !'animal n'en a rien » (p. 310, 1178b7). 
23 Cf L'introduction par Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le 
moine, Tome I, p. 41. 
24 R. JOLY, Le theme philosophique des genres de vie dans l'Antiquite classique, p. 188. 
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:n;paKnK6i;. II s'agit d'un texte d'Ammonios, le commentateur d'Aristote, qui _l 
affirme que « l'activite pratique, "to rrpaKnK6v, a pour matiere Ies choses E 
humaines et pour fin le bonheur de la vie humaine, que la politique 
s'applique a realiser, tandis que l'activite theoretique, to 8HDPTJtLK6v, a O 
pour matiere Ies affaires divines et pour fin le « bonheur theoretique »

25
• Par L 

cette maniere de concevoir la vie pratique, Ies Sto"iciens nous montrent que 

l'essentiel du rrpaKnKoi; BLoi; reside dans la yvwonKtj platonicienne26
• 

o 
G 

De ce qui precede ressort !'idee que chez Ies Stoîciens, la rrpaKnKtj 
qui fait partie integrante de la vie politique, fait egalement partie des obliga-
tions de l'homme sage. En effet, l'homme sage n'est pas un homme solitaire, C 
c'est un homme de la cite, qui est par nature sociable et « pratique » comme E 
nous le presente Chrysippe dans Ies Stoi"corum veterum fragmenta de Dio-
gene Laerce : « L'homme vertueux, en effet, ne vivra pas dans la solitude, car 
ii est par nature, sociable et pratique ,.27. 

En ce qui concerne le schema stoîcien, ii faut preciser que le meme 

Chrysippe distinguait trois genres de vie: theoretique - 8Ewpî]nKoi; BLoi;, 
pratique - rrpaKnKoi; BLoi; et logique - AOYLKOi; BLoi;28

• D'apres Diogene 
Laerce, Chrysippe exhortait ceux qui l'ecoutaient a opter pour le troisieme 
mode de vie parce que, disait-il, « !'animal raisonnable a ete engendre par la 
nature expressement a la fois pour l'activite theoretique et l'activite pra­
tique »29

, et en ce sens Ies Stoîciens sont bien Ies heritiers d'Aristote. Cette 
sentence stoîcienne nous fait comprendre que ce type de vie logique 

(AoyLKoi; BLoi;)30 presuppose ou permet la manifestation des deux autres 

25 J. VoN ARNIM, Stoi"corum veterum fragmenta, tome II, Stereotypa, Stuttgart, 1964, p. 19, n° 
49. 
26 Voir l'analyse d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, p. 42. 
2
; J. VoN ARNIM, Stoi"corum veterum fragmenta, tome III, Stereotypa, Stuttgart, 1964, p. 160, 
n°628: aÂÂa µ1v ovbiv ip17µ{a, rpaa{, /Jtwaaat 6 a1rovbaîo;. KotVWVtKOţ yap (f)VOEt 
mi gpaKrtKoţ 
28 R. JOLY, le theme philosophique des genres de vie dans l'Antiquite classique, p. 144. 
29 J. VoN ARNIM, Stoi"corum veterum fragmenta, tome III, Stereotypa, Stuttgart, reed. 1964, p. 
173, n° 687: B{wv bi rptWV OVTWV, 0EWP1JrtKOÎJ Kai JrpaKrtKOÎJ Kai ÂOytKOV, TOV rp{rov 
({Jaaiv aipaiov yqovivat yap VJTO (f)VOEWţ t'0-rfr17&ţ ro ÂOytKOV ţwov lTpOţ 0Ewp{av 
mi Jrpâ!;tv. 
311 Pour ce qui est de l'expression AOyLKoi; j3toi;, ii faut noter qu'elle n'a pas connu un franc 
succes dans la pensee philosophique grecque. Dans son etude le theme philosophique des 
genres de vie dans l'Antiquite classique, R. Joly fait cette remarque et ii explique qu'a sa 
connaissance, cette expression n'a ete employee que dans ce texte de Diogene Laerce et dans 
un seul texte de Philon d'Alexandrie (voir PHILON D'ALEXANDRIE, De opificio mundi, ch.40, 
introduction, traduction et notes par R. Arnaldez, Les Editions du Cerf, Paris, 1961). Nous 
avans choisi de presenter cette expression parce qu'elle constitue une synthese des deux 
autres genres de vie, le genre pratique et le genre theoretique qui nous interesse. 
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types qui font partie de cette sene proposee par Chrysippe31
• En d'autres J 

termes, ce choix propose par Ies Stoîciens est un ideal de vie qui est a la fois [ 
pratique et contemplatif, et auquel nous pouvons arriver seulement par cette 

, o 

DR. FLORIN CIPRIAN PETRE 

vie logique 11.oyu<:e)t; ~wi;, qui est - d'apres leur conception - la vie selon la 

nature32
• 

Ces quelques remarques sur la notion de praktike dans la pensee phi- 0 
losophique grecque ayant ete faites, arretons-nous a present sur la concep­
tion de Philon d'Alexandrie, laquelle prend pour la premiere fois sur le nou- G 
veau sens, precisement spiritu el, que Philon d' Alexandrie confere a la notion 
de praktike. Philon verra dans cette etape de la vie spirituelle une activite c 
specifiquement morale et religieuse. Dans son ouvrage De praemiis el 

poenis, ii ecrit que la meilleure des choses de la vie spirituelle est le 
81::wpî]ni<:oi; f:3Loi; (la vie contemplative), propre a la vieillesse, qui est prece­

de du rrpa1<:n1<:oi; ~Loi;, mene durant la jeunesse: 

Enfin pour qui s'est forme a la sagesse par l'entraînement, c'est la 
vision ; car la vie contemplative de la vieillesse, succedant a la vie 
active de la jeunesse, est la meilleure et la plus sainte [ ... ) 33

• 

D'ailleurs, dans Ies chapitres qui precedent cette graduation de la vie 
spirituelle Philon nous explique ce qu'il entend par « vie pratique ou active » 

en nous donnant comme exemple la vie ascetique que pratiquait Jacob 
l'ascete. Le philosophe nous fait ainsi comprendre que l'ăoKT]OLt; constitue la 
vie active par excellence: 

Apres l'autodidacte34 qui dispose des largesses de la nature, le 
troisieme type de perfection est l'ascete35

, gratifie d'une recompense 
de choix, qui est la vision de Dieu. Apres avoir, en effet, experimente 
tout ce qui touche a la vie humaine, apres avoir tout pratique bien 
serieusement sans eluder ni effort, ni danger dans l'espoir de depister 
l'adorable verite [ ... ]. Alors donc qu'il avait tenu ferme l'ceil de l'âme, ii 
s'est mis a l'ouvrir non sans difficulte, par ces incessants combats 36• 

JJ R. JOLY, le theme philosophique des genres de vie dans l'Antiquite classique, p. 145. 
32 Voir l'analyse d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le 
moine, Tome I, p. 42. 
JJ PHILON D'ALEXANDRIE, De praemiis et poenis de exsecrationibus, introduction, traduction et 
notes par A. Beckaert, Les Editions du Cerf, Paris, 1961, pp. 66-67 (eh. 51). 
J4 II s'agit de Jacob, l'ascete. 
:i

5 Mariette CANEVET, Philon d'Alexandrie. Maître spirituel, Les Editions du Cerf, Paris, 2009, 
p. 90 (note de bas page n° 3) : « Rappelons que Ies trois patriarches, Abraham, Isaac et Jacob, 
representent trois attitudes de l'âme humaine : la foi, la joie parfaite et l'effort ; mais ces trois 
attitudes doivent exister toutes Ies trois dans la meme âme et personne n' est dispense, au 
moins au debut de sa vie spirituelle, de l'effort "· 
Ji; PHILON D'ALEXANDRIE, De praemiis et poenis de exsecrationibus, pp. 66-67 (eh. 36 - 37). 
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II en ressort que Philon d'Alexandrie comprend la praktike comme 

une ascese, dont le modele est Jacob. Cette ascese consiste essentiellement E 
en l'effort manifeste par « ces incessants combats » pour aboutir a la decou­
verte de «l'adorable verite» qui est la vie contemplative37

• Et si pour Philon 
d'Alexandrie, « la vie pratique » s'identifie a l'ascese qui est ici symbolisee par 

o 
L 

la personnalite du grand patriarche de l'Ancien Testament, Jacob, ii convient 0 
de specifier ce que notre auteur comprend par l'ascese. Pour lui, l'ascese est 
un renoncement au plaisir, qui est vu comme une mauvaise utilisation des G 
sens et qui a comme resultat Ies vices ou Ies passions. Mais cette liberation 
presuppose l'essence meme de !'acte ascetique, c'est-a-dire l'effort, le labeur c 
qui rend possible le detachement du plaisir, la lutte contre Ies passions et 
l'atteinte de son but38

• En effet, le but vise est une vie spirituelle vue comme E 
une liberation de cet asservissement, et en meme temps une consecration 
totale de l'etre humain a Dieu, en se decentrant de lui-meme pour 
s'abandonner entierement a Dieu39

• 

Un autre passage prouvant que la .npaKnK~ etait deja conc;ue comme 
une activite de nature essentiellement morale et religieuse, directement or­
donnee a la recherche de la vision de Dieu se trouve aussi chez Philon dans 
le debut de son De vita contemplativa, ou celui-ci oppose aux « Esseniens », 
adeptes d'une vie pratique, Ies Therapeutes, partisans de la contemplation40

: 

Apres mon traite sur Ies Esseniens, qui ont consacre a la vie active 
(npaicnicoi; !3Loi;) leur zele et leurs efforts [ ... ], je vais tout de suite 
donner aussi aux adeptes de la vie contemplative (8EWPTJtLKoi; [3Loi;) 
la part qui leur revient dans mes propos [ ... ]41

• 

A premiere vue, ii semble que par ce texte, Philon ne fait qu'une an­
nonce de ce qui suivra son ouvrage, mais ii y instaure deja une hierarchie 
des etapes de la vie spirituelle. De meme, saint Jean Cassien suivra !'exemple 
de Philon au debut de ses Institutions quand ii annonce que cet ouvrage 
aura comme objet la presentation de l'homme exterieur, alors que Ies Confe-

J; Jean DANIELOU, Philon d'Alexandrie, Les Editions du Cerf, Paris, 2012, p. 190. 
JR PHILON D'ALEXANDRIE, De sacrificiis Abelis el Caini, introd. trad et notes par A. Measson, 
Les Editions du Cerf, Paris, 1966, pp. 99-105 (eh. 35-41). Dans ces chapitres, Philon fait un 
eloge de l'effort ascetique. 
Jg M. CANEVET, Philon d'Alexandrie. Maître spirituel, p. 87. 
40 En partant de l'interrogation de F. Daumas dans l'introduction qu'il a faite au De vita 
contemplativa, dans le sous-chapitre « Les Therapeutes et !'origine du monachisme chretien " 
(voir PHILON D'ALEXANDRIE, De vita contemplativa, introduction et notes par F. Daumas, 
traduction par P. Miquel, Les Editions du Cerf, Paris, 1963, p. 58), nous remarquons que saint 
Jean Cassien suit la meme methode par laquelle ii attribue la vie pratique aux cenobites et la 
vie contemplative aux ermites ou anachoretes. 
41 PH!LON D'ALEXANDRIE, De vita contemplativa, pp. 78-79 (ch.l). 
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rences aborderont l'homme interieur, affichant ainsi Ies deux etapes de la vie J 
spirituelle,42

• II faut, donc, preciser que pour Philon, comme plus tard pour f 
Origene, Evagre ou saint Jean Cassien, ii s'agit d'un chemin a parcourir pour 
atteindre la vision de Dieu, ce cheminement s'effectue en commern;:ant par la O 
vie active, et en continuant par la vie contemplative. 

Parmi Ies auteurs chretiens qui se sont prononces sur le sujet et qui 0 
ont reellement influence Evagre, figure (sans doute) Origene. Ce theologien 
fut le premier a associer, dans son Commentaire de Jean 43

, Ies deux etapes G 
de la vie spirituelle a deux figures bibliques symboliques : la rcpaKnK~ (ou 
action) est figurativement representee par Marthe, tandis que la 8EWpT]nKtj c 
(contemplation) est emblematiquement associee a Marie. De meme, dans ses 
Homelies sur Luc, Origene developpe sa conception sur la maniere dont ii 
faut concevoir chaque etape, ainsi que la relation qui se tisse entre ces deux 
etapes. Voici ce qu'il dit a ce propos : 

On pourrait admettre avec vraisemblance que Marthe symbolise 
l'action, Marie la contemplation. Le mystere de la charite44 est 6te a la 
vie active si l'enseignement et l'exhortation morale n'ont pas pour but 
la contemplation : car l'action et la contemplation n'existent pas l'une 
sans l'autre45 • 

Dans le texte precite, Origene exprime clairement un aspect essentiel 
de sa doctrine. II souligne l'interdependance de ces deux voies, qui ne peu­
vent pas exister l'une sans l'autre. Origene va plus loin, dans son Commen­
taire de Jean : tors de l'analyse du mot apx~ du Prologue johannique, ii 
commence certes par affirmer que Ies deux voies rcpaKnK6c; et 8EWpT]nK6~ 
doivent etre qualifiees d'activites egales et complementaires, mais ii n'hesite 
pas a presenter, ce qui suit, une hierarchie inherente entre Ies deux notions, 
la praktike etant subordonnee a la theoretike : 

L'un d'eux concerne un passage, ainsi le commencement d'une route 
et de son parcours, comme on le voit d'apres le texte « le 
commencement de la bonne voie, c'est d'accomplir la justice » (Prov. 
16, 7). Comme la bonne voie est la plus longue, ii faut comprendre 

42 Cf. JEAN CASSIEN, lnstitutions cenobitiques, texte latin revu, introd., trad. et notes par Jean­
Claude Guy, coli. Sources Chretiennes 109, Editions du Cerf, Paris, 1965, II, 9. 
43 Voir l'analyse d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, p. 43. 
44 Cf. ORIGENE, Home/ies sur S. Luc, coli. Sources Chretiennes 87, introduction, traduction et 
notes par H. Crouzel, F. Fournier et P. Perichon, Les Editions du Cerf, Paris, 1962, - voir la 
note de bas page p. 521 : « Le mot mystere indique seulement ici la valeur surnaturelle des 
actes de charite ». 

45 ORIGENE, Home/ies sur S. Luc, pp. 521-522, (Fr. 72 - Le 10, 38). 
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qu'au debut se situe la vie pratique, indiquee par [le fait d'] 
« accomplir la justice » et, dans la suite, la « vie contemplative »46

. 

Deux points importants meritent d'etre releves dans ce commentaire 
d'Origene. Le premier met en lumiere le caractere moral de la vie pratique : 
« au debut se situe la vie pratique qui est le commencement de la bonne voie 

E 

o 
L 

et qui a comme attribut l'accomplissement de la juştice ». Le second element O 
essentiel qui est mis en exergue par le theologien est que cette vie pratique G 
n'est pas !'etape ultime du chemin spirituel («la bonne voie») ; elle doit etre a 
son tour suivie par la vie theorique (contemplative). 

II est opportun de mentionner que le sens confere au terme 
n:paKnK6i; par Origene dans ces textes est tres proche du sens evagrien. 
Ainsi, apres cette breve presentation du mot npaKnK6i; et de la conception 
qu'il renferme, tant dans la philosophie grecque que dans la pensee 
d'Origene, qui ont influence Evagre le Pontique, on poursuivra notre etude 
par une analyse plus approfondie de la doctrine spirituelle d'Evagre, lequel 
influencera beaucoup, a son tour, saint Jean Cassien. 

La doctrine evagriennne du Jtpm::nicoc;: l'emploi du mot 

rrpaicnicoc; 
Apres Origene, tant Evagre que saint Jean Cassien chargeront Ies deux 

concepts d'un nouveau contenu, specifiquement chretien, en mettant en 
exergue la relation entre ces deux types de vie. Chez ces deux ecrivains, Ies 
deux concepts constituent Ies deux piliers de la vie spirituelle4

î. 

Pour Evagre, la vie pratique est le concept qui constitue le fondement, 
le sode de sa reflexion sur la vie spirituelle. Lorsqu'il est employe dans ses 
textes, le terme npaKnK6i; revet deux sens. Ainsi, quand l'adjectif 
n:paKnK6i;48 est substantive et de genre masculin (6 npaKnK6i;) ii designe 
le moine, plus exactement l'anachorete49

, celui qui s'est retire du monde et a 

16 ORIGENE, Commentaire sur saint Jean, Tome I, coli. Sources Chretiennes 120, traduction et 
notes par C. Blanc, Les Editions du Cerf, Paris, 1966, pp. 106-107 (eh. 91 sur Jn 1, 1). 
li Gabriel BUNGE, Vases d'argile. La pratique de la priere personnelle suivant la tradition de 
saints Peres, SO 73 Abbaye de Bellefontaine, Begrolles-en-Mauges, 1998, p. 38. 
18 EVAGRE LE PONTIQUE, Chapitres des disciples d'Evagre, coli. Sources Chretiennes 514, 
introduction, traduction et notes par P. Gehin, Les Editions du Cerf, Paris, 2007, p. 57. 
19 Avaxwptjou; - retraite. L'anachorete est celui qui vit seul, separe des hommes; c'est le 
moine solitaire ou ermite, par opposition au moine cenobite qui vit dans une communaute 
(voir PIERRE MIQUEL, Le.xique du desert. Etude de quelques mots-cles du vocabulaire 
monastique grec, SO 44, Abbaye de Bellefontaine, 1986, pp. 67-72). Dans son Traile pratique 
eh. 52, Evagre le Pontique explique que l'anachorese a comme râle la guerison des passions. 
Voir aussi une analyse sur la synonymie existante au debut du monachisme entre Ies termes 
avaxwptjou; et ~ovxla dans IRENEE HAUSHERR, La vie contemplative, d'apres l'hesychasme, 
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renonce a s'~ccuper des affaires humaines pour assumer des fonctions ac­
tives dans l'Eglise. En d'autres termes, ii s'agit de quelqu'un qui vit dans 1 
I' hesychia (~auxla) so et qui mene une lutte ascetique contre Ies passions et 

C Ies pensees. En effet, la rrpaKnK~ telle qu'Evagre !'exprime dans son Prak-

DR. FLORIN CIPRIAN PETRE 

tikos, implique une anachorese prealable, et deja etablie, l'hesychia. II faut 
preciser que celte doctrine spirituelle exposee dans le contenu du Praktikos c 
est entierement et exclusivement dediee aux moines qui menent une vie ana-

( 
choretique, ou du moins semi-anachoretique, telle qu'elle se pratiquait dans 
le desert de Kellia, et non aux cenobites, comme le fera saint Jean Cassien 
dans ses Institutions5 1

• 

La deuxieme signification donnee par Evagre au terme rrpaKnKoi;, et 
qui nous interessera plus particulierement dans notre demarche, vient de 
l'emploi du mot rrpaKnKoi; au feminin pour definir l'ascese elle-meme. 
Evagre developpe le sens deja vu chez Philon et chez Origene, mais contrai­
rement a ces deux auteurs, ii donne a la praktike un contenu essentiellement 
ascetique et adapte a l'etat de vie anachoretique, en la definissant par rap­
port a son but, qu'est l'impassibilite (ou apatheia)52

• Mais l'apatheia n'est pas 

SO 3, Abbaye de la Bellefontaine, pp. 12-14. 
50 'Hovxta - solitude, tranquillite, silence. Voir P. MIQUEL, Lexique du desert. Etude de 
quelques mots-cles du vocabulaire monastique grec, pp. 143- 180. Tant Evagre que Cassien 
decrit la manifestation de l'hesychia. Evagre utilise cette notion dans plusieurs de ses 
ouvrages: Scholies aux Proverbes, eh. 90, 91, 141; Traile a Euloge, voi. 79, pp. ll00, ll09, 
1113, 1117, 1125, 1133 ; Principes de la vie monastique, voi. 40, pp. 1252, 1253, 1256, 1257, 
1260, 1261 ; Sentences aux moines, eh. 95 ; Sur Ies huit esprits du mal, voi. 79, pp. 1144, 
ll48; lnstruction aux moines, voi. 79, 1236. Dans ses lnstitutions (IV, 41, 1-2) par exemple, 
Cassien prescrit a ses moines d'etre insensibles aux stimulations externes des sens comme le 
font naturellement Ies sourds, Ies muets et Ies aveugles soulignant ainsi que le silence est une 
ascese de combat, une mortification des sens. 
51 Voir l'analyse d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, p. 48. 
52 Arrcx8na - l'impassibilite. Voir P. MIQUEL, Lexique du desert. Etude de quelques mots-cles 
du vocabulaire monastique grec, pp. ll3-132. C'est Clement d'Alexandrie qui introduira dans 
le langage chretien le terme d'apatheia. A partir des Cappadociens et surtout d'Evagre le 
Pontique, cette notion sera reprise par la spiritualite monastique savante ou elle jouera un 
râle essentiel (voir LOUIS BouYER, Histoire de la spiritualite chretienne. La spiritualite du 
Nouveau Testament et des peres, tome I, Les Editions du Cerf, Paris, 20ll, pp. 334-335). 
Pour Evagre, cette notion acquiert une grande importance, comme nous le verrons dans le 
sous-chapitre dedie a la comparaison des doctrines de Cassien et d'Evagre sur le sujet. Quoi 
qu'il en soit, l'on retiendra que tant chez Evagre que chez Cassien, l'apatheia n'est pas 
reduite a l'impassibilite, elle est plut6t definie comme la purele du cG2ur, parce que la traduire 
par « impassibilite " pourrait revenir a l'interpreter dans le sens de l'impassibilite divine. Saint 
Jean Cassien, qui a senti ce danger, s'abstient donc de rendre apatheia par le mot latin 
impassibilitas ou par le mot grec arra8ELa, et opte pour Ies expressions puritas cordis, 
puritas mentis ou tranquilitas mentis (voir aussi T. SPIDLÎK, La spiritualite d'Orient chretien. 
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le but ultime de l'existence, elle n'est recherchee que parce qu'elle est la 
condition de la science spirituelle ou de la vie contemplative, ainsi que E 
l'explique Evagre lui-meme : 

Mais, tant que nous n'avons pas goGte a la science, exen;ons-nous 
ardemment a la pratique, en montrant a Dieu que notre but est de 
faire tout en vue de sa science5

J. 

Ainsi, a l'acquisition des vertus, a l'observance des commandements, a 
la lutte contre Ies mauvaises pensees correspond ce que notre auteur appelle 
la vie pratique, la praktike, qui n'est qu'une premiere etape a parcourir. 
Cette phase trouve son achevement dans la gnostike (physike et theologike) 
ou dans la vie contemplative qui constitue le but final, c'est-a-dire la science 
de Dieu. C'est pourquoi Evagre lance cette exhortation : « exen;ons-nous 
ardemment a la pratique », car nous ne pouvons parvenir a la science sans 
passer par la praktike54

• 

Une definition de la rrpaKnK~ evagrienne 

Ayant observe Ies deux significations qui ressortent de l'emploi de ce 
terme dans Ies textes evagriens, examinons a present ce qu'Evagre comprend 
par cette vie pratique. La definition la plus renommee qu'on trouve chez lui 
est exposee dans son Traile pratique en ces termes : « La pratique est la 
methode spirituelle de purification de la partie passionnee de l'âme »55

• 

Notre auteur definit d'une part la vie pratique par rapport a son but 
"la purification de l'âme », c'est-a-dire l'a.na8ELa, et en deuxieme lieu, ii 
exprime la relation de conditionnalite entre Ies deux, la praktike etant ainsi 
toute ordonnee a la gnostike56 (la vie contemplative)5

i. 

Manuel systematique, p. 264). Pour une etude approfondie sur cette notion, voir MICHEL 
SPANNEUT, « L'apatheia chretienne aux quatre premiers siecles », article dans ?roche-Orient 
Chretien, Tome 52, Fasc. 3-4, pp. 165-302. 
5
J EVAGRE LE PoNTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp: 574-575 (eh. 32): 'Ev OO(f.) 
oi EOµEv yvwornJ~ ăyworo4 r1v JTpaKrtK1v JTpo0vµw~ KaTEpya!;wwea, rov OKOJTOV 
ryµwv &tKVVVTE~ eujJ Ort JTcivra JTpcirroµEV rfj~ avroO YVWOEW~ E'YEKEV. 
54 Emmanuel FAURE, dans Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, Artege, 2012, 
Perpignan, p. 90 ; voir aussi LUKE DYSINGER, of Evagrius Ponticus, Oxford University Press, 
2005, pp. 34-35. 
55 EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp. 666-667 (ch.78) : IIpaKrtKrf 
EOrt µ{0060~ JTVEVţtartK1 ro JTa0T}rtKOV µ{poţ rfjţ 1/JVXfiţ EKKa0a[povoa. 
56 L. DYSINGER, Psalmody and prayer in the Writings of Evagrius Ponticus, p. 37. 
5
; lrenee HAUSHERR, Les lei;ons d'un contemplatif. Le traite De l'oraison d'Evagre le 

Pontique, ed. Beauchesne, Paris, 1960, p. 15. 
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II est interessant de souligner l'importance de la definition qu'Evagre J 
donne de la vie pratique en tant que methode spirituelle58 de purification par I 
rapport a la conception sur la praktike, tant dans la pensee platonicienne, 
stoîcienne, que chretienne jusqu'a Evagre. Tomas Spidlik fait remarquer que C 

si « la pratique est la methode spirituelle de purification de la partie passion­
nee de l'âme »59

, et si donc la praktike est identifiee a la purification, sa prio- C 
rite sur la theâria est acceptable pour tous, platoniciens, stoîciens et chre­
tiens60, et ainsi ressort clairement l'evolution que cette conception a connue C 

sous la plume d'Evagre. Gabriel Bunge affirme que cette definition contient i 

d'une maniere precise et concise le point nodal de la doctrine d'Evagre rela­
tive a ce que nous appelons « la vie spirituelle »61 . 

On voit que l'objet de la praktike est l'âme, plus precisement sa partie 
passionnee, ce qui nous renvoie a la question de la structure de l'âme. 
Evagre reprend en effet la structure platonicienne de la division tripartite de 
l'âme en assumant le vocabulaire platonicien, auquel Evagre donnera un 
nouveau sens, un sens chretien. 

Selon la terminologie evagrienne, reprise d'une large tradition philo­
sophique anterieure et paulinienne, l'âme a differentes « facultes » ou « par­
ties ». Toutefois, l'homme est conscient d'une maniere tout a fait intuitive 
que, dans son etre profond, ii est un. Pour Evagre le Pontique, ce noyau 
inalienable, c'est le noils, l'intellect, en sachant que celui-ci n'est souvent 
qu'un synonyme de pneuma (l'esprit). Selon le vocabulaire evagrien, cet 
intellect (noils) designe l'âme raisonnable, qui a trois « facultes » distinctes 
ou « puissances » (dynameis)62

• Comme Platon63, Evagre distingue, donc, 
trois parties dans l'âme : la partie rationnelle - to Â.oyLKOV (ou intellect, 

sH Nous observons qu'Evagre emploie le mot « methode (µE0o6oi;) ", dans le domaine de la foi, 
ce qui est pour le moins etrange. E. FAURE, dans Vivre le combat spiriluel avec Evagre le 
Pontique, p. 43 se livre a une analyse tout a fait interessante sur le sujet, en disant que nous 
associons naturellement ce terme au domaine de la technique, d'ou l'on peut conclure que la 
vie spirituelle n'est autre chose qu'un ensemble de procedes par lesquels nous acquerons 
d'une fai,;on contrainte la purification visee. Le choix de ce terme par Evagre est explique par 
G. BUNGE (dans Evagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, SO 67, Abbaye de la 
Bellefontaine, 1996, pp. 30-36). Ce dernier fait d'une part une analyse etymologique du mol 
methode qui vient du grec " meta-odos " et designe une voie, un chemin a suivre ; d'autre 
part, ii souligne le fait que, pour Evagre, celte voie purificatrice suppose la collaboration de 
la personne humaine avec l'aide de Dieu. Cette seconde signification ressort aussi du fait 
qu'Evagre ajoute au mot " methode " l'adjectif " spirituelle ", qui montre clairement la 
presence de Dieu pour soutenir l'homme dans sa demarche. 
59 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 666-667 (ch.78). 
611 T. SPIDLiK, La spirilualite de ['Orient chretien. 2. La priere, p. 191. 
61 G. BUNGE, Evagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, p. 27. 
62 G. BUNGE, Evagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, p. 29. 
63 J. K0NSTANTIN0VSKY, Evagrius Ponticus.The Making of a Gnostic, p. 31. 
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vo-0~, au sens restreint d'intelligence ; ou faculte directrice, to ~yEµovlKov), _l_ 
la partie irascible - to 0uµLK6v (ou irascibilite, 0uµ6~), la partie concupis- E 
cible, to bu0uµT]tlKOV (concupiscence, em0uµ(a). Les deux dernieres, la o partie irascible et la partie concupiscible, que Ies hommes partagent avec Ies 
animaux, forment combinees, « la partie passionnee de l'âme », parce que L 
c'est en elles que resident Ies passions. Parmi Ies passions, Ies unes relevent o 
particulierement de la partie concupiscible, par exemple la gourmandise ou la G 
fornication, Ies autres de la partie irascible, telle la colere. Evagre denomme 
parfois Ies premieres « passions du corps », parce qu'elles tirent leur origine 
du corps ou « des besoins naturels de la chair », et qualifie Ies secondes de c 
« passions de l'âme », parce qu'elles naissent « des mouvements de l'âme » 64, E 
mise au contact des autres hommes65

• Pour conclure, ces deux parties com­
binees representent tant la partie irrationnelle que la partie dite passionnee 
(pathetikon) de l'âme, toutes Ies deux faisant ainsi office de porte d'entree 
des passions66

• 

Dans ses notes67 sur le Traite pratique, Guillaumont explique que le 
traducteur syriaque a bien traduit le mot praktike par pulhânâ d'puqdâne, 
« la pratique des commandements », et justifie ce choix traductologique en 
declarant qu'Evagre lui-meme, dans le chapitre 81 de son Traile pratique, 
soutient cette comprehension de la praktike qui a pour fondement la pra­
tique des commandements : « La charite est la fille de l'impassibilite ; 
l'impassibilite est la fleur de la pratique ; la pratique repose sur l'observance 
des commandements [ ... ] »68

. Guillaumont conclut neanmoins que la pratique 
ne se confond pas avec l'observance des commandements, elle se constitue, 
pour ainsi dire, comme un exercice des vertus, ainsi a-t-elle plut6t pour objet 
l'acquisition des vertus. Voici donc un premier aspect essentiel, positif de la 
vie pratique, telle qu'elle est apprehendee par Evagre. Rappelons aussi 
l'autre aspect, celui qu'on peut qualifier de negatif. Ce deuxieme aspect re­
leve du fait que pour Evagre, la praktike consiste principalement en une 
lutte ascetique rude contre Ies pensees et Ies passions. Nous developperons 
longuement ce deuxieme aspect apres avoir presente le schema evagrien 
relatif aux vertus. 

64 Cf. EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 580-581 (eh. 35) : « Les 

passions de l'âme tirent des hommes leur origine, eelles du eorps, du eorps I ... ] ». 
6
; A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert Euagre le Pontique, pp. 208-209. 

66 
G. BUNGE, Euagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, p. 29 

67 
L'introduetion par Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le 

moine, Tome I, p. 52. 
68 

EVAGRE LE PoNTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp. 670-671, (eh. 81) : 

ÂJ7a0dm:; i'yyovov ayamr aJra0Eta M t1art v ăv0oţ rfjţ lTpaKTtKfjţ· 
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Les deux voies de la vie pratique '1 
Une ascese positive: le schema des cinq vertus 

C 
Dans le Prologue de son Praktikos, Evagre nous presente cinq vertus 

fondamentales qui composent un schema ascensionnel, schema qui demeure­
ra inchange en ce qui concerne l'ordre de ces vertus : 

La foi (rdoni;), enfants, est affermie par la crainte (({Jo~oi;) de Dieu, et 
celle-ci, a son tour par l'abstinence (EyKpatELa) ; celle-ci est rendue 
inflexible par la perseverance (1hi:oµovtj) et par l'esperance (EAn:ti;), 

desquelles naît l'impassibilite (arra0ELa) qui a pour fille la charite, et 
la charite est la porte de la science naturelle, a laquelle succedent la 
theologie et, au terme, la beatitude69

. 

On observe, donc, que la foi - rclon~ constitue le point de depart de la 
praktike, en tant qu'exercice d'acquisition des vertus, sur elle s'affermit la 
crainte - cp6~o~ de Dieu, d'ou decoule l'abstinence - Eytcpataa, vertu asce­
tique essentielle70 

; la-dessus s'ajoutera la patience, qui a pour role non seu­
lement de resister a l'attrait du plaisir mais de supporter tout ce qui est pe­
nible. De celle-ci, enfin, naît l'esperance, qui represente l'attente des biens 
spirituels veritables. Le resultat de tout cet enchaînement, c'est l'apatheia, 
cette derniere engendrant la charite. Cette explication est evidemment de la 
plus haute importance pour bien situer la place qu'occupe la rcpatctLK~ 
µE8o6o~ dans l'ensemble du programme spirituel propose par Evagre le 
Pontique71

• En outre, on voit bien que Ies trois etapes principales de ce par­
cours dessine par Evagre nous rappellent Ies trois vertus majeures, la foi, 
l'esperance et la charite celebrees par saint Paul dans sa premiere Epftre aux 
Corinthiens72

• 

Ce passage de 1 Co est, en effet, une synthese du chemin spirituel 
propose pour que celui qui s'adonne a la praktike parvienne jusqu'a 
l'echelon supreme, la beatitude. C'est un progres continu, une croissance 
vitale comme le remarque Irenee Hausherr73

• Toutefois, ii faut mentionner 

69 EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 492-493 (Prologue 8). 
70 Le point de vue d'Evagre sur l'abstinence - EYKj:lO.TELa en tant que depassement du corps 
est egalement influence par Clement d'Alexandrie. Lire aussi l'article de M.R. JURAD0, "Le 
concept de 'monde' chez Clement d'Alexandrie ", Revue d'histoire de la spiritualite (Revue 
d'ascetique et de mystique), tome 48, 1972, Paris, pp. 5-24. 
71 L. BouYER, Histoire de la spiritualite chretienne. la spiritualite du Nouveau Testament el 
des peres, p. 463. 
72 

/ Cor 13, 13 ; voir ADALBERT DE VocOE, Histoire litteraire du mouvement monastique dans 
l'antiquite. Deuxieme partie: le monachisme grec. De la vie de Pacâme aux ecrits d'Evagre 
le Pontique (IV"-V" siecles), Studia Anselmiana, Roma, 2015, p. 209. 
73 I. HAUSHERR, Les ler;ons d'un contemplatif, p. 77. 
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que ce lien entre praktike et foi ne trouve pas son o~igine dans la pensee 
evagrienne ; ii a vraisemblablement ete repris par Evagre chez Clement E 
d'Alexandrie qui l'a cree et employe pour la premiere fois dans son reuvre, 
Les Stromates74 

: 

C'est donc une chose divine qu'un si grand changement: passer de 
l'incredulite a la foi et commencer a croire par l'esperance et par la 
crainte. Precisement ainsi, la foi nous apparaît comme le premier 
mouvement qui incline au salut; apres quoi, la crainte, l'esperance et 
le repentir, se developpant avec la maîtrise de soi et la constance, nous 
conduisent jusqu'a la charite et a la gnose. 

o 
L 

o 
G 

C 

Comme on l'a vu, Evagre place dans un ordre bien defini Ies cinq ver- E 
tus et ne suit pas exactement l'ordre donne par Clement. L'idee essentielle 
qu'on peut tirer des textes des deux auteurs est qu'une logique spirituelle 
preside a cet ordonnancement. Chaque vertu acquis ouvre la possibilite de 
gagner la prochaine. Celte fa\'.on de penser, avec d'une part l'ordre des ver-
tus et de l'autre le fait que de chaque vertu naît une autre, est soutenue dans 
un autre passage des Stromates de Clement, ou ii est dit que : 

[ ... ] Ies vertus s'accompagnent Ies unes Ies autres, est-ii besoin de le 
<lire, que la foi s'exerce a propos du repentir et de l'esperance, [ ... ], et 
que leur pratique perseverante, a toutes, jointe a l'effort et a l'etude, 
aboutit a la charite, et que celle-ci trouve sa perfection dans la gnose75

• 

En empruntant donc la formule de Clement d'Alexandrie, Evagre reus­
sit a transmettre « une formulation fixe et definitive a un enseignement tradi­
tionnel, qui avant lui avait encore une forme flottante » (Guillaumont, intro­
duction du Traite pratique76

). 

II convient toutefois de noter qu'Evagre la reprend dans un autre pas­
sage le schema des cinq vertus en inversant l'ordre dont nous avons parte. 
Voici comment dans le chapitre 81 de son Praktikos, notre auteur presente 
ce programme ascensionnel de la vie spirituelle : 

La charite est la fille de l'impassibilite; l'impassibilite est la fleur de la 
pratique ; la pratique repose sur l'observance des commandements ; 
ceux-ci ont pour gardien la crainte de Dieu, laquelle est un produit de 

74 CLEMENT D'ALEXANDRIE, Les Stromates. Stromate II, coli. Sources Chretiennes 38 
i?troduction et notes par P.Th. Camelot, texte grec et traduction par CI. Mondesert, Les 
Editions du Cerf, Paris, 1954, p. 57 (eh. 6, 31). 
75 

CLEMENT D'ALEXANDRIE, Les Stromates. Stromate II, p. 69 (eh. 9, 45, 1) 
76 

Cf L'analyse d'A. GUILLAUMONT dans l'introduction du Traile pratique ou le moine, Tome I, 
p. 55. 

101 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DR. FLORIN CIPRIAN PETRE s T u D I I 1 la foi droite ; et la foi est un bien immanent, elle qui existe 
naturellement meme chez ceux qui ne croient pas encore en Dieu 77

• 

Donc, Ia pratique ou rcpaKTLK~ µE8o6oi; est le domaine par excellence 0 
des vertus ou des commandements selon Evagre ; elle s'acheve dans !'acces a 
l'apatheia, c'est-a-dire a la liberation des passions (pathe) qui jusqu'alors 
dominaient I'homme. L'apatheia ne doit pas etre comprise comme l'absence O 
totale de passions, mais par elle I'âme obtient un tel pouvoir sur ses facultes G 
qui sont ainsi dirigees vers Dieu, que Ies passions ne sont pas autorisees a 
prendre racine en elle78

. Evagre affirme nettement dans Ie Praktikos que 

l'apatheia ne suppose pas Ia suppression totale des parties irascible (8uµ6i;) C 

et concupiscible (Em8uµLa), mais Ieur purification79
, afin qu'elles agissent en 

conformite avec Ieur nature : Ia partie concupiscible, en desirant Ia vertu80
, et 

Ia partie irascible, en luttant contre Ies demons81
• 

Une fois I'apatheia acquise, commence un autre processus fondamen­
tal de Ia vie spirituelle, le developpement de la « gnose " ou de la contempla­
tion, selon I'enseignement d'Evagre. L'aspect le plus important a mentionner 
ici est qu'Evagre part des analyses de Clement d'Alexandrie pour developper 
une conception tout a fait dynamique des vertus, et Ieur apporter cette ri­
gueur coherente qui formera !'un des traits Ies plus constants de sa pensee82

. 

Une ascese negative : la lutte contre les pensees 

Ayant jusqu'ici aborde la praktike comme exercice des vertus, en met­
tant en lumiere une perspective positive de l'ascese, mettons a present en 
evidence le trait negatif de l'ascese, celui du combat spirituel ou de Ia lutte 
contre Ies « pensees ", tel qu'il est conr;u par Evagre. 

Le but de Ia rcpaKTLK~ µE8o6oi; est de « purifier " completement Ies 
facultes irascible et concupiscible qui composent la partie passionnee de 
I'âme, de toutes Ies souillures des passions et mauvaises pensees83

• Cette 
purification peut se realiser par ce que notre auteur nomme Ie combat contre 
Ies demons (pensees - ÂoywµoL). 

n EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 670-671 (eh. 81). 
78 E. FAURE, dans Vivre le combat spiriluel avec Evagre le Pontique, p. 85. 
79 T. SPIDLiK, La spirilualite de !'Orient chretien. Manuel systematique, p. 265. 
80 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 676-677, (eh. 86) : « L'âme 
raisonnable agit selon la nature quand sa partie eoneupiscible tend a la vertu, quand sa partie 
irascible lutte pour elle [ ... ] ». 

81 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 556-557 (eh. 24): « La 
nature de la partie irascible, c'est de combattre Ies demons [ ... ] ». 
82 L. BouYER, Histoire de la spirilualite chretienne. La spiritualite du Nouveau Testament el 
des ?eres, pp. 461-462. 
83 Voir l'introduction de G. BUNGE, Evagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, p. 38. 
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Le Traile pratique d'Evagre a, en effet, comme objet d'etude l'analyse 

des huit pensees fondamentales, !'examen de leur origine et la maniere dont E 
elles se manifestent, ainsi que Ies remedes pour chacune d'elles. Ce traite 
renferme la quasi integralite de la conception evagrienne sur le combat que O 
le moine doit mener contre Ies pensees et sur la fac;:on dont ii peut se servir L 
de divers moyens pour atteindre l'impassibilite tant desiree (apalheia). o 

Pour temoigner de l'importance qu'occupent Ies pensees dans la doc-
G trine spirituelle d'Evagre, commenc;:ons par citer le chapitre 48 du Traile 

pratique, qui presente clairement Ies pensees comme Ies instruments prefe-
res par Ies demons pour attaquer Ies moines : C 

Avec Ies seculiers, Ies demons luttent en utilisant de preference Ies F 
objets. Mais avec Ies moines, c'est, le plus souvent, en utilisant Ies 
pensees ; Ies objets, en effet, leur font defaut a cause de la solitude84

• 

Pour Evagre, le moine est celui qui par definition s'est retire du 
monde par l'anachorese avec pour but fondamental la contemplation de 
Dieu. Ainsi, le moine renonce a tout ce que signifie la vie du monde - le ma­
riage, Ies richesses et Ies occupations humaines, qui ne sont pour lui qu'une 
source de division et d'agitation - et s'etablit dans l'hesychia (~avxLa), c'est­
â-dire dans le calme que procure la solitude ou ii peut se consacrer totale­
ment a la recherche de la science de Dieu. 

Dans son ouvrage dedie au monachisme primitif85
, V. Desprez cite un 

texte evagrien dans lequel nous trouvons une caracterisation du style de vie 
qu'Evagre lui-meme proposait aux moines. II s'agit d'un passage du traite 
d'Evagre intitule Les bases de la vie monastique86 

: 

Le moine est d'abord celibataire comme Jeremie (ch.l); exempt de 
soucis, etranger a toute pensee d'affaires et d'action, ii n'a en vue que 
la tranquillite et le genre de vie de l'hesychia (ch.2). Degage de la 
matiere, ii recherchera l'impassibilite et retranchera tout desir (ch.3). 

B-1 EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 608-609 (eh. 48) : To'ii; µEv 
KOOµLKo'ii; ol 6a(µovEi; 6LU TWV rrpayµa.1wv µânov lTUAUl01JOL, 10'ii; 6E µovaxo'ii; wi; 
EITL to JTAELOTOV 6La TUJV Aoywµwv· rrpayµa.TWV yap 6La T~V Epl]µLav ECTTEPTJVTUL" 
85 Vincent DES PREZ, Le monachisme primitif Des origines jusqu 'au concile d'Ephese, SO 72, 
Abbaye de la Bellefontaine, 1998. 
86 Voir l'introduction par Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou 
le moine, Tome I, pp. 33 : Le texte de ce livre, Les bases de la vie monastique, a ete conserve 
en grec, et est un traite consacre aux debutants ; ii definit Ies traits specifiques de la vie 
monastique et Ies conditions requises pour etre moine : celibat, renoncement au monde, 
pauvrete, travail manuel, solitude (hesychia), celte derniere etant un des sujets principaux. 
Desprez utilise la traduction de ce texte, effectuee par Benoît Lavaud dans Lettre de Liguge, 
(LL 124, 1967/4, pp. 5-12). Voir egalement la presentation de ce livre dans A. GUILLAUM0NT, 
Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, p. 114. 
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Pour rendre compte de l'importance de l'anachorese, y compris de J 
l'hesychia (~ouxLa), en ce qui concerne l'efficacite87 de la :rrpaKnK~ 
µE0oboi; dans le combat spirituel contre Ies pensees, mais aussi pour souli-

, C 
gner la distinction qu'Evagre opere entre Ies deux modes de vie monastique, 
cenobitique et anachoretique, rappelons un autre passage du Praktikos : 

Contre Ies anachoretes, Ies demons combattent sans armes, mais C 
contre ceux qui s'exercent a la vertu, dans Ies monasteres ou dans Ies G 
communautes, ils arment Ies plus negligents d'entre Ies freres. Or, 
cette seconde guerre est beaucoup moins lourde que la premiere, 
parce qu'il n'est pas possible de trouver sur la terre des hommes plus c 
rancuniers que Ies demons, ou qui puissent assumer a la fois toute 
leur malfaisance88

. 

Voila une distinction nette entre Ies deux especes de moines89
• Ces 

trois passages ont un double but : montrer d'une part que celui qui s'est 
eloigne de tout ce que represente le monde pour s'etablir dans l'hesychia 
(~ouxLa) arrive, par le truchement de celle-ci, a un etat ou ii n'est plus solii­
cite par Ies « objets » (ta :rrpayµata), Ies hommes (Ies freres) et Ies preoccu­
pations de ce monde, dont la frequentation excite et entretient Ies pensees et 
Ies passions ; d'autre part, ii s'agit de montrer que par l'hesychia, le moine 
ne devient pas tout de suite impassible, car l'hesychia n'est pas l'apatheia, 
elle est seulement l'etat propice dans lequel le moine peut se liberer de tout 
ce que signifient le passe et Ies souvenirs, parce que Ies pensees sont formees 
principalement du souvenir des objets jadis pen;us. 

Ainsi, cette lutte est presentee comme ayant deux facettes, l'une visible 
et l'autre invisible, parce que : parfois elle est menee par l'âme, le lieu ou Ies 
vices ou Ies vertus, l'esprit et la chair se livrent un combat spirituel continu, 
et d'autres fois c'est le moine lui-meme qui (corps et âme) mene le combat 
contre Ies ennemis90

• Les ennemis ou Ies demons luttent contre Ies hommes 
de deux fac;:ons, materielle ou immaterielle91

• Dans la guerre materielle, le 
demon se sert des objets (ta :rrpayµata)92

, c'est-a-dire de toutes Ies crea­
tures animees et inanimees pour mener l'homme a pecher, et pour ceux qui 
vivent dans Ies monasteres, Ies armes des demons sont simplement « Ies plus 

87 I. HAUSHERR, Les lerons d'un contemplatif, p. 173. 
88 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 504-505 (eh. 5). 
89 Adalbert DE VoGOE, Histoire litteraire du mouvement monastique dans l'antiquite. 
Deuxieme partie: Le monachisme grec. De la vie de Pac6me aux ecrils d'Evagre le 
Pontique (IV"-Ve siecles), p. 209. 
90 T. SPIDLiK, La spirilualite de !'Orient chretien. Manuel systematique, p. 225. 
91 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 578-579 (eh. 34): « Plus 
difficile que la guerre materielle est l'immaterielle ». 
92 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 608-609 (eh. 48). 
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negligents d'entre Ies freres » 93
• Au contraire, pour combattre Ies moines, 

c'est-a-dire Ies anachoretes, c'est, le plus souvent, en utilisant Ies pensees E 
(t,.oywµoL) 94

, ce qui est une guerre plus difficile que la guerre materielle. On 
observe donc que du point de vue spirituel, mais egalement psychologique, la O 
guerre immaterielle est sans doute plus importante, a la difference de la L 
guerre materielle, parce qu'elle touche Ies racines meme du peche, que sont 0 
Ies pensees95

• 

Meme si a premiere vue, l'hesychia designe d'ordinaire la solitude ou G 
la retraite loin de toute activite, pour Evagre elle ne saurait etre definie 
comme une inaction ou une inactivite. Au contraire, chez cet auteur, le c 
moine qui reste enferme dans sa cellule se livre a deux activites, dont l'une E 
au moins doit etre incessante : le travail manuel et la priere, qui elle aussi est 
consideree comme une peine (ponos)96

• Mais au-dela de !'aspect physique ou 
corporel, visible, materiei de l'ascese, la praktike elle-meme, qui est l'ascese 
telle qu'elle est corn;:ue par Evagre, est un travail continu qui se definit 
comme une action, (mais) surtout (une action) interieure, psychique, de 
l'intellect97

, comme nous le verrons. 
Le style evagrien visant a decrire la praktike d'une maniere allego­

rique, en utilisant a une frequence elevee des expressions empruntees au 
langage de la lutte et du combat, des metaphores du domaine militaire et 
sportif, fait de la vie pratique un veritable combat spirituel qui doit etre exer­
ce par le praktikos (moine) desireux d'atteindre l'apatheia. Ainsi, on ren­
contre des vocables comme âywv, JCO.A.Tl, JCOA.Eµoc;, l'anachorete doit lutter, 
JtOAEµE'iv, µaxw0m contre Ies ennemis / JCOA.EµLol, ou contre Ies adver­
saires / âvnKdµEvoL 98

• Ce combat spirituel est aussi un des themes fonda-

93 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 504-505 (eh. 5). 
94 EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 608-609 (eh. 48). 
95 T. SPIDLiK, La spiritualite d'Orient chretien. Manuel systematique, p. 231. 
96 Lire P. MIQUEL, Lexique du desert. Etude de quelques mots-cles du vocabulaire 
monastique grec, art. « Ponos ", pp. 234-247. C'est le terme utilise par Ies Peres du desert 
pour decrire le travail manuel penible, ou « l'austerite du genre de vie " selon Evagre (Traile 
pratique, ch.15). De meme, on rencontre le synonyme de ponos qui est kopos, utilise avec la 
meme signification. 
97 

" Ce mot a ete lance par le pere Irenee Harusherr dans sa conference sur « Ies courants de 
la spiritualite orientale", donnee a !'Institut Pontifical Oriental le 11 mars 1934. II y presente 
Evagre le Pontique comme l'inspirateur d'un courant intellectualiste, distinct a la fois de 
certaines formes de spiritualite primitives et des formes diffusees par le Pseudo-Macaire ou 
saint Basile "· Lire a ce propos l'article de PAUL GEHIN, Les developpements recents de la 
recherche evagrienne, (pp. 103-125), p. 122 dans OCP, n°l, ed. Pontificium Institutum 
0rientalium Studiorum, Roma, 2004. 
98 Cf. L'analyse d'Antoine Guillaumont dans EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le 
moine, Tome I, p. 95 
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mentaux de saint Jean Cassien et occupe 
spiritualite99

• 

STUDII1 

une place preponderante dans sa 

Tant Evagre que saint Jean Cassien nous parle de la necessite de ce 
combat spirituel. Dans le chapitre 73 de son Praktikos, Evagre affirme « qu'il O 
n'est pas possible d'acquerir la sagesse sans combat, et ii n'est pas possible 
de mener a bien le combat sans prudence »100 

; saint Jean Cassien nuancera 0 
ce propos en disant que le combat est certes un instrument providentiel pour 
le moine dans sa volante de se perfectionner dans la vie spirituelle101

, mais G 
qu'il doit aussi etre vu comme un temoignage d'amour. 

f. 

Pour comprendre en quoi consiste l'essence de ce combat spirituel c 
contre Ies pensees selon Evagre, nous analyserons ce qu'elles representent. 

Si pour Evagre une distinction doit etre effectuee entre ceux qui vi­
vent dans le monde ou dans Ies monasteres et ceux qui ont choisi la vie ana­
choretique (ii nomme de preference Ies moines anachoretes), cette distinc­
tion se refere plut6t a la maniere dont Ies attaques des demons se manifes­
tent, comme le montre le chapitre 48 de son Praktikos (cite precedemment). 
Dans l'esprit de !'ermite, subsistent encore des traces laissees par Ies sensa­
tions du temps ou ii vivait encore dans le monde. Ces traces anterieures a la 
vie anachoretique, Evagre Ies appelle Ies « pensees ,,, ou AoywµoL, un des 
themes principaux du vocabulaire evagrien ; le mot a un sens pejoratif, car 
pour l'auteur ii indique surtout Ies mauvaises pensees, suggerees par des 
demons102

• Des lors commence pour le solitaire une lutte plus difficile que la 
premiere, comme le suggere la continuation du chapitre 48 : 

Et autant ii est plus facile de pecher interieurement qu'en action, 
autant la guerre interieure est plus difficile que celle qui se fait par Ies 

99 Voir JEAN CASSIEN, Conferences, introd., texte latin, trad. et notes par Dom E. Pichery, coli. 
Sources Chretiennes 42, Les Editions du Cerf, Paris, 1955, IV, 6-7, Cassien se sert du discours 
paulinien pour soutenir !'idee que le combat est d'une part un moyen de la providence, et 
d'autre part une manifestation, un temoignage de notre amour envers Dieu. 
100 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome I, pp. 660-661 (eh. 73). 
101 JEAN CASSIEN, Conferences, introd., texte latin, trad. et notes par Dom E. Pichery, coli. 
Sources Chretiennes 64, Les Editions du Cerf, Paris,1959, XVIII, 13: " Nous l'avons dit, la 
force du juste n'aurait point de titre a la louange, s'il triomphait sans etre tente. Peut-il y avoir 
une victoire sans combat contre l'adversaire ? Mais heureux l'homme qui supporte la 
tentation, parce que, apres avoir ete eprouve, ii recevra la couronne de vie que Dieu a promise 
a ceux qui l'aiment ». 

102 Elles sont parfois qualifiees de " mauvaises », ou d'« impures », et plus proprement de 
"demoniques ». Voir EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, coli. Sources Chretiennes 438, 
traduction et commentaire par P. Gehin et A. Guillaumont, Les Editions du Cerf, Paris, 1998, 
p. 155 (eh. 2, 1) : " Toutes Ies pensees demoniques introduisent dans l'âme des representations 
d'objets sensibles [ ... ] ». 
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objets, car l'intellect est chose aisee a mouvoir, et malaisee a retenir 
sur la pente des imaginations interdites103

• 

Une breve etude sur ies Âoywµot 

Le nom grec Â.oyLoµ6i;, qui vient du verbe Â.oy(ţ,oµm, est susceptible 
de revetir plusieurs significations dans le vocabulaire ascetique employe par 
Evagre. Ce terme designe de fac;:on generale la faculte qui pense, le Âoyo;, 
la raison, l'~yeµovLKOV, l'esprit104

• Dans la terminologie evagrienne, ii de­
signe plus generalement l'activite intellectuelle qui a comme resultat la pen­
see, EVVOLa105

; ii est employe par notre auteur surtout au piuriei, Â.oywµo(, 
et dans un sens pejoratif. Toutefois, Evagre etablit une nette distinction entre 
Ies mauvaises pensees et Ies bonnes ; ii affirme maintes fois dans ses textes 
que dans le domaine de la vie spirituelle, on rencontre tant des mauvaises, 
que des bonnes pensees106

• En guise d'exemple, lisons un passage de son 
Traile pratique : 

II n'est pas possible de s'opposer a toutes Ies pensees qui nous sont 
inspirees par Ies anges, mais toutes Ies pensees inspirees par Ies 
demons, ii est possible de Ies repousser. Les premieres pensees sont 
suivies d'un etat paisible, Ies secondes d'un etat trouble 107

• 

Arretons-nous un moment sur ce passage significatif de )'origine des 
pensees. A y regarder de plus pres, ce fragment evagrien enseigne l'existence 

103 EVAGRE LE P0NTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome I, pp. 608-609 (eh. 48). 
w1 T. SPIDLiK, La spiritualite d'Orient chretien. Manuel systematique, p. 232. 
105 Ce mot est la traduction l'hebreu yeser, lequel n'est jamais traduit par Aoywµ6i; dans la 
Bible ou dans la litterature judeo-grecque. Pour une analyse detaillee de I' origine 
veterotestamentaire de ce terme, voir l'introduction par A. GUILLAUM0NT du Traile pratique ou 
le moine, Tome I, pp. 60-63. 
106 Se referer a la definition synthetique de Guillaumont dans Un philosophe au desert. 
Evagre le Pontique, p. 211, note infrapaginale n°3: "Les pensees sont parfois qualifiees de 
"mauvaises », JCOVTJpol, ou d' « impures », aica8ap10L, (cf Reflexions 46, 49, 60) et plus, 
proprement, de "demoniques », 6mµovuo6ni; (cf. Pensees 2, 1). [ ... ] ii y a aussi des pensees 
qualifiees d'« humaines », d'autres dites " angeliques » (cf Pensees 8, coli. Sources 
Chretiennes 438, p. 176-179). Mais au niveau de la praktike, ii s'agit surtout des pensees 
demoniaques ou mauvaises, c'est-a-dire des fameux Aoywµol, employes sans l'adjectif 
qualificatif « bon » ou " mauvais », sous la plume d'Evagre. Quant a la pensee demoniaque, elle 
est definie comme « une representation d'objet sensible qui met en mouvement dans un sens 
contraire a la nature l'irascibilite ou la concupiscence » (texte donne par certains manuscrits 
des Reflexions 13, edite dans Evagriana syriaca, p. 39 = ps. Suppl. KG 14, Frank., p. 432, 15-
18) et KG 6, 83 : " Ce ne sont pas toutes Ies pensees qui interdisent a l'intellect la science de 
Dieu, mais celles qui l'assaillent de l'irascibilite et de la concupiscence et qui sont contre 
nature ». 

io; EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome I, pp. 668-669 (eh. 80). 
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DR. FLORIN CIPRIAN PETRE s T u o I I 1 de deux sources des pensees qui agissent en l'homme : d'une part, Ies pen­
sees qui sont inspirees par Ies anges, et celles-ci sont bonnes, ce qui decoule [ 
du fait que leur manifestation suscite un « etat paisible » en l'etre humain; 
d'autre part, on rencontre Ies pensees aux origines demoniques, qui trou- O 

blent l'homme et bouleversent l'equilibre spirituel du moine en l'eloignant de 
son but, la science de Dieu. Sans nous attarder sur celte question de !'origine C 
des pensees, lisons un autre texte d'Evagre qui designe une troisieme source, 
celle de l'homme lui-meme. Dans son traile Sur Ies pensees, l'auteur ecrit: G 
« Apres une longue observation, nous avons appris a connaître la difference 
qu'il y a entre Ies pensees angeliques, Ies pensees humaines et celle qui vien- c 
nent des demons »108

• 

Ce theme relatif aux sources differentes des pensees a sans aucun 
doute une importance fondamentale pour la doctrine evagrienne sur Ies 
Â.oywµoL Si dans le contexte du Praktikos 80, Evagre etablissait une nette 
distinction entre celles qui viennent des demons et celles qui sont inspirees 
par Ies anges, ii souleve a present une nouvelle question, celle de la nature 
des pensees qui viennent de la volonte de l'homme. Pour y repondre, ii est 
utile de presenter la synthese de la doctrine d'Evagre, au chapitre 31 du 
traile Sur Ies pensees109 

: 

A la pensee demoniaque s'opposent trois pensees qui la coupent 
lorsqu'elle s'attarde dans l'esprit : la pensee angelique, celle qui vient 
de natre volante, lorsqu'elle penche vers le meilleur, et celle qui est 
fournie par la nature humaine, sous l'impulsion de laquelle meme Ies 
paîens aiment leurs enfants et honorent leurs parents. A la pensee 
bonne s'opposent seulement deux pensees : la pensee demonique et 
celle qui vient de natre volante, lorsqu'elle incline au pire. Mais de la 
nature aucune mauvaise pensee ne sort, car nous n'avons pas ete 
crees mauvais au commencement, s'il est vrai que le Seigneur a seme 
une bonne semence dans son champ. 

En l'homme est ainsi presente la pensee de sa volonte (:n:poaLprnL~). 
qui penche soit vers le bien soit vers le mal, mais l'on trouve aussi une pen­
see « qui est fournie par la nature humaine, sous l'impulsion de laquelle 
meme Ies paîens aiment leurs enfants et honorent leurs parents », cette deu­
xieme etant la !oi morale inscrite dans nos creurs par le Createur110

• De sur­
croît, Evagre souligne dans ce chapitre un aspect essentiel de sa doctrine 
spirituelle, le fait que l'homme a ete cree bon par un Dieu Bon, que l'homme 
est fondamentalement oriente vers le bien, et que le mal ne vient pas de la 

108 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur Ies pensees, p. 177 (eh. 8). 
109 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur Ies pensees, p. 261 (eh. 31). 
110 E. FAURE, Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, p. 150. 
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creation, car « de la nature aucune mauvaise pensee ne s~rt, car nous 
n'avons pas ete crees mauvais au commencement „w_ Pour Evagre, ii y a E 
donc deux circonstances ou le mal peut se manifester en l'homme : le mau­
vais usage (par la volonte) de nos facultes naturelles, qui par essence sont 
bonnes, et la mauvaise influence du demon, manifestee par Ies pensees et Ies 
passions112

• 

De ce qui precede, ii apparaît clairement que la contribution premiere 
d'Evagre, lorsqu'il emploie Aoywµot, consiste a designer dans le domaine de 
la vie pratique Ies pensees qui sont inspirees par Ies demons et contre les-
quelles l'anachorete doit mener son combat pour progresser vers l'apatheia. 
Dans la plupart des textes evagriens, Ies Aoywµo( presupposent dans des 
contextes differents plusieurs sens et nuances concernant leur râle ou leur 
fa<;on de se manifester, que ce soit par des suggestions, des stimulations, des 
impulsions ou des raisonnements provenant du demon et transmis par le 
biais des pensees. 

Les Âoywµot et Ies demons113 
- deux notions synonymes 

Chez Evagre, ii existe donc une relation tres etroite entre Ies 
Âoywµo( et Ies demons (ba(µovEt;) 114

• Dans son Traile pratique, Evagre le 
Pontique propose une classification115 des AoywµoL Cette classification 
presente Ies huit « pensees » ou vices principaux, et, a la lecture, nous remar­
quons un emploi indifferent des deux termes, preuve que pour Evagre, ces 
deux notions sont interchangeables. Dans Ies chapitres 7 a 14 de son traite, 
on trouvera sans difference de sens « la pensee de la gourmandise » (7) ou de 

111 EVAGRE LE P0NTIQUE, Sur fes pensees p. 261 (ch.31). 
112 Corin C0NDREA, Problemes de psychologie chez Evagre le Pontique, These de doctorat en 
theologie catholique sous la direction de M. Canevet, Strasbourg 2001, p.146. 
113 Pour une analyse detaillee de la demonologie evagrienne, voir C. CoNDREA, Problemes de 
psychologie chez Evagre le Pontique, pp. 61-80. 
114 Voir sur ce sujet aussi IZSAK Zs0LT BAAN, / « due occhi dell'anima ». L 'uso, 
l'interpretazione e il ruolo delle Sacra Scrittura nell'insegnamento di Evagrio Pontico, 
Studia Anselmiana, Roma, 2011, p. 109; JEREMY DRISCOLL, The « Ad monachos » of Evagrius 
Ponticus. lt's structure and a select commentary, Studia Anselmiana 104, Roma, 1991, p. 13. 
115 C'est cette liste evagrienne qui est a !'origine de la liste occidentale des sept peches 
capitaux. De meme, Cassien reprendra cette classification d'Evagre, mais ii operera tant des 
petits changements concernant la forme evagrienne de la classification, que des modifications 
relevant du fond. Evagre compte huit J..oywµo{ qu'il qualifie de « generiques" (EVAGRE LE 
PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 506-509, eh. 6), entendant par la qu'il 
s'agit des plus communs et du fait qu'ils s'engendrent mutuellement et engendrent d'autres. 
Sur l'histoire de cette liste et sur l'originalite evagrienne de celle-ci, consulter l'analyse de A. 
Guillaumont, Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, p. 213-220 ; T. SPIDLiK, La 
spiritualite d'Orient chretien. Manuel systematique, pp. 244-255 ; C. C0NDREA, Problemes de 
psychologie chez Evagre le Pontique, pp. 69-72. 
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« Ia vaine gloire » (13), mais aussi « le ~emon de la fornication » (8), ou de J 
« l'acedie » (12), ou de « l'orgueil » (14). A regarder de plus pres Ies develop­
pements qu'il fait pour decrire chaque « pensee », on comprend que Ies 

C 11.oywµoL sont presque identifies aux demons eux-memes, c'est-a-dire a des 
forces agissantes, et en quelque sorte, hypostasiees116

• Antoine Guillaumont117 

remarque aussi « qu'Evagre remplace parfois ces deux termes (logismoi et C 

demons) par le mot rrvEiJµa, "esprit", ce qui evoque d'une fa~on claire la 
tradition a laquelle se rattache la notion evagrienne qu'exprime le mot C 

11.oywµ6i; pris au sens pejoratif », mais cette substitution ne trouve jamais sa 
place dans le Praktikos118

• C 
Pourtant, ii faut preciser que dans d'autres textes, Evagre montre que, 

pour lui, Ie demon est une realite distincte de la « pensee demonique »119 ou 
de la pensee mauvaise, en general. II affirme clairement que le demon reste 
une creature qui vient d'« un monde » 120 qui n'est pas le n6tre, parce que 
nous avons notre monde, et Ies anges aussi ont leur monde. Quant a ce 
« monde » qui est caracteristique des hommes, des anges et des demons, se­
Ion Evagre, ii s'agit plut6t d'une realite ontologique que spatiale, realite qui 
trouve sa source avant la chute. II affirme ainsi qu'il existe un monde des 
demons qui entre en relation avec Ies autres mondes (de Dieu, des anges, des 
hommes). La difference essentielle soulignee par Evagre reside dans le fait 
que nous ne pouvons pas nous approcher de leur monde, mais qu'ils peuvent 
visiter le n6tre, ou pour formuler l'idee plus simplement, que Ies demons ont 
la capacite d'exercer une action sur nous, et que sans que nous puissions 
exercer d'action sur eux121

• Nonobstant cette realite incompressible, l'homme 

116 A. GUILLAUM0NT, Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, p. 212. 
11

; A. GUILLAUM0NT, Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, p. 212. 
118 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome I, p. 57. 
119 EVAGRE LE P0NTIQUE, Sur Ies pensees, p. 261 (eh. 31). 
120 EVAGRE LE PoNTIQUE, Sur Ies pensees, p. 22l(ch. 19): "[ ... ] comment anges et demons 
visitent notre monde, comment nous ne visitons pas leurs mondes [ ... ) ». 
121 C. C0NDREA, Problemes de psychologie chez Evagre le Pontique, p. 62. Sur ce sujet 
concernant la possibilite des demons d'exercer une reelle influence sur nous, C. Condrea nous 
invite a consulter egalement la theorie qui ressort de l'experience de saint Antoine, theorie qui 
explique pourquoi Ies demons peuvent nous influencer, celle-ci etant fondee sur le fait que Ies 
demons n'ont pas un corps comme le nâtre. On ajoute ce fait en sachant bien qu'Evagre a ete 
influence sur certains points de sa doctrine spirituelle par la pensee ascetique de saint 
Antoine. Voir dans ATHANASE D'ALEXANDRIE, Vie d'Antoine, coli. Sources Chretiennes 400, Les 
editions du Cerf, Paris, 1994, pp. 212-215 (eh. 28, 3-5): " S'ils etaient !ies, comme nous le 
sommes, a des corps comme Ies nâtres, ii leur serait possible de dire : Quand Ies hommes se 
cachent, nous ne Ies trouvons pas, mais lorsque nous Ies trouvons, nous leur faisons du tort 
Dans ce cas, nous pourrions nous cacher et leur echapper en leur fermant Ies portes. Mais ii 
n'en va pas ainsi : memes portes fermees, ils peuvent entrer, et ils se trouvent partout dans 
l'air, eux et leur chef, le diable ». 
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a la capacite de lutter contre Ies demons, de ne pas Ies laisser envahir notre 
11 monde », a condition de combattre avec Ies instruments specifiques qui E 
appartiennent a la praktike. 

Apres avoir analyse d'un point de vue linguistique et etymologique la O 
place qu'occupe le terme 11.oywµoi; dans la doctrine spirituelle d'Evagre le L 
Pontique, analysons la presentation des methodes et des moyens qu'englobe 0 
la praktike, ou « methode spirituelle de purification de la partie passionnee 
de l'âme » par excellence122

• En tenant compte ainsi de l'indication G 
evagrienne123

, de la possibilite de vaincre Ies pensees par notre effort, exami­
nons quelques-unes des methodes efficaces pour combattre ces mauvaises c 
pensees qui viennent du demon. Ce texte nous fournit une des caracteris- E 
tiques fondamentales de la psychologie evagrienne, a savoir !'accent fort mis 
sur la libre volonte de la personne humaine, autrement dit sur son libre ar­
bitre (autEl;oumot;) 124

• L'action exterieure du demon manifestee par Ies 
mauvaises pensees et Ies passions ne peut se concretiser qu'avec le consen­
tement du moine (ouyKata8EOLt;) 125

, qui est donc responsable du meca­
nisme par lequel une mauvaise pensee devient successivement une passion et 
un peche126

• C'est pourquoi le moine doit apprendre et assumer Ies moyens 
Ies plus efficaces de mener le combat contre Ies pensees qui viennent du 
demon. 

Les methodes du combat 

La methode du discernement des pensees 

Dans son enseignement ascetique, Evagre conseille frequemment127 

aux moines d'analyser et d'observer Ies pensees qui apparaissent au niveau 

122 EVACRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 666-667 (eh. 78) : 
Ilpaimic~ µE0o6oc; rrvrnµanic~ to rra0T]TLKov µEpoc; t~c; 'lj)vx~c; Eicica8a[povoa. 
123 EVACRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 508-509 (eh. 6) : « Que 
toutes ces pensees troublent l'âme ou ne la troublent pas, cela ne depend pas de nous ; mais 
qu'elles s'attardent ou ne s'attardent pas, qu'elles declenchent Ies passions ou ne Ies 
declenchent pas, voila qui depend de nous ». 
124 Voir en particulier Sur Ies pensees, pp. 216-219 (eh. 19). 
125 EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp. 662-663 (eh. 75) : « Le 
peche du moine, c'est le consentement au plaisir defendu que propose la pensee (Aµapt[a 
E01L µovaxov ~ n:poc; T~V Clll:TJYOPE1JµEVT]V ~6ov~v TO'U A.oywµov 01JyKata8rnLc;) ». 
126 C. CONDREA, Problemes de psychologie chez Evagre le Pontique, p. 147. 
m EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp. 614-615 (eh.SO) : « Si un 
moine veut connaître par experience Ies cruels demons et se familiariser avec leur art, qu'il 
observe Ies pensees, qu'il remarque leurs tensions; leurs relâches, leurs entrelacements, leurs 
moments, quels demons font ceci ou cela, quel demon fait suite a tel autre demon et lequel ne 
suit pas tel autre ; et qu'il s'enquiere aupres du Christ des raisons de ces choses ». 
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de leur conscience: ii s'agit du «discernement des pensees», comprenant le l 
processus lui-meme d'identification des mauvaises pensees et la maniere de E 
lutter contre elles. 

Pour arriver a la science de Dieu (la contemplation), qui est son but, le O 
moine doit apprendre par l'exercice de la vie pratique le discernement 
(bux1<:pwLi;) des Â.oywµoL128

, ainsi que le lui recommande Evagre. II doit 0 
savoir reconnaître Ies pensees demoniaques qui veulent entrer dans sa cons-

G cience. Dans cette perspective, Evagre encourage le moine en ces termes : 

Sois attentif a toi-meme129, sois le portier de ton creur, et ne laisse 
aucune pensee entrer sans l'interroger. Interroge-les une a une, et dis 
a chacune : est-tu de notre parti, ou du parti des adversaires ?130 

Cette exhortation, que nous rencontrons deja chez Origene 131
, et qui 

consiste en « la garde du cceur », deviendra un theme essentiel dans la littera­
ture monastique grâce a la place qu'Evagre lui a conferee dans son meca­
nisme spirituel pour chasser Ies mauvaises pensees132

. 

Pour Evagre, le combat spirituel se refere toujours a l'interiorite de la 
personne humaine, meme si cette lutte porte sur des actions ou des objets 
exterieurs a l'homme. Cette nuance a deja ete soulignee lorsqu'on a evoque 
Ies deux sortes de guerre, materielle et immaterielle, propres a la conception 
evagrienne. Lorsqu'il mentionne la lutte interieure ou immaterielle, notre 
auteur comprend surtout la lutte qui est menee au niveau de l'intellect ou de 
l'âme. Dans cette perspective, le combat contre Ies pensees est fondamenta­
lement pour lui, d'abord un travail d'identification ou plut6t le developpe­
ment de la capacite du moine a discerner Ies esprits mauvais et leur origine, 
pour pouvoir ensuite Ies faire disparaître133

• Ceci constitue l'essence de cette 
premiere methode pour lutter contre Ies pensees, qui fait d'Evagre un des 
meilleurs theoriciens du discernement des pensees. 

128 Sur le discernement des pensees d'apres TLG, voir : Sur Ies pensees, 26 ; Chapitres sur la 
priere, 147; Disciples 176. 
129 C'est une allusion a Dt 15, 9 (selon la Septante) et le titre de l'homelie de saint Basile de 
Cesaree, un des maîtres d'Evagre le Pontique, qui s'intitule Observe-toi toi-meme (In illud: 
Attende tibi ipsi) PC 31, 197-217. 
130 lettre 11 cite par I. HAUSHERR dans Les le,;ons d'un contemplatif, p. 131. De fait, c'est un 
verset de Josue 5, 13 qu'Evagre a probablement repris de la VA 43, 1 : Pour ne pas le 
craindre, vous avez aussi ii votre disposition ce critere. lorsqu'une apparition se produit, 
qu'on ne succombe pas ii la crainte mais qu'on commence par l'interroger avec courage sur 
sa nafure: Qui es-tu, d'ou. viens-tu ? 
131 Voir ORIGENE, Home/ies sur Josue, texte latin, introduction, traduction et notes par Annie 
Jaubert, Les Editions du Cerf, 1960, (coli. Sources Chretiennes 71), pp. 184-187 (eh. 6, 2). 
132 A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, p. 243. 
133 E. FAURE, dans Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, p. 204. 
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Le caractere manifestement tres intellectuel de l'ascese proposee par 

Evagre ressort du vocabulaire abondamment employe par l'auteur. Ainsi, des E 
expressions comme « l'observation des pensees (tTJpE( tw toui; Aoywµoui;) 
»134, « la connaissance par expenence (rcdpa) »135

, « la contempla- O 

tion (0Ewp(a) »136 nous informent sur la dimension intellectuelle des instru- L 
ments dont le moine se sert pour riposter aux attaques du demon, et donc o 
pour reorienter son âme vers Dieu et non vers le mal, comme l'y incitent Ies 

G mauvaises pensees. Pourtant, en depit de cette impression generale qui met 
le corps sur un plan secondaire, Evagre souligne maintes fois l'importance de 
!'aspect corporel de la lutte contre Ies pensees ou Ies vices137

• Comme on c 
peut le constater, Evagre attribue au corps une place tout a fait positive, en F 
le caracterisant comme un instrument indispensable a l'âme dans ce combat 
ou l'homme entier participe. C'est donc l'homme, corps et âme, qui lutte 
contre Ies pensees qui viennent du demon. Le discernement fait par l'intellect 
entraîne aussi des comportements corporels ; cette primaute de l'âme dans 
!'acte de discernement ne deconsidere a aucun moment la place que le corps 
occupe138

• Ainsi, la « garde du creur » reste grâce a la vision evagrienne la 
methode de defense pour repousser d'emblee Ies mauvaises pensees qui veu-
lent envahir l'homme139

• 

La methode antagoniste:« chasser un clou par l'autre" 

Le demon de la vaine gloire s'oppose au demon de la fornication, et on 
ne peut admettre que tous deux assaillent l'âme en meme temps, car l'un 
promet Ies honneurs, l'autre conduit au deshonneur. Si donc l'un des deux 
s'approche et te serre de pres, fa~onne alors en toi Ies pensees du demon 
adverse et si tu as pu, comme on dit, chasser un clou par l'autre (~A<.p tov 
~Aov EKKpouELv), sache que tu es proche des frontieres de l'impassibilite 140

• 

Ce nouveau stratageme que l'auteur du Praktikos presente aux 
moines prend appui sur la realite, celle d'une reelle incompatibilite qui existe 
entre certaines pensees. Apparemment, cette nouvelle tactique qui consiste a 

134 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 614-615 (ch.50). 
135 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 614-615 (ch.50). 
136 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 620-621 (ch.53). 
137 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 566-567 (ch.29) : « II faut 
que le moine se tienne toujours pret [ ... ], qu'il use de son corps comme s'il devrait vivre avec 
lui de nombreuses annees. Cela, en effet, disait-il, d'un cote, retranche Ies pensees de l'acedie, 
et rend le moine plus zele, de l'autre garde son corps en bonne sante, et maintient toujours 
egale son abstinence "· 
138 E. FAURE, dans Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, p. 203. 
139 T. SPIDLiK, La spiritualite de ['Orient chretien. Manuel systematique, p. 238. 
140 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 636-637 (eh. 58). 
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~neantir Ies mauvaises pensees Ies unes par Ies autres semble tres efficace. 
Evagre poursuit en disant que « l'intellect a la force de detruire par des pen- E 
sees humaines Ies pensees des demons », ce qui illustre la capacite humaine 
de vaincre le demon, et donne sens a ce combat spirituel. Guillaumont141 et O 
Bunge 142temoignent du fait que celte nouvelle technique de lulte contre Ies 
11.oywµo( ne s'adresse pas a ceux qui sont encore inexperimentes et n'ont 0 
pas acquis une maîtrise des pensees. D'ailleurs, la ele d'interpretation de 
celte methode se trouve dans la suite de ce chapitre 58, ou Evagre reste G 
consequent avec son programme spirituel de la vie pratique qui comporte 
deux directions fondamentales : annihiler chaque pensee mauvaise et deve- c 
lopper la vertu opposee. En cela, ii encourage le moine en disant que « re-

E 
pousser par l'humilite la pensee de la vaine gloire, ou par la continence celle 

de la fornication, serait la preuve d'une impassibilite (ârca8ua) tres pro­
fonde. » Et de terminer par celte recommandation : « Essaie d'appliquer celte 
methode a tous Ies demons qui s'opposent Ies uns aux autres, car du meme 
coup tu sauras par quelle passion tu es le plus affecte »143

• 

Nous voyons donc que ce stratageme a deux caracteristiques princi­
pales : l'une vise la possibilite d'ecarter Ies pensees demoniques et l'autre 
exprime le fait que par l'emploi de ce stratageme, l'anachorete peut parvenir 
a une meilleure connaissance de soi-meme. 

la methode de remplacement des Aoywµo[ par des bonnes 
pensees 

Celte methode suppose la possibilite de chasser Ies pensees impures 
par des pensees pures. En effet, celte nouvelle tactique nous apparaît comme 
une prolongation ou comme le pas suivant de la methode qu'on a nommee 
antagoniste. Dans ce processus, le moine doit conduire l'intellect d'une pen­
see impure a une pensee ou representation pure144

• L'argument sur lequel 
s'appuie fortement celte nouvelle methode est expose dans le traile Sur Ies 
pensees, qui decrit la maniere d'agir des pensees et la fa<;on dont elles 
s'annihilent mutuellement : 

141 A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, p. 243. 
142 G. BUNGE, Evagre le Pontique. Traile pratique ou le Moine, p. 17 4. II est interessant de 
remarquer que Gabriel Bunge, qui est un specialiste d'Evagre, mais egalement un solitaire, 
met en evidence l'importance de cette methode dans une perspective personnelle, mais ii dit 
que meme pour ceux qui sont avances « ces experiences personnelles ne sont pas sans 
danger "· 
143 EVAGRE LE PONTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, pp. 636-637 (eh. 58). 
144 E. FAURE, dans Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, p. 188. 
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Parmi Ies pensees, Ies unes coupent, Ies autres sont coupees : Ies 
mauvaises coupent Ies bonnes, et a leur tour Ies mauvaises sont 
coupees par Ies bonnes145

• 

T 
Suite a cette constatation, Evagre met )'accent sur la capacite du 

moine a transmuer ses mauvaises pensees en bonnes, par divers moyens : 
que ce soit par son intellect, ou en interrompant l'activite qu'il est en train 
d'exercer pour en amorcer une autre 146

• Ainsi le solitaire reussira a creer une 
diversion laquelle aura pour effet immediat un detournement de la pensee 
mauvaise qui a pris possession de l'âme. Le verbe TEµVELV (cauper) 
qu'Evagre utilise dans ce contexte doit etre compris comme l'action de chas­
ser Ies pensees pour leur substituer d'autres ou dans le sens de faire opposi­
tion, comme ii l'explique dans Pensees 31 147

• 

La methode de « decomposition ou division ( btmpiw) » 

La methode de decomposition de la pensee mauvaise est comprise par 
Evagre comme un examen profond de la conscience du moine, qui a pour 
instrument essentiel l'action de diviser la pensee en ses elements constitutifs 
afin de pouvoir Ies analyser. Le moine est exhorte a decomposer et a analyser 
Ies 11.oywµo[ en leurs elements constitutifs et a Ies conduire ainsi a se de­
truire eux-memes148

• 

Precisons que cette methode de la decomposition s'inscrit non seule­
ment dans la meme lignee que la methode « antagoniste », car elle s'adresse 
aux plus avances dans la lutte contre Ies demons, mais aussi dans le meme 
registre que la methode du « discernement » par son caractere intellectuel. 

Le chapitre 19 du traite Sur Ies pensees149 expose a l'aide de deux 
exemples Ies deux moyens qui rendent possibles la reussite de l'application 
de cette tactique dans la lutte contre Ies demons. Au debut de ce chapitre, 
Evagre expose succinctement au moine la fac;on de reagir et de s'interroger 
lorsqu'une pensee commence a le tenter : 

Quand un des ennemis te rend visite pour te blesser et que tu veux, 
comme ii est ecrit, retourner contre son cceur son propre glaive150 

145 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, p. 175 (eh. 7). 
146 Voir la suite du Sur les pensees, pp. 174-177 (eh. 7). 
147 Cf EvAGRE LE PoNTIQUE, Sur les pensees, pp. 260-261 (eh. 31): «Ala pensee demonique 
s'opposent trois pensees qui la coupent lorsqu'elle s'attarde dans l'esprit: la pensee angelique, 
celle qui vient de notre volonte, lorsqu'elle penche vers le meilleur, et celle qui est fournie par 
la nature humaine, sous l'impulsion de laquelle meme Ies paîens aiment leurs enfants et 
honorent leurs parents ». 
148 Voir A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert. Evagre le Pontique, pp. 246-247. 
149 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, pp. 217-223 (ch.19). 
150 II cite le psalmiste Ps 36, 15. 
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agis comme suit. Divise en toi Ia pensee qu'il t'a envoyee : qu'est-elle 
dane ? De combien d'elements se compose-t-elle et quel est celui qui 
parmi eux tourmente le plus l'intellect? 151

• 

1 
o 

Le premier moyen qu'il envisage est donc d'analyser, de decortiquer la 
pensee, et ii prend comme exemple la decomposition de la pensee d'avarice, L 

voulant ainsi offrir a son lecteur un modele a imiter : o 
Admettons qu'il t'ait envoye une pensee d'avarice ; divise-la ainsi : 
l'intellect qui l'a accueillie, la representation de l'or ; l'or lui-meme et 
la passion de l'avarice ; demande-toi alors Jequel de ces elements est 
un peche. Est-ce l'intellect? Mais comment? II est image de Dieu. 
Mais n'est-ce pas la representation de l'or lui-meme qui est peche? Et 
dans quel but a-t-il ete cree ? II s'ensuit dane que c'est la quatrieme 
qui est cause du peche, ce qui n'est ni un objet subsistant 
essentiellement ni la representation d'un objet, ni non plus l'intellect 
incorporel, mais un plaisir ennemi de l'homme engendre par le libre 
arbitre, qui contraint l'intellect de faire un mauvais usage des 
creatures de Dieu152

• 

« Retourner contre son creur son propre glaive » est en effet 
!'instrument essentiel de cette methode qu'Evagre propose au solitaire, et 
signifie utiliser la propre arme du demon pour le vaincre. Quelle est la ele de 
cette nouvelle tactique ? Elle consiste en l'analyse rationnelle de la mauvaise 
pensee, afin que l'intellect du solitaire s'ouvre a des reflexions diverses. Ainsi, 
son âme dirige son attention sur l'investigation qu'elle fait et la pensee de­
monique perd de son importance en meme temps qu'elle est detruite comme 
l'enseigne Evagre dans la suite de son expose : « Au cours de ton investiga­
tion, la pensee, se resorbant en son propre examen, sera detruite »153 et par 
voie de consequence « le demonique fuira loin de toi, car ton esprit aura ete 
souleve vers Ies sommets par cette science »154

• Dit autrement, ce nouveau 
stratageme se presente comme un examen approfondi de la verile et l'on sait 
bien que ceci est totalement incompatible avec la fa<;:on d'exister du demon, 
d'ou la fuite de ce dernier. 

Le deuxieme moyen presente par natre auteur dans la suite de ce cha­
pitre 19 consiste en une autre application de la methode de decomposition : 
celle-ci peut conduire au meme resultat en modifiant l'emploi de la mauvaise 
pensee elle-meme par des pensees neutres. Pour presenter ce nouveau mo-

151 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur Ies pensees, p. 217, (eh. 19). 
152 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, p. 219, (eh. 19). 
153 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, p. 219, (eh. 19). 
154 EVAGRE LE PoNTIQUE, Sur les pensees, p. 221, (eh. 19). 
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dele, Evagre fait appel a !'exemple veterotestamentaire de David qui a vaincu 
Goliath avec sa fronde : 

Si tu veux utiliser son glaive, mais que tu desires d'abord l'abattre 
avec ta fronde, lance, toi aussi, une pierre tiree de ton sac de berger155 

et !'examen que vaiei : comment anges et demons visitent natre 
monde, car nous ne pouvons attacher davantage Ies anges a Dieu ni 
ne voulons rendre Ies demons plus impurs156 

[ ••. ]. La contemplation de 
ces choses blesse en effet gravement le demon et met en deroute tout 
ce campement157

• 

Ainsi, l'injonction « si tu desires d'abord l'abattre avec ta fronde, lance­
toi aussi, une pierre tiree de ton sac de berger » est un encouragement a se 
livrer un examen, mais celui-ci doit etre compris comme une analyse des 
realites de la foi et non de la pensee mauvaise. Ce mode de combat contre Ies 
demons a comme caracteristique essentielle l'observation de l'objet dont se 
sert la pensee mauvaise et non l'analyse de la pensee elle-meme158

• Cette 
methode s'adresse preferentiellement a ceux qui ont deja experimente la vie 
contemplative; c'est pourquoi Evagre parle de la « contemplation » qui 
« blesse gravement le demon », tout en ajoutant que « cela ne se produit que 
chez ceux qui ont atteint un certain degre de purete et qui commencent a 
entrevoir Ies raisons des etres »159

• A vrai dire, c'est la lumiere de la contem­
plation des avancees qui annihile l'inconsistance de la pensee demonique. 
Cette conception, nous la trouvons aussi exprimee dans le chapitre 83 du 
Traile pratique d'Evagre16

'
0

: 

L'intellect, tant qu'il fait la guerre contre Ies passions, ne contemplera 
pas Ies raisons de la guerre, car ii ressemble a celui qui combat dans la 
nuit; mais quand ii aura acquis l'impassibilite, ii reconnaîtra 
facilement Ies manceuvres des ennemis. 

Evagre explique que seuls ceux qui ont deja acquis l'impassibilite, 
donc Ies gnostiques dans le vocabulaire evagrien, peuvent comprendre au 
niveau intellectuel, c'est-a-dire discerner Ies actions du demon, et partant 
contre-attaquer. En vue de tirer quelques conclusions sur cette fac;:on 
d'attaquer Ies demons, ii faut rappeler deux aspects principaux : le premier 

155 Cf. I Sam 17, 49-50. 
156 Cf. la note 7 au bas de la page 221, Sur les pensees: "l'homme qui habite dans un monde 
intermediaire n'a pas la possibilite d'entrevoir Ies mondes angelique et demoniaque, ni la 
faeulte d'intervenir sur l'etat spirituel des etres qui Ies habitent ». 
157 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, p. 221, (eh. 19). 
158 E. FAURE, dans Vivre le combat spirituel avec Evagre le Pontique, p. 185. 
159 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensees, pp. 221-223, (eh. 19). 
160 EVAGRE LE PONTIQUE, Traite pratique ou le moine, Tome II, pp. 672-673 (eh. 83). 
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point reside en la complexite de la fai;on d'analyser Ies pensees, et le second, l 
issu du premier, est !'idee que cette methode ne peut etre appliquee que par E 
ceux qui sont arrives a l'impassibilite, autrement dit au but de toute guerre 
contre Ies demons. O 

L 
La methode antirrhetique161 ou de la replique o 
D'apres Spidlîk162

, cette nouvelle technique qu'Evagre nous enseigne G 
represente la methode par excellence pour lutter contre Ies demons. Les 
motifs pour lesquels elle est cruciale dans la doctrine spirituelle evagrienne 
viennent, d'un cote, du fait que son origine se trouve dans le comportement C 
meme de Jesus-Christ, qui, lorsqu'il fut tente dans le desert par le demon, E 
repliqua163 a celui-la par des paroles de la Sainte Ecriture, et d'un autre cote, 
de cet usage meme des paroles scripturaires qui, pour Evagre, forme un lan­
gage privilegie par lequel Dieu communique avec l'homme. De fait, Evagre le 
Pontique, ainsi que l'affirme Guillaumont, n'est pas considere comme 
l'inventeur de cette methode, mais plutât comme celui qui la met en reuvre, 
car dans son ouvrage « Antirrhetique, Evagre se refere, sur ce point, a la 
pratique de ceux qui, pour lui, etaient des maîtres : Jean de Lycopolis, Ies 
deux Macaire, le grand Antoine lui-meme »164

• Cet ouvrage evagrien a la qua­
lite majeure de representer un guide pour le moine dans son combat contre 
Ies pensees demoniques165

, en fournissant une methode pour couper court 
des le debut toute tentative de l'assaut du diable, et ainsi accomplir la prak­
tike, par cette autre maniere de lutter contre Ies 11.oywµoL 

Conclusions 

Nous avons tente de faire une analyse de la doctrine spirituelle de 
praktike d'Evagre le Pontique pour mettre en valeur que cet auteur, d'une 
importance notoire pour la litterature monastique de cette epoque-la, est le 
premier penseur chretien a avoir developpe une conception chretienne et 

161 Voir EVAGRIUS OF PONTUS, Tallking Back. Antirrhetikos. A Monastic Handbook for 
Combating Demons, transled with an introduction by David Brakke, Cistercian Publications 
Liturgica] Press, Collegeville, Minnesota, 2009. A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert 
Evagre le Pontique pp. 247-253. 
162 T. SPIDLiK, La spiritualite d'Orient chretien. Manuel systematique, p. 239. 
163 Le mot grec avTLppTJoti; signifie la replique ou la contradiction (lat. increpatio). Terme de 
rhetorique (cf aussi le traite Antirrhetique de Gregoire de Nysse contre Apollinaire. Voir 
l'article de J. KIRCHEMEYER, « Evagre et l'antirrhetique » dans DSp IV, col. 164-167. 
164 Cf A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, pp. 249-250. Voir aussi 
la note 1 de bas de page 250 pour toutes Ies references fournies par Guillaumont. 
165 EVAGRIUS OF PONTUS, Tallking back. Antirrhetikos. A monastic handbook for combating 
demons, pp. 1-2. 
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spirituelle sur cette notion 166
, et qui allait influencer la 

subsequente. 

STUDlIT 

pensee spirituelle 

Nous nous sommes penche par notre demarche analytique sur 
('origine historique et philosophique de la notion de rcpaKnK~ pour faire 
ressortir l'influence du vocabulaire des philosophes sur la pensee spirituelle 
posterieure, et egalement pour comprendre !'origine et l'evolution de cette 
notion devenue considerablement importante. En outre, nous nous sommes 
concentre sur l'evolution de cette notion dans la pensee evagriennne, en 
decouvrant au fur et a mesure Ies caracteristiques essentielles d'une vision 
spirituelle inedite pour finir avec !'aspect le plus original d'Evagre, a savoir 
Ies methodes utilisees pour lutter contre Ies mauvaises pensees. 

Pour Evagre le Pontique, comme auparavant pour son maître Origene, 
et plus tard pour saint Jean Cassien, l'importance de la vie pratique 
(rcpaKnK~) represente une etape assurement considerable dans le chemin 
spirituel a parcourir pour atteindre la vision de Dieu, car ce cheminement 
s'effectue en commern;ant par cette vie active qui continue par la vie con­
templative. Ainsi, comme disait le grand didascale alexandrin que nous avons 
cite au debut de notre etude, « pas de praxis sans theâria, ni de theâria sans 
praxis (outf yap rcpâţ,li; OUtf 8Ewpta ăvrn 80.·dpou) »16

i. 

Summary : O analiză a noţiunii spirituale de rrpaKtuc~ la Evagrie 
Ponticul 

Activitatea literară şi spirituală a monahului Evagrie din Pont a atras, în ulti­
mele decenii ale secolului trecut, precum şi la începutul secolului al X:XI-lea, atenţia 
unor erudiţi filologi, istorici şi teologi care s-au ocupat cu studiul istoriei monahis­
mului oriental din primele secole creştine. Am putea aminti aici, cel puţin pe cei care 
şi-au dedicat o lungă perioadă a vieţii lor academice şi universitare descoperirilor, 
traducerilor şi analizei unei importante părţi din opera evagriană, marele istoric al 
creştinismului oriental vechi, Antoine Guillaumont, împreună cu soţia sa, Claire, 
precum şi pe renumitul teolog ortodox de origine germană, ieromonahul Gabriel 
Bunge. 

Prezentul studiu propune o incursiune analitică cu privire la apariţia, evoluţia 
şi convertirea noţiunii de praktike (npaKTLK~, npaKtLKo<;) în literatura teologico­
monahală. Scopul fundamental al acestui articol este acela de-a face o analiză a 
învăţăturii evagriene despre praktike (npaKTLK~), punând în lumină ineditul repre­
zentat pentru literatura teologico-spirituală a secolului al IV-iea, şi anume că avva 
Evagrie Ponticul este primul gânditor creştin care dezvoltă o reală antropologie 

166 Voir A. GUILLAUMONT, Un philosophe au desert Evagre le Pontique, pp. 205. 
167 0RIGENE, ln Psalmos, 5, 13 (PC 12, col. l 173B). 
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monahală plecând de la această noţiune, fapt care va influenţa întreaga gândire şi l 
trăire monahală posterioară. 

Autorul explică încă din primele rânduri care va fi firul conductor al acestui E 

studiu. Aşadar, autorul propune o analiză structurată în trei secţiuni principale. O 
Prima parte expune originea istorică şi filosofică a termenului de praktike 
(npaKTLKtj), având ca punct de plecare definiţia pe care avva Evagrie o dă creştinis­
mului şi cu care deschide Tratatul practic sau monahul, şi anume: ,,Creştinismul O 
este învăţătura lui Hristos, Mântuitorul nostru, care se compune din practică G 
(npaKTLKtj), fizică (cpuoLKtj, contemplarea naturilor create) şi teologie 
(8rn11.oyLKtj)"168. Prin această definiţie, Evagrie Ponticul, reia structura tripartită de 1 

origine stoică, ce definea etapele vieţii spirituale şi era tradiţională în învăţământul C 
din Antichitate. Astfel, termenul praktike (npaKTLKtj) reprezenta prima treap-
tă/ etapă, dar şi o condiţie sine qua non pentru a ajunge la starea de contemplare. E 

Autorul face o trecere în revistă punctuală, prin câteva exemple concrete, a 
semnificaţiei şi evoluţiei acestei noţiuni în gândirea lui Platon, a lui Aristotel, în 
stoicism, precum şi la Filon din Alexandria. După această incursiune, autorul aduce 
în prim plan pe cel care i-a fost dascăl lui Evagrie, şi anume marele scriitor bisericesc 
alexandrin Origen, de asemenea primul autor creştin care dezvoltă ideea celor două 
etape, praktike (npaKTLKtj) şi theologike (8rn11.oyLKtj), ale vieţii duhovniceşti şi a 
relaţiei lor de interdependenţă. 

A doua secţiune a cercetării se ocupă cu examinarea caracteristicilor esenţiale 
ale viziunii evagriene cu privire la noţiunea de praktike (npaKTLKtj, npaKTLKO~). 
Aşadar, autorul concentrează studiul pe explicarea felului în care avva Evagrie utili­
zează în textele sale aceste noţiuni. În scrierile evagriene termenul de npaKTLKO~ 
comportă două sensuri. Atunci când adjectivul npaKTLKO~ este substantival şi de 
genul masculin, pentru Evagrie, desemnează monahul, mai exact anahoretul. A doua 
semnificaţie pe care o dă Evagrie termenului de JTpaKrtKO~ şi cea care interesează 
în mod particular pe autorul prezentului studiu, este atunci când fiind de genul 
feminin defineşte asceza însăşi. Autorul Tratatului practic preia şi dezvoltă sensul 
pe care această noţiune îl avea la Filon şi Origen, însă contrar celor doi înaintaşi, el 
va îi va da un conţinut esenţialmente ascetic şi adaptat la nivelul vieţii anahoretice, 
definind-o în raport cu scopul său, şi anume curăţia sufletului (apatheia, nepătimi­
rea). 

Definiţia cea mai cunoscută (renumită) pe care o întâlnim în textele evagriene 
este expusă în Tratatul practic în aceşti termeni: ,,Viaţa practică (npaKTLKtj) este 
metoda spirituală (duhovnicească) de purificare (curăţire) a părţii pasionale a sufletu­
lui"169. Este interesant de menţionat că obiectul vieţii practice/ascetice este sufletul, 

168 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, coli. Sources Chretiennes 171, 
edition critique du texte grec, traduction et commentaires par Antoine Guillaumont, Les 
Editions du Cerf, Paris, 1971, pp. 498-499 (eh. 1). 
169 EVAGRE LE PoNTIQUE, Traile pratique ou le moine, Tome II, coli. Sources Chretiennes 171, 
edition critique du texte grec, traduction et commentaires par Antoine Guillaumont, Les 
Editions du Cerf, Paris, 1971, pp. 666-667 (eh. 78): TTpaKnKtj fon µE0oboc; rcvEuµatLK~ 10 
m18T]nKov µt'poc; rije; lf'llX~c; EKKa0u[pouoa. 
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mai precis partea sa pasională, aspect care ne trimite la problematica structurii sufle-
tului. Evagrie reia, de fapt, structura platoniciană a împărţirii tripartite a sufletului, E 
asumând vocabularul platonician, căruia îi va da un nou sens, un sens creştin. 

Prin prezentarea acestei definiţii, autorul acestui studiu, deschide practic cea 
de-a treia şi ultima secţiune a cercetării propuse, şi anume expunerea şi analiza me­
todelor utilizate în această etapă a vieţii duhovniceşti, ca luptă împotriva gândurilor 

o 
L 

şi câştigarea virtuţilor, poate aspectul cel mai original al acestei antropologii mona- O 
hale a lui Evagrie. G 

Astfel, acest monah al veacului al IV-iea propune o dublă dimensiune a vieţui-
rii ascetice sau două căi ale sale, o asceză pozitivă ce se fondează pe achiziţia a cinci 
virtuţi fundamentale care interrelaţional alcătuiesc o cale a progresului duhovnicesc, C 
şi o asceză negativă, reprezentată de lupta împotriva gândurilor (1i.oyLoµoL), care în 
viziunea evagriană sunt demoni (duhuri), luptă căreia Evagrie îi atribuie cinci in- E 
strumente, mijloace sau metode prin care monahul poate câştiga lupta sa duhovni­
cească. 

În concluzie, se poate afirma că prin acest demers analitic al învăţăturii spiri­
tuale evagriene cu privire la conceptul de viaţă ascetică (rrpaiccu::~), autorul studiu­
lui, pune în valoare faptul că, acest scriitor şi teolog al veacului al IV-iea, de o impor­
tanţă crucială pentru literatura teologico-monahală, este primul gânditor creştin care 
a dezvoltat o concepţie creştină şi spirituală a acestei noţiuni pe care reuşeşte să 
fundamenteze o bogată antropologie monahală ce va influenţa realmente acest cu­
rent de vieţuire creştină până în zilele noastre, atât în Orient, cât şi în Occident. 
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ÎNNOIREA OMULUI- UN FENOMEN PSIHOFIZIC SI 
I 

SPIRITUAL REAL, CE DEPĂSESTE DETERMINISMUL 
I I 

GENETIC1 

Abstract 

Keywords: epigenetic factors, neuroplasticity, neurogenesis, 
brain maps, metanoia, prayer. 

Renewing of man - a real psychophysical and spiritual phenomenon, tran­
scending the genetic determinism2

. New discoveries in the field of medical sciences, 
neurobiology and cognitive-behavioral psychology go beyond the concept of genetic 
determinism that created the impression of cortical rigidity and an impassive fatalism 
regarding human existence. The present study starts from the premise that neural 
mechanisms, such as neuroplasticity and neurogenesis, are evidence that the materi­
al structure of the cerebral hemispheres, like human personality, is continuously 
remodeled, starting from the stage of intrauterine life. This process generates both 
psychosomatic and spiritual implications in human life. The arguments that support 
aur hypothesis are based on specialized works in the field of neuroscience, psycho­
logy, philosophy and theology and aim to show the possibilities of change and psy­
cho-physical-spiritual renewal of man. One of the main ideas is that there are a 
number of factors that influence brain plasticity and changes in individual gene 
expression, including early emotional relationships, the environment in which we 
live, experiences that manifest with some regularity and with a certain intensity, as 
well as the frequency of spiritual practices, such as meditation or prayer. Another 
important idea is that the veracity of observations from current neuroscience re­
search has been revealed to us since ancient times by the Church Fathers, who say 
that there are some correspondences between prayer and mental activity, between 
prayer and the way we use aur thinking or to receive reality. Therefore, the concept 
of metanoia refers to a spiritual renewal of the mind, which alsa has a material sub­
stratum. Therefore, the purpose of this article is to stimulate human awareness and 
responsibility for how they choose to shape their own psychosomatic structure. He is 

1 Acest studiu a fost prezentat în cadrul Simpozionului Internaţional „Studia Theologica 
Doctoralia", cu tema: Cercetări doctorale în pandemie - provocări, soluţii, oportunităţi, 

ediţia XII-XIII, organizat în perioada 10-11 Mai 2021, de către Şcoala Doctorală a Facultăţii de 
Teologie Ortodoxă „Dumitru Stăniloae", Universitatea „AL I. Cuza" din Iaşi. 
2 Articol realizat sub îndrumarea Pr. Prof. Univ. Dr. RĂDUCĂ Vasile, care şi-a exprimat acordul 
pentru publicare. 
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not the victim of his genetic baggage, nor can he be constrained by his own flaws or l 
limitations, in which case his existence would remain captive to a fatalistic and non- E 
dynamic vision, but man is a malleable matter, framed in an open system, which has 
a perpetuai chance for change, by claiming a renewed life on a psycho-physical and O 
spiritual levei. In this sense, we can speak of an ontological metamorphosis. 

Introducere o 

Încă de la începuturile sale, spiritualitatea răsăriteană ortodoxă vorbeş- G 
te despre posibilitatea schimbării şi înnoirii omului şi, în special, a minţii sale, 
datorită harului pocăinţei şi al rugăciunii către Dumnezeu. Noile descoperiri C 
din domeniul ştiinţelor medicale întăresc aceste consideraţii teologice, de­
monstrând mecanismele extraordinare ale sistemului nervos şi ale celulei 
cerebrale de a se regenera şi reînnoi, fapt pentru care vechile teorii ale de­
terminismului genetic sunt perimate. Tesutul nervos al creierului este foarte 

' 

E 

sensibil atât la factori interni, cât şi la factori externi, aspect ce dovedeşte 
importanţa mediului în care trăim şi a factorilor exogeni cu care interacţio­
năm, dar şi a gândurilor şi a acţiunilor, deprinderilor şi conduitei proprii, 
întrucât toate, deopotrivă, influenţează modul în care ne modelăm propria 
structură cerebrală. Între activităţile cu un efect semnificativ în modelarea 
circuitelor neuronale se numără şi practicile spirituale, ca de pildă, rugăciu­
nea şi meditaţia. 

Determinismul genetic, care până de curând avea un caracter dogma­
tic, este contrazis de cercetările recente în neurologie. Neuroştiinţele con­
temporane se concentrează foarte mult asupra neuroplasticităţii şi a neuro­
genezei. Neurologul suedez Peter Erickson descrie procesul neurogenezei ca 
acea „capacitate a creierului de a dezvolta, efectiv, neuroni noi. Creierul 
uman se află, în propriul său proces de «terapie cu celule stern», prin neuro­
geneză"3. Acest depozit genetic destinat „înoirii cerebrale" denotă garanţia 
supremă că bagajul genetic cerebral este într-o continuă modelare. Sharon 
Begley confirmă acest „dar" al creierului, susţinând că fiecare creier are o 
populaţie de celule stern, pregătite să regenereze în mod permanent diferiţi 
neuroni cerebrali4

• Trebuie să subliniem faptul că procesul de reconfigurare 
al hărţilor cerebrale suportă, odată cu înaintarea în vârstă, o modificare limi­
tată5. 

3 „Neurogeneza în hipocampul omului adult", în: Nafure Medicine (1998), apud David 
PERLMUTIER, Alberto VILLOLDO, Neuroştiinţa iluminării, trad. de Monica Vişan, ForYou, Bucu­
reşti, 2013, p. 117. 
4 Vezi Sharon BEGLEY, Antrenează-ţi mintea, antrenează-ţi creierul, trad. de Marius Chitoşcă, 
Curtea Veche, Bucureşti, 2010. 
5 Potrivit biologului Bruce H. LIPTON, pe măsură ce înaintăm în vârstă „suntem din ce în ce 
mai puţin susceptibili la programarea din exterior, odată cu apariţia undelor alfa, de frecvenţă 
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Încă din a doua jumătate a secolului trecut, în creierul multor specii _l_ 
de animale, au fost depistate celule nervo~se nou formate. Ulterior, acest E 
proces a fost dovedit şi în cazul oamenilor6

• Incepând cu anii 1980 ai secolu-
lui trecut, au apărut cercetări care dovedeau că pacienţii care suferiseră un O 
accident vascular cerebral (AVC) recuperau o parte semnificativă din funcţiile L 
pierdute7

• Totodată, s-a dovedit că, în primii cinci-şase ani de viaţă, creierul 0 
dispune, pe lângă zone dedicate, şi de zone nededicate, aşa încât dacă o zonă 

G cerebrală este afectată, ea poate fi preluată de alta. De exemplu, dacă emisfe-
ra stângă, unde există centrul vorbirii, a suferit un traumatism, funcţia ei este 
preluată de emisfera dreaptă8• Acest proces nu presupune o restructurare 
completă, ci desemnează, mai degrabă, o reamenajare a ceea ce exista mai 
înainte. Dacă o hartă cerebrală ar fi substituită printr-o cartografiere neuro­
nală radicală, cu siguranţă, experienţele şi abilităţile asimilate până atunci vor 
fi pierdute pentru totdeauna. Chiar şi identitatea subiectului uman ar fi afec­
tată definitiv. De aceea, Antonio Damasio spune că este vorba, mai degrabă, 
despre „o continuă restaurare decât (de) o reamenajare reală"9 • 

mai ridicată (8-12 Hz)" (Biologia credinţei. Eliberarea puterii conştiinţei, a materiei şi a 
miracolelor, trad. de Monica Vişan, ForYou, Bucureşti, 2008, p. 216). 
6 Cf Diac. Adrian Sorin MIHALACHE, ,,Câteva posibile provocări pentru viaţa spirituală în deco­
rul lumii actuale. O lectură la fontierele dintre neuroştiinţe şi experienţa filocalică a creştinis­
mului răsăritean", în: Andrei Kozma, Cristiana Glavce, Constantin Bălăceanu-Stolnici (eds.), 
Antropologie şi Spiritualitate, Ed. Academiei Române, Bucureşti, 2016, pp. 91-113, p. 94) 
; Edward TAUB, et al., ,,Technique to improve chronic motor deficit after stroke", în: Archives 
of Physical Medicine and Rehabilitation, 74 (1993), 4, pp. 347- 354. 
a John HICK, Noua frontieră a religiei şi ştiinţei. Experienţa religioasă, neuroştiinţa şi 

transcendentul, trad. de Alexandru Anghel, Herald, Bucureşti, 2012, p. 175. O altă cercetare 
ce vizează creierul oamenilor cu dizabilităţi, mai concret, pe cei care s-au născut surzi din 
naştere, a dovedit, cu ajutorul imagisticii cu rezonanţă nucleară funcţională, că aceste per­
soane percep obiectele situate în câmpul vizual periferic nu cu ajutorul cortexului vizual, ci 
prin intermediul cortexului auditiv. Practic, cortexul lor auditiv „vede", întrucât acesta a trecut 
printr-un proces biologic de reconversie funcţională, numit în termeni ştiinţifici, ,,reorganizare 
compensatorie" (Richard J. DAVIDS0N, Sharon BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională, 
trad. de Valentin Vidu, Litera, Bucureşti, 2013, p. 227. E foarte interesant şi faptul că per­
soanele nevăzătoare îşi folosesc cortexul vizual pentru a-şi aminti cuvinte. La oamenii care 
văd nu va apărea niciodată o asemenea schimbare a funcţiei cortexului vizual. La acestea, 
cortexul vizual nu reuşeşte să proceseze limbajul, aşa cum se întâmplă la nevăzători (R. J. 
DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională .. , p. 228); de asemenea, şi neurop­
sihiatrul Constantin DuLCAN consideră că „dacă centrii vorbirii din emisfera dominantă sunt 
distruşi, până la vârsta de 10 ani, emisfera cerebrală opusă va dezvolta funcţia compromisă. La 
persoanele care se nasc fără vedere, ariile occipitale sunt reconectate la ariile parietale dub­
lându-le acestora capacitatea de a prelucra stimulii tactili" (Constantin DULCAN, Inteligenţa 
materiei, Eikon, Cluj-Napoca, 32009, p. 59). 
9 Antonio DAMASI0, Sinele. Construirea creierului conştient, trad. de Doina Lică, Humanitas, 
Bucureşti, 2016, p. 53. 

125 

C 

E 

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DRD. FLORIN STEFAN s T u D l l ~ 

Procesul neurogenezei aduce mari speranţe în vederea ameliorării vie- l 
ţii. S-a dovedit că în hipocamp (mai precis în girusul dentat) sunt „fabricate" E 
între cinci sute şi o mie de celule nervoase în fiecare zi, pe durata întregii 
vieţi. Apariţia acestor noi neuroni are un rol ameliorativ în bolile neuro- O 
degenerative (boala Alzheimer, Parkinson ş.a.) şi unul restaurator în privinţa L 
funcţiilor nervoase, în general. o 

Evoluţia funcţiilor noastre cerebrale urmează o traiectorie particulari­
zată, care va depinde în mai mare măsură de alegerile de viaţă personale G 
decât de procesele legate de îmbătrânirea ţesutului cerebrai1°. În acest sens, 
există studii care au demonstrat faptul că celulele stern neuronale, care se c 
multiplică în mod constant în hipocampu, scad o dată cu vârsta12

, însă inten- E 
sitatea procesului de divizare şi de diferenţiere controlată a acestora13 este 
dependentă de anumiţi factori, precum efortul mental şi fizic, activitatea de 
învăţare, exerciţiile de memorie 14, meditaţia, experienţa compasiunii, postul 
ş.a 15 • Vigoarea intelectuală depinde chiar şi de nivelul de educaţie, de statutul 
socio-economic, de nivelul integrităţii sociale şi de starea dispoziţiei generale16

• 

Cei mai mulţi oameni îşi atribuie afecţiunile fizice şi/sau mentale moş­
tenirii genetice. Totuşi, afecţiunile datorate eredităţii se întâlnesc la mai puţin 
de şase la sută din populaţie 17 • Bruce Lipton declară că expresia genelor este 

10 Olivier DE LAD0UCETI, Forţa minţii. Cum să rămăi mereu tănăr şi să te bucuri de viaţă, 
trad. de Liliane Urian, Trei, Bucureşti, 2012, p. 52. 
11 Pe toată durata vieţii, în hipocamp, mai exact în regiunea corticală numită girus dental, iau 
naştere zilnic între cinci sute şi o mie de neuroni (vezi Diac. A. S. MIHALACHE, ,,Câteva posibile 
provocări pentru viaţa spirituală ... ", p. 94). 
12 Dacă în copilărie se divid 25% din celulele stern neuronale, la vârsta senectuţii, ele se mai 
divid doar 4% (cf Bharathi HATIIANGADY, Ashok K. SHETIY, ,,Aging does not alter the number 
or phenotype of putative stem/progenitor cells in the neurogenic region of the hippocampus", 
în: Neurobiology of aging, 29 (2008), 1, pp. 129-147). 
13 Se pare că multiplicarea celulelor stern este controlată de celule nervoase mai mari ca di­
mensiune, numite astrocite, care blochează prin două molecule specifice înmulţirea lor hazar­
dată (,,Brain Stern Cells Can Be Awakened, Say Scientists", 
http://www.sciencedaily.com/releases/2008/06/080606110925.htm, apud Diac. A. S. M!HA­
LACHE, .,Câteva posibile provocări pentru viaţa spirituală ... ", p. 94). 
14 Cf. ,,Nerve Cell Production Linked to Memory in Humans", in: Sciencedaily, 
http://www.sciencedaily.com/releases/2010/08/100826113258.htm, apud Diac. Adrian 
Sorin MIHALACHE, ,,Bătrâneţile întineresc zilnic", în: Ziarul lumina, 4 septembrie 2011, p. 13. 
15 Cf. Sebastian LUGERT, et al., ,,Quiescent and Active Hippocampal Neural Stern Cells with 
Distinct Morphologies Respond Selectively to Physiological and Pathological Stimuli and 
Aging", în: Cel/ Stern Cel/, 6 (2010), 5-7, pp. 445-456, apud Diac. A.S. MIHALACHE, ,,Câteva 
posibile provocări pentru viaţa spirituală în decorul lumii actuale ... ", p. 94. 
16 o. DE LADOUCETI, Forţa minţii ... , p. 52 
n „Mecanismele epigenetice sunt un factor într-o varietate de boli - printre care şi cancerul, 
bolile cardiovasculare şi diabetul. În realitate, doar 5% dintre pacienţii cu cancer şi cu boli 
cardiovasculare îşi pot atribui afecţiunea, eredităţii" (B.H. LIPTON, Biologia credinţei ... , p. 95). 
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dependentă de informaţiile din mediu care stimulează descărcarea de date la 
nivelul celulei prin intermediul membranei acesteia18

• H. F. Nijhout susţine că E 
exprimarea unei gene este activată de un semnal din mediu care apare pe 
neaşteptate şi nu de o proprietate a ei19

• Erick Erikson sublinia rolul impor- O 
tant al unor factori precum „exerciţiul fizic şi intelectual, noutatea, ca alter- L 
nativă la monotonie, dispoziţie afectivă etc., factori care pot modifica expresia 
genetică a creierului prin formarea de noi neuroni"20

• 
o 
G Eric Kandel şi colab. au studiat plasticitatea creierului şi au ajuns la 

concluzia că experienţele de viaţă şi toate tipurile de învăţare şi de conduită, 
influenţează gândirea, afectivitatea şi comportamentul, modificând conexiuni- c 
Ie sinaptice de la nivelul circuitelor cerebrale21

• Ca atare, hărţile neuronale 
E sunt modelate de-a lungul întregii vieţi de mai mulţi factori, între care se 

numără genetica, traumele, experienţele, contextul şi chiar şansa22 • 

Relatiile afective timpurii influentează hărtile cerebrale ale 
' ' ' 

viitorului adult 

Potrivit psihologiei maternităţii, influenţele exterioare coboară până în 
străfundurile mediului prenatal, unde fiinţa umană în devenire primeşte im­
pactul evenimentelor traumatice sub forma unor modificări care îi alterează 
sănătatea şi biochimia pe termen lung23

• Morfogeneza structurilor cerebrale 

18 „Datele sunt introduse în celulă prin intermediul receptorilor membranei... Receptorii de­
clanşează proteinele efectoare ale membranei, care acţionează ca «procesorul» celulei. Protei­
nele efectoare «procesor» asigură conversia informaţiilor din mediu, în limbajul comportamen­
tal al biologiei" (B.H. LIPT0N, Biologia credinţei. p. 119). 
19 B.H. LIPT0N, Biologia credinţei .. , p. 68. Şi fiindcă există un factor activ din mediu care 
stimulează membrana celulei să reacţioneze, ea asimilează interacţiunea cu mediul, creând 
amintiri celulare care mai tărziu vor fi transmise şi urmaşilor. Aşadar, ,,cercetările în domeniul 
epigeneticii au stabilit că tiparele de ADN transferate prin gene nu sunt bătute în cuie la 
naştere. Genele nu sunt destinul! Influenţele de mediu, inclusiv alimentaţia, stresul şi emoţiile, 
pot modifica aceste gene, fără a le modifica macheta de bază" (B.H. LIPT0N, Biologia credin­
ţei .. , p. 88). 
20 Apud C. DULCAN, Inteligenţa materiei ... , p. 60. 
21 Eric R. KANDEL, Psihiatrie, psihanaliză şi noua biologie a minţii, trad. de Anacaona Mîn­
drilă-Sonetto, Trei, Bucureşti, 2013. 
22 „Noul cuvânt de ordine în ştiinţa creierului este «neuroplasticitate», ideea că creierul se 
schimbă continuu ca rezultat al experienţelor noastre - fie prin conexiuni noi între neuroni, fie 
prin generarea unor neuroni complet noi" (Daniel G0LEMAN, Emoţiile distructive. Cum le 
putem depăşi. Dialog ştiinţific cu Dalai lama, trad. de Laurenţiu Staicu, Curtea Veche, 
Bucureşti, 22011, p. 58). 
23 „Calitatea vieţii noastre în pântece - căminul nostru temporar dinainte de a ne naşte - ne 
programează susceptibilitatea la boli coronariene, la atac vascular, diabet, obezitate şi o multi­
tudine de alte afecţiuni" (Peter W. NATHANIELSZ, life in the Womb: The Origin of Health and 
Disease, Ithaca, N.Y.: Promethean Press, 1999, pp. 193-194). 
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începe încă din timpul dezvoltării pre- şi perinatale a copilului. Thomas R. l 
Verny şi John Kelly, în cartea The Secret Life of the Unborn Child (1988), au E 
postulat pentru prima oară ideea că influenţa părinţilor asupra copilului în-
cepe din viaţa intrauterină. Specialiştii în psihologie experimentală demiti- O 
zează ideea conform căreia bebeluşii nu pot să-şi amintească sau nu pot să L 
înveţe, ,,ca şi ideea că părinţii sunt simpli spectatori la desfăşurarea vieţii 0 
copiilor lor"24

• David G. Chamberlain, un specialist redutabil în domeniul 
C psihologiei prenatale şi perinatale, scria în cartea sa, The Mind of Your 

Newborn Baby, că aceste fiinţe mici şi complexe au o viaţă prenatală, în pân­
tece, care le influenţează pe termen lung sănătatea, comportamentul şi confi- c 
gurarea circuitelor cerebrale25

• 
E 

David Wallin menţionează importanţa interacţiunilor timpurii nonver-
bale între copil şi figurile de ataşament: 

„Aceste interacţiuni timpurii nonverbale comandate biologic se 
întipăresc la copil ca reprezentări mentale şi reguli de procesare a 
informaţiei, care influenţează la rândul lor libertatea cu care este 
capabil să gândească, să simtă, să-şi amintească şi să acţioneze copilul 
mai mare, adolescentul şi apoi adultul"26

• 

Dacă aceste relaţii timpurii nu au fost securizatoare şi afective ci, dim­
potrivă, traumatice şi sterile, atunci capacitatea copilului de a gândi, de a 
simţi şi de a fi responsiv emoţional, sunt alterate şi deficitare. Daniel J. Si­
egel, în The Developing Mind, scria că 

„pentru creierul în creştere al unui copil mic, lumea socială furnizează 
experienţele cele mai importante, care influenţează expresia genelor, 
ce determină modul în care se conectează neuronii unii de alţii, pentru 
a crea căile neuronale ce dau naştere activităţii mentale"27• 

Prin urmare, dezvoltarea psihică şi neurologică sănătoasă în copilăria 
timpurie se sprijină pe responsivitatea conţinută a figurilor de ataşament şi 
pe exprienţa interpersonală28 • Cu alte cuvinte, ,,ingineria genetică" este un 

24 B.H. LIPTON, Biologia credinţei ... , p. 204 
25 „Deoarece nou-născuţii sunt foarte buni învăţăcei,... atitudinile, tiparele şi obiceiurile se 
formează la un nivel adânc al minţii şi al corpului" (David G. CHAMBERLAIN, Mintea noului 
născut, trad. de Andreea Crăciun, Salco, Bucureşti, 2010, p. 264). 
26 David WALLIN, Ataşamentul în pshihoterapie, trad. de Mihaela Dumitrescu, Trei, Bucureşti, 
22014, p. 7 
2

; Daniel J. S!EGEL, The developing mind: How relationships and the brain interact to shape 
who we are, New York: Guilford Press, 1999, p. 2, apud B. H. LIPTON, Biologia credinţei ... , p. 
207. 
28 D.J. SJEGEL, The developing mind ... , p. 2, apud D. WALLIN, Ataşamentul în pshihoterapie ... , 
p. 99. 
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proces continuu la care participă, în primul rând, părinţii, dar şi alţi factori .l_ 
din mediu. E 

Un argument în acest sens îl constituie şi faptul că, la naştere, copii se 
nasc cu mult mai mulţi neuroni viabili decât cei care vor rămâne în creier la O 
maturitate. Cauza reducerii şi a numărului diminuat de neuroni se datorează 
faptului că scoarţa cerebrală funcţionează după „calitatea semnalului": cone- 0 
xiunile neuronale puţin folosite sunt abandonate în favoarea conexiunilor 
puternice şi frecvent utilizate29. Lecţiile emoţionale din primii trei sau patru 

L 

G 

ani de viaţă ai copilului sunt extrem de importante pentru evoluţia şi com­
plexitatea conexiunilor neuronale, prin prisma faptului că în această perioa­
dă, creierul copilului ajunge la aproximativ două treimi din dimensiunea sa 
de la vârsta adultă30 . Schimburile dintre părinte şi copil au şi un substrat 
emoţional, iar pe baza acestor schimburi repetate, ,,copiii îşi formează o bază 
a perspectivei emoţionale şi a capacităţilor lor emoţionale"31 . 

Potrivit lui David Wallin, primele experienţe relaţionale sunt în afara 
asimilării limbajului şi, de aceea, circuitele neuronale ale acestor relaţii ră­
mân neverbalizate. Ele sunt înregistrate neconştient, într-o zonă latentă a 
psihismului. Pentru ca acele modele mentale de lucru să fie actualizate sau 
modificate, este necesară o relaţie de ataşament securizantă, activată experi­
enţiai32. 

Identitatea subiectului uman se construieşte, printre altele, ,,în oglin­
da" (datorită neuronilor-oglindă) persoanelor cu care acesta are relaţii cen­
trale de referinţă. Dacă acestea îl reflectă „ca o personalitate unitară, coeren­
tă în sine ... atunci este întărită astfel şi trăirea unitară de sine"33. Lipsa expe­
rienţelor relaţionale protective poate genera „stări de fragmentare" la nivelul 
identităţii personale. În lipsa unei experienţe relaţionale protective şi corecti­
ve34 compensatorii, poate fi declanşat un grad crescut de fracţionare sau de 
disociere al mintii. Într-o variantă extremă, apar persoane cu personalitate 
multiplă sau schizofrenică. 

29 Cf Daniel G0LEMAN, Inteligenţa emoţională, trad. de Irina Margareta Nistor, Curtea Veche, 
Bucureşti, 32008, p. 287. 
3° Cf D. GoLEMAN, Inteligenţa emoţională ... , p. 253. 
31 D. G0LEMAN, Inteligenţa emoţională ... , p. 252 . .,Ceea ce este poate cel mai îngrijorător în 
legătură cu copiii maltrataţi este felul cum au învăţat foarte de timpuriu să reacţioneze ca 
versiuni în miniatură ale propriilor părinţi care i-au abuzat" (D. G0LEMAN, Inteligenţa emoţio­
nală ... , p. 256). 
32 Cf D. WALLIN, Ataşamentul in pshihoterapie ... , p. 152. 
33 Gottfried FISCHER, Peter RIEDESSER, Tratat de Psihotraumatologie, trad. de Roxana Melnicu, 
Trei, Bucureşti, 22007, p. 127. 
34 Gottfried FISCHER, Peter RIEDESSER, Tratat de Psihotraumatologie ... , p. 127. 
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Mediul - un catalizator sau un inhibitor al dezvoltării cognitive 

Mediul este un catalizator pentru modelarea omului. Rolul mediului 
înconjurător a fost intuit demult, dar abia recent i-a fost pusă valoarea în 0 
evidenţă. Într-un mediu stresant, sângele alimentează mai mult muşchii şi 
creierul posterior, asigurând aportul necesar de oxigen şi energie braţelor, 
picioarelor şi zonelor cerebrale care corespund comportamentelor bazate pe O 

supravieţuire. Organele şi ţesuturile ţintă formează un sistem de protecţie, G 
fluxul sanguin fiind deviat de la viscere, iar hormonii de stres inhibând func­
ţionarea creierului anterior35. În cazul mediului intrauterin, hormonii unei 
mame care suferă de stres cronic vor modifica substanţial „distribuţia fluxu- C 
lui sanguin la făt şi vor schimba caracterul fiziologic al copilului care se dez­
voltă"36. 

Richard J. Davidson afirmă că mediul are „puterea" de a modela tipa­
rele comportamentale şi funcţiile cerebrale şi de a activa sau inhiba anumite 
trăsături moştenite37 . Biologul B. Lipton, inspirându-se dintr-o observaţie a 
lui John Cairne38

, conclude că „genele sunt doar scheme după care se con­
struieşte un organism. Iniţiativa îi aparţine însă, într-o proporţie majoră, 

mediului, prin semnalele receptate de celulă"39 . 

Despre impactul pe care îl are mediul înconjurător asupra dezvoltării 
circuitelor neuronale şi cartografierii creierului ne vorbeşte şi David Linden 
care atestă, pe baza experimentelor sale40

, faptul că „mediile sărace pot redu­
ce complexitatea dendritică a neuronilor din cortex şi hipocamp"41

• 

Factorii epigenetici (acei factori care nu sunt codati genetic) au un rol 
foarte important în procesul de regenerare şi de recablare (neuroplasticitate) 
cerebrală. Aceşti factori din mediu (profesie, climă, regim alimentar, activitate 
intelectuală etc.) pun o amprentă reală asupra personalitătii omului. În acest 

:1
5 B.H. LIPT0N, Biologia credinţei ... , p. 230. 

36 B.H. LIPT0N, Biologia credinţei ... , p. 230. 
Ji R.J. DAVIDS0N, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , p. 157. 
38 Publicată în revista Nafure, 1988: ,,Unei colonii de bacterii îi lipsea enzima lactaza, care îi 
era necesară pentru a metaboliza lactoza din mediul de cultură cu care era hrănită. Colonia a 
continuat însă să se înmulţească rescriindu-şi gena de care avea nevoie" (apud C. DuLCAN, 
Inteligenţa materiei ... , p. 61). 
311 Apud C. DULCAN, Inteligenţa materiei ... , p. 61. 
40 „Cuşca standard de laborator este cumplit de plicticoasă pentru un şobolan; e ca şi cum ar fi 
într-o carceră. O deprivare severă din partea mediului poate determina o reducere a complexi­
tăţii circuitelor corticale, cel puţin temporar" (David J. LINDEN, Mintea ca întămplare. Cum 
ne-a oferit evoluţia creierului iubirea, memoria, visele şi pe Dumnezeu, trad. de Brănduşa 
Popa, Herald, Bucureşti, 2012, p. 95). 
41 Ciaran J. FAHERTY, Dan KERLEY, Richard Jay SMEYNE, ,,A Golgi-Cox morphological analysis 
of neuronal changes induced by environmental enrichment", in: Developmental Brain Re­
search, 141 (2003), 1-2, pp. 55-61, apud D.J. LINDEN, Mintea ca întâmplare ... , p. 94. 
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sens, un articol al lui Patrick O. McGowan, din 2009, a demonstrat că un 
mediu în care copilul este maltratat alterează exprimarea genelor la nivelul E 
creierului. Creierul persoanelor care au fost abuzate şi maltratate în copilărie 
prezintă, în mod semnificativ, mai mulţi inhibitori de metilare pe gena cores- O 
punzătoare receptării glucocorticoidului. Acest lucru mai fusese descoperit la L 
şobolanii care fuseseră crescuţi de mame neglijente42. 

Prin urmare, când această genă este inhibată, fie la rozătoare, fie la 
oameni, sistemul nervos răspunde extrem de uşor la surse de stres, prin reac­

o 
G 

I ţii ce dovedesc lipsa capacităţii de a face faţă adversităţii. De aici apare urmă­
toarea concluzie: ,,Prezenţa unei grupări de metil care stă pe un fragment de c 
ADN este numită modificare epigenetică. Ea nu afectează secvenţa genei, E 
marcată prin bine cunoscutele şiruri de A-uri, T-uri, C-uri şi G-uri, dar alte-
rează faptul că acea genă va fi exprimată sau nu"43. 

S-a constatat că neglijarea sau/si maltratarea copiilor conduc, adese­
ori, la comportamente anxioase, neatente, apatice, agresive sau foarte timi­
de44. Deci, chiar dacă avem o predispoziţie genetică spre o anumită trăsătură 
de personalitate, de pildă, spre anxietate, mediul îşi aduce un aport conside­
rabil în ceea ce priveşte stimularea sau împiedicarea manifestării comporta­
mentului anxios. Ca dovadă, gemenii separaţi de mici prezentau diferenţe 
epigenetice de patru ori mai mari la vârsta de 15 ani decât la vârsta de trei 
ani, fiindcă mediul a făcut ca la unul dintre ei anumite gene să fie de patru 
ori mai reduse decât la celălalt45 • 

Aici intervine marea responsabilitate pe care o au părinţii (dar şi edu­
caţia) în modelarea armonioasă şi echilibrată a personalităţii şi, prin extensie, 
a creierului copilului. Nu-l putem introduce pe copil în orice mediu şi, mai 
ales, nu-l putem expune oricărui conţinut audio-vizual, întrucât acesta lu­
crează mai mult la nivel subliminal asupra structurii sale interioare. 

Experienta - ghidul modelării creierului 
' 

Experienţa concretă are un rol foarte important în dezvoltarea funcţi­
onării creierului uman. Ea este oarecum „sculptorul" care ciopleşte blocul de 
piatră (creierul aflat în dezvoltare) si creează forme definite. În timp ce sa-. , 

42 Patrick O. McGOWAN, et al., ,,Epigenetic regulation of the glucocorticoid receptor in human 
brain associates with childhood abuse", in: Nafure Neuroscience, 12 (3) /2009, pp. 342-348, 
apud R.J. DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , p. 142. 
43 R.J. DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , pp. 142- 143. 
44 ,,<Copiii maltrataţi> tind să adopte o răceală permanentă, care culminează cu brutalitatea. 
Pe măsură ce înaintează în viaţă, ca grup, sunt predispuşi să aibă dificultăţi de natură cogniti­
vă, să fie agresivi... sunt mai înclinaţi spre depresii şi, ca adulţi, pot avea mai multe probleme 
cu legea" (D. GOLEMAN, Inteligenţa emoţională ... , p. 256). 
45 Cf R.J. DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , p. 143. 
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bloanele generale de interconectare a reţelelor neuronale sunt disputate J 
genetic, legătura de fineţe a tiparelor cerebrale este conturată experienţial46 • E 

În marele proiect al arhitecturii creierului, ,,experienţa copilului de-a lungul 
anilor poate modela ultimele conexiuni în circuitele care reglementează ere- O 
ierul emoţional"47 • Aceasta înseamnă că perioada copilăriei este caracterizată 

DRD. FLORIN STEFAN 

de o mare elasticitate cerebrală, ceea ce înseamnă că experienţele primare 0 
reprezintă o şansă crucială în modelarea predispoziţiei emoţionale. 

Experienţele noastre determină modificări biochimice iar acestea acti- G 
vează factorii de transcripţie care afectează genele, ,,nu prin alterarea struc­
turii informatiei genetice, ci prin controlul timing-ului expresiei genetice"48

• c 
Există şi cazul în care o experienţă să fie atât de intensă, încât poate schim­
ba, în mod spontan, legile epigeneticii49

• 

Nu întâmplător, creierul uman a fost asemănat cu o bucată de lut pe 
care experienţa o modelează atât prin eliminarea legăturilor sinaptice inacti­
ve sau ineficiente, cât şi prin formarea unor interconectări sinaptice nou­
formate în regiunile activate mai frecvent. De aceea, există o relaţie de reci­
procitate între activitatea mentală şi evenimentele cerebrale: ,,Activitatea 
mintală e cauzată de evenimentele cerebrale care o precedă, dar, la sfârşitul 

46 „Din cauza limitărilor informaţionale impuse de mărimea creierului, interconectarea de 
fineţe a creierului trebuie să fie condusă de experienţă mai degrabă decât de gene. Deşi acest 
lucru înseamnă câ trebuie sâ avem o copilărie neobişnuit de lungă ajustând conexiunile cere­
brale cu ajutorul experienţei" (D.J. LINDEN, Mintea ca întâmplare ... , p. 99). 
47 D. GOLEMAN, Inteligenţa emoţională ... , p. 289. ,,Experienţa - în mod special experienţa 
repetată - formează «circuitele» creierului.... Astfel, conexiunile relaţionale devin conexiuni 
neuronale care influenţează la rândul lor responsivitatea sinelui la experienţe noi" (D. WALLIN, 
Ataşamentul în pshihoterapie ... , p. 100). 
48 D.J. LINDEN, Mintea ca întâmplare ... , p. 72); ,,Experienţa activează sistemele senzoriale, ceea 
ce determină ca neuronii sâ declanşeze sinapse excitatorii. Acest lucru determină o scurtă 
creştere în concentraţia de ioni de calciu care, printr-un proces biochimic intermediar, activea­
ză anumiţi factori de transcripţie, determinandu-i sâ se lege de regiunile de promoteri ai anu­
mitor gene şi sâ le activeze. Când gena este activată, ea produce apoi ARN mesager ce di­
recţionează sinteza proteinelor, pasul final în cascada expresiei genice" (D.J. LINDEN, Mintea 
ca întâmplare ... , p. 71). 
49 „Epigenetica arată câ expresia genelor se poate modifica în câteva ore, dacă experienţa este 
suficient de intensă" (Pr. Adrian Sorin MIHALACHE, ,,Ştiinţa interiorităţii şi cuantificarea eului. 
Teologia ortodoxă şi neuroştiinţele despre viaţa lăuntrică în era dominaţiei tehnologiilor", în: 
Marin Bălan (ed.), Valentin Mureşan (coord.), Etica în ştiinţă, religie şi societate, Ed. Univer­
sităţii din Bucureşti, Bucureşti, 2014, pp. 103 -139, p. 134). Alexis CARREL povestea, la încep­
tul secolului trecut, despre cazul unei femei de naţionalitate belgiană, care a fost condamnată 
la moarte de către germani şi care a albit complet în noaptea dinaintea execuţiei (Omul, acest 
necunoscut, cuv. introductiv şi note asupra textului de Arhid. Dan Oprescu, Victor B. Victor, 
Bucureşti, 2004, p. 149). 
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zilei, evenimentele mintale corespund anumitor stări 
lui"50

• 

STUDIIT 

ale circuitelor creieru-

Interdependenţa dintre experienţa senzorială şi trasorul cerebral se 
traduce cu un anumit model al declanşării neuronale, care, în final, va crea o 
anumită configuraţie a scoarţei cerebrale: ,,Ceea ce se înregistrează la nivel 
mental şi corporal ca «experienţă», corespunde la nivel neuronal cu modele 
de activare sau declanşare a celulelor cerebrale"51

• 

Proteina care „se preocupă" de crearea noilor neuroni este considerată 
factorul neurotrofic cerebral (BDNF)52

• Această proteină angrenează modifi­
carea excitabilităţii intrinseci a neuronilor, ceea ce permite engramarea noilor 
experienţe şi construirea unor noi reţele neuronale. David Linden a numit 
acest proces „modificarea dependentă de experienţă a funcţiei sinaptice"53

. 

Acest mecanism al schimbărilor persistente, dependente de experienţă, are o 
capacitate foarte mare de stocare a informaţiei: ,,Spinii minusculi ce acoperă 
dendritele sunt structuri supuse în special rearanjamentului dependent de 
experienţă ... sinapsele creierului nu sunt statice. Ele cresc, se micşorează, se 
transformă, mor şi se nasc, iar acest dinamism structural este probabil să fie 
central în stocarea informaţiei"54 • Exerciţiul şi memorarea pe termen lung 
predispun la crearea unor noi ramuri ale dendritelor şi ale axonilor. 

Când vorbim despre modificările neuronale din interiorul scoarţei ce­
rebrale, lobii frontali, nucleul amigdalian şi hipocampul sunt ariile cele mai 
predispuse schimbării. Aceste părţi ale creierului „sunt foarte afectate de 
mediul emoţional în care creştem şi de experienţele repetitive"55

• O constata­
re foarte interesantă a fost evidenţiată în urma scanării creierului persoane­
lor fără vedere, care au folosit alfabetul Braille pe parcursul vieţii. S-a dove­
dit că acestea întrebuinţează, pentru procesarea corticală a atingerii, acele 
zone cerebrale pe care noi, cei care vedem, le folosim pentru vedere. Morfo­
logia creierului lor a suferit modificări substanţiale în privinţa procesării 

50 A. DAMASIO, Sinele ... , p. 25. 
51 D. WALLIN, Ataşamentul în pshihoterapie ... , p. 99. 
52 Aceasta protejează şi neuronii existenţi, contribuind la asigurarea supravieţuirii acestora 
prin stimularea formării de sinapse - adică, de conexiuni ale unui neuron cu alt neuron - un 
fapt esenţial pentru gândire, învăţare şi funcţionarea cerebrală la niveluri superioare. Nive­
lurile BDNF sunt scăzute la bolnavii de Alzheimer, incluzând epilepsia, anorexia nervoasă, 
depresia, schizofrenia şi tulburarea obsesiv-compulsivă. Gena care activează producţia de 
BDNF este stimulată de o diversitate de factori, incluzând exerciţiile fizice voluntare - animale­
le care sunt forţate să facă efort fizic nu prezintă aceste modificări... Există o relaţie directă 
intre creşterea nivelurilor BDNF la animalele care fac mişcare de bunăvoie şi capacitatea lor 
de învăţare. (D. PERLMUTIER, A.VILLOLDO, Neuroştiinţa iluminării ... , pp. 122-123). 
53 D.J. LINDEN, Mintea ca întamplare ... , p. 156. 
51 D.J. LINDEN, Mintea ca întamplare ... , p. 159. 
55 D. GOLEMAN, Emoţiile distructive ... , p. 285. 
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DRD. FLORIN STEFAN s T u D l , 1 informaţiei, astfel încât regiunile corticale dedicate vederii sunt utilizate pen-
tru atingere56

• De asemenea, Pascual-Leone a condus un studiu, al cărui [ 
obiectiv era să afle dacă zonele corticale senzoriale din creier îşi modifică · 
funcţia numai în cazul persoanelor oarbe sau surde din naştere sau dacă O 
aceste schimbări apar şi în cazul oamenilor fără aceste deficienţe. Voluntarii 
au fost legaţi la ochi şi au petrecut aşa cinci zile, timp în care au fost însărci- 0 
naţi să înveţe alfabetul Braille şi să-şi regleze auzul. După cinci zile au fost 
supuşi scanărilor fMRI şi s-a observat că, după o perioadă aşa scurtă, corle- G 
xul vizual îşi schimbase funcţia anatomică. Este foarte surprinzător faptul că 
acest cortex, care pare să fie cel mai mult programat genetic, poate să-şi mo- c 
difice funcţia ca urmare a privării senzoriale57

• 

Michael M. Merzenich afirma, la mijlocul anilor 1990, faptul că învăţa­
rea unor abilităţi sau comportamente noi impune cu necesitate existenţa unei 
atenţii concentrate58

• De aceea, primul pas în vederea schimbării tiparelor 
cerebrale este dorinţa conştientă de schimbare59

, ceea ce presupune un an­
trenament concentrat în privinţa obiectivului şi, deci, implicarea efortului 
voluntar, al exerciţiului şi al atenţiei. Atenţia concentrată generează circuite 
neurale noi care, odată formate, vor activa „acele părţi ale creierului ce im­
plică activitatea motivaţională"60 • Acest proces, prin care o activitate cu cât 
este mai repetată şi mai exersată, cu atât circuitele neuronale activate vor fi 
mai puternice, a fost numit „învăţarea Hebbian" (celule care se conectează)61 . 

Neuroplasticitatea nu poate avea loc în afara unei conştientizări pro­
funde. Numai atunci când „conştientizarea este în mod repetat direcţionată 
pe aceste experienţe, noi legături sinaptice sunt generate, eventual având ca 

56 J. HICK, Noua frontieră a religiei şi ştiinţei ... , p. 175. 
57 R.J. DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , pp. 229-230. 
58 Michael Merzenich a aplicat un stimul pulsatil la nivelul degetelor a două grupuri de mai­
muţe, însă numai un grup de maimuţe a primit recompensă (suc) atunci când ritmul bătăilor 
se schimba, pe când celălat grup nu a fost recompensat. După şase săptămâni, Merzenich a 
analizat creierul maimuţelor. Cele care au învăţat să dea atenţie stimulului tactil, în aşteptarea 
recompensei, au prezentat diferenţe considerabile în zonele cerebrale asociate procesării 

stimulilor tactili, în raport cu celelalte nerecompensate. (Michael MERZENICH, et al., ,,Functional 
reorganization of primary somatosensory cortex in adult owl monkeys after behaviorally con­
trolled tactile stimulation", in: Journal of Neurophysiology, 63 (1990), 1, pp. 82-104). 
sY Andrew NEWBERG, Mark Robert WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul: descoperi­
rile inovatoare ale unui prestigios neurolog, trad. de Ramona Neacşa Lupu, Curtea Veche, 
Bucuresti, 2009, p. 45. 
60 A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 45. 
61 Pionier al neuroplasticităţii, Donald Hebb a afirmat, în anul 1949, că „neuronii care descar­
că impulsuri împreună, se conectează împreună", mecanism numit „legea lui Hebb" (Donald 
Olding HEBB, The organization of behavior: A neuropsychological theory, Psychology Press, 
2005, apud D. PERLMUTIER, A.VILLOLD0, Neuroştiinţa iluminării ... , pp. 110-111, vezi şi A. 
NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 45). 
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rezultat «remodelarea corticală»"62 • Exersând anumite acţiuni sub egida unei .1. 
atenţii concentrate, creierul ajunge să creeze amprente durabile ale acestora E 
în ariile corticale: ,,Activitatea mentală direcţionată, voită, poate să modifice 
funcţiile cerebrale într-un mod limpede şi sistematic; exercitarea efortului 
voit generează forţa fizică ce deţine puterea de a schimba felul în care lu­
crează creierul şi chiar de a-i schimba structura fizică. Rezultatul este neuro- 0 
platicitatea direcţionată"63 • 

o 
L 

Aşadar, obişnuinţele sau deprinderile se imprimă ca dispoziţii în struc­
tura materială a eului nostru, iar experienţele ne „constrâng" tiparele cogni-
tive să perceapă sau să judece lumea într-un anumit fel. Prin orientarea aten­
ţiei şi menţinerea ei conectată asupra unor stimuli, poate fi însuşit un com­
portament nou, sub forma unei deprinderi, a unei obişnuinţe. 

Înţelegem, deci, că modul în care ne comportăm influenţează, în mod 
decisiv, circuitele cerebrale. Reorganizarea cerebrală nu este posibilă decât în 
condiţiile unui efort susţinut, prin repetiţii sistematice şi printr-un antrena­
ment autogen bine definit. În consecinţă, alegerile pe care le facem modelea­
ză structurile fizice ale reţelelor neuronale64. Noi alegem în fiecare moment al 
vieţii cum să arate structura minţii noastre, felul cum vrem să fim, iar aceste 
alegeri şi decizii personale sunt imprimate în structura materială a Eului 
nostru: 

,,Cercetările neuroştiinţelor descoperă astăzi, într-un mod convergent, 
că experienţele repetate, pe care le alegem, pe care le urmăm, se 
imprimă în funcţiile noastre cerebrale, afectănd maniera în care 
gândim şi simţim, felul în care ne reprezentăm binele şi frumosul, 
cuprinderea şi rezoluţia sensibilităţilor şi judecăţilor noastre. Mai mult, 
şi felul în care obişnuim să ne folosim mintea, şi realităţile spre care 
îndreptăm judecăţile ei, şi modul cum aceste judecăţi se dezvoltă în 
jurul a ceea ce gândim se imprimă în forma unui tipar cerebral, în 
creier, contribuind la activitatea cerebrală ulterioară"65 • 

Trăsăturile stilului nostru de viaţă se reflectă în psihicul, fizicul şi în 
deprinderile comportamentale cotidiene. De aceea, buna educaţie trebuie 
începută de la o vârstă fragedă. La maturitate, suntem produsul experienţelor 

62 Sara W. LAZAR, et al., ,,Meditation experience is associated with increased cortical thick­
ness", în: Neuro-Report, 16 (2005), 17, pp. 1893-1897, p. 1895, apud D. WALLIN, Ataşamentul 
în pshihoterapie ... , p. 116. 
63 Jefrrey M. SCHWARTZ, Sharon BEGLEY, The Mind and the Brain: Neuroplasticity and the 
Power of Mental Force, HarperCollins, New York, 2003, pp. 17-18. 
64 „Experienţa asociată cu atenţia duce la modificări fizice în structura şi funcţionarea ulterio­
ară a sistemului nervos" (D. PERLMUTTER, A. VtLLOLDO, Neuroştiinţa iluminării ... , p. 106). 
65 Adrian LEMENI, et al., Apologetica Ortodoxă, voi. 2, Basilica, Bucureşti, 2014, pp. 231-232. 
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pe care creierele noastre au avut ocazia să le proceseze 
încă foarte mici. 

STUDI11 

pe când noi eram 

Rugăciunea şi practicile spirituale contribuie la „înnoirea" 
psihofizică şi spirituală a omului 

o 

Rezultatele recente din sfera ştiinţelor medicale scot în evidenţă posi- O 
bilitatea reală a înnoirii structurii şi funcţiilor cerebrale, confirmând multe G 
dintre remarcile Părinţilor răsăriteni cu privire la posibilitatea înnoirii şi 

schimbării omului66
• 

Maniera de întrebuinţare a minţii, a gândirii produce modificări în ere- C 
ier67

• Fiecare mod de a simţi, fiecare dispoziţie sufletească pe care o trăim, 
fiecare fel de a privi şi de a gândi realitatea şi lumea în viaţa de zi cu zi, co­
respunde unor reţele neuronale tot mai puternice, care se vor activa tot mai 
rapid şi mai uşor pe măsură ce Ie repetăm, conturând tipare specifice în func­
ţionalitatea cerebrală. 

Preocuparea pentru rugăciune şi pentru împlinirea poruncilor lui 
Dumnezeu influenţează maniera de a recepta şi de a interpreta contextele de 
viaţă în care ne aflăm. Asceţii creştini au conştientizat faptul că numai printr­
o prelucrare continuă şi susţinută asupra propriei persoane vor izbuti să-şi 
însuşească o anumită manieră de a gândi, de a acţiona şi de a se comporta în 
relaţie cu Dumnezeu şi cu semenii. Acest lucru este întărit şi de neurocerce­
tătorul Andrew Newberg: 

„Contemplarea religioasă şi spirituală vă schimbă creierul într-un mod 
profund diferit deoarece întăreşte un unic circuit neuronal care 
intensifică în mod special conştiinţa şi empatia socială în timp ce 
dizolvă sentimente şi emoţii distructive ... mecanismul subadiacent care 
îngăduie înfăptuirea acestor schimbări... e cunoscută ca 
neuroplasticitate"68• 

Experienţa rugăciunii şi a meditaţiei influenţează pozitiv abilitatea cre­
ierului de a se rearanja, de a se schimba, mai ales într-un timp foarte rapid. 
De exemplu, s-a observat că apar modificări de expresie a genelor chiar după 

66 „Neuroplasticitatea indică, aşadar, într-o lectură spirituală, putinţa omului de a se schimba, 
întrevăzută în planul biologic, ... un fel de capacitate a sa de a fi imprimat de ceea ce face .... 
Neurogeneza la răndul ei dovedeşte, în aceeaşi lectură simbolică, prin capacităţile autorepara­
torii ale sistemului nervos, un anumit mecanism al înnoirii biologice care este chipul văzut ce 
corespunde înnoirii cugetului şi minţii omeneşti" (Diac. Adrian Sorin MIHALACHE, ,,Plasticitatea 
cerebrală şi înnoirea cugetului", în: Ziarul lumina, 20 noiembrie 2016, p. 6). 
67 R.J. DAVIDSON, Sh. BEGLEY, Creierul şi inteligenţa emoţională ... , p. 34. 
68 A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 23. 
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o zi de practică intensă a meditaţiei69 • Totodată, s-a constatat că practicile 
spirituale îmbunătăţesc memoria şi încetinesc procesul de îmbătrânire al E 
neuronilor70

• Meditaţia, rugăciunea şi practicile spirituale amplifică activitatea 
în cortexul prefrontal şi în alte părţi ale creierului, ameliorând efectele O 
pierderii dendritelor71

. Concluzia neuroştiinţelor este aceea că aceste practici L 

lNNOIREA OMULUI - UN FENOMEN PSIHOFIZIC. .. 

întreţin funcţiile sinapselor neuronale, întrucât scade nivelul de stres în flu­
xul sanguin şi, în acelaşi timp, amplifică starea de veghe cognitivă72 • 

Practicile meditative şi rugăciunea au un efect calmant asupra activită­
ţii corpului amigdalian, o structură cerebrală care intră în reactivitate puter-

o 
G 

nică atunci când sunt percepute ameninţări în mediu Ia adresa supravieţuirii. C 
Oamenii cu un sistem nervos foarte reactiv şi, de asemenea, oamenii care au 

E un reflex de frică exagerat îşi recapătă cu greu echilibrul emoţional. Sunt 
vulnerabili Ia reacţiile intense şi rapide ale pericolelor percepute. Însă medi­
taţia şi rugăciunea intervin printr-un efect inhibitor asupra sistemului amig­
dalian, care nu mai reacţionează printr-o gamă de răspunsuri emoţionale 

primitive Ia posibilele ameninţări externe. 
Cercetările mai noi oferă cortexului cingulat anterior un rol important 

în practicile religioase fiindcă el are funcţia de a încetini amigdala reactivă 
emoţional. A. Newberg spune despre cortexul cingular anterior că funcţio­
nează ca un canal de comunicare între amigdală şi cortexul prefrontal: ,,Când 
te concentrezi intens şi constant pe valorile şi scopurile spirituale, creşti flu­
xul sangvin în lobii frontali şi în cingulatul anterior, ceea ce face ca activita­
tea din centrele emoţionale ale creierului să descrească"73 • 

De asemenea, în urma experimentelor, s-a demonstrat că practicile 
meditativ-contemplative întăresc circuitele neurologice destinate empatiei şi 

compasiunii74
• În creierele celor care se roagă sau meditează (prin comparaţie 

69 După opt ore de practică a meditaţiei (mindfulness), creierul practicanţilor au înregistrat 
modificări semnificative la nivelul expresiilor genetice ce controlează reacţiile pro-inflamatorii. 
Acest studiu realizat de o echipă condusă de Richard Davidson este primul care atestă modifi­
cările rapide în expresia genelor prin practici spirituale (vezi Pr. A.S. MIHALACHE, ,,Ştiinţa 

interiorităţii şi cuantificarea eului...", nota 37, p. 134). 
7° Cf A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 17; ,,Meditaţia 
poate ajuta la menţinerea unei balanţe structurale sănătoase care va încetini procesul de 
îmbătrânire" (A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 25). 
71 Datorită tehnologiei de scanare a creierului, s-a observat că activitatea creierului din timpul 
sesiunilor de meditaţie este asociată cu „explozii" de conexiuni între neuroni (M. JUEPTNER, 
Cornelius WEILLER, ,,Does measurement of regional cerebral blood flow reflect synaptic activi­
ty? lmplications for PET and fMRI", în: Neuroimage, 2 (1995), 2, pp. 148-156). 
72 A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 49. 
73 A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 33. 
74 „Când lobii frontali sunt dezactivaţi, îţi este imposibil să-l asculţi pe celălalt, ca să nu mai 
vorbim de a simţi empatie sau compasiune .... Când te concentrezi intens, creşti fluxul sanguin 
către lobii frontali şi cortexul cingular anterior, ceea ce determină scăderea activităţii în centrii 

137 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DRD. FLORIN STEFAN s T u D I 1 1 
cu ale celor care nu meditează sau nu se roagă) se dezvoltă, în mod regulat, 
conexiuni neurale ce susţin calmul fiziologic şi emoţional, lipsa stresului75

, F 
pacea si compasiunea, pentru că cea mai activă regiune cerebrală în timpul · 
stărilor de „iluminare" spirituală şi de meditaţie este cortexul prefrontal, O 
asociat cu stimularea comportamentului generos şi compasional, cu amplifi­
carea sentimentului de bucurie şi de linişte, atât în creier, cât şi în trup, dar 0 
şi cu inhibarea regiunilor mai vechi ale creierului, un generator al emoţiilor 
implicate în sistemul de supravieţuire şi atac76

• Paul Zak constată că oamenii G 
care se roagă şi sunt credincioşi văd într-atât de mult partea frumoasă a lu­
crurilor şi a oamenilor şi devin atât de sensibili la nevoile semenilor, încât c 
trec cu vederea semnalele de alarmă care ar putea sugera că persoana din 
faţa lor nu are gânduri bune77

• 

emoţionali ai creierului (A. NEWBERC, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul, p. 
80), ,,Practicarea meditaţiei ... creşte aportul de sânge în cortexul prefrontal, partea cea mai 
implicată în procesele cognitive din creierul uman. Astfel, după opt săptămâni de meditaţie 
zilnică, cortexul prefrontal în stare de repaos era mai puternic, iar amintirile participanţilor la 
studiu erau şi ele mai clare. Există atâtea căi de a ne vindeca creierul şi de a-i îmbunătăţi 
funcţionarea" (Joe DISPENZA, Distruge-ţi obiceiurile nocive. Cum să-ţi determini mintea să 
lucreze în favoarea ta, trad. de Mihaiela Vacariu, Curtea Veche, Bucureşti, 2014, pp. 6-7). 
75 S-a demonstrat că starea de meditaţie are un impact uriaş asupra psihicului şi asupra corpu­
lui, întrucât reduce în mod considerabil indicele de stres, scăzând nivelurile de glucocorticoizi 
(hormonii stresului), reduce consumul de oxigen, încetineşte ritmul inimii etc. (Cf. Robert M. 
SALP0SKY, De ce nu fac zebrele ulcer. Ce este stresul, cum ne îmbolnăveşte şi cum îl putem 
combate, trad. de Dan Crăciun, Publica, Bucureşti, 2018, pp. 510-511). Dacă stresul sub­
minează sistemul imunitar al organismului, meditarea la un text religios face ca rezistenţa 

acestuia să crească. În acelaşi timp, datorită practicilor spirituale se înregistrează o activare 
accelerată a regiunii prefrontale stângi din cortex, regiune responsabilă de emoţiile pozitive 
dar şi cu inhibarea amigdalei, astfel că răspunsurile automatizate la stres ale amigdalei sunt 
modulate de cortexul prefrontal, într-un mod controlat: ,,La nivel fiziologic, o astfel de practică 
(spirituală) pare să diminueze reactivitatea autonomă şi hiperexcitabilitatea sistemului nervos 
simpatic, care sunt produse de emoţiile cu punct de plecare în amigdală, cum ar fi frica sau 
furia. La nivel psihic, pare să faciliteze calmul, autocunoaşterea, autoacceptarea, precum şi 

dezautomatizarea tiparelor obişnuite de a gândi sau a simţi" (D. WALLIN, Ataşamentul în 
psihoterapie ... , p. 185). 
76 Cf. D. PERLMUTIER, A. VILL0LD0, Neuroştiinţa iluminării .. , p. 33; ,,Iluminarea a fost în mod 
tradiţional asociată unor calităţi precum generozitatea, compasiunea, acceptarea liniştită şi 

trăirea unificării cu întreaga creaţie ... în domeniul ştiinţelor biologice, descoperim că acestea 
sunt calităţi asociate cu activarea cortexului prefrontal - cea mai nouă parte a creierului 
uman .... Iluminarea este o stare de libertate faţă de emoţiile distructive, faţă de credinţele 

limitatoare şi faţă de comportamentele repetitive, create de aceste emoţii. Generozitatea şi 
compasiunea apar doar atunci când cortexul prefrontal este capabil să inhibe regiunile mai 
vechi ale creierului (D. Perlmutter, A. Villoldo, Neuroştiinţa iluminării .. , p. 33). 
77 Paul J. ZAK, Molecula morală. Sursa iubirii şi a prosperităţii, trad. de Anca Bărbulescu, 
Humanitas, Bucureşti, 2014, p. 152. 
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Aceste dovezi ştiinţifice pot fi considerate un mare avantaj la nivel per­

sonal, pentru că ele constituie un mare plus şi pe scala valorilor duhovni- E 
cesti. Cu cât te gândesti mai mult la Dumnezeu, cu atât circuitele neuronale 
se ·vor modifica şi se v~r dedica mai mult acestei activităţi mentale: ,,Există un O 
neuron sau circuit «Dumnezeu» care se extinde treptat cu cât contemplăm L 
mai mult ideile religioase"78

• Întipăririle cerebrale datorate rugăciunii 0 
preschimbă structura minţii. 

În acest sens, îndemnul Sf. Apostol Pavel: ,,Nu vă faceţi după chipul G 
veacului acesta, ci vă preschimbaţi întru înnoirea minţii voastre" (Rm 12, 2) I 
se referă la o înnoire atât duhovnicească, cât şi psihofizică. Cunoaştem faptul c 
că „schimbarea minţii" sau „înnoirea minţii" sunt expresii care traduc etimo­
logic cuvântul grecesc µE1avofo) (meta + noeo). Pocăinţa redă ideea de E 
reîmprospătare a minţii, de aceea este asociată cu pruncia, o stare ce denotă 
atât o prospeţime în plan biologic, cât şi o stare lipsită de răutate, de păcat, 
de semeţie, de mândrie şi mai ales de viclenie demonică, deci o ipostază con­
trară stării de „om murdar" 79

• 

În viziunea Părinţilor filocalici, şederea continuă în starea de rugăciu­
ne aduce cu sine simplitate şi nevinovăţie, pentru că aruncă din mintea celui 
ce se roagă, viclenia, curiozitatea, iubirea de sine ş.a.80 • Pentru Părinţi, omul 
cel vechi este echivalentul păcatului, iar pocăinţa înseamnă „întoarcerea de 
la păcat", la statura omului înnoit81

• De aceea, pocăinţa desemnează o reîm­
prospătare a botezului, acesta fiind considerat nasterea a doua (cea duhovni­
cească). Darul cel mai de preţ pe care ni-l oferă pocăinţa este „naşterea din 
nou din Dumnezeu"82

• Există o continuitate a identităţii personale, dar sub o 
altă formă şi în altă versiune. Persoana care vrea să se schimbe îşi doreşte 
din adâncul sufletului un alt fel de a vieţui, un alt fel de a funcţiona ca om, 
un stil de viaţă care e în contrast cu vechea sa paradigmă. 

Aşa cum evidenţiază şi cercetările actuale din domeniul neuroştiinţei 
sau al psihologiei cognitive, modificările profunde în interiorul scoarţei cere­
brale apar sub stricta supraveghere şi atenţie asupra unei activităţi. Acest 
lucru presupune ca practicantul rugăciunii sau al meditaţiei să-şi exerseze o 
atitudine reflexivă83 prin care să filtreze orice conţinut venit pe calea simţuri-

78 A. NEWBERG, M.R. WALDMAN, Cum ne schimbă Dumnezeu creierul ... , p. 17. 
i
9 SF. ISAIA PUSTNICUL, ,,Douăzeci şi nouă de cuvinte", Cuv. XXV, 7, în: Filocalia, voi. XII, trad., 
introd. şi note de Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2009, p. 187. 
80 SF. ISAIA PUSTNICUL, ,,Douăzeci şi nouă de cuvinte", Cuv. V, 3, în: Filocalia, XII, p. 69. 
81 SF. ISAIA PUSTNICUL, ,,Douăzeci şi nouă de cuvinte", Cuv. XXI, 2, în: Filocalia, XII, p. 146. 
82 SF. ISAAC SIRUL, ,,Cuvinte despre nevoinţă", Cuv. LXXII, în: Filocalia, voi. X, trad., introd. şi 
note de Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2008, p. 325. 
83 Procesul reflexiv acţionează asupra nucleului amigdalian, inhibând deversarea unui set de 
emoţii distructive în fluxul sanguin (D. GOLEMAN, Emoţiile distructive ... , p. 322). 
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lor şi pe calea imaginaţiei. Filotei Sinaitul numeşte trezvia „lucrare cugetă­
toare ce înălbeşte cele ale minţii şi o mută de la vieţuirea pătimaşă la cea E 
nepătimaşă"84 • 

Rugăciunea practicată cu atenţie îmblânzeşte „fiarele sălbatice" care se O 
mişcă în trup. De aceea, eliberarea din cursele vrăjmaşului are loc sub atenta 
meditare şi cugetare la Dumnezeu85

• Deprinderea privegherii în rugăciune 0 
este rezultatul unei lupte continue în raport cu împrăştierea minţii. Ea ajută 
mintea să se desăvârşească, golind-o de orice „nălucire"86 • Cuvintele rugăciu- G 
nii, cuvintele Sf. Scripturi, citirea psalmilor au puterea să statornicească 
activitatea mentală şi să inhibe imaginaţia, astfel încât mintea să nu mai c 
,,zburde în voie"8î. 

E 
Sf. Maxim Mărturisitorul consideră că rugăciunea prin care cerem ini-

mă curată şi înnoirea duhului întru cele dinlăuntru (cf. Ps 50, 11) echivalea­
ză cu golirea desăvârşită de gânduri întinate şi cu primirea, în schimb, a celor 
dumnezeieşti, mintea nevoitorului devenind „o lume a lui Dumnezeu, strălu­
cită şi mare, care este alcătuită din vederi (contemplaţii) morale, naturale şi 
teologice"88

• Deci, mintea înnoită se preschimbă, în primul rând, la nivelul 
conţinuturilor sale. Sf. Grigorie de Nyssa spunea că relaţia de comuniune cu 
Dumnezeu se imprimă în structura profundă a firii umane: ,,Vederea lui 
Dumnezeu este o relaţie necesară cu consecinţe în natura celui care contem­
plă pe Dumnezeu"89

• 

Părinţii au înţeles, prin propria experienţă, că prin repetarea frecventă 
a virtuţilor şi a exerciţiilor ascetice, ei îşi construiesc propria structură psiho­
somatică, cu reverberaţii considerabile la nivelul minţii, fiindcă „din obişnu­
inţă se naşte deprinderea, iar din deprindere se face firea"90

• Rămânând per-

84 SF. FIL0TEI SINAITUL, ,,Capete despre trezvie", 3, în: Filocalia, voi. IV, trad., introd. şi note de 
Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2009, p. 93. 
85 SF. ISAAC SIRUL, ,,Cuvinte despre nevoinţă", Cuv. XXVI, în: Filocalia, X, p. 128. 
86 SF. ISIHIE SINAITUL, ,,Cuvănt despre trezvie", Întâia sută, 3, în: Filocalia, IV, p. 44. 
87 Tito C0LLIANDER, ,,Calea asceţilor. Introducere în viaţa duhovnicească", trad. de Măriuca şi 

Adrian Alexandrescu, în: Studii Teologice, Seria a II-a, 47 (1995), 1-3, ian-iun, Bucureşti, p. 
73. 
88 SF. MAXIM MĂRTURISITORUL, ,,Capete gnostice (sau teologice)", Suta a doua, 79, în: Filocalia, 
voi. II, trad., introd. şi note de Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2009, p. 
180. 
89 SF. GRIG0RIE DE NYSSA, ln Cantica Canticorum, Omilia 11, în: PC 44, 808A, apud Pr. Vasile 
RĂDUCĂ, Antropologia Sfântului Crigorie de Nyssa. Câderea în păcat şi restaurarea omului, 
Ed. Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe, Bucureşti, 1996, p. 152 ; ,,Expunân­
du-se ca o oglindă în faţa purităţii lui Dumnezeu, interiorul omului se configurează conform 
cu oglindirea în sine a prototipului" (SF. GRIG0RIE DE NYSSA, De Virginitate, XI, în PC 46, 
368CD, apud Pr. V. RĂDUCĂ, Antropologia Sfântului Crigorie de Nyssa ... , p. 152). 
90 SF. NIL ASCETUL, ,,Cuvânt ascetic, foarte trebuincios şi folositor", 54, în: Filocalia, voi. I, 
trad., introd. şi note de Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2008, p. 190. 
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manent în vorbire cu Dumnezeu, firea preia purtări din această legătură su­
prafirească: ,,Rămânând în aceste lucruri, intelectul vorbeşte cu Dumnezeu în E 
fiecare clipă, ... iar de aici ţâşnesc necontenit purtări curate"91

• 

Experienţa rugăciunii se întipăreşte la nivelul minţii într-o formă spe- O 
cială, întrucât aceasta se datorează contactului cu energia Duhului, care L 
preschimbă mintea omului într-o formă conformă Lui: ,,Dar experienţa nouă 0 
pe care o are (mintea) despre realităţile nevăzute îşi are organizarea ei, e 
trăită şi ea în forma unor structuri.. .. nu este simţirea vreunui gol, sau a unui G 
vid fără formă, ci a unor structuri dumnezeieşti" 92 • 

Posibilitatea imprimării şi infuzării Duhului Sfânt în minte devine o C 
realitate în măsura în care aceasta se goles, te de patimi, ceea ce echivalează 

E cu realitatea înnoirii, a înduhovnicirii ei. Cel care se roagă se desprinde de 
tiparele care se interpun între el şi Dumnezeu. Acest fapt este confirmat de 
Sf. Maxim Mărturisitorul atunci când spune că „până nu am ieşit, în chip 
curat, cu înţelegerea din fiinţa noastră şi a tuturor celor ce sunt după 
Dumnezeu, încă n-am dobândit deprinderea stăruinţei neclintite în virtute"93

• 

Însă, o activitate ce a întipărit în fiinţa omului o tendinţă spre păcat, poate fi 
substituită conversiv cu întipăririle activităţii rugăciunii. De aceea, conver­
tirea este o atitudine activă, care presupune deplasarea spre direcţia corectă. 
Practic, actul convertirii reprezintă o punte, o trecere între două stări ex­
istenţiale opuse: de la cele naturale la cele dumnezeieşti, de la omul psihic la 
omul spiritual94

• 

Raportându-ne la tendinţele latente ale păcatului, amintirea joacă un 
rol deosebit în activarea sau inhibarea nevoii de satisfacţie. Daniel Goleman 
vorbeşte despre reîncadrare cognitivă, adică acel act de direcţionare mentală 
intenţionată a percepţiei, în scopul de a vedea lucrurile din altă perspectivă95 • 

În acest context, există posibilitatea de a revaloriza propriile amintiri (cogni­
tive reappraisa{}96

• 

Recăpătând o nouă viaţă mentală, ca urmare a procesului metanoic, 
toate funcţiile psihosomatice ale omului sunt vivificate. Procesul metanoic de 

91 SF. ISAAC SIRUL, ,.Cuvântul 3. Al aceluiaşi Mar Isaac despre rugâciune", 51, în: Cuvinte către 
singuratici: partea a 3-a recent regăsită, cuv. înainte, introd. şi text Sabino Chiala, trad. de 
diac. Ioan I. lcâ jr., Deisis, Sibiu, 22007, p. 83. 
92 Pr. Dumitru STĂNILOAE, Ascetica şi mistica Bisericii Ortodoxe, Ed. Institutului Biblic şi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe, Bucureşti, 2002, p. 419. 
93 SF. MAXIM MĂRTURISITORUL, ,.Capete gnostice (sau teologice)", Întâia sutâ, 81, în: Filocalia, 
II, p. 145. 
94 Panayotis NELLAS, Omul, animal îndumnezeit, trad. de diac. Ioan lcâ jr., Deisis, Sibiu, 2009. 
95 D. GOLEMAN, Inteligenţa emoţională ... , p. 111. 
96 Cf. Eric GARLAND, Susan GAYL0RD, Jongbae PARK, .,The Role of Mindfulness in Positive 
Reappraisal", in: Expiare, 5 (2009), 1, pp. 37-44, apud Diac. A.S. MIHALACHE, ,.Câteva posibile 
provocări pentru viaţa spiritualâ în decorul lumii actuale ... ", p. 97. 
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reînnoire a vieţii omului implică, nu numai capacitatea de revigorare a minţii, l 
de schimbare a perspectivei asupra vieţii, ci şi o restaurare, o revigore a func- E 
ţiilor şi reţelelor neuronale, de la nivelul scoarţei cerebrale. 

Concluzii 

o 
L 

Creierul este alcătuit dintr-un ţesut viu ce dispune de un grad înalt de O 
plasticitate. Experienţele emoţionale dificile îşi aduc un aport substanţial la G 
posibilul dezechilibru psiho-corporal, în aşa măsură încât pot modifica expre­
sivitatea individuală a genei (fără modificarea genomului). Factorii externi 
patogeni pot modela într-un mod defectuos structura psihosomatică a per- C 
soanei. Însă, pe lângă relaţiile afective securizante şi mediul propice dezvol- F 
tării cognitive, creierul suportă schimbări la nivelul morfologiei sale şi sub 
acţiunea efortului voluntar susţinut. Obiceiurile dobândite prin repetiţie în 
copilărie şi preadolescenţă sunt cartografiate în structura reţelelor sinaptice 
ale creierului, care vor fi mai greu de schimbat la anii maturităţii. Orice expe­
rienţă repetată devine o lecţie învăţată, ceea ce echivalează cu o modificare 
permanentizată la nivelul conexiunilor sinaptice. În consecinţă, acţiunile 
noastre sunt un rezultat al motivaţiilor, al intenţiilor şi al alegerilor noastre; 
la nivelul unei autodeterminări personale, omul decide responsabil asupra 
schimbărilor în bine. Când acţionează prin propria voinţă, atunci el caută un 
spijin contextual ca să-şi întărească şi să-şi înrădăcineze obiceiurile bune. 

Realitatea neuroplasticităţii şi a neurogenezei, demonstrată de neu­
roştiinţe, ne oferă o perspectivă interesantă în spaţiul teologic. Spiritualitatea 
ortodoxă răsăriteană vorbeşte despre înnoirea duhovnicească şi trupească ce 
se datorează pocăinţei. Metanoia sau pocăinţa este un proces al conştientiză­
rii, al autoevaluării şi al transformării omului. De aceea, prin rugăciune şi 

prin meditaţie se urmăreşte o restaurare a raporturilor „nepătimaşe cu lumea 
sensibilă"97 , un proces ce implică, în aceeaşi măsură, nu numai sufletul, ci şi 

procesele biologice şi psihologice ale subiectului uman. În acest sens, rezul­
tatele remarcabile din ştiinţele medicale fac dovada unui real interes pentru 
viaţa spirituală, ale cărei taine au fost sondate cu mult timp înainte, de către 
Părinţii filocalici. 

Rugăciunea ca activitate manifestă în viaţa creştină produce o altfel de 
,,devenire", preschimbă mintea şi, deci, modul de existenţă al omului într­
unul duhovnicesc. În urma schimbării percepţiei şi a atitudinii faţă de viaţă, 
omul începe să-şi împroprieze alte comportamente98

• Dewi Zephaniah Phillips 
susţine că una dintre funcţiile rugăciunii urmăreşte schimbarea omului care 

97 Pr. A.S. MIHALACHE, .. Ştiinţa interiorităţii şi cuantificarea eului. .. ", p. 124. 
98 Cf Sr. IOAN ScARARUL, ,,Carte despre nevoinţe", Cuv. XIII, 10, în: Filocalia, voi. IX, trad., 
introd. şi note de Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Humanitas, Bucureşti, 2011, p. 193. 
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se roagă99 • De aceea, rugăciunea are rolul de a crea un spaţiu relaţional _l 
între om şi Dumnezeu, practica rugăciunii are un rol major în transformarea E 
vietii omului. ' o 

Prin efectele unice pe care le are în privinţa conţinuturilor mentale, 
rugăciunea instalează un mindset100

, adică o resetare, o reconfigurare a pat- L 
tern-urilor mentale datorită atât particularităţilor ei deosebite, cât şi faptului 0 
că devine un loc al intimităţii autentice cu Dumnezeu. Această practică are 

C puterea de a schimba traiectoria, comportamentul şi întreaga experienţă a 
persoanei umane, conferindu-i acesteia sensuri şi semnificaţii noi pentru 
evenimentele pe care le trăieşte la un alt nivel existenţial. C 

Motivată de efectele transformărilor neuronale, care predispun, la rân-
E dul lor, la anumite deprinderi şi conduite, Biserica insistă ca educaţia în uni-

versul valorilor superioare (religioase) şi morale să înceapă foarte devreme în 
viata copilului. În acest sens, nu ne va surprinde mirarea când vom vedea un 
copilaş de câţiva anişori facând închinăciune şi metanie la pământ şi cerând 
binecuvântare de la un preot101

• 

Sumarry: Man's Renewal - An Actual Phsyco-Physical and 
Spiritual Phenomenon Transcending Genetic Determinism 

This article presents an interdisciplinary analysis, which combines data and 
conclusions in the field of neuroscience and cognitive psychology, as well as patristic 
and philocal reflections on the possibilities of change, psycho-physical-spiritual re­
newal of man. The author's attention is mainly focused on the analysis of two neural 
mechanisms, neuroplasticity and neurogenesis, which generate effects, both psycho­
somatic and spiritual, in human life. In the introductory part, the author of the study 
puts forth the premise of the research, namely that brain tissue is subjected to a 
continuous process of remodeling and neural renewal. From its beginnings, Eastern 
Christian spirituality spoke of the possibility of psychosomatic and spiritual renewal 
of man, a phenomenon captured by the concept of "metanoia". Research studies in 
recent decades in the field of neurology attest to the possibility of "rearrangement" 
of brain maps and the birth of nerve cells, due to the influence of endogenous or 
exogenous factors. For the first time, the dogmatism of genetic determinism is being 
questioned by science itself. Since the second half of the last century, severa( studies 
have found newly formed neurons in the brains of animals, and later, since 1980, in 
the human brain. Many of the patients who had suffered a stroke regained their lost 

91
' Zephaniah Phillips DEWI, ,,Religious Beliefs and Language Games", în: Ratio, 12 (1970), pp. 

26-46. 
10° Concept introdus de Carol Dweck, profesoara de psihologie la Universitatea Stanford şi o 
discipolă a marelui psiholog pozitivist, Martin Seligman. (vezi Carol DWECK, Mindset. O noua 
psihologie a succesului, trad. de Simona Karner, Curtea Veche, Bucureşti, 22017, 384 pg.). 
101 Mărturie personală. 
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brain function. However, the mechanism of neuroplasticity does not involve a radical l 
restructuring of neurons, but a rearrangement of them. And this aspect has been E 
proven by investigating the cortical areas of blind people whose visual cortex sup­
ports a functional reconversion. At the forefront of significant triggers that influence O 
brain plasticity and changes in individual gene expression, the author puts early 
emotional relationships, environment, experiences that manifest with a certain regu­
larity and intensity, but also spiritual practices, such as meditation or prayer, if they O 
become consistent behavior. A first conclusion of this paper is that life experiences, G 
all types of learning and behavior, emotional trauma at an early age influence 
thinking, affectivity and behavior, changing the synaptic connections in the brain 
circuits. When analyzing the influences of early affective relationships on brain struc- c 
ture, the author also considers the intrauterine environment, · because they are studi-

E es in the field of pre- and perinatal psychology that demonstrate the huge impact of 
symbiotic life between fetus and mother for both brain morphogenesis and for pro­
gramming gene expressions that would increase susceptibility to coronary heart 
disease, stroke, diabetes, obesity, and more. Equally, after birth, the role of parents 
remains extremely important for the positive stimulation of the child's brain deve­
lopment. On the other hand, negative emotional experiences, and especially traumas, 
affect his ability to think, feel and, above all, alter his empathic ability, developing a 
disorganized form of attachment. Abuse has been shown to be one of the causes of 
the reduction and diminution of neurons inside the cerebral cortex. Therefore, emo­
tional relationships in the first three years of life remain a very important landmark 
for the evolution and complexity of neural connections in the future adult. At the 
same time, the environment becomes a factor of amplification or inhibition of gene 
expression, because the expressiveness and incidence of their manifestation is de­
pendent on environmental information, which stimulates the download of data to the 
molecular cel!, through its membrane. Therefore, the environment in which someone 
lives is of particular importance in terms of activating or inhibiting genetically inheri­
ted traits. And this fact can be more easily seen in twins who have been separated 
from young, because they can have epigenetic differences four times greater at the 
age of 15 years than at the age of three years. Also, intense and / or repetitive expe­
rience causes biochemical changes that influence the transcription factors of gene 
expression, which does not mean a change in DNA strands, but rather the control of 
the timing of gene expression. Therefore, any life lesson learned and any experience 
leaves a mark, in the form of a somatic marker, on the structure of the brain and on 
the levei of blood biochemistry. In this sense, the expression "what you do, it makes 
you" takes shape in the material reality of mind and human existence. However, it 
should be emphasized that an experience is recorded as a new brain map only if it 
captivates us by the novelty and intensity of the stimulus, but also by the frequency 
with which it occurs. After the experience is assimilated and no longer requires at­
tention and conscious effort in performing the task, that experience no longer trig­
gers new patterns of neural connection. The protein that is "concerned" with the 
creation of new neurons is considered the Brain Derived Neurotrophic Factor 
(BDNF). The gene that activates BDNF production is stimulated by a variety of fac­
tors, including voluntary physical exercise, intellectual training, spiritual practices 
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(fasting, prayer, meditation etc.), learning new skills, novelty and pleasure of experi-
ence, emotional disposition, directed mental activity etc. Neuroscience research 
shows the veracity of the observations made by the Philocalic Fathers, which reveal E 
to us from ancient times that there are some correspondences between prayer and 
mental activity, between prayer and the way we use thinking or receive reality and, 
as such, encourages us to take responsibility for how we choose to shape our own 
psychosomatic structure. The Fathers of the Eastern Church also talk about spiritual 
renewal at the levei of the mind, which also has a material substratum, when they 
refer to "metanoia". Christian ascetics have realized that the practice of prayer and 
ascetic exercise influences the way we receive and interpret reality. Neuroscience 
strengthens these philocal observations, stipulating that religious meditation and 
prayer practice change the brain in a profound way, intensifying social consciousness 
and empathy. The unique way in which prayer and meditation stimulate certain parts 
of the brain and the positive influence that these practices have on neuroplasticity 
and brain function leads the author to conclude that spiritual practices play an es­
sential role in forming neural circuits and connections that support physiological and 
emotional calm. , lack of stress, peace, compassion, memory, nervous system balance 
etc. These findings have been proven with the help of the Philocalcic Fathers who 
radiograph at the levei of experience various psychosomatic and spiritual effects of 
prayer and divine contemplation. In conclusion, the concept that genetic baggage 
decisively influences the configuration of cognitive maps and the somatic structure 
of man belongs, rather, to a fatalistic and non-dynamic view of human existence. 
Instead, in the light of recent evidence in various fields and according to the 
teachings of the Holy Fathers, we consider that man is a malleable matter, which has 
a perpetuai chance for change. Hence the great responsibility that parents have in 
shaping the brain structure and, therefore, the child's personality. At the same time, 
we are responsible for the way we choose to interact with the environment in which 
we live, for the moral quality of our habits and skills, and for the way we experience 
the world and life, because all together "force" our cognitive patterns to perceive or 
to judge the world in a certain way. Therefore, good education must be started at an 
early age. In adulthood, we are the product of the experiences that our brains had 
the opportunity to process when we were still very young. The experience of prayer 
is imprinted on the mind with the help of divine energy, which it renews and chan­
ges according to the Prototype. 
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SFINŢII PĂRINŢI 

SF. AMBROZIE DE MEDIOLANUM 

DESPRE ÎNDATORIRILE SLUJITORILOR (I, XI-XIX) 

Am găsit de cuviinţă să continuăm 1 traducerea uneia dintre scrierile de 
morală fundamentale ale Sfântului Ambrozie, De officiis ministrorum. Între­
gul fragment scoate Ia iveală entuziasmul predicatorului, râvna episcopului 
conştient de îndatorirea sa, preocuparea teologului de a interpreta textele 
sripturistice. Astfel, expunerea literară are constant un scop didactic şi moral. 

Există un punct de vedere, care stabileşte locul acestui fragment în 
structura tratatului De officiis ministrorum, demn de a fi menţionat: M. Tes­
tard2 menţionează că unii copişti au inserat pasajul cuprins între paragraful 
65 si 89 (capitolele XVII-XX), Ia începutul3 tratatului, considerând textul pre­
cedent o introducere propriu-zisă. 

Dacă introducerea lucrării (capitolele I-X) poate fi considerată un imn 
al tăcerii, în acest fragment discursul moral are caracteristicile unui imn al 
evlaviei şi smereniei, iar tăcerea este o dovadă de evlavie. Sfântul Ambrozie 
reiterează una dintre ideile centrale ale tratatului, şi anume anterioritatea şi 
superioritatea Sfintelor Scripturi asupra doctrinelor filosofice, ceea ce con­
duce în plan compoziţional Ia inserarea unor importante figuri scripturistice. 
Astfel, în timp ce în primele capitole ale tratatului domină figura prorocului 
David, în acest fragment apare, tot printr-un artificiu retoric, imaginea drep­
tului Iov, model de smerenie şi credinţă nestrămutată. Personajele biblice ale 

1 Traducerea primelor capitole ale tratatului se regăseşte în revista Studii Teologice, Seria a 
III-a, Anul XV, Nr. 2, Aprilie-Iunie, pp. 131-148. 
2 Maurice TESTARD, ,,Etude sur la composition dans le De officiis ministrorum de saint Am­
broise" în Yves-Marie DUVAL (ed.), Ambroise de Milan XV!e centenaire de son election epis­
copale dix etudes, Etudes Augustiniennes, Paris, 1974, pp. 155-197. 
3 Este cert că începănd cu paragraful 65 caracterul textului este unul preponderent didactic, 
de morală practică, aşa cum anunţă chiar scriitorul: de officiis adgrediamur dicere. 
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Vechiului Testament reprezintă călăuze morale şi 

pentru slujitorii altarului şi pentru toţi creştinii. 

STUDllr-r 

spirituale incontestabile l 
E 

Fragmentul în discuţie (capitolele XI-XX) are o unitate compoziţională 
remarcabilă, trecerea de la o temă la alta făcându-se treptat, autorul recur- O 
gând la figuri logice precum prolepsa ori senlenlia. Se pot identifica trei 
unităţi în structura fragmentului: capitolele 30-39 cuprind precizări impor- 0 
tante privind subiectul tratatului şi metoda de analiză; capitolele 40-634 au 
un caracter apologetic, iar capitolele 65-89 se constituie ca o exegeză biblică G 
şi alegorică pornind de la virtutea creştină uerecundia. Mai întâi scriitorul 
redefineşte, din perspectivă creştină, două concepte având reminiscenţe stoi- c 
ce: officium medium presupune respectarea poruncilor din Decalog, iar offi­
cium perfeclum este corelat cu misericordia, mila creştină. Pornind de la un 
aparent paradox biblic potrivit căruia păcătoşii se bucură de îndestulare în 
toate, iar credincioşii îndură suferinţele acestei lumi, scriitorul ajunge, cu 
spirit didactic, la concluzia morală: ,,fericirea fiecăruia nu trebuie apreciată 
după bogăţia exterioară, ci după cercetarea lăuntrică a conştiinţei" (XII, 44). 
Perspectiva eshatologică creştină este cea care dă sens tuturor suferinţelor 
vieţii. Acesta este un bun prilej pentru Sfântul Ambrozie de a aminti contro­
versele filosofice privind cunoşterea divină şi grija lui Dumnezeu faţă de 
creaţia Sa şi de a respinge teodiceea lui Epicur şi Aristotel, folosindu-se de 
singurul argument valid, cel scripturistic. 

Ultima parte a fragmentului reprezintă un protreptikon5 către tinerii 
preoţi. Îndemnurile morale au un scop practic: cum să acţioneze slujitorul, 
cum să se poarte, cum să vorbească, cum să meargă, cum să-şi desfăşoare 

diferite activităţi practice din traiul zilnic. Exemplul unor personaje biblice 
(precum Isaac, Iosif, Moise, Ieremia) au rol propedeutic pentru slujitorii alta­
rului. În acest context, elanul oratoric al predicatorului este stăvilit de rea­
lismul expresiei6 adecvat subiectului: ambulando imitenlur hislrionicos ges­
lus el quasi quaedam fercula pomparum el slatuarum motus nulanlium (I, 
XVIII, 73), plerumque feslinanles anhelos videmus lorquere ora (I, XVIII, 74). 

Din punct de vedere stilistic, fragmentul prezintă câteva trăsături: 

abundă în digresiuni, foloseşte un ton declamator şi artificii retorice precum 

4 M. TESTARD (,,Recherches sur quelques methodes de travail de saint Ambroise dans le De 
officiis", în Recherches Augustiniennes 24, 1989, pp. 65-112) consideră că acest pasaj de text 
,,este alcătuit prin reutilizarea uneia sau a două dezvoltări ambroziene scrise anterior". 
5 La aceeaşi formulă literară recurge şi Sfăntul Vasile cel Mare în „Omilia XXII", adresată 
tinerilor. 
6 Aceasta înseamnă „o renunţare conştientă la elaborarea retorică", după cum observau Clau­
dio M0RESCHINI şi Enrico NoRELLI în Istoria literaturii creştine vechi greceşti şi latine, voi 
11/1, traducere de Hanibal Stănciulescu şi Gabriela Sauciuc, Polirom, Iaşi, 2001, p. 304. 
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exclamaţiile şi interogaţiile 7 , recurge frecvent la alegorie în exegeză, inserând .l_ 
uneori imagini poetice (I, XIV, 56). Construcţiile retorice precum paralelismul E 
antonimic apar în mod repetat, în acest fragment: lnlueris laelitiam eius el 
salubrilalem miraris corporis filiorum alque opum abundanliam; inlrospi- O 
ce ulcera el vibices animae eius el cordis maesliludinem (I, XII, 46). Abun- L 
denţa sinonimică rămâne o trăsătură lexicală caracteristică acestui tratat, ca 0 
şi uzul cuvintelor polisemice (precum mens, uerecundia). 

G Relevând multitudinea de semnificaţii scripturistice, Sfântul Ambrozie 
revine constant la scopul didactic enunţat la începutul tratatului, îmbinând 
discursul moral cu meditaţia spirituală, atent atât la conţinut, cât şi la forma c 
literară. 

Capitolul XI. Orice îndatorire se dovedeşte prin mărturiile 
Scripturii a fi ori de mijloc, ori desăvârşită; acesteia i se adaugă 
lauda milei şi îndemnul către ea. 

36. Orice îndatorire este fie de mijloc, fie desăvârşită, ceea ce putem 
dovedi foarte bine prin exemplul de netăgăduit (auclorilas) al Scripturilor. 
Căci ştim că Domnul a spus în Evanghelie: ,,Dacă vrei să ajungi8 la viaţa veş­
nică, păzeşte poruncile. Acela a zis: Care? Iar Iisus i-a spus: să nu ucizi, să nu 
faci adulter, să nu furi, să nu mărturiseşti strâmb, să cinsteşti pe tatăl tău şi 
pe mama ta" şi „Iubeşte-l pe aproapele tău ca pe tine însuţi"9 • Acestea sunt 
îndatoririle de mijloc cărora le lipseşte ceva. 

37. În cele din urmă, tânărul spune: ,,Am păzit toate acestea din copi­
lărie. Ce-mi mai lipseşte? Iisus îi spune: Dacă vrei să fii desăvârşit, mergi, 
vinde toată averea ta şi dă-o săracilor şi vei avea comoară în cer şi vino de-mi 
urmează 10 ." Şi mai înainte 11 tot aşa stă scris, când spune că trebuie să ne 
iubim duşmanii şi să ne rugăm pentru cei care ne pizmuiesc şi ne prigonesc 
şi să-i binecuvântăm pe cei care ne blesteamă. Astfel trebuie să facem dacă 
vrem să fim desăvârşiţi precum Tatăl nostru care este în cer şi care face ca 
soarele să-şi reverse razele sale şi asupra celor buni şi asupra celor răi şi ca 
ţinuturile tuturor, fără nicio deosebire, să se bucure de ploaie şi rouă. Prin 
urmare, aceasta este îndatorirea desăvârşită pe care grecii au numit-o 

î Adeseori printr-o înlănţuire de interogaţii retorice creează un climax (I, XVI, 63). 
8 La Ambrosius apare în citatul biblic verbul venire, în vreme ce în textul Vulgatei apare in­
gredi, traducând grecescul EioEA.0EÎv. 
9 Mt 19, 17. 
10 Mt 19, 20-21. 
li Mf 44, 45. 
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Km:6p8oµa 12
, prin care sunt îndreptate toate cele care pot avea vreo urmă l 

de rătăcire. E 
38. Este de folos şi mila 13

, care Ia rându-i ne face desăvârşiţi, pentru că 
are ca model pe Tatăl Cel desăvârşit. Nimic nu valorează pentru sufletul creş- O 
tin ca mila: arătată mai întâi faţă de cei săraci ca tu să socoteşti ale tuturor L 
darurile naturii care produce roadele pământului pentru folosul oricărui om. o 
Când împarţi celui sărac ceea ce ai, îl ajuţi ca pe un apropiat şi ca pe un frate 

G de-al tău. Tu împarţi un ban, el a primit viaţă; tu îi dai o monedă, el socoteşte 
că a primit o avere. Banul tău este pentru el o bogăţie 14 • 

39. Pentru acestea el îţi oferă mai mult, de vreme ce este dator cu iz- c 
băvirea ta. Dacă îl îmbraci pe cel gol, pe tine te acoperi cu dreptate. Dacă îl f 
iei sub acoperişul tău pe un străin, dacă îl ajuţi pe un sărman, acela va do­
bândi pentru tine apropierea (amicitias) sfinţilor şi lăcaşurile veşnice. Acesta 
nu este un dar oarecare. Semeni cele trupeşti şi primeşti cele duhovniceşti. 
Te miră judecata Domnului în ce-l priveşte pe sfântul Iov? Te miră tăria celui 
care zicea: ,,Eu eram ochiul celor orbi, piciorul celor şchiopi. Eu eram tatăl 
celor neputincioşi, spatele (humeri) lor a fost încălzit de lâna oilor mele. 
Străinul nu locuia afară, ci poarta mea se deschidea pentru oricine venea 15 ". 

Cu adevărat fericit este cel din casa căruia nu a ieşit vreodată sărmanul cu 
pieptul dezgolit; căci nu poate fi cineva mai fericit decât cel ce înţelege nevo-
ia celor sărmani şi chinul celui neputincios şi a celui sărac. În ziua Judecăţii 
el va dobândi mântuire de la Domnul Care îl va răsplăti pentru mila lui. 

Capitolul XII. Pentru ca nu cumva să dea înapoi cineva de la a-şi 
arăta mila, se vădeşte că Domnul se îngrijeşte de faptele 
oamenilor si ni se arată prin exempul lui Iov cum orice om 

' 
nevrednic este sărac chiar si cu multime de avere 

' ' 
40. Mulţi nu iau în seamă îndatorirea de a avea mila cuvenită, câtă 

vreme ei socotesc că Domnul nu se îngrijeşte de faptele omului sau că El nu 
ştie ce facem într-ascuns, ce chibzuieşte conştiinţa noastră, sau că judecata 
Lui pare a fi nedreptă câtă vreme văd că păcătoşii sunt plini de bogăţii şi se 

12 Cf CICERO, De Officiis, I, 8: Perfectum officium rectum, opinor, vocemus, quoniam Craeci 
Karop0wµa, hoc autem commune officium Ka0fjKov vocant. Atque ea sic definiunt, ut, 
rectum quod sit, id officium perfectum esse definiant. 
13 Misericordia reprezintă pentru autorul creştin officium perfectum. 
14 Aici autorul utiliează o structură retorică specifică omiliei, şi anume sententia, ca o formulă 
conclusivă la care recurge, de regulă, la sfărşitul unei exegeze alegorice (cum se poate observa 
şi mai jos la I, 71 sau I, 93). 
15 lov, 29, 15. Textul biblic este aici fragmentar, poate voit. A se vedea Vulgata, Jov 29, 15; 31, 
20; 31, 32. 
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bucură de cinstire, sănătate, copii, în schimb cei drepţi sunt lipsiţi de toate, .l_ 
fără cinstire, fără copii, sunt neputincioşi la trup, în jale neîncetată 16

• E 
41. Această problemă nu este neînsemnată, de vreme ce trei regi 17

, 

apropiaţi lui Iov, îl considerau păcătos fiindcă îl vedeau că a ajuns sărman O 
din bogat, lipsit de copii dintr-un părinte cu mulţi copii, plin de bube, tremu- L 
rând din pricina vânătăilor, brăzdat de răni din cap până-n picioare. La toate 0 
acestea sfântul Iov răspunde: ,,Dacă eu îndur acestea din pricina păcatelor 
mele, de ce trăiesc necredincioşii? Ba chiar ajung la bătrâneţe şi neamul lor se G 
îndestulează în bogăţii, după voie, fiii se îmbie sub ochii lor şi casele lor <spo-
resc>, iar teamă nu au nicidecum; iar biciul Domnului nu stă asupra lor18

". c 
42. Cel neputincios se chinuie în inima sa văzând acestea şi îşi alungă E 

râvna. Voi reda vorbele lui mai înainte ca sfântul Iov să răspundă zicând: 
,,Îngăduiţi-mi, iar eu voi vorbi, apoi să mă luaţi în râs. Căci dacă sunt învinu-
it, ca om sunt învinuit. Aşadar, înduraţi povara spuselor mele19

". Căci vă voi 
spune ceea ce nu susţin, dar voi vorbi pentru a respinge acuzaţiile voastre 
nedrepte. Pe bună dreptate, pentru că astfel s-a tradus: ,,Dar cum? Oare de 
ce sunt învinuit de un om?". Adică omul nu poate să mă acuze pentru că am 
păcătuit, chiar dacă sunt demn de a fi acuzat. Fiindcă voi nu mă învinuiţi din 
pricina unei greşeli vădite, ci după ocări socotiţi pedeapsa pentru păcatele 
mele. Aşadar, văzând cel neputincios că nedrepţii se bucură de bogăţii, iar el 
aşteaptă de la celălalt, îi spune Domnului: ,,Depărtează-te de mine, nu vreau 
să cunosc căile tale20

". La ce foloseste faptul că I-am slujit Lui sau ce folos că 
I-am ieşit în cale? În mâinile lor sunt toate averile, iar El nu vede lucrările 
celor nelegiuţi. 

43. Este prilej de laudă faptul că în scrierea sa „Despre stat", Platon21 

face ca cel ce s-a înfăţişat împotriva părţilor care susţin dreptatea, să ceară 

16 Se poate observa o analogie cu textul ambrozian De interpellatione lob el Dauid, III, 1. 
17 Elifaz din Teman, Bildad din Şuah si Ţofar din Naama, după cum apare la lov 2, 11. 
18 /ov 21, 7. Textul Vulgatei: Quare ergo impii vivunt, sublevati sunt, confortatique divitiis? 
Semen eorum permanet coram eis, propinquorum turba el nepotum in conspectu eorum. 
Domus eorum securae sunt et pacatae, el non est virga Dei super illos. 
19 lov 21, 3. Aici varianta textului biblic pe care o citează Sfântul Ambrozie este diferită de cea 
a Vulgatei. De altfel, citatele biblice conduc la controverse, nefiind clar dacă Sfântul Ambrozie 
face o traducere a textului grecesc, ori parafrazează un text latin în uz la acel moment, ori 
citează din memorie. Cu toate acestea, citatele din Noul Testament au destulă acurateţe, apro­
piindu-se semnificativ de textul grecesc, după cum remarca R. W. MUNCEY (The New Testa­
ment Text of Saint Ambrase, Cambridge University Press, London, 1959, p. X). 
20 lov 21, 14. Textul Vulgatei, recede a nobis el scientiam viarum tuarum nolumus, este 
apropiat de varianta latină folosită de Sf. Ambrozie, discede a me, vias tuas scire nolo. 
21 Sf. Ambrozie nu respinge doctrina platoniciană, deşi atacă filosofia epicureică sau aristoteli­
că. Hans von CAMPENHAUSEN (Părinţii latini ai Bisericii I, trad. de Maria-Magdalena Anghe­
lescu, Editura Humanitas, Bucureşti, 2005, p. 144) remarca faptul că în scrierile ambroziene 
,,platonicienii sunt în mod tacit lăsaţi deoparte, nu sunt niciodată atacaţi în mod expres". 
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iertare pentru vorbele pe care nu le aprobă şi spune că i-a ales acel rol pen- l 
tru a afla adevărul şi pentru a cerceta subiectul. Acest lucru l-a arătat şi Cice- E 
ro, aşa cum el însuşi a considerat că trebuie dezbătut pe această temă în 
cărţile pe care le-a scris „Despre stat". O 

44. De vreme ce Iov, care cel dintâi a scos la iveală aceste lucruri22
, a L 

trăit înaintea acelora, nu a socotit oare că acestea trebuie spuse nu pentru 0 
podoaba vorbei, ci pentru a dovedi adevărul? Şi pe dată el a înfăţişat situaţia 
în chip lămurit, adăugând faptul că se stinge candela celor nelegiuţi şi vor G 
pieri cu toţii23; Domnul, învăţătorul înţelepciunii şi al vieţii nu se înşală, ci 
este judecător al adevărului. De aceea, fericirea fiecăruia nu trebuie apreciată c 
după bogăţia exterioară, ci după cercetarea lăuntrică a conştiinţei, care este E 
judecătorul adevărat şi neclintit al pedepselor şi al răsplăţilor, care deosebeş-
te meritele celor cinstiţi şi pe cele ale ticăloşilor. Cel cinstit moare stăpânit de 
neprihănirea lui, în belşugul bunăvoinţei lui, aşa cum sufletul său este plin 
de seu24

• În schimb, păcătosul, deşi e plin de bogăţii în afară, înoată în plăceri 
şi miroase a parfumuri, îşi duce viaţa cu durerea în suflet şi îşi găseşte sfârşi-
tul fără să poată duce cu sine nimic bun din cele din care s-a îndestulat25

; 

nimic nu ia cu sine decât plata ticăloşiilor sale. 
45. Luând seama la acestea, spune, dacă poţi, că nu există o dreaptă 

socoteală a judecăţii dumnezeieşti! Unul este fericit în sufletul său, celălalt 
amărât; unul este iertat după judecata sa, celălalt este vinovat; unul este bu­
curos în clipa morţii, celălalt este plin de tristeţe. De cine poate fi iertat cel 
care este vinovat26 în sinea sa? Spuneţi-mi, zice el, unde este acoperişul case­
lor lui?27 Urma lui nu se va afla. Căci viaţa omului ticălos e ca un vis. Cum a 
deschis ochii, a dispărut liniştea lui, s-a risipit plăcerea. Aceea, pe care pare 
că o au în timpul vieţii, este liniştea celor necredincioşi în iad; căci de vii 
coboară ei în iad. 

46. Tu vezi bucuria28 păcătosului, <dar> cercetează-i conştiinţa. Oare 
nu duhneşte ea mai puternic decât toate mormintele? Tu te uiţi la veselia lui 
şi te miri de sănătatea trupească a fiilor lui şi de mulţimea averilor lui, dar ia 
seama la bubele şi rănile sufletului său şi la mâhnirea inimii sale. Ce să mai 
spun despre bogăţii, de vreme ce poţi citi: ,,Căci nu în prisosul averii stă viaţa 

22 Scriitorul subliniază şi aici anterioritatea textului biblic faţă de scrierile filosofilor antici. 
23 lov 21, 17. 
24 /ov 21, 24. Cf. /ov 62, 6: Sicut adipe et pinguedine repleatur anima mea, et labiis exsulta­
tionis laudabit os meum (textulVulgatei). 
25 Litt. ,,ospătat". 
26 Litotă în limba latină: nec innocens. 
27 Iov 21, 28. 
28 Litt. ,,ospăţ". 
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", fiindcă tu ştii că, deşi ţi se pare bogat, el este sărac în sinea sa, iar 
părerea ta este dezminţită de a lui. Ce să mai spun despre mulţimea copiilor E 
lui, despre puterea lui, de vreme ce el însuşi se jeleşte şi se gândeşte că va fi 
fără de urmaşi întrucât nu vrea ca cei ce urmează calea lui să-i fie moşteni- O 
tori? Nu există nicio moştenire de pe urma păcătosului. Aşadar, necredincio-
sul este el însuşi pedeapsa pentru sine, iar cel drept mulţumirea pentru sine. 0 
Fiecare primeşte de la sine plata fie pentru faptele bune, fie pentru faptele rele. 

G 

I Capitolul XIII. Sunt respinse părerile filosofilor care nesocotesc 
grija30 lui Dumnezeu pentru întreaga lume, ori pentru o parte de­
a ei. 

47. Dar să ne întoarcem la subiect, ca nu cumva să lăsăm impresia că 
nu am mai luat în seamă deosebirea pe care am făcut-o, având în vedere că 
ne împotrivim părerii acelora care, văzându-i pe ticăloşi că sunt bogaţi, veseli, 
având funcţii înalte şi influenţă, în vreme ce mulţi dintre cei drepţi sunt să­
raci şi neputincioşi, socotesc ori că Dumnezeu nu are grijă de noi, cum zic 
epicureii, ori că El nu cunoaşte faptele oamenilor, cum spun nelegiuţii, ori 
că, dacă El le ştie pe toate, nu este un judecător drept aşa încât îngăduie ca 
cei buni să fie în lipsă, iar nelegiuiţii să prisosească. Nu a fost nicidecum 
neînsemnată această abatere de la subiect, urmărind ca părerii acelora să li 
se arate starea sufletului celor pe care îi socotesc fericiţi, deşi ei înşişi se 
consideră nenorociţi. Căci am socotit că ei se încred mai degrabă în ei înşişi 
decât în noi. 

48. După această expunere mi se pare lesne să resping celelalte păreri. 
Mai întâi resping afirmaţia celor care socotesc că Dumnezeu nu se îngrijeşte 
nicidecum de lumea aceasta, aşa cum susţine Aristotel, şi anume că pronia 
divină coboară doar până la lună. Dar ce creator nu are grijă de creaţia sa? 
Cine părăseşte şi renunţă la ceea ce chiar el a socotit că trebuie să zămisleas­
că? Dacă ar fi o ofensă să vegheze asupra lucrării sale, oare nu ar fi una şi 
mai mare faptul că a creat-o? De vreme ce a nu crea nimic nu este o nedrep­
tate, oare nu este cea mai mare cruzime să nu te îngrijeşti de ceea ce ai 
creat? 

49. Fapt e că dacă unii nu Îl recunosc pe Dumnezeu drept creatorul 
lor, ori se socotesc în rândul fiarelor şi animalelor, ce să mai zic despre cei 
care se fac vinovaţi de această batjocură? Ei afirmă că Dumnezeu străbate 
prin toate şi că totul există prin puterea Lui, că tăria şi mărirea Lui pătrund 

29 Le 12,15. 
30 Acest important aspect teologic l-a preocupat pe scriitorul creştin, astfel că se regăseşte şi în 
lucrarea omiletică Hexaemeron libri Vl unde reapare ideea bunăvoinţei şi proniei lui Dumne­
zeu, manifestate în creaţia Sa. 
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în toate părţile (elementa) universului, pământ, cer, mări şi socotesc drept o l 
ofensă a Sa dacă pătrunde în sufletul omului - mai presus de care nu ne-a E 
dăruit nimic altceva - şi dacă îl cercetează pe om cu atotştiinţa măririi dum-

o nezeieşti. 

50. Însă chiar filosofii, care sunt consideraţi cumpătaţi, îl iau în râs pe 
învăţătorul3 1 lor, ca fiind dedat beţiei şi stăpân al plăcerii32 • Ce să mai zic 0 
despre părerea lui Aristotel care socoteşte că Dumnezeu, mulţumindu-se cu 
ţinuturile sale, stăpâneşte aşa cum a fost dinainte hotărât; la fel spun şi poeţii G 
care consideră că lumea a fost împărţită între trei zei33

, aşa încât unuia i-a 
căzut la sorţi să stăpânească cerul, altuia marea, altuia lăcaşurile infernului şi c 
se păzesc ca nu cumva, stârniţi de gândul de a lua în stăpânire o parte străi­

E i 
nă, să se işte război între ei. În mod asemănător, el susţine că Dumnezeu nu 
are grijă de pământ, după cum nu are nici de mare, nici de infern. Şi cum de 
ajung ei înşişi să îi nesocotească pe poeţii pe ale căror urme calcă? 

Capitolul XIV. Ca dovadă că nimic nu scapă cunoaşterii lui 
Dumnezeu stau şi mărturiile Sfintelor Scripturi şi exemplul 
soarelui care, deşi este creat, totuşi pătrunde în toate fie cu 
lumină, fie cu căldură. 

51. Urmează răspunsul la această întrebare: dacă lui Dumnezeu nu i-a 
lipsit grija pentru lucrarea Sa, să îi lipsească oare cunoaşterea acesteia? Prin 
urmare, cel ce a sădit urechea, nu aude? Cel ce a plăsmuit ochiul, nu vede, 
nu ia seama? 

52. Această părere deşartă nu le-a fost necunoscută sfinţilor proroci. 
Astfel că David îi pune să vorbească pe aceia pe care, din pricina trufiei lor, îi 
vădeşte îngâmfaţi. Căci ce poate fi atât de plin de trufie precum sunt cei care, 
deşi ei înşişi trăiesc în păcat, spun cu nevrednicie că alţii îşi duc viaţa ca nişte 
păcătoşi, zicând: ,,Până când păcătoşii, Doamne, până când păcătoşii se vor 
făli?"34 • Apoi: ,,Si au zis: «Domnul nu va vedea si Dumnezeul lui Iacob nu va 

' ' 
pricepe»". Prorocul le-a răspuns zicând: ,,Înţelegeţi acum cei neînţelepţi din 
popor, iar cei fără minte înţelepţiţi-vă odată! Cel ce a sădit urechea, nu aude? 
Cel ce a plăsmuit ochiul, nu ia seama? Cel care ceartă neamurile, nu mustră 
El, care îi învaţă pe oameni cunoaşterea? Domnul ştie gândurile oamenilor, 
că sunt deşarte". Cel care le recunoaşte pe toate cele ce sunt deşarte, oare nu 

31 Se referă la Epicur. 
32 Cf i\.1orENOY2 AAEPTIOY, Bt(JJV Kai yvwµ(JJV rwv lv (f!lAOaO(f!l(l n)boKtµTJaâvr(JJV Ţll/1' 

de; btia, X, 6-8, în Diogenis Laertii Vitae Philosophorum recognouit breuique adnotatione 
critica instruxit H. S. Long, Clarendon Press, Oxford, 1964, voi 2. 
33 Cei trei zei din mitologia greacă sunt Zeus, Poseidon şi Hades (HOMER, Iliada, XV, 187-199). 
34 Ps 93, 3. 
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le ştie pe cele ce sunt sfinte şi nu ia seama la ceea ce El însuşi a săvârşit? l_ 
Poate creatorul să nu ia seamă la lucrarea sa? Om să fie, şi tot descoperă în E 
lucrarea sa toate ascunzişurile. Iar Dumnezeu nu cunoaşte oare lucrarea Sa? 
Aşadar, mai adâncă este taina în lucrare decât în creatorul ei? Oare a săvârşit O 
creatorul ceva ce se află dincolo de El, a cărui valoare să nu o cunoască, a L 
cărei voie să nu o ştie El, judecătorul? Acestea le sunt deajuns. o 

53. De altminteri este îndeajuns pentru noi mărturia celui care spune: 
„Eu sunt cel care cercetez inimile şi rărunchii"35 • Iar în Evanghelie spune G 
Domnul Iisus Hristos: ,,De ce cugetaţi rele în inimile voastre?"36

• Căci El ştia 
că se gândesc la lucruri rele. Apoi evanghelistul mărturiseşte zicând: ,,Căci 

Iisus cunoştea gândurile lor"37
• 

54. Părerea acestora nu va putea să ne clintească îndeajuns dacă luăm 
seama la faptele lor. Aceştia nu vor mai presus de ei un judecător pe care să 
nu-l poată amăgi nimic; cei care se tem ca nu cumva să le fie scoase la iveală 
ascunzişurile lor, nu vor să-I atribuie Lui cunoşterea tainelor. Dar Domnul 
însuşi cunoscând faptele lor, i-a încredinţat întunericului. ,,În întuneric se va 
afla tâlharul" zice prorocul. ,,Şi ochiul adulterinului va pândi în întuneric, 
zicând: «Nu mă va vedea niciun ochi», şi şi-a acoperit faţa"38 • Căci oricine 
fuge de lumină, iubeşte întunericul, dorindu-şi să se ascundă, chiar dacă nu 
se poate ascunde de Dumnezeu care pătrunde prin cunoaşterea Sa în adân-
cul prăpastiei şi în minţile oamenilor, ştiind nu numai cele pe care le-au ho-
tărât, ci şi pe cele la care se vor gândi. Aşadar, şi acela care spune în Eclesi-
astul: ,,Cine mă vede? Şi întunericul, şi pereţii mă ascund, de cine să mă 
tem?"39

, stând în patul lui se gândea la acestea, când, pe neaşteptate, este 
prins şi spune: ,,Şi va fi demn de ocară fiincă nu a cunoscut teama faţă de 
Domnul"40

• 

55. Ce nebunie este mai mare decât a socoti că lui Dumnezeu ar putea 
să-i scape din vedere ceva, de vreme ce soarele, care este slujitor al luminii, 
pătrunde până în adâncuri, iar căldura lui puternică răzbate până în temeliile 
caselor sau în odăile tăinuite? Cine ar putea tăgădui că odată cu primăvara 
sunt încălzite măruntaiele pământului pe care le-a încleştat gheaţa din timpul 
iernii? Este cunoscută forţa ascunsă a căldurii sau a frigului pentru copaci, 
aşa încât ramurile lor fie îngheaţă la frig, fie înfrunzesc la căldura soarelui. În 

35 Irl7,10. 
36 le 5, 22. 
3; le 6, 8. 
38 Jov 24, 14. 
39 Eee 23, 25. În Vulgata apare la Sir 23, 26: Tenebrae eireumdanl me, el parieles eooperiunl 
me, el nemo cireumspieil me: quem vereor? . 
. rn Eee 23, 31. 
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sfârşit, ori de câte ori cerul surâde cu blândeţe, pământul se umple cu roade 

de tot felul. r 
56. Aşadar, dacă razele soarelui răspândesc lumina pe întreg pământul 

şi pătrund în locurile ascunse şi nu le împiedică să răzbată nici zăvoarele de O 
fier, nici drugii porţilor grele, cum să nu poată Dumnezeul Cel înţelept, în 
strălucirea Sa41 , să pătrundă în gândurile oamenilor şi în inimile lor pe care 0 
El Însusi le-a creat? Oare nu vede ceea ce El Însusi a săvârsit? Ar însemna ca 

L 

, , , 
G cele care au fost create să fie mai bune şi mai puternice decât este însuşi 

făuritorul lor, încât să poată ele, atunci când vor, să se ascundă de cunoaşte­
rea creatorului lor? Aşadar, o atât de mare iscusinţă şi forţă a sădit Acesta în c 
minţile42 noastre încât El Însuşi să nu poată să le pătrundă dacă ar vrea? 

Capitolul XV. Celor cărora nu le este pe plac faptul că oamenii 
buni o duc rău , iar cei păcătoşi o duc bine, li se arată prin 
exemplul lui Lazăr si prin puterea cuvântului43 Apostolului Pavel 

' 
că după viaţa acesta le sunt rânduite pedepse sau răsplăţi. 

57. Am terminat discuţia despre două subiecte şi, după cum socotesc, 
dezbaterea de acest fel nu a fost nepotrivită. Cel de-al treilea subiect vine din 
următoarea întrebare: de ce păcătoşii prisosesc în belşug şi bogăţii, petrec 
fără încetare, fără tristeţe, fără jale, iar drepţii sunt săraci şi îndureraţi din 
pricina morţii unuia dintre soţi sau a unui copil? Pentru aceste discuţii trebu­
ie să fie destul de grăitoare acea parabolă din Evanghelie: cel bogat se îmbră­
ca cu pânzeturi fine şi purpură şi în fiecare zi făcea ospeţe pline de fast, iar 
cel sărac, plin de răni, aduna firimiturile de la masa aceluia. După ce au mu­
rit, săracul se afla în sânul lui Avraam, având odihnă veşnică, iar bogatul era 
în chinuri44 . Oare nu este limpede că după moarte urmează fie răsplată, fie 
chinuri, pe potriva faptelor fiecăruia? 

58. Şi pe bună dreptate, fiindcă într-o întrecere este multă trudă, iar la 
sfârşitul ei unii au parte de izbândă, alţii de ruşine. Oare i se dă cuiva ramura 
de finic, oare primeşte cineva cununa de lauri mai înainte de a se sfârşi iure­
şul?45 Apostolul Pavel spune îndreptăţit: ,,Am dus o luptă dreaptă, calea am 
terminat, am păzit credinţa; pentru sfârşit mi s-a gătit cununa dreptăţii, pe 

41 Dei splendor, care transpune în latină gr. ~ 11.aµrrp6n1i; Kup(ou, nu conduce către o apro­
fundare doctrinală, ci fixează un reper fundamental în exegeza alegorică. 
42 Unul dintre termenii care au o variaţie de semnificaţii (,,minte", ,,inimă") în acest text (şi, în 
general, în latina creştină) este mens (cf Albert BLAISE, Dictionnaire latin-fran<;ais des au­
teurs chretiens, Brepols, Strasbourg, 1954, s.u. mens). 
43 Lat auctoritas. 
44 le 16, 25. 
45 Răspunsul la această întrebare retorică este de natură eshatologică. 
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care mi-o va da Domnul, dreptul judecător, în acea zi, dar nu numai mie, ci şi _j_ 
celor care iubesc venirea Sa"46

• A spus „în acea zi mi-o va da", nu aici. Iar E 
aici se înfrunta ca un bun luptător, <trecând> prin osteneli, primejdii, nau-
fragii, fiindcă ştia că noi trebuie să intrăm în împărăţia Domnului, trecând O 
prin multe suferinţe. Aşadar, nimeni nu poate primi răsplata decât dacă a dus L 
o luptă dreaptă; şi nu există o izbândă răsunătoare decât acolo unde s-au dus 0 
lupte crâncene. 

Capitolul XVI. Odată ce s-a încuviinţat ceea ce spusesem mai 
înainte despre răsplăţi şi pedepse, urmează faptul că nu este de 
mirare că nu le este hărăzită răsplata pentru viitor acelora care 
nu trudesc aici, nu se luptă si se mai adaugă faptul că bunurile 

' 
trecătoare le sunt date acelora ca să nu le rămână nicio 
justificare. 

59. Oare nu este nedrept cel care dă răsplata mai înainte ca lupta să 
se fi terminat? De aceea spune Domnul în Evanghelie: ,,Fericiţi cei săraci cu 
duhul că a lor este împărăţia cerurilor"47

• Nu a spus: fericiţi cei bogaţi, ci cei 
săraci. Potrivit judecăţii dumnezeieşti, fericirea începe atunci când este preţu­
ită suferinţa omului. ,,Fericiţi cei flămânzi, că aceia se vor sătura. Fericiţi cei 
ce plâng, că aceia se vor mângâia. Fericiţi cei milostivi, că pe aceia Domnul îi 
va milui. Fericiţi cei curaţi cu inima, că aceia vor vedea pe Dumnezeu. Feri­
ciţi cei prigoniţi pentru dreptate, că a acestora este împărăţia cerurilor. Bu­
curaţi-vă şi vă veseliţi că plata voastră multă este în cer"48

• A promis Domnul 
că va da răsplata viitoare, nu acum, în cer, nu pe pământ. De ce să ceri ceva 
altundeva decât acolo unde ţi se cuvine? De ce pretinzi în grabă cununa de 
lauri, înainte de a fi învingător? De ce vrei să înlături praful, de ce râvneşti la 
odihnă, de ce vrei să dai ospăţ înainte de a termina întrecerea?49 Mulţimea 
încă priveşte, luptătorii sunt încă în arenă, iar tu cauţi deja odihna? 

60. Dar ai putea să zici5°: de ce se bucură necredincioşii? De ce huzu­
resc? De ce ei nu trudesc laolaltă cu mine? Pentru că cei care nu-şi doresc să 
lupte pentru cunună, nu se gândesc la truda unei întreceri; cei care nu au 

46 2 Tim 6, 7 corespunde în Vulgata lui 2 Tim 4, 7. 
47 Mt5, 3. 
48 Mt 5 sqq. Utilizând o versiune anterioară Vulgatei, constatăm frecvent unele diferenţe între 
cele două texte. Această situaţie explică faptul că unele pasaje biblice sunt tălmăcite diferit de 
cele cunoscute în limba română. Totodată, se poate obseva că aici apar doar şase dintre ferici­
rile biblice şi într-o ordine diferită de cea de la Mt 5. 
49 Acestă succesiune de interogaţii retorice cu anafora lui quid evidenţiază forţa oratorică a 
predicatorului creştin. 
50 Respingerea anticipată a unei posibile obiecţii demonstrează măiestria retorică ambroziană. 
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coborât în arenă, nu se ung cu ulei şi nu se umplu de praf. Cei cărora le l 
rămâne slava, se aşteaptă şi la necaz. Cei pomădaţi privesc de obicei, nu se E 
întrec în luptă, nu îndură căldura, arşiţa, praful şi furtunile. De aceea, luptă-
torii ar putea să le zică: ,,Veniţi, trudiţi împreună cu noi!". Iar cei care privesc O 
vor răspunde: ,,Noi deocamdată chibzuim aici în privinţa voastră, iar voi, de L 
veţi fi învingători, veţi obţine fără ajutorul nostru fala cununei". 0 

61. Aşadar, toţi cei care au fost preocupaţi de desfrâu, de tâlhării, de 
G 

câştiguri şi de ranguri, sunt mai degrabă spectatori decât luptători. Ei au 
câştigul de pe urma trudei lor, dar nu au rodul virtuţii. Ei se îngrijesc de 
liniştea lor, adună grămezi de bogăţii prin vicleşug şi necinste, dar vor ispăşi c 
mai târziu, de bună seamă, pedeapsa pentru nevrednicia lor. Lăcaşul de odih- E 
nă al acestora va fi în iad, iar al tău în cer, casa lor va fi în mormânt, iar a ta în 
rai. De aceea frumos a grăit lov51 că ei stau de veghe în mormântul lor pentru 
că nu pot avea odihna veşnică a somnului52 în care a adormit cel înviat. 

62. Prin urmare, să nu judeci, să nu vorbeşti, să nu gândeşti şi să nu 
ceri, precum un copil, acele lucruri care ţin de o vârstă mai târzie. A celor 
desăvârşiţi este cununa. Aşteaptă să vină ceea ce este desăvârşit când ai pu­
tea cunoaşte imaginea însăşi a adevărului descoperit, nu în oglindă, în ghici­
tură, ci faţă către faţă53 . Atunci se va dezvălui de ce a fost bogat cel ticălos şi 
prădător de lucru străin, de ce unul a fost puternic, de ce altul a avut mulţi 
copii, de ce un altul a fost ajutat cu onoruri. 

63. I s-ar putea zice prădătorului: Erai bogat, de ce furai lucrurile al­
tora? Nu sărăcia te-a împins, nu lipsa te-a silit. Oare nu de aceea te-am făcut 
bogat ca tu să nu poţi avea vreo dezvinovăţire? I s-ar putea spune şi celui cu 
mare trecere: De ce nu ai fost alături de văduvele şi de orfanii care îndurau 
nedreptate? Oare erai neputincios? Oare nu puteai să le vii în ajutor? De 
aceea te-am făcut puternic, nu pentru a pricinui durere, ci pentru a o înde­
părta. Nu este scris şi pentru tine: ,,Smulge-l pe cel năpăstuit din nedrepta­
te"54? Şi nu este scris şi pentru tine: ,,Scăpaţi-l pe cel sărman şi pe cel nevoiaş 
de mâna păcătosului"55 ? I s-ar putea spune şi celui bogat: te-am copleşit cu 
atâţia copii şi ranguri, ţi-am dat sănătatea trupului; de ce nu ai urmat învăţă­
turile mele? Slujitorul meu56, ce ţi-am făcut sau cu ce te-am întristat? Nu ţi­
am dat copii, nu te-am copleşit cu ranguri, nu ţi-am dăruit sănătate? De ce 
mă tăgăduiai? De ce socoteai că toate cele pe care le făcuseşi nu aveau să 

51 Jov 21, 32. 
52 În latină apare aici hipalaga soporem quietis. 
53 1 Co 13, 12. 
54 Ecc 4, 9 în Vulgata Sir 4, 9. 
55 Ps 81, 4. 
56 Utilizarea nominativului (lat. famulus meus) în locul clasicului vocativ este specifică limbii 
vorbite. 
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ajungă la cunoştinţa mea? De ce păstrai darurile mele, însă dispreţuiai po-
runcile mele? E 

64. În sfârşit pot fi adăugate şi acestea despre trădătorul Iuda. El a 
fost ales apostol între cei doisprezece şi i se încredinţase cutia cu bani spre a- O 
i da săracilor ca nu cumva să pară că L-a trădat pe Domnul din cauză că ar fi L 
fost necinstit sau că ar fi fost sărac. De aceea i-a încredinţat aceşti bani, pen- 0 
tru ca Domnul să facă dreptate prin el, încât, nefiind aţâţat de vreo nedrepta-
te, ci fiind ca unul care a nesocotit darul, s-a făcut vinovat de o mare vină. G 

Capitolul XVII. Se fac cunoscute îndatoririle tânărului şi 
învăţături potrivite pentru această vârstă. 

65. Întrucât s-a lămurit îndeajuns că va exista pedeapsă pentru nele­
giuire şi răsplată pentru virtute, să începem să vorbim despre îndatoriri. La 
acestea trebuie să luăm seama din tinereţe pentru ca ele să sporească odată 
cu vârsta. Aşadar, se cade ca tinerii plini de virtute să aibă teamă de Dumne­
zeu, să se supună părinţilor, să-i cinstească pe bătrâni, să-şi păzească fecioria, 
să nu alunge smerenia, să iubească blândeţea şi ruşinea, care sunt pentru 
vârsta tânără o podoabă. Căci după cum este temeinicia pentru cei bătrâni şi 
râvna pentru cei maturi, tot aşa pentru cei tineri se arată smerenia, aseme­
nea unui dar al firii lor. 

66. Isaac era temător de Dumnezeu, cum era firesc pentru fiul lui 
Avraam, şi într-atât de supus tatălui său încât nu s-ar fi opus nici morţii îm­
potriva voinţei părinteşti5î. Chiar şi Iosif, deşi visase că soarele, luna şi stelele 
i se închinau, totuşi avea grabnică ascultare faţă de tatăl lui58; el era atât de 
neprihănit încât nu voia să audă vreun cuvânt decât dacă era unul cuviinci­
os59; era supus până la a deveni slugă, evlavios până la fuga de păcat, răbdă­
tor până la a îndura temniţa, iertător al nedreptăţii până la a răsplăti răul cu 
bine. Atât de mare a fost cinstea lui încât, apucându-l femeia, a fugit şi a 
preferat să-şi lase haina în mâinile ei decât să renunţe la evlavia sa. Chiar şi 
Moise60 şi Ieremia61, cei aleşi de Domnul să grăiască poporului despre hotărâ­
rile Sale, refuzau din smerenie ceea ce puteau făptui prin har. 

Capitolul XVIII. Despre felurile evlaviei; în ce chip poate ea să 
potrivească vorba şi tăcerea, să însoţească ruşinea, să 
încredinţeze rugăciunile noastre Domnului, să domolescă 

;; Fc 22, 9 sqq. 
58 Fc 37, 5 sqq. 
59 Fc 39, 8. 
60 !ş 4, 10. 
61 Ir I, 6. 
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pornirile trupului; atunci este spusă povestea, demnă de a fi 
amintită, a celor doi preoţi. Apoi se adaugă în ce mod trebuie să E 
se pornească de la aceeaşi virtute sau ce pază trebuie ţinută ca să 

0 
nu iasă din gură sau să se dezvăluie la trup ceva necuviincios; şi 
toate acestea sunt însoţite de exemple foarte potrivite. 

67. Aşadar, evlavia este o virtute deosebită şi un dar plăcut care se ve-
o 

de nu numai în fapte, ci şi în vorbe ca nu cumva să întreci măsura vorbind, G 
iar vorba ta să dea la iveală ceva necuvenit. Căci în cuvinte se răsfrânge ade­
seori oglinda gândului nostru. Cuviinţa cumpăneşte până şi tonul vocii ca nu C 

cumva un glas mai ridicat să rănească auzul cuiva. În sfârşit, şi în ce priveşte 
modul de a cânta se învaţă mai întâi măsura62, cu atât mai mult în folosirea 
vorbirii, pentru ca fiecare să înceapă treptat, fie să rostescă psalmi, fie să 

cânte, fie, în cele din urmă, să vorbească, aşa încât începutul cu măsură să 
încuviinţeze reuşita. 

E 

68. Chiar şi tăcerea, în care se află răgazul celorlalte virtuţi, este cea 
mai mare dovadă a evlaviei. Dacă este pusă pe seama unei nepriceperi copilă­
reşti sau a mândriei, este socotită spre ocară, dacă e pusă pe seama evlaviei, 
este spre laudă. Tăcea Suzana63 în încercările ei şi socotea mai grea piederea 
evlaviei decât pierderea vieţii; ea nu considera că trebuie să-şi găsească scă­
parea cu preţul pierderii ruşinii. Îi vorbea doar lui Dumnezeu, căruia putea 
să-i grăiască cu evlavia nepătată. Se ferea să privească chipurile bărbaţilor, 
căci există smerenie şi în privire încât femeia să nu vrea nici să-i privească pe 
bărbaţi şi nici să fie privită de ei. 

69. Să nu socotească cineva că aceasta este doar o laudă adusă curăţi­
ei. Căci evlavia este un părtaş al fecioriei, într-a cărei însoţire este mai păzită 
decât într-a curăţiei. Căci ruşinea este o bună călăuză a curăţiei64, întrucât nu 
îngăduie să fie pângărită fecioria65

, dacă s-ar ivi oricare dintre cele dintâi 

62 Verecundia este unul dintre termenii cu multiple semnificaţii în lexicul creştin, în general. 
În acest paragraf am tradus termenul prin sinonimizare, redând două dintre variantele de 
semnificaţie ale acestuia: .,evlavie" şi „măsură". 
63 Dn 13, 35. Textul se regăseşte în LXX (versiune târzie) la Sus 1, 35, însă Ambrosius a folosit 
traducerea greacă a lui Symmachus, unde istoria Suzanei se afla la sfârşitul cărţii lui Danii!, 
aşa cum apare şi în Vulgata (cf. Lorenzo D1T0MMAS0, .,The Additions to Daniel" în Gerben S. 
Oegena (ed.), The Oxford Handbook of the Apocrypha, Oxford University Press, New York, 
2021, pp. 368-378). 
64 Aici apare una dintre figurile retorice frecvent utilizate în textul religios, parigmenon: pudor 
- pudici/ia. 
65 Elogiul fecioriei se regăseşte în mai multe scrieri ambroziene: De uirginibus (scrisă în 377, 
dedicată surorii sale Marcellina, care a îmbrăcat vălul fecioriei, este una dintre operele iniţiale 
ale Sf. Ambrozie, în care sunt precizate norme de viaţă ascetică, influenţate de învăţăturile Sf. 
Atanasie cel Mare), omilia De uirginitate (378), omilia Exhortatio uirginitatis (393), tratatul 
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încercări. Aceasta este cea dintâi care, chiar la începutul cunoaşterii ei, le-o 
arată cititorilor66 pe Maica Domnului6

; şi, asemenea unui mărturisitor de E 
preţ, o înfăţişează vrednică, fiincă a fost aleasă pentru o astfel de lucrare. Iată 
că se afla în cămăruţa ei, era singură şi, închinându-i-se îngerul, tace şi s-a O 
tulburat la apariţia lui, iar chipul ei feciorelnic este cuprins de nelinişte la L 
vederea unui bărbat necunoscut. Astfel, deşi era smerită, totuşi nu răspunde 0 
Ia închinarea îngerului datorită evlaviei şi nici nu-i dă vreun răspuns decât 

C atunci când a aflat că va zămisli pe Domnul şi a făcut aceasta pentru a înţe-
lege mărirea lucrării sale şi nu doar ca să răspundă. 

70. În rugăciune mult îl bucură pe Dumnezeu evlavia noastră si mult c 
ne apropie de harul Lui. Oare nu această evlavie l-a înălţat şi l-a arătat Dom- E 
nului pe vameşul care nu îndrăznea nici măcar să-şi ridice ochii către cer?68 

De aceea a fost îndreptăţit la judecata Domnului mai mult decât acel fariseu 
pe care l-a urâţit semeţia lui. Aşadar, să ne rugăm „în nestricăciunea duhului 
liniştit şi blând, care este de mare preţ înaintea lui Dumnezeu", după cum 
spune Petru69

• Mare este blândeţea;o care, deşi renunţă mai degrabă la ce i se 
cuvine, nepretinzând nimic din ceea ce nu-i al ei, fără a cere nimic pentru 
sine, ţinându-se în limitele propriilor puteri, este o bogăţie înaintea lui Dum­
nezeu, înaintea căruia nimeni nu se arată bogat. O <adevărată > bogăţie este 
blândeţea, întrucât este părtaşă Domnului. Chiar şi Pavel ne-a învăţaf I să 
înălţăm ruga cu evlavie şi cumpătare. El vrea <să spună> că evlavia este îna­
inte-mergătoare a rugăciunii următoare, aşa încât ruga păcătosului să nu fie 
spre lauda lui, ci, acoperită de roşeaţa ruşinii, să dobândească o răsplată cu 
atât mai bogată cu cât mai mult din amintirea păcatului lasă ea în seama 
evlaviei. 

71. Această evlavie trebuie să se vadă în orice mişcare, gest, sau porni­
re <a trupului>. Căci starea sufletului se cunoaşte după ţinuta trupului. De 
aceea, omul cel tainic al inimii noastre poate fi ori mai uşuratic, mai lăudăros, 

De institutione uirginis et S. Mariae virginitate perpetua (391). 
66 Le l, 29. 
67 Sf. Ambrozie „leagă strâns idealul fecioriei de exemplul Mariei" (Claudio MoRESCHINI, Enrico 
NORELLI, Istoria literaturii creştine vechi greceşti şi latine, voi Il/1, traducere de Hanibal 
Stănciulescu şi Gabriela Sauciuc, Polirom, laşi, 2001, p. 306), fiind primul scriitor creştin din 
spaţiul apusean care redă viaţa morală şi duhovnicească a Fecioarei Maria, după cum remarca 
Berthold ALTANER (în Precis de patrologie, adapte par H. Chirat, Editions Salvator Mulhouse, 
Paris. 1961, p. 542). 
68 Le 18, 13. 
69 1 Ptr 3. 
7° Ca şi în cazul termenului uerecundia, am tradus lat. modestia prin sinonimizare; cu o mare 
bogăţie semantică, acesta are, în funcţie de context, diferite semnificaţii: ,,blăndeţe" (cănd prin 
modestia este tradus gr. rcpnun1i; în NT), ,,cuviinţă", ,,dreaptă măsură". 
71 1 Tim 2, 9. 
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mai năvalnic, ori, dimpotrivă, mai serios, mai cumpătat, mai neîntinat, mai l 
siguri2. Prin urmare, mişcarea trupului este un fel de glas al sufletului. 

72. Vă mai amintiţi, fiii mei, că nu l-am primit în rândul clerului pe un 
prieten, care se arăta vrednic în îndatoririle lui, doar pentru faptul că gesturi- O 
le lui erau cu totul necuvenite; iar altuia, pe care îl găsisem deja în rândul 
clerului, i-am cerut să nu mai vină vreodată înaintea mea întrucât aproape că 0 
îmi biciuia vederea cu mersul lui îngâmfat. Am spus acestea când el se întor­
cea la slujbă după ce săvârşise o greşeală. L-am înlăturat doar pentru acest G 
motiv, iar hotărârea mea nu a fost trecută cu vederea; şi unul şi altul a fost 
scos din biserică; ceea ce ieşea la iveală din mersul lor s-a adeverit prin lipsa c 
de credinţă din sufletul lor. Căci unul a părăsit <sfânta> credinţă în vremea 
pătrunderii arianismului, iar celălalt, iubitor al banilor, ca să nu cadă sub 
judecata bisericească, a spus că nu este unul dintre ai noştri. Se vedea limpe-
de în mersul lor chipul uşurătăţii, fiind asemenea unor măscărici73 care aler­
gau încoace şi-ncolo. 

73. Sunt unii care imită gesturile actorilor în mersul lor încet ca şi 

cum ar fi purtaţi într-o procesiune74, având mişcările statuilor care se clatină, 
încât, ori de câte ori fac un pas, par că păstrează o anume cadenţă. 

74. Dar nici nu socotesc că a umbla în grabă este în bună rânduială, 
dacă nu cumva este cerută aceasta de vreo primejdie sau de o situaţie grea. 
Căci adeseori îi vedem pe cei grăbiţi gâfâind, cu chipul schimonosit; dacă nu 
au o pricină neapărată75 a grabei lor, atunci este o lipsă a lor care nemulţu­
meşte, pe bună dreptate. Dar eu nu vorbesc despre cei a căror grabă întâm­
plătoare se iveşte dintr-o pricină, ci despre cei a căror grabă neîntreruptă şi 
nestăvilită ţine de firea lor. Iar la unii eu nu găsesc potrivit un chip asemenea 
fantasmelor, cum nici ca alţii să fie asemenea rămăşiţelor celor persecutaţi. 

75. Plăcut este pasul în care se vede chipul vredniciei şi tăria seriozi­
tăţii, lăsând o urmă liniştită; astfel, chiar dacă îi lipseşte râvna şi încordarea, 
mişcarea să fie simplă şi obişnuită. Căci nimic din ceea ce este închipuit nu 
place. Firea fiecăruia să îi formeze mersul. Dacă există vreo slăbiciune în 
firea lui, cu strădanie se îndreaptă, aşa încât să îi poată lipsi meştesugul, dar 
să nu îi lipsească îndreptarea. 

76. Dacă luăm aminte la aceste lucruri mai bine, cu atât mai mult tre­
buie să ne păzim ca nu cumva să iasă ceva ruşinos din gura noastră. Căci 

72 Fraza este construită printr-un paralelism antonimic. 
73 Lat. scurra este un termen peiorativ, avănd cel mai des această semnificaţie, inclusiv în 
perioada clasică. 
74 Ferculum este un termen tehnic care desemnează un obiect de purtat chipurile zeilor, la 
procesiuni. 
75 Lat. causa festinationis necessariae este o hipalagă. 
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mult spurcă pe om acest lucru. Nu hrana spurcă, ci clevetirea nedreaptă şi _l_ 
neruşinarea vorbelor. Aceste lucruri sunt de ruşine pentru oricine. În slujba E 
noastră să nu fie vreo vorbă care să treacă drept necuviinciosă, aşa încât să 
ne vatăme evlavia. Şi nu numai că nu trebuie să rostim ceva necuvenit, ci nici O 
măcar să nu plecăm urechea la astfel de vorbe, precum a făcut Iosif76 când a L 
fugit, lăsându-şi haina, ca nu cumva să audă ceva nepotrivit cu evlavia sa, înru- 0 
cât cel căruia îi place să audă acestea, îl stârneşte şi pe un altul să vorbească. 

77. A-ţi da seama ceea ce este cu adevărat ruşinos este cea mai mare G 

dovadă de cuviinţă. Însă doar a privi, dacă s-ar întâmpla ceva de acest fel, 
este o mare grozăvie. Oare ceea ce te nemulţumeşte la unii, ar putea să îţi c 
placă la tine? Nu cumva ne-a învăţat însăşi firea noastră, cea care a aşezat cu E 
desăvârşire toate părţile trupului nostru, că se îngrijeşte de nevoinţa noastră 
şi ne înfrumuseţează chipul? Iar acele părţi, care erau o încântare pentru 
privire, printre care se disting capul, aflat oarecum mai presus, şi blândeţea 

chipului şi uitătura, le-a aşezat la vedere şi descoperite. Însă pe acelea, prin-
tre care se află ascultarea de trebuinţele firii, pe de-o parte le-a îndepărtat şi 
le-a ascuns în trup, pe de altă parte ne-a deprins şi ne-a îndemnat că trebuie 
să le acoperim, pentru a nu arăta imaginea lor urâtâ. 

78. Aşadar, nu e oare firea însăşi o călăuză a evlaviei? Socotesc că, 
urmând modelul acesteia, cuviinţa a fost numită aşa după măsura de a cu­
noaşte ceea ce se caden; de aceea ea a ţinut departe de vedere şi a acoperit 
ceea ce e ascuns în alcătuirea trupului nostru, ca şi cum ar fi uşa aceea, des­
pre care ni s-a spus78 că a trebuit să o facă dreptul Noe într-o latură, pe acea 
arcă, în care găsim o imagine a Bisericii sau a trupului nostru, uşă prin care 
sunt înlăturate resturile. Prin urmare, făcătorul firii noastre ne-a insuflat 
evlavia şi a păzit acea cuviinţă şi bună rânduială79 a trupului nostru, încât a 
îndepărtat în partea din spate calea de înlăturare a resturilor şi a ascuns-o de 
vederea noastră ca nu cumva curăţirea pântecelui să ne vatăme ochiul. Des­
pre aceasta spune apostulul80

: ,,Mădularele trupului care sunt socotite mai 
slabe, sunt mai trebuincioase şi părţile trupului pe care le socotim mai de 
necinste le îmbrăcăm cu o mai mare cinste şi cele necuviincioase ale nostre 
au parte de mai multă cuviinţă". Căci, imitând firea, grija sporeşte frumuse­
ţea. Am lămurit81 pe larg acest lucru într-o altă lucrare, şi anume că nu nu-

76 Fc 39, 12. 
77 Cf CICERO, De officiis l, 40: modestiam quo in uerbo modus inest. 
78 Fc 6, 16. 
79 Cele două concepte fundamentale în morală stoică, decorum şi honestum, dobăndesc sem­
nificaţii distincte în creştinism, fiind redefinite din perspectiva virtuţilor creştine. 
80 1 Co 12, 22 sqq. 
81 De Noe et arca l, 8. 
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mai că le ascundem de la vedere, ci chiar socotim necuviincios să spunem pe l 
nume însuşirea şi trebuinţa părţilor care trebuie ascunse. [ 

79. Dacă din întâmplare sunt dezgolite aceste părţi, este tulburată · 
o evlavia noastră; dacă se face cu intenţie, atunci este socotită aceasta o neru­

şinare. De aceea şi Ham82
, fiul lui Noe, s-a făcut de ocară, fiindcă, văzându-şi 

părintele dezgolit, a râs, iar fiii care şi-au acoperit tatăl, au primit darul bine- 0 
cuvântării. De aceea a existat un vechi obicei atât la Roma, cât s, i în alte ce-

G 
tăţi, ca tinerii să nu se spele laolată cu părinţii sau ginerii laolaltă cu socrii, 
nu cumva să slăbească puterea respectului faţă de părinţi. Mulţi chiar se 
acoperă şi în baie, pe cât de mult pot, ca nu cumva, când tot corpul este dez- c 
golit, să rămână neacoperită vreo parte de acest fel. 

80. După cum citim în Ieşire, preoţii primeau pantaloni, după vechiul 
obicei, asa cum i-a spus Domnul lui Moise83

: ,,Si le vei face lor pantaloni de in 
' ' 

ca să-şi acopere goliciunea trupului; şi vor fi de la coapse până la genunchi; 
şi le vor purta Aaron şi fiii săi când vor intra în cortul mărturiei şi când se 
vor duce să slujească la jertfelnicul din locul sfânt ca să nu-şi atragă asupra 
lor păcatul şi să moară". Unii dintre noi păstrează încă acest obicei, iar mulţi 
consideră că a spus acestea spre a fi pavăză evlaviei şi pază84 curăţiei. 

Capitolul XIX. Cum era descrisă cuviinţa de către orator; şi în ce 
măsură frumuseţea ar putea adăuga ceva virtuţii; în sfârşit, cu 
câtă grijă ar trebui să săvârşim ceva încât să nu se întrevadă la 
noi nimic intentionat sau lipsit de vlagă. 

' 
81. M-am bucurat mai înainte să zăbovesc asupra însuşirilor evlaviei, 

fiindcă vă vorbesc vouă, care lesne recunoaşteţi virtuţile acesteia şi nu-i luaţi 
în seamă neajunsurile. Deşi aceasta este potrivită tuturor vârstelor, oameni­
lor, vremurilor şi locurilor, totuşi li se cuvine mai cu seamă tinerilor şi celor 
de vârstă fragedă. 

82. La orice vârstă trebuie să iei aminte ca ceea ce faci să fie cuvenit 
iar cursul vieţii tale să fie pe potriva acestui lucru şi să-l împlinească. De 
aceea şi Cicero socoteşte că rânduiala trebuie observată în acea cuviinţă, 

despre care spune85 că a fost aşezată în frumuseţe, în rânduială, în împodobi­
rea potrivită cu fapta; aceasta, spune el, greu poate fi descrisă prin cuvinte şi, 
de aceea, este de ajuns să fie doar înţeleasă. 

82 Fc 9, 22. 
83 Iş 28, 42. 
84 Dubletele sinonimice de tipul celor întâlnite aici, cautio - custodia, abundă în textul ambro­
zian. 
85 Cf. CICERO, De officiis 1, 126: decorum ... positum est in tribus rebus: formositate, ordine, 
ornatu ad actionem apto, difficilibus ad eloquendum, sed satis erit intelligi. 

164 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



DESPRE INDr\TOR!RILE SLUJITORILOR S Ţ lJ D [ [ T 
83. Însă nu înţeleg de ce a aşezat frumuseţea alături de celelalte, chiar 

dacă el laudă puterile trupului. Noi, de bună seamă, nu găsim că este locul E 
virtuţii în frumuseţe, dar nici nu o îndepărtăm cu totul de farmec, pentru că 
evlavia răspândeşte peste chip ruşinea şi îl face mai plăcut. Aşa cum meşterul O 
lucrează mai uşor cu un material mai potrivit, la fel evlavia iese la iveală mai L 
bine în frumuseţea86 trupului; dar totuşi frumuseţea să nu fie una căutată, ci 0 
firească, simplă, mai degrabă neluată în seamă decât voit urmărită, fără a fi 

C sporită cu veşminte de preţ şi strălucitoare, ci cu unele obişnuite, încât nimic 
să nu lipsească din ceea ce e spre cinste sau e de trebuinţă şi să nu adauge 
nimic din ceea ce este strălucitor. C 

84. Vocea să nu fie stinsă, molatică, fără vlagă, aşa cum o au de obicei E 
mulţi dintre cei care mimează un fel de seriozitate, ci să păstreze o ţinută, o 
normă şi o tărie bărbătească. Căci aceasta înseamnă să păstrezi frumuseţea 
vieţii: a da fiecăruia cele cuvenite felului de a fi şi genului. Aceasta înseamnă 
o bună rânduială a gesturilor şi o împodobire potrivită cu fiecare treabă în 
parte. Dar, după cum nu găsesc potrivit nici ca glasul şi nici ca mişcarea 
corpului să fie mlădioase şi molatice, tot aşa să nu fie grosolane şi necioplite. 
Să luăm ca model firea: urmărind-o pe ea, aflăm calea (formula) de a învăta 
şi calea cuviinţei. 

Capitolul XX. Pentru a păzi evlavia, trebuie să ne ferim de 
însotirea cu oameni necumpătati, de ospetele cu străini si de 

' t ' t 

legăturile cu femei, ci să ne petrecem răgazul acasă, cu 
preocupări sănătoase şi cuviincioase. 

85. Evlavia are, de bună seamă, încercările ei, nu dintre cele pe care le 
duce cu sine, ci dintre cele care îi ies în cale adesea, dacă ajungem întâmplător 
la însoţirea cu oameni necumpătaţi, care sub chipul <amăgitor> al plăcerii 

revarsă asupra celor buni otravă. Iar dacă aceştia stau mai cu seamă la ospăţ, 
distracţie şi glumă, le slăbeşte acea seriozitate bărbătească. Aşadar, să ne ferim 
ca nu cumva, vrând să ne destindem mintea, să înlăturăm toată împreună­
lucrarea faptelor noastre bune. Căci obiceiul abate firea de la calea sa87

• 

86. De aceea eu socotesc că este potrivit pentru treburile bisericeşti şi 
mai ales pentru îndatoririle preoţilor să se stea departe de ospeţele cu străi­
nii, chiar dacă sunteţi primitori cu cei care călătoresc sau chiar dacă nu este 

86 La fel ca în capitolul X al acestei lucrări, Sf. Ambrozie utilizează şi aici termeni proveniţi din 
acelaşi etimon: decet, decus şi decor. În privinţa valorilor semantice ale ultimilor doi termeni, 
autorul creştin păstrează distincµa clasică: decus desemnează, în general, .,frumuseţea mora­
lă", iar decor „frumuseţea fizică" (cf Alfred ERNOUT, Alfred MEILLET, Dictionaire etymologique 
de la langue latine. Histoire des mots, Klincksieck, Paris. 42001, s.v. decet). 
87 Şi acest paragraf se încheie printr-o sententia. 

16S 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



SF. AMRROZIE DE MEDIOLr\NUM 5 T U O I ] r-i-1 
loc de greşeală acolo unde este băgare de seamă. Ospeţele cu străinii te ţin l 
prins şi chiar dau la iveală plăcerea de a petrece. Adeseori se strecoară chiar [ 
şi poveştile lumeşti, despre plăceri; şi tu nu poţi să-ţi închizi urechile; iar a te 
ţine departe de acestea se socoteşte a fi un semn de trufie. Se mai strecoară O 
şi câteva pahare dincolo de voinţă. Este mai bine să se întâmple aceasta o L 
dată, în casa ta, decât adesea în casa altuia. Iar când te ridici cu mintea trea- 0 
ză, măcar prezenţa ta nu trebuie să fie judecată de obrăznicia altuia. 

87. Nu este de folos ca tinerii <slujitori> să meargă în casele văduvelor G 
sau ale fecioarelor decât pentru a-i cerceta, iar în acest caz să fie împreună 
cu cei mai bătrâni, adică alături de un episcop sau de preoţi (presbyteris), c 
dacă este o situaţie mai gravă. De ce trebuie să fie un prilej de defăimare din 
partea celor din lume? De ce este nevoie ca acele vizite dese să aibă un temei 
pentru ei? Ce ar fi dacă s-ar întâmpla ca una dintre acele femei să cadă în 
păcat? De ce să înduri ocara căderii în păcat a altuia? Cât de mulţi, chiar 
dintre cei puternici, nu au fost amăgiţi! Câţi nu au dat loc păcatului, dar au 
dat loc bănuielii! 

88. De ce acele ore, care îţi rămân libere în afara bisericii, să nu le pe­
treci citind? De ce să nu îl cauţi pe Hristos, de ce să nu-i vorbeşti lui Hristos, 
de ce să nu îl asculţi pe Hristos? Cu El vorbim atunci când ne rugăm, pe El Îl 
auzim atunci când citim despre dumnezeiasca descoperire. Ce treabă avem 
noi în case străine? Una singură este casa care ne cuprinde pe toţi. Ce să 
facem noi cu vorbele goale? Nouă ne-a fost încredinţată slujba la altarele 
Domnului, nu să facem voia oamenilor. 

89. Se cade să fim smeriţi, blânzi, îngăduitori, serioşi, răbdători, să 

păstrăm măsura în toate aşa încât nicio privire ascunsă sau niciun cuvânt să 
nu dea de înţeles că ar fi vreo slăbiciune în obiceiurile noastre. 
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ECENZII 

Viaţa Bisericilor Ortodoxe în timpul comunismului: persecuţie, 
rezistenţă şi mărturisire, coordonatori: Preasfinţitul Părinte 
VARLAAM PLOIEŞTEANUL, Episcop-Vicar Patriarhal, Secretarul 
Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Române, Pr. dr. Florin 
MARICA, Consilier Patriarhal - Sectorul teologic-educaţional şi 
Pr. conf. dr. Gheorghe H0LBEA, Facultatea de Teologie Ortodoxă 
Justinian Patriarhul a Universităţii din Bucureşti, Editura 
Basilica, Bucureşti, 2018, 254pp. 

Congresul Internaţional de Teologie 

Viata Bisericilor Ortodoxe , 

în timpul comunismului: 
persecuţie, rezisten!ă şi mărturisire 

În cadrul manifestărilor dedicate 
Anului comemorativ Justinian Patriar­
hul şi al apărătorilor Ortodoxiei în tim­
pul comunismului, cu binecuvântarea 
Preafericitului Părinte Daniel, Patriarhul 
Bisericii Ortodoxe Române, Sectorul 
teologic-educaţional al Administraţiei 

Patriarhale, în cooperare cu Facultatea 
de Teologie Ortodoxă Justinian Patriar­
hul a Universităţii din Bucureşti, a orga­
nizat Congresul Internaţional de Teolo­
gie „Viaţa Bisericilor Ortodoxe în timpul 
comunismului: persecuţie, rezistenţă şi 

mărturisire" (23-29 octombrie 2017, 
Palatul Patriarhiei din Bucureşti). 

Volumul de faţă reuneşte referate-
le prezentate în cadrul acestui congres, 

la care au participat reprezentaţi ai instituţiilor de stat, ierarhi, preoţi, profe­
sori şi specialişti din ţară şi din străinătate, precum şi delegaţi ai Bisericilor 
Ortodoxe surori din Rusia, Bulgaria, Georgia, Polonia şi Albania, care au 
avut de suferit în perioada comunistă. 
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În prima parte a volumului se regăsesc mesajele susţinute în cadrul 1 
sesiunii festive a congresului: mesajul Preafericitului Părinte Patriarh Daniel, E 
cu titlul „Mărturisirea credinţei ortodoxe în timp de prigoană a Bisericii", 
mesajul domnului Liviu Marian Pop, Ministrul Educaţiei Naţionale, mesajul O 
domnului Acad. Răzvan Theodorescu, membru al Prezidiului Academiei Ro- L 
mâne, mesajul domnului Victor Opaschi, Secretar de Stat pentru Culte şi 0 
mesajul domnului Prof. univ. dr. Romit,ă Iucu, prorector al Universităţii din 

C 
Bucureşti. 

În mesajul transmis, Preafericitul Părinte Patriarh Daniel a afirmat că 
„fermitatea şi demnitatea mărturisitorilor creştini care L-au urmat pe Mântui- c 
torul Iisus Hristos şi în închisorile comuniste, prin împlinirea poruncii Sale E 
de a-i ierta pe prigonitori, ne îndeamnă să mărturisim şi să apărăm credinţa 
noastră ortodoxă în orice timp şi situaţie. Participarea la acest congres a 
reprezentanţilor Bisericilor Ortodoxe care au suferit în timpul comunismului 
este o mărturie comună a cinstirii memoriei celor care au mărturisit şi apărat 
credinţa ortodoxă, chiar cu preţul vieţii lor în vreme de persecuţie" (p. 13). 

În continuare sunt prezentate referatele sustinute în cadrul celei de a 
doua sesiuni de comunicări, cu titlul Ostilitatea comunismului ateu faţă de 
religie: forme de manifestare: ,,Biserica Ortodoxă Rusă în timpul persecuţii­
lor comuniste" (Pr. prof. dr. Alexander Mazyrin, Universitatea Ortodoxă Sfân­
tul Tikhon din Moscova - Patriarhia Moscovei şi a Întregii Rusii), ,,Biserica 
Ortodoxă Bulgară şi memoria martirilor şi mărturisitorilor pentru credinţă 
care au pătimit în timpul regimului comunist" (domnul Boris Marinov, Insti­
tutul Bisericesc de Istorie şi Arhive din Sofia - Patriarhia Bulgară), ,,Biserica 
Ortodoxă a Georgiei în vremea puterii comuniste" (Preasfinţitul Părinte Vak­
htang, Episcop de Nikortsminda - Patriarhia Georgiei), ,,Viaţa parohiilor, 
mănăstirilor şi şcolilor teologice în perioada comunistă" (Pr. dr. Tomasz 
Stempa - Biserica Ortodoxă a Poloniei) şi „Ortodoxia: o sursă de rezistenţă şi 
expresie a libertăţii în Albania comunistă" (domnul prof. Piro Kondili - Bise­
rica Ortodoxă a Albaniei). 

Sesiunea a treia de comunicări a fost dedicată Vieţii parohiilor, mă­
năstirilor şi a şcolilor de teologie în timpul comunismului. În cadrul acestei 
sesiuni au fost susţinute următoarele referate: ,,Viaţa parohiilor în timpul 
regimului comunist" (Pr. prof. dr. Ioan Vicovan, decan al Facultăţii de Teolo­
gie Ortodoxă Dumitru Stăniloae a Universităţii Alexandru Ioan Cuza din 
Iaşi), ,,Învăţământul teologic ortodox superior din Bucureşti în contextul 
politicii de stat comuniste" (Pr. prof. dr. Mihail Săsăujan, Facultatea de Teo­
logie Ortodoxă Justinian Patriarhul a Universităţii din Bucureşti), ,,Campa­
nia antireligioasă în România anului 1948: ordin sovietic sau acţiune a co­
muniştilor români? Studiu de caz: scoaterea Religiei din şcoală şi lupta împo­
triva icoanelor" (Pr. Dorin-Demostene Iancu, director al Arhivelor Patriarhiei 
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Române) şi „Părintele Arsenie Boca, un mărturisitor al dreptei credinţe" 

(domnul lect. dr. Florian Bichir, Consiliul Naţional pentru Studierea Arhive- E 
lor Securităţii). 

În cadrul sesiunii a patra, intitulată Personalitatea, curajul şi înţelep- O 
ciunea Patriarhului Justinian în timpul comunismului, au fost prezentate L 
referatele: ,,Justinian Marina, un Thomas Becket al României. Biserica Orto- 0 
doxă Română ca factor constant şi multiplu de rezistenţă naţională" (domnul 

G prof. dr. Radu Ciuceanu, preşedintele Institutului Naţional pentru Studiul 
Totalitarismului - Academia Română), ,,Religia în perioada comunistă: con­
flict, colaborare, parteneriat?" (domnul lect. dr. Laurenţiu Tănase, Consiliul c 
Naţional pentru Studierea Arhivelor Securităţii), ,,Critica comunismului, din E 
perspectivă creştină, în România, după 1945" (domnul prof. dr. George Ena­
che, Universitatea Dunărea de Jos din Galaţi) şi „Personalitatea Patriarhului 
Justinian Marina între denigrare şi realitate istorică" (domnul Adrian Nicolae 
Petcu, Consiliul Naţional pentru Studierea Arhivelor Securităţii). 

Ultima sesiune de comunicări, Cinstirea memoriei mărturisitorilor şi 
apărătorilor Ortodoxiei, ca semn de recunoştinţă şi sursă de înnoire spiri­
tuală şi pastorală azi, a reunit referatele: ,,Forţa credinţei în salvarea sufle­
tească şi trupească" (domnul Octav Bjoza, preşedintele Asociaţiei foştilor 

deţinuţi politici din România), ,,Transfigurarea suferinţei în temniţele comu­
niste. Mărturii" (Pr. conf. dr. Gheorghe Holbea, Facultatea de Teologie Orto­
doxă Justinian Patriarhul a Universităţii din Bucureşti), ,,Memoria crimelor 
comunismului. Implicaţii social-teologice" (domnul conf. dr. Radu Preda, 
preşedinte al Institutului de Investigare a Crimelor Comunismului şi Memo­
ria Exilului Românesc) şi „Nostalgia sovietică - impediment major în cinstirea 
memoriei victimelor represiunilor din Basarabia - Republica Moldova" (dom­
nul Alexandru Postică, consilier juridic al Mitropoliei Basarabiei). 

Invitaţii la acest congres au vizitat Mănăstirea Cernica (unde a fost 
săvârşită o slujbă de pomenire pentru mărturisitorii credinţei, înmormântaţi 
în cimitirul mănăstirii), Biserica Sfântul Ioan Piaţă (translată în timpul co­
munismului), Mănăstirea Radu Vodă (unde se află mormântul Patriarhului 
Justinian) şi Mănăstirea Antim (Muzeul Rugul Aprins, expoziţia de carte 
rară si fotografie din holul central al Bibliotecii Sfântului Sinod). Totodată, 
au participat la Sfânta Liturghie săvârşită cu ocazia hramului Catedralei Pa­
triarhale (Sfântul Cuvios Dimitrie cel Nou, Ocrotitorul Bucureştilor), la Festi­
valul-Concurs Naţional de Muzică Bisericească Lăudaţi pe Domnul! (ediţia a 
X-a) şi la Şedinţa solemnă a Sfântului Sinod al Bisericii Ortodoxe Române. 

În cadrul congresului a fost prezentată şi o piesă de teatru intitulată 
Mărturisitorii, în regia domnului Marian Ciripan. Astfel, congresul a îmbinat 
dimensiunea academică şi culturală cu cea duhovnicescă, reuşind să creeze 
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cadrul adecvat de comunicare şi comuniune, în vederea aprofundării relaţii-
lor interbisericeşti. E 

În concluzie, volumul Viaţa Bisericilor Ortodoxe în timpul comunis­
mului: persecuţie, rezistenţă şi mărturisire evidenţiază importanţa şi necesi- O 
tatea unei mărturii comune a Bisericilor Ortodoxe, atât în perioade de prigo- L 
nire a mărturisitorilor credinţei ortodoxe, cât şi în vremurile provocatoare în 0 
care trăim. Acest volum poate contribui astfel la intensificarea comuniunii 

G dintre Bisericile şi popoarele ortodoxe, în vederea promovării Ortodoxiei şi a 
valorilor sale nepieritoare în lumea de astăzi. 

C 
(Dr. Alexandru MĂLUREANU) E 

Mihai CIUREA, Epistola sobornicească a Sfântului luda. 
Introducere, traducere, comentariu şi teologie, Ed. Mitropolia 
Olteniei, Craiova, 2018, 200 pp. 

MIHAI CIUREA 

EPISTOLA SOBORNICEASCĂ 
A SFÂNTULUI IUDA 

INTRODUCERE, TRADUCERE. COMENTARIU ŞI TEOI.O{;IE 

Părintele diacon lect. dr. Mihai Ciu­
rea publică în anul 2018 la editura Mitro­
poliei Olteniei un comentariu la Epistola 
sobornicească a Sf. Ap. Iuda pe baza tra­
ducerii proprii a textului, însoţită de intro­
ducere şi de consideraţii teologice. Cunos­
cut deja în spaţiul teologiei biblice româ­
neşti prin volumele publicate în ultimii 
ani1, părintele Ciurea ne surprinde plăcut 
cu un volum care vine să completeze lite­
ratura biblică românească în ceea ce pri­
veşte comentariile la cărţile biblice. Lector 
la disciplina Studiul Noului Testament în 
cadrul Facultăţii de Teologie Ortodoxă a 
Universităţii din Craiova, părintele Ciurea 

este unul dintre tinerele speranţe ale teologiei biblice de la noi, fapt con­
firmat, încă o dată, prin lucrarea pe care o supunem atenţiei cititorilor re­
vistei Studii Teologice. 

Aşa cum remarcă autorul încă din cuvântul introductiv, deşi Epistola 
sobornicească a Sf. Apostol Iuda este una foarte scurtă, fiind vorba de doar 

1 A se vedea mai ales: Mihai CIUREA, Istoria textului Noului Testament. De la manuscris la 
ediţiile tipărite (teză de doctorat), Ed. Universitaria, Craiova, 2011, 330 pp.; Mihai CrUREA, 
limba greacă neotestamentară. Koine dialektos, Ed. Universitaria / Ed. Mitropolia Olteniei, 
Craiova, 2016, 223 pp. 
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25 de versete, epistola nu este de neglijat, în primul rând, ca parte a dum­
nezeieştilor Scripturi (p. 8), iar în al doilea rând, datorită specificităţii sale. E 
Astfel, epistola conţine nu mai puţin de zece subiecte care nu se mai regă-
sesc în această formă nicăieri în Sf. Scriptură (p. 9). Aceste consideraţii vin O 
pe fondul constatării că deşi scurt, textul acestei epistole a fost cel mai L 
neglijat de către comentatori fiind „unul dintre cele mai puţin citite şi citate 0 
texte ale Sf. Scripturi" (p. 16), chestiune care începând cu secolul trecut a 
fost remediată atât în spaţiul internaţional, cât şi în cel românesc (p. 16). G 
Aşa cum notează autorul în subcapitolul dedicat unei perspective generale 
asupra Epistolei Sf. Iuda, în limba română au existat numeroase analize ale C 
acestei epistole începând cu lucrarea lui Vasile Anastasiu din 19052 şi cu E 
comentariul părintelui profesor dr. Gh. I. Ghia din 19273

, până la contribu-
ţii mai recente cum este studiul Părintelui profesor dr. Constantin Preda 
din 20154

• 

Lucrarea este structurată pe trei capitole mari care sunt dedicate in­
troducerii, comentariului şi aspectelor teologice ale epistolei. În partea 
introductivă, autorul abordează punctele clasice ale isagogiei cărţilor bibli­
ce, un spaţiu mai amplu fiind dedicat problemei autorului epistolei. Remar­
căm, de asemenea, subcapitolul intitulat „Canonicitate şi text" unde autorul 
reuşeşte să sintetizeze în câteva pagini tradiţia manuscrisă care transmite 
textul, precum şi mărturiile din primele veacuri cu privire la prezenţa şi 

utilizarea textului epistolei, dar şi la prezenţa acestuia în listele scrierilor 
canonice. Urmează apoi cea mai mare parte a lucrării care este dedicată 
exegezei textului. Astfel, cele 25 de versete sunt explicate pe mai bine de 
100 de pagini (pp. 55-157). Exegeza urmăreşte textul verset cu verset, par­
tea exegetică fiind structurată în cinci subcapitole, unele dintre acestea 
având mai multe subpuncte. În ultima parte a lucrării, autorul dezbate cele 
mai importante aspecte teologice ale epistolei: ,,Unitatea şi Trinitatea lui 
Dumnezeu" (pp. 164-166); ,,Judecata universală si Judecata particulară" 
(pp. 167-170); ,,Învăţătura despre îngeri" (pp. 171-173); ,,Importanţa cre­
dinţei apostolice" (pp. 17 4-175 ); ,, Vieţuirea creştină autentică care are drept 
fundament iubirea agapică" (pp. 176-177); ,,Valoarea şi sensul Sfintei Scrip­
turi" (pp. 178-179). Aceste capitole, deşi au o extensiune redusă, scot în 
evidenţă aspecte esenţiale prezente în această epistolă. Lucrarea se încheie 

2 Vasile ANASTASIU, Studiu exegetico-istoric asupra Epistolei lui luda, Ed. Clemenţa, Bucu­
reşti, 1905. 
J Pr. Prof. Dr. Gh. I. GHIA, Epistola Sfântului Iuda. Introducere şi Comentar, Ed. Ramuri, 
Craiova, 1927. 
1 Pr. Prof. Dr. Constantin PREDA, ,,Epistola Sfântului Iuda: isagogie, exegeză şi teologie", în 
Anuarul Facultăţii de Teologie Ortodoxă „Justinian Patriarhul", anul XV (2015), pp. 151-
179. 
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cu o bogată listă bibliografică structurată potrivit exigenţelor cercetării în 
domeniu (pp. 180-197). E 

Autorul stăpâneşte metoda şi instrumentele de lucru specifice exege-
zei biblice, este la curent cu bibliografia de specialitate şi are capacitatea de O 
a intra în dialog critic constructiv cu rezultatele acesteia, după cum se poa- L 

te observa în multe din cele 80 de note de subsol. Aşa se face că autorul 0 
analizează şi oferă soluţii pentru cele mai importante provocări pe care le G 
ridică textul acestei epistole, dintre care amintim: - legătura literară dintre 
versetele 5-16 ale Epistolei Sf. Iuda şi textul din 2 Petru 2, 1-11 (pp. 20-21, 

E 

50); - identitatea autorului epistolei (pp. 26-37); - legătura dintre unele c 
apocrife iudaice şi textul epistolei (pp. 18-19, 48-49); aluzia la apocrifa 
„Înălţarea lui Moise" (pp. 101-102) ş.a. În analiza sa, autorul face apel la 
literatura creştină veche, la Scriitorii şi Părinţii Bisericii precum: Fragmen-
tul Muratori, Clement Alexandrinul, Origen, Eusebiu de Cezareea, Sf. Ata-
nasie cel Mare, Fer. Augustin, Fer. Ieronim, Sf. Teofilact al Bulgariei ş.a. Pe 
lângă acestea, trebuie subliniat faptul că prin apelul la textul grecesc mijlo-
cit de ediţia critică, şi mai cu seamă prin traducerea proprie pe care autorul 
o propune, lucrarea se încadrează între contribuţiile cele mai importante în 
privinţa traducerii şi exegezei biblice din spaţiul românesc. 

Aşadar, comentariul la Epistola sobornicească a Sf. Apostol Iuda re­
dactat de părintele profesor Mihai Ciurea se constituie într-un volum atrac­
tiv, în care alternează în chipul cel mai plăcut analiza ştiinţifică cu teolo­
ghisirea duhovnicească. Autorul are un scris cursiv şi un stil limpede ce nu 
lasă cititorul nelămurit asupra aspectelor dezbătute. Bine structurat, volu­
mul este extrem de util atât specialiştilor în domeniu, cât şi cititorului mai 
puţin avizat, dar dornic de a desluşi tainele Cuvântului lui Dumnezeu. 
Aceste calităţi recomandă volumul părintelui Ciurea tuturor celor care iu­
besc adevărul revelat şi caută un ghid adecvat pentru a se „adăpa" din iz­
vorul cel curat al Dumnezeieştilor Scripturi. 

(Pr. Lect. Dr. Marian VILO) 

DIONISIE AREOPAGITUL, Despre numele divine. Teologia mistică, 
ed. bilingvă, trad., introd., note, glosar de termeni şi bibliografie 
de Marilena Vlad, Ed. Polirom, Iaşi, 2018, 361 pp. 

Orice nouă traducere din Sf. Dionisie Areopagitul5 reprezintă, dincolo 
de modul în care proiectăm propriile noastre concluzii la adresa Corpusului 

5 Precizăm faptul că atunci cănd folosim sintagma Sfăntul Dionisie Areopagitul nu exprimăm 
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areopagitic, un moment important în spaţiul teologic respectiv. Apariµa unei 
traduceri noi - acum doar într-o formulă parţială, cuprinzând traducerea trata- E 
telor dionisiene Despre numele divine şi Teologia mistică - trebuie semnalată 
şi primită cu deschidere în spaţiul teologic ortodox românesc din mai multe O 
motive. Un motiv ar fi însăşi invitaµa, imposibil de refuzat pentru pasionaţii de L 
literatură patristică, de a remodela semantic şi terminologic, în mod constant, 0 
universul dionisian, un univers în sine imposibil de încadrat în formule filologi-

c ce fixe şi în standarde terminologice cimentate cu pretenţii de normativitate. Şi 
aceasta pentru că nu este coerent şi până la urmă nu este nici fezabil să ac­
cepµ faptul că anumite formule dionisiene sau un anumit vocabular dionisian c 
pot rezista impasibil presiunii timpului asupra limbajului teologic, sau asupra E 

ideea, nefundamentată critic, că autorul Corpului dionisian ar fi din sec. I. În literatura de 
specialitate s-a impus iniţial, fără excepţie, inclusiv în mediul teologic răsăritean, într-o lipsă 
totală de discernămănt, în oricare direcµe ar fi mers acesta, utilizarea prefixului „pseudo", 
începând imediat după descoperirea preluărilor textuale din PR0CLUS, De subsistentia malo­
rum, în tratatul dionisian Despre numirile dumnezeieşti, în special IV, 20, 27-35 (de către 
patrologii H. KoCH şi J. STIGLMAYR, în anul 1895, independent unul de altul), ca marcă a recu­
noaşterii faptului că autorul necunoscut aparţine (cel mai probabil) începutului sec. al VI-lea 
(prima atestare sigură a migrat în cercetarea ştiinţifică din anul 533 spre 525-528, când a fost 
stabilită prima menţiune a corpusului, prin descoperirea unor citate din Sfântul Dionisie şi 

referirea la câteva teme dionisiene, în special Epistola 4, în texte ale lui Sever al Antiohiei din 
perioada primului exil alexandrin, scrise între 525-528, cf. Ernesto Sergio MAIN0LDI, Dietro 
'Dionigi l'Areopagita'. La genesi e gli scopi def Corpus Dionysiacum, coli. Institutiones. 
Saggi, ricerche e sintesi di pensiero tardo-antico, medievale e umanistico 6, Citta Nuova, 
Roma, pp. 56-60, şi a fost enunţată şi o posibilă datare mai exactă a Ur-De divinis nominibus 
între 515-525, pp. 479-481). La noi, începând cu Pr. Dumitru Stăniloae, iar în literatura de 
specialitate produsă în mediul asumat ortodox, aproximativ în ultimii 20 de ani, mai degrabă 
începând cu monografia lui Andrew Lourn, Denys the Areopagite, seria Oustanding Christian 
Thinkers, Continuum, Londra, 2002, folosirea expresiei fireşti (Sfântul) Dionisie Areopagitul, a 
început să fie asumată de autori şi traducători fără pretenţia recunoaşterii unei aşa-zise apos­
tolicităµ de secol I. Deşi pare paradoxal, este de fapt corect, în relaţie, cumulativ, cu propria 
tradiţie, cu intenţia autorului, cu natura textului şi cu cercetarea ştiinţifică recentă, să nu 
exprimi concluzii atunci cănd utilizezi o formulă sau numele unui autor, ci să exprimi conclu­
zii atunci când analizezi textele sale. Chiar dacă pare greu de înţeles pentru un mediu acade­
mic fascinat de descoperirea a cât mai multor apocrife şi pseudografii, considerăm că este un 
semn de respect adresat autorului şi tradiţiei pe care a marcat-o să îl numeşti fără adaosul 
„pseudo", chiar dacă recunoşti că este un anonim de la graniţa sec. V-VI. Volumul pe care îl 
prezentăm aici are, din această perspectivă, un plus. În acelaşi timp, observăm că lipseşte 
atributul sfinţeniei. Probabil că această abordare este explicată de caracterul editării (toţi 

autorii apuseni şi răsăriteni ai colecţiei Biblioteca medievală de la Polirom au acelaşi regim), 
ce se doreşte, probabil, a fi neutru, non-confesional, ,.academic". Vrem doar să spunem că 
academicul nu implică un dezacord cu o anumită tradiţie hagiografică, oricare ar fi ea, şi că ar 
fi fost poate mai bine utilizarea formulei întregi, Sfântul Dionisie Areopagitul. Pentru anumite 
medii culturale, pare a fi un detaliu fără miză, inspirat, poate, dintr-o eleganţă a prezentării şi 
dintr-o ancorare mai aproape de istoria filosofiei decât de cea a literaturii creştine, dar pentru 
mediul teologic rămâne o temă importantă. 
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unui spaţiu cultural şi eclesial, fără a genera o anumită paralizie teologică 1 
transpusă în mimetism. Fiecare teolog - şi fiecare generaţie - are nevoie de o E 
lectură proprie şi de o metabolizare a terminologiei patristice, nu în răspăr faţă 
de efortul mentorilor, al părinţilor şi al profesorilor, ci ca o calibrare sau o O 
continuare a modului în care părinţii au teologhisit, astfel încât şi noi, urmaşii L 
(nedemni ai) lor să putem teologhisi, fără a „produce" teologie ca formă fără 0 
fond, sau cu un fond neînt,eles, iar mai grav, nici măcar citit sau folosit, ci pen-

RECENZII 

G tru a gândi şi a propune o teologie întemeiată pe un fond (re)cunoscut şi asu-
mat, în care unitatea dintre Scriptură, Sfântul Părinte şi teologia formativă a 
şcolii actuale să fie, cel puţin simţită, dacă nu şi exprimată ca o continuitate. C 

Dionisie Areopagitul 

Sf. Dionisie Areopagitul este piatra de E 
boltă a provocărilor terminologice patristice. 

DESPRE 
NUMELE DIVINE . 

TEOLOGIA 
MISTICA 

ll,iLlia!.u.1 111t~îrl,.,1., 
POLIROM 

Este un autor care se traduce greu, dacă nu 
cel mai greu, presupunând proba unei sintaxe 
culte şi fascinante, dar şi a unui vocabular 
specific gândirii neoplatonice (cu generarea 
unui context filologic specific, delicat, de ori-
gini neoplatonice, cu o cosmologie incomple-
tă, fluidă, cu graniţe greu de normat), întrepă-
truns cu cel al gândirii profunde a creştinis-
mului siriac (de care evoluţia istorică a Bizan-
ţului ne-a forţat, printr-o vinovată îndepărtare, 
la o înstrăinare atât de profundă, generatoare 
de necunoaştere şi prejudecată, atât în istorie, 
cât şi în prezent). La siriacii în mijlocul cărora 
autorul necunoscut al Corpusului areopagitic 

a scris6
, tensiunea resimţită între tradiţii (în special cea macariană şi cea 

evagriană), poezia (cu incompletitudinea ei şi cu taina unită cuvântului), înge-
rul (şi medierile pe care le face posibile), liturghia (cu misterele şi simbolurile 
sale), întunericul (cu nesiguranţa şi adâncul lui) şi epifania (cu certitudinea şi 
conţinutul de lumină dumnezeiască), precum şi evenimentele concrete din 

6 În general, originea siriacă a Corpusului areopagitic este generalizată în literatura de specia­
litate (a se vedea sursele siriace analizate de ţ Alexander G0LITZIN, în întreaga sa bibliografie 
secundară cu privire la Sfăntul Dionisie, dar mai ales în lucrarea Dionisie Areopagitul mista­
gogul - o lectură monahală, Pr. Bogdan G. BUCUR (ed., colab.), trad. lerom. Nectarie Dărăban, 
Deisis, Sibiu, 2015. Recent, s-a ajuns la concluzia că textele dionisiene conţin şi elemente 
provenind din mediul teologic constantinopolitan, mai ales plecând de la constatarea prezenţei 
în corpus a unor tipicoane liturgice diferite, siriace şi constantinopolitane, E.S. MAIN0LDI, 
Dietro 'Dionigi l'Areopagita' ... , pp. 489-496; E.S. MAIN0LDI, "Why Dionysius the Areopagite? 
The Invention of the First Father", în: Studia Patristica, XCVI, Markus VINZENT (ed.), Peeters, 
Leuven, 2017, pp. 425-440. 
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viaţă (viaţa ca iconomie, a se vedea, mai ales, epistolarul dionisian care face l_ 
referire şi la situaţii diverse din viaţa Bisericii), toate făceau parte dintr-o unică E 
icoană a îndumnezeirii. Pe Sfântul Dionisie îl traduci după cum eşti învăţat, 

dar şi după cum te laşi purtat, devenit, transformat. Nu este un exerciţiu, ci O 
este o concluzie de viată (în limbaj teologic), sau de devenire (în limbaj filoso- L 
fie). Cu alte cuvinte, traducerea este o concluzie care are la bază atât formaţia 0 
traducătorului, cât şi dezvoltarea intelectuală şi practică a credinţei sale. La 

G care se mai adaugă simţul limbii şi al cuvântului teologic, ca dar al Cuvântului 
dumnezeiesc. Pr. Dumitru Stăniloae a avut la dispoziţie în permanenţă, de-a 
lungul anilor, varianta de lucru a traducerii sale din Sfântul Dionisie, pentru c 
studiile şi volumele teologice de sinteză pe care le-a scris, dar o împlinire a E 
traducerii sau a viziunii asupra textului şi a autorului a venit târziu, la limita 
faptului de a încheia o carte. De altfel, traducerea operelor complete din Sfân-
tul Dionisie realizată de Părintele Stăniloae a apărut postum7

• Părintele Stăni­

loae a reprezentat o etapă în vocabularul dionisian românesc, una deosebit de 
importantă, şi doar prin simplul fapt că, îmbrăcând terminologia dionisiană cu 
farmecul filocalic al traducerilor sale, a făcut accesibil textul mediului teologic 
românesc, care s-a lăsat inspirat şi provocat - într-o măsură limitată, credem, 
explicabilă în cele din urmă prin dificultatea textului -. Suntem departe de 
prima traducere, din perioada modernă, în limba română8, realizată de Pr. 
Cicerone Iordăchescu şi Theofil Simenschy în 1932 şi 19369

, în care soluţiile 
terminologice erau mult prea dependente, pe de o parte, de o fidelitate faţă de 
specificul terminologiei filosofice neoplatonice - necizelate la momentul res­
pectiv în limba română - şi, pe de altă parte, de conştiinţa unei unicităţi fasci­
nante (un autor ca nimeni altul din istorie), transpusă ca atare în soluţii tra-

1 SFÂNTUL DIONISIE AREOPAGITUL, Opere complete şi Scoliile Sfântului Maxim Mărturisitorul, 
trad., introd. şi note de Pr. Dumitru Stăniloae, ed. îngrijită de Constanţa Costea, Paideia, 
Bucureşti, 1996, 287 p. 
8 Pentru inserarea textului dionisian în cultura romănă veche, a se vedea Pr. Ciprian Marius 
CLOŞCÂ, De docta ignorantia în theognosia apofatică a Sfântului Dionisie Pseudo­
Areopagitul, Ed. Lumen, Iaşi, 2009, pp. 42-43. 
9 DIONISIE PSEUDO-AREOPAGITUL, Ierarhia cerească, Ierarhia bisericească, trad. de Cicerone 
Iordăchescu, s.n., Chişinău,1932; DIONISIE PSEUDO-AREOPAGITUL, Despre numele divine, Teo­
logia mistică, trad. de Cicerone lordăchescu, Theofil Simenschy, s.n., Iaşi, 1936. Traducerea a 
fost reluată, într-un gest recuperator, din dorinţa de a oferi integrala dionisiană, la Iaşi, în 
cadrul Institutului European: DIONISIE PSEUDO-AREOPAGITUL, Despre numele divine, Teologia 
mistică, trad. Cicerone lordăchescu, Theofil Simenschy, postfaţă de Ştefan Afloroaiei, Institu­
tul European, Iaşi, 1993, 190 p., şi DIONISIE PSEUDO-AREOPAGITUL, Ierarhia cerească, Ierarhia 
bisericească, trad. de Pr. Cicerone lordăchescu, postfaţă de Şt. Afloroarei, Institutul European, 
laşi, 1994, 162 p. Integrala dionisiană a fost atinsă în anul 1994, prin traducerea onestă şi 

lăudabilă a epistolarului dionisian, cu un vocabular mult mai matur teologic în comparaţie cu 
varianta interbelică, în voi. SFÂNTUL DIONISIE AREOPAGITUL, Epistole, trad. de Pr. Vasile Răducă, 
Pr. Gheorghe Drăgulin, stud. introd. Pr. Gh. Drăgulin, Ed. Ali, Bucureşti, 1994. 
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ductologice la rândul lor unice şi, implicit, greu de receptat. Părintele Stăni-
loae, prin traducerea sa, şi-a propus, pe de o parte, să evidenţieze coerenţa E 
deplină a textului, înţeleasă ca apostolicitate a conţinuturilor (iar nu exclusiv a 
datării}, şi, pe de altă parte, să faciliteze apropierea de Sfântul Dionisie, din O 
perspectiva faptului că textele dionisiene exprimă un anume sens al continuită- L 
ţii teologiei patristice. Astfel, se poate observa, destul de uşor, citind traducerea 0 
Părintelui Stăniloae, faptul că Traditi,·a bisericească a sfinţirii, a îndumnezeirii, a 

C raportului dintre creat şi necreat şi dintre imanenţă şi transcendenţă poate fi 
exprimată şi într-un proiect patristic inedit, în care exerciţii neoplatonice şi un 
anume discurs filosofie inimitabil despre sfinţire să fie posibile şi valorificate. c 
Prin reuşita traducerii sale, pusă în mijlocul unei tradiţii vii pe care a cunoscut- E 
o exemplar, Părintele Stăniloae ne arată că Sfântul Dionisie nu se situează la 
marginea panteonului patristic (Sfântul Dionisie nu este doar un autor atipic!), 
ci se află în centru. Deşi lecturând prima dată eşti ispitit de multe ori să te 
încrezi într-un caracter atipic al Corpusului areopagitic, ajungi în cele din 
urmă să înţelegi că textul exprimă, de fapt, cu o inegalată coerenţă, criteriile 
prin care înţelegem ortodoxia unei tradiţii. 

Antinomia traducerilor din Sfântul Dionisie existente până în acest mo­
ment în limba română, respectiv traducerea filosofică interbelică total diferită 
de cea teologică, a Părintelui Stăniloae, este acum fin depăşită. Doamna Mari­
lena Vlad oferă culturii române, în egală măsură mediului filosofie şi celui teo­
logic, ca o invitaţie la dialog, o traducere care are ambele specificităţi vizibil 
prezente într-un mod pe care îl considerăm neconflictual şi matur. 

Semnalăm faptul că demersul are în vedere proiectarea întregului Cor­
pus areopagitic în cadrul seriei Biblioteca medievală a Editurii Polirom, coor­
donată de Prof. Alexander Baumgarten. Primul volum, cel pe care îl prezentăm 
aici, conţine prima parte a corpusului, respectiv traducerea tratatelor Despre 
numele divine şi Teologia misticărn, traducere realizată iniţial în cadrul Cen­
trului de Editare şi Traducere Traditio a Universităţii „Alexandru Ioan Cuza" 
din Iaşi, coordonat de Prof. Adrian Muraru. Acest volum este deschis de un 
studiu introductiv semnat de Doamna Marilena Vlad (pp. 7-47). Această intro­
ducere are meritul de a prezenta status quo-u1 cercetării ştiinţifice recente pe 
marginea marilor probleme areopagitice, dintre care, evident, cea mai fascinan­
tă rămâne problema identităţii autorului. Sunt aduse în discuţie, pe scurt, teme 
care erau privite până de curând în zona teologiei româneşti oarecum tabu, 
spre exemplu tripla receptare areopagitică în istorie, (1) începând cu sec. al VI­
lea, ca ortodox calcedonian {prin Ioan de Schythopolis, ulterior prin Sf. Maxim 
Mărturisitorul), (2) ca suport pentru tezele monofizite {prin Sever al Antiohiei), 

10 Menţionăm doar faptul că este sugestivă, ca gest recuperator, paralela cu structura volume­
lor din perioada interbelică. 
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sau (3) ca suport pentru medii origeniste [a se vedea analiza traducerii siriace 
realizate de Sergius din Reshaina (ţ 536), ipoteză preluată din studiile recente E 
ale lui Istvan Perczel 11

]. Raportându-se la ipotezele lui Charles M. Stang asu-
pra pseudonimităţii 12 , sau ale lui Christian Schafer asupra sensului identităţii O 
ficţionale a autorului corpusului13

, Doamna Vlad reuşeşte să aducă, pe de o L 
parte, în faţa cititorului cele mai recente încercări exegetice dionisiene, dar şi 0 
să păstreze, ca notă dominantă, caracterul pozitiv al receptării corpusului. 
Introducerea continuă cu o sinteză legată de tema tratatului Despre numele G 
divine, în care este evidenţiat caracterul paradoxal al viziunii dionisiene despre 
relaţia dintre incognoscibilitatea sau supra-cognoscibilitatea lui Dumnezeu - c 
temă neoplatonică prezentă ca un fir roşu de la Plotin (205-270) la Damascius E 
(458/462-cca 538) -, şi modul în care cunoaşterea şi necunoaşterea devin 
mijloace prin care îl descoperim pe cel necunoscut 

11 Prin ipoteza apartenenţei Corpusului areopagitic la curentul origenist nu se înţelege carac­
terul eretic al acestuia, în sensul enunţat de Sinodul al V-lea ecumenic de la Constantinopol 
din anul 553, care a întărit condamnările anterioare ale tezelor hristologice şi cosmologice 
origeniste, condamnări enunţate iniţial de Împăratul Justinian în 543 [pentru o sinteză a 
situaţiei doctrinare în epocă, a se vedea voi. Pr. Sorin ŞELARU (coord.), Viorel CoMAN, George 
GHERGA, Hotărârile dogmatice ale celor şapte Sinoade Ecumenice, Basilica, Bucureşti, 2018, 
pp. 375-376). De altfel, o simplă lectură a corpusului arată clar că în textele dionisiene nu 
există defel urme ale oricăror teze integrate origenismului panteist condamnat sinodal, acel 
origenism care reprezenta în epocă o sinteză complet necritică între spiritul filosofiei platonice 
şi tezele Revelaţiei biblice. Din contră, corpusul este hristocentric, personalist şi calcedonian 
(vezi exegezele Pr. A. Louth, sau ale Pr. Al. Golitzin, sau ale Pr. D. Stăniloae). Prin origenis­
mul dionisian de care vorbeşte I. Perczel nu se înţelege erezia monahală palestiniană respecti­
vă, ci se înţelege acea fervoare culturală deosebit de seducătoare pentru mediile intelectuale 
teologice din prima parte a sec. al VI-lea, în care filosofia şi teologia se împleteau, de data 
aceasta critic, fecund, cu un program metodologic exersat la graniţa dintre teologie şi filosofie, 
într-o bună memorie a lui Origen, marele exeget alexandrin, apreciat nu pentru tezele lui 
cosmologice, ci pentru sensibilitatea sa faţă de orice exprimare intelectuală a relaţiei dintre 
teologie şi filosofie. Pe tema aceasta, vezi studiile: I. PERCZEL, "The Early Syriac Reception of 
Dionysius", în: Modern Theology, XXIV, (2008) 4, pp. 409-446; I. PERCZEL, "Pseudo-Dionysius 
and Palestinian Origenism", în: J. PATRICH (ed.), The Sabbaite Heritage in the Orthodox 
Church from the Fifth Century to the Present, Peeters, Leuven, 2001, pp. 261-282. În corpus 
există o anumită sensibilitate pentru discreţie, pentru caracterul ascuns al adevărului, pentru 
păstrarea secretului, chiar şi un sistem de codare a evenimentelor istorice [cf I. PERCZEL, 
"Pseudo-Dionysius the Areopagite and the Pseudo-Dormition of the Holy Virgin", în: Museon, 
CXXV, (2012) 1-2, pp. 55-97, aici pp. 59-60), ceea ce nu este departe de caracterul preferat 
ascuns al intelectualismului de practică origeniană (nu neapărat de conţinut), prezent atăt în 
cetăţi (în şcoli), cât şi mănăstiri. 
12 Charles M. STANG, "Dionysius, Paul and the Significance of the Pseudonym", în voi. Sarah 
C0AKLEY, C.M. STANG (eds.), Re-thinking Dionysius the Areopagite, Wiley-Blackwell, Meldon, 
2009, pp. 11-25. 
13 Christian SCHAFER, The Philosophy of Dionysius the Areopagite. An Introduction to the 
Structure and the Content ofthe Treatise on The Divine Names, Brill, Leiden, 2006. 

177 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



RECENZII s T u D I I r---r, 
Introducerea volumului, pe lângă trecerea rapidă prin tematica fiecărui l 

capitol al celor două tratate cuprinse în volum, mai are şi un merit pe care îl F 
mentionăm pe scurt aici. Trebuie să spunem de la bun început faptul că neo- -
platonismul recunoscut, în cele din urmă, Corpusului areopagitic a devenit în O 
mediul teologic românesc în ultimul timp un lait-motiv, fără a se asigura, însă, L 
ori prezenta clar un anumit conţinut neoplatonic. Fiecare lector al corpusului 0 
este atenţionat cu privire la caracterul neoplatonic al textului, dar o sesizare 
clară a temelor neoplatonice din text este în continuare greu de oferit - cu G 
instrumentarul disponibil în zona teologică - şi până de curând şi în zona 
filosofică -. Parcurgând textul nu poţi identifica rapid, cu o minimă garanţie a c 
faptului de a le recunoaşte şi înţelege corect, dezvoltările şi aplicaţiile scheme- F 
lor neoplatonice din text. Această dificultate poate fi explicată şi prin ezitarea 
teologilor de a pune accentul pe sursele neoplatonice, generată la rândul ei de 
dificultatea de a armoniza concluziile teologice ale lecturii cu neoplatonismul 
textului. Este foarte greu, dar esenţial, să păstrezi o distincţie determinativă 
pentru textele Sfântului Dionisie şi, anume, faptul că temele neoplatonice sau 
identificarea schemelor şi a vocabularului neoplatonice nu implică o concluzie 
de tip panteist neoplatonic asupra textului sau asupra profilului autorului (în 
genul antitezelor christianus vs. platonicus, atăt de copios prezente în litera-
tura secundară occidentală14), ci doar evidenţiază mai bine natura şi scopul 
textului, elementele compozite şi metamorfoza profundă a acestor teme neo­
platonice. Pr. Dumitru Stăniloae a arătat clar că autorul corpusului nu exprimă 
teze panteiste neoplatonice, în dezacord cu Traditia15

• Si Părintele Stăniloae nu 
' ' 

este singurul dintre teologii contemporani care au accentuat ortodoxia fasci-
nant de coerentă în relaţie cu neoplatonismul pe care îl conţine, dar pe care îl 
transformă la nivelul cel mai profund în teologie creştină, în acord cu Revelaţia 
şi Tradiţia creştine 16 • Din contră, cu cât înţelegi cât de mult neoplatonism con­
ţine Corpusul areopagitic, care este acesta şi cum este exprimat în text, îţi dai 
seama ce profundă metamorfoză şi ce dialog fascinant a făcut posibile Sfântul 
Dionisie, utilizând scheme dintr-un mediu cultural păgân pentru a dezvolta 
teme ale tradiţiei revelate a Bisericii. Suntem în centrul dialogului dintre teolo­
gie şi filosofie în istoria literaturii patristice şi caracterul neoplatonic al textului 
nu aduce un minus receptării contemporane în teologia ortodoxă, ci, din con-

14 O scurtă prezentare a modului în care literatura secundară înţelege raportul christianus vs 
platonicus la Sf. Dionisie Areopagitul, a se vedea la E.S. MAINOLDI, "The Transfiguration of 
Produs' Legacy: Pseudo-Dionysius and the Late Neoplatonic School of Athens", în voi. Pro­
dus and his legacy, David D. BUTORAC, Danielle A. LAYNE (eds.), De Gruyter, Berlin, 2017, pp. 
199-217, aici pp. 199-202. 
15 Pr. D. STĂNILOAE, ,,Introducere", în: SF. DIONISIE AREOPAGITUL, Opere complete ... , pp. 9-11. 
16 t Alexander GOLITZIN, Dionisie Areopagitul mistagogul - o lectură monahală, Pr. Bogdan 
G. BUCUR (colab.), trad. Jerom. Nectarie Dărăban, Deisis, Sibiu, 2015, pp. 435-437. 
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tră, dă conţinut acestui dialog şi modului în care trebuie să aplicăm în cerceta-
rea contemporană relaţia dintre teologie şi filosofie. Atât introducerea volumu- E 
lui, cât şi noua traducere, apelul la textul critic1

î, la care se adaugă notele ex­
plicative ample şi inedite, toate transformă volumul într-un instrument necesar O 
cititorului tocmai pentru a repera cu exactitate în textul dionisian sursele filo- L 
sofice (mai puţin cunoscute teologilor), care alături de cele teologice (mai puţin 0 
cunoscute filosofilor) - acestea din urmă sunt prezente în aparatul critic al 

G volumului, deşi credem că nu într-o proporţie deplină, tocmai din cauza acestei 
nefamiliarităţi mutuale -, justifică şi susţin discursul şi limbajul dionisian. Cu 
toate acestea, filatura neoplatonică din textul dionisian şi apelul constant al c 
autorului la tradiţie şi revelaţie nu creează senzaţia de a parcurge un monu- E 
ment al unei revelaţii paralele, ci o expresie inedită a aceleiaşi tradiţii revelate 
biblice şi patristice creştine. Acest lucru este posibil, în ciuda a ceea ce cred 
modernii despre filosofie, şi pornind de la principiul, considerat firesc, de a 
recunoaşte în geneza actului filosofie din Antichitate o coborâre a unei realităţi 
superioare sau un act prin care este atinsă o realitate superioară, în special, o 
înaintare spre un principiu de origine divină18 • 

Trebuie să remarcăm faptul că pe măsură ce un cititor aprofundează 
sursele filosofice ale textelor patristice începe să observe o diminuare a tensiu­
nii dintre teologie şi filosofie, care marchează atât de mult cercetarea contem­
porană. În introducerea volumului, autoarea precizează faptul că ,,[Dionisie] nu 
scrie ca un creştin care împrumută conceptele filosofice sau, dimpotrivă, ca un 
filosof care a trecut la o altă credinţă. Pentru el, nu există o asemenea subor­
donare, ci cele două tradiţii de gândire fac parte dintr-un acelaşi filon originar, 
dintr-o aceeaşi revelaţie, ele nefiind altceva decât trepte şi moduri ale revelaţiei 
divine" (pp. 21-22). Regăsim aici o înţelegere a revelaţiei care ar reprezenta 
baza comună a oricărui demers de cunoaştere, fie teologic, fie filosofie. Afirma­
ţiile autoarei sunt mai apropiate de tendinţa actuală de a aborda relaţia dintre 
filosofie şi teologie în perspectivă patristică şi bizantină, conştientizând din ce 

17 Volumul este bilingv, conţine textul grec editat critic, de referinţă pentru cercetarea dionisi­
ană actuală: textul grec al tratatului Despre numele divine este preluat din voi. Corpus Dio­
nysiacum, I, Pseudo-Dionysius Areopagita De Divinis Nominibus, Beate Regina SUCHLA 
(ed.), coli. Patristiche Texte und Studien 33, De Gruyter, Berlin, New York, 1990, iar Teologia 
mistică din voi. Corpus Dionysiacum, II, De coelesti hierarchia, De ecclesiastica hierarchia, 
De mystica theologia, Epistulae, Ci.inter HEIL, Adolf Martin RrrrER (eds.), coli. Patristiche 
Texte und Studien 36, De Gruyter, Berlin, New York, 1991. 
18 C. ScttAFER, The Philosophy of Dionysius the Areopagite ... , p. 76, şi Marilena VLAD, "Da­
mascius and Dionysius on Prayer and Silenc", în voi. Platonic Theories of Prayer, John DIL­
LON, Andrei TIM0TIN (eds.), coli. Studies in Platonism, Neoplatonism, and the Platonic Tradition 
19, Brill, Leiden, 2016, pp. 192-212, aici pp. 199-201, toate numele divine sunt, de fapt, invo­
cări ale lui Dumnezeu, iar capitolul al III-iea din Despre numele divine este, de fapt, o rugă­
ciune. 

179 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



RECENZII s T u D l I ~ 

în ce mai mult faptul că distincţiile Antichităţii târzii nu sunt aceleaşi cu cele l 
ale modernităţii târzii 19

, cea din urmă mult prea impregnată de evoluţiile unei E 
filosofii paralele faţă de actul teologic. Fără a relativiza sensul revelaţiei biblice, 
în sens creştin, a afirma o sensibilitate a autorilor Antichităţii târzii spre pute- O 
rea revelată a cuvântului nu este un abuz, ci o apropiere, de tip intelectual, faţă L 
de modul în care poate fi gândită sinteza dintre teologie şi filosofie, o sinteză 0 
exprimată în multiple texte patristice majore, iar în cazul Sfântului Dionisie 
într-un mod evident şi esenţial. G 

În acest sens, introducerea continuă cu scoaterea în prim plan şi expli-
carea câtorva teme neoplatonice pe care autoarea le identifică drept reprezen- c 
tative pentru cele două tratate traduse în volum. Spre exemplu, se arată modul 

E 
în care tratatului Despre numele divine aplică asupra fiecărui nume cele trei 
elemente clasice consacrate în cosmologia dinamică neoplatonică: (1) procesiu-
nea, (2) rămânerea sau manenţa, (3) întoarcerea sau conversiunea (p. 25)20

• 

Prin această exegeză neoplatonică a numelor sau atributelor divine, tensiunea 
dintre un concept raţional, dar necunoscut prin experienţă, din cauza caracte-
rului incognoscibil al centrului divinităţii, pe de o parte, şi numele revelator al 
acesteia, pe de altă parte, este ajustată şi integrată pozitiv în teologia dionisia-
nă, dincolo de tendinţele evagriene anterioare, care nu reuşeau să exprime 
coerent cum poate fi Dumnezeu, în acelaşi timp, şi cunoscut şi necunoscut. 
Paradoxul anterior al tradiţiei dintre un Dumnezeu cognoscibil şi incognosci-
bil, ce putea fi uşor asimilat gnosticismului, este acum integrat tradiţiei biblice 
a numelor dumnezeieşti, în mod coerent şi fără a pierde sau pune în umbră 
caracterul paradoxal atât al teologiei catafatice, cât şi al teologiei apofatice. 

În ceea ce priveşte descrierea tratatului Despre teologia mistică din in­
troducerea volumului, autoarea reuşeşte să evidenţieze tema principală a apo­
fatismului tradiţional, aceea că o negaţie nu este în sens strict opusul unei 
afirmaţii, ci depăşirea acesteia, ca o suprimare a cuvântului uman imperfect, ca 
un act de liturghisire a tăcerii, în care conceptele sunt suprimare prin depăşire, 
nu prin anulare: ,,Negaţiile nu se opun afirmaţiilor şi nu le anulează. Din con-

19 Georgi KAPRIEV, "Philosophy and Theology - the Byzantine Model: Statement on the Round 
Table 'Revisiting the Theology-Philosophy Divide"', în voi. Maximus the Confessor as a Euro­
pean Philosopher, Sotiris MITRALEXIS, Georgios STEIRIS, Sebastian LALLA, Marcin P0DBIELSKI 
(eds.), Eugene OR, Cascade Books, 2016, pp. 333-335. 
2° Cosmologia neoplatonică gravitează în jurul acestei triade: rrp6o6oi; (Pr. C. Iordăchescu şi 
T. Simenschi, ,,revărsare"; Pr. D. Stăniloae, ,,pornire", ,,ieşire", ,,procesiune"; M. Vlad: ,,proce­
siune") - µovtj (Pr. C. lordăchescu, T. Simenschi, ,,constanţă", ,,stabilitate", ,,permanenţă"; Pr. 

D. Stăniloae, ,,statornicie", ,,stare nemişcată", ,,persistenţă"; M. Vlad, ,,rămânere") - Emotpoqitj 
(Pr. C. lordăchescu, T. Simenschi, ,,răspuns", ,,întoarcere"; Pr. D. Stăniloae, ,,întoarcere"; M. 
Vlad, ,,întoarcere", ,,conversie"). Este dificil, dar totuşi sugestiv, să imaginezi un profil al tra­
ducerii după modul în care sunt alese şi nuanţate corespondentele în limba română ale acestor 
termeni filosofiei principali. 
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tră, afirmaţiile şi negaţiile îl sugerează împreună pe cel ce este mai presus de 
orice atribuire şi sublimare" (p. 42). Tot în introducere este evidenţiată şi legă- E 
tura dintre viziunea dionisiană asupra negaţiilor şi interpretările neoplatonice 
la dialogul Parmenide, unde negaţiile au rolul de a ţine discursul şi cunoaşte- O 
rea departe de principiul prim. O relaţie firească de continuitate între afirmaţii- L 
le dionisiene (numele divine), şi negaţiile din Teologia mistică (accentul pe 0 
rugăciune şi tăcere) este evidenţiată de autoare în introducere, explicându-o 
prin faptul că afirmaţiile nu sunt lipsite de paradoxul ieşirii şi întoarcerii din şi G 
spre Dumnezeu şi nici negaţiile nu sunt anulări ale afirmaţiilor, ci depăşiri 

conceptuale, în care experienţa directă transformă teologia discursivă în rugă- c 
ciune, în revelati,·e, făcând posibilă unirea sufletului cu Dumnezeu. 

Traducerea propriu-zisă, care ocupă partea cea mai consistentă a volu-
mului, urmează scopului expus încă de la început de către autoarea traducerii, 
acela de „a scoate în evidenţă originea şi sensul filosofie ale conceptelor utiliza­
te de Dionisie şi ale temelor pe care le abordează" (p. 46). Doamna Marilena 
Vlad îşi propune să evite „două posibile excese în raport cu corpusul areopagi­
tic: primul dintre ele constă în a minimaliza moştenirile conceptuale neoplato­
nice, considerându-le irelevante în lumina semnificaţiei creştine a textului, 
propunând o interpretare exclusiv tributară tradiţiei iudeo-creştine; al doilea 
exces, opus primului, este acela de a nu vedea în Dionisie decât un simplu 
imitator al neoplatonicilor, ignorând sau minimalizând noutatea remarcabilă pe 
care textele sale o aduc în raport cu traditia neoplatonică" (p. 46). În momentul 
în care un traducător conştientizează aceste riscuri, traducerea va avea cel 
puţin un plus metodologic. Nu va fi nici mai filosofică, sau mai teologică, ci va 
fi mai aproape de ceea ce trebuie să fie o traducere: un instrument prin care 
eşti introdus - cât mai aproape cu putinţă - în amplul univers al minţii (con­
ceptele) şi inimii (credinţa) autorului. Evident că, urmând formaţiei autoarei 
traducerii, intenţia exprimată încă de la început, aceea de a oferi o traducere 
care să îl ajute pe cititor să vizualizeze mai uşor fundalul neoplatonic al textu­
lui, ne poate conduce spre o concluzie de tipul: volumul conţine o traducere 
filosofică a corpusului. Considerăm, mai degrabă, că putem vorbi de o traduce­
re conştientă, în care un anume fond conceptual neoplatonic, foarte bine cu­
noscut de autoarea traducerii, este mai bine exprimat acum în limba română. 
Faptul de a-l fi tradus anterior în limba română pe Damascius21

, ultimul diadoh 
al Academiei platonice din Atena, de până la închiderea poruncită în anul 529 
de împăratul Iustinian, a ajutat enorm demersului actual22

• În acelasi timp, să 

21 DAMASCIUS, Despre primele principii: aporii şi soluţii, trad., introd., note de Marilena Vlad, 
Humanitas, Bucureşti, 2006. 
22 Ne permitem doar să evidenţiem o relaţie deosebit de profundă între profilul filosofie al lui 
Damascius şi cel al Sfântului Dionisie. Aceasta a fost deja evidenţiată, până la schiţarea unei 
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îţi propui să uniformizezi limbajul filosofie dionisian - într-un mod destul de l 
strict, aşa cum face autoarea traducerii - poate avea efecte pozitive imediate E 
din punct de vedere pedagogic, formativ, dar, pe de altă parte, această unifor­
mitate terminologică prezentă în traducere, confirmată şi de un glosar de ter- O 
meni greceşti, traduşi în limba română, unde arareori sunt menţionate sinoni- L 
me pentru corespondentul românesc al unui cuvântul grec, poate lipsi traduce- 0 
rea de o anumită cursivitate semantică şi de o amploare filologică şi teologică, 
pe care credem că corpusul ar permite-o. Totuşi, această situare metodologică G 

a traducerii nu este supărătoare. 
Un alt merit incontestabil al volumului sunt notele explicative care înso- c 

ţese traducerea. Autoarea a elaborat iniţial aceste note explicative (nu mai E 
puţin de 528 de note pentru tratatul Despre numele divine şi 36 pentru Teo­
logia mistică) în cadrul unui proiect de cercetare intitulat „Moşteniri neopla­
tonice în corpusul areopagitic", derulat în cadrul Institutului de Filosofie „Ale­

xandru Dragomir" din Bucureşti. Aceste note sunt rezultatul unei cercetări 

deosebit de serioase, în care sursele neoplatonice ale Corpusului areopagitic 
sunt prezentate punctual, explicate amplu acolo unde se simţea nevoia unei 
intervenţii mai detaliate, nu doar la nivelul unor identificări de termeni sau a 
unor triade de termeni greceşti neoplatonici, fapt uşor de urmărit prin progra­
mele filologice de căutare avansată disponibile în acest moment. Se observă 
imediat din parcurgerea notelor o cunoaştere de fond a neoplatonismului (au­
tori, texte, sisteme), o putere de sinteză şi de punere în legătură bine exersate, 
cu aplicaţii inspirate din cele mai importante etape şi niveluri de interpretare 
ale acestui curent filosofie major al Antichităţii târzii. Caracterul ştiinţific al 
expunerilor din note este demonstrat şi de modul în care se realizează de fie­
care dată raportarea la surse, la textele disponibile din zona filosofică şi la 
relaţia dintre ele şi Corpusul areopagitic. Era nevoie de o astfel de ancorare 
filologică şi filosofică a corpusului în tradiţia neoplatonică - nu pentru confis­
carea lui din zona teologică - ci tocmai pentru o mai bună înţelegere a „revo­
luţiei" filosofice şi a „continuităţii" teologice pe care autorul anonim al corpu­
sului le-a realizat, în mod paradoxal fără tensiune internă, în opera sa. Tot ca 
un complement al cercetării ştiinţifice al cărei rezultat îl reprezintă acest vo-

noi ipoteze cu privire la identitatea dionisiană, evident fără receptare generalizată în literatura 
de specialitate, de către Salvatore LILLA, ,,Pseudo-Denys l'Areopagite, Porphyre et Damascius", 
în voi. Denys l'Areopagite et sa posterite en Orient et en Occident: actes du colloque inter­
national, Paris, 21-24 septembre 1994, Ysabel DE ANDIA (ed.), Paris, Institut d'etudes augusti­
niennes, 1997, pp. 117-152, şi mai accentuat de către Carlo Maria MAZZUCCHI, ,,Damascio, 
autore del Corpus Dionysiacum, e ii dialoga IIEPI IIOAITIKHI EIIIITHMH.I:', în: 
Aevum, LXXX (2006), 2, pp. 299-334. Werner BEIERWALTES, Platonismus in Christentum, coli. 
Philosophische Abhandlungen 73, Vittoria Klostermann, Frankfurt am Main, 32014, p. 117, 
respinge identitatea dintre autorul Corpusului areopagitic şi Damascius. 

182 
https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



RECENZII s T u D I I ~ 

lum, menţionăm şi bibliografia deosebit de amplă din ultima parte a volumului, _l_ 
exhaustivă pe zona exegezelor şi surselor filosofice, de care orice cititor al E 
Corpusului are nevoie pentru a conştientiza inepuizabila energie pe care cerce-
tarea dionisiană a dezvoltat-o recent şi pentru a înainta, cu instrumente pro- O 
prii, în aprofundarea, prin contextualizare şi exemple de exegeze diverse, a L 
lecturii acestei traduceri. o 

(Pr. Asist Dr. Alexandru Atanase BARNA) G 
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