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«Viaţa creştină în plinătatea ei» este comuniunea cu 
Dumnezeu la care Cristos ne cheamă şi care este 
posibilă în Duhul Sfînt. A trăi viaţa spirituală înseamnă 
a lua în serios această vocaţie creştină fundamentală. 
Cartea intenţionează să fie un ajutor în realizarea 
plinătăţii acestei vieţi. Opera reflectă în mod teologic 
structura de bază a vieţii spirituale, prezentîndu-ne 
diferitele sale dimensiuni: viaţa noastră înaintea lui 
Dumnezeu, în comuniune cu ceilalţi şi în Biserică, 
viaţa noastră în responsabilităţile pentru lume şi, în 
sfîrşit, existenţa noastră trăită în ceea ce este propriu 
omului: situaţie de călătorie, în asceză şi suferinţă. 
Toţi sîntem chemaţi la această plinătate a vieţii; 
fiecare însă trebuie să o realizeze în fidelitate faţă de 
propria vocaţie. 
 
JOSEF WEISMAYER este profesor de teologie spirituală 
la facultatea de teologie a Universităţii din Viena. 
 



Prefaţă 

 Prin imaginea sugestivă de pe copertă (în ediţia italiană, nota noastră) - Isus şi 
samariteanca la fîntîna lui Iacob -, această carte ne trimite la «apa vieţii», la viaţa trăită în 
plinătate. De fapt, aceasta înţelegem prin «spiritualitate». Este vorba despre intenţia autorului 
de a reflecta teologic asupra unei atari vieţi trăite în plinătate. Este evident că niciodată nici o 
carte nu se va putea substitui angajamentului personal de a trăi viaţa spirituală. Acest text 
doreşte să ne ajute să întreprindem un atare drum. Ne propunem să considerăm viaţa spirituală 
în contextul global al operei mîntuirii, actualizată de Dumnezeu prin Isus Cristos în Duhul 
Sfînt, ca realizare a vocaţiei omului la comuniunea cu Dumnezeu cel viu. In cadrul acestei 
perspective generale, vom insera diferite teme tipice ale vieţii spirituale. Această sinteză a 
aspectelor specifice, care aparţin la unica viaţă spirituală văzută în globalitatea sa, constituie 
un interes special al autorului, care-şi propune şi să acorde o atenţie specială fundamentelor 
biblice şi formelor de realizare istorică a spiritualităţii creştine. 
 Această carte are o preistorie care ne explică apariţia (naşterea) sa. La facultatea 
teologică (catolică) a universităţii din Viena există din anul 1976, în cadrul Institutului de 
teologie dogmatică şi de istorie a dogmei, un Departament de teologie spirituală, a cărui 
conducere este încredinţată autorului. In această lucrare se vede mult din activitatea sa de 
profesor. Ba mai mult, din 1968, autorul s-a îngrijit de sectorul de «teologie a spiritualităţii» 
în cadrul cursurilor teologice vieneze şi a cursului de formare teologică prin corespondenţă. 
Prin aceasta sînt indicaţi în general şi cititorii pe care autorul îi are în minte dezvoltînd 
teologia spiritualităţii: preoţi, cooperatori pastorali, studenţi în teologie, călugări şi laici 
interesaţi să reflecteze asupra propriei credinţe.  
 Cartea tratează o multitudine de teme, care adesea vor putea fi luate în consideraţie 
numai schematic, în raport cu viaţa spirituală în globalitatea sa. Fiecare secţiune ar putea 
consititui o cercetare de sine stătătoare. Sînt foarte conştient de obiecţia care mi s-ar putea 
aduce. Pe de altă parte, mă interesa foarte mult viziunea de ansamblu. 
 Să mai spunem un cuvînt şi asupra notelor şi indicaţiilor bibliografice conţinute într-
însele. Nu dorim să prezentăm o bibliografie completă a temelor tratate. Aceasta ar fi 
imposibil în limitele acestei lucrări. Intenţionăm mai degrabă, pe de o parte, să indicăm sursa 
precisă a citatelor relatate în text; pe de altă parte, voim să ne referim la acele opere faţă de 
care autorul este dator prin sugestiile avute în alcătuirea secţiunii în cauză; mai mult încă, se 
indică o altă lectură de aprofundare, însă fără pretenţie de bibliografie completă. 
 Mulţumim mult doctorului Margarete Schmid pentru ajutor, încurajare şi observaţiile 
critice în pregătirea manuscrisului. 
 Cititorului aş dori să-i exprim urările mele cu cuvintele scrisorii către Efeseni: 
«Dumnezeul Domnului nostru Isus Cristos, Părintele măririi, să vă dea un spirit de 
înţelepciune, care să vă dezvăluie cunoaşterea lui, 
ca, luminîndu-vi-se ochii minţii, să ştiţi care este speranţa chemării sale, care este bogăţia de 
mărire a moştenirii sale printre cei sfinţi, şi care este întinderea fără margini a puterii sale faţă 
de noi credincioşii» (Ef 1, 17-19). 
 
 Josef Weismayer 
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1 
SPIRITUALITATE-TEOLOGIE A SPIRITUALITATII. 

APROPIERI SI DRUMURI DIFERITE 
 
 
 

 Asistăm astăzi la o redescoperire a «spiritualităţii». De la începuturile anilor '70, care 
au văzut un interes reînnoit pentru rugăciune şi meditaţie, acest cuvînt a fost din ce în ce mai 
mult folosit pentru a exprima în mod global o atare tendinţă. Insă legătura sugerată în titlul 
acestui capitol, între teologie şi spiritualitate este mult mai puţin evidentă decît pare la prima 
vedere. De fapt, aici este o diviziune - pentru a nu vorbi de o contrazicere - care merge mult 
mai departe. Intr-o lucrare apărută prima dată în anul 1948 cu titlul Teologia e santit✢0, Hans 
Urs von Balthasar a vorbit despre o cotitură, de la teologia în genunchi la teologia aşezată, 
iniţiată, după el, simultan cu ruperea de gîndirea aristotelică în scolastică. Fără îndoială, 
această cotitură despre care vorbeşte von Balthasar a avut consecinţe deosebite: 

«Teologia "ştiinţifică" devine străină de rugăciune şi deci puţin pregătită acolo unde se vorbeşte despre 
realitatea sfîntă, în timp ce teologia "edificatoare", din cauza unei crescînde carenţe de conţinut, nu 
rareori degenerează într-o falsă umilinţă"0. Reînnoirea teologiei catolice după cel de-al doilea război 
mondial, mai ales datorită impulsurilor conciliului Vatican II, urmăreşte tocmai să depăşească această 
diviziune: «Nu există teologie fără însuşire personală a credinţei, ceea ce vrea să spună că nu este 
teologie fără spiritualitate»0. 

 Spiritualitatea este un termen folosit deseori astăzi, dar nu în sens univoc. De aceea, în 
primul capitol vom încerca să reconducem perspective diferite la un cadru general unitar. 
 «Spiritualitatea» înseamnă în primul rînd viaţa trăită. De aceea se vorbeşte despre viaţă 
spirituală. «Teologia spiritualităţii» pe care o intenţionăm să o propunem în această carte în 
liniile sale esenţiale, vrea să ia în consideraţie şi să facă obiect de reflecţie, dintr-un punct de 
vedere teologic, această viaţă trăită. In felul acesta intervine imediat problema locului pe care 
teologia spiritualităţii îl ocupă în cadrul teologiei în general. 
 
 
I. SPIRITUALITATEA IN SENSUL  
   VIETII SPIRITUALE 
 
 
 In limba germană, «spiritualitate» a devenit un termen curent la începuturile anilor 
'600, ca un cuvînt străin luat din franceză, unde deja din secolul al XVII-lea, prin 
«spiritualitate» se exprima raportul personal al omului cu Dumnezeu. In cadrul limbii 
germane s-a folosit mai întîi pentru a exprima conceptul, cu alte cuvinte: se vorbea despre 
asceză şi mistică, despre pietate, despre sfinţenie şi perfecţiune, pentru a menţiona expresiile 
cele mai întîlnite. Fiecare din aceste concepte pune în lumină dimensiunile şi straturile diferite 
ale realităţii pe care o numim «spiritualitate». 

                                            
0     «Wort und Warheit» 3 (1948), pp. 881-897, reluat în Verbum 

caro.Skizzen zur Theologie, Einsiedeln 1960, I, pp. 195-225; traducere italiană: 
Verbum caro, Brescia 1968. 

0     «Word und Warheit» 3 (1948), pp. 881-897. 

0     W. KASPER, Priesterbildung und Priesterausbildung heute. 
Theologische Überlegungen zu neuesten Umfrageergebnissen, în 
«Theologische Quartalschrift» 155 (1975), pp. 300-318 (cităm pagina 316). 

0     Cfr.: LThK IX (1964), p. 975: la cuvîntul «spiritualitate» sîntem trimişi 
la «pietate». 



 
 
1. REALITATEA «SPIRITUALITATE»:                       APROFUNDARI 
 
 
a. Noţiunea de spiritualitate0 
 
 La rădăcina cuvîntului este adjectivul latin «spirit(u)alis», un cuvînt tipic creştin prin 
care deja din vechime se indica nucleul central al existenţei creştine. Substantivul 
«spiritualitas» este atestat documentar deja în secolele al V-lea şi al VI-lea. Din punct de 
vedere al conţinutului, termenul «spiritualitate» se referă la Duhul Sfînt şi la acţiunea sa. 
Spiritualitatea şi viaţa iniţiată şi dăruită de Duhul Sfînt, viaţa spirituală. 
 Această definiţie, încă generică, dobîndeşte contururi mai precise, dacă este 
considerată în contextul afirmaţiilor Vechiului şi Noului Testament referitoare la Duhul lui 
Dumnezeu0. Acţiunea atotputernică a Duhului, manifestată în creaţie şi în istoria lui Israel, în 
timpul final este destinată să pătrundă şi să mişte poporul lui Dumnezeu în general şi pe 
fiecare în parte (cfr. Gal 3, 1 ş.u.). Ezechiel promite o transformare interioară, o inimă nouă şi 
un nou spirit (Ez 36, 25-27). Acest timp final a ajuns prin revelarea lui Dumnezeu în Fiul, Isus 
Cristos. Intruparea sa este o realizare în Duhul Sfînt (cfr. Mt 1, 18; Lc 1, 35). Paul vorbeşte 
despre Spiritul aceluia care l-a înviat pe Isus din morţi (Rm 8, 11). Evanghelia lui Ioan vede 
înălţarea Fiului lui Dumnezeu prin moarte şi înviere ca «manifestarea» (revărsarea) Duhului 
asupra tuturor acelora care cred în Cristos (cfr. In 7, 39; 19, 30; 20, 22). In Duhul Sfînt, 
Domnul înălţat este prezent şi operant în mod permanent. Prin Duhul Sfînt noi formăm prin 
botez un singur trup (cfr. 1 Cor 12, 13). Prin Duhul Sfînt ni s-a deschis poarta spre o nouă 
experienţă şi o înţelegere a realităţii lui Cristos (cfr. In 14, 26; 15, 26; 16, 8-14). Duhul ne dă 
libertatea (cfr. 2 Cor 3, 17), ne eliberează de păcat şi de moarte (cfr. Rm 8, 2), ne dă pacea şi 
bucuria (cfr. Rm 14, 17; 15, 13). In Duhul Sfînt, creştinul este în stare să se roage într-un mod 
corect (cfr. Rm 8, 26 ş.u.). Darul cel mai mare al Duhului este iubirea (1 Cor 12, 31-14, 1; Gal 
5, 22 ş.u.). 

                                            
0     Pentru istoria semnificaţiei conceptelor «spiritual» şi «spiritualitate», 

cfr.: J. SUDBRACK, Vom Geheimnis christlicher Spiritualität: Einheit und 
Vielfalt, în «Geist und Leben» 39 (1966), pp. 22-44 (cfr.: în special 32-35); 
ID., Spiritualität, în Sacramentum Mundi IV (1969), pp. 674-691 (cfr.: în 
special pp. 675 ş.u.). Termenul «theologia spiritualis» se întîlneşte pentru 
prima oară în lucrarea fratelui minorit C. DOBROSIELSKI, Sumarium 
asceticae et mysticae theologiae ad mentem D. Bonaventurae, Cracovia 1655, 
pp. 4 şi 13 (cfr.: J. DE GUIBERT, La plus ancienne «Théologie ascétique», în 
«Revue d'ascétique et de mystique» 18 (1937), pp. 404-408). Cu puţine 
excepţii (cfr.: ibid. p. 408, nota 5), o atare desemnare s-a răspîndit numai în 
secolul al XX-lea; de exemplu: B. J. HEERINCKX, Introductio in theologiam 
spiritualem asceticam et mysticam, Torino-Roma 1931; J. DE GUIBERT, 
Theologia spiritualis }softlineascetica et mystica, Roma 1937 (1952).  

0     Referitor la doctrina biblică a Duhului, cfr.: J. KREMER, 
Pfingstbericht und Pfingstgeschehen. Eine exegetische Untersuchung zu Apg. 
2, 1-13, Stuttgart 1973, pp. 28-86; ID., Pfingsten - Erfahrung des Geistes. Was 
sagt darüber die Bibel?, Stuttgart 1974; H. SCHLIER, Herkunft, Ankunft und 
Wirkungen des Heiligen Geistes im Neuen Testament, în CL. HEITMANN-H. 
MUHLEN (editori), Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, Hamburg-
München 1974, pp. 118-130; F. HAHN, Das biblische Verständnis des 
Heiligen Geistes, Soteriologische Funktion und «Personalität» des Heiligen 
Geistes, în ivi, pp. 131-147; R. SCHNACKENBURG, Geisterfahrung im 
Leben des Christen, în Masstab des Glaubens. Fragen heutiger Christen im 
Licht des Neuen Testaments, Freiburg 1978, pp. 176-204. 



 Aceste scurte referiri la experienţa Duhului, făcută de primii creştini, ne oferă o cheie 
pentru înţelegerea termenului «spiritualitate», care înseamnă pe de o parte că cel botezat este 
totalmente angajat în evenimentul lui Cristos, şi pe de altă parte, că acţiunea salvifică a lui     
Dumnezeu, prin Cristos în Duhul Sfînt, devine în el în întregime activă şi eficace. E vorba de 
a trăi în plinătate acea realitate a lui Dumnezeu pe care Isus Cristos ne-a descoperit-o şi la 
care ne-a dat acces. Spiritualitatea este atît viaţa dată nouă în Spiritul Sfînt, cît şi a ne lăsa 
pătrunşi de această iubire a lui Dumnezeu care se dăruieşte. Ea este viaţa trăită ca persoane 
transformate, este viaţa spirituală pentru că este lucrarea Duhului. 
 
 b. Conceptul de asceză0 
 
 In greceşte cuvîntul asceză indică atitudinea de efort constant, instruirea şi destinderea, 
angajamentul necesar pentru a realiza un obiectiv. In el este inclusă implicit şi necesitatea 
renunţării, exigenţa dezlipirii. Noul Testament nu foloseşte termenul de asceză în sensul său 
religios tardiv, dar aseamănă efortul creştinului cu antrenamentul atletului (1 Cor 9, 24-27; Fil 
3, 13-14; 2 Tm 4, 7-8). 
 Dacă prin termenul spiritualitate se pune în prim plan acţiunea Duhului lui Dumnezeu 
şi consecinţele sale pentru existenţa noastră, care rămîne totalmente angajată, prin asceză se 
exprimă aspectul exigent şi angajant al acestei datorii. Viaţa creştină recere exerciţiu, 
fidelitate în cotidian, depăşirea obstacolelor. Urmarea Domnului răstignit comportă 
radicalitate, înţelegînd prin aceasta renunţări concrete, care pot să devină necesare pentru a 
realiza viaţa cu Cristos, se înţelege drumul prin obscuritatea suferinţei. 
 
 c. Noţiunea de mistică0 
 
 Adjectivul calificativ grec «mystikos» care înseamnă ascuns, voalat şi care nu se 
întîlneşte în scrierile Vechiului şi Noului Testament, a fost folosit deja în secolele II şi III 
pentru a exprima dimensiunea de profunzime a evenimentului salvific şi al experienţei sale. 
Era denumit «mistic» acel mod de a înţelege Biblia care interpreta toate textele Vechiului şi 
Noului Testament ca mesaj al lui Cristos, ca mister al Domnului răstignit şi înălţat. Era 
«mistică» şi realitatea lui Cristos, care se revela în mod voalat în semnele sacramentale. In 
sfîrşit era denumită «mistică» cunoaşterea lui Dumnezeu prin experienţă («cognitio Dei 
experimentalis»). 
 Uneori asceza şi mistica au fost înţelese ca descrieri complexive a ceea ce noi indicăm 
astăzi prin termenul spiritualitate: asceza este drumul iar mistica este scopul. In consecinţă, 
reflecţia asupra acestui stil de viaţă era denumită «teologia ascetico-mistică»0. Pentru 

                                            
0     Cfr.: tratarea aprofundată de «asceză» de la capitolul 3, partea a IV-a, 1. 

0     Cfr.: tratarea aprofundată a «misticii» la capitolul 3, partea I, 4.  

0     Expresia «teologia ascetică» se află pentru prima oară la minoritul 
polonez citat mai sus DOBROSIELSKI: Summarium asceticae et mysticae 
theologiae. Puţini ani după aceea, iezuitul Christoph Schorrer a publicat o 
Theologia ascetica sive Doctrina spiritualis universa ex suis principiis 
methodice et breviter deducta et ad usum parata, Roma 1658 (cfr.: DE 
GUIBERT, La plus ancienne «Theologie ascétique», p. 407). Expresia 
«teologia ascetică» este formată în analogie cu expresia deja creată mai înainte 
«teologia mistică». Desemnarea «teologie mistică» devine uzuală în latină în 
numeroase traduceri ale lucrărilor lui Pseudo-Dioniziu Areopagitul, care prin 
această expresie indică acea cunoaştere a lui Dumnezeu obscură, 
experimentală care corespunde într-un anumit mod contemplaţiei, sau 
«theoria» părinţilor greci. Chiar în Tereza de Avila prin «teologie mistică» nu 
se înţelege altceva decît un grad determinat de contemplare (cfr.: DE 



realitatea «spiritualitate», mistica exprimă elementul experienţei lui Dumnezeu. Insă în sens 
creştin nu se înţelege o iniţiativă a omului care se înalţă spre Divin şi spre Dumnezeu, ci mai 
degrabă o întîlnire intensă şi aparte cu Dumnezeu care ni se revelează prin Isus Cristos în 
Duhul Sfînt. Este un eveniment al credinţei încrezătoare, a iubirii care se autodăruieşte. 
 Spiritualitatea întrucît este viaţa în Duhul Sfînt, cuprinde în sine şi realitatea unui 
dialog cu Dumnezeu, a unei familiarităţi cu el care-şi poate afla expresia în «linişte» alături de 
el într-o rămînere simplă apropiată de el. 
 
 d. Noţiunea de pietate0 
 
 In Noul Testament termenul «pietate» (în limba greacă, eusébeia) este folosit mai ales 
în scrisorile pastorale şi în cea de-a doua scrisoare a lui Petru. Pentru acela care prezidează o 
comunitate, pietatea este o exigenţă fundamentală (1 Tm 6, 11; Tit 1, 8); este parte esenţială a 
vieţii creştine (Tit 2, 12; 2 Pt 1, 6 ş.u.). Adevărata pietate eliberează de iubirea pentru bani şi 
profit (1 Tm 6, 5-10); adevărata pietate dă tăria de a suporta persecuţia (2 Tm 3, 10-12). In 
felul acesta «pietatea» devine un termen pentru a indica viaţa creştină în toată extensiunea sa. 
Adjectivul german «fromm» arată la origine pe acela care se distinge prin bravură; «Fromme» 
este cel curajos, cel drept, cel bun. Ca urmare, în traducerea luterană a Bibliei, începînd cu 
secolul al XVI-lea, folosirea religioasă a cuvîntului «pius» s-a impus în aşa fel sensibilităţii 
lingvistice, astfel încît alte semnificaţii au fost plasate pe planul secund. La aceasta s-au 
adăugat în secolul al XIX-lea alte interpretări restrictive: «pietatea» a fost văzută într-o 
perspectivă puternic individualistă, mai mult printr-o subliniere puternică a momentului 
sentimental. 
 Cîmpul semantic al cuvintelor latineşti «pius» şi «pietas» traduse cu «fromm», «pios» 
exprimau o atitudine de respect în cadrul familiei şi al rudeniei de sînge, însă «pietas» servea 
şi la indicarea raportul cu divinitatea. 
 Dacă avem în vedere toate dimensiunile semnificaţiei de «pietate», va trebui să 
concludem că ea corespunde aceluia de spiritualitate. Inţeleasă, pornind de la baza (fondul) 
greacă şi latină, pietatea înseamnă un răspuns global faţă de Dumnezeu şi faţă de aproapele, în 
care atitudinii interioare îi corespunde comportamentul extern. Deci, trebuie să spunem că 
restricţiile de sens introduse în epoca modernă apasă totuşi asupra acestui termen şi îi reduc 
mesajul. 
 
 e. Noţiunea de perfecţiune0 
 
 «Perfecte» sînt lucrările lui Dumnezeu (Dt 32, 4), legea sa (Ps 19, 8) căile sale (2 Sam 
22, 31). Dumnezeu care cheamă, aşteaptă un răspuns perfect, total. Nu numai animalele 

                                                                                                                                        
GUIBERT, Theologia spiritualis, pp. 3 ş.u.). Insă de exemplu în Ioan Gerson, 
expresia «mystica theologia» este folosită şi pentru a indica reflecţia asupra 
misticii şi orientarea spre mistică (cfr.: J. C. DE GERSON, De Mystica 
Theologia. Edidit A. Combes, Lugano 1958). 

0     Asupra dimesiunii biblico-teologice a conceptului, cfr.: M.-F. LACAN, 
Piété, în VTB, pp. 999-1001; referitor la dimensiunea istorică şi sistematică, 
cfr.: A. ROTZETTER, Theologie und Spiritualität, în Seminar Spiritualität, I: 
Geist wird Leib, Zürich 1979, pp. 19-39 (cfr.: în special p. 20); referitor la 
termenul german «fromm» (pios), cfr.: F. MELZER, Das Wort in den 
Wortern. Die deutsche Sprache im Dienste der Christus-Nachfolge. Ein theo-
philologisches Wörterbuch, Tübingen 1965, pp. 140-142. 

0     Cfr.: A. VANHOYE, Perfection, în VTB, pp. 971-974. 



pentru jertfă trebuie să fie perfecte, integre (Lv 22, 22). Si Israelul trebuie să-i slujească lui 
Dumnezeu cu o inimă perfectă şi nedivizată (1 Re 8, 61, cfr. Dt 6, 5; 10, 12). Lui Avram îi 
este adresată o poruncă: «Mergi înaintea mea şi fii perfect» (Gen 17, 1; cfr. Dt 18, 13). 
 Unicul evanghelist care foloseşte adjectivul «perfect» este Matei, în două pasaje (Mt 5, 
18 şi 19, 21). Printr-însul el exprimă totalitatea răspunsului omului la anunţul Impărăţiei 
făcute de Isus. 
 Perfecţiunea la care sînt chemaţi creştinii este perfecţiunea iubirii (Col 3, 14; Rm 13, 
8-10). Impreună cu obiectivul perfecţiunii este unită obligaţia de a înainta şi de a creşte în 
cunoaştere şi iubire (Fil 1, 9). In sfîrşit, trebuie să ne păstrăm neprihăniţi şi fără pată pentru 
venirea Domnului, care vine pentru a îndeplini orice lucrare (cfr. de exemplu 1 Ts 5, 23). 
Spiritualitatea creştină este exprimată şi prin termenul «perfecţiune», care-i indică 
globalitatea: în faptul (momentul) de răspuns al vieţii spirituale trebuie să fie integrate toate 
dimensiunile existenţei umane şi toate domeniile vieţii. Pe de altă parte, «perfecţiune» 
exprimă un obiectiv care ni se propune şi care presupune o continuă situaţie de călătorie şi o 
disponibilitate de reîncepere în fiecare zi. 
 
 e. Noţiunea de sfinţenie0 
 
 Sfinţenia înseamnă realitatea lui Dumnezeu însuşi, inaccesibilă omului. El singur este 
sfînt (cfr. Is 6, 1-5). Insă acest a fi un «Tot Altul» nu are numai o dimensiune de nume, dar se 
referă şi la Dumnezeu izvor de viaţă şi binecuvîntare. El este «Sfîntul lui Israel» (Is 10, 20; 
17, 7; 41, 14-20). 
 Dumnezeu vrea să fie recunoscut Sfînt, vrea să fie primit ca Dumnezeu unic. In acest 
cadru îşi află propriul loc sfinţenia cultuală: cultul trebuie să iradieze sfinţenia lui Dumnezeu. 
Alegerea lui Israel înseamnă automat că cel Sfînt locuieşte în mijlocul poporului său (cfr. Os 
11, 9). Această vocaţie cere o conduită corespunzătoare: «Fiţi sfinţi pentru că eu, Domnul, 
Dumnezeul vostru sînt sfînt» (Lv 19, 2; 20, 26; cfr. 1 Pt 1, 16). Isus este cel Sfîntul (cfr. Fap 
3, 14; ş.u.), Fiul celui Sfînt (cfr. Lc 1, 35). Creştinii participă la viaţa celui Inviat prin credinţă 
şi botez; prin «ungerea aceluia care este sfînt», ei au devenit sfinţi (cfr. 1 Cor 1, 30; Ef 5, 26; 
1 In 2, 20), prin care sînt sfinţii lui Cristos (cfr. 1 Cor 1, 2; Fil 1, 1), graţie prezenţei în ei a 
Duhului Sfînt (1 Cor 3, 16 ş.u.; Ef 2, 22). Spiritualitatea creştină înseamnă vocaţie la 
«sfinţenie». Viaţa creştină are izvorul său în harul «sfinţitor» al lui Dumnezeu în Isus Cristos. 
Harul lui Dumnezeu autodăruindu-se, care ne pătrunde în intimul nostru în Duhul Sfînt, ne 
face părtaşi la gloria lui Dumnezeu, ai vieţii sale primordiale. Spiritualitatea creştină înseamnă 
deci înainte de toate a fi destinatari ai unui dar nemeritat, dar este şi în acelaşi timp, un drum 
continuu spre obiectivul sfinţeniei lui Dumnezeu. 
 
 
2. INCERCARI DE DEFINITII TEOLOGICE ALE         SPIRITUALITATII 
 
 
 Am încercat să deschidem un loc de trecere spre realitatea «spiritualităţii» analizînd 
termenii folosiţi de obicei pentru a o defini. Putem face un pas mai înainte şi să vedem în ce 
mod o descriu teologii. 
 
 a. Hans Urs von Balthasar 
 
 In studiul său Evanghelia, normă şi critică a oricărei spiritualităţi în Biserică0, von 
Balthasar porneşte de la dimensiunea umană generală a spiritualităţii şi înţelege prin ea 

                                            
0     Cfr.: J. De VAULX, Saint, în VTB, pp. 1178-1185. 



«atitudinea fundamentală, practică şi existenţială a unei persoane, care este consecinţa şi 
expresia înţelegerii pe care ea o are despre existenţa pe plan religios sau, mai general, pe plan 
etic şi al angajamentului concret: o acordare efectivă şi pertinentă (habituală) a vieţii sale, 
pornind de la perspectivele şi deciziile sale ultime». 
 Aşadar, von Balthasar indică trei dimensiuni ale spiritualităţii:  
 - prima, mişcarea de la dispersare la adunare, drumul spre interior; 
 - a doua, slujirea lumii, compenetrarea şi restructurarea realităţii pornind de la Duh; 
 - a treia, disponibilitatea şi deschiderea la un eveniment care se întîmplă. In Cristos 
aceste trei dimensiuni au devenit unitate, pe care Balthasar o defineşte «ascultarea iubirii»: 
ascultare faţă de o misiune, ascultarea concretă, ascultarea care costă. 
 In eseul său Spiritualitatea0, von Balthasar porneşte de la cuvîntul lui Dumnezeu 
anunţat şi primit. Ca şi sămînţa, el trebuie să pătrundă şi să răsară în cîmpul inimii omului. 
Spiritualitatea indică cuvîntul lui Dumnezeu întrucît este primit şi este în act de a se dezvolta; 
spiritualitatea este «reverul subiectiv al dogmaticii». Deci, ea este substanţial o realitate 
unitară, pentru că subiectul său este Biserica. Insă, în acelaşi timp ea este şi multiplă, pentru 
că Biserica trăieşte viaţa sa în multe persoane. Spiritualitatea descrisă în aceşti termeni are o 
tentă mariană, nu în sensul unei «spiritualităţi speciale», ci pentru că Maria «este acel punct 
viu personal-supranatural în care orice simplă obiectivitate eclezială devine deja subiectivitate 
şi individualitate vie şi profundă». 
 
 
 
 
 
 
 b. Josef Sudbrack SJ 
 
 In studiul despre Misterul spiritualităţii creştine: Unitate şi multiplicitate0, Sudbrack 
defineşte spiritualitatea 

«întîlnirea cu Cristos. Pentru a clarifica aceasta pornind de la situaţia noastră: aplicarea 
evenimentului revelaţiei făcută omului în întreaga sa existenţă; cu alte cuvinte: viaţa concretă trăită, 
ajungînd la plinătatea totală aceea ce a fost revelat şi dăruit ca realitate importantă pentru mîntuire». 

  
 c. Bernhard Fraling 
 
 Teologul moralist Fraling încearcă să rezume şi să aprofundeze tratatele pe care le-am 
menţionat într-un studiu intitulat Reflecţii asupra noţiunii de spiritualitate0. El distinge cinci 
caracteristici ale spiritualităţii: 
 Ea este «lucrarea unicului Spirit al lui Cristos în Biserica sa şi în membrii săi, care 
pune stăpînire pe noi şi ne uneşte cu Tatăl, care dă fiecăruia o carismă şi o funcţie proprie în 
cadrul întregii Biserici». Dincolo de acţiunea eficace a Duhului, spiritualitatea este 
caracterizată şi de aspectul totalităţii: «Este tipic Spiritului să prindă cu putere omul din intern 
în totalitate». 

                                                                                                                                        
0     Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie, Einsiedeln 1967, III, pp. 247-

263; traducerea italiană Spiritus Creator, Brescia 1972. 

0     Verbum Caro. Skizzen zur Theologie, Einsiedeln 1960, pp. 226-244. 

0     «Geist und Leben» 39 (1966), pp. 24-44. 

0     «Zeitschrift für katholische Theologie» 92 (1970), pp. 183-198. 



 Aceste două elemente descriu «aspectul interior» al spiritualităţii, care însă are nevoie 
şi de o concretizare vizibilă, de o efectivă concretizare istorică. «In acest sens, spiritualitatea 
ar fi modul concret, săvîrşit de Duh, în care fiecare traduce în act propria credinţă, propria 
legătură cu Cristos». Realizarea concretă dă spiritualităţii dimensiunea comunicabilităţii, 
pentru care motiv ea este capabilă să servească credinţa altora. In sfîrşit, spiritualitatea trăită 
va trebui să aibă un raport precis al său cu situaţia istorică a fiecăruia. 
 Rezumînd, Fraling spune: 

«Spiritualitatea creştină este modalitatea, săvîrşită de Duh, de existenţa credinţei în totalitatea sa, 
modalitate în care viaţa Spiritului lui Cristos se formează şi dezvoltă în noi într-o situaţie condiţionată 
din punct de vedere istoric». 

 
 d. Anton Rotzetter OFMCap 
 
 In primul volum al culegerii de scrieri Spiritualitatea seminarului0, Rotzetter defineşte 
spiritualitatea luînd impulsurile Duhului lui Dumnezeu care plăsmuieşte viaţa oricărui 
credincios. Spiritualitatea vrea să spună «existenţa creştinului, întrucît este dăruită de Duhul 
lui Dumnezeu şi se dezvoltă pornind de la primirea sa în multiplicitatea vieţii». Referindu-se 
la pătrunderea Duhului (Pneuma) în existenţa corporală a omului, autorul dă următoarea 
definiţie: «Duhul, care este darul lui Dumnezeu din extern, trebuie înţeles ca experienţa 
corporală-concretă a credinţei în Isus Cristos, realizată în ambientul istoric». 
  
 e. Sinteză 
 
 In pofida diferenţelor de accentuări şi de expresii, această panoramă evidenţiază o 
trăsătură comună: Spiritualitatea este viaţa cu Cristos în Duhul Sfînt. Se exprimă astfel fie 
aspectul angajamentului personal graţie acţiunii eficace a Duhului Sfînt, fie aspectul inserării 
în comuniunea eclezială. Spiritualitatea în sine unică, are nevoie de traducerea concretă în 
situaţia umană şi mondană în care fiecare este chemat să trăiască. 
 
 
II. SPIRITUALITATEA CA TEOLOGIE  
    A VIETII SPIRITUALE0 
 
 
1. TEOLOGIA SPIRITUALA  
   CA DISCIPLINA TEOLOGICA 
 
 Spiritualitatea creştină este viaţa trăită, este viaţa spirituală. Considerarea şi reflecţia 
asupra credinţei şi asupra practicării credinţei, aşa cum se realizează în teologie, atinge şi 
cadrul spiritualităţii. In acest caz, se vorbeşte despre «teologia spiritualităţii», sau şi de 
«teologia spirituală». Această ultimă expresie implică faptul că şi teologia în ansamblul său 
trebuie să aibă o dimensiune spirituală.  

                                            
0     Seminar Spiritualität, I: Geist wird Leib, Zürich 1979, pp. 19-39. 

0     Cfr.: J. WEISMAYER, Spirituelle Theologie oder Theologie der 
Spiritualität?, în G. VIRT [editor], Spiritualität in Moral. Festschrift für Karl 
Hormann zum 60. Geburstag, Viena 1975, pp. 59-77; A. QUERALT, La 
«Espiritualidad» como disciplina teologica, în «Gregorianum» 60(1979), pp. 
321-375. 



 Teologia spirituală în învăţămîntul teologic îşi face apariţia în secolul al XX-lea. Deja 
în 1919 a fost instituită la universitatea Pontificală Gregoriana o catedră de teologie ascetică şi 
mistică0. Apoi, Congregaţia pontificală pentru studii, într-un document destinat episcopatului 
italian şi german, a scos în relief importanţa studiului teologiei ascetice şi mistice pentru 
formarea sacerdotală0. Sub pontificatul lui Pius al XI-lea s-a făcut un pas înainte. Ordinationes 
referitoare la constituţia apostolică Deus scientiarum Dominus (24.05.1931), prevăd în cadrul 
stabilirii studiilor teologice «ascetica» drept «disciplina auxiliaris» şi «teologia mistică» ca 
«disciplina specialis»0. 
 Totuşi, Decretul despre formarea sacerdotală a conciliului Vatican II, Optatam totius, 
proclamat solemn la 28.10.1965, nu introduce printre disciplinele teologice «theologia 
spiritualis», deşi aceasta a fost prevăzută în schemele preliminarii şi a fost dorită prin voturile 
părinţilor conciliari. Totuşi, capitolul scoate în evidenţă cu claritate dimensiunea spirituală a 
întregii formări sacerdotale, mai ales a studiului teologic0. 
 De altfel, Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, aprobată de Paul al VI-lea la 
6.01.1970 şi publicată de Sfînta congregaţie pentru educaţia catolică, care conţine directivele 
concrete pentru actualizarea Decretului asupra formării sacerdotale a conciliului Vatican II, 
prevede în programa formării teologice o «theologia spiritualis» ca şi «complementum», 
integrare şi completare a teologiei morale0. 
 Normele de actualizare a Constituţiei apostolice Sapientia christiana, semnată de papa 
Ioan Paul al II-lea la 15.04.1979 vorbesc despre o «theologia moralis et spiritualis»0. 
 
 
 
2. INSERAREA IN ANSAMBLUL TEOLOGIEI 
 
 
 a. Documentele mai sus citate asupra studiului teologiei ne prezintă teologia vieţii 
spirituale în raport cu teologia morală, chiar dacă lipseşte o idee clară şi precisă asupra 
corectei subdiviziuni a propriilor competenţe. 
 b. In teritoriile de limbă germană, teologia spiritualităţii este văzută în legătură cu 
teologia dogmatică. Nu numai Karl Rahner, în schiţa sa a unei dogmatici publicată în primul 
volum al lucrării Scrieri de teologie, a acordat asceticii şi misticii un loc în cadrul 
«antropologiei teologice a răscumpăratului»0, dar şi Hans Urs von Balthasar0vede în 

                                            
0     Cfr.: Cuvintele lui Benedict al XV-lea, care laudă această iniţiativă, în 

AAS 12(1920), pp. 29-31. 

0     Cfr.: Enchiridion Clericorum. Documenta Ecclesiae sacrorum alumnis 
instituendis, Roma 1938, nr. 1110 şi nr. 1135 (pp. 572 şi 591). 

0     AAS 23(1931), pp. 271. 281. 

0     Cfr.: OT 4.8.16: EV 1\780ş.u. 788ş.u. 805ş.u. 

0     Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, în AAS 62(1970), pp. 
321-384, nr. 79: «Haec doctrina moralis completur in Theologia Spirituali, 
quae, praeter alia, studium quoque complecti debet theologiae et spiritualitatis 
sacerdotii et vitae consecratae per sequelam consiliorum, ut homines pro suo 
quisque statu in via perfectionis dirigi possint» (ibidem, p. 371). 

0     Constituţia apostolică Sapientia christiana, în AAS 71(1979), p. 513. 

0     Cfr.: K. RAHNER, Über den Versuch eines Aufrisses einer Dogmatik, 
în Schriften zur Theologie I, Einsiedeln 1967, pp. 9-47. 



spiritualitate «aspectul secundar subiectiv al dogmaticii»0. In consecinţă, pentru el «theologia 
spiritualis» este «doctrina ecleziastică şi obiectivă a însuşirii cuvîntului revelaţiei în credinţă, 
iubire şi speranţă. Si întrucît nu se poate vorbi de viaţă în credinţă, în caritate şi speranţă fără a 
o înţelege în acelaşi timp în operativitatea sa şi deci în progresivitatea (gradualitatea) sa, cel 
puţin articulaţiile fundamentale ale vieţii creştine aparţin conţinutului unei dogmatici».0 
 c. In sfîrşit, Josef Sudbrack SJ înţelege prin spiritualitate «ştiinţa panoramică»: 
«Teologia spirituală are misiunea de a sintetiza tot ceea ce celelalte ştiinţe propun ca într-o 
lentilă focală şi să adune acest tot în funcţie de punctul focal al întîlnirii omului cu Cristos»0. 
 d. Rezumînd, se poate spune că teologia spiritualităţii are propria plasare în cadrul 
teologiei sistematice (dogmatice şi morale). Schiţa propusă în această carte vede teologia 
spirituală într-un raport strîns cu teologia dogmatică. 
 Teologia spiritualităţii este «ştiinţa panoramică» în sensul că reflecţia teologică asupra 
spiritualităţii are nevoie de rezultatele mai multor discipline teologice (teologia sistematică, 
ştiinţa biblică, istoria Bisericii, psihologia, sociologia, filologia, etc.). 
 Misiunea teologiei spiritualităţii este să reflecte asupra vieţii spirituale în originea sa în 
Isus Cristos şi în realizările sale concrete. Multiplicitatea concretizărilor în istoria 
spiritualităţii creştine trimite la actualizarea sa concretă astăzi0. 
 

                                                                                                                                        
0     Cfr.: în special articolul Spiritualität, publicat mai întîi în «Geist und 

Leben» 31(1958), pp. 340-352, reluat în Verbum caro. Skizzen zur Theologie, 
I, pp. 226-244 ca şi Theologie und Spiritualität, tipărit prima dată în 
«Gregorianum» 50(1969), pp. 571-587, cu titlul Die Einheit von Theologie 
und Spiritualität, reluat în Einfaltungen. Auf Wegen christlicher Einigung, 
München 1969, pp. 15-42. 

0     Cfr.: Spiritualität, p. 228. 

0     Cfr.: Spiritualität, p. 227. 

0     J. SUDBRACK, Möglichkeiten einer Theologie des Geistlichen Lebens, 
în «Trierer Theologische Zeitschrift» 78(1969), pp. 49-59 (cfr. în special p. 
51); cfr. şi ID., Kann man Spiritualität lehren? Eine theologische Reflexion, în 
«Geist und Leben» 53(1980), pp. 446ş.u. 

0     Expuneri de teologie a unei spiritualităţi în ultimii douăzeci de ani: G. 
THILS, Christliche Heiligkeit. Handbuch der aszetischen Theologie für 
Priester, Ordensleute und Laien, München 1961; L. BOUYER, Einführung in 
die christlichen Spiritualität, Mainz 1965; F. MARXER, Der Weg zu Gott, 
Aschaffenburg 1968; J. SUDBRACK, Dienst am geistlichen Leben, Mainz 
1971; A. ROTZTTER [editor], Seminar Spiritualität, 4 vol., Zürich 1979-
1982. 



2  
CONFIGURATIA FUNDAMENTALA  

A VIETII SPIRITUALE 
 
 
 
 Spiritualitatea înseamnă viaţa cu Cristos în Duhul Sfînt, prin care participăm la viaţa 
lui Dumnezeu. Fiecare botezat este chemat să trăiască viaţa spirituală în propria situaţie de 
viaţă. Această plinătate a vieţii care ne este dată trebuie să fie primită şi trăită în mod 
conştient. 
 In acest capitol vom lua în consideraţie în primul rînd formele fundamentale ale 
acestei plinătăţi a vieţii (paragraful I); apoi răspunsul la autodăruirea lui Dumnezeu, în acte de 
credinţă, speranţă şi caritate (paragraful II). Acest fapt central suportă condiţionările modului 
nostru de a fi oameni: Noi înaintăm numai pas cu pas, sîntem într-o continuă condiţie de 
călătorie, avem permanent nevoie de convertire, avem nevoie de forme şi realizări concrete 
ale actelor noastre fundamentale (paragraful III). In sfîrşit, aparţine structurii de bază a vieţii 
spirituale şi raportul spiritual pe care creştinul îl are cu alţii: comuniunea (împărtăşirea) 
sfinţilor şi poporul lui Dumnezeu, Biserica (paragraful IV). 
 
  
I. FORMELE FUNDAMENTALE ALE  
   VIETII SPIRITUALE 
 
 
 Spiritualitatea este viaţa creată de Spirit, care ne pune în comuniune cu Cristos înălţat 
şi deci ne oferă «calea la Tatăl» (Ef 2, 18). Această realitate divină, spirituală (de ne cuprins) 
şi misterioasă, nu poate fi cuprinsă într-o singură privire. De aceea, în istoria spiritualităţii 
creştine, în funcţie de epocile şi personalităţile existente, au existat diferite accentuări, care 
scoteau în relief cînd un moment, cînd un altul al acestei realităţi. In termeni simpli se pot 
distinge trei forme fundamentale ale vieţii spirituale, pe care le prezentăm aici: viaţa spirituală 
poate fi văzută ca o cale spre unirea cu Dumnezeu, ca urmare a lui Cristos şi ca docilitate la 
călăuzirea Duhului Sfînt. Teologic vorbind, fiecare din aceste accentuări nu o exclude pe 
cealaltă. Cu toate acestea, în viaţa concretă se scoate în evidenţă cînd unul, cînd altul din 
aceste aspecte. 
 
1. VIATA SPIRITUALA,  
   DRUM SPRE UNIREA CU DUMNEZEU 
 
 Această orientare de fond implică la rîndul său unele modalităţi concrete: viaţa 
spirituală poate să-şi pună ca obiectiv experienţa prezenţei în sufletul botezatului a lui 
Dumnezeu în care locuieşte. Dimpotrivă, alţi autori spirituali se bazează pe afirmaţia 
Scripturii că sîntem creaţi după chipul lui Dumnezeu pentru a exprima şi ilustra chemarea la 
unirea cu Dumnezeu şi drumul care conduce la ea. Ba mai mult, această vocaţie a omului 
poate fi considerată în termeni de «divinizare». In sfîrşit, uneori unirea cu Dumnezeu este 
prezentată ca şi conformitate cu voinţa sa. Că această unire cu Dumnezeu, văzută din atîtea 
unghiuri, este mediată şi făcută posibilă de Cristos, rezultă cu foarte mare claritate. 
 
 
 
 



a. Unirea cu Dumnezeu ca experienţă a locuirii Dumnezeului      trinitar0 
 
 Puncte de plecare în Noul Testament. Afirmaţia tradiţiei teologice că Duhul Sfînt sau 
Dumnezeu trinitar locuiesc în sufletul celui îndreptăţit, se poate baza pe teologia ioaniană şi 
paulină.  
 După gîndirea ioaniană, conceptul de comuniune («koinonia») poate fi înţeles în 
sensul de unire. Astfel, prologul primei scrisori a lui Ioan vorbeşte de «comuniunea cu Tatăl şi 
cu Fiul Isus Cristos» (1 In 1, 3; cfr. şi 1, 5-7). In aceeaşi direcţie ne orientează afirmaţiile 
asupra «a rămînea» în Dumnezeu sau în Isus Cristos (de exemplu: 1 In 2, 6.24.27; 3, 6; 4, 16). 
Acest «a rămîne» trebuie să producă efecte concrete în viaţă; e vorba de «a aduce rod» (cfr. In 
15, 1-17). 
 In teologia paulină se subliniază clar că unirea noastră cu Dumnezeu se efectuează prin 
Cristos şi în Cristos. Bazele acestui raport cu Dumnezeu în Cristos sînt puse în botez (cfr. Rm 
6, 1-14). 
 In Ef 1, 3-14 vocaţia noastră este exprimată prin accente imnice: aleşi de Tatăl, 
devenim fii ai lui Dumnezeu în unicul Fiu şi deci sîntem răscumpăraţi şi primim sigiliul 
Duhului Sfînt. 
 Idei (referiri) de teologie a harului. In teologia scolastică, reflecţia asupra realităţii 
harului ca autocomunicare a lui Dumnezeu prin Cristos în Duhul Sfînt a condus la doctrina 
locuirii («inhabitatio») Duhului Sfînt şi a Treimii în sufletul celui drept. Speculaţia teologică a 
exprimat detaliat referitor la aceasta diferite opinii, care însă în acest moment nu ne 
interesează, pentru că problematica în sine nu ne mai interesează. 
  In enciclica Mystici Corporis Pius al XII-lea a luat poziţie asupra doctrinei locuirii, 
referitor la ideile eronate cu caracter panteist: 

«Se vorbeşte despre locuirea persoanelor divine întrucît ele sînt prezente într-o manieră ce nu poate fi 
scrutată în fiinţele create şi raţionale şi constituie obiectul cunoaşterii şi a iubirii lor, însă într-un mod 
care depăseşte orice facultate creată şi este profund  

interioară şi aparte» (Nr. 889)0.  
 Conciliul Vatican II vorbeşte în mod repetat despre comuniunea cu Dumnezeul 
trinitar, la care este chemat cel botezat în calitate de membru al Bisericii0. 
 Marturii din istoria spiritualităţii creştine. Definiţia spiritualităţii creştine ca drum 
spre unirea cu Dumnezeu se găseşte mai ales în tradiţia mistică. De fapt, expresia «locuirea lui 
Dumnezeu» este folosită rar în literatura spirituală, însă experienţa acestei realităţi este un dat 
de nesubstituit. 
 Nu rareori atare experienţă este exprimată în imagini: lumină şi întuneric, extaze ale 
sufletului în Dumnezeu, căsătorie mistică şi altele asemănătoare. In continuare prezentăm doi 
martori exemplari ai acestui mod de a vedea viaţa spirituală.  
 Sfînta Tereza de Avila (1515-1582), în lucrarea sa Castelul interior prezintă drumul 
creştinului ca traversarea a şapte «camere» ale unei fortăreţe; cea de-a şaptea, aşezată în 
mijloc, este acel ambient «în care se întîmplă lucruri profund misterioase între Dumnezeu şi 

                                            
0     Pentru o sinteză a aspectelor biblice, teologice şi spirituale ale acestui 

argument, cfr.: R. MORETTI, Inabitazione, în DES, I, pp. 970-986; R. 
MORETTI-G.-M. BERTRAND, Inhabitazion, în DSp VII/2, pp. 1735-1767; 
M. FLICK-Z. ALSZEGHY, Fondamenti di una antropologia teologica, 
Florenţa 1970, pp. 254-270. 

0     DS, pp. 381 ş.u.: NR, p. 889. 

0     DS, pp. 3814 ş.u.; NR, p. 889.  



suflet». Atunci cînd persoana, sufletul, a ajuns în acest spaţiu, «i se pare că cele trei Persoane 
nu se mai îndepărtează niciodată de ea. Mai mult încă, vede clar... că ele locuiesc în sufletul 
său»0. 
 Carmelitana Elisabeta din Lion (1880-1906), care ca şi călugăriţă şi-a luat numele de 
Elisabeta a Sfintei Treimi, era puternic impresionată de textele scripturistice citate mai sus. 
Voia să trăiască «spre lauda slavei sale (Ef 1, 12). In anul 1904, ca expresie a dăruirii sale, a 
compus Rugăciunea către Preasfînta Treime. Işi scotea puterea de trăi din convingerea 
locuirii Sfintei Treimi: 

«Sfînta Treime este locuinţa noastră, «casa noastră», reşedinţa paternă pe care nu trebuie să o părăsim 
niciodată0». Iar într-un alt context declară: mi se pare că am găsit cerul meu pe pămînt pentru că cerul 
este Dumnezeu şi Dumnezeu este în sufletul meu. Ziua în care am înţeles acest lucru, totul mi-a devenit 
uşor şi a-şi vrea să comunic în şoaptă acest mister celor pe care-i iubesc, pentru ca şi ei să adere la 
Dumnezeu în toate»0. 

 
b. Omul, imaginea lui Dumnezeu0 
 
 Afirmaţiile din Gen 1, 26 ş.u. referitoare la crearea omului după chipul lui Dumnezeu 
sînt la baza oricărei reflecţii şi elaborări asupra vocaţiei omului la comuniunea cu Dumnezeu. 
In acelaşi timp oferă puncte pentru a indica drumul care duce la acest scop. 
 Afirmaţiile biblice. In Gen 1, 26, relatarea creaţie omului este introdusă de afirmaţia 
lui Dumnezeu: «Să-l facem pe om după chipul şi asemănarea noastră». Imediat după aceea, 
Dumnezeu îl declară pe om suveran pe pămînt; apoi se mai spune: «Dumnezeu l-a creat pe 
om după chipul său; după chipul lui Dumnezeu l-a creat» Gen 1, 27. Din context se înţelege 
că prin această afirmaţie se exprimă atît poziţia omului faţă de celelalte creaturi, cît şi raportul 
său special cu Dumnezeu (cfr. şi Gen 5, 3; Ps 9; Sir 17, 1-10). 
 In Noul Testament, Cristos este definit «imaginea lui Dumnezeu» (2 Cor 4, 4). Noi 
sîntem chemaţi «să fim conformi cu imaginea Fiului» (Rm 8, 29); «şi aşa cum am purtat 
imaginea omului pămîntesc tot aşa vom purta imaginea omului ceresc (Cristos)» (1 Cor 15, 
49). Deja creaţia şi chemarea omului au avut loc prin Cristos, în vederea lui. El este arhitipul 
omului. In comuniunea definitivă cu Domnul înălţat vocaţia originară a omului îşi află 
realizarea sa.  
 Mărturii ale istoriei spiritualităţii. Tema «omului imagine a lui Dumnezeu» (Gen 1, 
26 ş.u.), s-a aflat mult timp şi adesea în centrul teologiei şi spiritualităţii Bisericii orientale0. 

                                            
0     TEREZA DE AVILA, Castelul interior, în Opere, Postulatul general 

O.C.D., Roma 1981, pp. 751-968. 

0     M. PHILIPON, Die Herrlichkeit des Ewigen. Die geistliche Lehre 
Schwester Elisabeths von der heiligsten Dreifaltigkeit, Viena 1966, p. 333. 

0     M. PHILIPON, Ibidem, p. 332. 

0     Pentru un cadru general asupra aspectelor biblice, teologice şi spirituale 
ale acestui argument, cfr.: L. SCHEEFFCZYK (editor), Der Mensch als Bild 
Gotes, Darmstadt 1969; P. LAMARCHE-A. SOLIGNAC (şi alţii), Image et 
resemblance, în DSp VII/2, pp. 1402-1472; FLICK-ALSZEGHY, 
Fondamenti, pp. 62-73.  

0     Cfr.: In afară de autorii menţionti în nota anterioară, J.KIRCHMEYER, 
Grecque (Eglise), în DSp, VI, pp. 808-872 (cfr.: în special pp. 812-822).  



 - Omul este imaginea lui Dumnezeu pentru că este plăsmuit după imaginea Cuvîntului 
intrupat; el este imaginea lui Dumnezeu graţie medierii Logosului. In felul acesta, afirmaţia 
cristologică paulină este pusă în raport strîns cu textul din Geneză. 
 - Pe de altă parte, mulţi teologi din timpul sfinţilor părinţi presupun o distincţie între a 
fi «imaginea lui Dumnezeu» şi a fi «asemenea cu Dumnezeu», şi în felul acesta se face aluzie 
şi la datoria vieţii spirituale: omul, prin creaţie, a primit calitatea de imagine, în timp ce 
plinătatea asemănării este scopul pe care el trebuie să-l ajungă prin eforturile sale. Sîntem 
imaginea lui Dumnezeu fără participarea noastră, însă asemănarea cu el se poate realiza 
numai prin angajamentul nostru. 
 - Alţi doctori ai Bisericii orientale nu presupun nici o diferenţă între imagine şi 
asemănare, ci dezvoltă un concept dinamic al imaginii, care implică ideea progresului: ca o 
reîntoarcere la paradis, din care cel păcătos a fost alungat şi care este din nou la îndemîna 
omului graţie răscumpărării. 
 In Meister Eckhart († 1328) găsim motive analoage cu cele ale patristicii greceşti0. 
Teologia sa, a imaginii lui Dumnezeu, porneşte din interiorul Trinităţii: Tatăl generează din 
veşnicie pe Fiul, care este imaginea perfectă a Tatălui. Omul poartă această imagine a lui 
Dumnezeu în interiorul său, graţie participării la filiaţiunea Fiului unic. Omul este astfel 
imaginea lui Dumnezeu în «fondul» său, în profundul sufletului; aceasta este o «scînteie» care 
i-a fost dată sufletului din înălţime. 
 Maestrul vorbeşte şi despre imperfecţiunea condiţiei umane. Imaginea are nevoie de 
purificare. Este vorba despre trecerea din cadrul de neasemănare cu cel al asemănării: templul 
trebuie să fie purificat; izvorul viu, care este în noi imaginea lui Dumnezeu a fost contaminat; 
trebuie să eliminăm mizeria. Prin aceste asemănări, Maestrul încearcă să facă să înţelegem ce 
vrea să spună. Ultima parte a drumului este ajunsă «cînd omul este privat de propria imagine 
şi îmbrăcat cu imaginea eternităţii lui Dumnezeu».  
 
c. Divinizarea0 
 
 Originea noţiunii şi punctul de plecare biblic. Scrierile Noului Testament evită acest 
limbaj, care are origine în gîndirea elenistă. De fapt, era pericolul unei înţelegeri greşite 
panteiste. Numai la începutul secolului al III-lea, Clement din Alexandria şi-a însuşit această 
terminologie pentru a exprima cu ajutorul ei vocaţia definitivă a omului, filiaţiunea divină 
comunicată nouă prin întruparea Fiului lui Dumnezeu. 
 Cu ideea de divinizare au fost alcătuite unele teme biblice: afirmarea că omul este 
creat după chipul lui Dumnezeu, asemenea lui (Gen 1, 26 ş.u.), filiaţiunea adoptivă a celor 
botezaţi (Gal 3, 26; 4, 5), ca şi ideea imitării lui Dumnezeu şi a lui Cristos (cfr. Mt 5, 44-48). 
In afară de aceasta, prin acest limbaj se intenţionează a se exprima într-o manieră inteligibilă 
obiectivul desăvîrşirii, vederea lui Dumnezeu faţă în faţă (cfr. 1 Cor 13, 12; 1 In 3, 2). Deja în 
această viaţă ne este deschisă dimensiunea divină. In sfîrşit, discursul din areopag al 
apostolului Paul, recurgînd la un citat al poetului grec Aratos, vorbeşte de faptul că noi sîntem 
«din neamul lui Dumnezeu» (Fap 17, 28 ş.u.), şi că am devenit «părtaşi ai naturii divine» (2 
Pt 1, 4). 

                                            
0     Cfr.: R.-L. OECHSLIN, Image et ressemblance. V. Des mystiques 

rhénans au Carmel réformé, în DSp VII/2, pp. 1451-1463 (cfr.: în special pp. 
1451-1455). 

0     Pentru un cadru general al aspectelor acestei teme, cfr.: E. DES 
PLACES-I.H. DALMAIS (şi alţii), Divinisation, în DSp VIII, pp. 1371-1459. 



 Mărturii ale istoriei spiritualităţii creştine. Fără a recurge la termenul «divinizare», 
deja episcopul şi martirul Ignaţiu de Antiohia († pe la anul 110) exprimă această idee, acolo 
unde numeşte pe creştini «purtători ai lui Dumnezeu» şi unde vorbeşte de «a fi plini de 
Dumnezeu» şi de «participare la Dumnezeu»0. 
 Clement Alexandrinul († mai înainte de 215), primul care a folosit expresia tehnică 
«divinizare», exprimă în aceşti termeni sensul salvific al întrupării: «Logosul lui Dumnezeu s-
a făcut om, pentru ca tu să înveţi de la un om cum omul poate deveni Dumnezeu»0. Cateheza 
divină conduce pe om la o familiaritate mereu mai mare, pînă la unirea în iubire. Acest 
obiectiv nu poate fi rezultatul efortului uman, ci este harul lui Dumnezeu prin Fiul. In 
Atanaziu din Alexandria († 373) o atare doctrină este deja pe deplin dezvoltată şi a devenit 
acum unul din argumentele de importanţă în dezbaterea cu arianii asupra divinităţii Logusului. 
Logosul «s-a făcut om pentru ca noi să devenim divini (literal dumnezei); s-a făcut vizibil în 
trupul său, pentru ca să putem avea o idee despre Tatăl invizibil; a purtat nelegiuirile 
oamenilor, pentru ca noi să participăm la nemurire»0. In Ciril din Alexandria († 444) această 
perspectivă îşi găseşte elaborarea definitivă şi completă cu referire la dimensiunea 
sacramentală a divinizării prin botez şi euharistie.  
 In mistica germană tema divinizării se află în strîns raport cu limbajul omului făcut 
după imaginea lui Dumnezeu atît în Maestrul Eckhart, cît şi în Ioan Tauler († 1316) şi Enrico 
Suso († 1366). Divinizarea noastră se realizează prin participarea la filiaţiunea unicului Fiu. In 
profunzimea sufletului, în scînteia sufletului, în «suflet» sau în «inimă» (aşa cum se exprimă 
cu plăcere Tauler), se realizează această prezenţă a lui Dumnezeu. In faimoasa sa predică de 
Crăciun, Ioan Tauler vorbeşte despre tripla naştere a Fiului: generarea eternă a Fiului din 
Tatăl, naşterea Fiului în întrupare. 

«Cea de-a treia naştere stă în faptul că Dumnezeu, în toate zilele şi în fiecare oră, într-un mod adevărat 
şi spiritual, se naşte prin har şi din iubire într-un suflet bun»0. 

 
 
 d. Conformitatea cu voinţa lui Dumnezeu0  
 
 Perspectivele expuse pînă acum, care consideră viaţa spirituală ca unire cu Dumnezeu, 
pun accentul asupra chemării omului la comniunea cu el, făcută posibilă prin Cristos în Duhul 
Sfînt, graţie dobîndirii familiarităţi cu el şi a cunoaşterii sale, graţie contemplaţiei lui. Idealul 
conformităţii («conformitas») tinde spre ascultarea faţă de voinţa lui Dumnezeu, spre 
ascultarea continuă şi intensă a directivei divine. 

                                            
0     Scrisoarea către Efeseni 4, 2; 11, 9; Scrisoarea către Magnezieni 14, 1. 

0     Protreptikos 1, 8 (GCS XII, 9). 

0     De incarnatione Verbi 54, 3 (SCh 199, 458). 

0     Predica din noaptea de Crăciun (tradusă în germana veche de 
JOHANNES TAULER, Predigten. Prelucrare de G. von Hofmann, Einsiedeln 
1979, p. 13). 

0     Cfr.: F.-M. CATHERINET, Conformité ✢ la volonté de Dieu, în DSp 
II/2, pp. 1442-1469. 



 Idei ale Noului Testament. Viaţa şi faptele lui Isus pot fi văzute din unghiul fidelităţii 
faţă de voinţa Tatălui, aşa cum se spune în Ev 10, 5-9 (cfr. Ps 40, 7-9, citat în Ev). In special, 
Evanghelia lui Ioan subliniază această atitudine al lui Isus, care intenţionează în întregime să 
facă voinţa Tatălui (cfr. In 4, 34; 5, 30; 6, 38). Chiar în ora pătimirii el pune pe primul loc 
îndeplinirea voinţei Tatălui (Mc 14, 36). 
  Ascultarea lui Dumnezeu şi a mesajului lui Isus trebuie să fie însoţită de o conduită 
concretă (cfr. Mt 7, 21.24-27; 12, 50; Ic 1, 22; In 2, 17). Creştinul se roagă astfel: «Facă-se 
voia ta» (Mt 6, 10).  
 Atitudinea creştinului trebuie să fie caracterizată de 3cererea: «Invaţă-mă să fac voinţa 
ta» (Ps 143, 10). Autorii spirituali care vor să sublinieze aspectul conformităţii la voinţa lui 
Dumnezeu, citează mereu această rugăciune împreună cu axioma din 1 Sam 15, 22: 
«Ascultarea este mai bună decît jertfa». Este vorba despre o atitudine de fond care îşi află 
expresia în întrebarea lui Paul convertit: «Doamne, ce trebuie să fac?» (Fap 22, 10). In textul 
din Rm 12, 2 («... discerneţi voinţa lui Dumnezeu, ceea ce este bun, plăcut lui şi perfect»), 
spiritualitatea medievală a văzut o caracterizare mai precisă a ceea ce vrea Dumnezeu; aici se 
vorbeşte despre «voluntas Dei bona - beneplacens - perfecta). 
 Mărturii ale istoriei spiritualităţii. Bernard de Clairvaux († 1153) este primul care 
foloseşte conceptul de «conformitas», referindu-se la Rm 12, 2. In Evul Mediu tîrziu această 
idee îşi găseşte o dezvoltare sistematică. Referindu-se la Rm 12, 2, teologii vorbesc despre o 
triplă voinţă a lui Dumnezeu: «voluntas bona» numită şi «voluntas externa», corespunde 
poruncilor lui Dumnezeu; «voluntas beneplacens», numită şi «voinţa interioară», corespunde 
sfaturilor; «voluntas perfecta», corespunde iubirii pure a acelora care au ajuns obiectivul 
contemplaţiei mistice. Un element esenţial al spiritualităţii sfîntului Ignaţiu de Loyola († 
1556) constă în a căuta şi a scruta voinţa lui Dumnezeu. Scopul exerciţiilor spirituale este de a 
orîndui viaţa după voinţa lui Dumnezeu. Pentru a realiza un atare obiectiv este necesar să se 
elimine orice păcătoşenie şi tendinţă dezordonată0.  
 In compendiul Practicarea perfecţiunii şi a virtuţilor creştine, a iezuitului Alfonso 
Rodriguez (publicat la Sevilla în 1609 şi devenit mai tîrziu un clasic al spiritualităţii) sînt 
formulate două principii ale conformităţii cu voinţa lui Dumnezeu: 

«Primul este că progresul nostru şi perfecţiunea noastră constau în conformitatea la voinţa lui 
Dumnezeu; şi că o atare perfecţiune va fi cu atît mai mare şi adecvată, cu cît mai mare şi mai adecvată 
va fi acea conformitate. Cel de-al doilea principiu fundamental este că în lume nu se poate verifica sau 
nu se poate întîmpla nimic, decît prin şi conform cu voinţa şi dispoziţia lui Dumnezeu»0. 

 
 
2. VIATA SPIRITUALA, URMAREA LUI CRISTOS0 
 Ideea vieţii spirituale ca şi cale spre unirea cu Dumnezeu a scos la lumină şi faptul că 
accesul la Dumnezeu ne este posibil numai prin Isus, mediatorul. Este punctul de vedere pe 
care acum îl vom lua în consideraţie într-un mod aparte. In istoria spiritualităţii creştine, 
accentuarea vieţii spirituale ca şi comuniune cu Cristos s-a realizat mai ales în jurul a două 
puncte focale: «ucenicia» şi «urmarea». 

                                            
0     Cfr.: Exerciţii spirituale, nr. 1: descrierea «exerciţiilor spirituale». 

0     Ejercicio de Perfeccion y vitudes cristianas, I, 8, 1. 

0     Pentru un cadru general al dimensiunilor biblice şi spirituale ale acestui 
argument, cfr.: E. COTHENET-E. LEDEUR (şi alţii), Imitation du Christ, în 
DSp II/2, pp. 1536-1601. 



 
a. Comuniunea cu Cristos în Noul Testament0 
 
 Urmarea lui Cristos mai înainte de Inviere. In opera salvifică a lui Isus, cei 
doisprezece ucenici aveau o semnificaţie simbolică. Acest grup reprezenta de fapt adevăratul 
Israel, poporul celor douăsprezece triburi. Aşa cum aceşti doisprezece s-au unit cu Isus, la fel 
Israel trebuie să se asocieze la mişcarea lui Isus din Nazaret. O atare dimensiune a urmării, cu 
referirea sa la Biserică şi deci la comunitatea credincioşilor, nu poate fi ignorată dacă se vrea 
să se evite o viziune individualistă a comuniunii cu Cristos. O apropiere pentru înţelegerea 
urmării lui Isus este oferită de pericopele chemării celor două perechi de fraţi în Mc 1, 16-20 
(cfr. Mt 4, 18-22; Lc 5, 1-11) şi a lui Levi, Matei, în Mc 2, 13-17 (cfr. Mt 9, 9-13; Lc 5, 27-32) 
ca şi din spusele asupra urmării din Mt 8, 18-22 şi Lc 9, 57-62. Urmarea înseamnă: atunci cînd 
Domnul cheamă trebuie lăsat totul; odată «pusă mîna pe plug» nu trebuie să se mai uite 
înapoi; nu mai este timp nici pentru a-şi lua rămas bun. Chemarea Domnului este ceva 
decisiv. In faţa ei, totul trece pe planul secund. 
 In felul acesta sînt exprimate şi diferenţele referitoare la raportul maestru-discipol de 
tip rabinic: atunci cînd este vorba de comuniunea cu Isus, nu discipolul este acela care caută 
un maestru, ci maestrul cheamă pe discipol. Si acesta la rîndul său nu frecventează pe maestru 
numai pentru o anumită perioadă, adică pînă cînd devine el însuşi maestru, ci este luat în 
slujire, şi în această comuniune rămîne mereu discipol, pentru că unul singur este maestru, 
Domnul (cfr. Mt 23, 8.10). 

«In cazul discipolilor chemaţi la urmarea lui Isus lucrurile stau diferit decît în rabinat. Obiectivul 
urmărit de fapt în mod voit, nu era transmiterea unei tradiţii sau formarea unei noi tradiţii, dar 
pregătirea la slujirea pentru împărăţia lui Dumnezeu care este aproape. Aceasta se realiza fără forme 
de instruire deosebite, ci în comuniunea constantă de viaţă cu maestru, mai ales într-o ascultarea 
continuă a predicii pe care el o făcea poporului»0. 

 Aceste observaţii ale exegetului evanghelic Martin Hengel se bazează mai ales pe Mc 
3, 14: «Si-a ales doisprezece care să fie cu el şi pentru a-i trimite să predice şi să aibă puterea 
de a alunga diavolii».  
 Intrarea în această comuniune de viaţă este destinată să determine condiţii, pe care 
Heinz Schürmann le reduce la aceste două: «lipsa de locuinţă» şi «urmarea docilă»0. In cadrul 
triplei tradiţii sinoptice, aceste exigenţe sînt rezumate de Mc 8, 34-9, 1 (cfr. Mt 16, 24-28; Lc 
9, 23-27), ca şi de Mt 10, 37-39 şi Lc 14, 25-33. In ultimă analiză, Isus cere discipolilor 

                                            
0     Referitor la «urmarea lui Cristos» în Noul Testament, cfr.: A. 
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0     HENGEL, Nachfolge, p. 90. 
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Erörterungen und Besinnungen zum Neuen Testament, Düsseldorf 1970, pp. 
45-60 (cfr.: în special pp. 51-54, referitoare la condiţiile de acceptare). 



disponibilitatea să-şi dea viaţa. Textul referitor la purtarea crucii, relatat în cinci pasaje, 
exprimă clar această disponibilitate de a muri (Mc 8, 34 ş.u.; Mt 10, 38 ş.u.; 16, 24 ş.u.; Lc 9, 
23 ş.u.; 14, 27; cfr. Lc 17, 33 In 12, 25). 
 Cuvintele adresate discipolilor care urmează pe Isus subliniază (alături de aspectul 
comuniunii şi de al dimensiunii simbolice al grupului celor doisprezece), mai ales faptul că 
chemarea Domnului interpelează şi angajează personal. Comuniunea cu Cristos face să treacă 
totul, în termeni radicali, pe planul doi. 
 Comuniunea cu Domnul înălţat după Paşte. In situaţia post-pascală urmarea ad 
litteram, în sensul unei comuniuni de viaţă cu Isus care anunţă Impărăţia, nu mai era posibilă. 
Insă intensitatea legăturii cu Cristos în urmare, era trăită ca şi comuniune cu Domnul înălţat. 
Aceasta rezultă din tradiţia asupra cuvintelor de urmare care în Evangheliile sinoptice uneori 
sînt relatate ca şi cum ar fi adresate tuturor (de exemplu: Mc 8, 34; Lc 14, 25). In Faptele 
apostolilor fiecare credincios este un ucenic (de exemplu Fap 6, 1; 9, 26). 
 Paul nu foloseşte conceptul de urmare. El vorbeşte în schimb despre «a fi în Cristos». 
In comuniunea de viaţă cu Cristos avem acces graţie participării la suferinţa sa, moarte şi 
înviere, care se verifică în botez (cfr. Rm 6). A fi în Cristos angajează la o viaţă conformă cu 
cea a lui Cristos.  
 In Evaghelia lui Ioan se foloseşte termenul «a urma» care însă corespunde pe deplin la 
ceea ce Ioan înţelege prin «a crede» (cfr. In 8, 12). In Ioan, a urma pe Isus înseamnă a fi legaţi 
de Cristos cel viu şi a rămîne în el în viaţă şi în acţiune. 

«Si astfel, în Paul şi Ioan, schimbarea conceptului sinoptic de urmare în noua determinare a uceniciei 
creştine înseamnă: urmarea devine a trăi şi a acţiona cu Isus, ucenicia devine a trăi cu Cristos. Nu este 
vorba despre o schimbare arbitrară a Evangheliei; ea este acum necesară, după moartea şi învierea lui 
Cristos şi trimiterea Duhului. In relatarea din Mt 28, 19 se ordonă ucenicilor să boteze toate 
neamurile, să le facă să devină ucenici ai lui Cristos: ei bine, de acum înainte a fi ucenici va trebui să 
fie realizat mereu după învăţătura lui Paul şi Ioan»0. 

 
b. Urmarea lui Cristos în istoria spiritualităţii creştine0 
 
 Orice spiritualitate creştină care vrea să se numească aşa, conţine o componentă 
cristologică clară. Vom vorbi acum de unele realizări ale vieţii spirituale, care dau comuniunii 
cu Cristos şi urmării lui o valoare aparte. In această privinţă, adesea se dă «urmării» aceeaşi 
semnificaţie cu «imitare» (cfr. 1 Pt 2, 21): Isus, în slujirea sa dezinteresată pînă la dăruirea 
vieţii, este modelul vieţii creştine (cfr. Mc 10, 43-45; In 13, 14 ş.u.). 
 Pietatea martiriului0. In primele secole realitatea vieţii creştine era caracterizată în 
mod esenţial de situaţia de persecuţie. In felul acesta, martirul devine protomodelul vieţii 
creştine. El era adevăratul urmaş al lui Cristos. Punctele iniţiale ale acestei teologii a 
martirului sînt deja prezente în Faptele apostolilor, unde moartea lui Stefan este prezentată 
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Auslegung des priesterlichen Dienstes, Freiburg 1961, p. 27. 

0     Cfr.: R. STRUNK, Nachfolge Christi. Erinnerungen an eine 
evangelische Provokation, München 1981: L. SCHEFFCZYK (editor), 
Christusglaube und Christusverehrung. Neue Zugange zur 
Christusfrommigkeit, Aschaffenburg 1982. 

0     Pentru un cadru de ansamblul al spiritualităţii martirilor din primele 
secole, vezi: W. RORDORF-A. SOLIGNAC, Martyre, în DSp X, pp. 718-737. 



după modelul lui Isus (cfr. Fap 7, 54 cu Lc 22, 69 şi Fap 7, 59 ş.u. cu Lc 23, 34.46). Martirul 
moare din moartea lui Isus. El este adevăratul imitator al lui Isus.  
 Acest aspect are un accent particular în Ignaţiu din Antiohia († spre anul 110) care-şi 
scrie scrisorile în timp ce este în drum spre martiriu. Pentru el martirii sînt «imitatorii 
adevăratei iubiri». Discipolul lui Isus este acela care, la rîndul său îşi dă propria viaţă. 
 Cultul umanităţi lui Cristos în Evul Mediu0. Incepînd cu secolul al XII-lea, pietatea se 
orientează într-un mod special spre umanitatea lui Isus, spre misterele vieţi sale. Asceza este 
considerată mai ales din punct de vedere al conformităţii cu Isus cel pămîntesc. Bernard de 
Clairvaux († 1153) este unul dintre primii care a subliniat conştient acest aspect: Cristos este 
mediatorul în raporturile noastre cu Dumnezeu, misterele vieţii sale sînt mijlocul pentru a ne 
întoarce la Dumnezeu. 
 Urmarea în mod strict este programul sfîntului Francisc de Assisi († 1226). La 
începutul regulei sale se află cele trei paseje referitoare la discipoli (Mt 19, 21; 16, 24 şi Lc 14, 
26), care sintetizează vocaţia sa. Si atunci cînd Francisc, în testamentul său, declară că Cel 
Preaînalt i-a descoperit că el trebuie să trăiască «după poruncile Evangheliei», referirea este la 
această urmare a lui Isus în umilinţă şi sărăcie0. 
 Spiritualitatea cristocentrică la începutul epocii moderne. Pentru Ignaţiu de Loyola († 
1556) urmarea lui Cristos se traduce în slujirea concretă a trupului lui Cristos, Biserica. Pentru 
el, Cristos este mediatorul care conduce la Tatăl. Acela care, angajîndu-se în exerciţiile 
spirituale, doreşte să-şi facă o idee mai clară a drumului concret în care constă urmarea, 
trebuie să mediteze asupra misterelor vieţi lui Isus. Reparcurgînd drumul lui Isus poate să 
spere să afle şi propria cale a slujirii şi a urmării. 
 O spiritualitae puternic cristocentrică, însă cu totul aparte, este cea dezvoltată în Franţa 
de Fondatorul Oratoriului, Pierre de Bérulle (din 1627 cardinal, † 1629)0. Titlul care i s-a dat 
de «apostol al Cuvîntului întrupat» face aluzie la viziunea sa teologică puternic caracterizată 
de cristologia clasică şi de mistica paulină centralizată pe Cristos. Revenirea la Dumnezeu 
este posibilă numai prin Cristos. El este adoratorul perfect al Tatălui. Cel botezat, care vrea să 
participe la această adoraţie perfectă, trebuie să «se nimicească» (exinanivit) pe sine însuşi ca 
şi Fiul. Adeziunea («adhérence») la Cristos este posibilă numai în renunţarea totală la tot ceea 
ce ne aparţine.  
 Charles de Foucauld († 1916)0. Un martor de astăzi al unei spiritualităţi orientate în 
sensul urmării lui Cristos este Charles de Foucauld, care vrea să se numească Fratele Carol al 
lui Isus. Dorinţa sa a fost aceea de a ocupa ultimul loc aşa cum făcuse Isus. In concret, pentru 
el urmarea lui Isus este imitarea vieţii sale ascunse la Nazaret, unită cu o neîntreruptă adoraţie 

                                            
0     Cfr.: J. HOURLIER-A. RAYEZ, Humanité du Christ. 2. Chez les 
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0     FRANCISC din ASSISI, Testamento, nr. 14. 

0     Pentru un cadru concis al ansamblului spiritualităţii lui Bérulle, vezi F. 
ANTOLIN RODRIGUEZ, Bérulle Pietro, în DES, I, pp. 243-248. 

0     Asupra figurii spirituale a lui Charles de Foucauld, cfr.: J.-F. SIX, 
Charles de Foucauld. Der geistliche Werdegang, München 1978. 



a sacramentului euharistic şi cu o iubire pasionată faţă de aproapele. «A fi uniţi» înseamnă «a 
imita». Această idee se întîlneşte continuu în scrierile lui Foucauld. 
 Cultul Inimii lui Isus drept cale pentru comuniunea cu Cristos0. Părinţii Biserici şi 
teologii primului mileniu erau foarte impresionaţi de coasta deschisă a celui Răstingnit (cfr. In 
19, 34), de care reuneau invitaţia Domnului de a bea din el apa vieţii (cfr. In 7, 37 ş.u.). Inima 
Răscumpărătorului ca izvor de viaţă («fons vitae») era văzută în conexiune cu ideea că 
Biserica s-a născut din coasta celui Străpuns.  
 In Evul Mediu tîrziu această idee a fost integrată în devoţiunea faţă de Cristos, în 
modalităţile în care se găseşte în Bernard de Clairvaux, în şcoala franciscană şi în mistica 
dominicană din secolul al XIV-lea. Un punct culminant al acestui fenomen este reprezentat 
fără îndoială de devoţiunea faţă de Sfînta Inimă a lui Isus a cistercienilor mănăstirii din 
Helfta, între care trebuie să menţionăm într-un mod aparte pe Matilda din Magdeburg († 
1298), Matilda din Hackeborn († 1299) şi Gertruda din Helfta († 1302).  
 Printre cei care au răspîndit devoţiunea faţă de Sfînta Inimă a lui Isus trebuie să 
amintim, alături de eforturile Societăţii lui Isus, pe sfîntul Ioan Eudes († 1680) care, influenţat 
de pietatea cristocentrică a cardinalului Bérulle († 1629), a văzut în Inima lui Isus centrul 
dăruirii sale Tatălui şi a îndemnat pe oameni la o mai intensă iubire şi la o mai mare dăruire. 
In timp ce în acest context «inima» este sinonim, într-un mod accentuat, cu «voinţa», în 
revelaţiile sfîntei Margareta Maria Alacoque († 1690), pe primul plan este ideea de ispăşire şi 
de colaborare: datorită lipsei de recunoştinţă şi indiferenţei oamenilor Isus cere ispăşire şi 
reparaţie.  
 Deşi acest aspect al pietăţi cristocentrice a fost plasat puţin pe plan secund mai ales în 
secolele XIX şi XX, totuşi merită să ţinem cont în ansamblu lunga tradiţie a devoţiunii faţă de 
Sfînta Inimă ca acces la misterul lui Isus: «inimă» este un «termen primordial» care trimite la 
nucleul central al persoanei. Acest centru al dăruirii lui Cristos Tatălui şi existenţa sa pentru 
noi nu pot fi numai obiect de contemplaţie. Acela care-l contemplă este cuprins şi atras în 
slujirea lui Cristos şi a fraţilor. 
 
3. VIATA SPIRITUALA, VIATA IN DUHUL SFINT0 
 Creştinul are acces la Dumnezeu prin Cristos în Duhul Sfînt. Drumul creştinilor spre 
unirea cu Dumnezeu este imposibil fără lucrarea Duhului Sfînt, chiar dacă uneori referitor la 
aceasta nu se reflectă explicit. Comuniunea noastră cu Cristos se realizează în Duhul Sfînt, 
chiar dacă nu ne gîndim expres. Atunci cînd acest fapt, deja prezent «per se» şi implicit, este 
obiect de reflecţie şi contiinţă explicită, viaţa spirituală poate fi definită docilitate faţă de 
călăuzirea Duhului Sfînt. 
 
a. Experienţa Duhului în Noul Testament0 
 
 Duhul Sfînt în viaţa creştinului în lumina scrisorilor pauline. Aspectul determinant 
pentru înţelegerea acţiunii Duhului stă într-un fapt fundamental: 

«Dumnezeu a trimis pe Duhul Fiului său» (Gal 4, 6). Prin aceasta, Paul vrea să spună clar «că Cristos 
devine prezent, operant şi atotputernic în credincioşi prin el (Duhul). Duhul este acela care învinge 
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0     Cfr.: cap. 1, nota 6 din această carte. 



distanţa istorică dintre noi şi Isus şi ne uneşte cu Cristos care trăieşte în comuniunea Tatălui şi la care 
noi nu putem ajunge cu puterile noastre. Graţie Duhului său, Isus Cristos este mereu «cu noi» (cfr. Mt 
28, 20), este viu între noi şi în noi»0. 

 Pentru Paul locul primirii Duhului este Botezul (Gal 4, 6 cu 3, 23-28). Duhul crează 
unitatea, face să treacă pe planul doi toate diferenţele (1 Cor 12, 13; cfr. Gal 3, 28). In 
continuare de la botez, credinciosul trăieşte «în Duh» (Gal 5, 25; Rm 8, 9), trebuie să se lase 
condus şi împins de Duh (cfr. Gal 5, 18; Rm 8, 14). 
 Eficacitatea Duhului este experimentată în rugăciune unde Spiritul strigă «Abb✢» 
(Gal 4, 6; Rm 8, 15 ş.u.) şi mijloceşte pentru noi (Rm 8, 26 ş.u.). Duhul Sfînt ne împinge la 
lupta împotriva «cărnii» (Gal 5, 16-18) la fapte de iubire (Gal 5, 22). Darurile extraordinare 
ale Duhului şi faptele sînt fără valoare dacă nu sînt inspirate de iubire (1 Cor 12, 31b-13, 3). 
 Experienţa creştină a Duhului în Faptele apostolilor  Deja Evanghelia lui Luca 
este caracterizată de accentuarea particulară a realităţii Duhului Sfînt: Isus este purtătorul 
Duhului (cfr. Lc 4, 1.14.18; 10, 21), Cel Inviat anunţă ucenicilor «darul» «pe care Tatăl meu l-
a promis» (cfr. Lc 24, 29). Vorbind despre drumul Bisericii primare, Luca prezintă pe Duhul 
Sfînt ca forţa purtătoare şi care trage. El este acela care călăuzeşte şi conduce Biserica (cfr. 
Fap 5, 3.9; 6, 3; 9, 31; 15, 28; 20, 28); şi tot el este şi capul misiunii (cfr. Fap 8, 29; 11, 15 
ş.u.; 13, 2.3; 16, 16 ş.u.; 20, 23 etc.).  
 Chiar şi personaje singulare, protagoniste de iniţiative determinante în Biserica 
primară, sînt prezentate pline de Duh. Este cazul bine cunoscut al lui Stefan (Fap 6, 5.10), 
Filip (Fap 8, 26-40) şi Paul (Fap 13, 2.9 ş.u.; 16, 6 ş.u.; 20, 22 ş.u.). 
 Experienţa protocreştină a Duhului în teologia ioaniană  Duhul Sfînt este darul lui 
Isus, înviat şi întors la Tatăl, dat ucenicilor care rămîn în lume (cfr. In 7, 39; 14, 17; 20, 22). 
Pentru comunitate posedarea Spiritului este criteriul comuniunii cu Dumnezeu (1 In 3, 24; 4, 
13). 
 Duhul Sfînt este pentru Ioan împărţitorul vieţii, Duhul vivificator (In 6, 63a). In prima 
scrisoare a lui Ioan, această viaţă este unită cu certitudinea de a putea evita păcatul (2, 12-14; 
5, 18-20) şi de a putea realiza iubirea lui Dumnezeu într-o iubire efectivă faţă de aproapele (3, 
23 ş.u.; 4, 20 ş.u. etc.). 
 Duhul Sfînt este revelatorul, interpretul cuvintelor lui Isus călăuza spirituală a 
credincioşilor (1 In 2, 20.27). Despre «Duhul adevărului» se vorbeşte mai ales în contextul 
celor cinci texte referitoare la Duh, formulate cu grijă (In 14, 16 ş.u.26; 15, 26 ş.u.; 16, 7-
11.13-15). Graţie Duhului adevărului, creştinismul ioanian ştie că este introdus în adevărul 
adus de Isus, că este întărit în el, că este condus la o înţelegere mereu mai profundă a lui şi că 
este pregătit pentru viitor. 
 Rezumat. Cu toate diferenţele în reflecţia credinţei primilor creştini asupra Duhului 
Sfînt, pretutindeni sînt unele convingeri fundamentale: 

«Duhul este marele dar al lui Dumnezeu de la sfîrşitul timpului, făcut tuturor acelora care cred în 
Cristos, în mod fundamental în botez, dar şi în manieră extraordinară; acest Duh Sfînt este Duhul lui 
Isus Cristos, pe care Cel Inviat îl dă şi prin care el rămîne aproape de biserica sa; acest Duh pătrunde 
şi fecundează viaţa creştină în plinătatea şi totalitatea sa»0. 

 
 b. Călăuzirea Duhului Sfînt în tradiţia spirituală 
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 Referitor la acţiunea eficace a Duhului în viaţa spirituală am reflectat în primul rînd în 
legătură cu doctrina darurilor Duhului Sfînt, cu teoria sensurilor spirituale şi cu motivul 
discernămîntului spiritelor0. 
 Cele şapte daruri ale Duhului Sfînt0. Această doctrină are ca bază pe Is 11, 1 ş.u. unde 
se vorbeşte despre Mesia, vlăstarul din trunchiul lui Iese, asupra căruia se va odihni Duhul. 
Cele şase, sau şapte calităţi enumerate în acest pasaj au fost înţelese, deja foarte repede, şi ca 
daruri făcute umanităţii răscumpărate în Cristos. Astfel, Irineu din Lyon († pe la anul 202) 
explică că Domnul a dat Bisericii pe Duhul care coborîse asupra lui, trimiţînd-L din cer0. 
 In timp ce pentru scriitorii bisericeşti greci numărul şapte era expresia plinătăţii 
Duhului, părinţii Bisericii latine se străduiau să dea o interpretare literală fiecăruia dintre 
daruri care erau luate în consideraţie în raportul lor reciproc (Augustin şi Grigore cel Mare). 
 Aceste daruri ale Duhului Sfînt, care sînt acordate celui botezat, au fost interpretate de 
teologia scolastică în două direcţii: în primul rînd, darurile Duhului perfecţionează inteligenţa 
şi voinţa, conferă sufletului uman tăria pentru a da cu «uşurinţă» răspunsul credinţei, speranţei 
şi dragostei şi pentru a conduce la îndeplinire un atare răspuns. In al doilea loc, darurile sînt 
văzute ca o capacitate de «a capta» imboldurile şi inspiraţiile Duhului. 
 Această disponibilitate la ascultare şi la această docilitate la solicitările lui Dumnezeu 
(în franceză «docilité») au o valoare aparte în Ignaţiu de Loyola, fără însă a se referi explicit 
la cele şapte daruri ale Spiritului. Posibilitatea de a primi aceste impulsuri ale Spiritului lui 
Dumnezeu este determinantă pentru experienţa exerciţiilor spirituale; cel ce face exerciţiile în 
acest mod este în stare să caute voinţa lui Dumnezeu şi să o găsească în situaţia concretă a 
vieţii sale. Iezuitul francez Louis Lallemant († 1635) a dezvoltat aceste motive în Doctrine 
spirituelle. Concepţia sa despre viaţa spirituală se învîrte în jurul a doi poli: purificarea inimii 
şi docilitatea faţă de acţiunea Duhului Sfînt. In acest scop Lalemant oferă şi o tratare relativ 
extinsă a fiecărui dar al Duhului, referindu-se pe larg la Grigore cel Mare şi Augustin0. 
  In ansamblu, tratarea asupra darurilor Duhului reprezintă o încercare atît de a pune în 
relief conformitatea creştinilor cu Cristos, cît şi de a clarifica că viaţa în forma cristică devine 
posibilă prin Duhul Sfînt care pătrunde toate sectoarele existenţei umane.  
 "Simţurile" spirituale0. Capacitatea de a percepe solicitările Duhului Sfînt a dus şi la 
elaborarea doctrinei «sensurilor spirituale». Analog cu simţurile «externe», aceste simţuri 
spirituale au scopul de a avertiza despre impulsurile si imboldurile Duhului Sfînt. Origene († 
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253\254) a fost primul care a sintetizat diferitele aluzii ale Sfintei Scripturi într-un sistem 
organic al percepţiei spirituale. De fapt, în Scriptură se vorbeşte despre iluminarea ochilor 
inimii (Ps 19, 9; Ef 1, 18), despre ascultarea interioară a Cuvîntului (Mt 13, 9; 2 Cor 12, 4), 
despre degustarea bunătăţii lui Dumnezeu şi despre «pîinea care vine din cer» (Ps 34, 9; In 6, 
32 ş.u.), despre parfumul suav al lui Cristos, care sînt creştinii (2 Cor 2, 15), despre Cuvîntul 
vieţii, care a fost posibil să fi atins cu mîinile (1 In 1, 1).  
 In Evul Mediu, această tradiţie a simţurilor spirituale a fost dezvoltată mai ales de 
Bonaventura († 1274), care a expus-o sistematic. Si în gîndirea şi experienţa lui Ignaţiu de 
Loyola «simţirea şi gustarea simţurilor din intern»0are o funcţie importantă. Prin constatarea 
situaţiei umane de consolare şi disperare, se realizează «logica ignaţiană a cunoaşterii 
existente»0.  
 Discernămîntul spiritelor0. Această capacitate este expusă de Paul printre darurile 
Duhului (1 Cor 12, 10); trebuie să se examineze orice lucru, pentru «a ţine ceea ce este bun» 
(1 Ts 5, 21). Si prima scrisoare a lui Ioan îndeamnă să se evalueze spiritele, pentru a vedea 
dacă sînt de la Dumnezeu (cfr. 1 In 4, 1). Este vorba aici de problema cum este posibil să se 
recunoască imboldurile care provin de la Duhul Sfînt.  
 Deja ultimile scrieri neotestamentare fac observaţii în această privinţă. Adesea drept 
criterii ale Spiritului bun sînt menţionate: iubirea, bucuria, răbdarea, încrederea, liniştea, 
modestia, umilinţa, adevărul, inteligenţa, docilitatea şi ascultarea. Atitudinile contrare - se 
spune - nu sînt opera Spiritului. 
 
4. SINTEZA 
 
 Prin Cristos, în Duhul Sfînt, noi avem acces la Tatăl. Aceasta este - pentru a folosi 
cuvintele din Ef 2, 18 - configuraţia fundamentală a vieţii creştine. In secţiunile precedente am 
examinat fiecare aspect parţial, care însă nu se exclud reciproc. Viaţa spirituală ca drum spre 
unirea cu Dumnezeu poate deveni realitate numai prin Cristos în Duhul Sfînt. Comuniunea cu 
Cristos, în urmarea sa, conduce la comuniunea cu Dumnezeu, şi aceasta se poate verifica 
numai în Duhul Sfînt, în care cel Inviat se face prezent în noi. In sfîrşit, spiritualitatea ca viaţă 
în Duhul Sfînt nu este de gîndit fără accesul la realitatea lui Dumnezeu care ne-a fost dăruit în 
Isus Cristos. 
  Diferitele forme fundamentale pot fi considerate realizări autentice ale vieţii spirituale 
atunci cînd fiecare dintre ele le include şi pe celelalte.  
 
 
II. ACTELE FUNDAMENTALE  

                                            
0     Exerciţii spirituale, nr. 2. 

0     Cfr.: K. RAHNER, Die ignatianische Logik der existentiellen 
Erkenntniss. Über einige theologische Probleme in den Wahlregeln der 
Walhlregeln der Exerzitien des hl. Ignatius, în F. WULF (editor), Ignatius von 
Loyola. Seine geistliche Gestalt und sein Vermächtnis 1556-1956, Würzburg 
1956, pp. 345-405 (retipărire în Das Dynamische in der Kirche, Freiburg 
1960, pp. 74-148).  

0     Problema va fi tratată pe larg în capitolul 3, paragraful II. Pentru o 
primă privire de ansamblu, vezi G. SWITEK, Unterscheidung der Geister - 
biblische Grundlage und geschichtliche Entwicklung, în 
«Ordenskorrispondenz» 18(1977), pp. 59-70. 



    ALE VIETII SPIRITUALE  
 
 
 Spiritualitatea este un eveniment dialog. In formele fundamentale (paragraful I) în 
centrul atenţiei am pus înainte de toate autodăruirea lui Dumnezeu nouă oamenilor. Acum 
trebuie să luăm în consideraţie răspunsul omului la autocomunicarea lui Dumnezeu prin Isus 
Cristos în Duhul Sfînt. Deja în secţiunea precedentă am avut ocazia să accentuăm un oarecare 
aspect al acestui moment de răspuns. De fapt, s-a vorbit şi despre pregătirea la unirea cu 
Dumnezeu, de angajamentul în urmarea lui Cristos, de docilitatea faţă de Duhul Sfînt. Pe de 
altă parte, răspunsul omului, care se realizează în actele fundamentale ale credinţei, speranţei 
şi dragostei implică autodăruirea lui Dumnezeu. Răspunsul la autodăruirea lui Dumnezeu de 
fapt este susţinut şi făcut posibil de însuşi Dumnezeu care se dăruieşte. 
 
 
1. VIRTUTILE TEOLOGALE, ACTE                          FUNDAMENTALE ALE 
VIETII SPIRITUALE0 
 
a. Credinţa, speranţa şi iubirea în scrisorile lui Paul0 
 
 In special, scrisorile apostolului Paul sînt acelea care ne vorbesc despre credinţă, 
speranţă şi iubire ca un «datum» (fapt) caracteristic al vieţii creştine. 

«Aşa cum ne-o arată scrisorile sale, triada credinţă, speranţă şi dragoste nu provine într-un al doilea 
moment al scrisorilor pauline, ci este folosită de Paul însuşi de la începutul şi pînă la sfîrşitul 
predicării sale pentru a caracteriza global viaţa creştină. Toate trei impreună, credinţa, speranţa şi 
dragostea, sau şi credinţa, dragostea şi speranţa pentru Paul indică în mod fundamental în ce fel se 
realizează acea viaţă care este suscitată şi determinată de evenimentul Cristos. In toate cele trei 
împreună se realizează existenţa creştină»0. 

 Deja cea mai veche dintre scrisorile lui Paul despre care avem cunoştinţă vorbeşte, în 
introducere, de această triadă: «mereu îi mulţumim lui Dumnezeu pentru voi toţi, cînd vă 
amintim în rugăciunile noastre, căci înaintea Dumnezeului şi Părintelui nostru, fără încetare 
ne este gîndul la faptele credinţei voastre, la strădania dragostei voastre şi la speranţa 
stăruitoare în Domnul nostru Isus Cristos (1 Ts 1, 2 ş.u.). In continuare, Paul descrie în mod 
adecvat aceste trei atitudini fundamentale: credinţa este o lucrare energică şi eficace (1 Ts 1, 7 
ş.u.), iubirea este descrisă ca un angajament obositor, speranţa este îndreptată spre Domnul 
care trebuie să vină. Vorbind despre echipamentul spiritual al creştinului în 1 Ts 5, 8-10, Paul 
menţionează «platoşa credinţei şi a carităţii şi coiful speranţei în mîntuire». Aceste trei 
atitudini fundamentale reprezintă aşadar formele de apărare ale vieţii creştinului, care este 
făcută astfel inatacabilă.  
 In «imnul carităţii» pe care Paul îl intonează în contextul problematicii asupra valorii 
darurilor Spiritului (1 Cor 13), în ultimul verset se spune ceva de neaşteptat despre această 
triadă: «Aşadar rămîn acestea trei: credinţa, speranţa şi dragostea: însă dintre toate cea mai 
mare este dragostea!» (1 Cor 13, 13). In timp ce în 1 Ts, speranţa stă la sfîrşit, acum rezultă 
clar că această triadă se concentrează în iubire: «dacă se priveşte la substanţa modului lor de a 
fi, trebuie să se menţioneze în primul loc iubirea. Insă dacă se ia în consideraţie rădăcina vieţii 

                                            
0     Cfr.: PH. DELHAYE-K. RAHNER, Theologische Tugenden, în LThK 

X, pp. 76-80. 

0     Cfr.: H. SCHLIER, Nun aber bleiben diese Drei. Grundriss des 
christlichen Lebensvollzuges, Einsiedeln 1971. 

0     H. SCHLIER, Nun aber blein dise Drei, p. 9. 



creştine, totdeauna prima este credinţa»0. Si la începutul scrisorii către Coloseni, autorul 
recurge la această triadă pentru a mulţumi lui Dumnezeu pentru comunitate: «Ii mulţumim lui 
Dumnezeu, Tatăl Domnului nostru Isus Cristos, în rugăciunea ce o facem pentru voi, căci am 
auzit de credinţa voastră în Cristos Isus şi de dragostea ce o aveţi pentru toţi sfinţii, în vederea 
nădejdii păstrate vouă în ceruri» (Col 1, 3 ş.u.).  
 Alături de aceste texte, care vorbesc cu o anumită plinătate formală a credinţei, 
speranţei şi dragostei ca acte fundamentale ale existenţei creştine, se mai pot cita şi altele care 
în structura lor conceptuală sînt determinate în mod substanţial de această triadă: Gal 5, 5 ş.u.; 
Rm 5, 1-5; Ef 1, 15-18 şi Ev 10, 22-24. 
 
 b. Credinţa, speranţa şi dragostea în reflecţia teologică 
 
 Părinţii Bisericii reiau această sinteză a vieţii creştine ca viaţă de credinţă, speranţă şi 
dragoste. Clement din Alexandria († înainte de 215) este primul care a vorbit despre «sfînta 
driadă»0. Pentru Augustin († 430) credinţa, speranţa şi dragostea sînt chintesenţa «religiei»0. 
 In teologia medievală această triadă desfăşoară un rol important. Se fac strădanii de a 
prezenta raporturile reciproce ale celor trei acte fundamentale. Specificitatea lor (dăruite de 
Dumnezeu, «infuze» şi orientate spre Dumnezeu) este exprimată prin conceptul devenit clasic 
de «virtuţi teologale», folosit pentru prima dată în secolul al XIII-lea.  
 In secolele XVII şi XVIII raportul strîns reciproc între cele trei virtuţi teologale este 
puţin pierdut din vedere. Despre credinţă (văzută mai ales ca şi cunoaştere) se vorbeşte în 
dogmatică, în timp ce despre iubire şi speranţă se tratează mai ales în contextul moralei 
creştine. 
  In reflecţia teologică actuală şi mai ales Karl Rahner se subliniază unitatea şi 
apartenenţa reciprocă a credinţei, speranţei şi dragostei. Virtuţile teologale 

«nu pot fi înţelese ca facultăţi circumscrise pentru a face lucruri diferite; împreună, ele sînt unica 
facultate a raportului total al omului cu autocomunicarea lui Dumnezeu şi sînt diferite una de alta 
întrucît exprimă fazele fundamental deosebite de această primire, susţinută de unica autocomunicare a 
lui Dumnezeu, de însăşi această autocomunicare din partea omului istoric şi individual, care trebuie să 
realizeze o atare primire în raport cu materialul pluralistic categorial al lumii sale»0. 

 Da-ul credinţei cuprinde în sine speranţa în promisiune şi iubirea faţă de acela care ni 
se comunică şi căruia i se răspunde. Astfel şi fiecare din aceste acte fundamentale poate fi 
văzut ca un act global.  
2. EXISTENTA CRESTINA  
   CA EXISTENTA DE CREDINTA 
 
 
 a. Credinţa după Scriptură0 

                                            
0     H. SCHLIER, o. p., p. 12. 

0     Stromata IV, 54, 1 (GCS VII XV 273). 

0     Cfr.: Enchiridion ad Laurentium seu de fide, spe et caritate I 2s (CCL 
46, 49). 

 

0     K. Rahner, în DELHAYE-RAHNER, Theologische Tugenden, p. 80. 

0     Cfr.: R. SCHNACKENBURG, Glauben im Verständnis der Bibel, în 
Christliche Existenz nach dem Neuen Testament. Abhandlungen und Vorträge, 
München 1967, I, pp. 61-85 (retipărit în Nachfolge Chriti - heute. Antworten 
und Weisungen aus dem Neuen Testament, Freiburg 1976, pp. 13-33); J. 
DUPLACY, Foi, în VTB, pp. 475-486. 



 
 In Sfînta Scriptură domină verbul «a crede» în raport cu substantivul «credinţă». A 
crede înseamnă: a se supune cu întreaga persoană lui Dumnezeu, cu umilinţă şi încredere, în 
dăruire şi în ascultare, în gîndire şi acţiune. 

«Credinţa după Biblie este o legătură totală a omului cu Dumnezeu, care trebuie să fie realizată într-o 
manieră conştientă, care trebuie să fie în mod continuu reînnoită şi care trebuie să devină un 
ataşament stabil»0. 

 O realizare exemplară a acestei credinţe este patriarhul Avram (Gen 15, 6); spre acest 
prototip trimit autorii neo-testamentari (cfr. Rm 4; Ic 2, 21-24). Este credinţa în Dumnezeu 
«care dă viaţă celor morţi şi care cheamă la existenţă lucruri care încă nu există» (Rm 4, 17). 
 In Evangheliile sinoptice credinţa se prezintă ca un raport global cu Dumnezeu, care s-
a revelat în Fiul său. Cînd se vorbeşte de credinţă în cadrul vindecărilor lui Isus, se înţelege 
abandonarea cu încredere în Dumnezeul mîntuirii care ne vine în întîmpinare în Isus din 
Nazaret (de exemplu: Mt 5, 34.36; 10, 52). Isus aşteaptă de la ucenici ca ei să vadă în el 
prezenţa lui Dumnezeu. Insă adesea ei sînt «de puţină credinţă» (Lc 12, 28; Mt 6, 30). Acela 
care crede consideră posibil chiar şi ceea ce din punct de vedere uman este imposibil (cfr. Mc 
9, 23; 11, 23 ş.u.), consideră că poate să mute şi munţii (Mt 17, 20; cfr. Mt 21, 21; Lc 17, 6).  
 In felul acesta Evanghelia lui Marcu poate sintetiza predica lui Isus asupra Impărăţiei 
lui Dumnezeu care vine: «convertiţi-vă şi credeţi în Evanghelie» (Mc 1, 15). 
 Si pentru predica paulină uneori numai credinţa şi nu numai împreună cu speranţa şi 
iubirea, este suficientă pentru a defini existenţa creştină: păgînii sînt «cei care nu cred» (1 Cor 
6, 6; 10, 27; 14, 23.24; 2 Cor 4, 4; 6, 14.15), în timp ce creştinul este caracterizat de atitudinea 
sa de credinţă. In Avram, părintele celor credincioşi (cfr. Rm 4, 11 ş.u. 16) avem modelul 
exemplar al acelui «da» al aceluia care este dispus să primească acţiunea salvifică şi inefabilă 
a lui Dumnezeu. Noi credem «în acela» care «a înviat din morţi pe Isus Domnul nostru» (Rm 
4, 24). In concret, credinţa se realizează ca răspuns la Evanghelie şi la evenimentul salvific 
mărturisit în ea şi făcut prezent (cfr. Rm 10, 14-17). Ascultarea mesajului trebuie să se 
transforme în ascultare, trebuie să devină decizie (cfr. Rm 1, 5; 16, 26, unde se vorbeşte 
despre ascultarea credinţei). Această credinţă implică siguranţă, încredere în Domnul (cfr. Fil 
1, 14; Ef 3, 12). Credinţa nu se îndreaptă spre «dreptatea proprie» (Fil 3, 4-11), ci se 
realizează în renuţarea la ceea ce ne aparţine. 
 Putem aşadar să caracterizăm teologia paulină a actului de credinţă, împreună cu H. 
Schlier, ca «supunere ascultătoare şi încredere care se dăruieşte», «renunţarea la dubiu şi 
pierderea de sine şi a propriei slave fruct al unei existenţe nedrepte sau autojustificate»0. Totul 
în viaţa creştinului trebuie să fie plăsmuit de credinţă, care devine «operantă» prin iubire (Gal 
5, 6). 
 Pentru Evanghelia lui Ioan credinţa este unica cerinţă a lui Isus în calitate de Fiu 
trimis de Tatăl: cine crede în el are viaţă veşnică (In 3, 16.36; 5, 24; 6, 40.47; 8, 51; 11, 25 
ş.u.; 20, 31). Toate cerinţele lui Isus sinoptic sînt integrate şi concentrate în această credinţă 
ioaniană. La aceasta se adaugă numai iubirea care dovedeşte că sîntem cu adevărat ucenici (In 
13, 34 ş.u.). 
 
b. Mărturia unei spiritualităţi a credinţei 

                                                                                                                                        
 

0     R. SCHNACKENBURG, Glauben, p. 64 (şi 15). 
 

0     R. SCHNACKENBURG, Glauben, p. 38. 



 
 In epoca patristică este încă vie o înţelegere unitară şi globală a credinţei. De exemplu 
Augustin, la întrebarea «ce înseamnă a crede» răspunde: 

«A fi unit cu el prin credinţă, a-l iubi prin credinţă, a se dedica lui numai prin credinţă şi a fi legat de 
membrii săi. Numai aceasta este credinţa pe care Dumnezeu o cere de la noi»0. 

 In schimb, reflecţia telogică care a urmat, în special în Evul Mediu şi în epoca 
modernă, a pus în centrul atenţiei într-o manieră mai accentuată tematica raportului între 
cunoaştere şi credinţă.  
 Cu toate acestea, conceptul biblic de credinţă nu a fost niciodată pierdut din vedere. O 
spiritualitate a credinţei s-a manifestat mai ales în două direcţii: In primul rînd, în accentuarea 
obscurităţii şi a nopţii credinţei, acolo unde credinţa era considerată în opoziţie cu viziunea 
(cfr. 2 Cor 5, 7); în al doilea rînd, în sublinierea dedicări personale înţeleasă ca realizare mai 
completă a existenţei creştine. 
 Obscuritatea credinţei. In dispută cu eunomianii, o ramificaţie a arianilor, părinţii 
Bisericii din secolul al IV-lea au scos în relief în termeni foarte accentuaţi, 
incomprehensibilitatea şi nobleţea lui Dumnezeu. In Grigore din Nissa († 394) acest aspect 
este subliniat foarte marcant în monografia sa Viaţa lui Moise. Inainte de toate - explică 
Grigore - «cunoaşterea religioasă este lumină, pentru cei cărora le este comunicată». Insă cu 
cît mai mult spiritul înaintează, «cu atît mai mult ne dăm seama că natura divină este 
invizibilă». 

«In aceasta constă adevărata cunoaştere a ceea ce se caută, în acest a vedea în a nu vedea, în faptul că 
Acela care este căutat depăşeşte orice cunoaştere, învăluit cum este de orice parte de întuneric, din 
motivul incomprehensibilităţii sale»53. 

 Grigore vede prefigurarea acestui «datum» în întîlnirea lui Moise cu Dumnezeu în 
obscuritatea norului (Ex 24, 15-18 ş.u.). Aceasta conduce la considerarea vieţii spirituale în 
extinderea sa spre scop (cfr.Fil 3, 13), într-o mişcare care nu are niciodată sfîrşit.  

«In dorinţa sa (sufletul), referitor la ceea ce a dorit de mult timp, nu renunţă la nici un scop mai elevat, 
zborul său nu are sfîrşit, şi de la înălţimea la care a ajuns se lansează continuu mereu mai sus»54. 

 Credinţa este înţeleasă ca drum în obscuritate, un drum neîntrerupt. 
 In opera sfîntului Ioan al Crucii, imaginea nopţii care este trecere la lumină şi 
purificare prin lumină, desfăşoară un rol relevant. Credinciosul trebuie să sufere o purificare 
în toate dimensiunile existenţei sale. In acest sens trebuie înţeles Ioan al Crucii cînd vorbeşte 
despre o «noapte a simţurilor» şi despre o «noapte a spiritului». O atare purificare a nopţii este 
misiunea omului (noapte activă), şi în acelaşi timp lucrarea lui Dumnezeu (noaptea pasivă). 
Insă în ultimă analiză credinţa însăşi este această noapte obscură. Credinţa «ne vorbeşte 
despre lucruri pe care nu le-am văzut şi nu le-am auzit niciodată nici chiar prin asemănare, 
pentru că nimic nu este asemănător acestor lucruri». Astfel credinţa devine «pentru suflet 
noapte obscură» şi tocmai în acest fel îi aduce lumină. «Cu cît mai mult credinţa întunecă 
sufletul, cu atît mai mult străluceşte în ea lumina sa, deoarece orbind-o îi dă lumină»55.  

                                            
0     Tractatus in Joannis evangelium XXIX 6 (CCL 36, 287). 

53     De vita Moysis, pp. 162s (SCh 1, 210). 

54     Idem, p. 226 (SCh 1, 262). 

55     Subida II 3, 3 ş.u. 



 Sfînta Tereza a Pruncului Isus († 1897) în ultimi ani ai vieţii sale a trăit experienţa 
directă a acestei nopţi a credinţei. In notele sale autobiografice - destinate superioarei sale - 
sfînta descrie cu aceste cuvinte impresionante încercarea suferită de ea: 

«Nu mai este numai un văl pentru mine, este un zid care se înalţă pînă la cer, care acoperă firmamentul 
înstelat... Atunci cînd cînt fericirea cerului, posedarea veşnică a lui Dumnezeu, nu încerc nici o 
bucurie, pentru că în mod simplu cînt ceea ce vreau să cred»56. «El a făcut să pătrundă întunericul cel 
mai profund în sufletul meu... Trebuie să fi trecut prin acest tunel pentru a şti ce înseamnă 
întunericul»57. 

  Citind aceşti autori, între atîţia alţii care vorbesc despre obscuritatea credinţei, apare 
clar cum «da»-ul spus lui Dumnezeu, care s-a arătat nouă în Cristos, este un da faţă de 
misterul lui Dumnezeu; şi cum credinţa, care constă în acest da, este o datorie care durează 
toată existenţa prin care ne apropiem spre scop fără a-l putea ajunge niciodată în această viaţă. 
Această obscuritate a credinţei poate lua forma unui «abandon din partea lui Dumnezeu», trăit 
în solidaritate cu acei care nu au experimentat încă lumina credinţei şi pentru care obscuritatea 
întunericului este imensă58.  
 Abnegaţia credinţei. Patristica greacă şi-a însuşit conceptul de «apatheia», preluîndu-l 
din filosofia stoică. Creştinul perfect, pe care Clement din Alexandria († înainte de 215) îl 
defineşte adevăratul gnostic, este caracterizat de această atitudine. In acest sens, omul a-patic 
nu este o persoană «fără sentimente», dar este unul care nu se lasă clătinat de impresii externe 
şi interioare şi deci care a ajuns la echilibru. In felul acesta se pregăteşte la întîlnirea credinţei 
cu Dumnezeu («gnosis» în sensul de cunoaştere şi experienţă deja în act) şi la iubire59.  
 Călugărul din Galia meridională Ioan Casian († 430/435) a transferat această atitudine 
în spiritualitatea occidentală recurgînd la fericita expresie «puritatea inimii». In scrierile 
«misticii germane» din secolul al XIV-lea această dăruire în uitarea de sine a fost exprimată în 
termenii de «liniştea sufletului».  
 Ignaţiu de Loyola afirmă că cel ce se exercitează (în virtute) trebuie să fie «indiferent 
în faţa tuturor posibilelor direcţii ale propriei existenţe, pentru a fi gata, într-o atitudine de 
echilibru absolut («ca o balanţă»), la chemarea şi impulsul lui Dumnezeu. Această indiferenţă 
tipic creştină este înţeleasă de Ignaţiu nu în sensul unei disponibilităţi pasive de a lăsa ca ceva 
să se întîmple. E vorba mai degrabă de a recepta şi a începe să practici voinţa specială a lui 
Dumnezeu0. In acest sens Hans Urs von Balthasar vorbeşte despre «principiul indiferenţei 
active» în Ignaţiu de Loyola0. Rugăciunea de abnegaţie care se găseşte la sfîrşitul exerciţiilor 

                                            
56     Manuscrisul C (Surorii Maria de Gongaza), p. 219. 

57     Ibidem. 

58     Aceste legături sînt evidenţiate de J. SUDBRACK, Abwesenheit 
Gottes, Zürich 1971. 

59     Referitor la folosirea conceptului în patristica greacă cfr.: TH. 
SPIDLIK,, La Spiritualité de l'Orient chrétien. Manuel systématique, Roma 
1978, pp. 262-270.   

0     Cfr., de exemplu,: «începutul şi fundamentul» în Exerciţii spirituale 
(nr. 23). 

0     Herrlichkeit. Ein theologische Ästetik, vol. III/1/2, Einsiedeln 1965, pp. 
455-466. 



spirituale trebuie considerată în acest context. Ea dă expresie credinţei biblice înţeleasă şi 
trăită în radicalitatea şi totalitatea sa0.   
 A trăi în această indiferenţă activă în orice moment este obiectivul pe care şi-l propune 
iezuitul Jean-Pierre de Caussade († 1751) în scrierea sa, care a fost publicată numai în 1861 
de Henri Rami✰re SJ († 1884). Incredinţare în Providenţa lui Dumnezeu este titlul acestui 
tratat, care poate fi sintetizat în conceptul de «sacrament al momentului prezent». Momentul 
prezent ne dezvăluie voinţa lui Dumnezeu, ne angajează într-o misiune precisă, este apel, este 
drum concret pe care noi trebuie să-l parcurgem0.  
      
c. Credinţa ca act fundamental 
 
 Credinţa este răspusul global al vieţii creştine la autocomunicarea lui Dumnezeu. Intr-
un anumit sens ea include şi speranţa şi iubirea.  
 Credinţa este o decizie fundamentală, care are drept consecinţă o atitudine 
fundamentală, care trebuie să fie menţinută  pe parcursul vieţii umane. Aceasta este posibil 
numai acolo unde în existenţa cotidiană sînt prezente actualizări continui ale acestei credinţe, 
acte de credinţă concrete şi continui.  
 In «da»-ul global al omului lui Dumnezeu care se revelează este conţinut întregul 
drum spiritual, cu toate dimensiunile sale. Obscuritatea drumului, şi de asemenea dăruirea 
încrezătoare lui Dumnezeu care se comunică, sînt aspecte ale drumului de credinţă.  
 
 
 
3. SPERANTA CA ACT FUNDAMENTAL  
   AL VIETII CRESTINE 
 
 
 Aşa cum credinţa poate fi văzută în termenii unui răspuns global al omului, la fel - 
după Sfînta Scriptură - şi speranţa are în mod clar aspectele unui răspuns.  
 
a. Speranţa în mărturiile Noului Testament0 
 
 Omenirea, şi într-un mod special poporul lui Israel, nu a fost niciodată fără speranţă, 
fără privire spre un viitor creat de Dumnezeu (cfr. Gen 3, 15; 9, 1-17; 12, 1-3). In decursul 
istoriei salvifice a Vechiului Testament contururile acestui viitor au devenit mereu mai clare.  
 Prin proclamarea aproprierii Impărăţiei (cfr. Mc 1, 15), Isus şi-a revendicat rolul 
aceluia care duce la îndeplinire speranţa lui Israel: realitatea suveranităţii lui Dumnezeu este 
deja prezentă, dar nu a venit încă în putere şi slavă. Speranţa Bisericii este deja realizată, 
fundamental, prin învierea lui Cristos. Duhul Sfînt este darul promis de Tatăl (Fap 2, 33-39). 
Marea aşteptare se orientează acum spre venirea Domnului (Fap 1, 11; 3, 20) spre Parusie (Ic 
5, 7; 1 Ts 2, 19). Această zi a Domnului pare să fie foarte aproape (Ic 5, 8; 1 Ts 4, 13-18; Ev 
10, 25.37; 1 Pt 4, 7). Conform scrierilor tardive ale Noului Testament aceasta comportă însă o 
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0     Cfr.: H. SCHLIER. Über die Hoffnung, în Besinnung auf das Neue 
Testament. Exegetische Augsätze und Vorträge, Freiburg 1964, II, pp. 135-
145; J. DUPLACY, Espérance, în VTB, pp. 381-388.  



problemă pentru creştini, pentru că Domnul întîrzie să vină (2 Pt 3, 8-13): el va veni ca un hoţ 
în noapte (1 Ts 5, 1 ş.u.; 2 Pt 3, 10; Ap 3, 3; cfr. Mt 24, 43).  
 Viaţa creştinului este determinată în mod substanţial în manieră globală de faptul că el 
este unul care speră. Păgînii «nu au speranţă» (1 Ts 4, 13; Ef 2, 12). Atunci cînd creştinii 
trebuie să dea cont de propria credinţă, dau mărturie de speranţa lor (1 Pt 3, 15; cfr. 1, 3). Este 
fidel propriei identităţi de creştini cel care nu se lasă îndepărtat de la speranţa Evangheliei 
(Col 1, 23; cfr. Ev 10, 23). 
 Omul este chemat de Dumnezeu la speranţă (cfr. Ef 1, 18; 4, 4; Tit 1, 2 ş.u.). Prin 
aceasta speranţa creştină se distinge de alte speranţe. Această speranţă este acordată omului de 
Duhul Sfînt, Duhul speranţei (cfr. Rm 15, 13). Venirea Duhului ne dă posibilitatea de a trăi în 
Cristos:  

«Faptul că Cristos a luat asupra sa pe om şi lumea şi îi susţine, şi că lumea şi oamenii, lipsiţi de 
fundament din cauza păcatelor lor, adică din cauza necorespunderii complete faţă de Dumnezeu care 
se dăruieşte, găsesc fundament în el în iubirea sa nelimitată, acest fapt reprezintă realitatea ascunsă a 
vieţii, care va fi descoperită la timpul său. Dar ea ne este arătată deja acum de Duh, care ne plasează 
în această situaţie prin cuvinte şi semne, ca în realitatea noastră ascunsă şi în speranţa noastră»0.  

 1 Pt 1, 3-5 constituie o sinteză a acestei teologii a speranţei.  
 Speranţa şi credinţa sînt indisolubil legate între ele. In credinţă, omul primeşte mesajul 
Evangheliei şi se încrede în el şi deci se încrede speranţei comunicate în Evanghelie. In afară 
de aceasta, prin credinţă, omul se îndepărtează şi de alte speranţe care îl pot satisface. Pe de 
altă parte, speranţa într-un anumit sens merge dincolo de credinţă. Intr-adevăr, Paul spune 
despre Avram că el, împotriva oricărei speranţe, a crezut plin de speranţă (Rm 4, 17). Sînt 
atîtea realităţi care se opun speranţei. Ea ia în serios aceste realităţi ostile ei, şi în acelaşi timp 
nu se încrede în ele pentru că încrederea în fidelitatea şi iubirea lui Dumnezeu este mai mare 
(cfr. 1 Pt 1, 13). De aceea un semn distinctiv al speranţei este abandonarea oricărei preocupări 
şi teamă în ascultarea consolării Spiritului (cfr. Rm 8, 15; Fil 4, 6; 1 Pt 5, 6 ş.u.; Ev 10, 34-
36). Speranţei îi aparţine nu numai încrederea, dar şi «o aşteptare spasmodică»0. Apelul la 
vigilenţă, la atenţie grijulie, este prezent în tot Noul Testament (cfr. de exemplu Mc 13, 35.37 
şi textele paralele; 14, 38 şi textele paralele; Lc 12, 37; 1 Cor 16, 13; 1 Pt 5, 8; Ap 3, 2; 16, 
15).  
 Speranţa este caracterizată de răbdare, chiar în mijlocul încercărilor şi suferinţelor (Ic 
5, 7 ş.u.; 1 Pt 1, 5-7): ea se îndreaptă grijulie spre lucrul sperat şi în acelaşi timp îl aşteaptă 
liniştită. In acest sens în 2 Pt 3, 12 creştinii sînt definiţi ca aceia care «aşteaptă venirea zilei 
lui Dumnezeu şi o grăbesc». 
 Speranţa se dovedeşte pe sine în sfinţirea vieţii: «oricine are această speranţă în el, 
devine curat, precum el curat este» (1 In 3, 3 cfr. şi 1 Pt 1, 13-17). Speranţa se traduce în 
iubire: iubirea este susţinută de speranţă şi este plină de speranţă (cfr. 1 Cor 13, 7: «Toate le 
sper»). In sfîrşit, speranţa este legată de bucurie. Unde nu este speranţă este tristeţe (1 Ts 4, 
13).  
 
b. Mărturiile unei spiritualităţi a speranţei 
 
 Diferite sînt aspectele speranţei creştine pe care le întîlnim adesea în istoria 
spiritualităţii, chiar dacă nu întotdeauna sînt puse în raport explicit cu «speranţa». Atari 
dimensiuni ale speranţei sînt constituite de exemplu din accentuarea credinţei şi a bucuriei, 
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din îndemn la speranţă împotriva oricărei speranţe, ca şi de orientarea spre viitor a vieţii 
creştine.  
 Increderea bucuroasă. Sfîntul Francisc de Sales poate fi considerat personificarea unei 
pietăţi optimiste, care pune accentul pe tot ceea ce ne face fericiţi. Acesta este un aspect pus în 
lumină nu numai de operele sale principale, Filotea şi Teotim; el se întîlneşte şi în predicile şi 
conferinţele pentru surorile vizitaţiunii, ca şi în scrisorile sale. Intr-una din aceste scrieri 
personale, sfîntul scrie:  

«Dragă fiică, vă rog, să fiţi bine dispusă şi să păstraţi faţă de Domnul nostru acea încredere pe care o 
datoraţi. De fapt, el vă iubeşte mereu, dîndu-vă mereu elan în slujirea sa şi continuă să vă iubească, 
făcîndu-vă mereu acest dar, şi vă va iubi şi în viitor, acordîndu-vă sfînta perseverenţă. Nu pot să-mi 
imaginez că persoanele care şi-au consacrat viaţa bunului Dumnezeu nu ar fi mereu fericite»0.  

 In acest context ne putem reaminti doctrina spirituală al lui Jean-Perre de Caussade. In 
întîlnirea cu Dumnezeu în momentul prezent stă şi fundamentul credinţei şi al încrederii0. 
 Lucrările iezuitului englez Daniel Considine0, foarte răspîndite şi citite în mediile 
germane, scot foarte mult în relief acest optimism, în raport cu o atitudine spirituală 
caracterizată de teamă, cu efecte, uneori pedante şi înguste. O axiomă a doctrinei sale 
spirituale sună astfel: 

«Dumnezeu nu vrea ca viaţa noastră spirituală să fie trăită sub un nor persistent de obscuritate şi 
teamă. El dimpotrivă iubeşte pacea şi bucuria, veselia spirituală»0. 

 Această atitudine fundamentală merge în acelaşi ritm cu disponibilitatea de a îndeplini 
voinţa lui Dumnezeu: 

«A iubi pe Dumnezeu înseamnă a face voinţa sa. Voinţa sa este recunoscută în lucrurile obişnuite ale 
oricărui moment»0. 

 Speranţa împotriva oricărei speranţe. Drumul dezvoltării vieţii spirituale cunoaşte 
faze de «ariditate», de lîncezeală spirituală. Faptul că cine este lovit de aceasta suferă, 
demonstrează că nu este vorba despre lene şi dezinteres, ci de o încercare. Ignaţiu de Loyola 
în exerciţiile spirituale vorbeşte despre această cotitură de la «consolare» la «lipsa de 
consolare»0. In Povestirea pelerinului, el descrie o atare stare de ariditate vorbind despre 
şederea sa la Manresa în 1522. El formulează această atitudine de speranţă împotriva oricărei 
speranţe în următoarea rugăciune: 

«Ajută-mă, Domane, pentru că nu pot să aflu ajutor în nici o persoană şi în nici o creatură. Nici un 
efort nu mi-ar fi prea mare, dacă a-şi putea spera să găsesc ajutor într-un oarecare mod. Arată-mi tu 
calea, Doamne, pentru ca să o pot afla. Chiar dacă ar trebui să alerg la un căţeluş, pentru a avea 
ajutor de la el, o voi face fără întîrziere»0. 

 Si noaptea credinţei, pe care Tereza din Liseux a experimentat-o în ultimul an al vieţii 
sale, trebuie înţeleasă ca speranţă împotriva oricărei speranţe. Tereza este convinsă că 
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Dumnezeu i-a trimis această încercare numai în momentul în care ea avea puterea să o 
suporte.  

«Gîndeşte-te, la început m-ar fi descurajat total... Acum ia tot ceea ce în dorinţa mea după cer putea 
depinde de satisfacţia naturală... Maică dragă, mi se pare că acum nimic nu mă mai împiedică să zbor, 
pentru că nu mai am nici o dorinţă mare, în afară de una: să iubesc, pînă în a muri de iubire»0. 

 Dumnezeu ca viitor. Această ultimă citare din sfînta Tereza de Lisieux, ca şi pietatea 
martirilor din secolul I exprimă cu o extraordinară claritate calitatea unei vieţi trăite conştient 
în speranţa comuniunii definitive cu Dumnezeu. Venirea lui Cristos este văzută în perspectiva 
întîlnirii personale cu el în moarte. In timp ce este în drum spre martiriu, Ignaţiu de Antiohia 
(† pe la anul 110) scrie comunităţii din Roma: 

«Pentru mine este mai bine a muri în Isus Cristos decît a deveni regele întregului pămînt. Il caut pe el, 
care a murit pentru noi; pe el îl doresc, care a înviat pentru noi. Mă aflu în faţa naşterii mele. Iertaţi-
mă, fraţilor! Nu mă împiedicaţi să ajung la viaţă»0. 

 In schimb, spiritualitatea iezuitului Pierre Teilhard de Chardin († 1955) se plasează în 
perspectiva viitorului absolut al acestei lumi. El este fascinat de omul chemat să dea sens 
istoriei: «grandiosul teatru al ridicării omului» îl conduce la o viziune unitară a unei lumi în 
care izvorăşte viaţa şi care cu apariţia omului depăşeşte «pragul reflecţiei». Această viziune a 
lumii ca «ambient divin», care tinde spre parusia lui Cristos, îl conduce pe Teilhard de 
Chardin spre o evaluare pozitivă a operei omului pe acest pămînt. El e convins «că este 
posibilă armonia între iubirea cosmică faţă de lume şi iubirea cerească faţă de Dumnezeu»0.  
 
c. Sinteză 
 
 Speranţa este un aspect al răspunsului global al creştinului la autocomunicarea lui 
Dumnezeu. Da-ul credinţei se orientează spre Dumnezeu, care în Isus Cristos a venit deja în 
mod definitiv, şi spre care călătoreşte umanitatea şi fiecare în parte, pînă la unificarea şi 
comuniunea finală. Speranţa înseamnă tocmai această tensiune spre ceea ce este însă în afară 
de noi.  
 Dumnezeu este mai mare decît orice obstacol care s-ar putea întîlni de-a lungul acestui 
drum. El este acela care dă viaţă celor morţi şi cheamă nefiinţa la existenţă. De aceea, 
speranţa dă certitudine în pofida oricărei obscurităţi, dă încredere în pofida oricărei 
preocupări. Speranţa creştină ne face vigilenţi şi atenţi în a accepta şi îndeplini angajamentele 
pe care Dumnezeu ni le încredinţează. 
 
 
4. IUBIREA CA RASPUNS GLOBAL 
 
 
 Iubirea (înţeleasă în unitatea iubirii de Dumnezeu şi de aproapele) este considerată 
adesea drept chintesenţa spiritualităţii, răspunsul pe care omul îl dă lui Dumnezeu care se 
autocomunică. Această accentuare pronunţată a iubirii ca act fundamental al vieţii creştine se 
poate găsi deja în textele Noului Testament, însă este scoasă în relief, în mod continuu, în 
istoria spiritualităţii creştine. 
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a. Iubirea, act fundamental conform Noului Testament0  
 
 «Noutatea» iubirii în predica Noului Testament rezultă cu claritate deja din alegerea 
cuvîntului: dintre cuvintele greceşti care exprimă «iubirea», Noul Testament alege «agap✰», 
care în greaca profană este folosit foarte rar şi deci apare cel mai puţin «compromis». 
Termenii atît de relevanţi pentru greci ca «eros» (iubirea pasională, de dorinţă) şi «philia» 
(iubire de prietenie), nu se întîlnesc niciodată în Noul Testament, sau foarte rar. Iubirea 
creştină este «agap✰», adică iubirea care dăruieşte, care se dăruieşte.  
 
 Porunca principală a iubirii (Sinoptici)0. Toţi cei trei sinoptici conţin referinţe asupra 
afirmaţiilor lui Isus referitoare la porunca principală a iubirii de Dumnezeu şi de aproapele: în 
Mc 12, 28-34, în contextul unui dialog cu un scrib bine dispus şi în căutarea lui Dumnezeu; în 
Mt 22, 34-40, în contextul unui învăţător al Legii care vrea să pună pe Isus la încercare, într-o 
pericopă care are de aceea forma unei dispute. In Lc dubla poruncă principală constituie 
introducerea la relatarea exemplară a bunului samaritean (Lc 10, 25-37). Sintetizînd cele două 
texte vetero-testamentare din Dt 6, 5 (iubirea de Dumnezeu) şi Lv 19, 18 (iubirea de 
aproapele) într-o unică poruncă principală (Mt), care defineşte prima poruncă (Mc), Isus se 
serveşte într-un oarecare mod de eforturile teologiei rabinice, care încerca să reducă multele 
prescripţii particulare ale legii iudaice la unele principii fundamentale. De aceste două porunci 
«depind» Legea şi Profeţii (Mt 22, 40).  
 «Noutatea» în această iniţiativă a lui Isus - confruntată cu alte încercări ale unei 
sinteze a Torei făcute de iudaismul contemporan lui - constă, după cum clarifică Rudolf 
Schnackenburg, în aceste trei date: în legătura indistructibilă dintre cele două porunci ale 
iubirii de Dumnezeu şi de aproapele; în clara reconducere a Legii la această dublă poruncă 
principală; şi în sfîrşit în interpretarea universalistă a poruncii iubirii0. Dacă facem excepţie de 
afirmaţiile asupra poruncii principale, în Evangheliile sinoptice nu se vorbeşte niciodată 
explicit despre iubirea de Dumnezeu. Insă a iubi pe Dumnezeu înseamnă fără îndoială slujirea 
neîmpărţită faţă de el (Mt 6, 24), căutarea Impărăţiei şi a dreptăţii sale (Mt 6, 25-34). Iubirea 
de Dumnezeu se realizează acolo unde o persoană se străduieşte să îndeplinească toate 
cerinţele pe care Isus le menţionează drept condiţii pentru admiterea în Impărăţie (de exemplu 
Mt 5, 20; 7, 21; 19, 23 ş.u.; 21, 31; 22, 12; 23, 13; 15, 10.21.23; Mc 9, 47).  
 Porunca iubirii aproapelui este interpretată de Mt 7, 12: «tot ceea ce voiţi ca oamenii 
să vă facă vouă, şi voi să le faceţi lor: aceasta de fapt este Legea şi Profeţii».  
 Iubirea drept credinţă eficace (Paul)0. In lista realităţilor fundamentale pentru o 
existenţă creştină, 1 Cor 13, 13 pune pe ultimul loc, cel mai înalt, iubirea. In multe alte texte 
ale scrisorilor pauline, iubirea este menţionată numai împreună cu credinţa, pentru a descrie 
viaţa creştinilor (cfr. de exemplu 1 Ts 3, 6; 2 Ts 1, 3; Ef 1, 15; 3, 17; Fm 5). Cazul cel mai clar 
al acestei legături este Gal 5, 6, unde se vorbeşte despre credinţa care «lucrează prin caritate»: 
«Iubirea este energia credinţei»0. Această iubire îşi are originea în iubirea veşnică pe care 
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Dumnezeu ne-a manifestat-o în Isus Cristos (cfr. Ef 1, 4 ş.u.; 2 Cor 13, 11). Cristos ne-a iubit 
pe cînd noi eram încă păcătoşi (cfr. Rm 5, 8). De aici trebuie să derive în consecinţă 
«transformarea noastră în iubire» (cfr. Ef 5, 2). Iubirea faţă de Dumnezeu în Isus Cristos ne-a 
fost dată de Duhul Sfînt: iubirea de Dumnezeu este revărsată în inimile noastre prin Duhul 
Sfînt (Rm 5, 5). Iubirea este «rodul Spiritului» (Gal 5, 22), cel mai înalt şi elevat dintre 
darurile Duhului (1 Cor 12, 31-14, 1). 
 Un ecou al sintezei Legii în porunca iubirii făcute de Isus se găseşte şi în scrisorile 
pauline: în Rm 13, 8-10 iubirea este prezentată ca îndeplinirea legii; Gal 5, 13 ş.u. vede 
realizarea libertăţii creştinului în slujirea reciprocă; atunci cînd cineva poartă greutatea altuia 
legea lui Cristos este îndeplinită (Gal 6, 2). Chiar dacă în aceste texte se vorbeşte numai 
despre iubirea aproapelui, nu este exclusă însă dimensiunea lui «agap✰» ca răspuns faţă de 
Dumnezeu. Despre ea, Paul vorbeşte în mod explicit de exemplu, în Rm 8, 28; 1 Cor 2, 9; 8, 
3; 16, 22. 
 Teologia ioaniană a lui «agap✰»0. Dumnezeu este iubire (1 In 4, 8.16). El a iubit atît 
de mult lumea încît l-a dat pe Fiul său (In 3, 16). Iubirea de Dumnezeu este pentru Fiul (In 3, 
35; 5, 20; 10, 17; 15, 9; 17, 23-26). Prin Fiul noi sîntem introduşi în comuniunea iubirii cu 
Dumnezeu (In 14, 21.23; 15, 9 ş.u.; 16, 27; 17, 23-26). 
 Dovada autenticităţii acestui răspuns de iubire faţă de Dumnezeu este iubirea pentru 
fraţi (1 In 4, 9-11). Iubirea faţă de Dumnezeu şi faţă de oameni este o realitate unică şi de 
nescindat (1 In 4, 20 ş.u.). Porunca iubirii faţă de fraţi este o «poruncă nouă» (In 13, 34; 15, 
12; 1 In 2, 7 ş.u.), pentru că devine posibilă din iubirea cu care Cristos s-a dăruit pe cruce şi 
îşi are «măsura» în această iubire a lui Cristos. 
 
b. Iubirea, act fundamental în lumina istoriei spiritualităţii         creştine0 
 
 In epoca patristică porunca principală era considerată, evident, culmea şi sinteza vieţii 
creştine. Din marele număr de posibili martori, să alegem, cel puţin ca exemplu, pe Augustin. 
Datoriei iubirii i se contrapune tensiunea dintre iubirea de sine («amor sui») şi iubirea de 
Dumnezeu («amor Dei»). Din acest motiv iubirea de Dumnezeu trebuie să difere de iubirea de 
sine, nu trebuie să fie caracterizată de dorinţe egocentrice. In acelaşi timp Augustin subliniază 
cu multă energie unitatea iubirii de Dumnezeu şi a aproapelui: 

«A contravine iubirii înseamnă a merge împotriva lui Dumnezeu. Nimeni nu poate spune: Dacă nu 
iubesc pe fratele meu, păcătuiesc numai referitor la un om. Cum poţi să nu păcătuieşti împotriva lui 
Dumnezeu dacă păcătuieşti împotriva aproapelui?»0. 

 Problema raportului dintre iubire şi egoism a preocupat şi teologia Evului Mediu. 
Incepînd cu Pierre Rousselot SJ († 1915) se clasifică diversele opinii în baza unei concepţii 
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«fizice» şi a unei concepţii «extatice» a iubirii0. Există între iubirea de Dumnezeu şi iubirea de 
sine o identitate ultimă, sau iubirea este perfectă numai în măsura în care mă îndepărtează de 
mine? Această problemă a reprezentat obiectul interesului spiritualităţii franceze din secolele 
XVI şi XVII. Era în joc «adevărata iubire» (amour vrai), iubirea «dezinteresată» (amour 
désinteressé). Unele teze hazardate ale lui Fenelon, după care speranţa trebuie să fie exclusă 
din iubirea pură, au fost condamnate de papa Inocenţiu al XII-lea0. 
 Marele tratat spiritual despre iubirii de Dumnezeu (Teotim) al sfîntului Francisc de 
Sales este o demonstraţie vie a poziţiei centrale a iubirii în spiritualitate. Sfîntul Vincenţiu de 
Paoli († 1661), care poate fi definit sfîntul iubirii aproapelui, a formulat reciproca apartenenţă 
şi inseparabilitatea iubirii de Dumnezeu şi iubirii de aproapele în invitaţia: «Fraţii mei, să-l 
iubim pe Dumnezeu, însă cu preţul braţelor noastre şi cu sudoarea frunţii noastre»0. 
 
c. Unica iubire ca act fundamental 
 
 Porunca iubirii de Dumnezeu nu este o poruncă alături de celelalte, ci constituie 
răspunsul omului în globalitatea sa. 

«In ultimă analiză nu este conţinutul unei porunci aparte, ci este atît fundamental cît şi scopul tuturor 
poruncilor luate în parte. Si aceasta se face numai atunci cînd Dumnezeu este iubit pentru iubirea sa, 
adică atunci cînd iubirea nu este trăită pentru că omul, cu acte individuale pe care şi le cere sie-şi, să 
se afirme pe el însuşi şi să se realizeze în sine, ci, atunci cînd în această iubire omul iese din el însuşi, 
se uită în Dumnezeu, se pierde cu adevărat în acest mister inefabil căruia i se dăruieşte benevol»0. 

 Acest răspuns total al omului în orientarea spre Dumnezeu nu se poate verifica făcînd 
abstracţie de la convieţuirea cu ceilalţi, care este parte esenţială a existenţei umane. De aceea 
unitatea de iubire faţă de Dumnezeu şi a aproapelui este, aşa cum am văzut, un argument 
fundamental al predicii neotestamentare. O atare unitate a iubirii faţă de Dumnezeu şi faţă de 
aproapele a fost scoasă în evidenţă într-un mod foarte precis de Karl Rahner într-un studiu al 
său0. Reflecţiile sale pornesc de la teza că în lumea noastră secularizată: 

«Numai acolo unde şi în măsura în care omul are un raport autentic de iubire care izvorăşte din 
intimul său, cu semenul său, el găseşte pe Dumnezeu şi poate convinge şi pe alţi oameni de faptul că 
aceasta este realitatea pe care noi o numim Dumnezeu»0. 

 Bazîndu-se pe afirmaţiile autorilor neotestamentari, mai ales pe Mt 25, 40-45, Rahner 
afirmă în sfîrşit: 

«Aş vrea să spun că acolo unde omul se abandonează cu adevărat pe sine însuşi şi iubeşte pe aproapele 
cu un dezinteres absolut, el a ajuns cu adevărat la misterul silenţios, inefabil, al lui Dumnezeu, şi că un 
atare act este deja susţinut de acea autocomunicare divină pe care noi o numim har, şi care acordă 
actului pe care el îl susţine propria semnificaţie salvifică şi propria semnificaţie veşnică»0. 

                                            
0     Pour l'histoire du Probl✰me de l'amour au Moyen-Age, Münster 1908, 

(Paris 1933). 

0     DS 2351-1374. 

0     O. SCHNELLE [editor],  Vinzenz von Paul. Worte des Erbarmens, 
Freiburg 1980, p. 61. 

0     Wer ist dein Bruder? Freiburg 1981, pp. 14 ş.u.; cfr. şi K. RAHNER, Il 
«comandamento» dell'amore tra gli altri comandamenti, în Scritti di teologia. 

0     Sull'unit✢ di amore del prossimo e amore di Dio, în Scritti di teologia.  

0     Der neue Auftrag der einen Liebe, în Glaube, der die Erde liebt, 
Freiburg 1966, pp. 85-95 (cit. p. 85). 

0     K. RAHNER, Der neue Auftrag, p. 89. 



 Karl Rahner este interesat să sublieze că acolo unde se trăieşte o iubire autentică faţă 
de aproapele, şi iubirea faţă de Dumnezeu este implicit prezentă. Insă prin aceasta nu se vrea 
de fapt să se spună că un creştin poate să se limiteze la iubirea de aproapele în sensul că se 
abţine de la un raport explicit cu Dumnezeu în rugăciune şi în liturgie, pentru a se limita în a-l 
iubi pe Dumnezeu în aproapele. 

«Intr-o religie a revelaţiei pacea cu Dumnezeu are o valoare în sine şi nu numai în funcţie cu 
raporturile noastre cu oamenii: şi aceasta tocmai pentru că Dumnezeu este Dumnezeu. A ignora starea 
simplă cu Dumnezeu ca cu iubitul, «fără a face nimic», vrea să spună a elimina nucleul însuşi al 

creştinismului»0. 

 
 

III. VIATA SPIRITUALA  
     CA SITUATIE DE CALATORIE0 
 
 In cele două secţiuni precedente, configuraţia fundamentală a vieţii spirituale a fost 
luată în consideraţie ca eveniment în care Dumnezeu ia iniţiativa şi în care omul răspunde. De 
fapt, această viaţă spirituală se realizează în cadrul unei situaţii fundamentale a vieţii umane: 
omul este în mod esenţial «homo viator», peregrin, itinerant, în călătorie. 
 
 
1. REFLECTII ANTROPOLOGICE PRELIMINARII 
 
 
 Omul este o fiinţă legată de timp. In mod obişnuit nu poate să-şi realizeze toate 
posibilităţile sale, deodată, ci numai în mod gradual, după cum arată deja diferitele etape şi 
faze ale existenţei umane (copilărie, tinereţe, maturitate şi bătrîneţe). La aceasta se adaugă 
faptul că fiinţa umană parcurge acest drum ca bărbat sau ca femeie. Nici o fază a vieţii şi nici 
o realizare specific legată de propria realitate de bărbat sau femeie nu poate fi trăită obişnuit 
împreună una cu alta. 
 Această temporalitate este valabilă şi pentru viaţa spirituală. De aceea realitatea eu-lui 
care răspunde lui Dumnezeu poate fi văzută numai în gradualitatea sa. Fiecare fază nouă a 
existenţei umane pune persoana în faţa angajamentului vieţii spirituale într-un mod nou. Omul 
provine dintr-un trecut care-l plăsmuieşte şi condiţionează şi se îndreaptă spre un viitor care îi 
stă în faţă; şi aceasta tocmai în momentul prezent, care îi este acordat. 
 Omul este o fiinţă istorică. Momentul istoricităţii adaugă un nou «datum» la cel al 
temporalităţii. Această fiinţă călătoare se află sub tensiunea dintre libertate şi disponibilitate. 
Omul stă într-un trecut care îl precede, îl determină şi continuă să exercite asupra lui efectele 
sale; şi care în acelaşi timp îi scapă. El este în drum spre un viitor care îi stă înainte şi care îl 

                                            
0     E. SCHILLEBEECKX, Personale Begegnung mit Gott, Mainz 1964, p. 

83. 

0     Cfr. asupra întregii secţiuni: S. De FIORES, Itinerario spirituale, NDS 
pp. 787-807; K. RAHNER, Sul problema del cammino graduale verso la 
perfezione cristiana, în Scritti di teologia; J. SUDBRACK, Christliches Leben: 
Ständiger Aufstieg oder stets neue Bewegung, în «Geist und Leben» 42(1969), 
pp. 263-279. 



solicită. Si realizarea spiritualităţii este condiţionată de trecut şi de prezent. Viitorul vieţii 
spirituale se decide în cadrul acestor condiţionări. 
 
 
2. DINAMISMUL VIETII SPIRITUALE  
   DUPA SCRIERILE BIBLICE 
 
 
 Biblia descrie viaţa credinciosului în situaţia istorico-salvifică cu imaginea 
«drumului», însă vorbeşte şi despre «creştere» şi «maturizare». 
 
a. Viaţa spirituală ca un drum 
 
 Vechiul Testament. Decizia pentru Dumnezeu este asemănată cu situaţia omului aflat 
la o răspîntie: «Iată, eu îţi pun astăzi în faţa ta viaţa şi binele, moartea şi răul; pentru că eu 
astăzi îţi poruncesc să iubeşti pe Domnul Dumnezeul tău, să mergi pe căile sale, să-i păzeşti 
poruncile, legile sale, pentru ca să trăieşti» (Dt 30, 15 ş.u.). Calea păcătosului duce la pieire 
(cfr. Pr 21, 8; Ps 1, 6), calea celui drept este dreaptă (cfr. 1 Sam 12, 23; 1 Re 8, 36; Ps 101, 
2.6), constă în angajarea pentru dreptate, fidelitate şi pace (Pr 8, 20; 12, 28; Ps 119, 30; Is 59, 
8), conduce la viaţă (Pr 2, 19; 6, 23; Ier 21, 8). Ceea ce aşteaptă Domnul de la cel drept este 
sintetizat de Mihea (6, 8) în termeni clasici: «A practica dreptatea, a iubi bunătatea şi pietatea, 
a umbla în mod umil cu Dumnezeul tău». 
 Căile de nepătruns ale Domnului, care depăşesc capacitatea noastră de înţelegere aşa 
cum cerul este deasupra pămîntului (cfr. Is 55, 8-9), constrîng pe om să fie mereu la început 
de drum, spre un exod continuu, aşa cum se vede în mod exemplar în vocaţia lui Avram (Gen 
12, 1-5). Exodul din Egipt, pe care poporul lui Israel îl trăieşte ca o eliberare nu se realizează 
de-a lungul unui drum mai scurt. El a fost şi un proces de purificare (Ex 13, 17-18; Dt 8, 2). In 
sfîrşit, poporul lui Israel în exilul babilonic, a sperat într-un nou exod, într-un nou gest 
eliberator al lui Dumnezeu (cfr. Is 40-55). 
 
 
 Existenţa creştină ca drum în Noul Testament. Imaginea de drum se întîlneşte în 
scrierile Noului Testament cu diferite accentuări: ca expresie a vieţii concrete cu Dumnezeu 
după voinţa sa, ca titlu cristologic, şi de asemenea sub aspectul alergării şi al peregrinării.  
 - Viaţa creştină ca drum. Limbajul celor două căi, calea vieţii şi calea corupţiei, se află 
într-un text pronunţat de Domnul (Mt 7, 13 ş.u.). In Faptele Apostolilor uneori forma creştină 
de viaţă este denumită simplu «calea» (Fap 9, 2; 19, 9.23; 22, 4; 24, 14.22). Cele spuse 
referitor la condiţiile pentru a avea acces la Impărăţie concretizează acest drum (Mt 5, 20; 7, 
21; 18, 3; 19, 23-24; 21, 31; 22, 12; 23, 13; 25, 10.21.23; Mc 9, 47; In 3, 5). 
 Primul pas, cel decisiv, de-a lungul acestui drum este convertirea, schimbarea direcţiei 
de mers, renunţarea la direcţia parcursă mai înainte (cfr. Mc 1, 15). Apelul la urmare 
constituie al doilea moment.  
 - Isus, calea. Aceste afirmaţii asupra căii ating maxima profunzime în cuvintele 
pronunţate de însuşi Isus în Evanghelia lui Ioan: «Eu sînt calea» (In 14, 6). Calea spre 
Dumnezeu este Fiul care s-a făcut trup. Nimeni nu merge la Tatăl decît parcurgînd această 
cale (cfr. In 14, 6-9). Si scrisoarea către Evrei îşi însuşeşte acest motiv, atunci cînd îl defineşte 
pe Isus «cel care ia călăuzit la mîntuire», «precursorul» (Ev 6, 20), «cel care perfecţionează în 
credinţă» (Ev 12, 2). El ne-a deschis «această cale nouă şi vie» (Ev 10, 19-22). El susţine 
calea credincioşilor spre Ierusalimul ceresc (Ev 12, 22), mijloceşte pentru noi (Ev 7, 25).  
 - A alerga-a peregrina. In aspectele considerate pînă aici despre tematica căii, drumul 
este expresia căii spre mîntuire pe care însuşi Dumnezeu ne-o deschide. Cele două momente 
ale alergării şi peregrinării vin din aceste consecinţe pentru viaţa spirituală concretă.  



 Paul aseamănă angajările şi eforturile necesare pentru viaţa creştină cu o luptă (1 Cor 
9, 24-27): antrenamentul atletului este imaginea comportamentului creştinului. Cel care 
aleargă «uită ceea ce este înapoi», se concentrează asupra ţintei (Fil 3, 13-14). In acest sens şi 
scrisoarea către Evrei îndeamnă: «să alergăm cu perseverenţă în cursa care ne aşteaptă ţinînd 
ochii aţintiţi spre Isus, autorul şi împlinitorul credinţei» (Ev 12, 1b-2).  
 Poporul lui Dumnezeu din Noul Testament, asemenea poporului lui Israel, este o 
comunitate peregrină: Sîntem «străini şi oaspeţi pe pămînt» (Ev 11, 13), «nu avem aici cetate 
stătătoare, dar o căutăm pe cea viitoare» (Ev 13, 14). Intrucît sîntem «străini şi oaspeţi» în 
această lume (1 Pt 2, 11; cfr. 1, 1), nu trebuie să cedăm dorinţelor pămînteşti. «Patria noastră 
este în ceruri de unde aşteptăm ca Mîntuitor pe Domnul nostru Isus Cristos» (Fil 3, 20).  
 
b. Viaţa spirituală ca maturizare şi creştere 
 
 Alături de imaginea drumului, Noul Testament vorbeşte şi de creştere şi maturizare a 
creştinului. Inceputul vieţii spirituale în botez dă impulsuri care determină la dezvoltare. 
 Botezul, dar şi angajament. Existenţa creştină îşi are originea în botez, în «baia 
regenerării şi reînnoirii în Duhul Sfînt» (Tit 3, 5). Prin el credinciosul intră în comuniune de 
viaţă cu Domnul răstignit şi înviat (cfr. Rm 6, 3-5; Gal 2, 20; Fil 1, 20 ş.u.), devine fiu al lui 
Dumnezeu (cfr. In 1, 12-13; 3, 1-5) şi membru al bisericii (cfr. Fap 2, 38-41; 1 Cor 12, 13; Ef 
5, 25 ş.u.). Darul mîntuirii comportă, împreună cu o nouă apropiere de Dumnezeu, iertarea 
păcatelor (cfr, Fap 2, 38); în sfîrşit, botezul este sigiliul prin Duhul Sfînt (2 Cor 1, 22; Ef 1, 
13; 4, 30). Darul botezului presupune în adulţi credinţa şi convertirea (cfr. Fap 2, 38; 16, 30-
33). Domnul este acela care interpelează şi cheamă şi face posibilă această disponibilitate şi 
acest răspuns.  
 Darul botezului este în acelaşi timp angajament: trebuie să trăim ca oameni noi (Rm 6, 
4). In special literatura paulină scoate în relief faptul că botezul în afară că este dar este şi 
angajament. Indicativului botezului îi urmează imperativul vieţii creştine: am fost transferaţi 
din condiţia de sclavi sau mercenari ai păcatului la slujirea lui Dumnezeu (Rm 6, 12-14.16-
23). Prin Cristos am fost împăcaţi cu Dumnezeu, dar trebuie şi să ne lăsăm împăcaţi cu 
Dumnezeu (cfr. 2 Cor 5, 19.20). Duhul lui Dumnezeu locuieşte în noi şi ne determină, dar şi 
noi trebuie să ne lăsăm împinşi şi să ucidem faptele cărnii (cfr. Rm 8, 11.13). Trăim în spirit, 
dar trebuie şi să urmăm spiritul (cfr. Gal 5, 25). Sîntem morţi împreună cu Cristos şi acum 
trebuie să distrugem ceea ce este pămîntesc în noi (cfr. Col 3, 3.5). Omul nostru cel vechi a 
fost răstignit (cfr. Rm 6, 6), dar noi la rîndul nostru trebuie să părăsim omul cel vechi şi să ne 
îmbrăcăm cu cel nou (cfr. Ef 4, 22-24; cfr. Col 3, 9 ş.u.).  
 Deja în botez devine vizibil dinamismul vieţii creştine. Darul  previnitor al lui 
Dumnezeu cere răspunsul omului, un răspuns care trebuie să-l angajeze, pas cu pas, întreaga 
viaţă, pînă cînd va ajunge la plinătatea comuniunii cu Cristos. Duhul este arvuna şi primiţia 
gloriei viitoare (cfr. 2 Cor 1, 22; 5, 5 Rm 8, 23).  
 A se maturiza- a progresa- a creşte. Aceste angajamente impuse celui botezat de a-şi 
dezvolta viaţa în Duhul Sfînt sînt ilustrate de o serie de concepte luate din dezvoltarea umană: 
 - Copii/adulţi: Intrucît sînt noi-născuţi în Cristos, corintenii nu sînt încă în stare să se 
hrănească cu mîncare solidă (1 Cor 3, 1-3; cfr. Ev 5, 11-14), nu sînt încă tari în bine, au încă o 
mentalitate «pămîntească», sînt zdruncinaţi într-o parte şi în alta de diferite opinii (cfr. Ef 4, 
4). 
 - Imperfecţi/perfecţi: creştinii trebuie să fie «perfecţi» (1 Cor 2, 6; 14, 20 Fil 3, 15; 
Col 4, 12; Ev 5, 14). Credincioşii trebuie să ajungă la acestă ţintă mergînd constant (cfr. Ic 1, 
4).  
 - Ignoranţi/învăţător: Creştinii trebuie să fie «inteligenţi» (1 Cor 10, 15); trebuie să 
crească în cunoaşterea lui Cristos (Col 1, 10; cfr. Ev 5, 11-14). 



 
 - Carnali/spirituali: Conduitei de viaţă «în carne», în legături păcătoase, în Gal 5, 16-
26 îi este contrapusă conduita vieţii în spirit. In consecinţă se poate vorbi despre un om cu 
«mentalitate pămîntească» şi despre un om «plin de Duh» (1 Cor 2, 10-16).  
 In sfîrşit, Cristos este viaţa (In 14, 6; Fil 1, 21; Col 3, 4). Intensificarea raportului cu 
Cristos, viaţa, înseamnă maturizare şi creştere pînă la perfecţiune. Este vorba despre 
conformitatea cu imaginea lui Dumnezeu care este Cristos (cfr. Rm 8, 29; 2 Cor 3, 18). Este 
vorba de creşterea în Cristos: «In felul acesta toţi trebuie să ajungă la unitatea credinţei şi a 
cunoaşterii Fiului lui Dumnezeu, la starea omului perfect în măsura care convine deplinei 
maturităţi a lui Cristos (Ef 4, 13; cfr. vv. 15 ş.u.). 
 
c. Sinteză 
 
 A fi creştini înseamnă a fi în drum, a trăi, a creşte. Dumnezeu este acela care ne 
angajează la drum, care ne dă viaţa. Tinta, comuniunea cu Dumnezeu, este deja - într-un 
anumit sens - la început. Cel care cheamă face posibil drumul şi îl însoţeşte, face posibilă 
creşterea şi maturizarea, care însă nu este fără pericole, pentru că tezaurul (comoara) se află în 
vase fragile (cfr. 2 Cor 4, 17). 
 
 
3. MODELE DE DRUM SPIRITUAL  
   IN ISTORIA SPIRITUALITATII CRESTINE 
 
 
 In timp ce scrierile Noului Testament prezintă în termeni generali condiţia itinerantă a 
creştinului ca element esenţial al vocaţiei sale, în istoria spiritualităţii s-a încercat continuu să 
se delineeze căi detaliate. Condiţia fundamentală de drum este concretizată într-un plan 
determinat, în care nu lipsesc uneori aspecte reductive, cînd autorul în cauză include în 
descrierea drumului nu numai propria formă de viaţă, dar se lasă condiţionat şi de contextul 
istoric şi cultural al timpului. Sînt multe modele de drum alcătuite pentru forma de viaţă 
contemplativă; mulţi autori se slujesc de o schemă de asceză influenţată profund de filosofia 
neoplatonică. 
 
a. Cele două căi  
 
 Această tematică prezentă în Mt 7, 13 ş.u. este folosită de Didahia, «Doctrina 
Apostolilor», în prima jumătate a secolului al II-lea ca formă fundamentală a unei instruiri 
referitoare la viaţa creştină: «Sînt două căi. Una este calea vieţii, alta este calea morţii. Insă 
între aceste două căi este o mare diferenţă»0. Si scrisoarea lui Barnaba (pe la anul 130) 
vorbeşte în termeni similari despre calea luminii şi calea întunericului0. 
  
b. Idealul «adevăratului gnostic» 
 
 Clement din Alexandria vede viaţa spirituală ca asceză spre  «gnoză», spre cunoaşterea 
perfectă a lui Dumnezeu, care comportă şi experienţa mistică a contemplaţiei. Această gnoză 
este legată de «observarea poruncilor», de iubire («agap✰») şi de «apatheia» (condiţia care-l 

                                            
0     Didahia 1, 1 (SCh 248, 140); cfr. întreaga parte 1, 1-6, 1. 

0     Scrisoarea lui Barnaba 18, 1-21, 1 (SCh 172, 194-214). 



face pe om stăpînul sentimentelor şi afectelor sale contrastante şi de neconciliat şi îl face «de 
neclintit»). Chiar dacă în Clement «gnoza» nu este înţeleasă în sensul gnosticismului, ci ca şi 
«cunoaştere» în sensul biblic, pe deplin personală, totuşi această teologie este încă mult 
influenţată de motivaţii din vechea filosofie, în special în ceea ce priveşte «apatheia» 
concepută în termeni accentuat stoici0. 
 Origene vede şi el obiectivul perfecţiunii realizat în «gnoză». O afirmaţie concretă se 
află de exemplu în omiliile sale asupra cărţii Numerilor, unde el interpretează enumerarea 
etapelor exodului (Nm 33) ca descriere a fiecărei etape a drumului creştin de la sclavia 
păcatului (Egipt) la pămîntul promis al perfecţiunii0. 
 
c. Progresul în iubire 
 
 Augustin, care pune iubirea în centrul vieţii spirituale, înţelege progresul spiritual ca o 
creştere în iubire: «Cu cît iubeşti mai mult, cu atît te înalţi mai sus»0. De aceea vorbeşte despre 
iubirea incipientă, progresivă, adultă şi perfectă. De-a lungul acestui drum spre iubirea 
perfectă nu sînt admise opriri. 

«Să-ţi displacă totdeauna ceea ce eşti, dacă vrei să ajungi la ceea ce nu eşti încă. De fapt, acolo unde 
te simţi bine, te opreşti; şi spui de-a dreptul «Ajunge aşa», şi astfel te prăbuşeşti. Adaugă continuu, 
mergi mereu, mergi înainte în continuu: nu te opri de-a lungul drumului, nu te întoarce, nu devia. Acela 
care nu merge înainte dă înapoi. Revine înapoi, acela care se întoarce în locul de care deja s-a 
îndepărtat. Deviază din drum acela care deviază de la credinţă. Mai bine un şchiop pe drum, decît un 
alergător în afara drumului»0. 

 Bernard de Claivaux, într-un mod aparte, îşi face proprie această idee a lui Augustin a 
creşterii în iubire. El a delineat clar etapele iubirii, care conduc de la «mediul de 
neasemănare» («regio dissimilitudinis») la unirea cu Dumnezeu: de la iubirea pămîntească 
(«amor carnalis») şi de la iubirea servilă («amor servilis») la iubirea filială («amor filialis»), 
care îşi găseşte împlinirea în unirea mistică0.  
 
d. Drumul triplu 
 
 O triplă diviziune a drumului spiritual, deja prezentă în autorii menţionaţi pînă acum, 
devine explicită în Orient graţie mai ales lui Evagrius Ponticus († 399). Vieţii «active» a 
ascezei (purificarea sufletului şi practica virtuţilor) îi urmează viaţa «gnostică», care se 
realizează la rîndul său în două faze: în contemplaţia «fizică» (o contemplaţie care se referă la 
creaturi) şi în «teologie», contemplaţia mistică în sens strict. 
 Si această teorie este puternic influenţată de gîndirea platonică; viaţa spirituală este 
împărţită în trei faze, despre care vorbesc scrierile atribuite lui (Pseudo-)Dioniziu Areopagitul 
(cfr. Fap 17, 34) (apărute spre sfîrşitul secolului al V-lea). In ele se vorbeşte despre purificare, 
iluminare şi unire. 

                                            
0     Referitor la acest concept: cap. 2, par. II, 2b. 

0     Omilie pentru Numeri 27, 4-12 (GCS XXX, 260-279). 

0     Enarratio in Ps 83, 10 (CCL 39, 1155). 

0     Sermo 169, 18 (PL 38, 926). 

0     Cfr. selecţia de texte referitoare la aceasta în B. SCHELLENBERGER 
(editor), Bernhard von Clairvaux, Olten-Freiburg 1982, pp. 171-206. 



 Sfîntul Toma de Aquino reia atît schema lui Augustin, centrată pe iubire, cît şi cea a lui 
Pseudo-Dioniziu şi formulează o sinteză a acestor proiecte ale vieţii spirituale. La acestea 
adaugă un punct de vedere antropologic: viaţa spirituală este văzută într-un mod analog cu 
creşterea şi dezvoltarea persoanei umane: 

«In primul rînd, omul trebuie să se străduiască într-un mod aparte, să părăsească păcatul şi să reziste 
propriilor dorinţi, care îl împing spre polul opus lui Dumnezeu. Aceasta este datoria începătorilor... 
Urmează cel de-al doilea efort, în care omul încearcă mai ales să progreseze în bine. Si aceasta este 
datoria celor care progreasează... Cea de-a treia străduinţă constă în a căuta să aderi total la 
Dumnezeu şi să fii fericit în el. Si aceasta este misiunea celor perfecţi»0.  

 
e. «Itinerariul sufletului spre Dumnezeu» 
 
 Printre scrierile Evului Mediu care vorbesc despre drumul omului, este foarte 
importantă importantă opera sfîntului Bonaventura († 1274), Itinerarium mentis in Deum 
(Itinerariul sufletului spre Dumnezeu), care uneşte tradiţia augustiniană şi mistica franciscană. 
In comparaţie cu schemele tratate pînă acum, cea oferită de Bonaventura se distinge printr-o 
mai mare amplitudine: 

«Pentru noi oamenii în stare de pelerinaj, totalitatea lucrurilor este o scară, care ne face să urcăm spre 
Dumnezeu. Printre creaturi, unele sînt urmă, altele imagine, unele sînt corporale, altele spirituale, 
unele de durată temporală, altele de durată veşnică. In afară de aceasta, unele sînt în afara noastră, 
altele sînt în noi. Acum, pentru a ajunge la contemplarea fondului primordial, care este într-u totul 
spiritual, veşnic şi înălţat deasupra noastră, trebuie să căutăm urmele care sînt fizice, temporale şi în 
afara noastră; şi aceasta înseamnă: a fi conduşi pe drumul lui Dumnezeu. Trebuie să intrăm în sufletul 
nostru care este o imagine a lui Dumnezeu, de durată veşnică, spirituală şi în noi, şi aceasta înseamnă: 
a merge în adevărul lui Dumnezeu. In sfîrşit, trebuie să ne ridicăm la realitatea veşnică, spirituală, şi 
aceasta  înseamnă: a se bucura în cunoaşterea lui Dumnezeu şi în teamă în faţa maestăţii sale»0. 

 
f. Drumul spre perfecţiune 
 
 In scrierile sale Tereza de Avila continuă să descrie în primul rînd un unic drum de-a 
lungul căruia a condus-o Dumnezeu. In lucrarea cea mai cunoscută, Castelul interior, drumul 
spiritual este prezentat ca o traversare a şapte încăperi, care constituie tot atîtea stadii ale 
rugăciunii. Si în alte scrieri sfînta vorbeşte despre grade ale rugăciunii, ca de exemplu în 
Viaţa0, unde se vorbeşte despre rugăciunea de meditaţie, şi apoi despre rugăciunea de pace, de 
încîntare a iubirii şi în sfîrşit despre rugăciunea de unire.  
 
g. Urcarea pe muntele Carmel 
 Sfîntul Ioan al Crucii s-a servit de imaginea urcării unui munte şi de imaginea nopţii 
pentru a prezenta etapele vieţii spirituale. Noaptea, care reprezintă un timp de purificare şi 
întîlnire cu Dumnezeul cel de nedescris, atinge pe omul întreg, în dimensiunea sa sensibilă şi 
spirituală. De aceea, sfîntul vorbeşte despre o noapte a simţurilor şi despre o noapte a 
spiritului. Intrucît purificarea este încredinţată omului, doctorul Bisericii vorbeşte despre o 
noapte activă; căreia îi corespunde acţiunea purificatoare a lui Dumnezeu însuşi (noaptea 
pasivă)0. 
 

                                            
0     Summa theologiae II-II q. 24, a. 9 c. 

0     Itinerarium mentis in Deum I, 2. 

0     Vida, cc. 11-21. 

0     Subida I, 1. 



h. «Calea cea mică» 
 
 Printre autorii spirituali ai epocii contemporane se afirmă în mod repetat dorinţa de a 
arăta o cale «simplă» spre Dumnezeu. Expresia «calea cea mică» îi aparţine sfintei Tereza de 
Lisieux. Ea o prezintă ca un a fi ridicaţi de un ascensor, în loc să ne ridicăm într-un mod 
obositor pe scări. Această cale este numită de ea «calea copilăriei spirituale», «calea încrederii 
şi a dăruirii perfecte», o atitudine destinată să se concretizeze într-o manieră articulată în 
realităţile minime ale cotidianului0. 
 
4. DRUMUL SPIRITUAL  
   AL CRESTINULUI DE ASTAZI 
 
 
 Sfînta Scriptură vorbeşte despre dinamismul vieţii spirituale, în termeni generali, ca 
despre un drum şi o existenţă în dezvoltare. Viaţa spirituală are nevoie de «timp», este viaţă în 
călătorie. Nici o condiţie sau fază din ea nu pot fi numite definitive. Pe de altă parte, modelele 
concrete de viaţă spirituală prezentate aici atingînd istoria spiritualităţii creştine, apar uneori 
orientate într-un mod excesiv reductiv, la un ideal de viaţă exclusiv contemplativ, pentru a nu 
aminti unele proiecte puternic impregnate de categorii filosofico-platonice. Deci, se impune 
misiunea de a dezvolta drumul spiritual al creştinului pornind de la antropologia teologică; ba 
mai mult, de a descrie acest drum cu o atare amploare de perspective, încît creştinul de astăzi, 
independent de forma concretă a vieţii sale, să poată găsi în el o trăsătură şi o indicaţie 
personală. 
 
a. Drumul spiritual ca şi creştere a harului 
 
 Problematica drumului spiritual nu se poate epuiza în descrierile de stadii şi grade care 
se succed unul după altul. Intr-adevăr, este vorba despre viaţa generată şi dăruită de 
Dumnezeu, şi de creşterea sa. Drumul spiritual poate fi văzut numai în cadrul caracterului de 
dialog al vieţii spirituale. 
 Acolo unde creşterea vieţii spirituale este concepută în termenii unei «creşteri a 
harului sfinţitor», trebuie să se aibă în vedere că acesta nu trebuie înţeles în sens cantitativ. 
Dacă în schimb, harul este prezentat şi interpretat prin categorii personale şi nu codificate, 
atunci drumul spiritual înseamnă intensificarea progresivă a comuniunii de viaţă cu 
Dumnezeu. 
 Izvorul acestei mişcări de viaţă este comuniunea vitală cu Tatăl, la care ajungem prin 
Cristos şi care ne este dată în Duhul Sfînt, şi în care noi - răspunzînd - intrăm prin credinţă, 
speranţă şi dragoste. Aici se poate vorbi despre creştere dacă aceste acte devin mereu mai 
intense. Si aceasta nu trebuie înţeles atît ca referire la o experienţă care absoarbe şi 
sechestrează complet conştiinţa, cît mai ales în referinţă la o mai mare profunditate personală. 
Se poate vorbi de creştere în viaţa spirituală acolo unde omul reuşeşte, 

«prin acte personale mereu mai profunde, să dispună de sine în termeni mereu mai totali. 
Imposibilitatea de a dispune de sine  în mod total, imposibilitatea de a face din sine,  prin orice act şi în 
orice clipă, ceea ce se vrea, nu este altceva decît ceea ce înseamnă concupiscenţă în sens teologic 
(contrar obişnuitei interpretări moralistice a termenului). A creşte în această posibilitate este deci 
nimic altceva decît creşterea în învingerea concupiscenţei»0. 

                                            
0     Manuscrisul C (sorei Maria de Gongaza). 

0     Asupra problemei căii graduale, vezi par. III, 2, din acest capitol. 



 Forma concretă a drumului spiritual este caracterizată de individualitatea fiecăruia şi 
de diferitele medii în care trăieşte persoana. De aceea astăzi o schemă a creşterii spirituale va 
trebui să fie mult mai deschisă programelor schiţate de tradiţie. Printre altele, ea va trebui să 
ţină cont de următoarele aspecte:  
 - Situaţia individuală, cu condiţionările sale, cu componentele biografice, caracterizate 
de etapele copilăriei, tinereţii, vîrstei adulte şi în sfîrşit bătrîneţii. La aceasta să se adauge 
faptul că fiecare este caracterizat şi, în termeni substanţiali, de evenimentele vieţii, de 
ambientul şi de cei care-i sînt alături, care nu depind de libera sa decizie. In sfîrşit, fiecare este 
condiţionat şi de istoria proprie, pentru că orice eveniment care se verifică în ambientul 
spiritual şi personal este influenţat şi de ceea ce l-a precedat în mod imediat. 
 - Reflecţia asupra drumului spiritual nu poate să ignore dimensiunea socială şi 
sociabilă a fiecărei vieţi umane şi a fiecărei dezvoltări personale. 
 - Drumul personal al dezvoltării este determinat şi de a fi membri ai Bisericii, de 
apartenenţa la Biserică. Viaţa cu Cristos este hrănită din întîlnirea cu Dumnezeu în 
sacramente. 
b. Etapele vieţii spirituale 
 
 Premisele şi factorii care condiţionează, menţionaţi mai sus, trebuie să se aibă în 
vedere totdeauna în descrierea liniilor de dezvoltare ale vieţii spirituale pe care o facem. 
 Iniţierea creştină. Adultul intră în comuniune cu Cristos şi deci cu Biserica prin 
credinţă şi botez. Chiar şi cel care primeşte botezul de mic copil trebuie să primească da-ul 
credinţei şi să-şi integreze în propria viaţă harul lui Dumnezeu, care previne orice efort uman. 
 Credinţa şi convertirea reprezintă răspunsul fundamental dat lui Dumnezeu care ni se 
dăruieşte (cfr. Mc 1, 15). E vorba de o separare definitivă de alte orientări, e vorba de o 
convertire decisă la Dumnezeu, care în Isus Cristos este adevărata noastră mîntuire. De aceea 
pentru viaţa spirituală orientarea constantă spre Sfînta Scriptură este de o importanţă vitală. 
Lectura şi meditaţia vor fi mereu elemente esenţiale ale creşterii spirituale. 
 Comuniunea de viaţă cu Dumnezeu prin Cristos în Duhul Sfînt, făcută posibilă în 
botez, este de o grijă continuă. A fi creştini înseamnă a trăi botezul. 
 Intrucît botezul este şi încorporarea în Biserică, drumul spiritual nu poate fi văzut în 
termeni individualişti. O creştere autentică se realizează numai în participarea la viaţa 
comunităţii Bisericii. Această comuniune are punctul său culminant în celebrarea euharistiei, 
în acceptarea angajamentelor şi slujirilor care o autentifică. 
 In sfîrşit, iniţierea la existenţa creştină tinde să se facă astfel încît viaţa cotidiană să 
devină un singur lucru (o singură realitate) cu viaţa lui Cristos. 
 In toate aceste îndatoriri, creştinul este continuu ameninţat de dificultăţi. Poate să-l 
cuprindă ispita exodului, nostalgia pentru oalele de carne din Egipt (Ex 16, 3). 
 Maturizarea spirituală. Invingerea ispitei de a se întoarce înapoi, de a refuza 
convertirea şi credinţa, efortul intens în rugăciunea făcută în comunitatea Bisericii (liturgia), 
şi de asemenea în ambientul personal, deschiderea la exigenţele vieţii şi la datoriile pe care ele 
le impun, efortul continuu de a urma pe Cristos, conduc la maturitatea spirituală, care este 
caracterizată de o mai profundă armonie a personalităţii, de o iubire care se dăruieşte fără 
rezerve lui Dumnezeu şi fraţilor şi dă un sens aprofundat de responsabilitate în Biserică şi în 
societate. 



 Referitor la aceasta, tradiţia spirituală vorbeşte despre «o a doua convertire»0. Bazîndu-
se pe Ioan Tauler († 1361), Enrico Suso († 1366) şi Ecaterina de Siena († 1380), iezuitului 
Luis Lalleman († 1635) a ilustrat mai mult decît oricare altul această idee:  

«cea mai mare parte a sfinţilor şi de asemenea a călugărilor care vor să ajungă la perfecţiune, trec de 
obicei prin două convertiri: prima în care se consacră slujirii lui Dumnezeu; o a doua atunci cînd se 
decid definitiv pentru perfecţiune»0. 

 Heinz Schürmann descrie cea de-a doua convertire, bazîndu-se pe aceste afirmaţii, ca 
«acţiunea prin excelenţă», care se realizează mai ales în încrederea cu iubire în Dumnezeu 
care iubeşte în momentul prezent, şi de asemenea în renunţarea la rezistenţa ultimă, în oferta 
sacrificiului extrem0. 
  Pornind de la ideile din scrisorile pauline, impulsul spre maturizarea spirituală ar 
putea fi descris în concret în următorii termeni:  
 - «Libertatea fiilor lui Dumnezeu (cfr. Gal 4, 1-11): creştinul ar trebui să se elibereze 
de «divinităţile care nu sînt în realitate» (Gal 4, 8), de «elementele lumii» (Gal 4, 3). Această 
condiţie de libertate a fiecăruia include efortul de a elibera pe alţii de «cercul diabolic al 
morţii» pe care Jurgen Moltmann îl vede concretizat în cercul diabolic al sărăciei, violenţei, 
alienării rasiale şi culturale, în distrugerea naturii, ca şi în lipsa de simţire şi în abandonarea 
lui Dumnezeu»0. 
 - O credinţă fermă şi personală: Credinţa matură este centrată pe Isus Cristos, în care 
Dumnezeu ni s-a revelat. Fascinaţia primită prea uşor din partea fenomenelor repetate din 
experienţa spirituală este un semn al unei credinţe «infantile» (cfr. Ef 4, 14). Modele ale 
acestei credinţe de nezdruncinat sînt Avram (cfr. Rm 4, 1-22; Ev 11, 8-9) şi mama lui 
Dumnezeu Maria (cfr. Lc 1, 38.45), care ne preced pe calea credinţei0.  
 - Discernămîntul spiritelor: Intensitatea comuniunii de viaţă cu Cristos conduce la 
capacitatea de a evalua şi recunoaşte «care este voinţa lui Dumnezeu, ceea ce este bun, plăcut 
lui şi perfect» (Rm 12, 2). Aprofundarea misterului lui Cristos (cfr. Ef 1, 15-17; Col 1, 9-11) 
conduce la o mai bună înţelegere a propriei vocaţii, a propriului drum. 
 - Iubire şi deschidere: In timp ce «începătorul» în viaţa spirituală caută încă foarte 
mult «ceea ce este propriu», capacitatea de a pune în centrul existenţei creştine iubirea 
dezinteresată faţă de aproapele este un semn de maturitate spirituală. 
 Unirea cu Dumnezeu. «Unirea» cu Dumnezeu nu trebuie înţeleasă în sensul că etapele 
descrise pînă acum prezintă o separare de Dumnezeu. In mod fundamental unirea cu 
Dumnezeu este deja la începutul drumului spiritual. Insă sincronizarea perfectă a vieţii umane 
cu această comuniune de viaţă cu Dumnezeu are nevoie de timp, trebuie să meargă dincolo de 
etapele iniţiale şi fazele de maturizare. Pe de altă parte, această fază de unire cu Dumnezeu nu 
poate fi văzută ca o condiţie stabilă, ca nefiind posibilă de ameliorare, ci dimpotrivă, ea nu 
este niciodată perfectă, şi de aceea nu putem niciodată să ne oprim aici. 

                                            
0     Cfr. scurta panoramă asupra argumentului în H. PINARD DE LA 

BOULAYE, Conversion. 11; Secondes conversions, în DSp II/2, pp. 2259-
2265. 

0     Geistliche Lehre, Einsiedeln 1960, p. 62. 

0     Geistliches Tun, Freiburg 1965, pp. 11-28. 

0     Il Dio crocifisso. La crice di Cristo come fondamento e critica della 
teologia cristiana, Brescia. 

0     Cfr.: LG 58: EV 1/432. 



 Comuniunea cu Dumnezeu, ca scop al vieţii spirituale, există atunci cînd în creştin 
credinţa, speranţa şi iubirea au ajuns dezvoltarea lor deplină, devenind orientarea 
fundamentală a vieţii.  
 O componentă esenţială a acestei uniri este intensitatea rugăciunii, rugăciunea liniştită, 
rugăciunea simplicităţii, care poate fi definită contemplaţie. Dar şi alte dimensiuni ale vieţii 
spirituale (viaţa împreună cu alţii, viaţa trăită în comunitatea eclezială, viaţa trăită în 
îndeplinirea datoriilor lumeşti) vor da dovadă de un elevat grad de integrare. 
 Unirea cu Dumnezeu nu trebuie să ia forme entuziasmante. Dimpotrivă, ea va fi 
caracterizată de o «încîntare sobră»0. 
 
 
IV. RAPORTUL VIETII SPIRITUALE CU                COMUNITATEA 
 
 
 Aspectele tratate pînă acum ale configuraţiei fundamentale a vieţii spiritule au arătat 
deja cum ea nu poate exista izolat, ci numai în comuniune cu poporul lui Dumnezeu. Acest 
raport fundamental cu comunitatea, care este o trăsătură esenţială a spiritualităţii creştine, va 
fi obiectul reflecţiei noastre acum. 
 
 
1. RAPORTUL COMUNITATII CRESTINE  
   CU COMUNITATEA ECLEZIALA0 
 
 
a. Raportul creştinului cu Biserica sacrament 
 
 In scrierile Noului Testament, vocaţia fiecăruia este mereu văzută în cadrul chemării 
poporului lui Dumnezeu. Cel botezat intră într-o comunitate, este «adăugat» la ea (Fap 2, 47), 
inserat în ea. Această comunitate are cîteva puncte fixe: «doctrina apostolilor şi comuniunea, 
frîngerea pîinii şi poruncile» (cfr. Fap 2, 41-42).  
 In istoria spiritualităţii creştine nu s-a dat totdeauna importanţa cuvenită acestei 
legături, «per se» evidente. Acolo unde inserarea individului în Biserică nu a fost pusă în 
discuţie, această realitate a rămas implicită, dar nu devine niciodată un context explicit în care 
se trăieşte spiritualitatea creştină. De exemplu, să cităm pe unii autori care au susţinut acest 
raport explicit cu Biserica înţeleasă ca ambient natural al vieţii spirituale:  
 - In scrisorile sfîntului Ignaţiu din Antiohia se găseşte îndemnul continuu - exprimat 
împotriva tendinţelor spre diviziune - de a fi uniţi cu episcopul, afirmînd astfel propria 
legătură explicită cu Biserica universală şi viaţa sa. 
 - Si pentru monahismul antic, raportul cu Biserica era un fapt evident. In afară de 
angajarea în viaţa Bisericii de exemplu: în dezbaterile cristologice ale timpului din marile 

                                            
0     Cfr. ca privire de ansamblu asupra acestui argument al literaturii 

spirituale: H. J. SIEBEN-A. SOLIGNAC, Ivresse spirituelle, în DSp VII/2, pp. 
2312-2337. 

0     Cfr.: J. DANIÉLOU-H. VORGRIMLER (editori), Sentire Ecclesiam, 
Das Bewusstsein von der Kirche als gestaltende Kraft der Frömmigkeit, 
Freiburg 1961; J. RATZINGER-K. LEHMANN, Mit der Kirche leben, 
Freiburg 1977; K. LEHMANN, Neuer Mut zum Kirchesein, Freiburg 1982. 



concilii, monahii arătau propriul raport cu Biserica deja prin celebrările duminicale ale 
euharistiei.  
 - Incorporarea în Biserică este pentru Francisc de Assisi şi pentru comunitatea sa de 
fraţi minori de o importanţă determinantă. El vrea să situeze această comunitate - împotriva 
tendinţelor altor mişcări de sărăcie - în cadrul Bisericii catolice.  - Ignaţiu de Loyola, în 
Exerciţii spirituale, a redactat «norme pentru sensibilitatea justă pe care trebuie să o nutrim 
faţă de Biserică»0. Societatea lui Isus, de fapt, se pune într-un mod cu totul aparte la dispoziţia 
Bisericii şi în concret a papei, pentru a fi angajată acolo unde o cere slujirea Evangheliei0.  
 - Si sfînta Tereza de Lisieux a înţeles viaţa contemplativă ca slujire a Bisericii. Sfînta 
vrea să trăiască în inima Bisericii şi pentru Biserică vocaţia la iubire, în care toate vocaţiile 
particulare se întîlnesc în unitate0. 
 Orice spiritualitate autentic creştină are o dimensiune eclezială. Inseraţi în trupul lui 
Cristos, participă la moartea şi învierea lui Isus şi deci la noua viaţă, în Duhul Sfînt. De aceea, 
viaţa spirituală nu va putea fi văzută niciodată în termeni individualişti. Motto-ul «Dumnezeu 
şi suflete» nu va putea niciodată să fie înţeles fără ambientul Bisericii.  
 Insă din acest raport cu Biserica urmează şi datoria de a se angaja în Biserica concretă. 
Asupra acestui lucru a insistat cu multă energie conciliul Vatican II.  
 
b. Raportul creştinului cu sacrametele0 
 
 Fiecare creştin intră în raport cu sacramentul primordial care este Biserica mai ales 
prin sacramentele ei. Prin sacramente, Biserica se realizează ca prezenţă permanentă a 
realităţii salvifice a lui Cristos în această lume şi pentru această lume. In acţiunea simbolico-
sacramentală a Bisericii, fiecare creştin experimentează în sacramente întîlnirea salvifică cu 
Cristos, Răscumpărătorul, în cadrul unei situaţii deviate de concrete. 
  - Realitatea vieţii spirituale ca şi comuniune cu Dumnezeu prin Cristos în Duhul Sfînt 
devine accesibilă fiecăruia dintre noi în botez. In el primim capacitatea de a răspunde cu 
credinţă, speranţă şi dragoste. La mir această realitate baptismală este dusă la împlinire ca dar 
şi angajament, ca viaţă trăită în Duhul Sfînt.  
 - Comuniunea cu Cristos şi comuniunea cu toţi cei care sînt în Cristos şi aparţin 
Bisericii este celebrată şi realizată în euharistie. Banchetul Domnului ne orientează şi spre 
împlinirea care va fi realizată de Domnul care vine.  
 - In situaţia sa de pelerin, mereu în drum, creştinul este expus la continui ameninţări şi 
ispite. El poartă comoara în vase fragile de lut. Domnul este totdeauna la dispoziţie pentru 
cine vrea să se convertească. Păcătosului i se acordă iertare în sacramentul pocăinţei: este 
vorba de reconcilierea cu Dumnezeu şi cu Biserica. 
 - Creştinul ameninţat sau lovit de o gravă boală, Domnul îi vine în întîmpinare cu 
ungerea bolnavilor, pentru a-l încuraja şi a-l ierta.  
 - In sfîrşit, şi forma de viaţă matrimonială este pentru creştini un sacrament, expresie a 
iubirii lui Cristos faţă de Biserica sa. In mod similar, forma de viaţă a episcopilor, preoţilor şi 

                                            
0     Exerciţii spirituale, nn. 352-370. 

0     Cfr. de exemplu, «formula instituti», în H. U. VON BATHASAR 
(editor), Die grossen Ordensregeln, Einsiedeln 1974, pp. 388 ş.u. 

0     Manuscrisul B (scrisoarea către sora Maria a Sfintei Inimi).  

0     Cfr.: A. GERKEN, Die sakramentalen Grundlagen christlicher 
Spiritualität, în A. ROTZETTER (editor), Seminar Spiritualität, I: Geist wird 
Leib, Zürich 1979, pp. 63-96. 



diaconilor îşi are propriile rădăcini în consacrarea sacramentală, într-o angajare stabilă şi 
permanentă în slujirea Bisericii. 
 
 
2. CRESTINUL IN COMUNITATEA SFINTILOR 
 
 Viaţa spirituală a creştinului nu este caracterizată numai de legătura de comuniune cu 
credincioşii de pe pămînt, dar şi de comuniunea globală cu toţi aceia care sînt «în Cristos» şi 
care au ajuns deja obiectivul unei comuniuni definitive cu el.  
 
a. «Communio sanctorum» - comuniunea sfinţilor0 
 
 Articolul de credinţă al «communio sanctorum» este mărturisit în Biserica romană (în 
mărturisirea de credinţă, sau crezul apostolic) începînd cu secolul al V-lea. Expresia 
«communio sanctorum» se referă înainte de toate la Biserica înţeleasă ca şi comuniune a 
acelora care participă la bunurile salvifice.  

«"Communio" se bazează atît pe realitatea sacramentală (în special euharistia), cît şi pe faptul juridic: 
puterea episcopului, care conduce comunitatea şi o reprezintă şi în extern. Numai cine celebrează cu el 
euharistia, şi deci recunoaşte «communio» între comunitate şi episcop, aparţine la biserica catolică»0. 

 Deci Biserica este comuniunea cu realitatea sfîntă: comuniune realizată de Duh prin 
Cristos, şi prin el cu Tatăl, făcută vizibilă în comuniunea concretă a comunităţilor şi 
bisericilor locale.  
 
 Expresia «comuniunea sfinţilor» înţeleasă în sensul de comuniune şi participare la 
«sancta» (la bunurile salvifice) avea, deja pe timpul sfinţilor părinţi, o a doua dimensiune: 
comuniunea «sfinţilor», a persoanelor sfinte. Aşa explică, de exemplu, episcopul Faustus din 
Riez († 490/500): «Credem în comuniunea sfinţilor, însă venerăm pe sfinţi, nu ca în locul lui 
Dumnezeu ci mai degrabă în cinstea şi spre slava lui Dumnezeu»0. 
 
b. Cultul sfinţilor 
 
 Linii de dezvoltare istorică0. Intreaga comunitate a celor botezaţi este un popor al lui 
Dumnezeu sfînt, îi aparţine lui, este preoţesc (cfr. 1 Pt 2, 9 ş.u.). La început nu se cunoştea 
încă înălţarea fiecăruia dintre membrii acestui popor. Totuşi,  foarte curînd creştinii au început 
să se adune, în ziua comemorării morţii unui defunct, la mormîntul lui, pentru a celebra 
euharistia. Intreaga comunitate celebra ziua morţii martirilor. Primul din aceşti martori ai 
credinţei căruia i-a fost acordată o atare veneraţie cultuală este sfîntul Policarp din Smirna († 
156). Alături de martiri au fost veneraţi curînd apostolii ca martori chemaţi direct de Cristos, 
şi la sfîrşitul persecuţiilor şi episcopi de prestigiu, de exemplu în Orient Grigore Taumaturgul 
(† pe la anul 270) iar în Biserica Occidentală Martin din Tours († 397). 

                                            
0     Cfr.: J. N. D. KELLY, Altchristliche Glaubensbekenntnisse. Geschichte 

und Theologie, Göttingen 1972, pp. 381-390. 

0     H. U. VON BATHASAR, Katholisch. Aspekte des Mysteriums, 
Einsiedeln 1975, p. 57. 

0     Citat de KELLY, Altchristliche, p. 384. 

0     Cfr. ca privire de ansamblu A. ADAM-R. BERGER, 
Pastoralliturgische Handlexikon, Freiburg 1980, pp. 196-199 (art. 
«Heiligenverehrung, -sărbători») şi pp. 200 ş.u. (art. «Heiligssprechung, 
Seligsprechung»). 



 In timpul Evului Mediu se poate observa o intensă devoţiune faţă de sfinţi, uneori cu 
excrescenţe periculoase (de exemplu exageratul cult al relicviilor şi mania miracolelor). In 
această perioadă au fost desemnate sfinţilor şi sectoare determinate de competenţă specifică. 
  Pentru a împiedica o răspîndire necontrolată a cultului sfinţilor a fost instituit procesul 
ecleziastic de beatificare, al cărui punct de plecare este constituit de canonizarea episcopului 
Ulrich de Augsburg († 973) prin lucrarea papei Ioan al XV-lea într-un sinod roman din 993. 
In secolele XII şi XIII papii îşi revendicau drepturile exclusiv al canonizării. Pentru a 
reacţiona la cecerile mereu mai numeroase, normele de verificare a sfinţeniei efective a unui 
candidat au devenit din ce în ce mai severe. Procedura de astăzi o avem în cea mai mare 
parete de la Benedict al XIV-lea (1740-1758). Incă de cardinal, Prospero Lambertini a 
compus o lucrare în patru volume întitulată De servorum Dei beatificatione et beatorum 
canonisatione (Bologna 1734-1738).  
 Reflecţie teologică0. Cultul sfinţilor nu poate fi practicat în locul adoraţiei lui 
Dumnezeu, ci în onoarea şi gloria sa, după cum a afirmat episcopul Faustus din Riez. Acest 
pericol de exagerare a fost acut mai ales în Evul Mediu. Impotriva negării cultului sfinţilor de 
către reformaţi, conciliul Tridentin a reafirmat validitatea fundamentală, într-un decret emanat 
în sesiunea a XXV-a din 13 decembrie 15630. 
 Pentru semnificaţia teologică a cultului sfinţilor astăzi putem face refeinţă la 
constituţia asupra Bisericii a conciliului Vatican II din 1964. Documentul ia poziţie asupra 
acestei probleme în capitolul VII («Caracterul escatologic al Bisericii pelerine şi unirea sa cu 
Biserica cerească»)0.  
 
 Unirea cu cei răposaţi în Cristos este afirmată cu vigoare: «Toţi însă, chiar dacă în 
grad şi mod diferit, comunicăm în aceeaşi dragoste a lui Dumnezeu şi a aproapelui şi cîntăm 
Dumnezeului nostru acelaşi imn de slavă»0. 
 Exprimarea acestei comuniuni - se afirmă - se manifestă în legătura permanentă a 
rugăciunii: «Admişi în patrie şi prezenţi la Domnul (cfr. 2 Cor 5, 8), prin el, cu el şi în el nu 
încetează să mijlocească pentru noi la Tatăl»0. 
 Exemplul sfinţilor este un motiv ulterior al devoţiunii noastre faţă de dînşii: 

«De fapt, în timp ce considerăm viaţa acelora care l-au urmat cu fidelitate pe Cristos, pentru un motiv 
în plus ne simţim împinşi să căutăm cetatea viitoare (cfr. Ev 13, 14 şi 11, 10) şi împreună ne este 
învăţată calea cea mai sigură prin care, printre lucrurile schimbătoare ale lumii, vom putea ajunge la 
perfecta unire cu Cristos, adică la sfinţenie, conform cu starea şi condiţia proprie a fiecăruia»0. 

 «Venerăm memoria sfinţilor nu numai pentru exemplul lor, dar mai mult încă pentru 
ca unirea Bisericii în Duh să fie consolidată de exercitarea carităţii fraterne (cfr. Ef 4, 1-6)»0. 

                                            
0     Cfr.: K. RAHNER, Perché e come possiamo venerare i santi? în Scritti 

di teologia. 

0     Nn. 474-476. 

0     Nn. 488 ş.u. 

0     LG 49: EV 1/419. 

0     Ibidem. 

0     LG 50: EV 14/421. 

0     LG 50: EV 1/422. 



Motivul cel mai profund pentru aceasta este cristocentrismul unui autentic cult al sfinţilor, pe 
care conciliul îl subliniază cu tărie: 

«Intr-adevăr, fiecare atestare adevărată de iubire a noastră faţă de sfinţi, din natura sa tinde şi se 
termină în Cristos, care este «coroana tuturor sfinţilor», şi prin el în Dumnezeu, care este minunat în 
sfinţii săi şi este preamărit în ei»0. 

 In sfîrşit, conciliul ne avertizează fie referitor la abuzuri şi exagerări, fie referitor la 
posibile omisiuni0. 
  
c. Cultul mamei lui Dumnezeu Maria0 
 
 Printre sfinţi, Biserica şi creştinii au cinstit într-un mod aparte pe fecioara Maria. 
 Dacă pentru sfinţi valorează faptul că cultul lor nu se poate substitui adoraţiei lui 
Dumnezeu şi că venerarea sfinţilor conduce în ultimă analiză la Cristos, aceasta este adevărat 
şi pentru mama lui Dumnezeu Maria. In constituţia asupra Bisericii din 1964, în capitolul 
VIII, conciliul a vorbit despre «Fericita Fecioară Maria mama lui Dumnezeu în misterul lui 
Cristos şi al Bisericii»0. Deja acest titlu arată ambientul în cadrul căruia îşi găseşte o justă 
plasare, o autentică devoţiune faţă de Maria. Ea este orînduită spre Cristos, căruia Maria i-a 
fost şi îi este mamă, şi raportată la Biserică, căreia ea i-a fost şi îi este începutul şi modelul 
primordial. 
 La numărul 60 al constituţiei despre Biserică0 se vorbeşte explicit de medierea unică a 
lui Isus Cristos (cfr. 1 Tm 2, 5-6), care nu este micşorată de misiunea maternă a Mariei 
referitoare la oameni. Aici conciliul declară explicit că fiecare influenţă salvifică a fecioarei 
Maria pentru oameni se bazează pe medierea lui Cristos, depinde complet de ea şi îşi trage 
forţa şi eficacitatea în întregime de la ea. 
 Referitor la «veneraţia fericitei Fecioare în Biserică» se vorbeşte amplu în numerele 66 
şi 670. Se reafirmă motivele care justifică o atare veneraţie, şi în acelaşi timp sîntem avertizaţi 
asupra exceselor ce pot proveni dintr-un sens sau altul. 
 
 
3. DIRECTIUNEA SPIRITUALA0 

                                            
0     Ibidem. 

0     LG: Ev 1/424 ş.u. 

0     Cfr.: P. GRELOT-D. FERNANDEZ (şi alţii), Marie (Vierge), în DSp 
X, pp. 409-482; J. RATZINGER, Die Tochter Sion. Betrachtungen über die 
Marienglauben der Kirche, Einsiedeln 1977; J. RATZINGER-H. U. V. 
BALTHASAR, Maria - Kirche im Ursprung, Freiburg 1980. 

0     LG 52: EV 1/426 ş.u. 

0     LG 60: EV 1/434. 

0     LG 66 şi 67: EV 1/442 şi 443. 

0     Cfr.: amplul cadru general al lui E. DE PLACES-I. HAUSHERR (şi 
alţii), Direction spirituelle, în DSp III, pp. 1002-1214; J. BEUTLER, 
Geistliche Führung nach dem Neuen Testament, în «Geist und Leben» 
49(1976), pp. 435-445; C. BAMBERG, Geistliche Führung im frühen 
Monchtum, în «Geist und Leben» 54(1981), pp. 276-290; J. SUDBRACK, 
Geistliche Führung. Zur Frage nach dem Meister, dem geistlichen Begleiter 
und Gottes Geist, Freiburg 1981. 



 
 In viaţa sa spirituală, creştinul nu este singur, dar trăieşte într-o mare comuniune: în 
poporul lui Dumnezeu şi în marea «communio» a tuturor acelora care sînt «în Cristos». Acest 
raport reciproc poate deveni foarte concret atunci cînd o persoană oferă alteia propriul sprijin 
de-a lungul drumului spiritual. Un aspect al acestui ajutor este direcţiunea spirituală (un timp 
denumită şi direcţiunea sufletelor). Prin această expresie atît de pretenţioasă nu se înţelege 
numai sfatul preotului în cadrul mărturisirii individuale. Se poate defini direcţiune spirituală 
orice dialog care să ducă la o reflecţie asupra vieţii spirituale, care să fie de ajutor în drumul 
altuia. 
 
a. Direcţiunea spirituală în istoria spiritualităţii 
 
 Monahismul Bisericii antice a practicat intens direcţiunea spirituală. Eremitul din 
deşertul egiptean alegea o persoană cu experienţă ca părinte spiritual (abba), care să-i arate 
drumul drept. «Spune-mi un cuvînt graţie căruia eu să pot dobîndi sănătate şi mîntuire», suna 
în termeni aproape stereotipi cererea unei călăuze de-a lungul drumului spiritual. 
 Formele de viaţă comună ale monahismului îşi au fundamentul şi scopul în căutarea 
unei căi spre sfinţenie într-un atare raport. Astfel, tocmai în comunităţile monastice găsim 
darea de seamă de conştiinţă faţă de abate sau faţă de monahul însărcinat, cu misiunea de a 
clarifica impulsurile şi motivele comportamentului fiecăruia, pentru a evita înşelăciunea şi 
căderea în greşeală. 
 Unui director spiritual i se impune mai ales discreţia, aşa cum rezultă cu claritate mai 
ales din Exerciţiile spirituale ale sfîntului Ignaţiu de Loyola. Printre normele pe care 
directorul exerciţiilor le dă, sînt indicaţii clare asupra rolului şi misiunii părintelui spiritual. 
Acesta nu trebuie să determine pe cei care fac exerciţii la o anumită alegere, la o decizie 
determinată, ci «stînd la mijloc ca o balanţă, să lase să lucreze Creatorul cu creatura şi 
creatura cu Creatorul şi Domnul său»0. După Ignaţiu, cel care însoţeşte exerciţiile - şi deci şi 
directorul spiritual - au misiunea de a facilita această comuniune cu Dumnezeu, ajutînd să fie 
eliminate «interferenţele» şi înlesnind, în calitate de «antenă de amplificare», «recepţia» 
directă.  
 Insă direcţiunea spirituală nu poate fi absolutizată. De fapt, sînt mulţi sfinţi care au 
ajuns la sfinţenie şi fără un «maestru». Josef Sudbrack SJ enumeră pe următorii: Benedict de 
Norcia, Bernard de Clairvaux, Francisc de Assisi, Ignaţiu de Loyola, Tereza de Lisieux, 
Charles de Foucauld, Carlo Garretto, Maica Tereza, etc.0. 
 Este interesantă poziţia sfintei Tereza de Avila. După ea, trebuind să alegi între un 
confesor nu prea instruit, dar pios, şi un confesor instruit în teologie dar nu prea pios, trebuie 
să alegi pe cel inteligent şi cult0. 
 
b. Direcţiunea spirituală, călăuză a Duhului Sfînt 
 
 Direcţiunea spirituală se bazează pe faptul că omul nu poate fi ca atare de unul singur 
şi tot aşa se spune şi pentru creştini. Această legătură cu semenii, în bine şi în rău, este o 
realitate fundamentală. Pentru că Fiul lui Dumnezeu s-a întrupat şi a intrat să facă parte din 
această umanitate a noastră, şi deci, întrucît este om, este mediatorul dintre noi şi Dumnezeu 
(cfr. 1 Tm 2, 5), acest raport şi dependenţa reciprocă dintre oameni a devenit instrument de 

                                            
0     Exerciţii spirituale, nr. 15. 

0     Cfr.: J. SUDBRACK, Geistliche Führung, p. 17. 

0     De exemplu Vida 5, 3. 



mîntuire. Consultarea şi direcţiunea spirituală este expresia acestei dimensiuni fundamentale 
umană şi creştină.  
 Insă directorul spiritual este chemat să desfăşoare un rol de slujire. Trebuie să ştie «că 
misiunea sa fundamentală constă în a retrimite la acela căruia îi revine numele de «maestru» 
şi care în acest timp al lumii poate fi recunoscut şi experimentat numai «fragmentar şi ca într-
o oglindă»0. 
 Direcţiunea spirituală îşi are justificarea întrucît face posibilă şi susţine această 
direcţiune prin lucrarea Duhului Sfînt. Insă acolo unde între directorul spiritual şi cel condus 
s-ar ivi un raport de o atare dependenţă încît ar favoriza imaturitatea spirituală, conducerea 
spirituală ar deveni un fenomen de degenerare.  

 După cum s-a menţionat deja, rolul unui director spiritual nu poate fi considerat în 
termeni prea înguşti. Chiar şi în Sfînta Scriptură, cartea sfîntă, există raporturi umane şi alte 
circumstanţe ale vieţii, care pot la un moment dat să constituie acele elemente de mediere de 
care se slujeşte Duhul pentru a ne comunica directivele sale. 
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 DIMENSIUNILE VIETII SPIRITUALE 
 
 
    
 Configuraţia fundamentală a vieţii spirituale, explicată în capitolul precedent, are 
nevoie de concretizare în diferitele dimensiuni în care existenţa umană şi creştină este trăită. 
Atari dimensiuni sînt constituite de viaţa trăită înaintea lui Dumnezeu şi cu Dumnezeu într-un 
sens explicit (paragraful I), de viaţa trăită în comuniunea Bisericii, viaţa cu alţii (paragraful 
II), de viaţa trăită în lume (paragraful III) şi în sfîrşit de existenţa parcursă în tensiunea legată 
de situaţia de drum (paragraful IV). Configuraţia fundamentală a vieţii spirituale rămîne 
determinantă dacă omul realizează propria vocaţie în aceste dimensiuni. 
 
 
I. VIATA INAINTEA LUI DUMNEZEU -  
   VIATA CU DUMNEZEU 
 
 
 Viaţa spirituală este în mod esenţial viaţă de comuniune cu Dumnezeu prin Isus 
Cristos în Duhul Sfînt. Si răspunsul credinţei, speranţei şi al dragostei este îndreptat spre 
Dumnezeu care ne-a chemat şi ne-a făcut darul prezenţei sale. Această viaţă înaintea lui 
Dumnezeu se realizează şi în practicarea iubirii de aproapele, în îndeplinirea îndatoririlor 
legate de vocaţia noastră. Dar creştinii fac explicită dedicarea faţă de Dumnezeu în mod 
implicit în dăruirea faţă de aproapele, dacă sînt continuu în ascultarea cuvîntului său şi caută 
să-i pătrundă sensul, dacă se roagă, pînă în a rămîne înaintea Dumnezeului iubirii în 
contemplaţie. In felul acesta am indicat deja formele esenţiale ale vieţii trăite conştient 
înaintea lui Dumnezeu şi cu el, forme pe care acum trebuie să le luăm în consideraţie: lectura 
Sfintei Scripturi, meditaţia, rugăciunea, şi în sfîrşit contemplaţia, şicu aceasta domeniul 
misticii. Această serie de patru elemente a fost deja formulată în secolul al XII-lea de către 
priorul de la Certosa Guigo II († 1188 sau 1193). El vorbeşte despre patru grade ale vieţii 
spirituale: «lectio-meditatio-oratio-contemplatio»1. 

                                            
0     J. SUDBRACK, Geistliche Führung, p. 21. 

1     Epistola de vita contemplativa (Scala Claustralium), (SCh 163, 81-122). 



 
1. LECTURA: «LECTIO DIVINA -  
   LECTIO SPIRITUALIS»0 
 
 
a. «Lectio divina» în istoria spiritualităţii creştine 
 
 Prin expresia «lectio divina» s-a înţeles distingerea acestei lecturi de oricare alta. Este 
vorba despre o lectură «divină», despre lectura cuvîntului lui Dumnezeu. 
 In primele generaţii ale Bisericii atenţia specială faţă de cuvîntul lui Dumnezeu este 
datorată şi, fără îndoială, tradiţiei iudaice. De fapt, cultul sinagogal avea nucleul său central în 
ascultarea acestui cuvînt al lui Dumnezeu şi în răspunsul la el. Se încerca să se extindă această 
practică la viaţa cotidiană, străduindu-se să se înveţe pe de rost cuvintele Scripturii. Practica 
meditativă a Bisericii antice îşi are aici rădăcinile sale0. 
 Foarte curînd creştinii au considerat lectura Sfintei Scripturi elementul esenţial al 
formării lor spirituale. Un îndemn în această privinţă, al sfîntului Ciprian († 258), a fost 
repetat în continuu în Evul Mediu: «Preocuparea ta continuă să fie rugăciunea sau lectura (a 
Sfintei Scripturi). Vorbeşte cu Dumnezeu şi lasă ca Dumnezeu să-ţi vorbească»0. In mod 
special Origene consideră angajarea atentă în înţelegerea cuvîntului lui Dumnezeu ca 
fundament al oricărei vieţi spirituale: Ca şi Rebeca, trebuie să ne îndreptăm în fiecare zi spre 
acest izvor; iar lectura trebuie să se reverse în rugăciune; apoi ceea ce se citeşte trebuie să fie 
tradus în practică0. 
 Referitor la această temă părinţii Bisericii formulează sfaturi precise: In fiecare zi să 
ne dedicăm cu zel lecturii Scripturii, după un program determinat, alegînd perioada cea mai 
bună din zi (unii autori recomandă dimineaţa). «A nu cunoaşte Scriptura înseamnă a nu-l 
cunoaşte pe Cristos», declară sfîntul Ieronim († 419/20), care evidenţiază în felul acesta la 
necesi- tatea lecturii0. El însuşi ne este un exemplu viu în acest sens. Unul dintre 
contemporanii săi spune că era mereu cufundat în lectură, în cărţi («totus semper in lectione, 
totus in libris»)0. 
 Pentru creştini, liturgia a fost mereu o şcoală de legătură spirituală cu Scriptura. 
Lecturii îi urmează totdeauna psalmul de răspuns (responsoriul), meditaţia Cuvîntului 
ascultat. Ceea ce făcea comunitatea trebuia să fie tradus în practică de către fiecare. Episcopii 
îndemnau ca aceia care-şi pot permite să-şi cumpere o Biblie, şi respingeau obiecţia că lectura 
Bibliei ar fi problema exclusivă a monahilor. Cu toate aceste eforturi, «lectio divina» foarte 
repede a fost practicată numai în mănăstiri. 
 In ziua monahului, citirea Scripturii ocupa un loc impor- tant. Mai ales se rugau 
psalmii, care erau învăţaţi pe de rost. Dar şi alte părţi ale Scripturii erau în mod continuu citite 

                                            
0     Cfr.: excelentul cadru general al lui J. ROUSSE-H.J. SIEBEN-A. BOLAND, 

Lectio divina et Lecture spirituelle, în DSp IX, pp. 470-510. 

0     Cfr.: J. ROUSSE-H.J. SIEBEN-A. BOLAND, Lectio divina, pp. 471 ş.u. 

0     «Sit tibi vel oratio assidua vel lectio: nunc cum Deo loquere, nunc Deus tecum.: 
Ad Donatum 15 (CCL 3A, 12). 

0     In Genesim Homilia X, 2 (PG 12, 216 CD). 

0     «Ignoratio Scripturarum ignoratio Christi est»: Commentariorum in Esaiam, 
Libri XVIII. Prologus (CCL 73, 1). 

0     «Totus semper in lectione, totus in libris»: SUPLICIUS SEVERUS, Dialoghi I, 
9 (PL 20, 190A).  



cu o inimă disponibilă. Pentru monahi «lectio divina» era un element esenţial în efortul lor de 
a da un răspuns la chemarea lui Dum- nezeu. In consecinţă chiar în regulile monastice ale 
Bisericii antice în cursul zilei i-a fost rezervat lecturii un spaţiu amplu0. 
 In Evul Mediu această poziţie dominantă a lecturii a continuat să fie prezentă, în 
special în scrierile benedictinilor, a cistercinilor, a canonicilor şi a certozinilor. Ugo de sf. 
Victor († 1441) consideră lectura prima treaptă a unei scări care conduce apoi la meditaţie, la 
rugăciune, la acţiune şi la contemplaţie0. Cele patru trepte pe care Guigo II certozinul le 
propune, subliniază şi ele importanţa fundamentală a lecturii. 
 
b. De la «lectio divina» la lectura spirituală 
 
 In Evul Mediu tîrziu această tradiţie suferă o schimbare în două direcţii. Pe de o parte, 
lectura spirituală nu mai constituie unicul acces la Scriptură. Se distinge între o lectură care 
comunică ştiinţa şi o lectură care conduce la progresul spiritual. In al doilea loc, pentru lectura 
spirituală se recomandă alături de Biblie, un număr mereu mai vast de alte scrieri. Aceasta 
este prezent în germen deja în tradiţia monastică, însă autorii ordinelor mendicante sînt primii 
care au furnizat sfaturi şi indicaţii ample în acest sens. Teologul din Evul Mediu tîrziu Ioan 
Gerson († 1492) enumeră printre operele recomandate pentru lectură: vieţile sfinţilor părinţi, 
scrierile sfîntului Bernard, Moralia papei Grigore, scrierile lui Ugo şi Riccardo de sf. Victor şi 
operele lui Bonaventura0. 
 O metodologie dezvoltată a lecturii spirituale se află pentru prima dată în «devotio 
moderna»: Jean Mombaer († 1501), în Rosetum exercitiorum spiritualium0, prezintă o lungă 
listă de lecturi spirituale. El expune motivele care introduc la lectură şi dă sugestii 
metodologice. In acest autor lectura «cuvîntului lui Dumnezeu care ne este adresat» nu mai 
este considerată o pregătire la meditaţie şi rugăciune, ci un «exerciţiu spiritual» în sine. 
 Această tradiţie a fost reluată şi dusă mai departe mai ales în Societatea lui Isus. In 
scrierile autorilor iezuiţi se află pentru prima oară expresia «lectio spiritualis»0. Un tratat mult 
mai amplu asupra lecturii spirituale ca exerciţiu cotidian de pietate este cel al iezuitului Giulio 
Negrone († 1625)0. El îşi încheie reflecţiile, prezentînd un îndemn al unui «vechi autor 
necunoscut» (Pelagiu) către Demetria: «Citeşte mereu Sfînta Scriptură, cu conştiinţa că este 
vorba despre cuvintele lui Dumnezeu, care vrea ca legea sa să fie nu numai cunoscută, dar şi 
practicată»0. In felul acesta «lectio spiritualis» se releagă din nou cu tradiţia «lectio divina». 
 
 
 

                                            
0     Cfr. «horarium»: cap. 48 din regula sfîntului Benedict cuprindea împărţirea 

zilei în muncă şi lectură.  

0     Acest itinerar cuprinde cinci momente: «lectio - meditatio - oratio - operatio - 
contemplatio»: De meditatione 1 (SCh 155, 46). 

0     De libris legendis a monacho (cfr.: DSp IX, pp. 490 ş.u.).  

0     Cfr. în special capitolul «De diligentia studii et lectionis» (cfr.: DSp IX, pp. 492 
ş.u.). 

0     Cfr.: DSp IX, p. 494. 

0     Tractatus ascetici 4 şi 5, Milano 1621. 

0     «Ita scripturas sanctas lege, ut semper memineris Dei illa verba esse, qui legem 
suam non solum sciri, sed etiam impleri iubet»: Ad Demetriadem 23 (PL 33, 1115). 



c. Lectura spirituală astăzi 
 
 Conciliul Vatican II a scos în relief cu mare claritate importanţa Sfintei Scripturi 
pentru teologie şi viaţa spirituală0. Impulsurile religioase ale mişcării biblice, constatate deja 
cu decenii mai înainte, au fost în felul acesta primite şi aprofundate. 
 Se pare că astăzi există uneori o anumită tensiune între munca ştiinţifico-exegetică 
asupra Scripturii şi apropierea spirituală de ea. In panoramica istorică am notat cum în 
perioada patristică şi în timpul Evului Mediu monastic nu exista acest contrast, care a început 
să se manifeste deja în Evul Mediu tîrziu. O atare tensiune devine explicită de cînd s-a început 
să se adopte metoda istorico-critică. 
 Ce căi poate parcurge lectura spirituală? Efortul pentru a asculta cuvîntul pe care 
Dumnezeu ni-l adresează poate să se debaraseze de teoriile şi ipotezele ştiinţifice, pentru că în 
ascultarea spirituală distanţa istoriei este umplută (acoperită) şi lectorul se pune în faţa lui 
Dumnezeu care vorbeşte «astăzi». De fapt, în această întîlnire nu este vorba atît de probleme 
de verificare istorică, nici de detalii exegetice sau teologice, cît mai ales de «a ne hrăni cu 
Scriptura». De altfel, în aceşti ultimi ani au fost deschise multe căi pentru un acces «simplu», 
nu ştiinţific, la Sfînta Scriptură0. Pe de altă parte, pentru persoana care se întreabă asupra 
propriei credinţe munca exegetică şi ştiinţifică poate elibera terenul pe care se poate întîlni 
afirmaţia biblică adevărată, cuvîntul lui Dumnezeu în situaţia istorică, şi deci mesajul lui 
Dumnezeu pentru astăzi. 
 
 Lectura spirituală este stimulată şi de liturgie. Reforma liturgică a Bisericii, începută 
de conciliul Vatican II, a acordat o atenţie aparte «mesei cuvîntului»0. Astăzi sînt folosite în 
liturgie un număr de texte din Vechiul şi din Noul Testament incomparabil mai multe decît în 
trecut; ele sînt anunţate poporului lui Dumnezeu ca mesaj pentru noi. In acelaşi timp, în 
liturgie se efectuează reelaborarea meditativă a ceea ce s-a ascultat. Pentru lectura biblică 
personală creştinul va trebui să se inspire din ceea ce îi este oferit în celebrarea euharistică şi 
în rugăciunea orelor (breviarul), pentru un contact continuu cu cuvîntul lui Dumnezeu. 
 Alături de Sfînta Scriptură şi fără a-i minimaliza prioritatea absolută, lectura spirituală 
se va sluji şi de operele clasice ale tradiţiei spirituale. Desigur, nici un autor spiritual nu este 
evanghelia. Fiecare scoate în relief un aspect; nu totdeauna sînt evitate unilateralităţile 
reductive. Uneori poate fi şi greu să traduci unul sau altul dintre texte pentru timpul prezent, 
pornind de la contextul istoric în care a fost compus. Insă orice scriere apărută din 
angajamentul autentic pentru Cristos poate conduce spre o comuniune mai intensă cu 
Domnul. 
 
 
2. MEDITATIA0  

                                            
0     Cfr.: de exemplu DV 25: EV 1/908 ş.u. 

0     Cfr.: J. KREMER, Die Bibel einfach lesen. Bibelwissen schaftliche 
Erwagungen zum nichtwissenschaftlichen Umgang mit der heiligen Schrift, în R. 
SCHULTE (editor), Leiturgia - Koinonia - Diakonia. Festschrift für Kardinal Franz 
König zum 75. Geburtstag, Viena 1980, pp. 327-361. 

0     Cfr.: SC 51: EV 1/88. 

0     Cfr. prezentarea generală asupra problemelor mai importante referitoare la 
meditaţie: E. v. SEVERUS-A. SOLIGNAC (şi alţii), Méditation, în DSp X, pp. 906-
934; K. THOMAS, Meditation in Forschung und Erfahrung, in welweiter 
Beobachtung und prakischer Anleitung, Stuttgart 1973. 



 
 Forma creştină a meditaţiei este strîns legată de lectura Sfintei Scripturi. Impactul 
dintre meditaţia creştină şi formele de meditaţie orientale pune noi probleme. De aceea sînt 
necesare aprofundări asupra unei noi «teorii» a meditaţiei. 
a. Tradiţia meditaţiei creştine 
 
 Meditaţia în Biserica antică şi în Evul Mediu0. Un prim acces la practicarea meditativă 
se obţine pornind de la sensul cuvintelor0. Termenilor latini «meditari-meditatio» le 
corespunde în greceşte cuplul «meletan -meléte» iar în greceşte şi latineşte arată aceste 
corespondenţe. Rădăcina ebraică menţionată înseamnă: a murmura ceva cu voce joasă. Deci 
în antichitate meditaţia cuprinde un moment acustic şi totodată un moment spiritual, pentru că 
obiectul meditaţiei este legea Domnului (cfr. Gen 1, 8; Ps 1, 2). Meditaţia cuvîntului lui 
Dumnezeu trebuie să facă astfel încît să pătrundă în întreaga viaţă (cfr. şi Ps 119). Cuvîntul 
grec «meletao», care face mai puternic termenul evreesc «haga», exprimă primirea interioară 
a cuvîntului lui Dumnezeu care trebuie să fie «luat la inimă», «ascultat». In acest context 
cuvîntul latin accentuează aspectul de exerciţiu practic de învăţătură. 
 Txtele neotestamentare folosesc puţin această terminologie. Unica utilizare a 
termenului grec se află în 1 Tm 5, 15, unde discipolul lui Paul, Timotei îi trasată grija pentru 
lectura Scripturii, care trebuie primită: «Ai grijă să te dedici ei în întregime». Expresia «a 
păstra în propria inimă» folosită ca referire la Fecioara Maria în Lc 2, 19 şi 51), chiar dacă 
este diferită are însă aceeaşi semnificaţie: a păstra în propria inimă evenimentul salvific, a se 
strădui de a-l păstra înseamnă a medita. 
 Meditaţia creştină trăieşte din cuvîntul lui Dumnezeu, care este adevărata hrană a 
omului (cfr. Dt 8, 3 Mt 4, 4). Amintirea şi repetarea continuă a cuvîntului lui Dumnezeu 
conţinut în Sfînta Scriptură reprezintă un element esenţial al meditaţiei. Aici se vede cu o 
foarte mare claritate raportul dintre lectura Scripturii şi meditaţie. Cuvîntul lui Dumnezeu este 
o masă din care trebuie să se ia hrană pentru a se hrăni («mensa verbi»). Repetarea meditativă 
a cuvîntului lui Dumnezeu citit este spus cu bunăvoinţă «ruminatio, masticatio»0. Augustin 
arată aceste raporturi într-o predică: «atunci cînd asculţi sau citeşti, mănînci. Cînd meditezi 
rumegi ceea ce ai ascultat şi citit»0.  
 In monahismul oriental meditaţia constă în continuă repetare, cu jumătate de glas a 
versetelor psalmilor sau a scurtei texte biblice. Ceea ce în timpul lecturii a impresionat într-un 
mod aparte pe monah, este reluat şi interiorizat în meditaţie. Această activitate nu este legată 
numai de un timp determinat al zilei, dar trebuie să acopere întreaga zi, în special munca 
manuală şi îndeplinirea altor servicii în mănăstire. Scopul era de a ajunge la un mare grad de 
falimiaritate cu cuvîntul lui Dumnezeu şi acţiunii gurii trebuia să-i corespundă o mişcare 
interioară a inimii0. 

                                            
0     Cfr. F. WULF, Die Übung der Meditation in der abendlandisch-christlichen 

Geschichte, în «Geist und Leben» 34(1961), pp. 197-209. 

0     Cfr.: E. V. SEVERUS, Das Wort «meditari» in Sprach gebrauch der Heiligen 
Schrift, în «Geist und Leben» 26(1953), pp. 365-375. 

0     Cfr.: F. RUPERT, Meditatio - Ruminatio. Zu einem Grundbegriff christlicher 
Meditation, în «Erbe und Auftrag» 53(1977), pp. 83-93. 

0     Enarratio in Ps 36. 36, sermo III, 5 (CCL 38, 371). 

0     Cfr.: H. BACHT, «Meditatio» in den altesten Monchs quellen, în «Geist und 
Leben» 28(1955), pp. 360-373 (retipărit în H. BACHT, Das Vermächtnis des 
Ursprungs. Studien zum frühen Mönchtum, Würzburg 1972, I, pp. 244-264); H. 
WOLTER, Meditation bei Bernhard von Clairvaux, în «Geist und Leben» 29(1956), 
pp. 206-218. 



 In decursul dezvoltării succesive a trecut pe prim plan, într-un mod accentuat, 
momentul reflecţiei, în timp ce mai ales în monahismul occidental a fost trecut cu vederea din 
ce în ce mai mult aspectul extern, al pronunţării cu voce joasă de fraze biblice. O primă 
elaborare a unei teorii asupra metitaţiei se află în autorii medievali, în canonicul Ugo de sf. 
Victor0şi în priorul certozinilor Guigo II0. Aceştia ilustrează cu claritate raportul meditaţiei cu 
lectura şi rugăciunea prezentînd cele trei realităţi ca trei momente ale unui proces gradual. 
Meditaţia este înţeleasă ca reflecţie asupra a ceea ce s-a citit, care este orînduită la rîndul său 
la punerea în practică a ceea ce a fost obiect de reflecţie pe de o parte şi la contemplare pe de 
alta. 
 Meditaţia în Evul Mediu tîrziu şi în epoca modernă.. Noutatea în practica meditativă a 
Evului Mediu tîrziu în comparaţie cu tradiţia Bisericii antice şi monastice constă mai ales în 
două puncte. Inainte de toate, pentru reflecţia asupra obiectului de meditat se dezvoltă o 
metodologie specială. In al doilea loc, meditaţia devine un exerciţiu spiritual, de făcut într-o 
determinată perioadă a zilei şi într-un timp bine precizat. Se recurge la acelaşi vocabular (de 
exemplu «ruminare-ruminatio-masticatio») şi se accentuează cu tărie raportul dintre meditaţie 
şi rugăciune, purificare a inimii şi contemplare. 
 Iniţiatorul mişcării spirituale a «devotio moderna» Gert Groote († 1383) şi tovarăşul 
său Florentius Radewjins († 1400) reprezintă un moment de trecere: Gert Groote susţine că 
temele privilegiate ale meditaţiei trebuie să fie misterele vieţii lui Isus. Florentius vorbeşte 
mult despre gîndurile spirituale care trebuie să ocupe mintea creştinului în timpul zilei. 
Gerhard Zerbolt di Zutphen († 1398) defineşte meditaţia un eveniment în care ceea ce a fost 
citit sau ascultat este reelaborat («studioasa ruminatione»). După acest mister, scopul 
meditaţiei este de a inflama voinţa şi a lumina mintea. Cotitura decisivă are loc cu scrierea 
Rosetum exercitiorum spiritualium a lui Johann Mombar. In capitolul «Meditatorium» se reia 
scara graduală («scala meditationis») a lui Wessel Gansfort († 1489), care este formată din 23 
de trepte, pe care urcîndu-le cele trei forţe ale sufletului - memoria, «memoria», intelectul 
«intellectus» şi vonţa, «affectus» - pot să se înalţe la rugăciune. Giovanni Mombaer 
structurează procesul meditativ în acte preparatorii, nucleul central şi în sfîrşit acte conclusi, 
ca mulţumire şi pregătire la Misă în practicarea voinţei lui Dumnezeu0. 
 La începutul epocii moderne această formă fundamentală de meditaţie se găseşte în 
toate şcolile de spiritualitate, de fiecare dată cu accentuări diferite, corespondente tendinţelor 
şi orientărilor diferite. Toate modelele atribuie valoare aparte pregătirii, în ambientul căreia se 
scoate în relief dobîndirea conştiinţei prezenţei lui Dumnezeu. In sfîrşit, toate metodele tind la 
o unire mai intensă cu viaţa de toate zilele. Toate metodele de meditare subliniază importanţa 
Sfintei Scripturi. 
 Trebuie să menţionăm într-un mod aparte pe Ignaţiu de Loyola, care în Exerciţii 
spirituale oferă diferite metode: exerciţiul cu puterile sufletului0şi contemplarea misterelor lui 

                                            
0     Cfr. nota 9. 

0     Cfr. nota 1. 

0     Cfr.: DSp X, pp. 914-919. 

0     Exerciţii spirituale, nn. 45-54; cfr.: L. CLASSEN, Die «Übung mit den drei 
Seelenkräften» im Ganzen der Exerzitien, în F. WULF (editor), Ignatius von Loyola. 
Seine gestliche Gestalt und sein Vermächtnis, Würzburg 1956, pp. 263-300. 



Isus0. Aceste diverse exerciţii se revarsă toate într-un dialog («colloquium»), într-o rugăciune 
explicită. Din aceste metode fac parte şi «cele trei moduri de rugăciune»0. 
 Francisc de Sales, în Introducere la viaţa evlavioasă, numită Filotea, schiţează o 
metodă care se închide cu un «buchet spiritual»: de la meditaţie creştinul trebuie să obţină şi 
să poarte cu dînsul în existenţa zilnică un buchet de flori, o amintire0. 
 In spiritualitatea franceză a secolului al XVII-lea a avut o mare importanţă metoda de 
la St. Sulpice, formulată prima oară de Jean-Jacques Olier († 1657). Acela care meditează 
trebuie înainte de toate să aibă «pe Isus înaintea ochilor» privindu-l într-o atitudine de 
adoraţie; deci trebuie «să-l aibă pe Isus în inimă», să intre în comunicare cu el; în sfîrşit 
trebuie să-l aibă «pe Isus în mîini», adică să vrea ca voinţa lui Dumnezeu să fie îndeplinită în 
persoana sa0. 
 Deja în Evul Mediu pentru meditaţie - tocmai datorită raportului său cu rugăciunea - a 
fost folosită pentru prima oară de către David de Augsburg, expresia «oratio mentalis», 
rugăciunea interioară. In epoca modernă acest concept al «oratio mentalis», a fost integrat cu 
cel al reflecţiei (în germană «Betrachtung»), (cum era numită adesea meditaţia), pînă în a 
forma o singură realitate, astfel încît termenii au căpătat un înţeles comun. Spre sfîrşitul 
secolului al XVI-lea a apărut însă, ca reacţie la o meditaţie accentuată în sensul intelectual, un 
contracurent, din care făceau parte în mod special iezuiţii Balthasar Alvarez († 1580), unul 
dintre părinţii confesori ai sfintei Tereza de Avila şi Antonio Cordeses († 1601). Ultimul a 
vorbit pentru prima oară despre «rugăciunea afectivă», în contrapunere rugăciunea interioară 
discursivă0. 
 
 
 
 
b. Impactul cu metodele meditative orientale 
 
 Situaţia meditaţiei creştine actualmente este determinată nu numai de atrofierea 
metodelor meditative tradiţionale în secolul al XIX-lea şi în prima jumătate a secolului al XX-
lea, dar şi de succesul metodelor orientale în ambientul creştin. 
 Propuneri concrete. Hinduismul propune yoga0. «Yoga înseamnă a înjuga, a ataca 
(animalele de tracţiune), sau a tinde, a angaja toate forţele, şi desemnează la origine puterea 
magică prin care gîndirea sfîntă, cuvîntul sfînt şi acţiunea sacră sînt «înjugate» lui Dumnezeu 
ca ofertă. Această riguroasă «disciplină» a gîndirii şi simţurilor, adică concentrarea, se 

                                            
0     Exerciţii spirituale, nn. 101-109. 

0     Exerciţii spirituale, nn. 238-260. 

0     Introducere la viaţa evlavioasă, partea a II-a, capitolele 1-11. 

0     Cfr. prezentarea «Méthode sulpicienne», în DSp X, pp. 924-926. 

0     Cfr. la ceea ce s-a afirmat pînă acum: F. WULF, Das innere Gebet (oratio 
mentalis) und die Betrachtung (meditatio), în «Geist und Leben» 25(1952), pp. 282-
390. 

0     Cfr., de exemplu: J.-M. DÉCHANET, Yoga hilft Christen. Eine Möglichkeit, 
Viena 1975; LE SAUX, Die Genenwart Gottes erfahren. Erneuerung christlichen 
Betens in Begegnung mit dem Hinduismus, Mainz 1980; MICHAELIE, Beten mit 
Körper, Seele und Geist; Übungen aus de Hatha Yoga, Mainz 1979; A. HARF, Yoga-
Praxis, Freiburg 1978. 



prezintă tot atît de fundamentală pentru exerciţiile yoga, pe cît de importantă este atitudinea 
de ofertă a rugăciunii»0. Tehnica respiraţiei, poziţiile corpului (şezînd), repetările de sunete (în 
special este semnificativă pronunţarea repetată a silabei OM) sînt caracteristice pentru yoga. 
 Metoda de meditaţie hatha-yoga propusă în Occident, este una din cele opt căi 
destinate să realizeze unirea omului cu divinul. Printre ele sînt karma-yoga (calea spre 
Dumnezeu prin muncă şi slujire), bhakti-yoga (calea pietăţii), raja-yoga (calea ascezei), şi 
jnana-yoga (calea cunoaşterii). 
 Calea hatha-yoga are opt momente. Primul şi cel de-al doilea moemnt conţin exigenţe 
caracteristice: eliminarea tendinţelor dezordonate şi efortul pentru a ajunge la atitudini 
pozitive (puritatea, seninătate, etc.). Al treilea, al patrulea şi al cincilea grad (treaptă) se referă 
la condiţii fizice: exercitarea modalităţilor de a sta şezut, controlarea respiraţiei, controlul 
simţurilor. Numai treptele şase, şapte şi opt servesc în «cufundării»: prin concentrare şi 
eliminarea oricărui interes se poate ajunge samadhi, imersiunea. 
 In ambientul budismului se vorbeşte mai ales de meditaţia zen0. Si în ceea ce priveşte 
budismul este adevărat că el dispune de o multiplă tradiţie a meditaţiei. Menţionăm în acest 
context meditaţia prin imagini mandala, apărută în budismul-mahayana şi practicată în 
tantrismul budist0. 
 Scoala de meditaţie zen a apărut în China sub influenţa taoismului local şi s-a răspîndit 
în toată Asia orientală. Astăzi Japonia este considerată într-un mod aparte centrul. In această 
metodă sînt trei elemente esenţiale: în primul rînd «zazen», «a şedea» în poziţia lotusului, în 
al doilea rînd meditaţia paradoxală («koan»), destinată să intensifice concentrarea, şi în al 
treilea rînd iluminarea («satori»), care întrucît este experinţă de desfundare, reprezintă scopul 
efortului. 
 
 
 Metode orientale pentru creştini? Diferitele forme de meditaţie orientală pornesc toate 
de la o experienţă fundamentală: lumea aparenţelor care ne înconjoară nu este realitatea 
ultimă. Un abis ne separă de fondul primordial al fiinţei. Dorinţa de a-l depăşi se face foarte 
puternic simţită. Scopul drumului este intrarea în sfera Absolutului, al originii, al ne-
străinului; este eliminarea dualităţii. Insă acest Absolut, în ultimile stadii ale întîlnirii, nu are 
nici o trăsătură personală. 
 Meditaţia este în slujba acestei mişcări «de eliberare». Aici se află şi rădăcina primei 
diferenţe în raport cu gîndirea creştină. Această meditaţie este fără obiect. Ea are ca obiectiv 

                                            
0     THOMAS, Meditation, p. 120. 

0     Cfr.: B. H. DUMOULIN, Der Eleuchtungsweg des Zen im Buddhismus, 
Frankfurt 1976; ID., Begegnung mit dem Buddhismus. Eine Einführung, Freiburg 
1978, pp. 105-115; W. JOHNSTON, Zen - ein Weg für Christus, Mainz 1977; H. M. 
ENOMIYA-LASSALLE, Zen-Buddhismus, Köln 1974; ID., Zen-Meditation. Eine 
Einführung, Zürich 1975; ID., Meditation als Weg zur Gotteserfahrung. Eine 
Anleitung zur mystischen Gebet, Köln 1972; ID., Zen unter Christen. Östliche 
Meditation und christliche Spiritualität, Graz 1974; ID., Zen - Weg zur Erleuchtung. 
Hilfe zum Verstandnis. Einführung in die Meditation, Viena 1976; L. M. BODEN-H. 
FEIN-H. STAUT, Meditation - sich entfalten, Limburg 1980; F. GRAF 
DURCKHEIM, Meditieren - wozu und wie. Die Wende zum Initiatischen, Freiburg 
1977; ID., Vom doppelten Ursprung des Menschen. Als Verheissung, Erfahrung, 
Auftrag, Freiburg 1976; G. SCHUTTLER, Die Erleuchtung im Zen-Buddhismus. 
Gespräche mit Zen-Meistern und psyco-pathologische Analyse, Freiburg 1979; H. 
WANDENFELS (editor), Begegnung mit dem Zen-Buddhismus, Düsseldorf 1980. 

0     H. DUMOULIN, Östliche Meditation und christliche Mystik, Freiburg 1966, 
pp. 144 ş.u. 



renunţarea la tot ceea ce există în noi, tinde spre suspendare, spre încetarea de a fi şi spre 
unificarea cu Absolutul. 
 Dimpotrivă, în gîndirea creştină accentul este pus pe întîlnire: Dumnezeul cel viu 
întîlneşte pe omul pierdut în lumea sa. El este acela care ia iniţiativa. Scopul este comuniunea 
cu Dumnezeu care se dăruieşte în iubire. A deveni una cu el înseamnă, în acest context, a nu 
înceta de a fi noi înşine, ci dezvoltarea maximă a comuniunii personale0. 
 De aceea meditaţia creştină nu va putea avea ca obiectiv final dezgolirea de sine, ci o 
reflecţie mereu nouă şi o imersiune în opera salvifică a lui Dumnezeu pentru noi. 
 In detaliu, în ceea ce priveşte utilizarea posibilă a metodelor orientale de către creştini, 
se susţin cele mai variate puncte de vedere. Nu trebuie să se ignore aici mărturia teologilor şi 
preoţilor creştini care au trăit lungi perioade de timp în extremul Orient şi au experimentat 
personal aceste metode meditative ca ajutor pentru existenţa lor creştină. In această privinţă 
trebuie să menţionăm mai ales pe iezuitul Hugo M. Enomiya-Lassalle (născut în 1898), care 
prin numeroase cărţi şi cursuri a făcut cunoscută în Europa meditaţia zen0. 
 Din cauza diferenţelor dintre religiile din Orientul îndepărtat şi gîndirea creştină, nu 
lipsesc autori care iau poziţii de refuz sau foarte rezervate referitor la o atare problemă, de 
exemplu Hans Urs von Balthasar şi Josef Sudbrack0. Punctul nevralgic îl constituie problema 
dacă metoda este şi metafizică, sau dacă poate să fie distinctă de conţinutul religios şi dacă - 
dintr-un punct de vedere conceptual şi ideologic - poate fi considerată neutrală. 
 In sfîrşit, se poate nota că metodele din extremul Orient pot să aducă o contribuţie 
esenţială, graţie componentelor lor somatice, la redescoperirea de sine a omului de astăzi, care 
suferă de atîtea forme de dispersiune. Nu trebuie nici să se uite că efortul de reculegere şi de 
concentrare a constituit totdeauna un punct important în meditaţia creştină, o condiţie 
necesară pentru a se dedica în întregime meditaţiei unei anumite probleme. 
 Personal, nu mi se pare că un creştin poate să se încredinţeze într-un mod total şi 
exclusiv metodelor de meditaţie orientală, care au o plasare a lor în acel ambient pe care 
Philipp Dessauer († 1966), îl numeşte al «meditaţiei naturale»0. Dacă printre altele 
«interiorizarea şi conştiinţa propriului a fi şi persistenţa în acest act de interiorizare» 

                                            
0     Cfr. la ceea ce s-a afirmat pînă aici: J. B. LOTZ, Einübung ins Meditieren am 

Neuen Testament, Frankfurt 1965, pp. 22-25; H.U. VON BALTHASAR, Christliche 
und nichtchristliche Meditation, în Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979, pp. 82-98. 

0     Cfr. operele citate la nota 35 ale lui  H. M. ENOMIYA-LASSALLE.  Ele pun 
accentul asupra «compatibilităţii» dintre meditaţia creştină şi cea orientală (cu diverse 
nuanţe), de exemplu: B. J. RAGUIN, Wege der Kontemplation in der Begegnung mit 
China, Einsiedeln 1972; H. WALDENFELS, Meditation - Ost und West, Zürich 1975; 
J. NEUNER, Indische und christliche Meditation, în «Geist und Leben» 26(1953), pp. 
445-461; ID., Östliche und christliche Meditation, în «Geist und Leben» 47(1974), pp. 
408-421; J. WUNDERLI, Schritte nach innen. Östliche Meditation und westliche 
Mystik, Freiburg 1977; H. DUMOULIN, Gibt es Verstandigungsbrucken zwischen 
christlicher und buddhistischer Spiritualität?, în «Geist und Leben» 50(1977), pp. 
350-364. 

0     J. SUDBRACK, Faszination aus dem Osten, în «Geist und Leben» 44(1971), 
pp. 424-439; ID., Herausgefordert zur Meditation. Christliche Erfahrung im Gespräch 
mit dem Osten, Freiburg 1977; H.U. VON BALTHASAR, Meditation als Verrat, în 
«Geist und Leben» 50(1977), pp. 260-268; ID., Katholische Meditation, în «Geist und 
Leben» 51(1978), pp. 28-38.  

0     PH. DESSAUER , Die naturale Meditation, München 1961. 



reprezintă «o bază fundamentală pentru o viaţă umană trăită în plinătate»0, atunci folosirea 
metodelor orientale poate fi de mare ajutor pentru dobîndirea acestui obiectiv. 
 
c. Elemente fundamentale ale unei «teorii» a meditaţiei0 
 
 Conceptul de meditaţie astăzi. In mod tradiţional, meditaţia creştină a ţintit mereu 
înainte de toate spre interiorizarea adevărului revelat. Astăzi, dimpotrivă este dominant un 
concept diferit de meditaţie, care pune mare accent pe dimensiunea antropologică. Johannes 
B. Lotz, de exemplu, încearcă o descriere care să îmbrăţişeze atît dimensiunea creştină a 
meditaţiei cît şi cea orientală: meditaţia este «un eveniment profund, care declanşează în om - 
prin experienţa misterului ultim care îl domină, sau întîlnirea existenţială cu divinul «tu» care 
se comunică în Cristos - marea cotitură, marea schimbare»0. Intre această concepţie şi cea 
tradiţională nu trebuie să ignorăm punctele de convergenţă, cu toate diferenţele. In ambele 
cazuri meditaţia este o experienţă de sens, un exerciţiu şi o metodă, şi în sfîrşit un a merge 
dincolo de ceea ce ni se prezintă la suprafaţă, pentru a ajunge la adevărata realitate; pentru 
creştin este înţelegerea spirituală a Scripturii, întîlnirea cu «tu»-ul lui Dumnezeu care ni s-a 
revelat în Isus Cristos. 
 Apropieri folosofice de fenomenul meditaţiei. Din punct de vedere filosofic0meditaţia 
ar trebui definită - cu Klaus Thomas - «o stare fiziologică de conştiinţă alertată»0, precizînd 

                                            
0     Cu aceste cuvinte Dessauer descrie (Die naturale Meditation, p. 25) obiectivul 

meditaţiei naturale.  

0     Cfr. ca bibliografie generală, care abordează uneori şi problematica meditaţiei 
orientale, E.V. SEVERUS, Das Wesen der Meditation und der Mensch der 
Gegenwart, în «Geist und Leben» 29(1956), pp. 108-116; ID., Meditation - Besinnung 
und Bericht nach zwei Jahrzehnten, în «Geist und Leben» 46(1973), pp. 50-59; R. 
RUHBACH (editor), Meditation. Versuche - Wege - Erfahrungen, Göttingen-
Regensburg 1975; ID., Glaube - Erfahrung - Meditation, München 1977; U. V. 
MANGOLDT, Wege der Meditation heute. Information und Diskussion, 
WEILHEIM/Obb. 1970; Meditation in Christianity and other Religions, Roma 1976 
(=Studia Missionalia, vol. 25) - Ne informează asupra «teoriei» şi ne oferă o iniţiere 
practică: J. B. LOTZ, Meditation im Alltag, Frankfurt 1963 (prima ediţie Meditation. 
Der Weg nach innen); ID., Einübung ins Meditieren am Neuen Testament, Frankfurt 
1965; ID., Kurze Anleitung zum Meditieren, Frankfurt 1973; J. SUDBRACK, 
Meditation: Theorie und Praxis, Würzburg 1971; ID., Meditation des Wortes I. 
Einführung und Einübung, Würzburg 1974; K. TILMANN, Die Führung zur 
Meditation. Ein Werkbuch I, Zürich 1974; K. TILMANN-H.TH. V. PEINEN, Die 
Führung zur Meditation.  Christliche Glaubensmeditation. Ein Werkbuch II, Zürick 
1978; ID., Leben aus der Tiefe. Kleine Anleitung zur inneren Versenkung und 
christliche Meditation, Zürich 1975. 

0     J.B. LOTZ, Zur gegenwärtigen Auseinandersetzung um die Meditation, în 
«Geist und Leben» 49(1976), pp. 295-300 (cităm pp. 299 ş.u.).  

0     Acest punct de vedere este tratat de: W. JOHNSTON, Klang der Stille. 
Meditation in Medizin und Mystik, Mainz 1978; V. SATURA, Meditation aus der 
Sicht der Psychologie und der christlichen Tradition, Salzburg 1981. 

0     K. THOMAS, Meditation, p. 10 



însă diferenţele de alte condiţionări (ca hipnoza sau training-ul autogen). Din punct de vedere 
filosofic putem oferi cîteva simple reflecţii asupra fenomenului meditativ: 
 - Johannes B. Lotz îl explică prin două imagini0. Meditaţia este asemănătoare 
deschiderii unei fîntîni arteziene, care uneşte suprafaţa existenţei noastre cu profunditatea 
fiinţei noastre. Dacă în schimb se înţelege viaţa ca o roată, e vorba de a nu ne opri la 
dimensiunea sa externă, ci de a pătrune în centru (prin meditaţie). Deci misiunea meditaţiei 
este de a conduce multiplul la unitate, de a face să se treacă de la complex la simplu, de la 
derivat la original, de la sărăcie la bogăţie0. 
 - Josef Sudbrack defineşte procesul meditativ pornind de la realitatea întîlnirii 
personale0. «Orice persoană care iubeşte este în ultimă analiză o persoană care meditează». In 
evenimentul meditativ se întîmplă ceea ce se verifică în întîlnirea dintre persoane: se face 
experienţa misterului celuilalt şi al dialecticii dintre a se lăsa şi a se regăsi. 
 Puncte de vedere teologice asupra meditaţiei. Meditaţia creştină este determinată, în 
valoarea sa, de forma de bază a vieţii creştine: este interiorizarea evenimentului salvific prin 
Cristos în Duhul Sfînt, documentat de mărturia scripturistică0. 
 In acelaşi timp în meditaţia creştină îşi găseşte expresie evenimentul de răspuns al 
vieţii spirituale în credinţă, în speranţă şi în dragoste. Meditaţia este o formă expresivă a toate 
acestea, dar nu unica. Meditaţia în sens creştin nu poate fi considerată valoare supremă, cum 
pot fi sistemele orientale. Este o dimensiune a credinţei, speranţei şi dragostei, dar aceste 
virtuţi teologale trebuie să-şi găsească expresia şi în alte dimensiuni ale existenţei creştine. In 
acest sens merită atenţie o observaţie a lui Albert Görres, care în faţa excesivei importanţe 
atribuite metodelor, afirmă: 

«Meditaţia creştină la început merge «pe jos, pe picioare»; renunţă la mijloace extraordinare care o 
favorizează. Instrumentele sale sînt viaţa cotidiană: cele cinci simţuri, memoria şi fantezia, întrebări şi 
reflecţii de bun simţ, abordarea motivelor cu sentiment şi bunăvoinţă, consens şi refuz. Pe acest 
material se construişte tot ceea ce importă cu adevărat: credinţa, speranţa şi dragostea; rugăciunea, 
schimbarea de mentalitate şi disponibilitate spre slujire»0. 

 Indicii asupra meditaţiei creştine astăzi. Creştinul trebuie să fie conştient de 
obstacolele şi de dificultăţile care mai ales astăzi se întîlnesc în drumul unei meditaţii fecunde. 
 - «Astăzi, în situaţia culturală şi psihologică globală în care trăim, sîntem astfel 
concentraţi - într-un mod aproape inevitabil - asupra intereselor şi impulsurilor, temerilor şi 
preocupărilor, şi de asemenea asupra datoriilor autentice sau numai aparent ca atare, încît cel 
mult ne mai rămîne timp pentru ziare, televiziune, conversaţie şi atenţia la noutăţile mai 

                                            
0     J. LOTZ, Einübung ins Meditieren, pp. 26-29. 

0     Ibidem, pp. 30-34. 

0     J. SUDBRACK, Herausgefordert zur Meditation. Christliche Erfahrung im 
Gespräch mit dem Osten, Freiburg 1977, pp. 39-43. 

0     Asupra unei atari «interiorizări», cfr.: F. MELZER, Innerung. Wege und Stufen 
der Meditation, Kassel 1978; ID., Konzentration; Meditation. Kontemplation, Kassel 
1974. 

0     A. GÖRRES, Wege und Hindernisse der Meditation, în «Communio» 4(1975), 
pp. 193-205 (retipărit în A. GÖRRES, Kennt die Psychologie den Menschen? Fragen 
zwischen Psychoterapie, Anthropologie und Christentum, München 1978, pp. 225-245 
(cităm pp. 197 şi 232 ş.u.). 



excitante; dar nu mai găsim timp pentru acea atenţie uşoară, reculeasă, în care ochiul orbit de 
splendoarea superficialului se orientează cu răbdare în clarobscurul spiritului»0. 
 - In acest context acelaşi autor vorbeşte şi despre o devastare a sentimentului şi a 
inimii, care poate provoca o incapacitate de a se reculege0. 
 Pentru a preîntîmpina aceste dificultăţi, metodele de meditaţie naturală pot oferi un 
mare ajutor. De exemplu pot fi utile exerciţiile de relaxare şi destindere, care permit persoanei 
să se reculeagă.  
 Meditaţia creştină astăzi primeşte noi impulsuri din tradiţia veche a interiorizării 
lecturii biblice. Determinant este efortul de a înţelege şi trăi cuvîntul lui Dumnezeu ca şi 
cuvînt adresat mie şi pronunţat pentru mine. In afară de acesta, reflecţia biblică poate constitui 
un drum spre înţelegerea mereu mai profundă a evenimentului salvific. Tradiţia medievală  
«Biblia pauperum» ne arată rădăcinile profunde ale acestei metode0. 
 
 
3. RUGACIUNEA 
 
 Limitele dintre rugăciune şi meditaţie în tradiţia creştină sînt mai degrabă indefinite. 
Meditaţia trebuie să se hrănească din lectura biblică, care la rîndul său trebuie să fie orientată 
spre rugăciunea explicită. 
 
a. Rugăciunea în Scriptură0 
 Israelul, poporul lui Dumnezeu în rugăciune0 
 Rugăciunea lui Israel este în raport direct cu întîmplările vieţii individului şi ale 
comunităţii. Marile personaje ale istoriei salvifice veterotestamentare sînt prezentate şi ca 
mari iubitori de rugăciune: Moise, regele David şi profeţii. 
 «Istoria» rugăciunii în Vechiul Testament. Cu Claus Westermann se poate vedea 
«izvorul» rugăciunii în Vechiul Testament în trei stadii0: 
 - Stadiul primar este caracterizat de scurte invocaţii care izvorăsc direct dintr-o 
anumită situaţie şi constituie parte esenţială din evenimentul relatat. 
 Găsim astfel lamentaţii ale individului, izvorîte dintr-o situaţie de nevoie (Jdc 5, 18; 
Ier 20, 18). O condiţie de necesitate a poporului face să se nască lamentarea individului (Ios 7, 
7-9; Jdc 6, 13) sau a mai multora (Jdc 21, 3; Dt 1, 27). 
 Acestui stadiu îi aparţine şi simpla cerere, invocaţie în formă de iaculatorie «Doamne, 
ajută-mă»! (cfr. Ps 118, 25; Nm 12, 13; 2 Sam 15, 31; Gen 24, 12). 

                                            
0     Ibidem, pp. 199 şi 236. 

0     Ibidem, pp. 200 şi 237. 

0     Cfr.: A. ROSENBERG, Christliche Bildmeditation, München 1975. 

0     Cfr. ca o prezentare generală iniţială, E.V. SEVERUS, Gebet I, RAC VIII, pp. 
1134-1258; O. MICHEL-TH. KLAUSER, Gebet II (Fürbitte), RAC IX, pp. 1-36; A. 
HAMMAN, La Pri✰re, I. Le Nouveau Testament, Tournai 1959. 

0     Cfr.: C. WESTERMANN, Lob und Klage in den Psalmen, Göttingen 1977; ID., 
Theologie des alten Testaments in Grundzügen, Göttingen 1978, pp. 134-153; W. 
ZIMMERLI, Grundriss der altestamentlichen Theologie, Stuttgart 1972, pp. 129-136; 
L. KRINETZKI, Israels Gebet im Alten Testaments, Aschaffenburg 1965. 

0     K. WESTERMANN, Thelogie des Alten Testaments, pp. 135-137. 



 Lauda lui Dumnezeu este polul opus lamentării şi cererii. Strigătul «să fie preamărit 
Dumnezeu» este legat uneori de o motivaţie, cu referire la unul din gesturile minunate, care a 
provocat explozia de laudă (de exemplu Gen 9, 26; 24, 27; Ex 15, 1; 18, 10; 1 Sam 15, 32.39). 
 Ar fi de menţionat şi expresia de urare, exclamaţia de încredere, de minunare, suspinul 
de uşurare a celui salvat, strigătul de jubilare, etc. 
 La baza acestei practici de rugăciune este convingerea că în fiecare situaţie ne putem 
îndrepta spre JHWH, prezent şi interpelabil nu numai în cult, dar şi în cotidian: «Eu sînt 
Dumnezeul prezent» (JHWH). 
 - Al doilea stadiu al rugăciunii în Israel este caracterizat de adunarea şi recompunerea 
acestor scurte invocaţii într-un psalm. Psalmul cîntat în cult se plasează aşadar la mijlocul 
distanţei dintre multele experienţe din care s-au născut cîndva elementele sale şi noile 
experienţe, de la care şi prin care el începe să facă parte din cult. 
 - Al treilea stadiu al rugăciunii veterotestamentare se găseşte în perioada post-exilică. 
Unitatea comunităţii cultuale şi a comunităţii statale prin pierderea independenţei politice este 
înfrîntă. Apar lungi rugăciuni în proză, în care ample reflecţii sînt legate de un simplu apel 
către Dumnezeu. Acestei categorii îi aparţin rugăciunea delicării templului lui Solomon (1 Re 
8, 22-53, rugăciunea penitenţială a lui Esdra (Esd 9, 5-15) şi rugăciunea penitenţială din Ne 9, 
6-37. 
 Psaltirea, carte de rugăciune0. Psalmii au apărut în cultul lui Israel. Mai înainte de a fi 
fost scrişi, au fost cîntaţi şi rugaţi o perioadă lungă de timp. De aceea fiecare din aceste texte 
conţine în sine experienţa de rugăciune a mai multor persoane, şi începînd cu fixarea lor în 
scris şi cu primirea psaltirei în canon, nenumăraţi creştini şi evrei s-au folosit de aceste 
rugăciuni pentru a se îndrepta spre Dumnezeul cel viu. Să facem aici unele reflecţii, pe scurt 
asupra concepţiei rugăciunii care îşi află expresie în psalmi. Pentru aceasta vom indica 
principalele genuri de psalmi, pslamii de laudă şi psalmii de lamentare. 
 Lamentarea este în raport foarte strîns cu acţiunea salvifică a lui Dumnezeu. Apelului 
în nevoie îi urmează intervenţia ajutătoare a lui Dumnezeu (cfr. Dt 26, 7 ş.u.). Insă termenul 
«lamentare» are pentru omul de astăzi în cea mai mare parte, un accent negativ, pentru că a se 
lamenta este înţeles în sensul de a se jelui (plînge). Lamentarea veterotestamentară însă nu era 
o plîngere egoncentrică, dar un strigăt îndreptat spre Dumnezeu, un apel adresat lui. Sensul 
negativ pe care l-a asumat acest termen reprezintă o consecinţă a despărţirii sale de contextul 
rugăciunii0. 
 Strigătul de chemare într-o situaţie de nevoie însoţeşte întreaga istorie a lui Israel. 
Cîntările de lamentare ale poporului, reprezentate în psalmi (de exemplu Ps 44; 74; 79; 80; 
83; 89), ne sînt o mărturie în acest sens. Alături de psalmii de lamentare ai poporului este 
lamentarea individuală, despre care ne dă mărturie întreg Vechiul Testament. Acest gen literar 
este prezent mai ales în psaltire (de exemplu Ps 13; 102; 142). 
 In paslmul de lamentare, unui apel introductiv către Dumnezeu îi urmează lamentarea 
adevărată, care ocupă un loc important. Se pot distinge trei aspecte ale lui: «lamentarea 
înainte lui Dumnezeu» (lamentarea îndreptată spre Dumnezeu poate ajunge la acuzarea lui 
Dumnezeu) - lamentarea împotriva duşmanului (de fapt, duşmanii sînt aceia care cauzează 

                                            
0     Cfr. în afară de operele citate la nota 55: G. BRAULIK, Psalmen beten in 

Freude und Leid, Viena 1982. 

0     Cfr. observaţiile lui K. WESTERMANN, Theologie des Alten Testaments, pp. 
147 ş.u. 



celui ce se roagă durere şi persecuţie) - lamentarea la prima persoană (care exprimă şi 
articulează condiţia personală a celui care se roagă). 

«Aceste trei momente ale lamentării sînt indiciul unei înţelegeri a omului în care individul nu trebuie 
gîndit fără comunitatea la care aparţine şi fără un raport cu Dumnezeu, şi unde raportul existenţial nu 
este de gîndit fără raportul social şi teologic»0.  

 In psalm, lamentării îi urmează apelul direct către Dumnezeu prin expresii de 
încredere, care duc la rîndul lor la cerere. In acest context lamentarea nu este compătimire de 
sine, ci un apel către acela care poate transforma durerea. In sfîrşit, mulţi psalmi de lamentare 
se termină cu un cînt de laudă, cu referire la intervenţia lui Dumnezeu într-un viitor apropiat 
(de exemplu Ps 13, 6; 79, 13); sau de la lamentare se trece direct la laudă (de exemplu Ps 22, 
23-32). 
 Si lauda faţă de Dumnezeu este prezentă în toate fazele vieţii lui Israel. In calitate de 
membru al poporului, dar şi în situaţia sa personală, evreul ştie că este dependent de acţiunea 
salvifică a lui Dumnezeu. Alături de psalmii de laudă colectivi (de exemplu Ps 124; cfr. Ex 
15, 1.21), care nu sînt mulţi în psaltire, psalmii de laudă ai individului reprezintă un element 
esenţial al practicii de rugăciune evreiască. Mai precis, se pot distinge două tipuri: acolo unde 
lauda reprezintă o reacţie determinată şi unică la un episod concret de salvare, Westermann 
vorbeşte despre lauda narativă (în acest caz se vorbeşte şi despre psalmul de mulţumire); în 
schimb acolo unde Dumnezeu este lăudat pentru tot ceea ce este şi face, Westermann vorbeşte 
de laudă descriptivă (în acest caz psalmul este denumit şi imn)0. 
 Psalmul de laudă narativă (de exemplu Ps 18; 30; 40), după un anunţ introductiv, îşi 
are punctul central în relatarea situaţiei de mizerie şi a salvării experimentate, la care se uneşte 
lauda şi mulţumirea adusă lui Dumnezeu. Psalmul de laudă descriptivă (de exemplu Ps 33; 
136) se concentrează pe o afirmaţie fundamentală, care constituie nucleul central al laudei 
aduse lui Dumnezeu (de exemplu Ps 113, 5.6). 
 
Cristos care se roagă0 
 Isus din Nazaret în relaţia sa de rugăciune cu Dumnezeu duce la îndeplinire ceea ce 
iudaismul profesa asupra grandorii şi puterii lui Dumnezeu. In acelaşi timp în rugăciunea sa 
îşi găseşte expresie poziţia unică pe care el, în calitate de Fiu al lui Dumnezeu, şi-o asumă în 
raport cu Tatăl. 
 Isus se plasează în cadrul orînduirii de rugăciune veterotestamentară iudaică. Că s-a 
rugat ca un iudeu pios o putem deduce din faptul că «sîmbăta se ducea, ca de obicei, în 
sinagogă» (Lc 4, 16), un fapt pe care Evangheliile îl menţionează de mai multe ori (Mc 1, 21; 
3, 1-2; 6, 2; Mt 12, 9-10; Lc 4, 31; 6, 6-7; 13, 10; In 6, 59). «Invăţarea» în sinagogă se făcea 
de fapt, aşa cum arată Lc 4, 16 ş.u., în cadrul cultului. Un alt indiciu al acceptării din partea lui 
Isus al sistemului israelit de rugăciune este definiţia sa dată templului drept «casă a lui 
Dumnezeu» (Mc 11, 17; Mt 21, 13; Lc 19, 46). Aceasta, bineînţeles, era adevărat şi pentru el 
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0     Cfr.: J. JEREMIAS, Das tägliche Gebet im Leben Jesu und in der ältesten 
Kirche, în Abba. Studien zur neutestamentlichen Theologie und Zeitgeschichte, 
Göttingen 1966, pp. 67-80; J. DUPONT, Jésus et la pri✰re liturgique, în «La Maison-
Dieu» 95(1968), pp. 16-49 (în special pp. 17-29). 



personal. Unii exegeţi cred că pot să găsească în rugăciunea lui Isus părţi ale rugăciunii 
evreeşti cotidiene, ca «Rugăciunea celor optsprezece binecuvîntări» şi «Shem✢»0. 
 Cercul discipolilor lui Isus era şi o comunitate de rugăciune. In special în momentul 
meselor Isus îşi asuma rolul de cap de familie, căruia îi revenea misiunea de a recita 
rugăciunea de mulţumire (cfr. relatările înmulţirii pîinilor: Mc 6, 41 par. [= textele paralele]; 
Mc 8, 7 par.; Mc 14, 22 par.; Lc 22, 19 ş.u. par.). 
 Alături de referirea la rugăciunea în cadrul comunităţii lui Israel şi în cadrul grupului 
ucenicilor, evangheliştii notează explicit că Isus se ruga şi singur0. Marcu accentuează aceasta 
în relatarea zilei din Cafarnaum (Mc 1, 35), după distribuirea pîinilor la cei cinci mii (Mc 6, 
46), ca şi în grădina din Ghetsemani (Mc 14, 32-39). In plus, Matei menţionează o altă 
rugăciune pentru copiii pe care lumea îi aducea la Isus pentru ca să-şi impună mîinile peste ei 
(Mt 19, 13). Apoi Evanghelia lui Luca accentuează într-un mod aparte acest aspect al lui Isus 
care se roagă (Lc 3, 21; 5, 16; 6, 12; 9, 18.28 ş.u.; 11, 1; 22, 32; 22, 41-45). In această 
rugăciune se realizează un dialog cu Tatăl care este unic, care nu se pune pe acelaşi plan al 
rugăciunii altora, al rugăciunii lui Israel sau al comunităţii ucenicilor. Aceasta rezultă cu 
claritate mai ales acolo unde ne întîlnim cu rugăciuni formulate de Isus0, ca cererea 
încrezătoare din Ghetsemani: «Abb✢, Părinte! Totul îţi este posibil. Indepărtează de la mine 
acest pahar! Insă nu voia mea, ci voia ta să fie» (Mc 14, 36; cfr. Mt 26, 39; Lc 22, 42), 
strigătul de agonie exprimat cu cuvintele Ps 22, 2 (Mc 15, 34; Mt 27, 46), dăruirea vieţii cu Ps 
31, 6 (Lc 23, 46), ca şi strigătul de bucurie în Mt 11, 25 ş.u. şi Lc 10, 21 ş.u. Si Evanghelia lui 
Ioan scoate în relief caracterul unic al rugăciunii lui Isus, cum o arată rugăciunea în faţa 
mormîntului lui Lazăr (In 11, 41-42), în momentul intrării în Ierusalim (In 12, 26-27; cfr. Mc 
14, 32-42 par.) şi «rugăciunea sacerdotală» (In 17). 
 Aspectul specific al rugăciunii lui Isus constă în faptul că dialogul său cu Tatăl este 
expresia faptului că este Fiul, că are misiunea şi vocaţia sa0, după cum este indicat într-un mod 
aparte de apelativul «Abb✢», care chiar dacă este menţionat explicit numai în Mc 14, 36, 
totuşi ar putea sta alături de «Tată» folosit ca apelativ în alte rugăciuni Mt 11, 25 ş.u.; Lc 23, 
46; In 11, 41; 12, 28; 17, 1.5.11.21.24.25)0. In mod similar şi Rm 8, 15 şi Gal 4, 6 spun că 
vocaţia creştinilor are propria caracteristică în faptul că ne este dat să participăm în mod 
gratuit la acest colocviu al lui Isus cu Tatăl, pentru că în Duhul Sfînt şi cel botezat poate să se 
adreseze lui Dumnezeu numindu-l «Abb✢». «Deci rugăciunea creştină nu este altceva decît 
rugăciunea lui Isus Cristos în membrele sale»0. 

                                            
0     Cfr. de exemplu JEREMIAS, Das tägliche Gebet, pp. 73-75; DUPONT, Jesus, 

pp. 22 ş.u. 

0     Cfr. de exemplu W. KIRCHSCHLÄGER, Jesu Gebetsverhalten als Paradigma 
zu Mk 1, 35, în «Kairos» 20(1978), pp. 303-310. 

0     Cfr.: H. CROUZEL, Das Gebet Jesu, în «Communio» 2(1973), pp. 1-15. 

0     Subliniază această dimensiune cristologică a rugăciunii lui Isus mai ales: F. 
LENTZEN-DEIS, Beten kraft des Gebetes Jesu, în «Geist und Leben» 48(1975), pp. 
164-178 (retipărit în J. BEUTLER-O. SEMMELROTH, Theologische Akademie 12, 
Frankfurt 1975, pp. 2-26). 

0     Cfr. studiul fundamental al lui J. JEREMIAS, Abb✢ în Abb✢, pp. 15-67. W. 
MARCHEL, Abb✢, P✰re! La pri✰re du Christ et des chrétiens, Roma 1971. 

0     J.M.R. TILLARD, Le Notre P✰re: la pri✰re des chr✰tiens, în «Lumi✰re et 
Vie», 75(1965), pp. 39-84 (este citată p. 49). 



Principiile lui Isus asupra rugăciunii 
 Pe primul loc este invitaţia să ne rugăm «Tatăl nostru», rugăciunea creştină prin 
excelenţă. Alte spuse ale lui Isus asupra rugăciunii transmise subliniază în ansamblu trei 
puncte principale: Isus vorbeşte despre seriozitatea rugăciunii, despre necesitatea reconcilierii 
cu fratele şi în sfîrşit despre rugăciunea de cerere căreia îi este garantată ascultarea, o temă 
care este atinsă şi în scrierile ioaniene. 
 Tatăl nostru, rugăciune călăuză0. «Rugăciunea Domnului» se întîlneşte de două ori în 
Sinoptici: în Mt 6, 9-13, în cadrul compoziţiei mateene a discursului de pe munte, şi în Lc 11, 
2-4, ca un episod în cadrul relatării lucaniene a călătoriei spre Ierusalim. Diferenţa dintre cele 
două versiuni nu constă numai în context, dar şi în extensiunea textului. Luca are cinci 
«cereri», Matei şapte. 
 Textul prezintă o unitate a sa. Apelativului «Tată» (cu urarea iniţială sfinţească-se 
numele lui Dumnezeu) îi urmează - în centru - expresia dorinţei să vină Impărăţia sa (în Mt se 
adaugă, integrînd, să se facă voinţa sa). Urmează trei cereri în sens strict. Se cere susţinerea 
pămîntească pentru a trăi o viaţă orientată spre Impărăţia lui Dumnezeu, garanţia vieţii 
veşnice pentru cei care trăiesc în aşteptare, adică cererea de iertare a păcatelor şi protecţia 
pentru a nu cădea în ispită. «Ce altceva s-ar putea cere, în afară de aceasta, şi ce ar putea să-şi 
dorească însăşi îndreptăţirea? Isus ne spune în mod exhaustiv ceea ce trebuie să dorim şi să 
cerem»0. Deja în epoca patristică această rugăciune a fost considerată chintesenţa rugăciunii 
creştine. In toate tratatele asupra rugăciunii nu lipseşte exegeza rugăciunii Tatăl nostru. 
Tertulian († după 220), de exemplu, o defineşte «un compediu al întregii Evanghelii»0. 
Ciprian († 258) «o mare sinteză a directivelor Domnului»0. 
 H. Schürmann descrie funcţia rugăciunii Tatăl nostru cu ideea de «rugăciune călăuză» 
(destinată să dea directive teoretice pentru rugăciune, dar şi să iniţieze în ea şi să ajute să se 
rugăm) şi «rugăciunea nucleică» (adică pornind de la formele sale fundamentale şi de la 
conţinutul său, poate suferi indefinite reelaborări şi variaţii)0. 
Cel care se roagă trebuie să aibă în faţa ochilor numai pe Dumnezeu. In Mt 6, 1-6.16-180 se 
află o directivă care începe cu un motiv dominant (Mt 6, 1): «Feriţi-vă să faceţi faptele voastre 
bune înaintea oamenilor pentru a fi lăudaţi de ei». Această afirmaţie fundamentală îşi află 
aplicaţia specifică în trei momente, care privesc triada clasică a faptelor bune (cfr. Tb 12, 8): 

                                            
0     Asupra exegezei rugăciunii Tatăl nostru cfr.: H. SCHÜRMANN, Das Gebet 

des Herrn aus der Verkündigung Jesu erläutert, Freiburg 1981; J. JEREMIAS, Das 
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0     H. SCHÜRMANN, Das Gebet, p. 108. 

0     «... ut revera in oratione breviarium totius Evangelii comprehendatur»: De 
oratione I 6 (CCL 1, 258). 

0     «... praeceptorum suorum fecit grande compendium»: De dominica oratione 28 
(CCL 3A, 107). 

0     H. SCHÜRMANN, Das Gebet, p. 110. 

0     Cfr.: J. DUPONT, Jésus, pp. 29-38. 



pomenile (vv. 2-4), rugăciunea (vv. 5-6) şi postul (vv. 16-18). Se condamnă atitudinea de 
rugăciune care tinde să fie făcută pentru a fi văzuţi de alţii, căreia i se contrapune rugăciunea 
în camera proprie (Mt 6, 6). Prin aceasta nu se înţelege de fapt excluderea rugăciunii în 
comunitate sau în public, ci se subliniază cu tărie curăţia intenţiei celui care se roagă: cel care 
se roagă trebuie să fie interesat numai de dialogul cu Dumnezeu, nu să fie văzut de alţii. 
 La fel, Mc 12, 38-40 (cfr. Lc 20, 4 ş.u.) vorbeşte despre scribi cărora le place să fie 
admiraţi pentru pietatea lor, dar a căror rugăciune nu se sintonizează cu conduita vieţii. 
Avertismentul lui Is 29, 13 este aplicat şi, în Mc 7, 6 (şi Mt 15, 8), «ipocriţilor»: rugăciunii 
buzelor nu-i corespunde rugăciunea inimii. 
 Această mustrare de a nu se comporta ca «ipocriţi», acest îndemn la seriozitatea 
rugăciunii, devine foarte incisiv în parabola farizeului şi vameşului (Lc 18, 9-14): atitudinea 
corectă înaintea lui Dumnezeu este determinantă (vv. 13 ş.u.); omul este totdeauna vinovat în 
faţa lui (cfr. Lc 17, 10). 
 Cine se roagă tebuie să se preocupe de împăcarea cu semenii săi. Deja în Tatăl 
nostru, cînd se cere «Iartă-ne nouă greşelile noastre» se adaugă condiţia «precum şi noi iertăm 
celor care ne-au greşit» (Mt 6, 12; Lc 11, 4). Pentru a sublinia această cerinţă, Mt adaugă la 
Tatăl nostru remarca: «Dacă într-adevăr veţi ierta oamenilor greşelilor lor, şi Tatăl vostru 
ceresc vă va ierta vouă; dar dacă voi nu veţi ierta oamenilor, nici Tatăl vostru nu vă va ierta 
greşelile voastre» (Mt 6, 14 ş.u.). Texte similare se află în Mc 11, 25 şi Lc 6, 37. 
 Cultul îi este plăcut lui Dumnezeu numai atunci cînd el este însoţit de împăcarea cu 
fratele. Numai atunci se poate prezenta oferta la altar (Mt 5, 23 ş.u.). Numai acolo unde 
domină înţelegerea între ucenici, Dumnezeu răspunde cu bunăvoinţă: «Dacă doi dintre voi pe 
acest pămînt sînt un singur gînd să ceară orice ar fi, li se va da de către Tatăl meu care este în 
ceruri» (Mt 18, 19; cfr. v. 20). 
 Cine se roagă poate spera să fie ascultat0. In îndemnul asupra rugăciunii din discursul 
de pe munte, Matei redă şi expresii asupra modului greşit de a se ruga al păgînilor (Mt 6, 7-8)0. 
Cînd ne rugăm nu trebuie să facem exces în cuvinte, nu trebuie să sporovăim ca păgînii. Nu e 
de spus nimic negativ despre rugăciunea care durează mai mult. Se condamnă acela care crede 
că multe cuvinte reuşesc să convingă divinitatea, să recheme atenţia divinităţii asupra celui 
care se roagă şi să o determine să-i asculte cererile. Aici, Isus, îndemnînd să nu exagerăm în 
cuvinte atunci cînd ne rugăm, nu intenţionează să condamne rugăciunea prelungită, ci să 
denunţe o atitudine greşită care stă în spatele acestui comportament: «Tatăl vostru ştie de ce 
lucruri aveţi nevoie» (Mt 6, 8). Cel care se roagă trebuie să pornească de la ideea că se 
adresează Tatălui care îl iubeşte şi spre Dumnezeu care ştie totul. 
 Ambele parabole, a prietenului insistent (Lc 11, 5-8) şi a judecătorului nedrept (Lc 18, 
1-8), ne orientează spre aceeaşi direcţie0. Intr-un caz personajul principal este prietenul care se 
află în casă şi care deschide uşa; în cel de-al doilea este judecătorul. Aşa cum cere observaţia 
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Jesusworten und in der Reflexion des Johannes, în «Kerygma und Dogma» 23(1977), 
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0     Cfr. analiza îngrijită a acestor două pericope în W. OTT, Gebet und Heil. Die 
Bedeutung der Gebetsphasen in der lukanischen Theologie, München 1965, pp. 19-
72.99-102. 



conclusivă a parabolei, (Lc 11, 8 şi 18, 7-8a), în ambele cazuri se verifică o situaţie neplăcută, 
în care o persoană - în ciuda tuturor rezistenţelor - este ascultată în cererea sa. Cu atît mai 
mult Tatăl care vă iubeşte va asculta pe «aleşii săi, care strigă zi şi noapte». In această direcţie 
ne orientează şi «înţelepciunea cerşetorului»0 despre care vorbeşte Mc 7, 7-11 şi Lc 11, 9-13: 
cel care se roagă va găsi ascultare. Dacă deja noi oamenii, care sîntem răi, ne comportăm 
astfel, cu cît mai mult Dumnezeu ne va da lucruri bune, ni-l va da pe Duhul Sfînt.   
 
 Găsim o atare rugăciune încrezătoare în femeia siro-feniciană (Mt 7, 24-30; 15, 21-28) 
şi în centurionul din Cafarnaum (Mt 8, 5-13; Lc 7, 1-10). Astfel Isus îndeamnă pe ucenicii săi 
la rugăciune înaintea pătimirii (Mc 14, 38; Mt 26, 41; Lc 22, 40.46), şi în faţa încercării din 
ultimul timp (Mc 13, 18; Mt 24, 20). Dumnezeu va asculta rugăciunea pentru persecutori (Mt 
5, 44; Lc 6, 28) şi cererea pentru ca să trimită lucrători la seceriş (Mt 9, 38; Lc 10, 2). 
 Determinantă este credinţa în Tatăl atotputernicul, care ne iubeşte şi care poate totul, 
pentru că «totul este posibil celui care crede» (Mc 9, 23): Cine crede fără să se îndoiască 
«poate să mute munţii» şi să dezrădăcineze «smochinii». «De aceea vă spun: tot ceea ce cereţi 
în rugăciune, să credeţi că veţi primi şi vi se va da (Mc 11, 23 ş.u.; Mt 21, 21 ş.u.). 
 In discursurile de rămas bun din Evanghelia lui Ioan se află îndemnuri similare să se 
ceară atunci cînd se roagă, unite cu asigurarea: «Orice veţi cere în numele meu, eu vă voi 
face, pentru ca Tatăl să fie preamărit în Fiul» (In 14, 13). 
 Formularea ioaniană «a se ruga în numele lui Isus» (In 14, 13 ş.u.; 15, 7.16; 16, 23 
ş.u.26; cfr. şi 1 In 3, 22) ne trimite la profunditatea legăturii ucenicilor cu Isus: «Tatăl acordă 
ucenicilor ceea ce ei cer, pentru că îi iubeşte graţie iubirii lor pentru Isus» (16, 26 ş.u.)0. 
Practica rugăciunii în Biserica apostolică 
 Pe bună dreptate, Luca este definit evanghelistul rugăciunii, ceea ce este adevărat nu 
numai pentru Evanghelia sa, dar şi pentru cea de-a doua lucrare, Faptele apostolilor0. In ea 
comunitatea primară este prezentată ca o comunitate care se roagă (Fap 1, 14; 2, 42.46 ş.u.). 
Momentele decisive ale vieţii comunitare sînt pregătite prin rugăciune comună, de exemplu 
alegerea celui care trebuia să-l înlocuiască pe Iuda (Fap 1, 24-26) şi numirea celor şapte 
diaconi (Fap 6, 6). Se roagă după eliberarea lui Petru şi Ioan (Fap 4, 24-30), pentru cei 
botezaţi de Filip în Samaria (Fap 8, 15). Marile figuri sînt prezentate ca oameni ai rugăciunii. 
Astfel Petru (de exemplu Fap 9, 40; 10, 9) şi Paul (de exemplu 9, 11; 13, 3; 14, 23; 20, 36; 21, 
5). 
 Apocalipsa sfîntului Ioan are trăsături liturgice clare. In ea rugăciunile de laudă şi 
imnurile reflectă practica rugăciunii Bisericii primare. In particular, sînt de menţionat: liturgia 
cerească în Apocalipsa 4 şi 5 (vezi în special 4, 8-11; 5, 9-10.11-14), cîntul înaintea Mielului 
(Ap 19, 1-10) şi în sfîrşit rugăciunea de aşteptare (Ap 22, 17.20.21). 
Rugăciunea în scrisorile pauline0 
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BEAUCHAMP, Pri✰re, VTB, pp. 1024-1033 (cfr. spec. pp. 1031-1033). 



 Apostolul care se roagă. Paul vorbeşte deseori de necesitatea unei rugăciuni continui, 
insistentă, pentru comunitate, despre necesitatea de a ne ruga în orice timp (Rm 1, 10; 1 Ts 5, 
17; 2 Ts 1, 3.11; Ef 6, 18; Col 1, 9; Fil 4), ziua şi noaptea (1 Ts 3, 10; 1 Tm 5, 5). Rugăciunea 
este descrisă ca un efort intens, ca o luptă (Rm 15, 10; cfr. Col 2, 1). 
 Cu excepţia rugăciunii din 2 Cor 12, 8, toate rugăciunile apostolului au ca obiect 
comunitatea, realizarea planului salvific al lui Dumnezeu, şi a vocaţiei sale. Dimensiunea 
apostolică a rugăciunii creştine, mijlocirea, este exprimată mai ales în Rm 15, 30-32; 2 Cor 1, 
11; Fil 1, 19; 1 Ts 5, 25. Si rugăciunea apostolului este caracterizată de două momente, ale 
cererii şi mulţumirii (Fil 4, 6; 1 Ts 5, 17 ş.u.; 1 Tm 2, 1). 
Trăsături fundamentale ale unei teologii a rugăciunii.  Rugăciunea creştinului este pentru 
Paul un a vorbi Tatălui prin Cristos şi în Cristos. A ne ruga în Cristos devine posibil prin 
realitatea Duhului Sfînt, aşa cum rezultă clar din două texte, Gal 4, 6 («Si că voi sînteţi fii, ne-
o dovedeşte faptul că Dumnezeu a trimis în inimile noastre pe Duhul Fiului său care strigă, 
Abb✢, Părinte»!) şi Rm 8, 15 («Voi doar nu a-ţi primit un spirit de sclavie ca din nou să fiţi cu 
teamă, ci a-ţi primit Spiritul înfierii, prin care strigăm: «Abb✢, Tată»!). Creştinul, graţie 
Duhului, darul celui Inviat poate să participe la raportul pe care Isus îl are cu Dumnezeu. 
Asemenea lui Isus, el poate să se adreseze Tatălui cu apelativul familiar, Abb✢. De aceea 
rugăciunea creştină nu este descrisă adecvat dacă e prezentată numai prin concepte dialogice. 
Ea este mai degrabă o rugăciune «înrădăcinată în mod trinitar»0. 
 Faptul că fiecare rugăciune creştină devine posibilă datorită Duhului este clar şi din 
citarera continuă care se face din Rm 8, 26 ş.u., în istoria reflecţiei creştine referitor la 
rugăciune: «In acelaşi mod şi Duhul vine în ajutorul slăbiciunii noastre, pentru că nici nu ştim 
ce este convenient să cerem, ci Spiritul însuşi mijloceşte cu insistenţă pentru noi, cu suspine 
negrăite; şi acela care scrutează inimile ştie care sînt dorinţele Spiritului, pentru că el 
mijloceşte pentru credincioşi conform planurilor lui Dumnezeu»0. Noi creştinii ne rugăm la 
Tatăl prin Cristos în Duhul Sfînt. 
  
 
 
b. Practica rugăciunii şi înţelegerea ei în istoria spiritualităţii     creştine0 
 Prin rugăciunea sa, creştinul este totdeauna inserat în realitatea Bisericii; rugăciunea sa 
ca individ este susţinută şi plăsmuită de rugăciunea comunităţii în liturgie. Dacă aici tratăm 
despre rugăciunea individuală desprinzînd-o de această realitate complexă, sîntem însă 
conştienţi de aspectul fragmentar al acestei perspective. 
Rugăciunea în perioada patristică0 
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 Este caracteristic practicii rugăciunii creştinilor antici o distribuire a ei pe parcursul 
zilei: «Trebuie să vă rugaţi de trei ori pe zi», declară Didahia (prima jumătate a secolului al 
II-lea)0. La acest ritm de rugăciune adoptat de iudaism0se adaugă rugăciunile de la începutul 
zilei, înainte de masă şi la sfîrşitul zilei. Adesea, aceste momente de rugăciune sînt puse în 
raport cu evenimentele istoriei pătimirii lui Cristos sau cu viaţa tinerei Biserici. Din aceste 
timpuri de rugăciune se dezvoltă timpurile rugăciunii orelor0. 
 E clar că primii creştini erau convinşi că rugăciunea nu poate fi lăsată la întîmplare la 
libera alegere, ci are nevoie de un cadru temporal precis. 
 
 Ne surprinde apoi că deja la începuturile epocii patristice a fost elaborată o serie 
întreagă de monografii asupra rugăciunii. Merită în această privinţă o atenţie aparte scrierile 
lui Tertulian0, Ciprian0, şi Origene0. Din patristica veche menţionăm de exemplu tratarea 
sfîntului Augustin asupra rugăciunii în scrisoarea adresată văduvei Proba (din anul 412)0. In 
toate aceste scrieri referitor la rugăciune se găseşte mereu o amplă exegeză a rugăciunii Tatăl 
nostru, considerată chintesenţa rugăciunii creştine. 
 Unele definiţii sau descrieri ale rugăciunii care trimit la epoca sfinţilor părinţi au 
devenit clasice şi au ajuns pînă la noi:  - Ioan Damascenul († înainte de 754) a alcătuit 
formula care de atunci a fost repetată de nenumărate ori: «Rugăciunea este înălţarea sufletului 
către Dumnezeu»0. Augustin a descris rugăciunea în termeni similari0. 
 - Augustin mai spune că rugăciunea este o vorbire cu Dumnezeu («locutio ad Deum»)0, 
în timp ce Ioan Scărarul († pe la anul 649) o defineşte un «a sta împreună a omului cu 
Dumnezeu»0. 
 Pentru a înţelege corect aceste definiţii, trebuie să le inserăm în ansamblul vieţii 
spirituale. Inălţarea minţii spre Dumnezeu devine posibilă graţie autocomunicării lui 
Dumnezeu nouă în Cristos Isus. In acest sens orice rugăciune este deja răspuns. Si în definiţia 
rugăciunii ca şi colocviu cu Dumnezeu, nu trebuie să uităm că acela pe care noi îl interpelăm 
în rugăciune ne-a anticipat, adresîndu-ni-se primul, şi că pe de altă parte acest partener în 
dialog este total diferit de orice interlocutor uman, pentru că este mult superior a tot ceea ce se 
poate gîndi. 

                                            
0     Didache 8, 3 (SCh 248, 174). 

0     Cfr.: J. JEREMIAS, Das tägliche Gebet, pp. 7-73. 

0     Cfr.: J. WEISMAYER, Beten «im Namen der Kirche». Theologische 
Reflexionen zum Gebet des Priesters, în SCHULTE (editor), Leiturgia - Koinonia - 
Diakonia, pp. 77-96 (în special pp. 88 ş.u.). 

0     De oratione (CCL 1, 257-274). 

0     De dominica oratione (CCL 3a, 90-113). 

0     De oratione (GCS III, 297-403); cfr.: W. GESSEL, Die Theologie des Gebetes 
nach «De Oratione» von Origenes, Paderborn 1975. 

0     Epistula 130 (PL 33, 494-507). 

0     De fide orthodoxa III, 14 (PG 94, 1089). 

0     Cfr. de exemplu De perfectione iustitiae 8, 18 (PL 44, 300). 

0     Enarratio in Ps 85, 4 (CCL 39, 1182). 

0     Scala Paradisi 28 (PG 88, 1129). 



 In sfîrşit, teologia patristică ridică unele probleme în ceea ce priveşte rugăciunea de 
cerere: 
 - Deja Origene încearcă să invalideze obiecţiile acelora care susţin că rugăciunea de 
cerere nu are sens, dată fiind atotştiinţa lui Dumnezeu şi imutabilitatea sa0. 
 - O altă dificultate rezultă din problema asupra a ceea ce trebuie sau poate fi obiectul 
cererii noastre, dacă este permis să se ceară lucruri temporale. Origene răspunde la această 
întrebare observînd că trebuie să cerem bunuri mari şi cereşti, iar lucrurile pămînteşti ni se vor 
adăuga din abundenţă (cfr. Mt 6, 33)0. Augustin explică că trebuie să cerem lucruri pămînteşti 
numai cu rezervă, în formă condiţionată, pentru că nu ştim ceea ce este cu adevărat 
convenient0. 
Aspecte ale rugăciunii în Evul Mediu şi în epoca modernă 
 In timp ce pe plan teologic se continuă să se prospecteze, în mod substanţial, 
problemele şi răspunsurile din perioada patristică (şi în ceea ce priveşte rugăciunea de cerere), 
în orientarea luată de pietatea (deci în practica rugăciunii) secolelor XI şi XII se constată o 
schimbare:  

«In timp ce pînă atunci era pe primul plan totdeauna opera răscumpărării: crucea ca victorie asupra 
păcatului, Cel Inviat ca începutul noii creaţii, apare acum pe neprevăzute sensul pentru lucrurile 
concrete. Interesul se îndreaptă spre persoana acelui care săvîrşeşte răscumpărarea şi spre condiţiile 
externe ale apariţiei sale şi ale drumului său, aşa cum sînt relatate în Evanghelii... Nu mai este pietatea 
pascală, ci o pietate mai mult legată de naştere şi pătimire»0. 

 In cadrul acestei noi atenţii la detaliile vieţii pămînteşti a lui Isus, şi cultul mamei lui 
Dumnezeu, Maria, suferă în această epocă o dezvoltare aparte. 
 In cele ce urmează vom lua în consideraţie mai detaliat - din abundenţa oferită de 
istoria rugăciunii - două forme de rugăciune: rugăciunea lui Isus a Bisericii orientale, şi 
rozariu, pe care Rainer Scherschel l-a definit pe bună dreptate rugăciunea lui Isus a 
Occidentului. 
 Rugăciunea lui Isus a Bisericii orientale0. Neîntrerupta «rugăciune a lui Isus» este o 
formă de rugăciune familiară mai ales printre creştinii bizantini şi slavi, alcătuită substanţial 
dintr-o scurtă invocaţie în numele lui Isus, unită cu un apel la milostivirea sa: «Doamne Isuse 
Cristoase, ai milă de mine»! - «Doamne Isuse Cristoase, Fiul lui Dumnezeu, ai milă de noi»!0. 
Această formulă uneşte împreună apelative biblice ale lui Isus (cfr. de exemplu Mt 14, 33; 16, 
16; 26, 63; Fap 16, 31) cu cererea de milostivire, pentru care se poate face trimitere, de 
exemplu, la Mc 10, 4 ş.u.; Mt 15, 22; Lc 17, 13; 18, 13.38. 
  Originile rugăciunii lui Isus aparţin începuturilor monahismului, mai precis din 
«isihasm», prin care perfecţiunea omului constă în unirea cu Dumnezeu într-o rugăciune 
neîncetată (cfr. Lc 8, 1; Ef 6, 18; 1 Ts 5, 17). In acest scop slujea repetarea constantă de scurte 

                                            
0     De oratione 5, 1-6 (GCS III, 308-311). 

0     Ibidem 14, 1-17, 2 (GCS III, 330-340). 

0     Epistula 130, 9-17 (PL 33, 497-501). 

0      J.A. JUNGMANN, Christliches Beten, pp. 98 ş.u. 

0     Cfr. prezentarea sintetică a lui P. ADNÉS, Pri✰re ✢ Jésus, în DSp VIII, pp. 
1126-1150. 

0     Cfr. şi Gotteslob nr. 6/1. 



rugăciuni. Astfel, Ioan Cassian († 430/35), de exemplu, recomanda repetarea textului din Ps 
70, 2:  «Doamne, vino-mi în ajutor; Doamne, ca să mă ajuţi, grăbeşte»!0Augustin a definit 
practica monahilor egipteni «iaculatorie»0. Tradiţia orientală vorbea despre rugăciunea în 
formă de monolog, pentru că ea conţinea o expresie, un gînd care este repetat continuu. 
 In dezvoltarea ulterioară, din secolul al V-lea pînă în secolul al XIII-lea, printre aceste 
scurte rugăciuni s-a evidenţiat într-un mod aparte invocaţia numelui lui Isus, şi acestui 
exerciţiu i-a fost atribuită o eficacitate aparte. In secolele XIII şi XIV pe muntele Athos 
practica invocaţiei numelui lui Isus era foarte intensă şi era legată cu o tehnică psihosomatică, 
caracterizată de o poziţie specială a trupului, şezînd, şi mai ales de rărirea şi controlul 
respiraţiei. Pronunţarea formulei «Doamne Isuse Cristoase, Fiul lui Dumnezeu, ai milă de 
mine» era sincronizată cu inspiraţia şi expiraţia. 
 La sfîrşitul secolului al XVIII-lea, episcopul Macarie din Corint († 1805) şi monahul 
de la muntele Athos Nicodim din Naxos († 1809), au încercat să dea viaţă rugăciunii de 
contemplaţie. Rodul acestor eforturi au fost o culegere de texte ale tradiţiei isihaste, începînd 
de la părinţii din pustiu pînă la teoreticienii rugăciunii lui Isus din secolele XIII şi XIV. Cartea 
a fost tipărită la Veneţia în 1782 cu titlul Philokalia0. 
 
 După ce, deja în cea de-a doua jumătate a secolului al XV-lea, practica rugăciunii lui 
Isus a ajuns de la muntele Athos în Rusia, această tradiţie a cunoscut o mare dezvoltare graţie 
mai ales traducerii Philokaliei şi a format într-o manieră determinantă spiritualitatea rusă din 
secolul al XIX-lea. Traducerea este lucrarea monahului rus Paissij Velickowskij († 1794) şi 
apare la S. Petersburg în 1793 cu titlul Dobrotoljubie.  
 Povestirea unui pelerin rus, a cărui origine ne este necunoscută (apărută probabil 
pentru prima oară în 1870 la Kazan), a fost tradusă în diferite limbi0 şi a contribuit la 
cunoaşterea  în Occident practica rugăciunii lui Isus ca realizarea unei rugăciuni neîncetate (în 
sensul isihast). 
 Cei mai recenţi comentatori0 ai rugăciunii lui Isus deosebesc rugăciunea însăşi de 
tehnica psihosomatică care a fost dezvoltată într-un amod aparte în tradiţia de pe muntele 
Athos. Cu toate acestea, tocmai legătura dintre elementul corporal şi rugăciunea făcută cu 
gura şi cu inima este elementul unificator: condiţia de repaos dobîndită de persoană devine 
expresie a credinţei şi a umilei dăruiri Dumnezeului iubirii revelate în Isus Cristos. 
 Rozariul0. Definiţia pe care Rainer Scherschel o dă rozariului («rugăciunea lui Isus a 
Ocidentului») într-un studiu asupra originii sale ne introduce într-o primă înţelegere a acestei 
practici de rugăciune. 

                                            
0     Collationes X, 10 (SCh 54, 85-90). 

0     Epistula 130, 20 (PL 33, 501). 

0     Cfr. traducerea germană (pericope alese): M. DIETZ-I. SMOLITSCH (editori), 
Kleine Philokalie. Belehrung der Mönchvater der Ostkirche über das Gebet, Zürich 
1976. 

0     Cfr. traducerea germană: E. JUNGCLAUSSEN (editor), Aufrichtige 
Erzählungen eines russischen Pilgers, Freiburg 1974. 

0     Cfr. în special E. JUNGCLAUSSEN (editor), Das Jesusgebet. Anleitung zur 
Anrufung des Namens JESUS von einem Monch der Ostirche, Regensburg 1976. 

0     Cfr. monografia lui R. SCHERSCHEL, Der Rosenkranz - das Jesusgebet des 
Westens, Freiburg 1979; K.J. KLINKHAMMER, Adolf von Essen und seine Werke. 



 La începutul dezvoltării este o rugăciune repetativă, asemănătoare cu exerciţiile 
practicate în monahismul oriental. Salutul îngerului către Fecioară (Lc 1, 28), la care în uzul 
Bisericii a fost adăugat numele propriu «Maria», şi cuvintele de binecuvîntare ale Elisabetei 
adresate mamei lui Dumnezeu (Lc 1, 42), formau textul Ave Maria de la începutul şi mijlocul 
Evului Mediu. Aceste cuvinte constituiau o rugăciune de repetare cristocentrică, deseori 
documentată începînd cu secolul al XI-lea. Repetiţiile erau făcute recopiind în diferite moduri 
sistemul celor 150 de psalmi, în sensul că se rugau 50 sau 150 Ave, Maria. 
 In secolul al XII-lea, Ave Maria ca rugăciune repetativă s-a răspîndit peste tot. Un pas 
înainte a fost adăugat de Tatăl nostru. In unele reguli aceste rugăciuni erau prezentate înntr-o 
modalitate paralelă riguroasă: la recitarea fiecărei Ave Maria trebuia să-i corespundă cea a 
unui Tatăl nostru. 
 In cursul secolului al XIV-lea la textul prea scurt al rugăciunii Ave Maria s-a adăugat 
numele lui «Isus», rugăciunea terminîndu-se cu «Amin». «Dacă deja mai înainte Ave Maria 
se plasa într-un context cu sens teocentric şi cristocentric, acum acest context capătă o clară 
«culme de semnificaţie» prin adăugarea numelui lui Isus. Ave Maria devine rugăciunea lui 
Isus în sens propriu, pentru că intenţiile inserate în cultul numelui lui Isus sînt legate de ea»0. 
 In cadrul curentului amplu al acestor forme de rugăciune şi meditaţie ale Evului Mediu 
tîrziu, la începutul secolului al XV-lea a apărut în mănăstirea cartuzienilor sfîntului Albano de 
Trier, forma concretă a rozariului. De cele 50 sau 150 Ave Maria se lega meditarea vieţii lui 
Isus. Aceasta se realiza prin aşa numitele «clausolae», porpoziţii care explicau viaţa lui Isus în 
aspectele sale particulare. O parte importantă în acest proces este atribuită la doi călugări 
cartuzieni din Trier, Adolf din Essen († 1439) şi Dominic din Prusia († 1460), chiar dacă 
cunoaştem forme preexistente ale acestui rozariu al cartuzienilor. 
 Referitor la conţinut, extinderea seriei de Ave Maria în rozariu (adică într-un 
«ornament» pentru mama lui Dumnezeu) dă acestei rugăciuni o dimensiune şi mai 
cristocentrică: viaţa, moartea şi învierea salvifică a lui Isus strălucesc în fiecare «mister». 
 Forma de astăzi a rugăciunii Ave Maria, care după referirea la Isus adaugă o cerere, 
este demonstrată sporadic deja în secolul al XV-lea, dar devine curentă numai începînd cu 
reforma breviarului lui Pius al V-lea în 1568. 
 Rozariul este o rugăciune a lui Isus, o meditaţie asupra vieţii lui Isus în care 
evenimentul salvific concret în Isus Cristos trebuie să fie interiorizat - printr-o «rumegare» 
continuă -, pentru ca la sfîrşit viaţa noastră să fie pătrunsă şi plăsmuită de Duhul lui Cristos. 
Problematica referitoare la rugăciunea ca dialog 
 Teorii asupra rugăciunii şi critica rugăciunii în secolele XVIII - XIX0. Rugăciunea în 
sens de raport explicit cu Dumnezeu, de «dialog», cu el, devine problematică atunci cînd 
«ajungerea» şi comunicarea cu Dumnezeu sînt puse în discuţie. Si pentru că rugăciunea de 
cerere trebuie considerată cazul de emergenţă al credinţei şi al rugăciunii, pornind de la un 
atare presupus, tocmai această rugăciune crează cele mai mari probleme. 

                                                                                                                                        
Der Rosenkranz in der geschichtliche Situation seiner Entstehung und in seinem 
bleibenden Anliegen, Frankfurt 1972. 

0     R. SCHERSCHEL, Der Rosenkranz, p. 89. 

0     Cfr. privirea de ansamblu în H.-B. ASSEBURG, Das Gebet in der neueren 
anthropologisch orientierten Theologie, Diss. Hamburg 1971. O privire generală 
asupra criticii rugăciunii o găsim, de exemplu, în F. W. BARGHEER, Gebet und beten 
lernen. Die theologisch-anthropologischen Grundlagen und die lebensgeschichtliche 
Verarbeitung ihrer Krise, Gütersloh 1973 (cfr. în special pp. 148-159). 



 Astfel pentru Immanuel Kant (1724-1804)0, de exemplu, considerarea rugăciunii ca un 
«cult formal interior şi deci un mijloc al harului» este «o iluzie superstiţioasă». De fapt ea nu 
este nimic altceva decît «expresia unei dorinţi îndreptate spre o Fiinţă care nu are nevoie în 
nici un mod să i se spună ce gîndeşte cel care se roagă, şi deci nu slujeşte la nimic..., printr-o 
atare rugăciune nu se dă cu adevărat cult lui Dumnezeu». Dimpotrivă, Kant consideră 
important «spiritul de rugăciune» care trebuie şi poate să fie prezent în noi «fără încetare» 
(cfr. Lc 18, 1). Importantă este atitudinea mentală «care însoţeşte fiecare acţiune a noastră 
pentru a judeca dacă este făcută în slujirea lui Dumnezeu»0. 
 Acest fel de interpretare durează pînă în secolul al XX-lea. Acolo unde nu se consideră 
posibilă o apropiere directă de Dumnezeu în rugăciune, şi unde pe de altă parte s-ar dori să se 
păstreze rugăciunea ca act religios, se străduieşte foarte adesea să practice «rugăciunea 
neîncetată» care este înţeleasă ca seriozitate şi curăţie a efortului etic. In ceea ce priveşte 
rugăciunea de cerere, în această perspectivă se subliniază efectele asupra celui care se roagă 
(pentru că evident nu se poate vorbi de efecte asupra lui Dumnezeu). Aici se poate găsi în 
prim plan momentul «capitulării» pe baza unui sentiment de dependenţă totală (F. 
Schleiermacher), sau efectul psihologic pe care-l experimentează cel care se roagă în actul 
rugăciunii. 
 Evident, critica religiei din secolele XIX-XX este şi critica faţă de rugăciune. După 
Friedrich Nietzsche (1844-1900) pentru «supraom»-ul liber de Dumnezeu, care îi anunţă 
moartea, consecinţa este clară: «Nu te vei mai ruga niciodată, nu te vei mai prosterna în 
adoraţie»0. Iar cînd Ludwig Feuerbach (1804-1872) identifică teologia şi antropologia, 
rugăciunea devine un dialog cu sine însuşi: «Rugăciunea este divizarea omului în două - un 
dialog al omului cu sine însuşi, cu inima sa...»0. 
 Acolo unde orice imagine a lui Dumnezeu este explicată ca produs al omului, 
proiecţie, iluzie, şi rugăciunea va fi considerată un comportament pe care omul adult, iluminat 
şi autonom, trebuie să-l abandoneze. 
 Critica teologică a rugăciunii în anii '60 şi '70 
 Impotriva unei înţelegeri a rugăciunii ca o separare de lume a luat poziţie episcopul 
anglican John A. T. Robinson în cartea sa Honest to God0 în care susţine o înţelegere 
«areligioasă» a rugăciunii. Rugăciunea se face nu alături de viaţă şi în afară de ea, ci în 
mijlocul ei, concret în întîlnirea cu aproapele0. 

                                            
0     Cfr.: A. WINTER, Gebet und Gottesdienst bei Kant: nicht «Gunstbewerbung», 

sondern «Form aller Handlungen», în «Theologie und Philosophie» 52(1977), pp. 
341-377. 

0     I. KANT, Die Religion innerhalb der Gresen der blos sein Vernunft, 
Allgemeine Anmerkung 1 (I. Kant Werke, editor W. V. Weischedel, vol. IV, 
Wiesbaden 1956, pp. 870 ş.u.). 

0     F. NIETZSCHE, Die frohliche Wissenschaft IV, p. 285 (FR. NIETZSCHE, 
Werke; editor K. Schlecta, vol. II, München 1969, p. 166). 

0     L. FEUERBACH, Das Wesen des Christentums (A. Esser, editor; Ludwig 
Feuerbach, Das Wesen der Religion. Ausgewählte Texte zur Religionsphilosophie, 
Köln 1967, p. 184). 

0     J. ROBINSON, Honest to God, Londra 1963. 

0     Cfr.: J. ROBINSON, Honest to God. 



 Si teologul evanghelic Dorothee Sölle0 vorbeşte despre faptul că Isus a abolit toate 
hotarele rugăciunii. Locul rugăciunii nu este o situaţie circumscrisă a vieţii, ci teritoriul intern 
al vieţii. In rugăciune încercăm să spunem unde sîntem şi cine sîntem. Pentru Sölle este de 
importanţă secundară dacă această rugăciune este monolog sau dialog. 
 In tezele sale despre rugăciunea politică de mijlocire Sölle afirmă că rugăciunea de 
mijlocire ar trebui să conducă omul la acţiune şi nu la aşteptarea unui miracol din extern0. 
 Teologul evangelic Gert Otto0afirmă, referitor la înţelegerea tradiţională a rugăciunii, 
că nu se poate considera Dumnezeu ca un Tu personal interpelabil, nici nu se poate conta pe o 
«intervenţie directă a lui Dumnezeu în cursul mundan al evenimetelor, o intervenţie din 
exeteriorul lumii»0. Soluţia problematicii rugăciunii constă pentru Otto în invitarea la 
«rugăciune fără încetare»: «Adică, în ultimă analiză este vorba de dizolvarea rugăciunii ca act 
singular, rugăciunea ca o formă particulară de conversaţie, înlăuntrul vieţii»0. 
 In sfîrşit, teologul reformat elveţian Walter Bernt interpretează rugăciunea în trei 
momente0. In primul rînd, în rugăciune, avem momentul reflecţiei, în care ne îndepărtăm de 
noi şi de realitate, momentul interiorizării experienţei noastre definite; acesta este primul pas. 
Urmează relatarea, formularea în cuvinte a acestei experienţe reflexe. Al treilea stadiu constă 
în a situa experienţa umană de «a fi drepţi şi păcătoşi totodată», în a o da la iveală. 
 La baza tuturor acestor poziţii este refuzul de a-l interpela pe Dumnezeu. Tendinţa pe 
care am accentuat-o în secţiunea precedentă, aici se face mult mai mult simţită. Dar dacă 
rugăciunea nu poate să ajungă la Dumnezeu, poate să aibă numai o funcţie în raport cu omul 
şi cu acţiunea sa. Ea devine pură reflecţie, sau riscă să se termine într-o fugă de realitate. 
 Această problematică devine foarte acută atunci cînd se vorbeşte despre rugăciunea de 
cerere122. Dumnezeu nu poate să asculte ceea ce îi cerem, pentru că legea naturală nu permite 
«o intervenţie» a sa. Dar aceasta trezeşte suspiciunea că rugăciunea este un surogat, o 
substituire a acţiunii, a angajamentului personal, prin care ne sustragem de la propriile 
responsabilităţi, pentru a delega problema unei instanţe superioare123. 
 
c. Linii fundamentale ale unei teologii a rugăciunii 
 

                                            
0     D. SÖLLE, Atheistich an Gott glauben, Olten - Freiburg 1969, pp. 109-117. 

0     D. SÖLLE-F. STEFFENSKY, Politisches Nachtgebet in Köln, Stuttgart-Mainz 
1970, pp. 22-25. 

0     G. OTTO, Vernunft. Aspekte zeitgemassen Glaubens, Stuttgart 1970, pp. 81-
102. 

0     Cfr.: G. OTTO, Vernunft, pp. 85 ş.u. 

0     G. OTTO, Vernunft , pp. 89. 

0     W. BERNET, Gebet. Mit einem Streitgespräch zwischen Ernst Lange und dem 
Autor, Stuttgart 1970. 

122     Atari probleme sînt tratate într-o manieră articulată de A. HERTZ, 
Zur Problematik des Bittgebetes, în G. GRESHAKE-G. LOHFINK, Bittgebet - 
Testfall des Glaubens, Mainz 1978, pp. 10-18. 

123     Cfr.: C. BAMBERG, Gebet - «Ersatzhandlung» oder Lebenstat, în 
«Geist und Leben» 43(1970), pp. 245-258 (retipărit în C. BAMBERG, In 
Deiner Grosse bin ich gross. Vom Sinn-Geheimnis des Menschen, Würzburg 
1980, pp. 47-62). 



 Pentru înţelegerea creştină a rugăciunii, raportul «dialogal» al omului cu Dumnezeu 
este de o importanţă fundamentală: Dumnezeu, acel «tu» care crează şi cheamă pe om; 
Dumnezeu, un «tu» interpelabil şi care ascultă; Dumnezeu fundament şi prototip al existenţei 
persoanei şi a cărui imagine este omul; şi, de asemenea, Dumnezeu incomprehensibil, 
misterul de nedezvăluit124. 
 
Ce este rugăciunea ? 
 Diferite aprecieri. Mai înainte de a da un răspuns pe plan teologic, putem să aruncăm 
o privire asupra încercărilor filosofilor creştini de a clarifica ceva asupra acestei probleme: 
 Jorg Splett a definit rugăciunea «răspunsul libertăţii interpelate»125. In rugăciunea 
explicită acest act fundamental este tematizat. Intrucît omul se experimentează ca o fiinţă care 
este debitoare propriei origini către un altul, fiinţă care nu are propria viaţă de la sine însuşi, 
mulţumirea va constitui un element esenţial al răspunsului; însă un alt element va fi şi cererea, 
expresia speranţei în care libertatea se autodeclară libertate dependentă. 
 Si Ferdinand Ulrich126 vede rugăciunea ca act fundamental al omului care exprimă 
propria recunoştinţă adresată lui Dumnezeu. Rugăciunea este, deci, o reîntoarcere la 
fundamentul existenţei (o coborîre înăuntru a eu-lui). 
 Georg Scherer127 observă la rîndul său, în rugăciune, primirea din partea omului, cu 
libertate absolută, a legii existenţei. 
 A se ruga - în sens teologic - este văzut în raport strîns cu fiinţa creată a omului, cu 
vocaţia sa. Acest mod de a se recunoaşte debitori îşi află expresia în rugăciune. In rugăciune 
se realizează un aspect esenţial al acelui răspuns pe care omul îl dă, ca libertate finită şi 
dependentă, a aceluia către care se recunoaşte debitor de recunoştinţă. 
 Aprecierile teologice la înţelegerea rugăciunii includ această structură fundamentală. 
 Otto Hermann Pesch a încercat să dea expresie înţelegerii creştine a rugăciunii ca 
formulă a «credinţei care vorbeşte»128. Răspunsul fundamental al omului, credinţa, nu 
reprezintă numai o orientare a vieţii, ci trebuie să fie formulată în cuvinte, trebuie să fie 
pronunţată. De fapt, limbajul este o modalitate de realizare a omului. Existenţa umană este 
esenţialmente un eveniment lingvistic. Credinţa, ca modalitate a existenţei orientate spre 
Dumnezeu, cere această formă vorbită, cere rugăciune. 

                                            
124      Problemele teologice unite cu problematica rugăciunii sînt amplu 

tratate, cu multe indicaţii bibliografice, de către J. SUDBRACK, Beten ist 
menschlich. Aus der erfahrung unseres Legens mit Gott sprechen, Freiburg 
1981 (retipărire integrală după un Herder-Taschenbuch din 1973). 

125      J. SPLETT, Antwort gerufener Freiheit. Philosophisches zum Gebet, 
în J. DE VRIES-W. BRUGGER (edd.), Der Mensch vor dem Anspruch de 
Wahrheit und der Freiheit. Festgabe für J. B. LOTZ, Frankfurt 1973, pp. 239-
255. 

126      F. ULRICH, Gebet als geschöpflicher Grundakt, Einsiedeln 1973. 

127     Cfr.: G. SCHERER, Reflexion - Meditation - Gebet. Ein 
philosophischer Versuch, Essen 1973. 

128     Cfr.: O. H. PESCH, Sprechender Glaube. Entwurf einer Teologie des 
Gebetes, Mainz 1970;  Id., Das Gebet, Mainz 1980. 



 Si pentru Karl Rahner129 rugăciunea este exprimarea credinţei, a speranţei şi a dragostei, 
formularea lor în cuvinte. Dar dacă, pe de o parte, această exprimare este necesară, pe de altă 
parte, însă, actele fundamentale ale credinţei, speranţei şi dragostei nu se epuizează în ea. 
 Toate aceste aprecieri presupun situaţia de dialog a omului înaintea lui Dumnezeu. In 
rugăciune, omul este în stare de a vorbi faţă în faţă cu Dumnezeu, după ce a fost chemat la 
existenţă şi la libertatea apelului său. Dar prin aceasta nu s-a spus încă totul asupra 
dimensiunii specific creştine a rugăciunii. Rugăciunea creştină este un eveniment trinitar, 
după cum a notat cu tărie teologul evanghelic Hans Martin Barth130. Prin Isus, Fiul lui 
Dumnezeu făcut om, noi putem să ne îndreptăm spre Dumnezeu; capacitatea de a o face ne 
este dată de Duhul Sfînt, care strigă în noi: Abba, Părinte!. Astfel, şi rugăciunea creştinilor 
poate fi definită ca rugăciunea lui Cristos în membrele sale131. 
 Privire de ansamblu. Din punctul de vedere al lui Dumnezeu, destinatarul şi 
interlocutorul rugăciunii, rugîndu-ne, noi răspundem Aceluia care ne cheamă să fim creştini, 
spunem al nostru «da» la comuniunea cu Tatăl prin Cristos în Duhul Sfînt. Această acţiune a 
celui botezat are, însă, şi un raport cu Biserica, pentru că fiecare creştin stă în faţa Tatălui în 
calitate de membru al poporului lui Dumnezeu, al trupului lui Cristos. Din punctul de vedere 
al omului, în rugăciune se realizează răspunsul credinţei, speranţei şi dragostei, care sînt 
«traduse în cuvinte», făcute explicite, tematizate. Ceea ce, de altfel, nu vrea să spună că 
rugăciunea comportă o abundenţă de cuvinte, care nu poate fi rugăciunea silenţioasă, un 
simplu fapt de a se raporta pe sine însuşi lui Dumnezeu. 
Forme fundamentale şi structura de bază a rugăciunii 
 Formele fundamentale. Formele fundamentale ale rugăciunii rezultă ca aspecte ale 
întîlnirii dintre Dumnezeu care cheamă şi omul chemat. Acolo unde în rugăciune se pune pe 
primul plan măreţia chemării, conştiinţa darului primit, reacţia este de mulţumire, laudă, 
adoraţie. Cînd cel care se roagă priveşte la propria neputinţă, la slăbiciunea proprie, la propria 
situaţie de persoană în drum spre această chemare, izvorăşte din inimă cu putere rugăciunea 
de cerere. Deja, Psalmii arată aceste reacţii fundamentale ale omului spre experienţa de 
bucurie şi de durere: lauda şi mulţumirea - pe de o parte, lamentarea şi implorarea - pe de alta. 

                                            
129     Cfr.: K. RAHNER, Vom Beten heute, în «Geist und Leben» 42 

(1969), pp. 6-17 (revizuită în Chances des Glaubens. Fragmente einer 
modernen Spiritualität, Freiburg 1971, pp. 75-88); ID., Thesen zum Thema: 
Glaube und Gebet, în «Geist und Leben» 42 (1969), pp. 177-184 (revizuită în 
Chancen des Glaubens, pp. 65-74); Id., Über das Beten, în «Geist und Leben» 
45 (1972), pp. 84-98; ID., Gebet - Zwiegerspräch mit Got ? în J. DE VRIES-
W. BRUGGER (editori), Der Mensch vor dem Anspruch der Wahrheit und 
Freiheit (vezi nota 125), pp. 229-238 (retipărită în Schriften zur Theologie 
XIII, pp. 148-158. 

 Referitor la problemele fundamentale ale rugăciunii în K. Rahner, cfr. 
publicaţia Von der Not und dem Segen des Gebetes, Freiburg 1978. 

130     Cfr.: H.M. BARTH, Wohin - wocher mein Ruf ?, pp. 112 ş.u. 

131     Cfr.: J.M.R. TILLARD, Notre P✰re, p. 49. 



Ambele forme fundamentale caracteri- zează şi rugăciunea liturgică a Bisericii, aşa cum 
trebuie să alcătuiască rugăciunea individului, chiar dacă în diferitele faze ale vieţii este acum 
în prim plan cînd una, cînd alta din cele două forme fundamentale. 
 Structura de bază. Din forma fundamentală a rugăciunii, schiţată mai sus, derivă unele 
trăsături esenţiale: 
 - A ne ruga înseamnă, totodată, darul harului şi acţiunea liberă a omului. Creştinul ştie 
că este abilitat spre rugăciune să spună «Abba, Părinte», de Duhul Sfînt care ne-a fost dat. El 
este darul-harul lui Dumnezeu. Insă răspunsul se realizează în libertate. El poate fi negat, 
amînat sau trecut cu vederea. 
 - Rugăciunea, întrucît este expresie verbală a credinţei, are un aspect interior şi unul 
exterior, un cuvînt interior, care se exprimă în forme exterioare. Ca răspuns uman, şi 
rugăciunea are nevoie de o corporeitate, care însă, nu trebuie să fie totdeauna prezentă în 
acelaşi grad şi cu aceeaşi intensitate. 
 - A se ruga este o acţiune a individului şi totodată un gest săvîrşit în cadrul 
comunităţii. In mod fundamental, fiecare rugăciune are o dimensiune eclezială, pentru că 
individului îi este acordată prezenţa misterului salvific în Biserică. Rugăciunea individuală şi 
rugăciunea comunitară sînt într-un raport reciproc. Rugăciunea creştinului trăieşte din 
rugăciunea Bisericii. Pe de altă parte, comunitatea care se roagă trăieşte din intensitatea 
rugăciunii făcută de fiecare membru al său. 
 - In sfîrşit, condiţia itinerantă, element esenţial al vieţii spirituale, este un semn 
distinctiv şi al rugăciunii. A se ruga rămîne o datorie continuă; este o datorie obositoare. 
Abbas Agathon, un monah egiptean din secolul al IV-lea, se exprimă astfel în această 
privinţă: «Nu este trudă mai mare decît rugăciunea către Dumnezeu»132. Tocmai de aceea, 
rugăciunea nu poate rămîne condiţionată de o întîmplare, de o situaţie de moment, ci trebuie 
să aibă regularitatea sa, să fie făcută după un program precis, aşa cum deja a recunoscut 
Biserica antică. 
Probleme teologice asupra rugăciunii de cerere133 
 Critica la înţelegerea rugăciunii tradiţiei creştine a privit mai ales rugăciunea de cerere. 
De fapt, acolo unde se pune problema interpelării lui Dumnezeu, implorarea adresată lui 
pentru ca să îndepărteze de la noi o anumită nenorocire, aceasta trebuie văzută ca neoportună. 
Pe de altă parte, credinţa, întrucît este răspunsul faţă de Dumnezeul Cel Viu care ni s-a revelat 
nouă, dă dovadă de seriozitatea sa cînd devine încredere fermă în Dumnezeu, răspuns capabil 
să dea atenţie nevoilor noastre atunci cînd exprimă cereri foarte concrete. De aceea, 
rugăciunea de cerere este un «caz de verificare a credinţei»134. 

                                            
132     Cfr.: Apophtegmata Patrum, nr. 91. 

133     Referitor la problematica rugăciunii de cerere cfr.: G. GRESHAKE-
G. LOHFINK (editori), Bittgebet  - Testfall des Glaubens, Mainz 1978; J. 
IMBACH, Ich kann nicht mehr beten. Eine Herausforderung des Glaubens, 
Mainz 1979; H. SCHALLER, Das Bittgebet. Eine theologische Skizze, 
Einsiedeln 1979; ID., Verbirg nicht dein Gesicht vor mir. Vom christlichen 
Bitten und Klagen, Mainz 1982; H. M. BARTH, Wohin - woher mein Ruf? Zur 
Theologie des Bittgebets, München 1981. 

134     Cfr.: G. GRESHAKE-G. LOHFINK, Bittgebet, pp. 7-9 (Introducere). 



 Ce se poate cere?135 In rugăciunea de cerere omul expune lui Dumnezeu propria nevoie 
de ajutor, împreună cu propria disponibilitate şi promptitudine. 

«Incredinţîndu-se acestui Dumnezeu, înaintea căruia el îşi formulează propria cerere, cel care se roagă 
experimentează faptul de a fi o fiinţă care, mai înainte încă de a o şti, este dependentă de Dumnezeu şi 
de aceea poate fi ajutată de El. Rugăciunea ca interpret al acestei voinţe fundamentale este, de aceea, o 
iniţiere în situaţia creaturală de bază"136. 

 Mai exact, cererea poate fi văzută ca expresie a atitudinii de credinţă, ca act de 
speranţă în Dumnezeu care crează viaţa, ca expresie a iubirii faţă de Dumnezeu şi de 
aproapele. 
 Motivul cel mai profund al cererii umane făcute lui Dumnezeu constă în experienţa 
existenţei ameninţate, în pericolul falimentului, în ultimă instanţă în experienţa morţii. 

«Boala, singurătatea, suferinţa, nevoia, inconvenientele, deziluziile, lipsa de prietenie: toţi aceşti 
factori nu sînt numai semne care anticipează moartea, ci forme concrete ale realităţii morţii în viaţă»137. 

 Deci cererea are ca ultim obiectiv realizarea unei vieţi în plinătate, însăşi învierea. In 
acest context amplu nu se mai pot distinge cele două obiective diverse ale rugăciunii de 
cerere, cererea de mîntuire şi cererea bunurilor materiale. Mai degrabă, orice cerere este, în 
ultimă instanţă, expresia cererii de înviere: o cerere de lumină în faţa întunericului, o cerere de 
comuniune cu Dumnezeu care cheamă în faţa singurătăţii şi a sentimentului de pierdere pe 
care omul le experimentează. In acest orizont mai vast este permis să se ceară totul de la 
Dumnezeu. 
 Dumnezeu poate schimba situaţia noastră de necesita- tate?138 Sfînta Scriptură a 
Vechiului şi a Noului Testament este profund convinsă că Dumnezeu e cel care călăuzeşte 
istoria şi acţionează în toate situaţiile. «Nimic în creaţie şi în istorie nu se situează în afara 
acţiunii lui Dumnezeu care cuprinde totul»139. 
 Această putere globală a lui Dumnezeu asupra istoriei nu trebuie văzută însă ca o 
eliminare a cauzalităţii creaturale. Nu se pot considera Dumnezeu şi lumea după modelul de 
cauză sau factori în concurenţă între ei. A fi creaţi înseamnă a fi destinaţi la o viaţă în mod 
responsabil autonomă. De aceea, trebuie să ţinem cont că orice întîmplare în această lume are 
loc prin cauze la care participă şi lumea, cauze asupra cărora trebuie să ne întrebăm, neuitînd 
că rămîne adevărat, fără a nega ceea ce abia s-a spus, că fiecare eveniment este în mîinile lui 
Dumnezeu. 

«Dacă Dumnezeu intervine ca răspuns la o cerere, această acţiune a Sa nu trebuie văzută ca o 
interferenţă mai mult sau mai puţin directă în lanţul de cauze care vin din partea omului, cauze ce sînt 
obiectul ştiinţelor naturale; intervenţia cerută în rugăciune se realizează în ordinea creaţiei 
transcedentale şi a conservării lumii»140. 

                                            
135     Cfr.: G. GRESHAKE, Grundlagen einer Theologie des Bittgebets, în 

G. GRESHAKE-G. LOHFINK, Bittgebet, pp. 32-53 (mai ales pp. 45-53). 

136     Cfr.: SCHALLER, Das Bittgebet, p. 48. 

137     Cfr.: G. GRESHAKE, Grundlagen, p. 46. 

138     Cfr.: SCHALLER, Das Bittgebet, pp. 123-166; G. GRESCHAKE, 
Grundlagen, pp. 32-45. 

139     Cfr.: G. LOHFINK, Die Grundstruktur des biblischen Bittgebets, p. 
19. 

140     Cfr.: SCHALLER, Das Bittgebet, pp. 54-70 (se citează p. 57). 



 Dumnezeu Creatorul poate să schimbe situaţia de nevoie care îi este prezentată. Insă 
imutabilitatea lui Dumnezeu nu se contrapune, oare, posibilităţii de «a o influenţa» prin 
rugăciunea noastră?141 
 Afirmaţia asupra imutabilităţii lui Dumnezeu poate fi înţeleasă numai în raport strîns 
cu Dumnezeul care se revelează în Vechiul şi Noul Testament. Vechiul Testament nu prezintă 
un Dumnezeu imobil, ci un Dumnezeu care însoţeşte pe Israel, care respectă deciziile 
creaturale, care nu constrînge. Mai ales, conduita «istorică» a lui Dumnezeu se revelează în 
întruparea Fiului Său. Deci, Dumnezeu nu poate fi considerat imutabil şi imobil, ci un 
Dumnezeu Viu: Este imutabil şi invariabil fidel în iubirea Sa şi în dăruirea pentru om. 
 «Acolo unde Dumnezeu acţionează, şi cînd acţionează, cauzalitatea creaturală este 
inclusă şi stimulată, fără ca acţiunea lui Dumnezeu să se epuizeze în posibilităţile «date» şi 
constatabile în creatură, şi fără ca evoluţia lumii şi destinul fiecăruia să scape mîinilor lui 
Dumnezeu»142. 
 Ascultarea şi împlinirea cererii143. Pentru cel credincios nu poate să existe nici un dubiu 
că Dumnezeu ascultă toate cererile noastre. Si aceasta valorează chiar şi atunci cînd cererea 
noastră specifică nu este împlinită. In această privinţă Hans Schaller a propus să distingem 
între ascultare şi împlinire. 

«Prin ascultare trebuie să înţelegem asigurarea lui Dumnezeu de a avea prezentă în mod obişnuit 
rugăciunea. Prin împlinire sau neîmplinire, trebuie să se indice ceea ce priveşte manifestarea istorică a 
răspunsului divin, acel «da» sau «nu» concret. De aceea, după această distincţie terminologică, sînt 
rugăciuni neîmplinite, dar nu sînt niciodată rugăciuni neascultate»144. 

 Un răspuns la cerere este deja în actul însuşi de exprimare a cererii. Aspectul oprimant 
şi obscur al vieţii primeşte o lumină călăuzitoare, deja prin faptul că cel care se roagă se 
îndreaptă spre Acela «care dă viaţă celor morţi şi cheamă la existenţă lucrurile care nu există 
încă» (Rm 4, 17). In această perspectivă se verifică deja o experienţă de încredere şi speranţă. 
Si tradiţia Noului Testament orientează lucrurile în această direcţie (cfr. de ex. 2 Cor 4, 8 ş.u.; 
6, 9 ş.u.; 12, 8 ş.u.). Rugăciunea de cerere a lui Isus pe muntele Măslinilor (Mc 14, 36 şi 
textele paralele) este o rugăciune ascultată, chiar dacă nu a fost împlinită şi paharul suferinţei 
nu a fost îndepărtat de la Isus. Aspectul determinant este disponibilitatea la voinţa lui 
Dumnezeu. 
 Insă cel care se roagă speră că această nouă experienţă de sens şi de înviere să asume 
şi forme concrete, ca «da»-ul lui Dumnezeu să se manifeste în mod vizibil. In cerere se arată 
dorinţa de a primi deja, în cadrul unei situaţii concrete, un reflex al slavei definitive şi al 
împlinirii finale. O atare împlinire, dealtfel, nu se verifică totdeauna, cu schimbarea situaţiei 
de necesitate a celui care se roagă. Condiţionaţi cum sîntem de înclinaţia spre păcat, este 
absolut posibil ca în rugăciune să identificăm prea uşor interesele noastre cu voinţa lui 
Dumnezeu. Pe de altă parte, cel care se roagă şi a cărui cerere nu este împlinită, nu trebuie să 
ignore că drumul salvific al lui Dumnezeu în Isus Cristos a fost şi este caracterizat şi astăzi de 
Cruce. După cît este justificat să speri în îndeplinirea a ceea ce ceri, ca semn al ascultării 

                                            
141     Cfr.: W. MAAS, Unveränderlichkeit Gottes. Zum Verhältnis von 

griechischphilosophischer und christlicher Gotteslehre, Paderborn 1974. 

142     Cfr.: G. GRESHAKE, Grundlagen, p. 42. 

143     Cfr.: G. GRESCHAKE, Grundlagen, pp. 45-53; SCHALLER, Das 
Bittgebet, pp. 167-190. 

144     H. SCHALLER, Das Bittgebet, p. 178, nota 15; cfr.: G. EBELING, Das 
Gebet, în «Zeitschrift für Theologie und Kirche» 70(1973), pp. 206-225 (retipărit în 
G. EBELING, Wort und Glaube III, Tübingen 1975, pp. 405-427); cfr. în special 
partea «Die Erhohung des Gebets», pp. 426 ş.u. 



divine, tot atît de determinantă este, în orice caz, atitudinea de fond: «Nu ceea ce vreau eu, 
însă ceea ce vrei Tu» (Mc 14, 36). 
 Rugăciunea de cerere, ascultarea şi împlinirea sa, nu pot fi considerate după categoriile 
prestării şi ale succesului. Rugăciunea de cerere are sens numai pentru cel care crede că 
Dumnezeu ni s-a manifestat, în termeni sublimi, în Isus Cristos, în viaţa Sa, în Pătimirea şi 
Invierea Sa. 
Locul rugăciunii în ansamblul vieţii creştine 
 In critica teologică a rugăciunii s-a repetat mereu pericolul ca rugăciunea să devină 
«un substitutiv al acţiunii». In locul unui angajament efectiv pentru semenii proprii şi pentru a 
rezolva problema de care omul se lamentează, el se roagă şi nu face nimic145. Fără îndoială, a 
existat şi există un atare abuz al rugăciunii. Insă tot atît de greşită ne apare directiva opusă, că 
trebuie să ne rugăm atunci cînd eforturile umane nu mai pot ajuta cu nimic, cînd de-a dreptul, 
«nu se mai poate face altceva decît să ne rugăm». Si în acest caz, rugăciunea se va sfîrşi prin a 
dezvolta un rol de «reparatoare a greşelilor», acelaşi rol revenindu-i şi lui Dumnezeu însuşi. 
Rugăciunea şi angajarea pentru proprii semeni nu pot să se contrazică, cum se poate 
contrazice acţiunea creatoare a lui Dumnezeu şi activitatea creaturilor. In rugăciune, omul 
prezintă propria situaţie lui Dumnezeu, care este în stare de a o schimba în bine. In acelaşi 
timp, omul este chemat să desfăşoare acele îndatoriri pe care viaţa şi comunitatea socială i le 
impun. Aşa cum nu se pot con- trazice iubirea de Dumnezeu şi iubirea de aproapele, tot aşa nu 
se poate crea un contrast între acţiune şi rugăciune. Atît una cît şi cealaltă aparţin ca elemente 
esenţiale la viaţa creştină trăită. 
 In ultimă instanţă, a trăi viaţa creştină înseamnă a trăi în credinţă, în speranţă şi în 
dragoste, care reprezintă răspunsul global al omului faţă de Dumnezeu. Această adeziune de 
credinţă îşi află expresia în rugăciune, trebuie exprimată în rugăciune, deşi nu se epuizează 
într-însa. 
 In istoria spiritualităţii, această problematică a fost luată în consideraţie şi din punctul 
de vedere al raportului dintre viaţa activă şi contemplativă146. Nu se pot pune cele două forme 
şi ambiente de viaţă pe acelaşi plan, dar trebuie să fie reconduse la unitate pe un plan superior, 
şi aceasta a fost afirmaţia lui Meister Eckhart, în interpretarea sa asupra pericopei cu Maria şi 
Marta (Lc 10, 38-42): cufundarea în ascultarea cuvîntului trebuie să implice fecunditatea 
iubirii147. In mod similar, se spune despre Ignaţiu de Loyola că a fost un contemplativ în 
acţiune («contemplativus in actione»)148. El a făcut din «a căuta pe Dumnezeu în toate 

                                            
145     Referitor la acest reproş şi la răspunsul adecvat lui, cfr.: C. 

BAMBERG, Gebet - «Ersatzhandlung» oder Lebenstat. 

146     Pentru o privire amplă şi documentată din abundenţă, referitor la 
această problemă, cfr.: H. U. Von BALTHASAR în comentariul său în 
Deutsche Thomas - Ausgabe, Heidelberg-Graz 1954, cap. XXIII, pp. 432-464. 

147     Cfr.: Predica 48, în MEISTER ECKHART, Deutsche Predigten und 
Traktate. Prelucrate şi traduse de J. QUINT, München 1963, pp. 280-289; cfr.: 
D. MIETH, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den 
Deutschen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes 
Tauler, Regensburg 1969. 

148     Desemnarea clasică îi aparţine lui HYERONIMUS NADAL SJ (H. 
NADAL), Comentarii de Instituto Societatis Jesu, Roma 1962, p. 162; cfr. E. 
CORETH, «In actione contemplativus», în «Zeitschrift für katolische 
Theologie» 76(1954), pp. 55-82.  



lucrurile»149 un punct esenţial al programu- lui său spiritual. Rugăciunea îşi are locul său 
fundamental în această totalitate mai amplă căreia îi este parte integrantă. 
 In acest sens se poate face referire, într-un mod adecvat, la îndemnurile la rugăciune 
neîntreruptă (Lc 18, 1; 1 Ts 5, 17): rugăciunea frecventă trebuie să ducă la o deschidere şi o 
disponibilitate a vieţii întregi. Rugăciunea ca şi credinţă care se exprimă în cuvinte trebuie să 
ducă la viaţa trăită în credinţă, la acel «da» concret spus lui Dumnezeu. 
 
 
4. MISTICA SI CONTEMPLATIE 
 
 
 Priorul cartuzienilor, Guigo al II-lea, deja citat de mai multe ori, consideră lectura, 
meditaţia, rugăciunea şi contemplaţia ca patru trepte pe care monahul, urcîndu-le, ajunge la 
Dumnezeu. Aceste trepte sînt într-un raport reciproc strîns: 

«Lectura caută bucuria în viaţa fericită, meditaţia o găseşte, rugăciunea o imploră şi contemplaţia o 
gustă»150. 

 
a. Mistica, fenomen religios 
 
 Cuvîntul «mistică», în sensul său grec fundamental, trimite la «ascundere», la o 
experienţă care merge dincolo de dat-ul cotidian. «Mistica» este o experienţă religioasă 
specifică. Reflecţia şi informaţia asupra acestei experienţe pot fi indicate cu termenul 
«mistologia». Introducerea la această experienţă - care există atît cît intenţionează să o facă 
cea mai mare parte dintre mistologii - este numită «mistagogia»151. 
Mistica considerată din punctul de vedere al ştiinţei religiilor152 
 Tipologia fenomenului mistic. Fenomenul «misticii» se întîlneşte în cele mai variate 
tradiţii religioase. Insă această experienţă se manifestă în forme şi în tipuri foarte diferite care 
nu sînt uşor identificabile şi de recondus unul la altul. Cel mai cunoscut istoric al religiilor, 
Robert Charles Zaehner (1913-1975), distinge trei categorii de experienţă mistică153: 
 

                                            
149     Cfr.: J. STIERLI, Das ignatianische Gebet: «Gott suchen in allen 

Dingen», în F. WILF (editor), Ignatius von Loyola. Seine geistliche Gestalt 
und sein Vermächtnis 1556-1956 , Würzburg 1956, pp. 151-182. 

150     Cfr.: Epistola de vita contemplativa (Scala Claustralium) III, (SCh, 163, 
84). 

151     La această terminologie se referă H.U. von BALTHASAR: Zur 
Ortsbestimmung christlischer Mystik, în W. BAYERWALTES-H.U. von 
BALTHASAR-A.M. HAAS, Grundfragen der Mystik, Einsiedeln 1974, pp. 
39-71 (în special p. 50). Aici Balthasar se referă la propunerea terminologică a 
lui I. BEHN, Spanische Mystik, Düsseldorf 1957, p. 8. 

152     Referitor la aceasta, vezi cfr.: J. LOPEZ-GAY, Mystique, I, Le 
phénom✰ne mystique, în DSp, X, pp. 1893-1902. 

153     R.Ch. ZAEHNER, Mystik, religiös und profan. Eine Untersuchung 
über verschiedene Arten von ausser natürlicher Erfahrung, Stuttgart 1960; cfr. 
şi ID., Mystik, Harmonie und Dissonanz. Die Östlichen und westlichen 
Religionen, Olten 1980. 



 - Mistica naturală: se înţelege experienţa «care spune unei persoane că eu-l este totul şi 
că totul este eu-l însuşi». Eu-l şi lumea sînt experimentate în identitatea lor. In acest context 
nu poate avea loc nici o echivalare a «totului» cu Dumnezeu, nu se poate vorbi despre 
panteism. Zaehner propune pentru această experienţă termenul de «pan-en-teism»: totul în 
unul. Această mistică a naturii se regăseşte în experienţele mistice ale religiilor primitive şi în 
unele curente ale tantrismului. 
 - Mistica monistică: lumea aparenţelor nu poate să se laude cu nici o existenţă 
adevărată. De aceea este de importanţă determinantă să se retragă din această lume a 
aparenţelor şi să intre în propriul intim. Eu-l omului este Absolutul, Divinul. Acest tip de 
mistică monistică se regăseşte, de exemplu, în sistemul samkjya, care a devenit fundamentul 
filozofic al practicii yoga, ca şi în monismul Vedelor. 
 - Mistica teistică: în această experienţă se presupune un Dumnezeu personal, care nu 
se identifică cu natura sau cu sufletul individual. Această experienţă mistică are ca obiect tu-ul 
divin. Individul în această întîlnire, în această unire, nu dispare. Este transformat şi chemat să 
intre în sfera divină. 
 Elemente ale experienţei mistice154. In ciuda tuturor acestor diferenţe, în profunzimea 
acestor experienţe mistice, se pot indica în linii mari unele elemente constante: 
 - Pasivitatea radicală: este transcendentul, misterul, care «atacă» şi surprinde pe om. 
Un atare fenomen, sau este considerat rod al învăţăturii împărtăşite, sau - după înţelegerea 
creştină -, este văzut ca un dar gratuit al lui Dumnezeu care se comunică. Experienţa 
pasivităţii, printre altele, suscită un nou dinamism. 
 
 - Totalitatea: acest aspect al orînduirii spre «tot» îşi găseşte articulaţii diferite în raport 
cu diferitele tipuri de mistică. Legată de el este conştiinţa de a fi depăşit condiţia de separare 
şi dezbinare interioară. 
 - Cunoaşterea intuitivă: cunoaşterea misticului este diferită de cea a filosofului, ca şi 
de modul uzual în care noi percepem realitatea. Misticii afirmă că au «descoperit» adevărul, 
că au făcut experienţa unei noi viziuni a realităţii, ceea ce duce şi la o nouă certitudine. 
 - Experienţa circumscrisă în timp: experienţele mistice sînt «databile», situate în timp 
şi spaţiu, de scurtă durată, trecătoare. Uneori, experienţe foarte intense sînt însoţite de 
fenomene psiho-somatice (extaze, dans, răpire, etc.). E vorba despre fenomene neesenţiale, 
dar care constituie - după cum explică sf. Tereza de Avila şi sf. Ioan al Crucii - tributul pe 
care trebuie să-l plătească slăbiciunea umană în faţa impactului uimitor cu Dumnezeul cel 
Viu155. 
 - De la experienţă la «existenţă»: mistica nu se limitează la un moment trecător, ci 
tinde la o stare care este prezentată de misticii orientali ca o moarte în confruntarea cu tot ceea 
ce nu este Dumnezeu. Pentru a exprima această unire cu Dumnezeu se recurge la imaginea 
conjugală. 
 
 
 
 

                                            
154     Cfr.: LOPEZ-GAY, Mystique, I, pp. 1895-1899. 

155     Cfr.: TEREZA DE AVILA, Moradas VII, 3, 12 şi IOAN AL 
CRUCII, Subita II, 21. 



Reflecţii filozofice asupra «experienţei»156 
 Vorbind despre fenomenul religios al misticii am repetat deseori termenul 
«experienţă». După cum spune filozoful Hans-Georg Gadamer, este vorba despre unul din 
conceptele mai puţin clare pe care le posedăm157, ceea ce valorează întru totul şi pentru mistică. 
 Impreună cu Jean Mouroux, putem distinge împreună trei dimensiuni ale 
«experienţei»158: 
 - Experienţa empirică, de toate zilele, pe care o facem în raport cu realităţile acestei 
lumi în manieră nereflexă. Atunci cînd în limbajul curent se vorbeşte despre experienţe făcute 
în viaţă, se face referire la această dimensiune. 
 - Experienţa experimentală, dimpotrivă, este conştientă şi este trăită cu un obiectiv 
determinat în minte. Aceasta se întîmplă atunci cînd condiţiile sînt definite şi fixate mai 
dinainte. Acestea sînt experienţele celor care studiază ştiinţele naturale. 
 - Experienţa totalităţii (sau experienţa experienţială, cum o numeşte Mouroux) nu se 
referă la un sector specific al realităţii, ci la toate nivelele existenţei umane. In această 
dimensiune reintră experienţele fundamentale ale omului (fericirea, singurătatea, libertatea, 
sensul vieţii şi contrariile lor). 
 In cadrul acestei experienţe a totalităţii reintră şi experienţa mistică. Elementele acestei 
experienţe umane funda- mentale se reflectă şi în elementele experienţei mistice159: 
 - Acestei experienţe a totalităţii îi aparţine raportul personal al aceluia care face 
experienţa cu realitatea experimentată. In acest eveniment nu este vorba atît despre o 
percepţie obiectivă a lucrului, cît mai ales de o conştiinţă dobîndită subiectiv a raportului 
existent cu obiectul cunoaşterii. 
 - Ca element ulterior al acestei experienţe a totalităţii trebuie să menţionăm întîlnirea 
directă, imediată. E vorba despre «prezenţa imediată a unui «tu» care se revelează, a unei 
evidente autodăruiri a unui Prezent care se prezintă pe sine, în însăşi puterea prezenţei sale». 
«Experienţa este (în acest caz) prezenţa imediată, directă a ceea ce ni se arată»160. 
 - Un alt element al acestei experienţe este istoricitatea sa; ea este legată de un moment 
determinat al harului, nu se poate repeta la bunul plac. 
 - In sfîrşit, experienţa totalităţii înseamnă şi o învăţătură, pentru că de ea omul este 
complet creat şi transformat. 

                                            
156     Cfr.: K. LEHMAN, Erfahrung, în Sacramentum Mundi I, pp. 1117-

1123; J. MOUROUX, Erfahrung, religiöse, în ibid., pp. 1123-1126; A.K. 
WUCHERER-HULDENFELD, Gotteserfahrung als ursprüngliche Erfahrung, 
în «Diakonia» 7(1976), pp. 365-381; F. COURTH, Erfahrung - ein 
theologischer Begriff? în «Theologie der Gegenwart» 20(1977), pp. 211-218; 
D. NIETH, Nach einer Bestimmung des Begriffs «Erfahrung»: Was ist 
Erfahrung? în «Concilium» 14(1978), pp. 159-167; retipărit în O. BETZ 
(editor), Zügange zur religiosen Erfahrung, Düsseldorf 1980, pp. 9-25; B. 
WELTE, Das Licht des Nichts. Von der Möglichkeit neuer religioser 
Erfahrung, Düsseldorf 1980. 

157     Cfr.: H.G. GADAMER, Wahrheit und Methode. Grundzüge einer 
philosophischen Hermeneutik, Tübingen 1965, p. 329. 

158     J. MOUROUX, L'expérience chrétienne; introduction ✢ une 
théologie, Paris 1952, p. 24. 

159     Cfr.: COURTH, Erfahrung, pp. 212-214. 

160     M. MÜLLER, Erfahrung und Geschichte, Freiburg 1971, pp. 223 şi 
225. 



 - In experienţa religioasă specifică există dincolo de experienţa transcendenţei, şi 
momentul implicării, al adoraţiei şi al dăruirii. 
 Elemente de psihologie a experienţei mistice 
 Conform descrierii pe plan ştiinţific a religiilor şi conform reflecţiei filosofice, şi 
psihologia poate ajuta la înţelegerea experienţei mistice. Despre o atare «psihologie a 
conştiinţei mistice» sîntem datori lui Karl Albrecht, medicul născut la Bremen, care a fost şi 
psiho-terapeut şi filosof (1902-1965)161. 
 Descrierile lui Albrecht se referă la evenimentul central al experienţei mistice, care, 
printre altele, este obiectul descrierilor misticii carmelitane spaniole. Pentru el sînt relevante 
două concepte: 
 - Actul imersiunii, ca dezintegrare a conştiinţei. 
 - Starea de imersiune ca «stare de conştiinţă complet integrată, unitară şi simplă, foarte 
clară şi dezgolită, experimentată într-un ritm destins, care are drept caracteristică 
fundamentală liniştea şi care, întrucît este funcţie unică a unui eu a cărui experienţă e acum 
doar pasivă, este destinat spre viziunea interioară»162. 
 Actul imersiunii se realizează - după Albrecht - prin separarea de lumea 
înconjurătoare, cu golirea spaţiului conştiinţei şi graţie procesului de unificare a conştiinţei 
înseşi.  
 După Albrecht, aparţin la acest tip de experienţă: 
 - «viziunea interioară», prin care se înţelege o «transparenţă» a conştiinţei şi o 
pasivitate neliniştită a eu-lui care trăieşte experienţa; 
 - «ceea ce este gata să vină», de a se considera ca întîlnire cu un tu, cu o Fiinţă care nu 
numai că îşi face simţit influxul său benefic, dar care este per se operant: «eu-l este solicitat, 
apăsat de responsabilitate, apreciat şi iubit». 
 Pornind de la aceste accentuări ale lui K. Albrecht, care în scrierile sale elaborează şi 
unele experienţe în calitate de creştin credincios, nu este greu să constatăm paralelisme cu 
fenomenologia experienţelor mistice, aşa cum le-am schiţat pe scurt. 
b. Căile misticii creştine 
 
De la mister la mistică 
 O cale de acces la mistica specific creştină şi la înţelegerea sa îl avem în conceptul 
paulin de «mister». Aceasta este o cale indicată în mod aparte de marele teolog francez H. de 
Lubac SJ163. Textele mai importante sînt: 1 Cor 2, 7-16; Rm 16, 25-27; Ef 3, 3-12; Col 1, 25-
27; 2, 2-9. 

                                            
161     K. ALBRECHT, Psychologie des mystischen Bewusstseins, Brehmen 

1951 (retipărit Mainz 1976); ID., Das mystische Erkennen. Gnoseologische un 
philosophische Relevanz der mystische Relation, Bremen 1958 (retipărit 
Mainz 1982); ID., Das mystische Wort. Erleben und Sprechen in 
Versunkenheit. Mit einem Vorwort von K. Rahner, (editor H.A. Fischer-
Barnicol), Mainz 1974. 

162     C. ALBRECHT, Psychologie des mystischen Bewusstseins, p. 106. 

163     H. DE LUBAC, Préface, A. Ravier (editor), La mystique et les 
mystiques, Paris 1965, pp. 7-39; traducerea germană Christliche Mystik in 
Begegnung, mit der Weltreligionen, în J. SUDBRACK (editor), Das 
Mysterium und die Mystik, Beiträge zur Theologie der christlichen 
Gotteserfahrung, Würzburg 1974, pp. 77-110. 



 «Mysterium»164 este planul salvific al lui Dumnezeu. Acest mister era ascuns din 
veşnicie şi a fost revelat în Isus Cristos. Insă tensiunea între ceea ce era ascuns «un timp» şi 
este manifestat «acum» nu valorează numai pentru cursul istoriei, ci şi pentru drumul spiritual 
al fiecărei persoane. Si în creşterea persoanei se pot identifica trecutul şi prezentul. In sfîrşit, 
chiar după revelarea misterului, Dumnezeu rămîne învăluit, într-un mod de neînţeles, în vălul 
de neînlăturat. 
 Nucleul misterului constă în afirmaţia unităţii dintre Dumnezeu şi om, prin lucrarea lui 
Isus Cristos. Dimensiunea de har a acestui mister este arătată mai ales în chemarea păgînilor 
(cfr. Ef 1, 23; Col 1, 24). 
 
 
 Acest mister revelat în Biserică trebuie să fie «cunoscut» de creştini (cfr. Ef 1, 17-19). 
O atare «cunoaştere»165 însă, nu înseamnă, înainte de toate, un proces intelectual, ci o 
înţelegere globală, o întîlnire personală, o recunoaştere care devine posibilă în Duhul dăruit de 
Dumnezeu (cfr. 1 Cor 2, 7-16). 
 In acest cadru îşi găsesc loc mistica şi contemplaţia: în «cunoaşterea» misterului în 
sens paulin. Aceasta se întîmplă întrucît Cristos locuieşte prin credinţă în inima noastră şi noi 
sîntem înrădăcinaţi şi fundamentaţi în iubire, fiind în stare să măsurăm lungimea şi lăţimea, 
înălţimea şi profunzimea iubirii lui Dumnezeu care depăşeşte orice cunoaştere (cfr. Ef 3, 17-
19). 
 Scrierile ioaniene vorbesc într-un mod analog despre o comuniune de viaţă cu Fiul lui 
Dumnezeu, despre un «a rămîne în El» şi despre rămînerea Sa în noi (cfr. In 1, 1.12.16-18; 6, 
56-57; 7, 37-39; 14, 15-21; 17, 20-26). 
 Deşi în scrierile neo-testamentare termenul «mistica» nu se găseşte, realitatea pe care 
el o semnifică este deja prezentă, înţeleasă ca şi cunoaştere şi înţelegere a misterului lui 
Cristos, în «credinţă, care a devenit interioară, graţie interiorizării misterului»166. 
Mistica în perioada Sfinţilor Părinţi 
 O primă apropiere de o teologie a misticii Sfinţilor Părinţi, ne este furnizată de 
utilizarea adjectivului «mystikos»167. In literatura patristică acest termen se întîlneşte în sens 
biblic (pentru a indica acea realitate divină care ne este descoperită în Cristos şi în 
Evanghelie), ca şi în sens liturgic (pentru a exprima prezenţa Domnului în Euharistie, în 
Biserică, în actele sacramentale în general); şi, în sfîrşit, într-un sens spiritual specific: în 
referinţă cu o înţelegere numai literală a Scripturii, care se opreşte la suprafaţă, prin «teologia 
mistică» se intenţionează o înţelegere care conduce la unirea cu realitatea cunoscută. Această 
expresie este folosită pentru prima dată în scrierile lui Pseudo-Dioniziu Areopagitul (sfîrşitul 
sec. al V-lea). 

                                            
164     Pentru o prezentare sistematică asupra acestei teze, cfr.: A. 

SOLIGNAC, Myst✰re, în DSp X, pp. 1861-1874; asupra conceptului biblic, 
cfr.: B. RIGAUX-P. GRELOT, Myst✰re, în VTB, pp. 807-812. 

165     Cfr.: J. CORBON-A. VANHOYE, Connaintre, în VTB, pp. 199-
204. 

166     H. DE LUBAC, Christliche Mystik in Begegnung, p. 93. 

167     L. BOUYER, Mystique. Essai sur l'histoire d'un mot, în «a Vie 
Spirituelle». Supplément 3(1949), pp. 3-23; traducerea germană «Mystisch» - 
Zur Geschichte eines Wortes, în J. SUDBRACK (editor), Das Mysterium und 
die Mystik, pp. 57-75. 



 Este clar aşadar că acest termen are un înţeles amplu, analog cu cel al cuvîntului 
înrudit «mysterium». Prin «mistic» se indică întîlnirea existenţială cu Dumnezeul care ni se 
revelează nouă în Isus Cristos, care ne vine în întîmpinare în cuvîntul Scripturii şi pe care noi 
îl aflăm în evenimentul sacramental. In felul acesta, mistica nu se plasează la margine, ci se 
referă la sensul înţeles ca eveniment salvific în Isus Cristos, sens care cuprinde omul în 
profunzime. 
 Această experienţă mistică, care are propria plasare în «credinţa interiorizată», care 
constă în «cunoaşterea misterului lui Cristos», şi-a asumat o modalitate expresivă lingvistică 
ce uneori, poate să ne facă dificilă înţelegerea ei. Este vorba despre mistologia filosofiei 
platonice (cu adăugarea de elemente stoice)168. De fapt, se foloseşte de acest limbaj nu doar cea 
mai mare parte a teologilor patristici, dar şi marele curent al misticii medievale şi moderne. 
 In acest context îşi are originea conceptul de contemplaţie («theoria»), ca şi 
desemnarea centrului persoanei ca o culme, fond, scînteie a sufletului. Condiţia acestei 
experienţe este «apatheia», sau liniştea sufletului. In sfîrşit şi schema tripartită: purificare - 
iluminare - uniune, provine din acest orizont al gîndirii. 
 
Mistica Evului Mediu 
 Teologia monastică a Evului Mediu prescolastic pune conteplaţia pe culmea 
«exerciţiului spiritual». Ultima treaptă mistică este descrisă cu diferite imagini. Se vorbeşte 
despre «quies» (linişte), «otium» (repaos), «sabbatum» (ziua de repaos), pentru a spune că 
creştinul, după oboseala lecturii, meditaţiei şi rugăciunii, ajunge în sfîrşit la linişte. Se 
vorbeşte despre «comprehensio» (înţelegere profundă) şi «possessio» (posedare) pentru a 
exprima atingerea scopului; sau mai degrabă pentru a exprima faptul de a fi cuprins de 
Dumnezeu. Se vorbeşte de «sapientia» (înţelepciune) şi «fruitio» (folosire, uz), pentru a 
exprima gustul care se încearcă în Dumnezeu, fascinaţia comuniunii cu Inefabilul. Se vorbeşte 
despre «intellectus amoris» (înţelegerea iubirii), pentru că experienţa mistică reprezintă o 
înţelegere a lui Dumnezeu în iubire prin credinţă169. 
 In Evul Mediu s-au distins două tipuri de mistică170: 
 - mistica esenţei, reprezentată într-un mod aparte de «mistica germană» (numită şi 
«mistica renano-flamandă») din secolul al XIV-lea. Drumul spre unirea cu Dumnezeu şi 
însăşi această unire sînt descrise cu recurgerea la concepte filosofice, mai ales platonice; 
 - mistica conjugală (care îşi are originea în Origene, în exegeza sa referitoare la 
Cîntarea Cîntărilor). Apropierea dintre Dumnezeu şi om este reprezentată şi exprimată prin 
imaginmea celei mai strînse uniri care există între persoane, căsătoria. 
 O primă reflecţie sistematică asupra fenomenului experienţei mistice se află în scrierea 
teologului parizian Ioan Gerson, De mystica Theologia, unde mistica este definită ca o 
cunoaştere a lui Dumnezeu prin experienţă («cognitio Dei experimentalis»)171. 

                                            
168     Cfr.: E. V. IVANKA, Plato Christianus. Übernahme und 

Umgestalung des Platonismus durch die Väter, Einsiedeln 1964. 

169     Cfr.: J.-M. DÉCHANET, Contemplation. V. La contemplatio au XII-
✰mme si✰cle, în DSp II/2, pp. 1948-1966. 

170     Această pereche de concepte este prezentată foarte bine în excelenta 
introducere a lui J.-B. PORION la lucrarea lui HADEWIJCH D'ANVERS, 
Po✰mes des Béguines, Paris 1954, pp. 7-56 (în special pp. 17-26). 

171     Referitor la această definiţie şi preistoria ei, cfr.: A.M. HAAS, Die 
Problematik von Sprache und Erfahrung in der deutschen Mystik, în 



Mistica în Epoca Modernă 
 Pentru istoria şi teologia misticii creştine este de o importanţă aparte mistica 
carmelitană a secolului al XVI-lea. Sf. Tereza de Avila, în lucrările sale, descrie mai ales 
experienţele personale ale rugăciunii şi contemplaţiei. Această mărturie personală reprezintă o 
nouă etapă în mistologie. Ea vorbeşte despre rugăciunea de linişte, despre rugăciunea de 
simplicitate, de logodna şi căsătoria spirituală. Sf. Ioan al Crucii, în scrierile sale, se foloseşte 
de conceptualitatea misticii esenţei, ca şi de imagini ale misticii conjugale. 
 In cadrul spiritualităţii franceze a secolului al XVII-lea, s-s-a dezvoltat o «mistică a 
absenţei lui Dumnezeu», în căutarea unei iubiri «pure», dezinteresate, pentru el, care se 
manifestă în experienţa abandonării lui Dumnezeu, trăită de Cristos (Mt 27, 46; cfr. Ps 22, 2). 
Experienţa mistică nu este bucurie egocentrică, ci dăruire fără rezerve lui Dumnezeu. 
 In scrierile autobiografice ale sf. Tereza de Lisieux, obscuritatea dăruirii devine foarte 
evidentă. Creştinul nu poate niciodată să-şi hrănească certitudinea de a fi lăsat în spatele său 
Crucea, nu poate şti niciodată dacă Dumnezeu îl va recufunda în noaptea obscură. La aceasta 
se adaugă la sf. Tereza a Pruncului Isus momentul fecundităţii experienţei mistice pentru 
aproapele şi pentru Biserică172. 
 
c. Probleme fundamentale de teologie a misticii173 
  
Forma de bază a misticii creştine174 

                                                                                                                                        
BEIERWALTES-VON BALTHASAR-HAAS, Grundfragen der Mystik, p. 
75. 

172     Pentru o privire asupra autorilor importanţi ai istoriei misticii 
creştine, vezi O. KARRER (editor), Textgeschichte der Mystik. 1. Der 
mystische Strom, vom Paulus bis Thomas von Aquin, München 1926 (retipărit 
1977); 2. Die grosse Glut. Mistik im Mittelalter, München 1926 (retipărit 
1978); 3. Gott im uns. Die Mystik der Neuzeit, München 1926 (retipărit 1978); 
de asemenea, J. SUDBRACK, Komm in den Garten meiner Seele. Einführung 
in die christliche Mystik, Gütersloh 1979; ID., Wege zur Gottesmystik, 
Einsiedeln 1980; J. SUDBRACK (editor), Zeugen christlicher 
Gotteserfahrung, Mainz 1981. 

173     Cfr.: A. STOLZ, Theologie der Mystik, Regensburg 1936; A. 
BRUNNER, Der Schritt über die Grenzen. Wesen und Sinn der Mystik, 
Würzburg 1972; F.-D. MAASS, Mystik im Gespräch. Materialien zur Mystik-
Diskussion in der katholischen und evangelischen Theologie Deutschlands 
nach dem ersten Weltkrieg, Würzburg 1972; H. U. VON BALTHASAR, Zur 
Ortbestimmung christlicher Mystik, în W. BEIER-WALTERS (şi alţiil), 
Grundfragen der Mystik, pp. 37-71 (retipărit în Pneuma und Institution. 
Skizzen zur Theologie IV, Einsiedeln 1974, pp. 298-324); ID., Christliche 
«Mystik» heute, în J. KOTSCHNER (editor), Der Weg zum Quell. Teresa von 
Avila 1582-1982, Düsseldorf 1982, pp. 11-51; J. SUDBRACK (editor), Das 
Mysterium und die Mystik. Beiträge zur Theologie der christlichen 
Gotteserfahrung, Würzburg 1974; J. MOLTMANN, Theologie der mystischen 
Erfahrung, în ID., Gotteserfahrungen: Hoffnung, Angst. Mystik, München 
1979, pp. 46-71; C. TRESMONTANT, Der Weg nach innen. Christliche 
Mystik und die Zukunft des Menschen, Graz-Köln 1980; J. SUDBRACK, 
Hunger nach Gotteserfahrung. Ein Bericht zur Unterscheidung, în «Geist und 
Leben» 54(1981), pp. 305-315; 55(1982), pp. 70-78. 

174     Cfr.: P. AGAESSE-M. SALES, Mystique III. La vie mystique 
chrétienne, în DSp X, pp. 1939-1984. 



 Misterul şi mistica. Ignaţiu din Antiohia († pe la anul 110), în scrisoarea sa către 
comunitatea din Magnesia, vorbeşte despre «misterul unic prin care am primit credinţa şi 
graţie căruia ne păstrăm tari, pentru a fi găsiţi demni ucenici ai lui Isus Cristos». «Este un 
singur Dumnezeu care s-a descoperit prin Fiul său Isus Cristos, care este cuvîntul său izvorît 
din linişte»175. Creştinul se află în faţa acestui mister al lui Dumnezeu care se revelează 
definitiv şi invincibil în Isus Cristos. Prin răspunsul credinţei el obţine comuniunea cu 
Dumnezeul care se manifestă. In acest cadru - şi nu în afara acestui centru - se plasează 
mistica cu experienţa sa. In perioada patristică se află în prim-plan fascinaţia exercitată de 
bogăţia inepuizabilă a acestui mister al lui Dumnezeu, şi în acelaşi timp, aspectul obiectiv al 
acestui eveniment. In perioada Evului Mediu tîrziu, mai ales în secolele al  XVI-lea şi al 
XVII-lea, se acordă, dimpotrivă, din ce în ce mai multă atenţie partenerului uman, adică 
aspectului subiectiv al acestei întîlniri, schimbării interioare suferite de credinciosul care 
pătrunde din ce în ce mai mult în profunzimea misterului lui Cristos. De aceea, dimensiunea 
experienţială dobîndeşte o relevanţă din ce în ce mai mare176. 
 In mistica creştină aceste două aspecte pot fi distincte, însă nu separate. Sensul vieţii 
mistice este unirea cu Dumnezeu, prin Cristos în Duhul Sfînt. Această unire operează o 
transformare interioară, o divinizare a omului, care însă rămîne legată de experienţa 
incomprehensibilităţii lui Dumnezeu. 
 Mistica, formă a credinţei. Din reflecţiile făcute pînă aici despre mistică ca întîlnire cu 
misterul lui Dumnezeu care se revelează, rezultă că această experienţă este un fapt esenţial 
pentru înţelegerea realităţii creştine. 
 Mistica nu se pune alături sau deasupra credinţei. Aceasta pregăteşte credinţa pentru a 
vedea ceea ce încă nu ni s-a dat să vedem de-a lungul drumului nostru pămîntesc (cfr. 2 Cor 
5, 7). 
 Experienţa mistică poate fi considerată o dezvoltare a actului fundamental al credinţei. 
 - Credinţa e darul lui Dumnezeu. Tot Dumnezeu este acela care, revelîndu-se nouă în 
Isus Cristos, ne abilitează să şi răspundem la acest dar. Tot Dumnezeu e cel care face primul 
pas (cfr. 1 In 4, 10). In acest dat al credinţei - credinţa ca realitate dăruită - e inclusă deja 
fundamental «pasivitatea» experienţei mistice, experienţa de a fi destinatarii unui dar. 
 - Credinţa se referă la Dumnezeu care se revelează, care depăşeşte orice înţelegere a 
noastră şi care, după ce ne-a fost comunicat, rămîne totuşi un mister în întreg sensul 
cuvîntului. De aceea misticii au subliniat întotdeauna această dimensiune de mister. Acum 
percepem numai într-un mod imperfect, enigmatic şi fragmentat; însă atunci vom cunoaşte 
perfect, aşa cum noi înşine sîntem cunoscuţi perfect (cfr. 1 Cor 13, 12). Aceste idei despre 
«teologia negativă» sînt tipice misticii. In faţa lui Dumnezeu din ce în ce mai mare singurul 
lucru ce se poate adăuga este liniştea tăcută a adorării. 
 - Credinţa e inseparabilă de iubire; trebuie să fie pătrunsă de iubire, trebuie să devină 
«operantă» în iubire (cfr. Gal 5, 6). Unitatea actelor fundamentale ale credinţei, speranţei şi 
carităţii devin vizibile şi în mistică, acolo unde - spre exemplu - «cunoaşterea» misterului în 
sens paulin e înţeleasă dintr-un punct de vedere personal de tip complexiv, şi mai ales, acolo 
unde - în teologia medievală - se vorbeşte de o cunoaştere prin mijlocirea iubirii în mistică. 
 Valoarea misticii în viaţa spirituală. Experienţa mistică comportă necesitatea de a fi 
inseraţi la misterul lui Dumnezeu care se revelează şi la corespondentul său - răspunsul nostru 

                                            
175     IGNATIU din ANTIOHIA, Scrisoarea către Magnezieni 8, 2 (SCh 

10, 102). 

176Cfr.: P. MOMMAERS, Was ist Mystik?, Frankfurt 1979. 



de credinţă. Dacă aceasta e adevărat, iată că e vizibilă şi valoarea experienţei mistice în cadrul 
vieţii creştine. 
 Cristos este Cuvîntul lui Dumnezeu (cfr. In 1, 1 ş.u.). In dăruirea sa stă şi măsura 
răspunsului nostru. Astfel capătă valoare principiul determinant: 

«Nu este experienţa unirii cu Dumnezeu aceea care constituie criteriul de măsurare al perfecţiunii 
(ultima etapă a ascezei), ci ascultarea, care poate fi legată atît de experienţa abandonării lui 
Dumnezeu, cît şi de experienţa unirii cu El»177. 

 Insă în acelaşi timp nu este permis să considerăm mistica drept un «dat de elită», o 
experienţă extraordinară. Mai degrabă, creştinul care-şi trăieşte propria credinţă cu intensitate, 
iubire şi speranţă, care se dedică cu angajament meditaţiei şi rugăciunii, poate să facă 
experienţa unei familiarităţi mereu mai profunde şi mai interioare cu Dumnezeu, familiaritate 
ce poate să fie înţeleasă ca experienţă mistică iniţială. 
 In sfîrşit, este adevărat că: 

«măsura cu care creştinul (şi omul însuşi) va fi măsurat la judecata divină, este iubirea de Dumnezeu şi 
de aproapele şi nu gradul experienţei sale religioase»178. 

 De aceea marii mistici au atras mereu atenţia referitor la o exagerată evaluare a 
experienţei mistice. Nu trebuie să se caute experienţa pentru o experienţă în sine. Ba mai 
mult, în istoria spiritualităţii creştine se regăseşte continuu avertismentul că în faţa nevoii 
urgente a aproapelui trebuie să renunţi chiar la experienţa mistică. 
 
 
 
 
 
 
Mistica extra-creştină în optica creştinismului179 
 Opinia larg răspîndită că mistica creştină şi mistica extra-creştină nu numai că sînt 
asemănătoare între ele în mare măsură, dar că este vorba de-a dreptul de o aceeaşi experienţă, 
se contrapune tezei incomparabilităţii care a fost susţinută prin diferite variante. Profesorul 
din Salzburg Alois Mager OSB († 1946), de exemplu, afirma că numai mistica creştină este 
mistică autentică. Teza diferenţei inconciliabile a fost susţinută, însă în sens invers, şi de 
Friederich Heiler († 1967), după care se poate vorbi despre mistică numai în ambientul 
religiilor necreştine, în timp ce, din punctul său de vedere, datum-ul creştin este dominat de 
principiul profeţiei180. 
 Reflecţia teologică va trebui să abordeze problema comparabilităţii între mistica 
creştină şi cea necreştină şi din punctul de vedere al problemei «har şi mîntuire în afara 

                                            
177     H.U. VON BALTHASAR, Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik, p. 59. 

178     Ibidem, p. 66. 

179Cfr.: H.U. VON BALTHASAR, Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik, pp. 43-48 şi 
52-71; K. RAHNER, Das Problem der Transzendenzerfahrung, Vollzughorizont des Heils. 
Das Problem in indischer und christlicher Tradition, Viena 1978, pp. 137-149 (retipărit în 
Schriften zur Theologie XIII, pp. 207-225; Mystische Erfahrung. Die Grenzen menschlicher 
Erlebens, Freiburg 1976); vezi şi nota 153. 

180     Cfr.: F. HEILER, Das Gebet. Eine Religionsgeschichtliche und 
religionspshychologische Untersuchung, München 1969. 



Bisericii vizibile». Dacă articolul 16 din Constituţia asupra Bisericii a conciliului Vatican II 
afirmă că diferitele religii necreştine, ba mai mult, ateii nevinovaţi, «sînt orînduiţi» la 
vizibilitatea comuniunii cu Dumnezeu în Cristos în Biserică, dacă în acest context se vorbeşte 
şi de posibilitatea unei acţiuni interioare, în atari persoane a Duhului Sfînt, care - fără a fi 
recunoscut explicit - dă răspuns la acţiunea lui Dumnezeu, atunci nu trebuie să se excludă că 
şi în experienţa mistică a unui hindus, de exemplu, poate fi atinsă sfera lui Dumnezeu Cel 
Viu. 
 
 Pe de altă parte, analogiile nu trebuie să conducă la ideea identităţii complete, 
împotriva căreia se pronunţă, într-un mod  aparte, deja citatul cunoscător al religiilor R. Ch. 
Zaehner181. Hans Urs von Balthasar propune să se vorbească numai despre analogia între 
mistica creştină şi necreştină, pentru că atmosfera spirituală şi vitală a Bibliei ar fi 
fundamental diferită de cea a altor lumi mistice182. 
 
 
II. VIATA IN BISERICA SI VIATA CU ALTII 
 
 
 Alături de dimensiunea vieţii în faţa lui Dumnezeu şi cu Dumnezeu, este de o 
importanţă determinantă pentru om şi creştin, ambientul convieţuirii şi comuniunii cu semenii 
săi. 
 Trebuie să luăm în consideraţie mai îndeaproape două redescoperiri ale acestei 
dimensiuni a vieţii spirituale: conştiinţa atitudinilor, calităţilor şi darurilor de care se dispune 
în Biserică şi prin Biserică; şi viaţa cu alţii realizată în convieţuirea cotidiană. 
 
1. VIATA IN BISERICA - VIATA PENTRU BISERICA 
 
 Viaţa spirituală are un raport de origine cu comunitatea. Vocaţia la viaţa cu Dumnezeu 
prin Cristos în Duhul Sfînt ne este comunicată în poporul lui Dumnezeu, în calitate de 
membru al Trupului lui Cristos183. Acest «a fi plăsmuiţi» de realitatea Bisericii valorează 
pentru toate dimensiunile vieţii spirituale, inclusiv dimensiunea vieţii înaintea lui Dumnezeu 
şi cu Dumnezeu: lectura, meditaţia, rugăciunea şi experienţa mistică au un caracter eclezial 
determinant. 
 In cele ce urmează vom trata acest raport fundamental sub diferitele sale aspecte, vom 
vorbi despre viaţa trăită conştient în Biserică şi pentru Biserică. Un concept cheie despre 
această dimensiune este cel al «carismei», din care se pot scoate liniile fundamentale ale unei 
spiritualităţi ecleziale. Dar trebuie reconduse la acest cadru şi fenomenele extraordinare, ca 
fenomenul profetic şi carismatic în sens strict. 
 
a. Carisma: chemare la edificarea Bisericii 
 
 In deceniile trecute, conceptul de carismă a fost obiect de discuţie în diferite ambiente. 
Adesea «carisma» a fost înţeleasă în contradicţie cu «oficiul». In acest context se plasa şi 
discuţia asupra «carismei» celibatului. De vreo 15 ani, «mişcarea C 
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182     VON BALTHASAR, Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik, p. 48. 

183     Vezi capitolul 2, paragraful IV. 



carismatică» încearcă să atragă atenţia asupra ei şi subliniază totalitatea darurilor Duhului, 
care se manifestau în comunitatea din Corint. 
Semnificaţia multiplă a carismei184 
 Termenul, care în cadrul Noului Testament se întîlneşte exclusiv în scrisorile pauline 
şi în scrisorile influenţate de gîndirea paulină, înseamnă ad litteram «demonstraţie de 
bunăvoinţă», facerea de bine, dar. Din punct de vedere teologic vrea să spună: efectul pe care 
acţiunea salvifică a lui Dumnezeu, căruia îi sîntem în mod gratuit obiect, operează în noi prin 
Isus Cristos. 
 In 1 Cor 12, 4-31 şi Rm 12, 3-8, Paul se foloseşte de acest concept pentru a se referi 
sintetic la o multitudine de daruri şi efecte foarte diferite între ele. Vorbeşte de mai multe ori 
de carisma vindecării (1 Cor 12, 9.28.30), despre discursul profetic (1 Cor 12, 10.28) şi 
vorbirea în diferite limbi (1 Cor 12, 10.28). Ca termeni paraleli «carismei» sînt folosiţi 
termenii «ministere» şi «acţiuni» (1 Cor 12, 4). In aceste carisme se manifestă Duhul pentru 
utilitatea altora (1 Cor 12, 7). Si în 1 Cor 12, 31 şi Rm 12, 6 se vorbeşte, în mod analog, 
despre o multitudine de daruri ale harului. «Fiecare are propriul dar de la Dumnezeu, care 
într-un mod, care într-altul» (1 Cor 7, 7); iar îndemnul din 1 Pt  4, 10 («Fiecare să trăiască 
harul primit punîndu-l în slujirea altora, ca buni administratori ai unei multitudini de forme ale 
harului lui Dumnezeu») ne orientează în aceeaşi direcţie. 
 Multiplicitatea îşi are propriul fundament în harul lui Isus Cristos. Paul însă spre 
diferenţă de Corinteni, pune accentul nu atît pe faptul extraordinar şi spectacular, ci pe slujire, 
pentru utilitatea comună (cfr. 1 Cor 14, 4.5.12). 
 Deşi nu meţionează explicit iubirea printre carisme, Paul în Gal 5, 22 numeşte 
caritatea ca primul rod al Spiritului. Vorbind despre multiplicitatea darurilor Duhului la Corint 
(1 Cor 12) şi tratînd despre valoarea profeţiei şi a darului limbilor (1 Cor 14), apostolul 
îndeamnă insistent să se caute darurile superioare, indicînd calea iubirii (1 Cor 12, 31). La 
sfîrşitul «Imnului Iubirii» (1 Cor 13), dragostea este exaltată ca «cea mai mare» (1 Cor 13, 
13). De aceea se poate vorbi cu o anumită justificare despre iubire ca despre «carisma 
fundamentală»185: dacă nu se parcurge această cale, totul este inutil (cfr. 1 Cor 13, 1-3).  
 
 O semnificaţie mai redusă de carismă se află în scrisorile pastorale. In 1 Tm 4, 14 şi 2 
Tm 1, 6 se vorbeşte despre carisma ministerială «conferită prin impunerea mîinilor» (cfr. şi Ef 
4, 11). 
 Din această scurtă privire de ansamblu reiese că prin conceptul de carismă sînt indicate 
diferite daruri şi vocaţii în comunitate, pe care toţi trebuie să le înţeleagă ca dar al Duhului 
Sfînt. Ceea ce însă nu înseamnă în nici un mod că este vorba şi de daruri şi de dispoziţii 
naturale, care trebuie considerate ca daruri ale lui Dumnezeu. Astfel, pe de o parte, carismele 
sînt darul Duhului, iar pe de alta, sînt caracterizate de acţiunea şi angajamentul omului. Darul 

                                            
184     Cfr.: J. KREMER, «Eifert aber um die grosseren Charismen!» (1 

Cor 12, 31a), în «Theologisch - praktische Quartalschrift» 128(1980), pp. 321-
335; R. LAURENTIN, Zur Klarung des Begriffs «Charisma», în «Concilium» 
3(1977), pp. 551-556; A. GEORGE-P. GRELOT, Charismes, în VTB, pp. 
152-156. 

185     H. SCHÜRMANN, Die geistlichen Gnadengaben in den 
paulinischen Gemeinden, în ID., Ursprung und Gestalt. Erörterungen und 
Besinnungen zum Neuen Testament, Düsseldorf 1970, pp. 236-267 (în special 
pp. 248-261). 



încredinţat nu poate fi lăsat în paragină, nu se poate stinge Duhul (cfr. 1 Ts 5, 19 ş.u.; 1 Cor 
14, 39 ş.u.). Ar fi un abuz să nu se folosească darul avut pentru «edificarea» Bisericii. 
Discernămîntul «spiritelor»186 
 In reflecţiile făcute pînă acum au fost deja menţionate trăsăturile fundamentale ale 
unui discernămînt şi apreciere a carismelor. Expresia tehnică folosită de obicei 
«discernămîntul spiritelor», derivă din doctrina celor două spirite care caracterizează şi mişcă 
pe om, atestată în literatura iudaică tîrzie. Este de o importanţă decisivă să se recunoască dacă 
într-un determinat caz, omul este mişcat de spiritul adevărului sau spiritul minciunii187. E clar 
că această convingere a prezenţei în om a celor două spirite nu este obiectul Revelaţiei, dar 
expresia folosită în 1 Cor 12, 10 este de înţeles numai dacă se ţine cont de un atare fond 
istoric. Se pune problema: este posibil să identificăm dacă un dar, o dispoziţie, un impuls, 
provin sau nu de la Duhul lui Dumnezeu? O primă normă pentru a judeca adevăratele daruri 
ale lui Dumnezeu ne este oferită de Paul şi Ioan. Darurile autentice ale Duhului se recunosc 
din mărturisirea «Isus este Domnul» (1 Cor 12, 3). Iar Ioan declară: «Din aceasta puteţi 
recunoaşte Duhul lui Dumnezeu: fiecare spirit care recunoaşte că Isus Cristos s-a întrupat, 
este de la Dumnezeu» (1 In 4, 2). 
 Adevăratele daruri ale Duhului se manifestă în înţelegerea justă a lui Cristos, se 
manifestă în faptul că duc la Cristos, fac să se vadă sub o nouă lumină acest centru al 
credinţei, fără a-l altera. 
 O a doua normă pentru a verifica autenticitatea carismelor constă în inserarea în 
complexul comunităţii ecleziale, în «edificarea» comunităţii (cfr. 1 Cor 14; 1 In 4, 6). De 
aceea este necesar ca fiecare dar să nu fie considerat în afara ordinii lui ierarhice (cfr. 1 Cor 
12, 28; Ef 4, 11). In sfîrşit, toţi trebuie să se străduiască înainte de toate să iubească, căci altfel 
toate darurile ar fi fără valoare (cfr. 1 Cor 13, 1-3). 
 Paul indică şi unele reguli foarte practice de comporta- ment în faţa darurilor 
extraordinare ale Duhului: astfel, trebuie să se observe o anumită ordine (cfr. 1 Cor 14, 26-
40). Mai ales, valorează criteriul impresiei care se poate trezi într-un străin: atunci cînd intră 
în adunare străini sau persoane puţin informate, nu trebuie să se spună: «Sînteţi nebuni» (1 
Cor 14, 23). 
Linii fundamentale ale spiritualităţii creştine 
 Conciliul Vatican II a scos în relief în mod explicit multiplicitatea darurilor, slujirilor 
şi vocaţiilor de realizat în unica Biserică despre care vorbeşte Noul Testament188. Este 
important ca fiecare să-şi dea seama de darul harului pe care l-a primit de la Cristos, Domnul 
Bisericii. Numai în cadrul raporturilor armonioase este posibil să se edifice Trupul lui Cristos 
(cfr. Ef 4, 7-16). 
 Biserica este Trupul lui Cristos, poporul lui Dumnezeu, Sacramentul Mîntuirii pentru 
toţi. Aceasta înseamnă că pentru credincioşi nu este posibilă separarea lui Cristos de Biserică. 

                                            
186     Referitor la această problemă, vezi amplul cadru general în J. 

GUILLET-G. BARDY (şi alţii), Descernement des esprits, în DSp III, pp. 
1222-1291; G. SWITEK, «Discretio spirituum». Ein Beitrag zur Geschichte 
der Spiritualität, în «Theologie und Philosophie» 47(1972), pp. 36-76; ID., 
Unterscheidung der Geister - biblische Grundlage und geschichtliche 
Entwicklung, în «Ordens korrespondenz» 18(1977), pp. 59-70. 

187     Cfr.: J. GUILLET, Discernement des esprits, I. Dans l'Ecriture, pp. 
1229-1231. 

188     Cfr.: LG 12: EV 1/316 ş.u. 



Nu se poate da mărturie despre Isus şi să se refuze forma concretă a prezenţei lui în această 
lume, Biserica. De asemenea, şi în cadrul Bisericii nu se poate scinda aspectul vizibil - 
instituţia - de realitatea harului. In acest sens conciliul Vatican II subliniază: «Societatea 
constituită din organisme ierarhice şi Trupul Mistic al lui Isus Cristos, comunitatea vizibilă şi 
cea spirituală, Biserica terestră şi Biserica acum în posesia bunurilor cereşti, nu trebuie să fie 
considerate două realităţi diferite, ci formează o singură realitate complexă care rezultă dintr-
un dublu element, uman şi divin»189. Dimensiunea eclezială a spiritualităţii creştine este aceea 
care trebuie să fie numai acolo unde se pronunţă un «da» clar şi Bisericii concrete. 
 Dar prin aceasta se afirmă şi faptul că acest element divin în Biserică este mereu dat în 
formă umană. Biserica este şi rămîne Biserica lui Isus Cristos, nu poate să fie mai puţin în 
comuniune cu El. Dar poate să răspundă la această vocaţie într-un mod mai mult sau mai 
puţin transparent. Biserica «este sfîntă şi, totodată, are nevoie de purificare, nu renunţă 
niciodată la penitenţă şi la reînnoirea Sa»190. De aceea este posibil ca cineva să perceapă istoria 
Bisericii în anumite faze şi chiar în anumite dezvoltări actuale ca o greutate. Iubirea faţă de 
Biserică nu înseamnă orbire în ceea ce priveşte erorile şi păcatele, care au fost şi vor fi mereu 
în Biserică. Idealul nu este o acoperire acritică a aspectelor negative, ci o iubire de 
compasiune care ştie să denunţe şi defectele. 
 Din această realizare mereu parţială a acestui «a fi» eclezial face parte şi o 
fundametală disponibilitate spre schimbare. Tocmai pentru că nici o epocă istorică nu 
realizează acest «a fi» al Bisericii în toate dimensiunile sale, nu este permis să se absolutizeze 
nici o condiţie. Aceasta este valabil şi pentru toate tendinţele excesive şi încăpăţînate de după 
conciliul Vatican II. 
 Deci, este un aspect al spiritualităţii ecleziale şi capacitatea de a lua în serios 
dimensiunea umană a Bisericii ca un stimul pentru o nouă îndreptare. 
 In sfîrşit, viaţa eclezială poartă amprenta raportului cu Biserica în ansamblul său, 
Biserica Universală cu papa în frunte, şi bisericile locale cu comunităţile lor. Diecezele şi, în 
cadrul lor parohiile, nu reprezintă doar centre administrative ale marii organizaţii care este 
Biserica, dar sînt o autentică realizare a Ei191. Astăzi în schimb există mai ales pericolul ca 
nişte comunităţi foarte vii, cu o fizionomie foarte bine conturată, să se comporte într-un mod 
atît de autonom, încît să parcurgă căi şi să recurgă la soluţionări de probleme care nu 
totdeauna sînt împărtăşite de marea comunitate a Bisericii. 
 Dimpotrivă, carisma autentică trebuie totdeauna să conducă la edificarea comunităţii, 
la edificarea Bisericii. O spiritualitate creştină nu este autentică, dacă carismele conduc nu la 
unitatea Bisericii, ci la lipsa de unitate, atunci cînd se persistă în propriile idei ce merg în sens 
contrar drumului celorlalţi. 
 
b. Carismele îm sens strict 
 
 In scrierile sf. Paul, carismă înseamnă posedarea unui dar care ne abilitează să slujim 
Biserica într-un sens amplu şi general. Insă Tradiţia creştină cunoaşte şi daruri extraordinare, 
«spectaculare». Aceasta valorează pentru timpul Noului Testament, în special pentru 
comunitatea din Corint. Dar şi în istoria Bisericii au apărut continuu fenomene carismatice şi 
profetice în sens strict. 
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Daruri extraordinare ale Duhului în Noul Testament192 
 Situaţia din Corint. In 1 Cor 12-14 Paul vorbeşte despre diferitele daruri ale harului de 
care se bucură comunitatea. După cît se pare, corintenii apreciau mai ales «darul limbilor», în 
timp ce Apostolul pune pe primul loc profeţia (cfr. 1 Cor 14, 1-5). 
 Vorbirea în limbi (mai bine este să traducem cu «darul limbilor» decît cu «a vorbi 
limbi») era un discurs de neînţeles (1 Cor 14, 2.16.23), făcut într-o situaţie de extaz accentuat 
(1 Cor 14, 14-19.23). Fundamental, acest mod de a se exprima este considerat traductibil, 
adică are un conţinut edificator (1 Cor 14, 4 ş.u.26), sau în orice caz, merită a se comunica (1 
Cor 14, 16). Si această traducere este o capacitate carismatică (1 Cor 12, 10.30; 14, 13). 
Intepretarea este făcută sau de cei care au darul limbilor (1 Cor 13, 13), sau de un alt membru 
al comunităţii (1 Cor 12, 10; 14, 27). După interpretarea cea mai veche, acest dar este 
considerat un «a vorbi limbile oamenilor şi ale îngerilor» (1 Cor 13, 1), o posibilitate dată de 
a-l lăuda pe Dumnezeu (1 Cor 14, 2). O altă interpretare a darului limbilor este în 1 Cor 14, 
21, cu citarea din Is 28, 11 ş.u., dar Apostolul este convins că un atare dar nu exercită nici o 
eficacitate misionară (1 Cor 14, 22 ş.u.). 
 Profeţia, pe care Paul o preferă darului limbilor (1 Cor 14, 1-5), este totuşi înrudită cu 
aceasta. Ambele sînt orînduite spre «misterele lui Dumnezeu» (cfr. 1 Cor 13, 2 şi 14, 2). Ca şi 
darul limbilor care trebuie tradus, la fel şi profeţia are nevoie de interpretare şi evaluare (1 
Cor 14, 29). Ambele daruri au ca scop edificarea (1 Cor 14, 3-5.26). Insă la Apostol primează 
decorul şi ordinea în cult (1 Cor 14, 26.40). Primul loc trebuie rezervat discursului profetic (1 
Cor 14, 27-33a.39). Paul spune despre sine că poate să vorbească în limbi mai mult decît 
oricare altul, «în adunare, însă, prefer să spun cinci cuvinte pe înţeles, ca să-i învăţ şi pe 
ceilalţi, decît zeci de mii de cuvinte în limbi» (1 Cor 14, 19). 
 Pe plan de conţinut, discursul profetic este descris în 1 Cor 14, 3: «Cine profeţeşte le 
vorbeşte oamenilor cu vorbe de înălţare, de îmbărbătare şi de mîngîiere». El este supus 
judecăţii celorlalţi (cfr. 1 Cor 14, 32), mai mult decît faptul că stă sub autoritatea Apostolului 
(cfr. 1 Cor 14, 37). 
Darurile extraordinare ale Spiritului în alte texte ale Noului Testament. Poate că şi în Col 3, 
16a şi Ef 5, 18, unde se vorbeşte despre psalmi, imnuri şi cîntări pe care le inspiră Spiritul, se 
face aluzie la darul limbilor. Faptele Apostolilor vorbesc despre darul limbilor ca semn al 
primirii Duhului (Fap 2, 4; 10, 45 ş.u.; 19, 6). Insă despre acest dar al limbilor se vorbeşte 
numai în sensul unui miracol al începuturilor, nu în legătură cu viaţa comunităţilor. In sfîrşit, 
concluzia Evangheliei după Marcu (Mc 16, 9-20) enumeră printre semnele minunate ale 
primei generaţii faptul că neo-convertiţii vorbesc limbi noi (Mc 16, 17). 
 In Biserica antică, profeţii desfăşurau o funcţie importantă. Pentru Ef 2, 20; 3, 5 şi 4, 
11 «apostolii şi profeţii» sînt fundamentul Bisericii (cfr. 1 Cor 12, 28 ş.u.). Discursul profetic 
nu trebuie să fie în nici un fel dispreţuit (1 Ts 5, 20). Si Faptele Apostolilor ne informează 
asupra activităţii profeţilor (Fap 11, 27 ş.u.; 13, 1; 21, 10 ş.u.). 
 
 
 
 
 
Fenomene carismatice şi profetice în istoria Bisericii 
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 Cazul tipic al montanismului193. In a doua jumătate a secolului al II-lea (în anii 156-
157, sau după 170) s-a dezvoltat în oraşul Frigiei Hierapolis o mişcare ce s-a autodenumit 
«noua profeţie», dar care în controversa teologică a fost numită «secta frigiană». Fondatorul 
Montanus, de la care mişcarea şi-a luat nu- mele începînd din secolul al IV-lea, se prezenta în 
răpiri şi exta- ze şi cerea asentiment deplin faţă de cuvintele sale, din care cauză putea să facă 
aluzie la In 14, 26. I s-au unit două femei: Maximilla şi Priscilla. Către anul 207, cunoscutul 
scriitor bise- ricesc nord-african Tertulian a trecut la montanism şi ne-a tran- smis gîndirea 
acestei secte în scrierile lui apărute după anul 207. 
 Faptul surprinzător al acestei mişcări pare să fi fost tipul de profeţie nouă şi 
neobişnuită, legată de răpire, de emiteri de sunete şi de vorbirea de lucruri stranii. Profeţii 
frigieni considerau în mod clar extazul ca dovada că vorbirea lor era cu adevărat opera 
Duhului. Dar ortodoxia montaniştilor nu a fost contestată nici de adversarii lor. Ei vor deveni 
eretici numai din motivul fermei convingeri că se află în faţa sfîrşitului apropiat al lumii. In 
domeniul etic susţineau poziţii rigoriste. Refuzau o a doua căsătorie după moartea 
partenerului, cereau practici severe de post, cereau aproape în mod necondiţionat dorinţa de 
martiriu şi apărau o disciplină penitenţială foarte riguroasă, revendicînd pentru noii profeţi 
puterea deplină de a ierta păcatele. Tocmai în aceasta se arăta tendinţa de a constitui o mică 
turmă de creştini de elită. Acela care primea doctrina noii profeţii era recunoscut 
«pneumatikos», cine o refuza era un «psychikos» (cfr. 1 Cor 2, 14-15). 
 
 In ultimă analiză, putem fi de acord cu istoricul dogmei evanghelice Gottlieb N. 
Bontwetsch († 1925), care descrie atitudinea fundamentală montanistă în următorii termeni: 
«Esenţa Bisericii este alcătuită, nu din harul mediat în ea de oficiu, dar din pietatea fiecărui 
membru iniţiat în mod profetic; iar conducerea Bisericii aparţine, nu celor ce deţin un oficiu, 
episcopilor, dar organelor Spiritului, alese liber prin inspiraţie»194. 
 Pornind de la experienţa montanistă, Biserica a nutrit mereu o neîncredere pronunţată 
spre mişcările carismatice. Ceea ce însă nu vrea să spună că au dispărut carismele. Ba mai 
mult, în dezvoltarea post-montanistă, s-a verificat - cum afirmă Hans Urs von Balthasar - «o 
revărsare în noi forme conceptuale». Aceasta se face prin «interpretarea şi aprecierea figurilor 
profetico-carismatice ale Bibliei ca «modele» ascetico-mistice ale vieţii creştine», şi mai ales 
datorită misticii sau mistologiei Părinţilor Bisericii începute în secolul al III-lea195. 

Fenomene carismatico-profetice în Evul Mediu şi în Epoca Modernă. In acest context 
trebuie menţionate «mişcările de sărăcie» din secolul al XII-lea196. Alături de instanţele de 
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196     Cfr.: H. GRUNDMANN, Religiöse Bewegungen im Mittelalter. 
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reformă ale Bisericii şi de apel la convertire, aceste grupuri, pe motivul unei accentuări 
marcate a criteriului subiectiv de sfinţenie, au sfîrşit într-o tensiune cu episcopii şi papii, la 
rîndul lor, nu totdeauna dispuşi la dialog. 
 O mişcare apocaliptico-profetică şi-a avut originea în doctrina «celor trei ere» ale 
abatelui Gioacchino da Fiore († 1202), care calcula că începînd cu anul 1260 ar fi început era 
Duhului Sfînt, în care stăpînirea va fi trecut în mîinile călugărilor197. In sfîrşit, spre jumătatea 
secolului al XIII-lea au apărut în diferite ambiente de limbă germană grupuri care au fost 
definite «fraţi şi surori ai spiritului liber»198. 
 In primii ani ai reformei luterane a avut loc o reînflorire notabilă a spiritualismului 
mistic. In acest sens trebuie să-l menţionăm pe Thomas Münzer († 1525). Mişcări similare de 
ruptură şi de trezire au însoţit continuu viaţa bisericilor evanghelice. Uneori aceste mişcări au 
devenit la rîndul lor biserici. 
 In Biserica Catolică a Epocii Moderne, formele de căutare de experienţe carismatico-
profetice şi-au găsit expresie mai ales în «revelaţie», apariţii şi «mesaje» pînă în ziua de 
astăzi. Adesea, se notează în această privinţă, unite cu ameninţările sfîrşitului lumii, 
comportamente care invită la forme rigoristice de asceză, care se pretind că sînt confirmate de 
previziuni şi interpretări arbitrare ale Scripturii. Un anumit mesaj sau practică considerată 
necesară pentru a îndepărta nenorocirea, sînt considerate, uneori, mai importante decît 
cuvintele Scripturii şi decît Sacramentele199. 
 
«Reînnoirea carismatică» în Biserica Catolică de astăzi200. Reînnoirea penticostală a apărut în 
secolul al XX-lea în diferite forme. Pe la anul 1900 a apărut în S.U.A. mişcarea penticostală 
«clasică» sau «istorică», ce devine, în sfîrşit, o biserică în sine, alături de bisericile protestante 
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tradiţionale. In această mişcare, darul limbilor era considerat semn inconfundabil şi necesar al 
trimiterii Duhului în botezul adulţilor. 
 Prin anul 1956 a apărut în cadrul diferitelor biserici protestante mişcarea «neo-
penticostalilor», care s-a considerat ca mişcare de trezire înăuntrul diferitelor comunităţi. In 
anii 1966-1967, această mişcare a pătruns şi în Biserica Catolică. In universităţile Statelor 
Unite s-au format grupuri de rugăciune care s-au răspîndit foarte rapid. Din anul 1972 există 
şi în Germania şi Austria grupuri care aparţin la mişcarea «reînnoirii carismatice», care însă - 
în mod diferit de cum se întîmplă în Statele Unite - sînt conduse în cea mai mare parte de 
către preoţi. 
 
 In această mişcare se cultivă forme neobişnuite de viaţă religioasă, care sînt înţelese ca 
reînvierea carismelor Bisericii primare. 
 - In liturgia carismatică se acordă spaţiu rugăciunii spontane, personale şi exprimată cu 
voce tare. O atare liturgie este impregnată de entuziasm şi bucurie. Un alt element este 
schimbul de experienţe religioase. 
 - Printre darurile Duhului revin în mod aparte ca actuale darul limbilor şi darul 
vindecărilor (sau rugăciunea de vindecare sau de eliberare). 
 Scopul mişcării este o colaborare la rînnoirea Bisericii, acordînd atenţia cuvenită 
acţiunii Duhului Sfînt. Aceasta conduce la o reînnoire a botezului şi a mirului, ca şi a 
ordinaţiunii preoţeşti şi a voturilor călugăreşti. 
Cîteva puncte de vedere pentru evaluarea fenomenelor  carismatico-profetice 
 Norma de «discernămînt al spiritelor»0. Punctele biblice ale doctrinei asupra 
discernămîntului spiritelor, pentru care, printre altele, se află texte parale în literatura iudaică, 
au fost dezvoltate în perioada patristică drept un ajutor decisiv pentru viaţa spirituală. Era 
vorba de problema: care «idei», care impulsuri provin de la Duhul Sfînt şi care nu? In Evul 
Mediu tîrziu (secolele XIV-XV) tematica discernămîntului spiritelor a fost obiectul unei 
tratări intense, favorizate de starea de excitaţie în care căzuse atunci creştinismul. Era vorba 
de a judeca asupra validităţii diferitelor revelaţii şi profeţii. 
 Criteriile elaborate de clasicii «discernămîntului spiritelor» se pot împărţi în trei grupe: 
 - Criterii morale: adevăraţii şi falşii profeţi se recunosc după roadele lor (cfr. Mt 7, 20). 
Pentru aceasta au fost formulate continuu cataloage de vicii şi virtuţi care intenţionau să arate 
prezenţa Duhului lui Dumnezeu şi a spiritului celui rău. 
 - Criterii psihologice: Duhul cel Bun comunică pace, linişte, bucurie, consolare. 
 - Criterii dogmatice: prin aceasta se înţeleg semnele distinctive pe care le-am 
menţionat deja pe scurt, prezente în autorii Noului Testament: mărturia despre Cristos şi 
spiritul eclezial. 
 In afară de aceasta, pentru a judeca atari fenomene, ar trebui să ne întrebăm totdeauna0 
dacă ele deschid orizontul spre totalitatea spiritualităţii creştine, dacă conduc spre centrul 
existenţei creştine, sau dacă nu cumva absolutizează aspecte parţiale. Afară de aceasta, va 
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trebui să se pornească de la primatul obiectivului în raport cu subiectivul. Este vorba în ultimă 
instanţă de viaţa cu Dumnezeu prin Isus Cristos, nu despre o experienţă determinată căreia i 
se atribuie o importanţă exagerată. In sfîrşit, se recomandă prudenţă în ceea ce priveşte toate 
mijloacele şi căile excesiv decantate şi a căror eficacitate este «garantată», şi care ignoră 
situaţia pericolului continuu legată de condiţia de pelerin, tipică creştinului. Purtăm comoara 
noastră în vase fragile de lut (cfr. 2 Cor 4, 7).  
 Pentru a judeca «viziunile şi profeţiile»0. Este esenţial să ţinem seama că revelarea lui 
Dumnezeu în Isus Cristos este definitivă şi de neînvins. «Nu trebuie să mai aşteptăm nici o 
altă revelaţie publică, mai înainte de apariţia Domnului nostru Isus Cristos în slavă»0. De 
aceea Revelaţia post-cristică a lui Dumnezeu, acolo unde este cu adevărat demonstrabilă, nu 
poate avea sensul unei integrări a Revelaţiei originare. 

«Deci, revelaţiile private sînt prin natura lor un imperativ, care spun în ce fel trebuie să se comporte 
creştinătatea într-o anumită situaţie istorică; nu afirmă nimic nou, în mod substanţial, ci enunţă numai 
o poruncă»0. 

 Pentru a exprima o judecată mai precisă asupra acestor viziuni şi profeţii, K. Rahner 
atrage atenţia asupra necesităţii de a demonstra că la originea acestor fenomene este 
Dumnezeu; şi, deasemenea, că atunci cînd ne aflăm în faţa unei lucrări efectiv divine, 
condiţiile prezicătorului (de exemplu, elemente conceptuale deja prezente, formarea 
religioasă, situaţia temporală, gustul estetic şi altele asemănătoare) fac parte din ceea ce este 
dat ca mesaj al lui Dumnezeu. Chiar într-o viziune «autentică», personalitatea vizionarului 
este în aşa fel determinantă, încît în conţinut pot pătrunde elemente inexacte, din punct de 
vedere teologic greşite, unilaterale şi cu un gust dubios0. 
 Pentru a judeca «reînnoirea carismatică»0. Tinînd cont de limbajul Noului Testament, 
nu se poate evita impresia că această mişcare utilizează termenul carismă în sensul cel mai 
restrîns, punînd în prim-plan darurile extraordinare ale vorbirii în limbi şi ale vindecărilor. 
Mai mult încă, s-ar putea ivi ideea că această mişcare a fost iniţiată pentru a redescoperi 
carismele. Insă Domnul a continuat în orice timp să împartă Bisericii darurile sale, pentru 
edificarea sa, chiar şi atunci cînd termenul de carismă nu era folosit. 
 Mişcarea a trezit un nou interes pentru realitatea Duhului Sfînt, a dat impulsuri noi 
pentru rugăciunea în comunitate. Pe de altă parte, nu se poate conclude prea în grabă că o 
anumită experienţă, o anumită atitudine, pot să exprime experienţa Duhului Sfînt. 
 Mişcarea se arată cu adevărat carismatică, în sensul sfîntului Paul, acolo unde reuşeşte 
să determine Biserica la o nouă ascultare şi atenţie în ceea ce priveşte Spiritul, adică atunci 
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cînd aduce o contribuţie substanţială la edificarea Bisericii, în toate dimensiunile ei. 
Dimpotrivă, atunci cînd un grup de rugăciune s-ar închide în propria experienţă, ar fi vorba de 
«edificarea de sine» şi nu de edificarea Bisericii. 
 Carisma, element dinamic în Biserică. Constituţia conciliului Vatican II asupra 
Bisericii vorbeşte foarte clar despre darurile harului care sînt în mod continuu acordate 
Bisericii0. De fapt, nu este adevărat că aceste carisme ar fi limitate la Biserica primară. Nici nu 
se poate spune că ele s-ar concentra numai în oficii. K. Rahner a vorbit despre carismă ca 
despre «elementul dinamic în Biserică»0. 
 Modalitatea cea mai bună pentru a înţelege acest datum este de a privi înapoi în istoria 
Bisericii. Intr-adevăr, (pentru a da un exemplu) apariţia monahismului antic a fost un fenomen 
carismatic, chiar dacă nu era folosit termenul. Această noutate a pus în mişcare ceva în 
întreaga Biserică. Un alt exemplu: pentru Evul Mediu, figura sfîntului Francisc de Assisi a 
reprezentat un eveniment profetico-carismatic ce a orientat întreaga Biserică de-a lungul liniei 
fundamentale a unei urmări a lui Cristos în sărăcie şi umilinţă. In felul acesta se pot înţelege, 
ca daruri ale Spiritului, sfinţi şi personalităţi spirituale, energii şi impulsuri care în istoria 
Bisericii au «mişcat» ceva şi care ajută să se iasă din rutina cotidiană pentru a se înţelege şi 
trăi cu mai multă intensitate seriozitatea existenţei creştine. 
 Insă, întotdeauna va face parte din destinul carismelor faptul de a se plasa iniţial într-
un raport de tensiune cu datum-ul tradiţional, şi deasemenea, cu elementul oficial din 
Biserică. La început, noutatea este experimentată ca un pericol pentru valorile trăite pînă 
atunci. Adesea, a fost nevoie de un proces obositor de educare pentru a înţelege că reînnoirea 
carismatică nu distruge lucrurile esenţiale, ci le aduce la o splendoare nouă. 
 
 
2. VIATA IMPREUNA CU ALTII 
 
 
 Paul, vorbind despre carisme, a indicat ca o cale pentru toţi pe cea a iubirii (1 Cor 13). 
Raportul dintre oameni trebuie să fie caracterizat de iubire. Am vorbit deja despre iubire ca 
act fundamental al vieţii spirituale şi al unităţii dintre iubirea faţă de Dumnezeu şi iubirea faţă 
de aproapele0. Aici este vorba de a lua în consideraţie cîteva forme concrete ale iubirii, cîteva 
forme ale raportului dintre oameni. 
 
 
 
 
 
a. Forma concretă a iubirii faţă de aproapele  
   în Noul Testament0. 
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 Iubirea faţă de aproapele în Evangheliile sinoptice. Porunca iubirii faţă de aproapele 
este interpretată de Mt 7, 12: «Tot ceea ce vreţi să vă facă vouă oamenii, faceţi-le şi voi lor». 
Este vorba de a distruge limitele eu-lui nostru, de a ne proiecta spre tu, care trebuie să fie 
considerat ca eu. 
 Această atitudine fundamentală a iubirii nu trebuie să cunoască limite. Ea merge 
dincolo de orice diferenţă socială, rasială şi etnică (cfr. Lc 10, 29-37). Iubirea trebuie să fie 
mai puternică decît duşmănia şi ura. Trebuie să-l iubim chiar şi pe duşman (Mt 5, 43-48; Lc 6, 
27-36). 
 «Aproapele» este acela pe care eu îl întîlnesc, oricine ar fi, şi care are nevoie de 
ajutorul meu (Lc 10, 29-37)0. Cîteva exemple ale acestei forme de ajutor sînt enumerate în 
discursul despre judecata finală în Mt 25, 32-460. 
 Această dimensiune «activă» a iubirii faţă de aproapele este susţinută de atitudinea 
fundamentală faţă de celălalt: este vorba de a nu «judeca» pe aproapele (cfr. Mt 7, 1-5; Mc 4, 
24 ş.u.; Lc 6, 37-42), de a nu acţiona în baza principiului «ochi pentru ochi, dinte pentru 
dinte» (cfr. Mt 5, 38-42; Lc 6, 29 ş.u.). Trebuie să fim dispuşi să iertăm şi să ne împăcăm cu 
aproapele, dacă vrem să sperăm în iertarea lui Dumnezeu (Mt 5, 23-26; 18, 21-35; Mc 11, 25; 
Lc 6, 37; 12, 58 ş.u.). 
 Motivul cel mai profund al acestei atitudini a omului se găseşte în iubirea prin care 
Dumnezeu împarte darurile sale şi ne iartă greşelile (Mt 5, 44 ş.u.; Lc 6, 36): deoarece 
Dumnezeu iartă, şi ucenicii trebuie să ierte (Mt 6, 12; 18, 23-35). Cristos însuşi se identifică 
cu cei nevoiaşi (Mt 25, 40.45). 
 Iubirea faţă de aproapele în îndemnurile sf. Paul. Unele trăsături ale formei concrete a 
iubirii reies din «Imul iubirii» (1 Cor 13, 4-7), din care rezultă cu claritate că această atitudine 
trebuie să se traducă în viaţa cotidiană. 
 Iubirea trebuie să fie legea fundamentală a convieţuirii în cadrul comunităţii creştine. 
Apostolul îndeamnă mereu să se păstreze iubirea şi să se dea dovada concretă despre ea (Rm 
15, 2; 2 Cor 8, 24; Gal 5, 13 ş.u.; Fil 2, 2 ş.u.). Deşi se fac îndemnuri cum ar fi: «să se facă 
bine tuturor», totuşi iubirea trebuie realizată într-un mod aparte spre aceia care «sînt uniţi cu 
noi întru credinţă» (Gal 6, 10). Principiul fundamental al vieţii comunitare - «toate să le faceţi 
cu dragoste» (1 Cor 16, 14) - trebuie să ducă la depăşirea contrastelor dintre «cei puternici» şi 
«cei slabi» (1 Cor 8, 1-13; 10, 14-11, 1; Rm 14, 1-15, 13). A nu conduce pe fratele tău în 
păcat, a nu-l scandaliza este mult mai important decît «cunoaşterea» pe care o are cineva, care 
poate fi adecvată, însă care-l determină pe fratele tău să cadă. 
 Iubirea faţă de aproapele nu trebuie să caute propriul avantaj (cfr. 1 Cor 10, 24). Toţi 
oamenii sînt chemaţi să experimenteze bunătatea lui Cristos (Fil 4, 5). Chiar şi duşmanul 
trebuie să fie cucerit de iubire (cfr. Rm 12, 14-21; 1 Ts 5, 15). 
 Iubirea, ca forţă care atrage, este subliniată mai ales în Scrisoarea către Efeseni (cfr. şi 
Col 3, 5-17), după cum reiese clar din îndemnul la unitate, care se realizează în umilinţă, 
blîndeţe, în răbdare şi în suportarea reciprocă (Ef 4, 2 ş.u.). Si discursul asupra vieţii noi în 
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Cristos se încheie cu invitaţia: «Fiţi binevoitori unii faţă de alţii, milostivi, iertîndu-vă 
reciproc, aşa cum Dumnezeu v-a iertat pe voi în Cristos» (Ef 4, 32). 
 Motivaţia cea mai profundă pentru iubire se află în «Legea lui Cristos», pe care noi o 
împlinim atunci cînd ne purtăm povara unul altuia (Gal 6, 2). Intruparea Fiului lui Dumnezeu 
este modelul originar al slujirii şi al dăruirii (Fil 2, 4-8). El s-a făcut sărac pentru ca noi să 
devenim bogaţi (2 Cor 8, 9). Gîndirea paulină subliniază şi faptul că Domnul şi-a dat propria 
viaţă ca fundament al iubirii reciproce (cfr. Ef 5, 1 ş. u.). Iertarea pe care Domnul ne-a 
acordat-o este modelul disponibilităţii noastre de a ierta (Col 3, 13). 
 Iubirea faţă de fraţi în scrierile ioaniene0. Evanghelia lui Ioan şi, mai ales prima sa 
scrisoare, oferă o adevărată teologie a lui «agap✰». Iubirea lui Dumnezeu ne-a fost dăruită 
din abundenţă în Isus Cristos. Această mişcare a iubirii este destinată să ne cuprindă şi pe noi. 
«Dacă Dumnezeu ne-a iubit, şi noi trebuie să ne iubim unii pe alţii» (1 In 4, 11). 
 Cristos care-şi dă viaţa este modelul iubirii noastre şi, totodată ne dă capacitatea şi 
puterea de a o practica (cfr. In 13, 14 ş.u.; 15, 13). Tocmai pentru că Isus care îşi dă propria 
viaţă este măsura iubirii, scrierile ioaniene ne vorbesc despre o poruncă «nouă» (In 13, 34; 1 
In 2, 7 ş.u.). 
 Iubirea este legea ucenicilor (In 15, 12.17). Expresia «iubirea faţă de fraţi», care are un 
loc privilegiat în scrierile ioaniene, ne trimite la faptul că iubirea trebuie să fie trăită şi 
realizată în primul rînd în cadrul comunităţii fraterne. 
 Iubirea faţă de aproapele, ca slujire şi ajutor. Celebrarea banchetului Domnului 
trebuie să creeze unitatea (cfr. 1 Cor 11, 17-34), trebuie să se traducă într-o atenţie reciprocă, 
după cum rezultă cu claritate în secolele I şi II: în grija pentru cei bolnavi şi în ospitalitate. 
 In Faptele Apostolilor, comunitatea primară din Ierusalim este prezentată ca o 
comunitate în care nu erau săraci (cfr. Fap 2, 44 ş.u.; 4, 32-35). De altfel, ea era gata să 
înfrunte imediat sărăcia. Pe atunci, celelalte comunităţi creştine organizau colecte pentru 
Ierusalim (Fap 11, 27-30). In special Paul s-a angajat în astfel de adunări de fonduri pentru 
comunitatea mamă (Rm 15, 26-28; 1 Cor 16, 1; 2 Cor 8-9; Gal 2, 10). 
 O altă formă de ajutor prestată de comunităţile creştine era slujirea ospitalităţii, 
necesară şi pentru a veni în întîmpinarea necesităţilor misiunii (cfr. Rm 12, 13; 1 Tm 3, 2; Ev 
13, 1 ş.u.; 1 Pt 4, 9; 3 In 5-8). 
 
b. Realizarea concretă a iubirii în istoria creştinismului 
 
 Enumerarea operelor de caritate care se află în Mt 25, 35-40, a fost înţeleasă, deja de 
sfinţii părinţi ai Bisericii, drept exemplară0. Alături de aceste fapte de milostenie trupească, au 
fost săvîrşite şi fapte de milostenie spirituală. Aceste liste sînt legate într-o anumită măsură de 
timp şi de cultură, dar în substanţă arată situaţii umane comune, care se întîlnesc mereu. 
 Astfel de solicitări la o caritate faptică (deja prezente în NT) au fost traduse de 
Biserică şi în ajutoare «organizate». Deja pe timpul sfinţilor părinţi ai Bisericii, pe lîngă 
sediile episcopale şi, mai tîrziu şi pe lîngă mănăstiri, atît în Occident cît şi în Orient au fost 
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construite adăposturi pentru străini - «xenodochea» - şi spitale0. In Evul Mediu, impulsul 
creştin pentru a iubi pe aproapele a dat viaţă la organizaţii de asistenţă şi de binefacere bazate 
pe opere de caritate, care-şi găseau expresia în construirea de azile pentru pelerini, săraci şi 
bolnavi. Sf. Elisabeta de Turingia († 1231), de exemplu, se ocupa personal şi cu multă grijă - 
nu prin slujitori - de cei săraci şi bolnavi, în aceasta distingîndu-se într-un mod special. 
 In Epoca modernă, astfel de iniţiative sînt destinate să deschidă noi căi pentru viitor. 
Ordinul «Fatebenefratelli», fondat de sf. Ioan al lui Dumnezeu († 1550) a deschis o nouă 
epocă în activitatea ospitalieră. Sf. Carol Borromeu († 1584), ca arhiepiscop de Milano, a 
organizat cu multă înţelepciune asistenţa pentru cei bolnavi şi săraci. Insă mai ales sf. 
Vinceţiu de Paoli este acela care a căutat să aline suferinţele timpului său la o scară vastă, 
susţinut în asistenţa celor bolnavi de «fiicele carităţii», din care s-au născut mai multe ramuri 
ale «surorilor milostivirii». 
 Asistenţa acordată persoanelor nevoiaşe îi pune pe creştini în faţa situaţiilor mereu noi. 
Impulsul lui Isus trebuie să fie realizat în forme mereu reînnoite. Trebuia să se găsească căi tot 
mai corespunzătoare cu situaţia oamenilor şi a societăţii. 
 
c. Iubirea de aproapele, formă a convieţuirii umane0 
 
 Iubirea faţă de Dumnezeu şi faţă de aproapele constituie un singur act, actul 
fundamental al spiritualităţii creştine. Nu-l putem iubi pe Dumnezeu fără a-l iubi pe 
aproapele. 
 Detrminantă pentru iubirea creştină a aproapelui este forma fundamentală a lui 
«agap✰» - iubirea ce se dăruieşte. Ajutorul creştin anticipează necesitatea, este o atitudine 
activă şi nu doar reactivă. 
 Dacă este adevărat că creştinul trebuie să se preocupe de aproapele şi de nevoile sale 
«ca de sine însuşi», atunci această nevoie trebuie văzută în sens global: fizic, spiritual, social. 
De altfel, mai ales azi, nu se poate ignora că alături de necesitatea individuală a fiecăruia, 
există necesitatea socială condiţionată de ambient. 
 In consecinţă, este de datoria creştinilor să nu se limiteze la un ajutor sporadic pentru a 
răspunde la cazurile concrete. Iubirea creştină faţă de aproapele va căuta şi să schimbe 
structurile care cauzează situaţiile de necesitate, evident fără a crea noi condiţii de lipsuri 
pentru alţii. Iubirea creştină faţă de aproapele nu se va putea lipsi de o formă organizată, chiar 
dacă în epoca de azi societatea îşi asumă direct, în cea mai mare parte, serviciile de asistenţă. 
Asistenţa organizată a Bisericii este în stare să reacţioneze cu o mai mare flexibilitate la 
nenorociri şi la situaţii neprevăzute de necesitate. Ba mai mult, fiecare este mereu chemat să-l 
slujească pe aproapele în propriul ambient («aproapele» este forma comparativă a 
«vecinului»), amintindu-şi că «ori de cîte ori aţi făcut aceste lucruri unuia dintre aceşti fraţi 
mai mici ai mei, mie mi-aţi făcut» (Mt 25, 40). 
 
 
III.  VIATA IN LUME 
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 Alături de raportul determinant al omului cu Dumnezeu şi de raportul cu proprii 
semeni şi cu comunitatea credincioşilor, spiritualitatea creştină este caracterizată şi de 
dimensiunea seculară a omului. In decursul istoriei, raportul creştinului cu lumea a căpătat 
mai multe aspecte. Astăzi experimentăm această lume ca loc al activităţii noastre, ca 
angajament. Dar se pune şi problema înrădăcinării noastre în lume şi a legăturii cu ea, 
alcătuită fiind din bunurile materiale pe care le posedăm, adică se pune problema «sărăciei» 
creştine, sărăcia «în spirit». 
1. LUMEA CA DATORIE SI VOCATIE 
 
a. «Lumea» în perspectiva Sfintei Scripturi0 
 
Aspecte Vetero-testamentare 
 Afirmaţiile fundamentale ale Vechiului Testament referitoare la lume, privesc 
existenţa creată de Dumnezeu (de ex. Gen 1, 1; 14, 19) prin care se exprimă şi raportul ei 
fundamental cu Dumnezeu. «Elementele lumii» sînt private de aspectul lor magic. Nimic nu 
trebuie adorat în afară de Dumnezeu (cfr. Ex 20, 4 ş.u.; Dt 4, 16-19). Tot ceea ce a fost creat 
de Dumnezeu este foarte bun (Gen 1, 31). Dumnezeu a dat pămîntul oamenilor (Ps 115, 16) 
ca să-l locuiască şi să-l stăpînească (Gen 1, 28), pentru ca să se hrănească din el (Gen 1, 29). 
Aceasta este o atitudine pozitivă şi optimistă referitoare la lume, care poartă pecetea unui 
dinamism ce o conduce la umanizarea sa. 
 Insă lumea este şi scena dramei umane a păcatului. Inrăutăţirea situaţiei originare a 
omului, în raporturile inter-umane şi în viaţa societăţii, este descrisă într-o manieră foarte vie 
în «căderile în păcat» din protoistoria biblică (Gen 3-11). In acest fel omul se află între 
propria păcătoşenie (şi ameninţarea judecăţii divine) şi viitorul promis lui de Dumnezeu 
însuşi. 
Realitatea «lume» în Noul Testament: realitate disociată0 
 Noul Testament nu vorbeşte explicit despre «lume» şi despre «valoarea» sa, ca o temă 
de sine stătătoare. Insă lucrarea salvifică a lui Isus şi anunţul post pascal al mîntuirii omenirii 
prin moartea şi învierea sa, spun un lucru esenţial şi referitor la lume, referitor la instituţiile şi 
structurile sale. Suveranitatea lui Dumnezeu năvăleşte prin semne concrete, deja în această 
lume. Invierea Domnului şi trimiterea Duhului edifică comunitatea Bisericii ca prezenţă a lui 
Cristos în această lume. 
 «Lumea» în Evangheliile sinoptice. Judecata lui Isus asupra lumii în care trăim se 
poate deduce din multele trăsături ale faptelor şi predicii sale. El vede natura lui Dumnezeu în 
acţiune. Apreciază munca omului. Nu exprimă nici o evaluare negativă despre lume. 
 Insă, în acelaşi timp, cuvintele lui Isus revelează o privire aruncată asupra dezbinării 
profunde a acestei lumi, asupra ispitelor pe care ea le poate aduce omului. Astfel, cadrul 
căsătoriei are nevoie de o reînnoire interioară (cfr. Mt 19, 3-9). Preocupările acestei lumi şi 
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bogăţiile ei înşelătoare pot să-l orbească (cfr. Mt 13, 22), legănîndu-l într-o falsă siguranţă 
(cfr. Lc 12, 15-21). «Ce-i va folosi omului dacă va cîştiga lumea întreagă, dar îşi va pierde 
sufletul?» (cfr. Mt 16, 26). 
 Isus vrea să elibereze lumea, pe om, de condiţia de sclavi ai celui rău. Aceasta se poate 
realiza, în ultimă instanţă, numai prin convertirea inimii (cfr. Mc 1, 15), pentru că Impărăţia 
lui Dumnezeu este deja în mijlocul nostru (cfr. Lc 17, 21). Astfel ucenicul Domnului este în 
stare să se întîlnească cu realitatea lumii, fiind el însuşi o persoană transformată. 
 «Lumea» în gîndirea paulină. Lumea, creaţia lui Dumne- zeu, este capabilă să arate 
oamenilor slava Creatorului (Rm 1, 19-20). Si orînduirile acestei lumi pot fi obiectul judecăţii 
pozitive, cum o arată orînduirea domestică creştină (Col 3, 18-4, 1). De asemenea, şi 
atitudinea apostolului referitoare la unitate se  orientează în această direcţie (cfr. Rm 13, 1-7). 
 Pe de altă parte, Paul este foarte conştient de dezordinea cauzată în lume de 
păcătoşenia umană. Intrucît păgînii nu l-au recunoscut pe Dumnezeu, El i-a lăsat pradă minţii 
lor stricate (Rm 1, 28). Aceasta se constată în cadrul raportului dintre sexe (Rm 1, 24-27), dar 
şi în sectorul social şi economic (Rm 1, 29-32).  
 Pentru Paul, această dramă are o lungă istorie, pentru că păcatul a intrat în lume printr-
un singur om (Rm 5, 12). «Dumnezeul acestei lumi le-a întunecat mintea necredincioasă» (2 
Cor 4, 4). 
 Insă prin Isus Cristos ne-a venit eliberarea. Prin moartea Fiului său, Dumnezeu a 
împăcat lumea cu sine (2 Cor 5, 11-21). In faţa cunoaşterii lui Isus Cristos totul a devenit 
nerelevant (cfr. Fil 3, 8). Totul este relativ în faţa «noii creaţii» (cfr. Gal 6, 15). 
 Incepînd de la Cristos, realităţile acestei lumi capătă un nou profil. «Fiecare să rămînă 
în condiţia în care era cînd a fost chemat» (1 Cor 7, 20). Insă, cu toate acestea s-a verificat o 
schimbare, pentru că sclavii se pot considera liberi în Domnul, iar stăpînii să ştie că au ei 
înşişi un Stăpîn în cer (cfr. 1 Cor 7, 22 şi Ef 6, 9). Chiar şi femeile trebuie să fie unite cu soţii 
lor, «ca şi cu Domnul»; iar aceştia trebuie să-şi iubească soţiile aşa cum Cristos şi-a iubit 
Biserica şi s-a dat pe sine pentru ea (Ef 5, 22.25). Pentru creştini, orice autoritate vine de la 
Dumnezeu (Rm 13, 1 ş.u.). 
 Toate acestea arată o nouă atitudine faţă de lumea în care trăim. Nu este vorba de a ieşi 
din această lume (cfr. 1 Cor 5, 10); dar nici de «a se conforma mentalităţii acestei lumi» (Rm 
12, 2). In acest sens trebuie înţeleasă şi rezerva formulată în 1 Cor 7, 29-31 (cfr. şi Ef 4, 22-
24). 
 Ideea de «lume» în scrierile ioaniene0. Evanghelia lui Ioan şi prima sa scrisoare ne 
oferă o reflecţie explicită asupra conceptului de «lume» («cosmos»). 
 Ioan scoate foarte mult în relief «dezbinarea» inerentă a acestei lumi căreia i se 
contrapune lumea viitoare. «Această lume» rămîne creaţia pe care Dumnezeu a chemat-o la 
existenţă cu cuvîntul său (In 1, 10), dar în situaţia actuală ea este sub puterea celui rău (1 In 5, 
19), a suveranului acestei lumi (In 17, 31; 14, 30). Intrucît este creaţie a lui Dumnezeu, 
această lume este bună (In 19, 11), dar în măsura în care este supusă păcatului, constatăm că 
nu-l recunoaşte pe Cel care a creat-o (In 1, 9-10). 
 Această dezbinare reiese într-un mod aparte în trimiterea Fiului, în opera sa salvifică. 
Atît de mult a iubit Dumnezeu lumea, încît a trimis pe Fiul, nu pentru a condamna lumea, ci 
pentru a o mîntui (cfr. In 3, 16 ş.u. ). Cristos este lumina lumii (In 8, 12; 9, 5; 12, 46), pîinea 
cerească ce dă viaţă lumii (In 6, 33). Insă Impărăţia sa nu este din această lume (cfr. In 18, 

                                            
0     Cfr.: H. SCHLIER, Welt und Mensch nach dem Johannes Evangelium, 

în ID., Besinnung auf das Neue Testament. Exegetische Aufsätze und Vorträge, 
II, Freiburg 1964, pp. 242-253. 



36). Venirea sa înseamnă şi judecată (In 9, 39), pentru că în faţa lui trebuie să se ia o decizie. 
Cei ce formează «lumea» îl urăsc, pentru că lucrările lor sînt rele (In 7, 7). 
 In Ioan lumea este văzută din două unghiuri: lumea duşmană lui Dumnezeu, 
responsabilă şi de moartea Domnului, acea lume pentru care Isus nu s-a rugat (cfr. In 17, 9); 
şi, în al doilea rînd, lumea în care Isus a fost trimis de Tatăl şi în care El îi trimite pe ucenici 
(17, 18). 
 De acum înainte viaţa ucenicilor în lume va fi caracterizată de prezenţa lui Cristos (cfr. 
In 14, 19), de experienţa păcii (In 14, 27) şi de bucurie (In 15, 11; 17, 13). In acelaşi timp, 
discipolul este într-o situaţie de confruntare continuă cu lumea, care l-a refuzat pe Isus. In 
acest sens sînt valide mai ales îndemnurile din prima scrisoare a lui Ioan: «Nu iubiţi lumea şi 
ceea ce este în ea». O atare lume este descrisă ca «pofta cărnii», «pofta ochilor», «mîndria 
vieţii» (1 In 2, 15-17). In această lume sînt profeţi falşi, anticrişti (1 In 4, 1.3; 2 In 7). Dar, cu 
toate acestea, este adevărat că: «Tot ceea ce este născut din Dumnezeu învinge lumea; şi 
aceasta este victoria care a învins lumea: credinţa noastră» (1 In 5, 4). 
 
 
b. Fuga de lume şi angajarea pentru lume  
   în istoria spiritualităţii creştine0 
 
 
 Pentru Noul Testament nu interesează faptul că creştinul este luat din lume, ci mai 
degrabă faptul că el nu este «din această lume» (cfr. In 17, 9-19). De altfel, din cauza 
aşteptării sfîrşitului iminent, aşa cum este exprimat în textele cele mai vechi ale Noului 
Testament, acestui «a fi în lume» al creştinului nu îi este atribuit o durată lungă. De aceea, 
acest aspect al existenţei ucenicului nu a fost obiect de reflecţie intensă. Dezbinarea «lumii» 
apare în mod continuu şi evident în istoria spiritualităţii creştine. Ei îi corespunde oscilaţia 
continuă între o negare a ei şi o acceptare pozitivă a valorilor sale. 
«Lumea» în perioada patristică 
 Una dintre viziunile cele mai grandioase ale vocaţiei creştinilor în această lume şi 
pentru această lume, este cea oferită de Scrisoarea către Diognet, o scriere creştină din secolul 
al II-lea, căreia nu-i cunoaştem autorul. 

«De fapt, creştinii nu se disting de ceilalţi oameni nici prin patria lor, nici prin limba lor, nici prin 
obişnuinţele lor. De fapt, ei nu locuiesc într-un oraş exclusiv al lor, nici nu vorbesc o limbă străină, nici 
nu duc o viaţă separată»0. 

 Si totuşi, cu toate aceste asemănări, ceva îi distinge: 
«Locuiesc în propria ţară, dar ca nişte străini; îşi îndeplinesc toate îndatoririle unui cetăţean şi suportă 
toate greutăţile ca nişte străini; fiecare ţară străină este pentru ei o patrie; şi fiecare patrie este pentru 
ei o ţară străină»0. 

 După ce a descris această diferenţă a creştinului care derivă din noua realitate a lui Isus 
Cristos, autorul ne prezintă vocaţia creştinului în această lume: 

«Ceea ce este sufletul pentru trup, sînt creştinii pentru omenire»0. 

                                            
0     Cfr.: Z. ALSZEGHY, Fuite du monde (Fuga mundi), în Dsp V, pp. 

1576-1605; Y. CONGAR, La✶c et Laicat, în DSp IX, pp. 79-108. 

0     Scrisoarea către Diognet, V, 1 ş.u. (SCh 33bis, 62). 

0     Ibidem, V, 5. 



 In timp ce, de exemplu, doctorii bisericii africane din secolele II şi III, Tertulian şi 
Ciprian, vorbesc despre fuga de lume, în sensul de separare de contaminarea păcatului care 
domină societatea; tema separării efective de lume devine motiv dominant în monahism. 
Monahul se «retrage» din lume, părăseşte lumea cu bucuriile şi durerile sale. După cum 
explică Ioan Cassian († 430/435), această renunţare nu reprezintă un scop în sine: 

«Să facem post, vegheri, mortificaţie, meditaţie din Sfînta Scriptură etc., pentru a obţine curăţia inimii 
care constă în iubire. Ceea ce facem, o facem pentru a deveni iubitori. De aceea iubirea este pentru 
toate ca o normă. Scopul conduitei noastre este de a ajunge la o astfel de iubire. Instrumentele pe care 
le folosim sînt de o importanţă secundară»0. 

Raportul cu lumea în Evul Mediu 
 Evul Mediu este dominat de atitudinea fundamentală a «fugii de lume» (fuga mundi). 
Realitatea pămîntească este văzută prin perspectiva vieţii veşnice care trebuie dobîndită. Ba 
mai mult, pînă la mijlocul Evului Mediu, viaţa monastică - deci şi separarea de lume - era 
considerată idealul vieţii spirituale, din care motiv şi laicii, care trăiau într-o familie şi aveau o 
profesie, se străduiau în limitele posibilului să ducă o existenţă după modelul vieţii monastice. 
 Totuşi, cu timpul, s-a dezvoltat un ideal de viaţă religioasă, autonomă, în afara celei 
monastice şi clericale. S-a început prin crearea unui ideal cavaleresc creştin şi prin a da un 
sens creştin profesiunilor şi serviciilor burgheziei care apărea. 
Inceputul unei spiritualităţi laice în Epoca Modernă 
 Teologia reformatorilor, cu negarea diferenţelor dintre simplii creştini, clerici şi laici, a 
contribuit şi ea la o înţelegere a vieţii considerate în responsabilităţile sale lumeşti ca slujire 
înaintea lui Dumnezeu. 
 Un impuls viguros al unei spiritualităţi realizabile în orice condiţie a fost dat de sf. 
Francisc de Sales. In Filotea, sfîntul intenţionează să arate o cale pentru pietate, care să poată 
fi parcursă de cei ce trăiesc în oraş, în casă ori la curte, ca şi în viaţa obişnuită. 
 După cîteva începuturi, în secolul al XIX-lea, redescoperirea Bisericii ca şi comuniune 
a fost înţeleasă mai ales după primul război mondial (pînă la conciliul Vatican II) şi a condus 
la elaborarea unei spiritualităţi laice, la o «teologie a realităţilor pămînteşti». In felul acesta, 
devine din ce în ce mai clar faptul că acceptarea activă a datoriilor acestei lumi şi pentru 
această lume este de o însemnătate determinantă pentru realizarea vieţii creştine0. 
 
c. Dimensiunea seculară a spiritualităţii creştine  
   în lumina conciliului Vatican II0 
 
 Prin reflecţia sa asupra Bisericii - popor al lui Dumnezeu şi asupra misiunii Bisericii în 
această lume -, conciliul Vatican II şi-a însuşit punctele teologice precedente, făcînd ordine şi 
în cadrul unilateralităţii şi exagerărilor trecutului. 
 

                                                                                                                                        
0     Ibidem, VI, 1. 

0     IOAN CASSIAN, Collationes, I, 7 (SCh 42, 84 ş.u.). 

0     Cfr. de exemplu, A. AUER, Weltoffener Christ. Grundsätzliches und 
geschichtliches zur Laienfrömmigkeit, Düsseldorf 1960 (1962). 

0     E. POUSSET, Monde, II. Le chrétien et l'Eglise dans le monde, în DSp 
X, pp. 1633-1646; G. BARAU✹A (editor), La Chiesa nel mondo 
contemporaneo; J.B. METZ (editor), Weltverständnis im Glauben, Mainz 
1965. 



 Subliniindu-se realitatea Bisericii ca popor al lui Dumnezeu, poziţia laicilor în cadrul 
acestei comunităţi a fost redefinită în termeni mai pozitivi0. Credinciosul care nu este cleric 
sau călugăr e descris acum, în mod pozitiv, tocmai în acest «a fi al lui în lume»: 

«Chemarea specifică a laicilor este să caute Impărăţia lui Dumnezeu, ocupîndu-se de cele vremelnice 
şi orînduindu-le după voinţa lui Dumnezeu. Ei trăiesc în mijlocul lumii angrenaţi în toate îndatoririle şi 
activităţile din lume şi în condiţiile obişnuite ale vieţii familiale şi sociale din care le este ţesută 
existenţa. Acolo sînt chemaţi de Dumnezeu, pentru ca, îndeplinindu-şi menirea proprie, călăuziţi de 
spiritul Evangheliei, să contribuie dinăuntru ca o plămadă la sfinţirea lumii şi să-l arate astfel, 
celorlalţi, pe Cristos, mai ales prin mărturia vieţii lor, prin iradierea credinţei, speranţei şi iubirii lor»0. 

 Deasemenea, vorbind despre vocaţia tuturor la sfinţenie, conciliul susţine teza că: 
«toţi credincioşii se vor sfinţi din zi în zi mai mult în condiţiile lor de viaţă, în îndatoririle lor şi în 
împrejurările în care se află şi prin toate aceste condiţii, îndatoriri şi împrejurări, dacă primesc toate 
cu credinţă din mîna Tatălui ceresc şi conlucrează cu voinţa divină, manifestînd tuturor, în însăşi 
îndeplinirea activităţilor pămînteşti, iubirea cu care Dumnezeu a iubit lumea»0. 

 Aceste afirmaţii conciliare se distanţează odată pentru totdeauna de o concepţie a vieţii 
spirituale care era dispusă să tolereze existenţa seculară numai dacă se asemăna, cît mai mult 
posibil, cu idealul vieţii religioase. Acum nu se mai vorbeşte despre o dispreţuire a vieţii în 
lume, ci de a deveni conştienţi de datoriile încredinţate fiecăruia în lume, ca un drum concret, 
vocaţie concretă la realizarea vieţii creştine. 
 
 Această dimensiune seculară îşi află expresia mai ales în constituţia pastorală Biserica 
în lumea contemporană. In cap. III al acestui document0, se vorbeşte cu insistenţă despre 
valoarea «activităţii» umane, despre datoria de a contribui la ameliorarea societăţii umane, la 
realizarea unei fraternităţi universale. 
 In timp ce conciliul Vatican II scoate în evidenţă mai ales angajarea creştinului în 
lume, în sens pozitiv, trecutul a subliniat adesea pericolele care există în această lume. 
Afirmaţiile asupra responsabilităţii pentru lume nu trebuie să-l facă pe creştin să ignore 
condiţiile legate de accentuarea atît de frecventă în secolele trecute, referitoare la «fuga de 
lume». In această lume este prezentă şi realitatea păcatului şi a răului de care noi toţi sîntem 
legaţi în multe feluri. Acela care este înrădăcinat în comuniunea de viaţă cu Cristos, primeşte 
şi îşi însuşeşte îndatoririle unite cu o viaţă în această lume, trebuie însă să spere şi să participe 
la victoria lui Cristos asupra păcatului şi asupra morţii. 
 
 
2. ATITUDINEA CRESTINULUI  
   FATA DE BUNURILE MATERIALE 
 
 
 Creştinul este legat de această lume; îndatoririle sale fac parte din realizarea existenţei 
lui ca şi creştin, într-un mod aparte, din cauza lucrurilor pe care le posedă lumea în sine. Insă 
idealul creştin nu constă oare tocmai în sărăcie, în renunţarea totală la «a poseda»? 
 

                                            
0     Cfr.: E. SCHILLEBEECKX, Die typologische Definition des 

christlichen Laien, în G. Barau✺a (editor), La Chiesa. 

0     LG 31: EV 1/363. 

0     LG 41: EV 1/396. 

0     GS 33-39: EV 1/1423-1441. 



a. Atitudinea în faţa bunurilor în Nolul Testament0 
 
Sărăcia şi pericolele bogăţiei în Evangheliile sinoptice 
 Această problematică este luată în consideraţie mai ales în pericopa din Mc 10, 17-31 
(Mt 19, 16-30; Lc 18, 18-30). Relatarea vocaţiei tînărului bogat (Mc 10, 17-22) conţine 
afirmaţia cheie pentru problema noastră (v. 21): «Un singur lucru îţi lipseşte: mergi, vinde tot 
ce ai şi dă săracilor şi vei avea o comoară în ceruri; apoi vino şi urmează-mă». Deci, există o 
triplă tradiţie a cuvintelor lui Isus asupra pericolelor bogăţiei (Mc 10, 23-27). Ucenicilor care, 
spre deosebire de tînărul bogat, rămîn cu Isus, le este promisă o recompensă pentru renunţarea 
lor (Mc 10, 28-31). 
 Nucleul acestei pericope constă în afirmaţia că ucenicul poate să ajungă la viaţa 
adevărată, la perfecţiune, numai separîndu-se de tot ceea ce posedă şi dînd săracilor. Bogăţia 
este văzută ca un  piedică în călătoria spre Dumnezeu, pe care numai El poate să-l învingă. 
Acest «a fi total absorbiţi de preocupări şi de bogăţii» îşi găseşte expresie şi în interpretarea 
parabolei semănătorului (Mt 4, 19 ş.u.; 13, 22; Lc 8, 14). 
 In tradiţia «Q» se vorbeşte despre fericirea sărăciei. La începutul «discursului de pe 
munte», Luca prezintă fericirile celor săraci, înfometaţi şi acelora care plîng (Lc 6, 20 ş.u.). 
De fapt, aceştia, prin venirea Impărăţiei lui Dumnezeu trăiesc o transformare radicală a 
situaţiei lor (cfr. şi Lc 4, 16-21; Mt 11, 3-5). In timp ce Luca caracterizează situaţia omului în 
faţa Impărăţiei lui Dumnezeu, Matei, în versiunea sa asupra fericirilor,  se referă la condiţiile 
recerute discipolilor pentru a intra în Impărăţie. De fapt, astfel sună prima fericire din 
«discursul de pe munte»: «Fericiţi cei săraci înaintea lui Dumnezeu» (Mt 5, 3)0. Directivele 
din Mt 6, 19-34 vorbesc despre preocupări mai mult sau mai puţin justificate. Se vorbeşte 
despre adevărata comoară pentru care trebuie să ne străduim (Mt 6, 19-21; Lc 12, 33 ş.u.) care 
constă tocmai în trăirea împreună cu cei săraci. Cerinţa de a se decide între Dumnezeu şi 
«mamona» (Mt 6, 24; Lc 16, 13) face aluzie la periculozitatea bogăţiei, care poate deveni 
stăpîna omului. Trebuie să se evite preocupările excesive care nu se potrivesc acelui care are 
încre- dere în Tatăl ce are grijă de toţi (Mt 6, 25-34; Lc 12, 22-31). 
 Luca este foarte interesat de tematica sărăciei şi a renunţării la bunurile pămînteşti şi, 
de aceea, este printre sinoptici acela care prezintă cea mai mare parte de texte asupra acestei 
probleme0. In materialul care îi este propriu, el descrie exemplul omului nebun care moare în 
siguranţa sa falsă (Lc 12, 13-21). In Lc 16, 1-31 se dau directive asupra folosirii corecte sau 
nesocotite a bunurilor, în formă de parabole şi discursuri. Printre alte texte care fac aluzie din 
diferite puncte de vedere la atitudinea ucenicilor în faţa posedării bunurilor terene (Lc 3, 11; 6, 
30.34 ş.u.38; 11, 41) se află şi formularea cea mai radicală a Noului Testament asupra acestei 
probleme: «Tot aşa, oricine dintre voi nu renunţă la toate bunurile sale, nu poate să fie 

                                            
0     Cfr.: TH. MATURA, Le radicalisme évangélique. Aux sources de la vie 

chrétienne, Paris 1978 (cfr. mai ales pp. 69-110); B. RIGAUX, Le radicalisme 
du r✰gne, în La pauvreté évangélique, Paris 1971; S. LÉGASSE, L'appel du 
riche (Mc 10, 17-31 et parall✰les). Contributions a l'étude des fondaments 
scriptuaires de l'état religieuse, Paris 1966; W. STEGEMANN, Das 
Evangelium und die Armen. Über den Uhrsprung der Theologie der Armen im 
Neuen Testament, München 1981. 

0     Cfr.: «Sărăcia săracilor» în Vechiul Testament: A. GELIN, Les pauvres 
que Dieu aime, Paris 1968; GEORGE, La pauvreté dans l'Ancien Testament, 
în La pauvreté évangelique, pp. 13-35. 

0     Cfr.: H.-J. DEGENHARDT, Lukas - Evangelist der Armen. Besitz und 
Besitzversicht in den lukanischen Schriften, Stuttgart 1965. 



ucenicul meu» (Lc 14, 33)0. Afirmaţia se află, cu formulări similare, în alte două pasaje din 
Luca: Lc 12, 33 şi 18, 22. Deasemenea, şi Zaheu - bogatul convertit (Lc 19, 1-10), şi văduva 
din faţa casetei pentru oferte (Lc 21, 1-4), demonstrează interesul evanghelistului pentru 
această dimensiune a urmării lui Cristos. 
 Textele Evangheliilor sinoptice ne prezintă mai ales două puncte de vedere: 
 - Bunurile pămînteşti («bogăţia») nu sînt niciodată definite rele şi reprobabile în sine. 
Dar este clar că sînt izvor al preocupărilor, al ispitelor şi pericolelor. Uşor se poate deveni 
sclav a ceea ce se posedă. Bogăţiile reprezintă pentru om o piedică de neînvins pentru intrarea 
în Impărăţie. Luca afirmă şi faptul că se poate face uz pozitiv de bogăţii (cfr. Lc 16, 9-12; 19, 
1-10). 
 - In afară de aceasta, se vorbeşte despre vinderea bunurilor pentru a da cîştigul celor 
săraci. Ne expropriem din iubire faţă de alţii şi pentru a ajuta pe alţii. In ansamblu (dacă se 
face abstracţie de Mt 5, 3 şi Lc 6, 20), în toate aceste texte nu se vorbeşte atît despre sărăcie, 
cît mai ales despre bunuri, care trebuie să fie împărţite cu cei săraci, şi de pericolul bogăţiei 
care trebuie evitat. Dacă cei săraci sînt numiţi fericiţi (Lc 6, 20), aceasta se întîmplă pentru că 
unei astfel de condiţii, înţeleasă ca situaţie de nevoie, trebuie să i se pună capăt.       
Realizarea cuvintelor lui Isus  
în lumina Faptelor Apostolilor0 
 In evanghelia sa, Luca relatează formulările cele mai radicale ale directivelor lui Isus 
referitoare la posedarea bunurilor şi aspura pericolelor bogăţiilor. In cea de-a doua lucrare - 
Faptele apostolilor - evanghelistul arată cum aceste cuvinte ale lui Isus au fost realizate în 
prima comunitate creştină. 
 In relatările asupra vieţii comunităţii primare, pe primul plan se află tema comuniunii - 
«koinonia». In Fap 2, 42-44 se vorbeşte despre faptul că toţi aveau totul în comun. «Cine avea 
proprietăţi şi bunuri, le vindea şi le împărţea la toţi după cum avea nevoie fiecare» (Fap 2, 
45). Despre această comuniune de bunuri se vorbeşte şi într-o altă relatare redacţională, Fap 
4, 32-37 (cfr. şi Fap 5, 1). Săracii destinaţi să fie ajutaţi prin vînzarea bunurilor sînt 
comunitatea, care pe de altă parte, tocmai datorită vînzării bunurilor din partea fiecăruia 
încetează să mai fie săracă. Idealul aşadar nu era comunitatea săracă. Dimpotrivă, nu trebuia 
să fie într-însa niciunul care să se afle în situaţii de nevoie (cfr. Fap 4, 34). In felul acesta se 
vedea realizată dorinţa deja exprimată referitor la Israel: «De altfel, nu va fi nimeni nevoiaş în 
mijlocul vostru» (Dt 15, 4). 
 Trăirea împreună şi viaţa în cadrul unei comuniuni de bunuri se făcea în mod voluntar, 
ceea ce a meritat lauda conduitei lui Barnaba (Fap 4, 36 ş.u.). Acelaşi lucru rezultă şi din 
cuvintele lui Petru adresate lui Anania şi Safira (Fap 5, 4). 
 Acest obiectiv - eliminarea sărăciei ca situaţie de necesitate - reiese şi din Fap 11, 29 
ş.u., unde se vorbeşte despre susţinerea comunităţii din Ierusalim sărăcite. «Este mai mare 
bucurie de a da decît de a primi» se recomandă în Fap 20, 35, după cum a spus Domnul (cfr. 
vv. 33-35). Deci sensul renunţării la bogăţie nu constă atît într-un moment ascetic, sau în 
dispreţul bunurilor, cît mai ales în trăirea împreună şi în ajutorul dat celui care are nevoie. 
Atitudinea creştinului faţă de bunurile pămînteşti 

                                            
0     Cfr. studiul lui J. DUPONT, Rennoncer ✢ tous ses biens (Lc 14, 33), în 

«Nouvelle Revue Theologique» 93(1971), pp.563-582. 

0     Cfr.: J. DUPONT, Les pauvres et la pauvreté dans les éevangiles et les 
actes, în La pauvreté éevangelique, pp. 37-62. 



în scrisorile pauline0 
 Ajutorul pentru comunitatea din Ierusalim ajunsă în mizerie era o preocupare aparte a 
apostolului Paul (cfr. Rm 15, 26; Gal 2, 10). In acest scop el a organizat o colectă (Rm 15, 26; 
1 Cor 16, 1-4; 2 Cor 8-9). Pentru a înţelege sensul acestei colecte de bani este semnificativă 
afirmaţia: «uşurarea altora să nu devină o povară pentru voi, ci să fie în spirit de egalitate» (2 
Cor 8, 13). 
 Dincolo de cazul concret de nevoie în care se găsea comunitatea din Ierusalim, 
creştinii trebuie să ajute pe cei ce sînt în necesitate (Rm 12, 13), trebuie să condividă 
suferinţele celor suferinzi (cfr. Ef 4, 28). «Nu daţi uitării binefacerea şi ajutorarea, căci astfel 
de jertfe îi plac lui Dumnezeu» (Ev 13, 16). In comunitatea din Corint se pare că această 
comuniune de bunuri nu a fost o practică comună (cfr. 1 Cor 6, 1-8; 11, 21 ş.u.). 
 Asupra pericolelor bogăţiei avertizează două pericope din 1 Tm (6, 7-10; 6, 17-19). 
 Despre o separare escatologică de proprietăţi şi bunuri se vorbeşte în 1 Cor 7, 29-31: 
«Timpul este scurt, pentru cei ce cumpără trebuie pe viitor să fie ca şi cum nu ar stăpîni, şi cei 
ce se folosesc de lume, ca şi cum nu s-ar folosi de dînsa». 
 Puncte pentru o «teologie» a sărăciei se află în 2 Cor 8, 9: «Cunoaşteţi, doar, bunătatea 
Domnului nostru Isus Cristos, care, din bogat ce era s-a făcut sărac pentru voi, ca voi să vă 
îmbogăţiţi din sărăcia lui». 
Cei «săraci» în alte scrieri ale Nolului Testament 
 Pentru 1 In iubirea faţă de fraţi trebuie să se exprime concret în ajutorul acelui care are 
nevoie (1 In 3, 17). Asistenţa acordată săracilor va fi totdeauna o caracteristică a comunităţii 
ucenicilor. Cei săraci vor fi mereu în mijlocul lor (cfr. In 12, 8). 
 Scrisoarea lui Iacob porunceşte comunităţii să nu privilegieze pe cei bogaţi pe 
cheltuiala celor ce au nevoie (Ic 2, 1-13). In special sînt stigmatizate măsurile adoptate de cei 
bogaţi pentru a-i oprima pe cei săraci (Ic 5, 1-6). 
 
b. Inţelegerea sărăciei în istoria spiritualităţii creştine0. 
 
 In textele Noului Testament se vorbeşte mai mult despre dimensiunea socială a 
sărăciei decît despre idealul sărăciei: responsabilitate reciprocă, asistenţa acordată săracilor, 
trăirea împreună cu alţii. Insă în decursul istoriei, aspectul individual, preocuparea pentru 
propria mîntuire, a trecut pe primul loc într-o măsură foarte mare, cu referire la avertismentul 
Evangheliei după care este foarte greu ca cei bogaţi să poată intra în Impărăţie. 
Motivaţiile monahismului antic0 

                                            
0     Cfr.: SEIDENSTICKER, Saint Paul et la pauvreté, în La pauvreté 

évangelique, pp. 93-133; TH. MATURA, Le radicalisme évangelique, pp. 
160-163. 

0     Cfr. cercetarea istorică din J.M.R. TILLARD, La pauvreté religieuse, 
în «Nouvelle Reuvue Théologique» 92(1970), pp. 806-848; 906-941; F. 
WULF, Charismatische Armut im Christentum, în «Geist und Leben» 
44(1971), pp. 16-31. 

0     Cfr. interesantul studiu analitic al lui B. BÜCHLER, Die Armut der 
Armen. Über den Ursprunglichen Sinn der mönchischen Armut, München 
1980. 



 Sărăcia era exigenţa fundamentală a monahismului în Biserica antică. Pentru a-l afla 
pe Dumnezeu trebuia să te separi de orice bun pămîntesc. Abandonarea acestei lumi se 
concretiza mai ales în renunţarea la o poziţie de siguranţă materială. 
 Din acest motiv fundamental al sărăciei monastice s-au dezvoltat apoi aspecte 
individuale: 
 - Pentru că omul păcătuieşte în multe moduri, tocmai din motivul ataşamentului faţă 
de bunurile pămînteşti, pocăinţa era o raţiune a sărăciei voluntare. Prin renunţarea aleasă în 
mod liber la bunuri, «săracul lui Cristos» intenţiona să-şi procure milostivirea lui Dumnezeu 
pentru sine şi pentru alţii. 
 - Cu aceasta este unit şi al doilea motiv, umilinţa. Prin sărăcia externă, credinciosul 
vrea să arate propria nevoie interioară, dependenţa totală de Dumnezeu. Este vorba despre 
«sărăcia în spirit». 
 - In sfîrşit, sărăcia de bunăvoie conducea la curăţirea conştiinţei, dădea liniştea celui 
care nu se preocupă de bunurile acestei lumi. 
 In această perspectivă sărăcia este atitudinea centrală a urmării. Ea devine o atitudine 
spirituală fundamentală. 
Cristos, modelul celui sărac 
 Chiar dacă sărăcia a fost totdeauna văzută în perspectiva urmării lui Cristos, în faţa 
ochilor creştinilor, ultimul motiv al sărăciei - mai ales în Evul Mediu - era Cristos însuşi. 
 Alături de cuvintele «tînărului bogat» (Mt 19, 21), la baza atitudinii creştine de sărăcie 
au fost adoptate mai ales expresia referitoare la despuiere şi umilinţa de sine pînă la moarte a 
Fiului lui Dumnezeu (Fil 2, 5-8), şi afirmaţia referitoare la sărăcia de bunăvoie a lui Cristos 
care, fiind bogat, s-a făcut sărac (2 Cor 8, 9). In toate acestea, deja Ieronim († 419/420) a tras 
concluzia că Domnul trebuie urmat, despuindu-ne de tot ceea ce ne aparţine («Nudus nudam 
crucem, nudum Christum sequi»)0. 
 Insă tocmai în Evul Mediu aceste puncte au fost înţelese în sens reductiv. Sărăcia 
materială a fost considerată în termeni atît de radicali ca mijloc indispensabil pentru a ajunge 
la mîntuire, încît tocmai în mişcările de sărăcie din Evul Mediu0s-a ivit ideea că Biserica a fost 
numai acolo unde creştinii, graţie unei radicale sărăcii externe, ar fi ajuns la libertatea 
interioară. Evanghelia a fost identificată cu sărăcia. Acest accent critic referitor la Biserică 
lipseşte complet din gîndirea sfîntului Francisc de Assisi, care a voit să trăiască vocaţia la 
sărăcie în cadrul Bisericii, fără a pretinde ca toţi să împrumute forma sa de viaţă. Entuziasmul 
său pentru sărăcie s-a născut din iubire faţă de Isus cel sărac. Insă ca urmare a dezbaterilor 
referitoare la sărăcie în comunitatea sfîntului Francisc, s-au ivit noi contraste şi dificultăţi. In 
1323, Ioan al XXII-lea a respins teza franciscanilor spirituali, conform căreia Cristos ar fi trăit 
cu apostolii într-o absolută sărăcie şi lipsă de proprietate0. 
 Deja ordinele mendicante din Evul Mediu, cu sărăcia lor, exprimau solidaritatea cu 
săracii din această lume. Această motivaţie a sărăciei a devenit din ce în ce mai puternică în 
decursul istoriei moderne. 
 
c. Sărăcia: un ideal creştin?0 

                                            
0     Cfr.: R. GREGOIRE, Nudité, I. L'adage «Nudus nudum Christum 

sequi», în DSp XI, pp. 509-513. 

0     vezi notele 196-198. 

0     DS 930 ş.u. 

0     Cfr. ampla prezentare a dezbaterii asupra sărăciei în A. BOCKMANN, 
Die Armut in der innerkirchlichen Diskussion heute. Ein Beitrag zu einem 
Neuverständnis der Ordensarmut, Münster-Schwarzach 1979. Pentru ideile 



Multiplele semnificaţii ale termenului «sărăcie» 
 Sărăcia este un concept relativ. Referindu-ne la un context economic şi social 
determinat, «săracul» este cel ce are nevoie, constrîns fiind să trăiască sub nivelul comun. In 
acest context, este deja demn de notat că scrierile Noului Testament nu vorbesc de sărăcie, ci 
despre săraci. 

«Sărăcia evanghelică are de-a face cu cei săraci, nu cu un concept abstract de sărăcie, cu o atitudine 
în sine; ea, mai degrabă, îşi îndreaptă privirea spre cei săraci»0. 

 Iar la aceşti săraci ai Noului Testament aparţin toţi cei ce suferă condiţii nevoiaşe şi 
care merită atenţie şi compasiune. 
 Atunci cînd se vorbeşte despre «sărăcie», trebuie să se ţină cont de diferite aspecte: 
alături de sărăcia materială prin care omul îşi trăieşte limitele posibilităţilor sale, într-o situaţie 
precară continuă, este sărăcia, nu neapărat necesară, a aceluia care - de exemplu - este 
constrîns să trăiască în lipsa de libertate, în singurătate, avînd impedimente de diferite feluri. 
Printre aceştia trebuie enumeraţi, atît cei loviţi de singurătate şi de neînţelegere, cît şi bolnavii 
psihici. Toate acestea nu au nimic de-a face cu sărăcia spirituală înţeleasă ca sărăcie «în 
spirit» (Mt 5, 3), a omului sărac înaintea lui Dumnezeu, care-şi hrăneşte încrederea numai din 
el şi speră în el, care a devenit în interiorul său liber de legăturile bunurilor materiale. 
Creştinul ca sărac şi atitudinea sa faţă de cei săraci 
 Realitatea determinantă ar trebui să fie pentru creştini acea deschidere, acea 
disponibilitate pentru cei săraci, care şi în textele Noului Testament sînt propuse ca exigenţă 
necondiţionată. Sărăcia în această lume nu este o condiţie ideală, ci o situaţie de nevoie care 
trebuie eliminată. Se vorbeşte aici, clar, despre sărăcia materială şi cu caracter social şi 
psihologic, în sensul distincţiei de curînd făcute. Această preocupare pentru cei săraci este 
legată nescindabil de exigenţa iubirii de aproapele. Este vorba de a ajuta, de a împărtăşi soarta 
celor săraci care se află în ambientul şi la îndemîna noastră, şi de asemenea de a colabora la o 
distribuire echitabilă a bunurilor acestei lumi (ajutoare pentru dezvoltare, etc.). Insă 
preocuparea pentru cei săraci nu trebuie să se limiteze la ajutoarele materiale, ci trebuie să se 
acorde atenţie formelor de sărăcie socială şi psihologică pe care le întîlnim continuu în 
ambientul nostru. Totuşi, nici cel de-al doilea aspect al afirmaţiilor neo-testamentare 
referitoare la cei săraci (şi la cei bogaţi) nu trebuie pierdut din vedere: avertismentul şi 
afirmaţia că este foarte greu ca cel bogat să intre în ceruri din cauza inimii închise pentru 
Dumnezeu, a încrederii în bunurile pămînteşti, de a fi posedat de bunurile materiale care 
închid pe om în el însuşi. Deschiderea spre fraternitate şi spre Dumnezeu (sărăcia spirituală) 
sînt în mod nedespărţit legate una de alta. Această dimensiune a sărăciei se va arăta într-o 
disponibilitate totală spre Dumnezeu, în acceptarea nesiguranţelor vieţii, într-un «da» faţă de 
condiţionările existenţei. Punctul de încercare al unei astfel de atitudini de deschidere pentru 
Dumnezeu este o deschidere reală faţă de cei săraci. 
 
 

                                                                                                                                        
asupra unei înţelegeri a sărăciei astăzi, cfr. de exemplu ID., Prufstein Armut. 
Die Herausforderung des Ordenslebens heute, Freiburg 1981; F. MARXER, 
Christliche Armut heute, Aschaffenburg 1970; B. ALBRECHT, Dimensionen 
evangelischer Armut, Meitingen 1978; K. FISCHER, Gedächtnis der Armen, 
Meitingen 1981.  

0     A. BOCKMANN, Prufstein Armut, p. 13. 



IV. VIATA SI SITUATIA DE DRUM 
 
 
 După dimensiunile de viaţă înaintea lui Dumnezeu, ale vieţii cu proprii semeni şi ale 
vieţii în această lume, să luăm în consideraţie dimensiunea situaţiei itinerante în care se află 
omul concret, cu dificultăţile sale. Situaţia de drum aparţine formei fundamentale a vieţii 
spirituale. Tratînd în detaliu fiecare dimensiune a vieţii spirituale, trebuie să distingem cu grijă 
două aspecte ale acestui «a fi în drum spre...»: momentul efortului, al tensiunii, al renunţării, 
pe scurt, momentul de asceză, ca şi suferinţa şi suportarea ei. 
 
 
1. ASCEZA:  
   INITIERE DIFICILA IN EXISTENTA CRESTINA 
 
 
a. Asceza: un termen cu multiple semnificaţii 
 
Două categorii de definiţii 
 Definiţiile ascezei care se găsesc în dicţionare şi în manuale se îndreaptă în două 
direcţii: una descriptivă, pe planul ştiinţei religiilor, folosită în mare parte şi de literatura 
protestantă; şi una care exprimă o evaluare teologică a ascezei. 
 
 Clasicul Das Grosse Wörterbuch der deutschen Sprache in sechs Bänden, editat de 
casa editorială Duden, de exemplu, defineşte asceza «un stil de viaţă riguros, sobru şi trăit în 
abnegaţie (pentru realizarea idealurilor morale şi religioase)» şi, mai precis, «exerciţiul 
penitenţial pentru învingerea viciilor şi pentru mortificarea concupiscenţei»0. Această definiţie 
a ascezei pune pe prim-plan renunţarea, abnegaţia. 
 Concepţia despre asceză curentă, mai ales în teologia catolică, îşi află expresia într-o 
definiţie a lui Friedrich Wulf, care înţelege prin ea «toate eforturile umane care intenţionează 
să obţină perfecţiunea creştină»; şi «mai precis, angajamentul constant şi ordonat, care 
cuprinde şi momentul luptei şi al abnegaţiei, care însă nu este absolut determinant»0. 
 In timp ce concepţia «mai rigidă» despre asceză, în sensul de renunţare şi abnegaţie, 
rămîne pe planul fenomenologiei, aceea mai amplă şi mai globală a teologiei catolice pune pe 
primul plan punctul de vedere pozitiv al efortului pentru «perfecţiune». Renunţările sînt 
văzute aici în contextul obiectivului ce trebuie dobîndit. 
Originea termenului «asceză»0 

                                            
0     DUDEN, Das Grosse Wörterbuch der deutschen Sprache, 1976, I, p. 

194. 

0     F. WULF, Aszese, în HThG I, 111-120 (este citată p. 113). Pentru un 
cadru general al diverselor definiţii şi accentuări, cfr., între alţii, J. DE 
GUIBERT, Asc✰se, ascétisme. I. La notione d'asc✰se, d'ascétisme, în DSp I, 
pp. 936-938. 

0     Cfr.: M. OLPHE - GALLIARD, Asc✰se, Ascétisme, II. Développement 
istorique, în DSp I, pp. 938-960; J. BERGMANN, Askese, I. Einleitende 
Religionsgeschichtliche Bemerkungen , în TRE IV, pp. 195-198. 



 Inţelesul principal al verbului «askein» şi al substanti- vului «askesis» indică 
exercitarea unei abilităţi, sau antrena- mentul atletului. In sens larg, înseamnă şi practicarea 
virtuţii. 
 In sens specific religios, asceza este înţeleasă ca pregătirea creştinului la unirea cu 
Dumnezeu. In ambientul creştin, această semnificaţie a termenului pare să se găsească pentru 
prima oară la teologii şcolii alexandrine, Clement şi Origene. Mai tîrziu, termenul a slujit 
pentru a indica viaţa monastică. 
Tipuri de asceză 
 Pentru a scoate în relief elementul specific creştin, în comparaţie cu alte motivaţii, se 
pot indica, împreună cu K. Rahner, următoarele feluri de asceză0: 
 Asceza morală: prin asceză morală se înţelege efortul de a crea o armonie între 
diferitele tendinţe ale omului. Prin autodisciplină şi moderaţie-cumpătare, se încearcă să se 
ajungă la echilibrul virtuţii. Această formă de asceză este necesară deja pe plan uman şi, 
deasemenea, pe plan creştin, constituind o parte esenţială a efortului spiritual, chiar dacă 
rămîne adevărat că asceza creştină nu se epuizează în «asceza morală». «A muri împreună cu 
Cristos» este mai mult decît o astfel de asceză morală. 
 Asceza cultuală: în diferite religii sînt recerute, ca şi condiţii pentru a participa la cult, 
anumite forme de abnegaţie şi renunţare, destinate să sustragă pe om din sfera profană pentru 
a-l introduce în cea sacră. Chiar dacă în felul acesta practicile ascetice, care uneori recheamă 
în minte unele norme ale purităţii Vechiului Testament, în istoria pietăţii creştine ele au 
exercitat continuu o anumită influenţă; totuşi o atare motivaţie este departe de a fi creştină. 
 Asceza mistică: prin diferite forme de abnegaţie, conduce omul la experienţa divinului. 
Si după concepţia creştină, experienţa mistică este precedată de o pregătire în sens ascetic. 
Insă, nu o astfel de pregătire este aceea care produce experienţa care e şi rămîne un «dar». 
Mai mult, asceza creştină nu se epuizează în pregătirea la mistică, pentru că spiritualitatea 
creştină nu se reduce doar la mistică. 
 
b. Fundamentele ascezei creştine în Noul Testament 
 
 In cadrul Noului Testament, termenul grec «askein» e întîlnit doar în Fap 24, 16 şi nu 
în sensul nostru specific. Insă Noul Testament vorbeşte în unele pasaje despre luptă şi 
antrenament, sau instruire pentru a exprima necesitatea angajamentului şi efortului creştin 
(cfr. 1 Cor 9, 24-27; Fil 3, 13-14; 2 Tm 4, 7-8). 
 De aceea, voind să întrebăm Noul Testament asupra fundamentelor ascezei creştine, 
nu putem să ne limităm în a găsi termenul, ci trebuie să cercetăm dacă semnificaţia sa se află 
şi în spatele altor formulări. In acest sens, intră în chestiune mai ales textele «radicale» ale 
Noului Testament, acele cereri care arată un caracter extraordinar şi care uneori sînt formulate 

                                            
0     K. RAHNER, Passion und Aszese. Zur philosophisch-theologischen 

Grundlegung der christlichen Aszese, în Schriften zur Theologie, III, pp. 73-
104 (mai ales pp. 75-84). 



în mod paradoxal - care merg dincolo de ceea ce se poate cere în mod aparent unei persoane 
umane - şi interpelează pe om în intimul său cel mai profund0. 
Radicalismul creştin în Evangheliile sinoptice 
 Cristos şi Ioan Botezătorul, realizări ale radicalismului. Ioan Botezătorul este 
prezentat în sinoptici cu trăsături accentuat ascetice. Imbrăcămintea şi comportamentul său 
arată o separare radicală de lume. Stilul în care se prezintă el Israelului - după Mc 1, 6 (Mt 11, 
8) - recheamă cuvintele pe care Isus le va spune despre el (Mt 11, 8). Botezătorul posteşte, nu 
mănîncă nici nu bea (Mt 11, 18). Lăudîndu-l (cfr. Mt 11, 7-11; Lc 7, 24-30), Isus exprimă şi 
diversitatea comportamentului său: El, dimpotrivă, mănîncă şi bea, însă «oamenii acestei 
generaţii» s-au comportat ca şi copiii care se joacă în piaţă, nemulţumiţi (cfr. Mt 11, 16-19; Lc 
7, 31-35). 
 Si Isus, în comportamentul său extern, trasează linii de diviziune severe: rupe 
legăturile cu familia (cfr. Mc 3, 20-21.31-35), chiar dacă face excepţie în cazul mamei sale 
(cfr. In 2, 1-5; 19, 25). Ca vestitor itinerant al Impărăţiei nu are loc unde să-şi plece capul (Mt 
8, 20; Lc 9, 58). Dimensiunea determinantă a radicalismului său constă însă în atitudinea în 
faţa lui Dumnezeu şi a oamenilor: în disponibilitatea de a îndeplini misiunea încredinţată lui 
de Tatăl şi de a sluji pe oameni, pînă la sacrificiul vieţii, drept răscumpărare pentru cei mulţi 
(cfr. Mc 10, 45; Mt 20, 28). 
 Radicalismul mesajului asupra Impărăţiei lui Dumnezeu în Evangheliile sinoptice. 
Aspectul angajant al predicii Impărăţiei, cu implicaţiile sale ascetice, apare clar din Mc 1, 15, 
care sintetizează conţinutul predicii lui Isus: 
 - Afirmaţia că timpul s-a împlinit şi Impărăţia lui Dumnezeu este aproape pune pe 
ascultătorul mesajului în tensiunea dintre realizarea deja actuală a Impărăţiei şi viitoarea sa 
revelare deplină în putere şi slavă. Acum este necesar de a se decide. Este vorba de a îndeplini 
exigenţele necesare pentru a putea intra în Impărăţie. 
 - Răspunsul la acest apel exigent este convertirea, care trebuie să aibă loc imediat, dar 
care este destinată să dureze în timp. Se vorbeşte şi despre credinţă, despre acel «da» ca 
răspuns deplin la acest mesaj fericit. 
 «Exigenţele radicale» ale lui Isus în detaliu. Seriozitatea efortului ascetic pe care Isus 
îl cere, rezultă clar acolo unde el, pentru a-şi caracteriza propria misiune, afirmă că nu a venit 
să aducă pacea, ci sabia. Decizia necesară pentru el comportă o ruptură netă de legăturile 
familiare cele mai intense (Mt 10, 34-36; Lc 12, 51-53). Ingustă este calea şi strîmtă este 
poarta care conduce spre viaţă (Mt 7, 13; cfr. Lc 13, 24). Din acest motiv, cei ce vor să 
dobîndească Impărăţia trebuie să procedeze cu violenţă (Mt 11, 12; Lc 16, 16). Ucenicul 
trebuie să fie gata să se separe de tot ceea ce îl împiedică (Mt 9, 43-47; Mt 18, 8-9). Creştinul 
trebuie să se angajeze cu toate forţele (Lc 14, 28-32). Iar acela care a pus mîna pe plug nu se 
mai poate uita înapoi (Lc 9, 62). 
 Aceste exigenţe legate de ucenicie, traduse în concret pentru fiecare, devin capacitatea 
de «a renunţa la sine însuşi» (Mc 8, 34; Mt 8, 24; Lc 9, 23), de a-şi da viaţa din iubire faţă de 
Isus. Ultima expresie este repetată în Evanghelii de şase ori: Mc 8, 35; Mt 10, 39; 16, 25; Lc 9, 
24; 17, 33; In 12, 25. 
 Ucenicul trebuie să se gîndească la posibilitatea unui refuz din partea familiei sale (Mc 
13, 18; Mt 24, 21; Lc 21, 16), de ură şi persecuţie din cauza lui Isus (Mc 13, 9.12.13; Mc 10, 
17 ş.u.; Lc 21, 12 ş.u.). Trebuie să-l mărturisească pe Isus înaintea oamenilor, angajîndu-şi 
întreaga viaţă (Mt 10, 28.32; Lc 12, 4.8). Trebuie să-şi ducă Crucea în urmarea lui Isus, 

                                            
0     Cfr., mai ales, TH. MATURA, Le radicalisme évangélique. 



aceasta fiind o expresie care în Evanghelii se repetă de 5 ori: Mc 8, 34; Mt 10, 38; 16, 24 şi Lc 
9, 23; 14, 27. Fidelitatea faţă de Domnul ajunge pînă la martiriu. 
 Si în lucrurile bune pe care omul le face (rugăciune, post, pomană) nu trebuie să se 
pună pe primul plan propriul interes. Nu trebuie să caute să fie văzuţi de oameni, ci numai de 
Dum- nezeu (Mt 6, 1-6.16-18). Si chiar atunci cînd am făcut tot ceea ce ni s-a poruncit, 
rămînem servitori inutili (cfr. Lc 17, 7-10). 
 Aceste cerinţe ale lui Isus, care merg dincolo de ceea ce se aşteaptă de obicei de la 
oameni, reies clar şi în practicarea iubirii faţă de aproapele. Nu trebuie să se dea drumul 
mîniei, nici nu trebuie să se folosească cuvinte ce ofensează (Mt 5, 21-25). Ucenicul să nu 
judece (Mt 7, 1), nici să nu condamne (Lc 6, 37b). Să nu se răzbune (Mt 5, 39 ş.u.), să nu-l 
refuze pe cel care-i cere (Mt 5, 42). Ca om al păcii (Mt 5, 9), să se împace cît mai curînd cu 
duşmanul (Mt 5, 25) şi să fie mereu gata să ierte (Mc 11, 25; Mt 6, 14) fără limite (Mt 18, 21 
ş.u.). Această milostivire (cfr. Mt 5, 7) are ca obiect pe străin (Lc 10, 29-37) şi duşman (Mt 5, 
43-47). In special, limbajul discipolului trebuie să fie simplu şi sincer, lipsit de subînţelesuri şi 
ambiguităţi (Mt 5, 33-37). 
 Vocaţia ucenicilor lui Isus poate să ceară şi o separare de familie. Urmarea lui Isus 
este mai imperioasă decît datoriile familiare (Mt 8, 22; Lc 9, 60). Cine iubeşte mai mult pe 
tatăl şi pe mama sa, nu poate fi ucenicul lui Isus (Mt 10, 37; Lc 14, 26; 18, 29). Chemarea 
Domnului poate cere chiar renunţarea la căsătorie (Mt 19, 10-12; cfr. Lc 14, 25; 18, 29). 
 In acest context al exigenţelor radicale ale lui Isus intră şi textele care exprimă 
atitudinea ucenicilor în faţa bunurilor materiale despre care am vorbit mai înainte0. 
Asceza creştină în scrisorile pauline 
 Concepţia paulină despre botez, ca dar şi angajament, este deja o primă indicaţie a 
sensului creştin de asceză. Creştinul are datoria de a trăi continuu vocaţia baptismală. Numai 
cine realizează acel «a muri cu Cristos» poate să trăiască împreună cu El0. 
 Alături de afirmaţiile apostolului asupra modului de a se raporta la bunurile 
pămînteşti, la propriile averi, în scrisorile sale se găsesc directive radicale în două sectoare: 
 Radicalismul iubirii. In mod asemănător discursului de pe munte, Paul îndeamnă să 
binecuvîntăm pe persecutori (Rm 12, 14; cfr. 1 Cor 4, 12), să le facem bine (Rm 12, 20). 
Creştinul trebuie să renunţe la mînie (Col 3, 8; Ef 4, 26.31) şi nu trebuie să întoarcă răul cu 
rău (Rm 12, 17; 1 Ts 5, 15). 
 In cazuri de litigii, creştinii să nu recurgă la tribunal, ci să suporte nedreptatea (1 Cor 
6, 1-7). Trebuie să ne suportăm reciproc (Col 3, 13 şi Ef 4, 2) purtîndu-ne unii altora poverile 
(Gal 6, 2). Nimeni să nu judece pe fratele său (Rm 14, 4.10). Acela care se rătăceşte trebuie să 
fie recondus pe calea cea dreaptă cu blîndeţe (Gal 6, 1). Corijarea trebuie să fie plină de tact 
fratern (2 Ts 3, 15). 
 Radicalismul celibatului. Paul condamnă divorţul referindu-se la cuvintele Domnului 
(1 Cor 7, 10). In conştiinţa propriei vocaţii de apostol, el recomandă şi celibatul ca expresie de 
dăruire totală cauzei Domnului (1 Cor 7, 25-35). 
 In acest context se găseşte şi «rezerva escatologică» din 1 Cor 7, 29-31. Separarea de 
lume recerută în acest pasaj (în raport cu căsătoria, durerea, bucuria, proprietatea), ţinînd cont 
de timpul scurt avut la dispoziţie şi de precarietatea acestei lumi, este desigur inspirată de 
aşteptarea sfîrşitului iminent. Insă sensul ultim al acestor expresii este mai profund: 
evenimentul Cristos care iniţiază timpul lui Dumnezeu, cere un raport nou cu realitatea vieţii, 
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un raport reînnoit în mod radical. Evenimentul Cristos, împlinirea timpului, stabileşte noi 
criterii de măsură. 
Puncte forte şi motive centrale ale ascezei  
în Noul Testament (sinteză) 
 Punctele forte ale ascezei neo-testamentare constau într-o acţiune intensă şi solicitantă 
recerută pentru a trăi în profunzime credinţa, speranţa şi dragostea. Acest eveniment de 
răspuns are în sine trăsături ascetice, acolo unde este înţeles şi realizat cu seriozitate. A pune 
mai presus de toate Impărăţia lui Dumnezeu şi Vestea cea Bună a mîntuirii în Isus Cristos, 
poate implica pentru individ vocaţia la celibat. 
 Alături de această «asceză a credinţei», creştinului i se cere şi lupta cu «păcatul» şi cu 
«carnea», rezistenţa împotriva «lumii». Acest aspect, «asceza morală» (sau asceza sfinţeniei) 
este în slujirea ascezei credinţei. 
 In sfîrşit asceza neo-testamentară este caracterizată de o pietate cristocentrică: dincolo 
de faptul că este fundamentul, Cristos este şi măsura fiinţei noastre. Prin moartea şi învierea 
sa el a semnat drumul şi ne-a delimitat forma noastră de viaţă0. 
 Deja, aceste puncte centrale disting asceza creştină de alte forme de «renunţare» şi 
«abnegaţie». Diferenţa reiese şi mai clar, dacă aruncăm o privire asupra motivaţiilor0. Cea mai 
mare parte a cerinţelor lui Isus către ucenici sînt fundamentate pe comuniunea cu Cristos. 
Renunţarea, abandonarea sînt supoziţii şi consecinţe ale urmării. Realizarea exigenţelor 
radicale se face prin iubirea faţă de Isus. La aceasta se adaugă alte motive, de exemplu 
«recompensa» în ceruri (de exemplu Mc 10, 21; Mt 6, 2.4.6.18-21). Insă nu se cere niciodată o 
renunţare pentru că lucrul la care trebuie să se renunţe ar fi în sine rău. In textele biblice nu se 
găseşte nici o renunţare din iubirea renunţării în sine. Mai degrabă realizarea exigenţelor 
radicale este în slujirea efortului de a fi ucenici, pentru a realiza vocaţia baptismală a 
conformităţii la moartea Domnului. 
 
c. Diferite realizări ale ascezei creştine0 
 
Asceza în epoca patristică0 
 Primele secole au cunoscut o asceză cu o puternică orientare cristologică în pietatea 
martirilor. Martirul era considerat imitatorul adevăratei iubiri. Era determinant faptul ca 
întreaga viaţă creştină să fie văzută ca o pregătire la martiriu. In felul acesta, angajamentul 
pentru a trăi cu seriozitate viaţa creştină era anticiparea dăruirii vieţii lui Cristos prin martiriu. 
In îndemnurile episcopilor adresate neofiţilor, angajamentul de a trăi existenţa creştină era 
recondus la faptul că prin botez se începe o nouă viaţă. Acum creştinii se află în arenă, pe 
linia de start. Chiar şi numele de «creştin» era considerat în legătură cu datoria de a trăi o 
viaţă conformă cu a lui Cristos (de exemplu de către Ioan Gură de Aur). 

                                            
0     F. WULF, Aszese, pp. 113-117; cfr. ID., Aszese (Aszetik), în 

Sacramentum Mundi I, pp. 358-371 (mai ales pp. 361-367). 

0     Cfr.: TH. MATURA, Le radicalisme évangelique, pp. 185-189. 

0     Cfr.: M. VILLAR-M. OLPHE-GALLIARD-J. DE GUIBERT, Asc✰se, 
ascétisme, III. L'asc✰se chrétienne, în DSp, I, coll. 960-990; L'asc✰se 
chrétienne et l'homme contemporaine, Paris 1951, pp. 31-92. 

0     Cfr. şi J. GRIBOMONT, Askese, IV. Neues Tetament und Alte Kirche, 
în TRE IV, pp. 204-225. 



 Printre aceste motive ale unei conduite ascetice trebuie menţionată şi asceza cu o 
orientare puternic mistică, ce-şi face apariţia pentru prima oară în teologia alexandrină, ca şi 
aceea monastică, şi ea văzută ca realizare a urmării lui Cristos. 
 Epoca sfinţilor părinţi, dealtfel, a fost caracterizată şi de o tendinţă care este indicată 
cu termenul de «encratism» (din grecescul «enkrateia» - abstinenţă)0. In concret era vorba mai 
ales de abstinenţa de la raporturile sexuale în căsătorie şi de forme marcate de post. Aceste 
tendinţe se notează, mai ales, începînd cu secolul al II-lea şi sînt influenţate şi de ambientul în 
care trăieşte creştinismul. O variantă a encratismului declarată eretică de părinţii Bisericii, 
considera că realitatea corporală ar fi generată de un principiu rău de care creştinul trebuie să 
se distanţeze. Această concepţie inspirată din gnosticismul dualist, era uneori motivată 
«teologic» în sensul că pentru creştin ar fi început deja învierea în care căsătoria nu-şi mai 
desfăşoară nici un rol (cfr. Mt 22, 30). In pofida refuzului decis al acestei atitudini metafizice, 
se găseşte în multe texte din literatura patristică o atare tendinţă encratistă, o astfel de exaltare 
a abstinenţei, încît viaţa cotidiană a creştinului, viaţa în căsătorie şi în familie, pare că sufere o 
degradare în acest sens. Chiar şi acolo unde realitatea corporală nu este considerată rea, este 
văzută totuşi ca izvor de păcat, deci dispreţuită şi nu privită în realitatea sa de creaţie a lui 
Dumnezeu. 
Asceza creştină în Evul Mediu 
 In monahismul irlandez de la începutul Evului Mediu era valabil principiul pe care sf. 
Columban († 615) l-a formulat mai tîrziu: «Punctul central al regulii monastice este 
mortificaţia» («Maxima pars regulae monachorum mortificatio est»)0. La baza acestei axiome 
este ideea că trupul uman este total corupt, şi, deci mintea şi voinţa trebuie subjugate. Din 
acest motiv, «martiriul alb» - aşa a fost numită în Irlanda viaţa ascetică - este caracterizat de o 
aspră mortificaţie corporală. O formă de victorie asupra noastră înşine este şi căutarea 
singurătăţii în modalitatea de viaţă a eremiţilor, ca şi renunţarea la patrie în «peregrinarea din 
iubire faţă de Cristos» («peregrinatio pro amore Christi»)0. De aceea, unul din motivele 
mişcării misionare irlandeze şi scoţiene a fost şi cu caracter ascetic. 
 Substanţial mai echilibrată este tendinţa fundamentală a monahismului pecetluit de 
regula sf. Benedict de Norcia, care după reforma lui Benedict de Aniane († 821), a plasmat 
monahismul occidental. Aici este pe primul plan efortul de a-l iubi total pe Dumnezeu, de a 
renunţa la sine însuşi, de a-l urma pe Cristos. 
 Incepînd cu secolul al XI-lea, concepţia ascetică a fost puternic influenţată şi de 
interesul crescînd pentru umanitatea lui Isus. Pietatea centrată pe Cristos, care devine foarte 
evidentă de exemplu la Bernard de Clairvaux, conduce la ideea ascezei luate ca o 
conformitate cu Cristos. In cadrul acestui orizont se găsesc apoi diferite accentuări, printre 
care merită atenţie mai ales urmarea lui Isus «cel sărac». Mişcările de sărăcie şi Francisc de 
Assisi au pus accent pe acest aspect0. 

                                            
0     Cfr. şi G. BLOND, Encratisme, în DSp IV/1, pp. 628-642. 

0     Cfr.: M.J. WALSH, Askese. V. Keltische und irische Askese , în TRE 
IV, pp. 225-229. 

0     Cfr.: H. VON CAMPENHAUSEN, Die asketische Heimatlosigkeit im 
altkirchlichen und frümittelalterlichen Mönchtum, în ID., Tradition und Leben. 
Kräfte der Kirchengeschichte. Aufsätze und Vorträge, Tübingen 1960, pp. 
290-317; J. LECLERCQ, Aux sources de la spiritualité occidentale. Etapes et 
constantes, Paris 1964, pp. 35-90. 

0     Cfr. pentru ceea ce s-a spus pînă aici: B. JASPERT, Askese. VI. 
Mittelalter, în TRE IV, pp. 229-239. 



Motivele ascezei creştine în Epoca Modernă 
 Deja în Evul Mediu tîrziu se întîlnesc aspecte ale unei asceze laice incipiente, care ia 
în serios existenţa în lume, care nu mai este văzută în mod negativ. Acest fenomen este 
favorizat mai ales de Umanism şi Renaştere. A căuta şi a găsi pe Dumnezeu în toate, a trăi 
conform propriei vocaţii, sînt două aspecte ce caracterizează asceza sf. Ignaţiu de Loyola. 
Faptul că viaţa de pietate este posibilă şi realizabilă în orice condiţii, este subliniat de Francisc 
de Sales. 
 In spiritualitatea franceză din secolele XVII-XVIII se manifestă în cadrul asceticii un 
anumit «psihologism»0. Domeniul efortului ascetic nu este atît în exteriorul omului, cît mai 
ales în interiorul său. Este vorba de a lupta împotriva «iubirii proprii», împotriva 
egocentrismului care se manifestă în toate tendinţele spontane ale intimului nostru. In acelaşi 
timp, este subliniată cu tărie dimensiunea cristologică a acestei «nimiciri» a propriului eu, ca 
urmare a spiritualităţii cardinalului Bérulle: «Comuniune cu Cristos este numai în participarea 
la umilirea sa» (cfr. Fil 2, 7 ş.u.).  
 Prin devoţiunea faţă de inima lui Isus, promovată de sfînta Margareta Maria Alacoque 
(† 1690), a trecut pe primul plan un nou motiv de comportament ascetic. Creştinul trebuie să 
îmbrăţişeze mortificaţia şi suferinţa pentru a aduce satisfacţie dreptăţii divine, ispăşind pentru 
păcatele omenirii. Prin aceasta se relua ideea din Col 1, 24, totuşi nu fără unilateralitate şi 
distorsiuni. 
Incercare de sinteză 
 Prezenţa unor modele de asceză în istoria spiritualităţii creştine arată că în ea îşi face 
mereu loc, în forme continuu schimbătoare, o asceză motivată cristologic. In ceea ce priveşte 
ambientele în care creştinul se angajează să-şi trăiască viaţa spirituală, unele tendinţe pun 
accent pe renunţarea exterioară şi pe victoria de sine, în timp ce şcoala franceză din secolul al 
XVII-lea plasează centrul de interes în interiorul persoanei. Alături de o evaluare pesimistă a 
situaţiei omului în faţa chemării lui Cristos, găsim şi (mai ales în Francisc de Sales) o 
apreciere optimistă a posibilităţilor umane. 
 
d. Asceza creştină în cadrul vieţii spirituale. 
 
Diferite idei pentru o teologie a ascezei 
 Karl Rahner a încercat să vadă asceza creştină în termeni de anticipare a dăruirii de 
sine în moarte. Pentru el, moartea este situaţia cea mai radicală a credinţei şi speranţei. A muri 
este actul cel mai complet şi definitiv al credinţei care speră. Deci, acolo unde o persoană 
acceptă printr-un «da» conştient propria moarte care vine, anticipînd în mod voit această 
moarte care se realizează puţin cîte puţin în viaţă, există asceză. In sinteză, «asceza nu este 
altceva decît a îmbrăţişa printr-un act personal şi liber propria destinaţie necesară spre 
moarte»0. 
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einer modernen Spiritualität, Freiburg 1971, pp. 125-138. 



 Friederich Wulf0 încearcă să dea o dimensiune teologică ascezei, înţelegînd-o ca 
asceză a credinţei, «un exerciţiu în dăruirea către Dumnezeu suveran, stăpîn, de care nu se 
poate dispune, pe care omul nu-l vede, ale cărui decizii sînt de nepătruns şi ale cărui căi sînt 
de neînţeles». Asceza credinţei trebuie să devină ascultare de credinţă, disponibilitate de 
răspuns la chemare, mergînd oriunde ne trimite. 
 Această asceză fundamentală creştină este caracterizată ulterior de un al doilea aspect 
pe care Wulf îl numeşte «asceza Crucii»: în Crucea Domnului devine vizibilă situaţia de 
pierzare şi abisul păcatului uman. In acelaşi timp, în ea se poate vedea cum puterea morţii şi a 
păcatului este învinsă graţie participării la această neputinţă a noastră, a Fiului lui Dumnezeu 
care a luat înfăţişarea sclavului (cfr. Fil 2, 7). In felul acesta, asceza creştină este mereu 
participare la Crucea lui Cristos, un mereu «a muri împreună cu El». 
 In sfîrşit, autorul scoate în evidenţă o ultimă dimensiune deja conţinută în cele două 
menţionate mai sus. Asceza creştină este asceza escatologică, determinată de situaţia de drum, 
de tensiunea acelui «deja» al mîntuirii lui Dumnezeu venit la noi şi a acelui «nu încă» al 
revelaţiei definitive a slavei în noul cer şi în Noul Pămînt. De aceea trebuie să rezistăm, în 
statornicie şi răbdare şi să fim vigilenţi. 
 Johannes Grundel consideră ca aspect esenţial al ascezei, stăpînirea instinctelor. O 
disciplină a instinctelor este necesară deja pentru dezvoltarea personalităţii umane şi pentru 
viaţa socială1. 
 Referitor la viaţa specific creştină, Grundel subliniază într-un mod aparte necesitatea 
exerciţiului pentru o atitudine de deschidere faţă de alţii, pentru iubirea aproapelui. Ceea ce 
dealtfel trebuie să se verifice în orizontul libertăţii, a cărei realizare este şi misiunea 
creştinului: libertatea de lege, păcat, moarte, ce se actualizează în iubire2. 
 Peter Lippert, în reflecţiile sale despre o teologie a ascezei, pleacă de la următoarea 
problematică: maximei biblice a renunţării de sine, i se opune azi exigenţa regăsirii de sine şi 
a autorealizării. Soluţia acestui contrast, aparent de nedepăşit, ar putea consta, după Lippert, 
în faptul că dăruirea de sine, renunţarea la sine, nu este scop în sine însuşi, ci are loc «privind 
la credinţa şi iubirea lui Cristos şi a fraţilor». «Ne dăruim pe noi înşine şi astfel ne regăsim pe 
noi înşine». 
 Sau, cu alte cuvinte: regăsirea de sine (în sensul regăsirii mîntuirii, a adevăratei iubiri) 
este obiectivul, iar renunţarea la sine este calea spre dobîndirea sa0. 
 Referindu-se la situaţia actuală, Lippert vorbeşte despre asceza obiectivă (prin care 
înţelege atitudinea justă şi adecvată faţă de circumstanţele şi condiţiile obiective şi capacitatea 
de a face astfel ca propria lucrare concretă să fie utilă pentru raportul personal) şi despre 
asceza de solidaritate (ca realizare a convieţuirii şi a bunătăţii). 
Linii fundamentale ale unei teologii a ascezei 
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 Asceza înţeleasă ca sumă a tuturor eforturilor necesare pentru a ajunge la perfecţiunea 
creştină este un eveniment de răspuns. Realizarea răspunsului omului în credinţă, speranţă şi 
dragoste are nevoie de trudă şi angajament, de asceză. Insă, dintr-un atare caracter de răspuns, 
derivă faptul că asceza creştină nu este pusă sub obligaţia unui succes cu orice preţ. Nu este 
vorba de a afla ceva pe care-l căutăm cu trudă, ci de a face posibil răspunsul Aceluia care ne-a 
căutat şi ne-a găsit deja. 
 Asceza creştină este fondată pe botez, ca şi viaţa creştină în general. Iertarea păcatelor 
ca participare la victoria lui Cristos asupra păcatului şi morţii, cere un angajament intens în 
faţa ameninţării permanente exercitate de păcat. Creştinul făcut părtaş al comuniunii de viaţă 
cu Dumnezeu, trebuie să o practice cu angajament. Asceza înseamnă intrarea în forma de 
viaţă a lui Cristos: a trăi depinzînd în întregime de Tatăl şi orientaţi total spre el şi, în acelaşi 
timp, într-un angajament radical pentru oameni. 
 Chemarea lui Dumnezeu, comuniunea cu Dumnezeul cel viu, care îşi are fundamentul 
propriu în botez, suferă rezistenţe multiple. Experimentăm în noi înşine dorinţe contrastante, 
legăturile cu păcatul în viaţa noastră sînt numeroase0, şi sîntem condiţionaţi de însăşi istoria 
noastră trecută. In calitate de creştini ne aflăm într-o societate hrănită de idei şi atitudini ce 
reprezintă o ispită. In toate aceste dimensiuni îşi găseşte expresie şi realitatea păcatului, 
aversiunea faţă de Dumnezeu, la care creştinul trebuie să reacţioneze prin efortul ascetic. 
 Dacă asceza este eveniment de răspuns, aceasta înseamnă că creştinului îi este dată 
capacitatea de a se angaja în acest efort. Cu alte cuvinte, asceza devine posibilă prin har. 
Domenii ale comportamentului ascetic 
 Dacă asceza reprezintă un moment al evenimentului de răspuns, condiţionat de situaţia 
omului în această lume, de condiţia sa de itinerant, de «păcatul lumii» (In 1, 29), atunci acest 
«efort» va trebui să privească toate domeniile spiritualităţii. 
 Dimensiunea vieţii înaintea lui Dumnezeu şi cu Dumnezeu este de negîndit fără 
asceză. Lectura, meditaţia, rugăciunea, mistica sînt posibile numai dacă sînt însoţite de un 
angajament constant. In această privinţă este necesară o asceză în raport cu timpul, o asceză 
de concentrare a gîndirii şi a fanteziei. 
 Dimensiunea vieţii cu ceilalţi şi în Biserică are şi ea nevoie de exerciţiu şi angajament. 
Momentul «forte» al iubirii faţă de aproapele nu se poate învăţa fără trudă. Viaţa în Biserică 
poate fi o greutate tocmai din cauza aspectelor prea umane, a experienţei Bisericii păcătoase, 
pe care trebuie să le suportăm atunci cînd lucrurile nu se pot schimba. 
 In sfîrşit, viaţa omului în această lume implică o datorie şi un angajament care nu 
poate fi împlinit fără asceză. Asceza obiectivă şi asceza solidarităţii, despre care vorbeşte P. 
Lippert, îşi găsesc locul aici. Viaţa în lume, conştiinţa datoriilor care ne aşteaptă şi ne fac 
responsabili înaintea lui Dumnezeu şi faţă de lume, este posibilă numai acolo unde se înfruntă 
truda muncii, a cercetării, a studiului, a angajamentului. 
 
 
2. SUFERINTA SI SUPORTAREA EI 
 
 In asceză, pe primul loc este acţiunea, angajarea, efortul. Insă existenţa creştină este 
determinată în mod esenţial şi de suferinţă şi suportare. Atingem aici, dealtfel, o problemă 
umană generală. 
 

                                            
0     Cfr.: F. DEXINGER-F. STAUDINGER-H. WAHLE-J. WEISMAYER, 

Ist Adam an allem Schuld? Erbsünde oder Sünderverflochtenheit?, Innsbruck 
1971. 



a. Durerea în Sfînta Scriptură0 
 
Omul suferind şi Dumnezeul său în scrierile Vechiului Testament 
 Suferinţa, semn al păcatului în lume. Protoistoria jahvistă răspunde explicit la această 
problemă, care în alte texte ale Vechiului Testament este doar atinsă, şi aceasta pentru că este, 
sau trebuie să fie durere în lume. După potop se vorbeşte despre promisiunea lui Dumnezeu, 
că nu va mai fi niciodată nimicit pămîntul din cauza omului, «pentru că instinctul inimii 
umane este înclinat spre rău, încă din adolescenţă» (Gen 8, 21). Făcînd referire la relatarea 
căderii din Gen 3, aceasta înseamnă că dezordinea s-a creat în lumea vieţii, dezordine care 
este experimentată ca trudă şi durere (cfr. mai ales Gen 3, 14-19), 

«este o consecinţă a libertăţii pe care Dumnezeul Creator a acordat-o creaturii sale. Această libertate 
a creaţiei sale este atît de mult luată în consideraţie de Dumnezeu Creatorul, încît el este dispus să 
suporte dezordinea ce derivă în lume din ea»0. 

 Această perspectivă, adică ideea că durerea experimentată de om, trebuie să fie văzută 
în legătură cu păcatul, este prezentă şi în acele texte profetice care vorbesc despre lumea 
viitoare, în care ochii celor orbi şi urechile celor surzi vor fi deschise, în care nu va mai fi 
durere şi nici moarte (cfr. Is 35, 1-10; 60-62). 
 Suportarea suferinţei în rugăciune0. In psalmii de lamentaţie a individului, îşi află 
expresie situaţia de durere a omului, a aceluia care se roagă cu voce tare, plîngîndu-şi propria 
durere. Formulările sînt în cea mai mare parte atît de generice, încît fiecare suferinţă poate fi 
identificată în ele. Nu sînt descrise atît situaţii concrete de durere. Mai degrabă devin vizibile 
dimensiunile universale ale suferinţei, dauna provocată în raporturile cu Dumnezeu, cu sine şi 
cu semenii. Prin lamentare, cel ce se roagă în Israel învinge neputinţa de a-şi exprima marile 
dureri, izolarea şi singurătatea. In rugăciune el îşi îndreaptă propriul geamăt spre Acela care 
este în stare să transforme orice durere umană. 
 Mulţi psalmi de lamentare fac aluzie la sfîrşit la o cotitură, conţin o «schimbare de 
atitudine interioară». Cel ce se roagă este acum plin de încredere în milostivirea Domnului 
(cfr. Ps 13, 6) şi îl exaltă pe Dumnezeu cu accente de entuziasm (cfr. Ps 22, 23-32). Intîlnirea 
celui suferind cu Dumnezeul cel viu a provocat o cotitură. Inaintea feţei lui JHWH suferinţa 
poate fi suportată. 
 
 Iob cel suferind3. Pe fundalul cărţii lui Iob găsim încercarea de a face înţeleasă durerea, 
caracterizată de axioma: cine face bine, bine găseşte; cine face rău, rău găseşte (cfr. de ex. Pr 

                                            
0     Cfr. pentru un cadru general, E. ZENGER, Leiden, IV. Biblische 

Perspektiven, în Christliche Glaube in modernen Gesellschaft, vol. 10, 
Freiburg 1980, pp. 27-36; G. GERSTENBERGER-W. SCHRAGE, Leiden, 
Stuttgart 1977. 

0     E. ZENGER, Leiden, p. 35. 

0     Cfr.: C. WESTERMANN, Lob und Klage in den Psalmen, Göttingen 
1977; ID., Ruf aus der Tiefe, în «Concilium» 12(1976), pp. 575-581. 

3 Cfr.: E. ZENGER, Durchkreuztes Leben. Hiob, Hoffnung für die 
Leidenden, Freiburg 1981. 

 



29, 6; Ps 7, 17; 9, 16; 57, 7). De aceea, durerea este consecinţa vinei, este pedeapsa pentru 
păcat. 
 Lui Iob cel care suferă foarte tare, cei trei prieteni îi fac o vizită, amintind această 
«lege». Trebuie să-şi mărturisească păcatele (cfr. Ib 4, 7 ş.u.; 17-19; 22, 12 ş.u.). Dacă se va 
converti, Dumnezeu îl va vindeca (de exemplu Ib 18, 4.21-26). In discursul lui Elihu (Ib 32-
37) intră în joc un alt răspuns la problema suferinţei: durerea este o măsură pedagogică a lui 
Dumnezeu care intenţionează să purifice pe om (cfr. Ib 33, 14.19; 36, 21). Această încercare 
de a da o explicaţie durerii se notează şi în alte texte ale Vechiului Testament (cfr. de exemplu 
Dt 8, 5; 2 Sam 7, 14; Pr 3, 1-12). 
 Insă cel ce suferă notează drastic insuficienţa unor astfel de explicaţii (cfr. de exemplu 
Ib 12, 2; 13, 4; 19, 2 ş.u.; 21, 34). Acest refuz este confirmat de discursul concluziv al lui 
Dumnezeu (Ib 42, 7). Soluţia problemei pentru cel ce suferă se află în întîlnirea cu JHWH, 
Dumnezeul care l-a eliberat pe Israel de sclavie (Ib 38, 1). Dumnezeu nu este numai drept şi 
atotputernic; este şi de neînţeles, este Dumnezeul iubirii şi al bunătăţii, Dumnezeul vieţii. In 
întîlnirea cu el, pe care Iob mai înainte o experimenta numai din auzite şi pe care acum, 
dimpotrivă, l-a văzut cu ochii săi, el experimentează sensul situaţiei durerii sale: «De aceea 
mă urgisesc eu pe mine însumi şi mă căiesc în praf şi cenuşă» (Ib 42, 1-6). 
 Ieremia, profetul suferind4. Nu numai boala, persecuţia, calomnia şi duşmănia oprimă 
pe om şi îl aruncă în durere. Ci şi fidelitatea faţă de JHWH este o însărcinare primită de la el, 
poate cauza o mare suferinţă unei persoane, în cazul nostru lui Ieremia. Această durere vine 
de la ameninţarea externă, a aceluia care ar voi să se debaraseze de supărătorul admonestator, 
pînă la blestemarea zilei de naştere din partea profetului însuşi, chiar pînă la reproşul adus lui 
JHWH care l-a sedus şi l-a constrîns. Aşa numitele «Confesiuni ale lui Ieremia» evidenţiază 
această durere (Ier 11, 18-12, 6; 15, 10-21; 17, 14-18; 18, 18-23; 20, 7-18) care îşi găseşte 
consolare numai în Cuvîntul lui JHWH (Ier 15, 15-19). 
 Servitorul suferind al lui Dumnezeu272. Despre servitorul lui Dumnezeu suferind (ebed-
JHWH) vorbeşte cel de-al patrulea cînt al lui ebed-JHWH, inserat împreună cu celelalte trei în 
opera Deutero-Isaia (Is 42, 13-53, 12). Servitorul suferă din cauza mesajului său profetic (cfr. 
şi cel de-al treilea cînt, Is 50, 4-9). Desigur, este o suferinţă cauzată de oameni, dar în ultimă 
instanţă ea este voită de Dumnezeu (Is 53, 6.10). Este consecinţa păcatului celorlalţi (Is 53, 
5.6.8), este suferinţa pentru alţii: inocentul suferă pentru păcătoşi (Is 53, 9.12), pentru 
mîntuirea lor (Is 53, 5). 
 In acest slujitor al lui JHWH sînt vizibile trăsăturile poporului lui Israel suferind. Pe de 
altă parte, slujitorul poartă în sine trăsăturile profetului. Insă această figură merge dincolo de 
cadrul istoric. Noul Testement vede realizat mesajul servitorului lui JHWH în moartea şi 
învierea lui Isus. 
 Sinteză. In scrierile Vechiului Testament suferinţa şi cel care suferă sînt luate foarte în 
serios. Pe de altă parte, nu se ridică niciodată pretenţia de a da un răspuns sistematic, care să 
clarifice toate problemele. Se întrevăd diferite căi pentru un răspuns. Se menţionează o 
legătură cu comportamentul păcătos al omului. Suferinţa poate fi o încercare, un apel la 
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convertire şi poate fi cauzată şi de infidelitatea faţă de Dumnezeu, faţă de alegerea sa. In 
sfîrşit în figura servitorului suferind al lui Dumnezeu (Is 53), suferinţa este văzută ca 
angajament pentru alţii, pentru mîntuirea lor. 
 «Rezolvarea» constă în întîlnirea cu Dumnezeu care «suferă cu noi». Dumnezeu nu 
este un spectator impasibil al suferinţei umane, ci participă la ea, plin cum este de 
«compasiune şi milostivire»0. 
Suferinţa în perspectiva Noului Testament 
 Isus Cristos suferind şi crucificat. Isus a trăit experienţa suferinţei şi a morţii, pentru 
că a fost fidel pînă la sacrificiu faţă de misiunea primită de la Tatăl, ca şi faţă de voinţa sa. 
Anunţul şi realizarea prin mijlocul semnelor a Impărăţiei lui Dumnezeu l-au făcut să înfrunte 
conflicte ce i-au cauzat moartea. 
 In Isus Cristos, Dumnezeu a intrat să facă parte integrantă din situaţia umană, din 
existenţa lui suferindă. Dumnezeul «compasiunii», deja vizibil în Vechiul Testament, în Isus 
din Nazaret, în însuşi Fiul său, ia asupra sa neputinţa suferinţei şi a morţii umane. Dar tocmai 
luînd asupra sa durerea şi moartea, Cristos a rupt legăturile neliniştitoare ale suferinţei umane. 
 Prin invierea lui Isus, acest eveniment salvific devine evident: întreaga viaţă a lui Isus 
a fost, de la început la sfîrşit, o existenţă «pentru noi». Prin moartea sa iubirea lui Dumnezeu 
s-a manifestat într-o formă extremă (In 13, 1). Invierea demonstrează acest «a fi pentru noi» 
în conţinutul său salvific. 

«Faptul că Dumnezeu însuşi ia asupra sa suferinţa, plătind în felul acesta marele preţ al libertăţii 
creaturii sale, este mărturisit într-un mod aparte de suferinţa şi moartea Fiului său Isus Cristos, a cărui 
înviere revelează şi faptul că suferinţa, ca participare la «a suferi cu Dumnezeu», poate fi o cale spre o 

nouă libertate dăruită de el în deplină comuniune cu Dumnezeu însuşi»0. 

 Apostolul suferind0. Mesajul Crucii este nucleul, conţinutul central al mesajului paulin. In 
scrisoarea către Galateni, Isus pe Cruce este văzut ca sfîrşit al Legii. In 1 Cor Paul contrapune 
nebunia Crucii înţelepciunii acestei lumi (1 Cor 1, 18-2, 5). «A fi în Cristos» care-şi are 
începutul în botez, înseamnă, în mod esenţial, o participare la moartea şi învierea sa (cfr. mai 
ales Rm 6, 1-14). 
 Fecunditatea suferinţei lui Isus se vede şi în suferinţa apostolului. Despre aceste 
suferinţe înfruntate în exercitarea apostolatului se vorbeşte mai ales în 2 Cor 4, 7-15 (cfr. 1 
Cor 4, 9-13; 2 Cor 1, 3.11; 6, 3-10; 11, 16-33; 12, 7-10; Gal 4, 12-20; 6, 17; Fil 3, 10 ş.u.). 
 Manifestînd în propriul trup moartea lui Isus (cfr. 2 Cor 4, 10 ş.u.), apostolul devine el 
însuşi, o revelaţie a lui Cristos. El are nevoie de consolare (cfr. 2 Cor 1, 3-7). Graţie credinţei 
în Dumnezeu care l-a înviat pe Isus din morţi, este în stare să suporte această situaţie de 
durere. 
 Despre o asemenea suferinţă rodnică pentru Biserică se vorbeşte şi în Col 1, 24: «De 
aceea sînt bucuros de suferinţele pe care le suport pentru voi şi completez în trupul meu ceea 
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0     Cfr.: E. GUTTGEMANNS, Der Leidende Apostel und sein Herr. 
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ce lipseşte suferinţelor lui Cristos, pentru Trupul său care este Biserica». Textul, în 
particularităţile sale, ridică probleme, însă în ansamblu trimite la funcţia vicarie a apostolului 
faţă de comunitate (1 Cor 11, 1). El este un trimis în locul lui Cristos (2 Cor 5, 20); prin el, 
Cristos este cel ce vorbeşte (2 Cor 13, 3). Predicarea mesajului lui Cristos se realizează şi prin 
suferinţa cauzată de încercări. In locul lui Cristos înălţat, care nu mai poate suferi, a intrat 
apostolul suferind. Suferinţele sale sînt în avantajul Bisericii, Trupul lui Cristos0. 
 Recapitularea răspunsurilor neo-testamentare la problema suferinţei. Diferitele 
încercări de a înţelege sensul suferinţei, care au reieşit din Vechiul Testament, se află şi în 
textele Noului Testament: 
 - Uneori suferinţa şi boala sînt prezentate ca o consecinţă a unei conduite păcătoase 
(Lc 1, 20; Fap 12, 22 ş.u.; 13, 10 ş.u.). Pe de altă parte se avertizează că nu toate suferinţele 
sînt o pedeapsă pentru păcat (Lc 13, 1-5; In 9, 1-5; Fap 28, 1-6). 
 - Suferinţa poate fi purificare şi încercare. Prin durere Dumnezeu ne face să dăm 
dovadă de propria noastră fidelitate şi răbdare (de exemplu Rm 5, 3-5; Ev 12, 4-11; Ic 1, 2 
ş.u.). Răspunsul central al Noului Testament faţă de suferinţă este Isus Cristos, cel răstignit şi 
înviat. In el durerea umană, suferinţa celui nevinovat devin cale spre mîntuire. In falimentul şi 
neputinţa lui Isus de pe Cruce, înţelepciunea acestei lumi este o nebunie; este o răsturnare a 
valorilor; succesul este transformat în insucces şi invers. 
 Această nouă perspectivă asupra suferinţei este înţeleasă numai în credinţă. Sperăm în 
lumea definitivă a lui Dumnezeu, în care nu va mai fi durere şi suferinţă, şi cu care suferinţele 
acestui moment nu se pot măsura (cfr. Rm 8, 18). 
 
b. Răspunsuri multiple la problema durerii 
 
Epoca patristică0 şi teologia medievală 
 Problema suferinţei a fost considerată pe două planuri. Pe planul îndemnului al 
instruirii în viaţa creştină şi pe planul speculaţiei filosofico-teologice. 
 Parenetica asupra suferinţei încearcă să dea un sens suferinţei aparent fără sens. Se 
recurge, în această privinţă, la diferite texte biblice care dau răspunsuri: suferinţa poate fi o 
pedeapsă pentru păcate, dar poate să slujească şi la purificarea omului care în durere trebuie 
să dea dovadă despre sine. In special se trimite continuu la exemplul lui Cristos: dacă Fiul lui 
Dumnezeu, făcut om, a luat asupra sa moartea şi durerea, dacă a suportat cu răbdare greutatea 
Crucii, atunci şi ucenicul trebuie să aibă răbdare şi perseverenţă în suferinţă. 
 Insă această referire cristologică nu a fost aprofundată şi dezvoltată pe plan teologic. 
Dezbaterea teologico-speculativă asupra suferinţei porneşte dimpotrivă, de la problema răului 
prezent în creaţia bună a lui Dumnezeu0. 
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 Soluţia sfîntului Augustin asupra acestei probleme s-a transmis şi în Evul Mediu şi se 
află în tratatele sfîntului Toma de Aquino. Punctul de plecare al acestei reflecţii îl constituie 
conceptul de «rău» («malum»), care nu are existenţă în sine însuşi ci care consistă într-o lipsă 
a binelui («privatio boni»). Se face  apoi distincţia dintre răul care este lucrarea omului şi răul 
pe care îl suportă omul, între păcat şi pedeapsă. Răul moral al păcatului are ca o cauză unică 
omul şi voinţa sa; răul fizic este văzut ca pedeapsă. Atunci cînd acest rău fizic loveşte 
persoane nevinovate, el este considerat în eficacitatea sa purificatoare. Suferinţa din afara 
cadrului spiritual al creaţiei este explicată în baza limitării creaturii şi a ordinii ierarhice 
prezente în realitatea creată. 
Problema suferinţei în Epoca Modernă 
 Aceste teorii referitoare la suferinţă, sintetizate într-un sistem al «teodiceei» de G. W. 
Leibniz († 1716), au fost de la el inserate într-o viziune de fond foarte optimistă. Pentru 
Leibniz de fapt, lumea actuală este cea mai bună decît toate lumile posibile. 
 Marele cutremur de pămînt din Lisabona anului 1755, în care cca. două treimi din 
construcţii au fost distruse şi cam 30.000 de persoane şi-au găsit moartea, a zdruncinat acest 
optimism al occidentului. Voltaire († 1778), de exemplu, într-un poem compus în anul 1756, 
referitor la dezastrul de la Lisabona îşi bate joc de acei filozofi care strigau: «totul este bun!» 
Immanuel Kant, într-o mică scriere, ia act de falimentul tuturor încercărilor filosofice ale 
teodiceei0. 
 Alături de aceste semne de întrebare puse la unele răspunsuri tradiţionale ale 
problemei durerii, filosofia marxistă notează că multe suferinţe au o dimensiune şi o condiţie 
socială. Multe suferinţe îşi au rădăcinile în structurile sociale, pentru care motiv pot fi 
eliminate şi evitate. De schimbarea sistemului social se leagă speranţa de a putea 
«dezrădăcina» suferinţa ca un fapt condiţional din punct de vedere social şi economic. Dar 
pentru a ajunge la aceasta este necesară, după marxismul ortodox, o practică revoluţionară. 
 
 
 Autoarea protestantă Dorothee Sölle, în cartea sa Suferinţa0, a făcut o critică feroce la 
«apatia post-creştină». Autoarea vorbeşte despre o tendinţă a societăţii de a îndepărta 
suferinţa. Această dezvoltare, spune ea, a dus şi la un Dumnezeu «apatic» al creştinilor, în 
timp ce Dumnezeul Bibliei este alături de cei oprimaţi, de muncitori şi de cei mici. Pentru ea, 
este determinantă depăşirea durerii mute, neexprimate. In acest sens poate fi de ajutor 
limbajul lamentării care se află în psalmi. Numai dînd expresie sonoră durerii, se poate 
îndruma discuţia asupra posibilităţilor şi formelor concrete şi de organizare a eliberării. 
 
c. Creştinul şi suferinţa 
 
 Problema referitoare la sensul durerii este strîns legată de aspectele deja tratate ale 
vieţii spirituale. In literatura cea mai recentă se vorbeşte adesea şi cu claritate despre efortul 
cerut pentru a îndepărta durerea deja din preocuparea pe care fiecare trebuie să o nutrească 
faţă de semenii săi şi în baza responsabilităţii pe care o are fiecare de a lupta pentru o lume 
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mai umană. In această secţiune se tratează mai ales despre acea suferinţă care «nu poate fi 
pusă deoparte» şi «eliminată», care ne loveşte şi ne provoacă durere. 
 
Misterul permanent al durerii 
 Robert Spaemann, într-un eseu filosofic a explicat că problema asupra sensului durerii 
reprezintă un paradox, pentru că este vorba de a ne întreba asupra sensului experienţei care se 
face, experienţa non-sensului. De fapt, suferinţa începe tocmai acolo unde nu reuşim să 
inserăm activ o situaţie determinată într-un context al sensului. De aceea teza sa sună astfel: 

«Suferinţa nu poate avea sens în sine însăşi; poate doar să aibă o funcţie în referinţă la un sens 
posibil»0. 

 Karl Rahner vede incomprehensibilitatea durerii în legătură cu misterul permanent0: 
Dumnezeul cel incomprehensibil pătrunde existenţa noastră, o solicită, o revendică pentru 
sine. Pentru Rahner durerea este un moment al acestei incomprehensibilităţi, o formă de 
manifestare, şi ea inexplicabilă, a incomprehensibilităţii lui Dumnezeu însuşi. 

«De fapt, se întîmplă în practica existenţei noastre că primirea lui Dumnezeu ca mister inexplicabil şi 
primirea tacită a inexplicabilităţii şi misterului durerii constituie acelaşi proces»0. 

 De aceea, răspunsul la durere vine din iubirea care adoră şi nu pune condiţii, în care 
ni-l dăm ca răspuns pe Dumnezeu însuşi. 
 Această situaţie permanentă de mister al durerii invită la prudenţă în faţa tuturor 
soluţiilor simpliste ale problemei suferinţei. Nu este nici o soluţie «uşoară», care «să 
funcţioneze perfect». Pot fi doar răspunsuri aproximative, tentative de a pune durerea în raport 
cu sensul. Insă, pentru că sensul nu poate fi experimentat într-un mod separat şi impasibil, ci 
doar într-un orizont de angajamente personale, şi problema durerii - în termeni teologici - 
poate afla o cale de soluţionare numai în orizontul întîlnirii cu Dumnezeu. 
 
 
Incercări de răspuns0 
 Aceste încercări de a lua durerii ceva din incongruenţa sa, se învîrt mai ales în jurul 
problemei conciliabilităţii durerii cu credinţa în Dumnezeu Creator. O a doua linie de 
interpretare trimite la misterul lui Cristos, la moartea şi învierea lui Isus ca răspuns. 
 Creaţia lui Dumnezeu şi suferinţa. Durerea este «stînca ateismului», a notat Georg 
Büchner († 1837). De aceea, dezbaterea asupra durerii are loc şi pe planul teodiceei: este 
vorba despre problema «justificării» lui Dumnezeu în faţa durerii acestei lumi. 
 Mai precis, trebuie să distingem între suferinţa pe care şi-o cauzează oamenii reciproc 
şi durerea care ne loveşte şi se datorează structurilor realităţilor precedente nouă. 

                                            
0     R. SPAEMANN, Über den Sinn des Leidens, în ID., Einsprüche. Christliche 

Reden, Einsiedeln 1977, pp. 116-133 (se citează p. 128). 

0     K. RAHNER, Warum lasst uns Gott leiden?, în ID., Worte vom Kreuz, 
Freiburg 1980, pp. 7-45. 

0     K. RAHNER, Warum, p. 40. 

0     Cfr. şi tratarea lui H. KÜNG, Gott und das Leid, Einsiedeln 1968; H. 
DEMBOWSKI, Menschliches Leid und der dreieinige Gott, Freiburg 
(Schweiz) 1975; F. WOLFINGER, Leiden als theologisches Problem. Versuch 
einer Problemskizze, în «Catholica» 32(1978), pp. 242-266. 



 Acele suferinţe pe care oamenii şi le cauzează reciproc nu pot fi imputate lui 
Dumnezeu. «Dacă Dumnezeu vrea libertatea creaturală, aceasta comportă în mod necesar şi 
posibilitatea durerii»0. Decizia negativă pentru libertate comportă în mod inevitabil durerea. 
Această durere ce rezultă din păcat nu constituie per se o obiecţie la bunătatea, atotputernicia 
şi iubirea lui Dumnezeu. 
 Mai grea este tentativa de «a înţelege» durerea care nu are originea în păcat, al cărei 
fundament se ascunde în creaţie. Tradiţia teologică a scos în evidenţă această «durere fizică» a 
păcatului, declarînd-o consecinţă a pedepsei. Gisbert Greshake încearcă un răspuns, notînd că 
libertatea umană «dată fiind împletirea omului cu lumea, se delimitează cu anticipaţie în 
structurile evoluţiei infra-umane». De aici urmează că «preţul iubirii» este «neconsonanţa, 
neintegrarea, nereuşita şi deci, ceea ce provoacă durerea»0. 
 Cristos cel răstignit ca răspuns. Incercarea de a înţelege suferinţa ca «preţ al iubirii» 
nu reprezintă nici «o soluţie», ca şi cum cu ea toate problemele sînt eliminate. Chiar şi 
privirea la Isus cel răstignit nu constituie un principiu ce clarifică totul. 
 Moartea pe cruce a lui Isus este ultimul atac în forţă al super-puterii răului şi al durerii: 
«Martorul iubirii radicale este redus la tăcere de ura radicală»0. Fidelitatea lui Isus faţă de 
misiunea încredinţată de Tatăl, şi iubirea sa pentru oameni, au provocat un conflict ce l-a dus 
la moarte. 
 Moartea lui Isus manifestă abisul păcatului, dar învierea sa dă speranţă. In durerea 
primită în comuniune cu Cristos, fie că ea este cauzată de semenii noştrii, sau îşi are originea 
în creaţie, aici se află drumul spre viaţă. O astfel de durere poate deveni fecundă pentru lume. 
In acest fel, suferinţa apostolică (cfr. Col 1, 24) devine posibilă. 
 Dacă Ev 5, 8 spune că Isus a învăţat ascultarea prin suferinţă şi în felul acesta a ajuns 
la perfecţiune, şi pentru ucenicul Domnului durerea poate duce la purificare şi-l poate 
introduce la o comuniune mai intensă cu Cristos. 

                                            
0     G. GRESHAKE, Der Preis der Liebe. Besinnung über das Leid, 

Freiburg 1978, p. 29. 

0     G. GRESHAKE, Der Preis, pp. 39-48. 

0     J.M. LOCHMANN, Das Rätsel des Bösen und des Leidens, în F. 
BURI-J.M. LOCHMANN-H. OTTO, Dogmatik im Dialog, Gütersloh 1976, 
III, pp. 143-147 (se citează p. 146). 



4 
VOCATIE SI VOCATII 

 
 
 După primul capitol, introductiv şi de clarificare a con- ceptelor, capitolul al doilea a 
subliniat configuraţia fundamentală a vieţii spirituale, prezentînd trăsături şi aspecte care 
rezultă din centru însuşi al comuniunii de viaţă cu Dumnezeu, prin Cristos în Duhul Sfînt. Al 
treilea capitol a ilustrat dimensiunile spiritua- lităţii, ale vieţii spirituale, în diferite ambiente 
ale vieţii creştine. In cel de-al patrulea capitol vom lua în consideraţie alte aspecte ale 
multiplicităţii acestei vieţi spirituale. Configuraţia fundamen- tală a vieţii spirituale în 
diferitele sale dimensiuni este examinată în realizările condiţionate de vocaţiile personale. 
Unica spiritualitate a Evangheliei este trăită în moduri diferite, legate de individualitatea 
inconfundabilă a fiecărei persoane şi de diversitatea condiţiilor de viaţă. 
 Iată care vor fi problemele fundamentale ale acestui capitol: vom trata despre vocaţia 
tuturor la perfecţiunea vieţii spirituale şi despre vocaţia inconfundabilă a fiecăruia. In sfîrşit, 
vom reflecta asupra unor realizări aparte ale vieţii spirituale. 
 
I. CHEMAREA TUTUROR LA VIATA                   SPIRITUALA 
 
1. CHEMAREA TUTUROR LA SFINTENIA VIETII      CRESTINE0 
 Este o problemă de nescindat legată de limbajul celor două căi ale vieţii creştine care 
urcă pînă în timpul sfinţilor părinţi ai Bisericii, chiar dacă în acelaşi timp a fost subliniată 
vocaţia tuturor la perfecţiunea vieţii creştine. Cele două căi erau înţelese prin două grupuri 
diferite de persoane: cei ce trăiau în lume parcurgeau «calea poruncilor»; pentru monahi şi 
fecioare era «calea sfaturilor evanghelice». Calea poruncilor este suficientă pentru a dobîndi 
mîntuirea, pentru a fi salvaţi. Este vorba despre «a observa poruncile». Cel care trăieşte în 
lume, se spunea, poate să se mulţumească cu acest nivel. «Calea sfaturilor», dimpotrivă, tinde 
nu numai la mîntuire, ci la perfecţiune, la care duc în concret cele «trei sfaturi evanghelice». 
După această teorie, de la Cristos ar proveni două propuneri diferite. El intenţionează să-i 
mîntuiască pe toţi şi oferă tuturor posibilitatea amplă de a ajunge la Impărăţia lui Dumnezeu. 
Insă cei care o doresc sînt conduşi de el la o perfecţiune superioară. Creştinul este pus în faţa 
unei alegeri, nu numai între mîntuire şi pierzare, dar şi între posibilitatea de a dobîndi 
mîntuirea şi posibilitatea de a intra în perfecţiunea mîntuirii0. 
 Pericopa evanghelică la care tradiţia se referă pentru a afirma aceste două grade ale 
vocaţiei creştine este relatarea chemării tînărului bogat (Mt 19, 16-22). La întrebarea sa, ce 
trebuie să facă pentru a obţine viaţa veşnică, Isus îi răspunde: «Păzeşte poruncile» (Mt 19, 
17), deci pe acelea care sînt apoi enumerate imediat (vv. 18 ş.u.). Tînărul replică faptul că le-a 
păstrat totdeauna şi întreabă ce-i mai lipseşte, iar Isus îi răspunde: «Dacă vrei să fii desăvîrşit, 
mergi, vinde tot ce ai..., apoi vino şi urmează-mă» (v. 21). 
 Deci, se pare că ne aflăm în faţa indicării a două căi: calea poruncilor şi calea ce duce 
la perfecţiune. 
 

                                            
0     Cfr.: J.M.R. TILLARD, Le fondement évangélique de la vie religieuse, 

în «Nouvelle Revue Théologique» 91(1969), pp. 916-955; F. WULF, 
Kommentar zum 5. und 6. Kapitel der Dogmatischen Konstitution über die 
Kirche, în LThK. Das 2. Vatikanische Konzil, Teil 1, Freiburg 1976, pp. 285-
286. 

0     Cfr. prezentarea clasică a acestei doctrine în J.M.R. TILLARD, Devant 
Dieu et pour le monde. Le projet des religieux, Paris 1975, p. 102 ş.u. 



 
 
2. CHEMAREA TUTUROR LA VIATA SPIRITUALA     DUPA NOUL 
TESTAMENT 
 
a. Două căi în Mt 19, 16-22? 
 
 Versiunea mateiană a pericopei tînărului bogat pare să vorbească despre două grade 
ale vocaţiei creştine, dar ea se deosebeşte în unele puncte de versiunea oferită de Mc 10, 17-
22 şi a lui (Lc 18, 18-23). Deja primul răspuns al lui Isus din Mt este amplificat: «Dacă aşadar 
vrei să obţii viaţa, păstrează poruncile!». Numai în Mt enunţarea poruncilor include porunca 
iubirii de aproapele, după Lv 19, 18. In Mt tînărul bogat întreabă: «Ce-mi mai lipseşte?», iar 
Isus răspunde: «Dacă vrei să fii desăvîrşit...», în timp ce în Mc şi Lc la obiecţia tînărului 
bogat, care notează că a observat toate aceste porunci enumerate, răspunsul dat de Isus 
devine: «Iţi lipseşte un singur lucru: mergi, vinde...»0. 
 Pentru înţelegerea textului este important să ţinem cont că termenul «desăvîrşit» este 
de origine mateiană. Numai Mt foloseşte acest adjectiv în două pasaje (Mt 5, 48; 19, 21). Prin 
el se înţelege răspunsul global la proclamarea Impărăţiei lui Dumnezeu. Este perfect cel care 
înţelege să asculte exclusiv de Dumnezeu şi să îndeplinească în mod radical voinţa sa. 
 Prin exemplul tînărului bogat, Matei putea să arate iudeo-creştinilor ceea ce Cristos 
cere dincolo de cerinţele legii iudaice. In acest text nu se vorbeşte despre două grade de 
perfecţiune. «Dobîndirea vieţii veşnice» (Mt 19, 16.17) şi «intrarea în Impărăţia cerurilor» (Mt 
19, 23; cfr. şi v. 21) sînt de fapt acelaşi lucru. Pericopa reprezintă o vocaţie la urmare. 
Distribuirea bunurilor sale este pentru acest tînăr îndeplinirea poruncilor, expresia dăruirii sale 
lui Dumnezeu. 

«Indemnul şi cerinţa lui Isus este unitară şi e descoperită numai gradual. Cine vrea să intre în viaţă, 
trebuie să fie «desăvîrşit». Trebuie să observe poruncile, dar aşa cum le interpretează Isus. In cazul 
tînărului bogat, aceasta înseamnă renunţarea la bunurile pămînteşti şi acceptarea urmării sale»0. 

 Deci, Matei nu vorbeşte despre o cale a poruncilor care ar fi mai uşoară decît calea 
perfecţiunii. Adăugarea poruncii iubirii faţă de aproapele (în Mt 19, 19; în confruntare cu Mc 
10, 19) trimite deja la faptul că şi prin primul răspuns Isus se referă la tot. In acelaşi timp, din 
acest pasaj rezultă clar că vocaţia creştină are diferite înfăţişări, cunoaşte o mulţime de 
realizări. 
 

 b. Unica vocaţie la viaţa creştină în Noul Testament 
 
 Textele din Noul Testament cunosc o singură perfecţiu- ne. In ele nu se prospectează 
niciodată alegerea între două căi, una mai exigentă şi una mai uşoară. Nu se spune niciodată 
că un creştin poate să se mulţumească cu un minimum. In acest sens, mai ales prezentarea 
formei fundamentale a vieţii spirituale a arătat în mod clar că este o singură vocaţie, o unică 
ţintă spre care toţi înaintăm. 
 
 
3. CHEMAREA UNIVERSALA LA SFINTENIE  
   IN CONCILIUL VATICAN II 

                                            
0     Cfr.: S. LÉGASSE, L'appell du riche (Mc 10, 17-31 et parall✰les). 

Contribution ✢ l'étude des fondements scriptuaires de l'état religieux, Paris 
1966. 

0     R. SCHNACKENBURG, Die Volkommenheit des Christen nach Matthäus, în 
ID., Christliche Existenz nach dem Neuen Testament. Abhandlungen und Vorträge, 
München 1967, I, pp. 131-155 (se citetază p. 151). 



 
 
 Capitolul 5 al Constituţiei Dogmatice despre Biserică este intitulat «Vocaţia universală 
la sfinţenie în Biserică». Acest capitol cuprinde numerele de la 39 la 42 ale documentului 
eclezial. 
a. «Preistoria» acestui text0 
 
 Prima schemă a Constituţiei asupra Bisericii, discutată în 1962, orînduia capitolele de 
la 3 la 6 după cele 6 «stări» din Biserică. Capitolului asupra episcopatului şi asupra 
episcopilor titulari îi urma unul despre «stările de perfecţiune evanghelică»; lui trebuia să-i 
urmeze capitolul 6 despre laici. Conceptul «stări de perfecţiune» putea să se bazeze pe o 
tradiţie veche (de la Toma de Aquino pînă la Pius al XII-lea), dar conţinea explicit ideea celor 
două grade de perfecţiune ale vieţii creştine care se inspira din Mt 19. 
 In lunile următoare, pînă la versiunea finală, activitatea conciliului a făcut mai multe 
schimbări. Vocaţia la perfecţiune şi sfinţenie nu a mai fost limitată numai la starea religioasă. 
Dimpotrivă, s-a spus clar că fiecare creştin, oricare ar fi forma sa de viaţă, este chemat la 
plinătatea vieţii creştine. 
 Si noua numerotare a capitolelor arată această repropunere. După tratările asupra 
episcopilor, preoţilor şi diaconilor (capitolul 3), se vorbeşte despre vocaţia laicilor (capitolul 
4); apoi, în capitolul 5 se vorbeşte despre vocaţia tuturor la perfecţiune. Urmează capitolul 6 
care tratează despre viaţa religioasă. 
 Deci, sîntem în faţa unei desfiinţări «oficiale» a teoriei celor două căi, calea poruncilor 
şi viaţa de perfecţiune (a sfaturilor evanghelice). 
 
b. Afirmaţii esenţiale ale textului conciliar 
 
 Numărul 39, introductiv, din Lumen Gentium redă dimensiunea cristologică şi 
eclezială a sfinţeniei creştine: sfinţenia omului înseamnă participare la sfinţenia lui Cristos în 
Duhul Sfînt, în comuniunea Bisericii şi prin ea. 
 Vocaţia tuturor la sfinţenie este ilustrată cu referire la Mt 5, 48; se observă şi faptul că 
Duhul lui Dumnezeu îi determină pe creştini la o viaţă trăită în iubire şi că botezul sfinţeşte în 
mod fundamental pe om; o astfel de sfinţire trebuie să fie «menţinută» în viaţă. 
 Este relevant mai ales nr. 41, unde se vorbeşte despre multipla realizare a unicei 
sfinţenii: 

«Toţi credincioşii... se vor sfinţi din zi în zi mai mult în condiţiile lor de viaţă, în îndatoririle şi în 
circumstanţele proprii, şi prin ele, dacă primesc toate cu credinţă din mîna Tatălui ceresc şi 
conlucrează cu voinţa divină, manifestînd tuturor, în însăşi îndeplinirea activităţilor pămînteşti, iubirea 
cu care Dumnezeu a iubit lumea». 

 In aceste afirmaţii nu mai este viaţa religioasă măsura perfecţiunii, la care creştinul 
care trăieşte «în lume» ar trebui să se apropie, iar în măsura în care s-ar apropia de această 
perfecţiune, separîndu-se deci de propriile condiţii de viaţă, ar ajunje la sfinţenie. Fiecare 
condiţie de viaţă în care trăieşte creştinul, poate fi pentru el calea spre Dumnezeu, dacă el 
primeşte şi caută să realizeze datoriile şi misiunile ce-i sînt desemnate ca voinţă a lui 
Dumnezeu. 
 
 
II. CHEMAREA FIECARUIA DINTRE NOI 
 

                                            
0     Cfr. WULF, Kommentar, pp. 284-287. 



 
 Fiecare botezat este chemat la plinătatea vieţii spirituale. Insă din afirmaţiile 
conciliului Vatican II a rezultat şi faptul că aceste realizări ale spiritualităţii sînt multiple. De 
fapt, fiecare trebuie şi poate să devină sfînt în cadrul situaţiilor concrete în care trăieşte. Este 
vorba despre a recunoaşte acest drum la care Dumnezeu ne cheamă să-l parcurgem. 
Dumnezeu este «cel care cheamă» (Rm 9, 12; Gal 5, 8). Apelul, chemarea este modul în care 
Dumnezeu merge în întîmpinarea omului. 
 
1. BIBLIA: CHEMAREA CA APEL SI TRIMITERE0 
 
 
a. Vocaţii şi misiuni în Vechiul Testament 
 
 Marile vocaţii ale Vechiului Testament au totdeauna drept conţinut o însărcinare de 
misiune. Dumnezeu cheamă pentru o misiune. Aceasta este valabil, de exemplu, pentru 
Avram (Gen 12, 1), pentru Moise (Ex 3, 10.16) şi pentru profeţi ca Amos (Am 7, 15), Isaia (Is 
6, 9), Ieremia (Ier 1, 7) şi Ezechiel (Ez 3, 1.4). La început este alegerea divină, orînduită spre 
voinţa lui Dumnezeu, care trebuie să fie îndeplinită. 
 Elementul specific al vocaţiei (în raport cu noţiunile de alegere şi misiune) constă în 
apelul personal, care uneori transformă pe cel interesat în aşa fel, încît să-şi schimbe nu doar 
condiţiile de viaţă externă, dar să şi facă din el un om nou în interior. 
 Acest aspect apare clar acolo unde Dumnezeu pronunţă numele celui pe care îl cheamă 
(cfr. Gen 15, 1; Ex 3, 4; Ier 1, 11; Am 7, 8; 8, 2). Pentru a exprima noul mod al existenţei celui 
chemat, Dumnezeu îi dă uneori şi un nume nou (Gen 17, 5; 32, 29; cfr. Is 62, 2; Ap 2, 17). 
 Acestui apel al lui Dumnezeu îi răspunde cel interpelat. De la cel chemat, Dumnezeu 
se aşteaptă la un «da», la credinţă, ascultare. Uneori, un astfel de răspuns imediat şi o 
schimbare de direcţie în propria viaţă, au loc efectiv (cfr. Gen 12, 4; Is 6, 8); alteori însă, cel 
chemat este cuprins de teamă şi încearcă să fugă de Dumnezeu (Ex 4, 1 ş.u.; Ier 1, 6; 20, 7; 
Gen 1, 3-16). Vocaţia îl duce adesea pe cel interesat la un raport încărcat de tensiune cu ai săi, 
care îi devin străini (Gen 12, 1; Is 8, 11; Ier 12, 6; 15, 10; 16, 1-9; cfr. 1 Re 19, 4). 
 
b. Vocaţia în Noul Testament 
 
 Isus îşi formează cercul celor 12, chemîndu-i unul cîte unul (cfr. Mc 3, 13 ş.u.); însă 
chemarea lui Isus merge dincolo de cei 12 (cfr. Mc 10, 21; Lc 9, 59-62). In relatările chemării 
(Mc 1, 16-20 şi textele paralele; 2, 13-17 şi textele paralele; In 1, 25-51) se află acele trăsături 
deja vizibile în chemările vetero-testamentare. Cel chemat intră în slujirea misiunii lui Isus, 
este interpelat personal, uneori cu un nume nou (cfr. Mt 16, 18; Mc 3, 16 ş.u.; In 1, 42). 
Răspunsul este realizarea angajamentului deplin. Se naşte o nouă situaţie. 
 Anunţul lui Isus implică o vocaţie destinată tuturor şi fiecăruia în parte: «mulţi» sînt 
chemaţi, interpelaţi personal, chiar dacă uneori rămîn surzi la chemare (cfr. Mt 22, 1-14). 
 Biserica apostolică a înţeles situaţia creştinului ca vocaţie. Paul vorbeşte despre «sfinţi 
prin vocaţie», se autodefineşte «apostol prin chemare» (cfr. Rm 1, 1.17; 1 Cor 1, 1 ş.u.). El 
invită pe corinteni să reflecteze asupra chemării lor (1 Cor 1, 26), pentru a înţelege mai bine 
adevărata lor situaţie. Domnul cheamă prin Duhul Sfînt, care ne ajută să primim cuvîntul lui 
Dumnezeu şi trezeşte în noi răspunsul credinţei care ştie să asculte. 
 In această unică vocaţie este cuprinsă o multiplicitate de «daruri ale harului», de 
«slujiri», de «puteri», însă o astfel de multiplicitate îşi are originea şi scopul în unicul Trup al 
lui Cristos şi în unicul Duh (1 Cor 12, 4-13). 

                                            
0     Cfr.: J. GUILLET, Vocation, în VTB, pp. 1373-1376. 



 
 
2. VOCATIA FIECARUIA IN MARTURIILE SPIRITUALITATII CRESTINE 
 
a. Forme particulare ale chemării adresate fiecăruia 
 
 Dacă viaţa creştină şi a fiecărei persoane este văzută ca vocaţie, dacă este adevărat că 
fiecare creştin este un chemat, că Dumnezeu îl cheamă şi îl trimite în Duhul său Sfînt, aceasta 
apare într-un mod clar acolo unde este vorba despre o vocaţie neobişnuită. 
 Posibilitatea martiriului în primele secole făcea pe fiecare creştin conştient de faptul că 
credinţa implica datoria unei mărturisiri curajoase. In cadrul unei situaţii inevitabile, fiecare 
era constrîns să ia poziţie. In felul acesta erau conştienţi de angajarea proprie, activă şi 
personală. 
  In primele secole mulţi creştini alegeau celibatul, într-un prim timp în cadrul 
comunităţilor şi apoi în afara lumii locuite, pentru a trăi singuri ori împreună cu alţii dăruirea 
lor lui Dumnezeu. Si acest stil de viaţă monastică arată clar cum apelul lui Dumnezeu se 
îndreaptă spre fiecare persoană. 
 Si convertirile constituie manifestări ale acestei chemări personale din partea 
Domnului. Adesea, marii sfinţi au fost personaje în a căror existenţă se verifica o «cotitură». 
Acea dăruire progresivă spre o viaţă creştină trăită cu seriozitate extremă, aşa cum se poate 
vedea din Confesiunile sfîntului Augustin, a constituit adesea pentru secolele următoare 
modelul literar pentru a reprezenta convertirea unei persoane la Dumnezeu. Printre sfinţii 
Evului Mediu trebuie să menţionăm mai ales pe Francisc de Assisi. De altfel, adesea în aceste 
relatări de vocaţie se găsesc trăsături ce fac aluzie la vocaţiile ucenicilor. 
 
b. Ignaţiu de Loyola şi descoperirea propriei vocaţii 
 
 Ignaţiu de Loyola s-a convertit după rana suferită în 1521, însă forma concretă a 
vocaţiei sale, drumul fixat pentru el de Isus Cristos i s-a manifestat după o lungă căutare, 
asupra căreia ne informează amplu Povestirea unui pelerin0. 
 
 Si opera sa - Exerciţii spirituale s-au născut din acest proces de căutare a propriului 
drum. Prin ele Ignaţiu intenţiona să ajute persoanele bine dispuse să găsească calea trasată de 
Domnul. 
 Pentru el, un ajutor în luarea acestei decizii se găseşte în «discernămîntul spiritelor». 
El este convins că Dumnezeu îl mişcă pe fiecare din interior. Dar aceste solicitări şi impulsuri 
care vin de la Dumnezeu, sînt diferite de cele care induc în eroare şi nu indică calea 
desemnată de Dumnezeu. Posibilitatea de găsire a acestei căi este deschiderea deplină şi 
disponibilitatea la solicitările lui Dumnezeu. In acest sens, Ignaţiu vorbeşte despre atitudinea 
de «indiferenţă» în raport cu toate lucrurile create, a Aceluia care «doreşte şi alege numai ceea 
ce ne conduce la scopul pentru care am fost creaţi»0. 
 Această «alegere» are loc la sfîrşitul celei de-a doua săptămîni de exerciţii spirituale0. 
Cel care face exerciţiile va găsi propria cale meditînd asupra căii lui Isus. Pentru Ignaţiu, 
obiectul acestei alegeri este decizia de a-şi stabili propria formă de viaţă. Insă acolo unde este 

                                            
0     IGNAZIO DI LOYOLA, Il racconto del pellegrino, Milano 41985. 

0     Exerciţii spirituale, nr. 23. 

0     Exerciţii spirituale, nn. 169-189. 



deja verificată alegerea irevocabilă a unei «stări», cel ce face exerciţiile trebuie să reflectez 
cum să-şi amelioreze sau cum să dea o formă nouă condiţiei sale de viaţă. 

«Si în această privinţă să nu dorească a nu căuta altceva decît, în toate şi prin toate, cea mai mare 
laudă şi slavă a lui Dumnezeu, Domnul nostru. De fapt, fiecare să se gîndească că în toate lucrurile 
Duhului va face progrese în măsura în care va ieşi din iubirea de sine, din voinţa proprie şi din 

propriul egoism»0. 

 
 

3. REFLECTII SISTEMATICE ASUPRA CHEMARII     LUI DUMNEZEU 
ARESATA FIECARUIA;  
   CUM SA O RECUNOASTEM?0 
 
a. Domnul care cheamă şi discipolul care ascultă 
 
 Creştinul ştie că este chemat la sfinţenie împreună cu toţi ceilalţi membrii ai poporului 
lui Dumnezeu care sînt în Cristos. In acelaşi timp, fiecare dintre noi este iubit şi chemat de 
Dumnezeu într-un mod unic, inconfundabil. Fiecare dintre noi este important pentru 
Dumnezeu care ne cheamă să parcurgem calea, încredinţîndu-ne datorii specifice misiunii 
proprii. Este important a recunoaşte această cale, aceste îndatoriri, această misiune. 
 O astfel de «alegere» poate avea loc numai dacă creştinul trăieşte într-o atitudine de 
deschidere fundamentală şi disponibilitate, şi se străduieşte continuu să păstreze această 
atitudine. Aceasta înseamnă mai ales că deciziile vitale nu sînt luate pe baza criteriilor de 
utilitate şi convenienţă, şi că nu trebuie să se excludă niciuna dintre posibilităţile pe care 
Dumnezeu le semnalează. In ultimă instanţă această deschidere şi disponibilitate nu este 
altceva decît un aspect al atitudinii de credinţă, a acelui «da» total al omului dat lui Dumnezeu 
care i se revelează. 
 Un climat favorabil unei astfel de decizii pentru o ascultare atentă şi disponibilă este 
mai ales atunci cînd persoana se angajează să realizeze o întîlnire intensă cu Cristos în lectură 
şi în meditarea Sfintei Scripturi. Se realizează aici o confruntare continuă a criteriilor şi a 
valorilor noastre cu acele linii de fond indicate de Isus. Acela care se strădieşte în mod 
constant să asculte cuvîntul lui Dumnezeu, este mişcat de acel Duh care indică drumul concret 
al urmării. 
 Creştinul, convins că Dumnezeu ne-a recunoscut şi ne-a iubit în Isus Cristos, mai 
înainte de întemeierea lumii (cfr. Ef 1, 4 ş.u.), poate să se considere pe sine însuşi, dispoziţiile 
şi calităţile sale, posibilităţile şi limitele sale, ca şi semne ale acestor îndatoriri pe care i le 
încredinţează Dumnezeu. La fel, condiţiile vieţii, diferitele circumstanţe şi experienţe, 
reprezintă tot atîtea indicii care orientează spre voinţa lui Dumnezeu. Insă cu toate aceste 
indicaţii, Dumnezeu nu este niciodată «previzibil». Surprizele, întorsăturile neprevăzute fac 
parte din comportamentul său, pentru că el este cel care iubeşte în mod imprevizibil. 
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0     Cfr.: teza lui K. RAHNER, în Über die Frage einer  for malen 
Existentialethik, în Schriften zur Theologie II, pp. 227-246; Der Anspruch 
Gottes und der Einzelne, în Schriften zur Theologie VI, pp. 521-536; Vom 
Offensein für je grosseren Gott. Zur Sinndeutung des Wahlspruches «Ad 
majorem Dei gloriam», în Schriften zur Theologie VII, pp. 32-53. Referitor la 
această problematică cfr. şi H.U. VON BALTHASAR, Christlicher Stand, 
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 Acela care îşi caută propriul drum nu trebuie să piardă din vedere toate acestea. Cu o 
inimă deschisă şi disponibilă, în ascultarea şi practicarea constantă a cuvîntului lui Dumnezeu, 
cu atenţie faţă de circumstanţele vieţii concrete, se poate lua decizia justă, se poate găsi 
propria cale. Totuşi, rămîne adevărat că nu trebuie să încetăm niciodată să ne întrebăm despre 
calea noastră. Este vorba de a continua să o parcurgem. Si este important să ştim să vedem 
această cale în mersul său concret, ceea ce reuşeşte mereu numai prin hotărîri scurte. 
 
b. Diferite vocaţii 
 
 Atunci cînd vorbim despre vocaţii ne gîndim în primul rînd la «vocaţii bisericeşti», la 
«vocaţii călugăreşti», de preot şi de monah. Insă reflecţiile noastre cu privire la vocaţia 
fiecărui creştin nu se limitează numai la aceste vocaţii, determinante pentru viaţa Bisericii, şi 
care îmbrăţişează o multitudine de realizări. 
 Aceste căi la care Dumnezeu cheamă, pot fi considerate din mai multe puncte de 
vedere: 
 - Din punctul de vedere al formei de viaţă se poate vorbi despre vocaţii la căsătorie (şi 
la familie) şi la celibat. In ambele cazuri este vorba despre realizarea iubirii în fecunditatea sa, 
pentru că şi celibatul creştin nu se poate realiza doar în concentrarea asupra eu-lui propriu, ci 
trebuie trăit din iubirea unei valori superioare, «pentru Impărăţie». 
 - Din punctul de vedere al ambientului, al activităţii şi responsabilităţii, se poate 
distinge între vocaţii în Biserică şi vocaţii în societate. Printre vocaţiile ecleziastice, ministerul 
ecleziastic, conferit prin sacramentul ordinului, este de o importanţă deosebită. El reprezintă o 
orientare totală şi irevocabilă către slujirea în Biserică, în funcţie de prezenţa lui Cristos, 
Domnul Bisericii, în poporul lui Dumnezeu. Vocaţiile pentru societate sînt în raport strîns cu 
responsabilitatea creştinului faţă de lume, pentru o societate mai bună şi o convieţuire umană 
mai bună. 
 - In sfîrşit, vocaţia călugărească se pune între aceste două forme de vocaţii. Pe de o 
parte, această modalitate de viaţă îşi are sens şi este de înţeles numai pentru credincioşi, pe de 
altă parte, activitatea concretă a unei comunităţi religioase determinate sau a unui ordin 
religios determinat poate să se desfăşoare întru totul şi pentru tot în ambientul responsabilităţii 
faţă de lume (şcoală, asistenţa celor bolnavi, etc.). Acolo unde comunitatea religioasă se 
angajează exclusiv în meditaţie şi rugăciune, această vocaţie se sustrage încă şi mai marcant 
de la orice «evaluare» umană şi de la orice criteriu bazat pe utilitate imediată şi constatabilă. 
 
 
III. VOCATIILE CA TIPURI DE SPIRITUALITATE 
 
 Toţi sînt chemaţi la sfinţenie şi la perfecţiunea vieţii spirituale. Pe de altă parte, fiecare 
este interpelat şi chemat de Dumnezeu în mod personal. Din acest motiv sînt atîtea realizări 
spirituale cîţi creştini sînt. Insă în cadrul acestei multiplicităţi se pot distinge diferite feluri de 
vocaţii, care în baza omogeneităţii condiţiilor sau formelor de viaţă pot fi numite şi tipuri de 
spiritualitate. Aici vorbim despre spiritualitatea călugărilor, a miniştrilor care au primit 
sacramentul ordinului şi a creştinilor chemaţi să trăiască în căsătorie şi în familie. 
 
 
1. SPIRITUALITATEA VIETII CALUGARESTI 
 
a. «Cele trei sfaturi evanghelice»: formulă cu mai multe            înţelesuri0. 

                                            
0     Cfr.: E. RANWEZ, Morale et perfection, Tournai 1959. 



 Teza că viaţa călugărească se distinge de existenţa creştină comună, prin cele trei 
voturi ale castităţii, sărăciei şi ascultării, numite «sfaturi evanghelice», este de obicei 
acceptată ca formulă concentrată pentru a exprima spiritualitatea vieţii călugăreşti. 
«Cele trei sfaturi evanghelice» în istorie 
 In epoca patristică era subliniată foarte clar unitatea dintre viaţa creştină şi perfecţiune, 
în sensul că se opunea afirmaţiei celor două căi creştine, diferite calitativ una de cealaltă0. 
Origene care a trăit el însuşi o viaţă celibatară şi a vorbit adesea despre celibat şi despre 
sărăcie, subliniază că dincolo de porunca iubirii nu există nici o altă perfecţiune (cfr. Mt 19, 
19). Mai mult încă, a notat că renunţarea la bunurile materiale nu este o garanţie de a ajunge 
la perfecţiune0. 
 Si Ioan Gură de Aur († 407) a arătat care este datoria tuturor în vederea perfecţiunii, 
care nu e valabilă doar pentru monahi0. Pe de altă parte, sfîntul interpretează drumul acelor 
creştini care trăiesc în sărăcie şi celibat, ca o manifestare mai completă a iubirii0. Augustin a 
repetat că toţi ucenicii lui Cristos sînt în drum spre acelaşi scop, dar că este posibilitatea de a 
parcurge o cale mai directă spre el, care constă în renunţarea radicală la bunurile pămînteşti şi 
la căsătorie0. 
 In fine, se poate spune pentru perioada sfinţilor părinţi, că datoria tuturor creştinilor 
pentru perfecţiune este în continuu subliniată, şi că se încearcă să se scoată în relief specificul 
vieţii în celibat şi în sărăcie, ca un drum care duce direct la ţintă, care eliberează de ceea ce 
divide (cfr. 1 Cor 7, 34), care este expresia iubirii supraabundente faţă de Cristos. Dar nu se 
vorbeşte niciodată despre cele trei sfaturi. Forma de viaţă monastică este descrisă în totalitatea 
sa, chiar dacă celibatul şi renunţarea la bunurile pămînteşti sînt subliniate ca semne distinctive 
evidente. 
 In Evul Mediu, de la început se face distincţia între poruncile Domnului, care obligă 
pe toţi creştinii şi sfaturile care îi privesc pe monahi. In această direcţie se orientează 
afirmaţiile conciliului de reformă din Aachen (816), asupra formei de viaţă a canonicilor0, ca 
şi un text al lui Urban al II-lea († 1099) în care se spune:  

«Sfînta Biserică, la începuturile sale, a instituit două forme de viaţă: prima îmbrăţişează neputinţa 
celor slabi cu indulgenţă; cea de-a doua conduce viaţa fericită a celor tari la perfecţiune. Prima 
rămîne la cîmpie, cea de-a doua urcă în vîrful muntelui. Prima eliberează de păcatele cotidiene cu 
lacrimi şi pomeni, cea de-a doua dobîndeşte merite veşnice prin rugăciune insistentă şi zilnică»0. 
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 Formula clasică a celor trei sfaturi evaghelice se întîlneşte în formă aluzivă abia la 
sfîrşitul secolului al XII-lea. Prima menţiune explicită este în regula sfîntului Francisc de 
Assisi: 

«Regula şi viaţa acestor fraţi este aceasta, adică să trăiască în ascultare, în castitate şi fără proprietăţi 
şi să urmeze doctrina şi paşii Domnului nostru Isus Cristos...»0. 

 Intr-un mod asemănător, în 1247, papa Inocenţiu al IV-lea, referindu-se la clarise, 
declară explicit că ascultarea, separarea de bunurile materiale şi castitatea permanentă 
constituie esenţa oricărei vieţi călugăreşti0. 

 O teorie sistematică a sfaturilor evanghelice se află în Toma de Aquino, pentru care 
perfecţiunea creştină constă în îndeplinirea poruncii iubirii, care nu cunoaşte nici o limită. 
«Sfaturile» au misiunea de a ajuta o astfel de observare a principalei porunci. 
«Cele trei sfaturi evanghelice»: 
ceea ce se înţelege şi ceea ce nu se înţelege 
 Din referirile istorice făcute reiese tendinţa de a distinge calitativ cele două căi, una de 
alta: aceea a poruncilor şi aceea a sfaturilor evanghelice. Se vede apoi cum forma de viaţă 
monastică s-a dezvoltat gradual în formula celor «trei sfaturi evanghelice». Pentru o lungă 
perioadă de timp era în prim-plan descrierea vieţii monastice în totalitatea sa, lucru ce-şi află 
expresia şi astăzi în formula profesiunii religioase a benedictinilor: monahul face vot de 
«stabilitas» (permanenţa în comunitatea călugărească), de «conversio morum» (acceptarea 
formei concrete a vieţii monastice) şi de «oboedientia» (ascultarea ca inserare ordonată în 
comunitate şi supunerea faţă de abatele care-l reprezintă pe Cristos)22. Si în regula sfîntului 
Francisc de Assisi este pe planul întîi urmarea lui Cristos, concretizată în aspectele sărăciei, 
castităţii şi ascultării. 
 In ele însele, cele trei sfaturi nu sînt uşor de interpretat ca «sfaturi» pe care le dă 
Evanghelia23. 
 - Pentru «sfatul sărăciei» se face trimitere la Mc 10, 17-31, însă aceste cuvinte sînt 
înţelese, pentru cel chemat şi pentru ucenici, în termeni atît de decişi încît nu pot fi interpretaţi 
ca simplu «sfat». 
 - Pentru «sfatul ascultării» se face trimitere la ascultarea lui Isus (Fil 2, 6-11; Ev 5, 8; 
10, 7; In 4, 34; 6, 38-40; 17, 4). Insă nu e acesta sensul primar al acestor pasaje biblice, dacă 
se vorbeşte despre sfatul ascultării. Desigur, Noul Testament vorbeşte despre ascultarea faţă 
de autoritatea umană (în ambientul statal, familial, ecleziastic), dar nu este nici un text care să 
«sfătuiască» supunerea propriei voinţe unei alte persoane pentru a dobîndi perfecţiunea. 
 - Un «sfat» în sens propriu există numai pentru celibat. Pentru el se poate face 
trimitere mai ales la Mt 19, 10-12, unde se vorbeşte despre celibatul pentru Impărăţia lui 
Dumnezeu, precum şi la 1 Cor 7, 25, unde apostolul dă un «sfat» pentru fecioare, dar nu 
dispune de nici o «poruncă» a Domnului referitor la această problemă. Si aici, deşi se 
foloseşte termenul «sfat», este cazul să ne întrebăm dacă se poate vorbi cu adevărat despre 
prezenţa unui «sfat» în sensul teoriei vieţii religioase drept cale a sfaturilor evanghelice. 
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 In acest context trebuie să ne întrebăm şi asupra sensului conceptului de «sfat» în 
ansamblul său. Prin sfat se înţelege o directivă, o orientare a Evangheliei care nu este 
obligatorie pentru toţi, dar care este recomandată pentru a obţine mai uşor perfecţiunea. Dar 
dacă se neagă prezenţa în Noul Testament a unei etici a celor două nivele, se ia şi baza unei 
astfel de interpretări. Mai ales termenul «sfat» poate fi înţeles greşit. Sfatul ar putea fi văzut 
ca o recomandare încredinţată liber «arbitrului» fiecăruia. In timp ce în sensul reflecţiilor 
făcute asupra realităţii vocaţiei fiecăruia, trebuie să spunem că atunci cînd cineva îşi dă seama 
că este chemat de Dumnezeu la viaţa religioasă, această cale a sa pentru el nu mai este 
«opţională», dar devine o datorie sfîntă. 
 Formula «celor trei sfaturi evanghelice» nu este, deci, aşa de clară şi univocă cum ar 
părea. De fapt, ea nu descrie în mod exhaustiv viaţa religioasă, iar pe de altă parte nu poate să 
se refere la cele trei sfaturi care ar fi prezente în Evanghelie, nici că astfel de sfaturi rămîn ca 
atare numai pentru cei ce sînt chemaţi să le trăiască. 
 
b. Baza neo-testamentară a vieţii religioase 
 
 Viaţa religioasă nu a fost instituită direct de către Isus. Sau, cel puţin, textele Biblice 
nu ne spun nimic referitor la asta. Insă textele radicale, mai ales acelea care vorbesc despre 
renunţarea la bunurile pămînteşti şi despre celibat, au constituit un impuls determinant pentru 
o viaţă care-şi punea drept obiectiv central, realizarea acestor valori. La început nu exista încă 
o reflecţie asupra «celor trei sfaturi», însă numai efortul de a trăi aceste cuvinte radicale ale lui 
Isus într-o formă de existenţă care să meargă dincolo de parametrii normali0. 
 Deja în secolele II şi III se poate vorbi despre o asceză pre-monastică, trăită în cadrul 
comunităţilor ecleziale. Ne sînt exponenţi, mai ales în ambientul siro-palestinian, pe de o 
parte apostolii itineranţi care continuau stilul de viaţă al primilor misionari, căutînd în felul 
acesta să realizeze idealul «ascetismului itinerant» (cfr. 1 Pt 2, 11; Ev 11, 38)0, iar pe de altă 
parte, aceia care trăiau în comunitate ca celibi «pentru Impărăţie». Din aceste grupuri a apărut, 
în decursul secolului al III-lea, adevărata asceză monastică, trăită în afara comunităţii. Urmele 
cele mai clare ale începuturilor acestei forme de viaţă se află în Egipt. Figura lui Anton († 
336), care pe la 275, inspirat din Mt 19, 21, s-a retras în pustiu, reprezintă primul tip de asceză 
în pustiu: forma de viaţă eremitică, sau de anahoret; viaţa comună rînduită cu rigurozitate de 
monahi, cenobitismul este legat de egipteanul Pahomie († 346). 
 In special, sînt două serii de motive care determinau pe creştini la viaţa monahală: 
cuvintele radicale ale lui Isus referitoare la urmarea sa şi descrierea din Fap a vieţii 
comunitare primare din Ierusalim. 
 
 
 Cercul ucenicilor şi urmarea lui Isus 
 Dintre regulile marilor ordine religioase, mai ales regula sfîntului Francisc face 
referinţă la urmarea lui Isus. După constatarea fundamentală că fraţii trebuie să trăiască în 
ascultare, castitate şi sărăcie, regula nepecetluită declară că trebuie să se urmeze doctrina şi 
calea Domnului nostru Isus Cristos. Această afirmaţie generală este concretizarea explicită a 
citatului din Mt 19, 21; 16, 24; Lc 14, 26 şi Mt 19, 290. 
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 Intr-un studiu publicat prima oară în 1963: Grupul discipolilor lui Isus ca semn pentru 
Israel (şi ca model originar al vieţii religioase în Biserică), Heinz Schürmann a încercat să 
explice de ce se face referire în primul rînd la urmarea lui Isus pentru a motiva viaţa 
religioasă0. Să vedem pe scurt observaţiile sale fundamentale. 
 Schrümann porneşte de la constatarea că alcătuirea cercului celor 12 ucenici a fost un 
act simbolic. Nu toţi cei ce au dat ascultare cuvintelor lui Isus (cfr. Lc 10, 38-42; Mt 11, 29-
36) şi şi-au mărturisit propria credinţă în el (cfr. Lc 12, 8 ş.u. Mc 5, 19) au fost numiţi ucenici. 
Cercul, care la început era mai amplu (cfr. In 6, 66), a fost redus la numărul simbolic de 12 
(cfr. Mc 3, 13-19). In felul acesta, Israelului i se făcea o mare promisiune: restaurarea 
poporului celor 12 triburi se prospecta ca un eveniment viitor, în cazul că Israel s-ar fi 
convertit şi l-ar fi recunoscut pe Isus ca Păstor al său (cfr. Lc 12, 32; 22, 30 ş.u.).  
 Insă, în afară de promisiune, lui Israel îi era adresată în termeni şi mai clari, o cerere: 
aşa cum aceşti discipoli ai lui Isus au dat ascultare proclamării apropiatei Impărăţii a lui 
Dumnezeu, s-au convertit şi l-au urmat pe Isus, la fel, întregul Israel trebuie să asculte 
Cuvîntul lui Isus şi să-şi mărturisească propria credinţă în el. 
 Astfel, grupul celor 12 ia o semnificaţie exemplară. Ilustrează şi evidenţiază ceea ce 
toţi trebuie să facă: să se convertească la Isus şi să-i asculte cuvîntul (cfr. Lc 10, 38-42; 11, 27 
ş.u.). Cercul ucenicilor devine «familia lui Dumnezeu» (cfr. Mc 3, 35) pentru că îndeplineşte 
voinţa lui Dumnezeu. 
 Schürmann clarifică această idee fundamentală a dimensiunii simbolice a cercului de 
ucenici - şi deci a sfaturilor - în trei momente succesive: 
 - Sensul şi scopul grupului de ucenici este descris în Mc 3, 13-19 într-o dublă direcţie: 
ucenicii sînt chemaţi pentru a asculta cuvintele lui Isus şi pentru a învăţa stînd cu el, deci, 
pentru a fi înglobaţi în misiunea mesianică de vestire a Impărăţiei şi de realizare a ei. In mod 
analog, călugării trăiesc cu adevărat vocaţia lor atunci cînd pe primul plan pun ascultarea 
cuvîntului lui Dumnezeu şi mărturia dată lui. O viaţă zidită pe aceste exigenţe constituie 
pentru toţi creştinii un semn care trimite la dimensiunile de nerenunţat ale urmării. 
 - Pentru a fi primiţi în cercul pre-pascal al ucenicilor, trebuie să se realizeze 
«condiţiile» necesare: «ascultarea docilă» pentru a intra în comuniunea de viaţă, de acţiune şi 
destin cu Isus din Nazaret, şi «lipsa de patrie» ca şi condiţie pentru acest «a fi» cu Isus, pentru 
că numai cel care se separă de orice legătură, de familie şi avere, poate intra în comuniune cu 
el. 
 In felul acesta sînt identificate elementele formei de viaţă caracteristice călugărilor şi 
pe care noi le numim «sfaturi evanghelice». Ascultarea ca docilitate, sărăcia şi celibatul ca 
lipsa locuinţei proprii. In grupul pre-pascal al ucenicilor, aceste condiţii constituie condiţia 
pentru a intra şi a face parte din cercul auditorilor exemplar. Nici pentru călugări, aceste 
atitudini ale «sfaturilor» nu reprezintă în sine perfecţiunea, ci «îi întăresc într-o stare ce 
constituie «per se» un semn; mai mult încă îi fac liberi pentru a asculta şi urma cuvîntul lui 
Dumnezeu şi de a-i mărturisi eficacitatea»0. 
 - In sfîrşit, dimensiunea ca semn al comunităţii ucenicilor este clarificată cu o a treia 
serie de observaţii, în care Schürmann vorbeşte despre sfaturile ucenicilor şi despre regulile 
comunităţii. Prin «sfaturile ucenicilor» se înţeleg acele directive care aprofundează şi 
subliniază condiţiile de primire. «Regulile comunitare» trimit la faptul că în cadrul grupului 
ucenicilor nimeni nu trebuie să se considere primul; dimpotrivă, ultimul, servitorul tuturor. 
Deasemenea, îndemnurile la iertare şi la disponibilitatea de a ajuta pe altul subliniază că viaţa 
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în comunitatea ucenicilor trebuie să fie trăită în unitate, trebuie să izvorască din iubirea 
fraternă şi să constituie un semn pentru lume. In mod similar, viaţa călugărească trebuie să 
dea mărturia unei convieţuiri fraterne, a unei uniri profunde. 
 La drept vorbind, o astfel de formă de ucenicie a existat numai cît timp Domnul a 
rămas fizic pe acest pămînt: 

«Chiar dacă toţi creştinii de acum în Biserică, în situaţia post-pascală, pot să-l «urmeze» pe Isus în 
maniera dată fiecăruia, fiind astfel «discipoli», lipseşte însă în această urmare şi ucenicie ceva care să 
fie caracteristic tocmai cercului ucenicilor lui Isus: dimensiunea simbolică. Mai există încă după Paşti, 
posibilitatea de a se raporta în termeni atît de legaţi de cuvîntul lui Dumnezeu, într-o atitudine de 
ascultare şi de a-l mărturisi (prin fapte şi învăţătură), aşa cum puteau face ucenicii, pe care Isus i-a 
adunat înainte de Paşti, în jurul său în acest scop?» 

 Printr-o astfel de întrebare Schürmann ne trimite la starea  «sfaturilor evanghelice». 
Cei ce sînt chemaţi să le trăiască pot vedea în cercul ucenicilor prototipul vocaţiei şi misiunii 
lor0. 
 
 
 
Comunitatea primară din Faptele apostolilor0 
 Printre mărturiile monahismului antic se găsesc deseori referiri la comuniunea 
realizată de comunitatea primară din Ierusalim. De exemplu, în Pahomie, Vasile şi mai ales 
Augustin, care la începutul regulii sale monastice formulează în următorii termeni obiectivul 
vieţii religioase: «A trăi în comuniune şi a fi în Dumnezeu cu o singură inimă şi un singur 
suflet» (Fap 4, 32)0. 
 Tradiţia monastică consideră această comuniune primară a creştinismului ca «viaţă 
apostolică»0. O atare formă de viaţă reiese din mărturia următoarelor pasaje din Fap: 
 - Fap 2, 43-47: Comunitatea primară este prezentată drept o comuniune în care totul 
era în comun. Primii creştini îl lăudau pe Dumnezeu şi erau iubiţi de populaţie. Frîngeau 
pîinea şi mîncau împreună. 
 - Fap 4, 32-37: In acest text se exprimă în special comuniunea bunurilor: «Mulţimea 
acelora care veniseră la credinţă avea o singură inimă şi un singur suflet şi nimeni nu ţinea 
ceva din avutul propriu ca un bun al său, ci toate le aveau în comun... Nimeni nu ducea lipsă» 
(vv. 32.34a). 
 - Fap 5, 12-16: Aici se vorbeşte despre semne şi minuni ale apostolilor, care arătau 
comunitatea ca izvor de binecuvîntare. 
 O atare comunitate - şi deasemenea comunitatea religioasă care ar voi să trăiască după 
acest model - este caracterizată mai ales de două momente: 
 - de comuniunea vie cu Domnul care vorbeşte prin gura martorilor şi este ascultat şi 
prezent în adunările liturgice; 
 - de slujirea Evangheliei prin mărturia vieţii comunităţii şi prin vestirea Evangheliei 
din partea celor chemaţi.  
Sinteză 
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 Referindu-se la textele urmării şi la descrierile comunităţii primare, vechile reguli 
monastice au oferit o interpretare a lor şi explicarea propriului stil de viaţă. Pentru călugăr 
este important să-l urmeze pe Cristos, să trăiască în mod radical exigenţele Evangheliei; în 
acelaşi timp este interesat să realizeze Biserica drept o comuniune cu Domnul şi o convieţuire 
cu fraţii, pentru a da mărturie despre Evanghelie în lume. 
c. Pentru o teologie a vieţii călugăreşti0 
 Acela care, după o perioadă de încercare, face profesiu- nea într-o comunitate 
religioasă, face vot lui Dumnezeu de sără- cie, castitate şi ascultare; aceasta se realizează 
«public», în faţa Bisericii. Prin voturile religioase, candidatul la viaţa călugăreas- că intră 
pentru totdeauna, cu întreaga sa viaţă, pe drumul urmă- rii radicale a lui Cristos, care nu se 
epuizează în observarea sfaturilor evanghelice, ci îşi găseşte în ele o expresie concretă. 
 Faptul în sine implică deja puncte de vedere esenţiale ale unei consideraţii teologice a 
vieţii «sfaturilor». Se pune însă problema raportului între acest tip de viaţă şi viaţa creştinilor 
«comuni», ca cea a sensului vieţii religioase pentru întregul popor al lui Dumnezeu. 
Călugărul şi creştinul de rînd 
 Fundamentul oricărei vocaţii creştine este botezul, prin care am fost făcuţi conformi 
morţii lui Cristos (cfr. Rm 6, 3-11). Botezul îi face pe creştini cetăţeni ai unei noi lumi şi 
pelerini şi străini pe acest pămînt (cfr. 1 Pt 2, 11). Comuniunea baptismală cu Cristos implică 
participarea la misiunea sa în lume. Prin botez, toţi creştinii sînt luaţi în slujirea Domnului, 
toţi au jurat fidelitate veşnică lui. De aceea, distincţia dintre călugări şi ceilalţi creştini nu se 
realizează la acest nivel. 

«Fundamental, nu poţi fi mai mult sau mai puţin mort pentru lume, nici nu poţi fi mai mult sau mai 
puţin dăruit lumii în iubirea lui Cristos. Nici separarea de lume, nici dăruirea pentru lume nu sînt în 
sine categorii creştine, nu sînt, mai ales, dacă sînt folosite pentru ele însele, sau una împotriva alteia, 
sau atribuite fiecare la grupuri diferite de creştini. Credincioşii sînt caracterizaţi de o consacrare unică 
lui Cristos, şi în urmarea lui Cristos, de o unică dăruire lumii întregi (In 17, 9); şi în cadrul aceleiaşi 
consacrări, fiecare primeşte carisma proprie (1 Cor 7, 7)»0. 

 Distincţia între călugări şi ceilalţi creştini se poate realiza în aceste moduri: 
 - O primă idee, folosită şi de H.U. von Balthasar0, porneşte de la modelul vocaţiei 
discipolilor şi a raportului lor cu ceilalţi auditori ai lui Cristos. In această privinţă se pot 
distinge două «mişcări», ambele fiind expresii ale iubirii: 

«Unii, aleşi şi chemaţi, stau pe lîngă Domnul şi merg împreună cu el, urmînd mişcarea sa de întrupare 
de la Tatăl către lume, către oameni, în misiunea creştină, pentru a se întoarce spre el şi să-şi aibă în el 
punctul de odihnă. Alţii sînt «în lume», dar cu o nelinişte interioară, care îi determină continuu să 
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depăşească lumea: privind acolo unde ar voi să fie, tinzînd spre acel loc, sperînd; şi odată ajunşi, 
mulţumind şi lăudînd»0. 

 - O a doua idee, propusă de teologul canadian J.M.R. Tillard0, porneşte de la harul 
baptismal, mai precis de la tensiunea care derivă din acel «deja» al mîntuirii actuale, al 
comuniunii cu Cristos şi acel «nu încă» al îndeplinirii. Călugărul - susţine Tillard - se decide 
să trăiască punînd accent pe «deja»; se înrădăcinează în tot ceea ce este esenţial necesar şi i-a 
fost dat prin botez fiecărui creştin. Călugărul exprimă această viaţă în Impărăţia lui Dumnezeu 
«deja» prezentă renunţînd în sărăcie, castitate şi ascultare, la valorile esenţiale pentru 
realizarea umană. 
 In felul acesta este posibilă descrierea aspectului constitutiv al vieţii religioase, fără a 
dispreţui pe creştinii care trăiesc «în lume». 
 Karl Rahner consideră «sfaturile evanghelice» o 

«realizare concretă, perceptibilă a credinţei (care iubeşte şi speră) în harul lui Dumnezeu care este 
superior lumii şi care constituie mîntuirea noastră»0. 

 Aceasta nu înseamnă că credinţa care speră şi iubeşte îşi află expresia numai în viaţa 
religioasă, călugărească. 

«Actul de acceptare a lumii, întrucît este sanabilă şi de sfinţit, este şi el, o formă de realizare a 
credinţei. Insă numai în renunţare apare dimensiunea specifică a credinţei ca primire a harului lui 
Dumnezeu superior lumii»0. 

 Hans Urs von Balthasar vede starea religioasă ca 
«expresia trăită a formei pure a vieţii Bisericii»0. 

 De fapt este tipic vieţii creştine şi a urmării creştine a fi dezlipiţi de toate, a sta în faţa 
lui Cristos cu iubire virginală, cu disponibilitate şi dăruire totală. Pentru Balthasar, Fecioara 
Maria este realizarea globală a acestei forme de viaţă. Este modelul primar şi începutul formei 
de viaţă a Bisericii. Viaţa urmării sfaturilor evanghelice este o existenţă răstignită. 
Semnificaţia simbolică a vieţii călugăreşti  
pentru Biserică şi lume 
 Deja prin referirea făcută în unele reguli monastice la descrierile care se găsesc în Fap 
despre viaţa comunităţii primare, rezultă clar că prin viaţa sfaturilor evanghelice se caută nu 
numai realizarea urmării radicale a individului, ci şi o realizare a Bisericii ca şi comunitate 
fraternă. De altfel, şi teza lui Balthasar arată dimensiunea eclezială a formei de viaţă a 
urmării. 
 Viaţa călugărească este un semn profetic pentru Biserică, mai precis un semn 
escatologic, întrucît în cadrul poporului lui Dumnezeu sînt propuşi vizibil «oameni noi», 
modalitatea existenţei caracteristice a Impărăţiei actuale a lui Dumnezeu. Călugărul prin 
întreaga sa viaţă anunţă Impărăţia care vine0. 
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 Si Rahner, în reflexia sa teologică asupra vieţii călugăreşti, pune accent asupra 
relevanţei ecleziologice a acestei forme de viaţă. Dacă Biserica în ansamblul său este o 
comunitate care în credinţă tinde spre o realitate ultra-mundană şi este pătrunsă victorios de 
harul lui Cristos, atunci sfaturile constituie o mărturie escatologică, întrucît «obiectivează şi 
arată vizibil acea credinţă care în speranţă tinde spre realitatea viitoare care este realizarea 
harului primit în această credinţă»0. 
 
d. Institutele seculare:  
   viaţa după sfaturile evanghelice «în mijlocul lumii»0 
 
 Per se, tratarea formei de viaţă a institutelor seculare (numite şi «comunităţi seculare») 
nu-şi are locul în secţiunea asupra spiritualităţii vieţii religioase, pentru că astfel de comunităţi 
nu sînt ordine călugăreşti în sens propriu. Numai laicii şi preoţii seculari pot alcătui 
comunităţi seculare şi să fie membrii ai lor. Totuşi, legătura între aceste instituţii şi viaţa 
călugărească constă tocmai în decizia de a trăi o viaţă după «sfaturile evanghelice». 
 
Originea acestei forme de viaţă0 
 «Inventatorul» formei de viaţă a «comunităţilor seculare» poate fi considerat iezuitul 
Pierre-Joseph Picot de Clorivi✰re († 1820)0. Intrucît din 1773 pînă în 1814, Societatea lui 
Isus a fost suprimată, s-a format o comunitate de preoţi care trăiau în spiritul ordinului cu 
intenţia de a-i pregăti renaşterea în Franţa. La 2 februarie 1791 s-a constituit această 
«Societate a Inimii lui Isus» (Societé du Coeur de Jésus) cu aprobarea episcopului prin 
consacrarea la Cristos Rege. Dezvoltarea ulterioară a societăţii a fost grav prejudiciată, nu în 
ultimul rînd din cauza morţii fondatorului, şi se pare că după 1840 nici nu a mai existat. Insă 
în 1918 parohul parizian Daniel-Marie Fontaine († 1920) i-a redat viaţa. La 2 februarie 1952 
această comunitate de preoţi a primit recunoaşterea definitivă ca «Institutum saeculare» din 
partea Sfîntului Scaun. 
 La baza primului Institut secular feminin îl aflăm tot pe P. de Clorivi✰re. In anul 1790 
şi el a fondat împreună cu domnişoara Adelaide de Cicé, o societate de femei fără haină 
religioasă şi viaţă comună , dar legate între ele prin voturi şi destinate să lucreze în dieceze şi 
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parohii pentru a-i susţine pe păstori. Această «Societate a fiicelor inimii Mariei» («Societé des 
filles du Coeur de Marie») sub Pius al IX-lea a devenit o congregaţie de drept pontifical. 
 Idealul de viaţă al comunităţilor seculare şi-a primit recunoaşterea oficială din partea 
Bisericii prin Constituţia Apostolică a lui Pius al XII-lea, Provida mater ecclesia, din 2 
februarie 1947 şi prin «motu proprio» Primo feliciter din 12 martie 19480. 
 Conciliul Vatican II în decretul asupra vieţii religioase, meţionează «institutele 
seculare» şi delimitează trăsăturile caracteristice ale acestei forme de viaţă. Institutele seculare 
nu sînt ordine călugăreşti, «totuşi comportă o adevărată şi completă profesiune a sfaturilor 
evanghelice în lume, recunoscută de Biserică»0. 
Elementele esenţiale ale acestei forme de viaţă 
 Jean Beyer, unul dintre cei mai mari experţi ai aspectelor teologice şi canonice ale 
acestei forme de viaţă, vede rădăcina institutelor seculare în existenţa lui Isus din Nazaret, în 
care 

«devine vizibil idealul unei vieţi umane, al unui apostolat al prezenţei printre oameni, al inserării într-
un anumit ambient... Cristos, pentru membrul institutului secular este un Cristos discret, pelerinul din 
Emaus, un Cristos care apare Mariei Magdalena fără a se face recunoscut direct»0. 

 Această formă de viaţă este caracterizată de dăruirea faţă de Dumnezeu şi faţă de 
oameni. Deja prin botez există o unire cu Cristos în dăruirea sa faţă de Tatăl şi faţă de oameni. 
 Membrul institutului secular intenţionează să trăiască explicit această dăruire lui 
Dumnezeu şi lumii şi pentru lume. Această «consacrare» se concretizează în observarea 
sfaturilor evanghelice. Comuniunea cu Isus cel mort şi înviat devine concretă: 
 - în aspectul sărăciei, care nu poate să fie uniformă, dar trebuie să fie adaptată 
îndatoririlor şi circumstanţelor vieţii fiecăruia; 
 - în aspectul ascultării, orientată mai ales spre Dumnezeu şi spre chemarea sa, care se 
traduce în atenţie la circumstanţele vieţii şi în norme concrete pentru fiecare; 
 - în aspectul celibatului, care îi face liberi pentru o iubire şi o disponibilitate totală. 
 Totuşi, această dăruire, spre deosebire de viaţa de călugărie, este caracterizată de 
«secularitate». Apostolatul şi misiunea membrilor institutelor seculare sînt un apostolat şi o 
misiune a prezenţei în mijlocul lumii, în exercitarea unei munci sau a unei profesii cu toate 
responsabilităţile ce îi revin. 

«Mărturia vieţii comunităţilor seculare trebuie să fie exercitată cu fidelitate nu numai în lume, dar şi 
din interiorul lumii, şi deci, în profesiuni, forme, locuri şi circumstanţe ce sînt adaptate la existenţa 
seculară»0. 

 
 
2. SPIRITUALITATEA PREOTULUI0 
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 Si luarea totală a unei persoane din partea lui Cristos în slujirea Bisericii în 
sacramentul Preoţiei cere, în cadrul spiritualităţii în ansamblul său, o subliniere aparte. Vom 
vorbi despre ea aici, presupunînd cunoscute cunoştinţele teologice fundamentale asupra 
ministerului ecleziastic0. 
 
a. Idei ale unei spiritualităţi sacerdotale în Noul Testament0 
 
 Alături de afirmaţiile evangheliştilor asupra celor «doisprezece», se pot scoate idei 
asupra vieţii sacerdotale, mai ales privind la figura apostolului Paul. 
 El afirmă de mai multe ori că este «apostol prin chemare» (cfr. Rm 1, 1; Gal 1, 15). Nu 
a fost trimis de către oameni, ci de Domnul înviat (Gal 1, 1; 1 Cor 9, 1; 15, 8). 
 Orientarea fundamentală a acestei vocaţii este exprimată de el în 2 Cor 5, 20: «Noi 
sîntem aşadar, împuterniciţi din partea lui Cristos, iar prin noi, de fapt, vă îndeamnă însuşi 
Dumnezeu. In numele lui Cristos vă rugăm: împăcaţi-vă cu Dumnezeu!». 
 Ca şi «colaborator al lui Dumnezeu» (1 Cor 3, 9; cfr. 1 Ts 3, 2), pe apostol nu-l 
interesează propria onoare sau propriul avantaj. El poartă în trupul său suferinţa de moarte a 
lui Isus, este dispreţuit, expus batjocurii (cfr. 2 Cor 4, 7-6, 10; cfr. 1 Cor 4, 9-13). 
 Această vocaţie comportă o disponibilitate totală: fidelitatea faţă de mandatul 
Domnului, chiar în situaţii potrivnice, totala dăruire şi angajarea completă în predicarea 
Evangheliei. 
 
b. Idei din istoria spiritualităţii0 
 
 In epoca patristică, episcopul era modelul păstorului. Martori ai unei spiritualităţi 
sacerdotale sînt marii episcopi ai Bisericii Orientale şi Occidentale în angajarea lor pastorală 
şi eforturile lor de a predica cuvîntul lui Dumnezeu. Pot fi considerate expuneri exemplare ale 
vocaţiei sacerdotale scrierea sfîntului Ioan Gură de Aur despre la preoţie0şi Regula pastorală a 
papei Grigore cel Mare († 604)0. 
 Teologia medievală vede existenţa sacerdotală legată în mod special de Euharistie. Dar 
în afară de această putere asupra adevăratului Trup al lui Cristos, preotul se mai bucură şi de 
puteri în ceea ce priveşte Trupul mistic al lui Cristos, Biserica. La conciliul Tridentin, în 1563, 
esenţa preoţiei neotestamentare a fost văzută (mai ales în confruntare cu contestarile 
reformatorilor), în puterea de a consacra şi de a dezlega0. Insă decretele de reformă ale 

                                            
0     Cfr. de exemplu, publicaţia cea mai recentă asupra problemei slujirii 

sacerdotale şi a spiritualităţii sale: G. GRESHAKE, Priestersein. Zur 
Theologie und spiritualität des priesterlichen Amtes, Freiburg 1982. 

0     Cfr.: H. LEON-DUFOUR, Apôtres, în VTB, pp. 71-76 (cfr. mai ales 
pp. 74 ş.u.). 

0     Cfr. privire de ansamblu în Y. CONGAR, Le sacerdoce du Nouveau 
Testament. Mission et culte, în J. FRISQUE-Y. Congar (editori), Les Pr✬tres. 
Décrets «Presbyterorum ordinis» et «Optatam totius», Paris 1968, pp. 233-
256. 

0     IOAN CHRIZOSTOMUL, De sacerdotio (SCh 272). 

0     GRIGORE CEL MARE, Liber regulae pastoralis (PL 77, 13-128). 

0     DS 1771. 



conciliului, exprimă şi aspectul activităţii pastorale, în special misiunea predicării cuvîntului 
lui Dumnezeu0. 
 «L'école française» din secolul al XVII-lea, şcoala spirituală care are ca inspirator pe 
cardinalul Bérulle, îşi concentrează atenţia asupra pietăţii sacerdotale, pornind de la o 
cristologie sacerdotală. Datorită întrupării, Cristos este preotul. El este «adoratorul» Tatălui, 
se oferă lui, este cu totul la dispoziţia sfinţirii noastre şi a împăcării cu Dumnezeu. De aceea, 
prima datorie a preotului este adoraţia şi cultul, însă în această perspectivă se pune accent şi 
pe misiunea sa, pe elementul misionar0. 
c. Linii fundamentale ale unei spiritualităţi sacerdotale astăzi 
 
 Noua reflecţie asupra Bisericii, care îşi află expresia mai ales în documentele 
conciliului Vatican II, determină şi reflecţia asupra misiunii ministrului consacrat, a preotului0. 
 Conciliul Vatican II a încercat să unească cele două puncte de vedere - care uneori, în 
trecut, erau excesiv de separate unul de altul - în sensul că se înţelegea o preoţie excesiv 
cultuală ori excesiv misionară. 
 Preotul se plasează în orizontul global al misiunii Bisericii, care este sacrament de 
mîntuire pentru toţi. Misiunea sa este strîns legată de mandatul episcopului. De aceea, funcţia 
preotului este strict caracterizată de predicarea Cuvîntului care îşi are intensitatea sa majoră în 
cuvîntul eficace al sacramentului, mai  ales în celebrarea Euharistiei. In acelaşi timp, preotul 
este destinat să slujească comunitatea şi lumea. 
 Dimensiunea mai profundă a existenţei sacerdotale este indicată în două elemente: 
preotul este chemat să acţioneze «in persona Christi», să-l reprezinte astăzi în mod viu pe 
Cristos, Domnul Bisericii, în faţa comunităţii. In acelaşi timp este chemat şi să acţioneze «in 
persona Ecclesiae», să reprezinte Biserica, să se plaseze în faţa lui Dumnezeu, pe post de 
mijlocitor, ca reprezentant al poporului său. 
 Spiritualitatea sacerdotală apare din această realitate a preotului. A fi ales pentru 
slujirea ministerială presupune disponibilitatea în a se dedica complet acestei misiuni. Ca 
orice creştin, şi preotul este chemat să parcurgă în mod concret calea ce duce la sfinţenie. 
Celibatul pentru Impărăţia Cerurilor exprimă cu ce fel de seriozitate trebuie să se declare şi să 
fie disponibil în misiunea sa0. 
 
 
3. SPIRITUALITATEA VIETII  
   IN CASATORIE SI FAMILIE0 
 
 

                                            
0     Cfr. studiul lui H. DENIS, La théologie du presbyterat de Trente ✢ 

Vatican II, în FRISQUE-CONGAR, Les Prétres, pp. 193-232. 

0     Cfr.: Y. CONGAR, Le sacerdoce du Nouveau Testament, pp. 236 ş.u. 

0     Cfr. lucrarea în colaborare, deja citată, a lui FRISQUE-CONGAR, Les 
Pr✬tres. 

0     Cfr. schiţa spiritualităţii sacerdotale făcute pornind de la sfaturile 
evanghelice, de către J. BOURS-K. KAMPHAUS, Leidenschaft für Gott. 
Ehelosigkeit - Armut - Gehorsam, Freiburg 1981. 

0     Ceea ce s-a spus la nota 50 este valabil şi pentru spiritualitatea în 
căsătorie şi în familie. In această secţiune este posibilă tratarea problemei 
numai în liniile sale esenţiale. 



 Pentru cei mai mulţi creştini, vocaţia concretă este cea la viaţa de căsătorie şi de 
familie, o misiune esenţială a existenţei lor în lume. Aceasta conferă realizării spiritualităţii 
creştine un accent aparte. 
 
a. Căsătoria şi familia: forme ale vieţii spirituale în Biblie0 
 
 Relatările biblice ale creaţiei arată raportul dintre bărbat şi femeie ca un raport de 
comuniune şi de reciprocitate. Acest lucru este ilustrat, fie de autorul jahwist (cfr. Gen 2, 
18.21-5), fie de către codicele sacerdotal, în care sînt exprimate împreună relitatea omului 
creat după chipul lui Dumnezeu şi raportul dintre bărbat şi femeie (Gen 1, 27). 
 Insă pentru înţelegerea creştină a căsătoriei este important faptul că în literatura 
profetică, pactul lui Dumnezeu cu omul, este asemănat cu raportul dintre bărbat şi femeie în 
căsătorie (Os 1, 3; Ier 2, 3.32; Ez 16, 23; Is 54, 62). 

«Căsătoria este, deci, gramatica cu ajutorul căreia sînt exprimate iubirea şi fidelitatea lui Dumnezeu»0. 
 In predicarea Impărăţiei este evocată imaginea căsători- ei (cfr. Mc 2, 19; In 3, 29): 
acel «da» definitiv al lui Dumne- zeu spus omului în Isus Cristos foloseşte această 
«gramatică»: Isus este mirele noului şi adevăratului popor al lui Dumnezeu. 
 Accentul pus pe fidelitatea şi indisolubilitatea acestei comuniuni dintre bărbat şi 
femeie Mt 5, 32; 19, 3-9; Mc 10, 2-12; Lc 16, 18), este şi el expresia acelei fidelităţi radicale a 
lui Dumnezeu faţă de om destinată să fie realizată şi în comunita- tea căsătorească umană, 
susţinută de iubirea lui Dumnezeu. Pe de altă parte, referirea asupra «împietririi inimii» Mt 
19, 8; Mc 10, 5) este o referire la faptul că această comuniune poate fi ameninţată chiar de om. 
Insă în urmarea lui Isus, şi cu puterea sa, este posibil să se reziste acestei ameninţări. 
 In predica Bisericii apostolice, căsătoria este văzută - mai ales în «casa domestică» - ca 
loc în care creştinul dă dovadă despre autenticitatea propriei credinţe. Conduita soţului şi a 
soţiei, a părinţilor şi a fiilor, trebuie să se inspire din iubirea faţă de fidelitatea şi dăruirea lui 
Cristos Bisericii sale (cfr. Col 3, 18 ş.u.; 1 Pt 3, 1-7; 1 Tm 2, 8-15; Tit 2, 1-6). «Casa 
domestică» din scrisoarea către Efeseni cu consideraţiile sale asupra căsătoriei merită o 
atenţie aparte (Ef 5, 22-33): pactul dintre bărbat şi femeie este imagine şi semn actualizator al 
iubirii şi fidelităţii lui Dumnezeu dăruite tuturor odată pentru totdeauna în Isus Cristos şi prin 
Biserică. 
 Aici se găsesc elementele esenţiale pentru spiritualitatea matrimonială. Calitatea 
căsătoriei, ca imagine a comuniunii de iubire dintre Isus Cristos şi Biserică, comportă o 
îndatorire bine precizată. Această dăruire trebuie să fie trăită şi realizată în ciuda împietririi 
inimii omului, în disponibilitate şi generozitate, în suportare şi iertare. 
 
b. Spiritualitatea matrimonială în istoria spiritualităţii creştine 
 
 In epoca patristică sînt prezentate tendinţe diferite, uneori chiar opuse0: 
 - Ioan Crizostomul reacţionează foarte energic împotriva tendinţei de a dispreţui 
femeia şi denunţă pericolul egoismului bărbatului, pericol care trebuie să fie depăşit. 
 - Augustin vede sfinţenia căsătoriei în castitate: progresul spiritual constă în a se 
apropia cît mai mult posibil de o conduită de continenţă sexuală. 

                                            
0     Cfr.: P. GRELOT, La couple humain dans l'Ecriture, Paris 1969. 

0     W. KASPER, Zur Theologie der christlichen Ehe, Mainz 1977, p. 36. 

0     Cfr.: J. MAC AVOY, Famille, în DSp V, pp. 61-74 (cfr. mai ales, pp. 
66-70). 



 In Evul Mediu îşi face apariţia o spiritualitate matrimonială mai pozitivă: unii 
predicatori şi scriitori spirituali vorbesc despre «ordo coniugorum» al căsătoriei, ca formă de 
viaţă instituită de Dumnezeu însuşi. Incepînd cu secolul al XVI-lea, se găsesc în literatura 
spirituală texte şi scrieri destinate direct soţilor0. 
 Prin Enciclica Casti connubii a lui Pius al XI-lea din 1930, se face o cotitură în 
spiritualitatea matrimonială. In ea răsună pentru prima oară şi elemente personaliste. Ca 
urmare a acestei enciclici, au apărut studii relevante, care intenţionau să delimiteze teologia 
căsătoriei şi să prospecteze realizarea vieţii creştine în această formă de existenţă. 
 
c. Sfinţenia căsătoriei şi a familiei0 
 
 Un rod al efortului intens pentru a crea o teologie a căsătoriei şi a familiei în primele 
decenii ale secolului nostru este reprezentat de capitolul asupra căsătoriei din constituţia 
pastorală a conciliului Vatican II, Biserica în lumea contemporană0. 
 Căsătoria ia naştere «din actul uman prin care soţii se dăruiesc şi se primesc reciproc»0. 
In această legătură intimă a persoanelor şi acţiunii lor se verifică ajutorul şi slujirea reciprocă. 
Această dăruire reciprocă este rînduită spre genera- rea şi educarea fiilor, în aceasta găsindu-şi 
propria încoronare. 
 Această realitate este însoţită de iubirea şi dăruirea lui Isus şi se fondează pe ea. 
«Mîntuitorul oamenilor şi Mirele Bisericii vine în întîmpinarea soţilor creştini prin 
sacramentul căsătoriei»0. 
 Realizarea acestei vocaţii e posibilă, în faţa ameninţării constante a împietririi inimii, 
în Duhul Sfînt: «In Duhul lui Cristos, prin care întreaga lor viaţă este pătrunsă de credinţă, 
speranţă şi iubire, soţii tind să ajungă mereu mai mult la propria perfecţiune şi la propria 
sfinţire şi, împreună, dau slavă lui Dumnezeu»0. 
 

                                            
0     Cfr.: Y. CONGAR, La✶c et laicat, în DSp IV, col. 79-108 (cfr. mai 

ales, coloanele 84-95). 

0     Cfr.: P. ADN✯S, Mariage et vie chrétienne, în DSp X, pp. 355-388; D. 
EMEIS, Die Ehe christlich leben. Anregungen, Freiburg 1981. 

0     GS 47-52: EV 1/1468-1491. 

0     GS 48: EV 1/1471. 

0     LG 48: EV 1/1472. 

0     LG 48: EV 1/1472. 



INDICATII BIBLIOGRAFICE 
 
 
 
 In domeniul spiritualităţii bibliografia este imensă. Scopul semnalărilor care urmează 
este acela de a oferi o primă orientare, în vederea unei aprofundări mai mari, cu privire la 
aspectele principale ale acestei discipline teologice. 
 
LUCRARI GENERALE 
 
 Există pentru partea bibliografică preţioasa lucrare Bibliographia Internationalis 
Spiritualitatis, de care experţii de la Theresianum (Roma) se îngrijesc încă din 1969, şi din 
care pînă acum au apărut 18 volume. Aici se adună în ordine sistematică bibliografia cu 
privire la spiritualitate de la sfîrşitul conciliului Vatican II pînă astăzi. In anii '70 au fost 
publicate două dicţionare de spiritualitate. Primul a fost Dizionario Enciclopedico di 
Spiritualit✢ (prin grija lui E. Ancilli), 2 vol., Studium, Roma 1975-1976, cu mai multe sute 
de cuvinte, fie teoretice, fie istorice; apoi, Nuovo Dizionario di Spiritualit✢ (prin grija lui S. 
De Fiores-T. Goffi), Paoline, Alba 1979, cu o propunere nouă şi «bine îngrijită» (aproximativ 
100 de subiecte). Domenii noi încearcă să deschidă Dizionario di Spiritualit✢ dei Laici (prin 
grija lui E. Ancilli), 2 vol., OR, Milano 1981, însă propunerea este cea clasică şi mai curînd 
statică (puţini dintre colaboratori sînt laici). 
 O bună completare, cel puţin pentru figurile principale, poate fi considerată 
Bibliotheca Sanctorum, 13 vol., Universit✢ Lateranense, Roma 1961-1970 (un al XIV-lea 
volum de aducere la zi a fost publicat recent). Referitor la perspectivele vieţii consacrate, 
apare astăzi de nelipsit Dizionario degli Istituti di Perfezione (prin grija lui G. Pelliccia-G. 
Rocca), început de Paoline cu mulţi ani mai înainte şi publicat începînd din anul 1974; pînă 
acum au fost editate 8 mari volume (din cele 10 prevăzute). 
 Mereu de mare prestigiu internaţional este francezul Dictionnaire de Spiritualité, 
îngrijit de iezuiţi, editat de Beauchesne din Paris începînd din 1932, ajuns acum la litera «S» 
(vol. XIV). Mai puţin angajante, chiar dacă utile, mai sînt alte texte ca: Encyclopédie des 
Mystiques, Laffont, Paris 1972; Enchiridion asceticum, Herder & Co., Friburgi Br. 1974; 
TRUHLAR V., Lessico di Spiritualit✢, Queriniana, Brescia 1973; A Dictionary of Christian 
Spirituality (editor Wakefield G.S.), SCM Press, Londra 1983. 
 
ISTORIA SPIRITUALITATII 
 
 Acest ultim deceniu cunoaşte o importantă angajare în acest domeniu. 
 Clasica Histoire de la Spiritualité Chrétienne, pe care în anii 1960 L. Bouyer, J. 
Leclercq şi L. Cognet au publicat-o la editura Aubier (4 vol., tradusă în 8 vol. de EDB, 
Bologna) este acum în revizuire şi completare (sub coordonarea lui Ancilli, † 1988) pînă 
astăzi (15 vol. prevăzute) mereu pe lîngă EDB, Bologna. 
 Editura Borla (Roma) a publicat deja 4 vol. a unei noi ediţii din Storia della 
Spiritualit✢ proiectată în 7 volume. La rîndul ei, ediţia Studium, Roma, a completat aproape 
seria de 20 de volumaşe din culegerea «La spiritualit✢ cristiana. Storia e testi». Intre timp, din 
colaborarea dintre Crossroad şi Routledge & Kegan este în curs de apariţie în limba engleză o 
publicaţie cu titkuk World Spirituality (Istorie enciclopedică a cercetării religioase) în 25 de 
volume, la care au colaborat cca. 450 de experţi, sub îndrumarea lui E. Cousins. Rămîne 
clasică lucrarea lui POURRAT P., La spirituelité chrétienne, 4 vol., Gabalda, Paris 1919-
1928. 
 Işi au meritul lor şi următoarele lucrări cu caracter panoramic: BUTLER C., 
Misticismo occidentale, Il Mulino, Bologna 1970; Historia de la Espiritualidad (prin grija lui 
B. Jimenez Duque-L. Sala Balust), 4 vol., Fors, Barcelona 1969; PETROCCHI M., Storia 



della spiritualit✢ italiana, Ed. Storia e Letteratura, Roma 1984; AUMANN J., Sommario di 
storia della spiritualit✢, Ed. Dehoniane, Napoli 1986; Le grandi scuole della spiritualit✢ 
cristiana (prin grija lui E. Ancilli), Teresianum-OR, Roma-Milano 1984. Citeşte istoria de la 
bază marele volum Storia vissuta del popolo cristiano (director J. Delumeau; ediţia italiană, 
prin grija lui F. Bolgiani) SEI, Torino 1985, la care se adaugă noi adăugiri în ediţia italiană. 
 
INTRODUCERI SI MANUALE 
 
 Tratatele abundă, dar sînt puţine cele actualmente în uz, pentru că puţine răspund 
sensibilităţilor actuale culturale. Cităm printre cele mai răspîndite: BOUYER L., Introduzione 
alla vita spirituale, Borla, Roma 1979, clasic, însă insuficient în tematicile dezvoltate; DE 
GIUBERT J., Leçons de Théologie spirituelle, Apostolat de la Pri✰re, Toulouse 1955, şi 
acesta clasic şi valid şi azi. Teologul din Louvain Thils G. a rescris Santit✢ cristiana (Paoline 
1968) într-o perspectivă mai cristocentrică în lucrarea (netradusă în italiană) Existence et 
sainteté en Jésus-Christ, Beauchesne, Paris 1982. 
 Intre tratatele mai folosite azi, merită o atenţie specială trilogia profesorului de la 
Gregoriana, iezuitul francez BERNARD C. A., Teologia spirituale, Teologia simbolica, 
Teologia affettiva, toate editate de Paoline; cunoaşte o mare răspîndire şi DAGNINO A., La 
vita cristiana, Paoline, Roma 1978. O nouă concepţie apare în libretul lui GOFFI T., 
L'esperienza spirituale, oggi, Queriniana, Brescia 1984. In limba spaniolă există un tratat bun, 
acela al carmelitanului RUIZ SALVADOR F., Caminos del Esp✸ritu: compendio de teologia 
espiritual, Editura de Espiritualidad, Madrid 19793. 
 Utile pentru o înţelegere a întregii discipline sînt următoarele studii: Problemi e 
prospettive di spiritualit✢ (în grija lui T. Goffi-B. Secondin), Queriniana, Brescia 1983; 
Spiritualit✢: fisionomia e compiti (în grija lui B. Calati-B. Secondin), LAS, Roma 1981; 
MOIOLI G., Guida allo studio teologico della spiritualit✢ cristiana, Pro Manuscripto, 
Milano 1983. Pentru evoluţia spiritualităţii în secolul nostru, unicul studiu cu adevărat valid 
rămîne GARCIA C., Corrientes nuevas de teologia espiritual, Studium, Madrid 1971. De 
recomandat, pentru o primă apreciere validă, pentru limba engleză The Study of Sprituality 
(editat de C. Jones-G. Wainwright-E. Yarnold), SPCK, Londra 1986. 
 
TEME SPECIALE 
 
 Alegînd între multe sectoare ce s-ar putea indica, semnalăm: 
 
 Pentru fundamentele biblice: lucrarea Parola di Dio e spiritualit✢ (în grija lui B. 
Secondin-T. Zecca), LAS, Roma 1984, care abordează problema într-o manieră foarte bine 
închegată, prin cîţiva autori specialişti. Idei utile se găsesc şi în Incontro cn la Bibbia: leggere 
- pregare - annunciare (în grija lui G. Zevini), LAS, Roma 1978; reflecţie pe tema clasică 
MATURA T., Il radicalismo evangelico, Borla, Roma 1981. Sînt interesante toate fascicolele 
monografice din periodicul «Parola, Spirito e Vita», EDB, Bologna. 
 
 Despre experienţa spirituală şi mistică: o tratare de valoare în Vita cristiana ed 
esperienza mistica, Teresianum, Roma 1983; stimulente interesante în ROQUEPLO PH., 
Esperienza del mondo: esperienza di Dio?, LDC, Torino 1978. Cercetări asupra noilor 
tendinţe în diferite direcţii: L'esperienza religiosa oggi, Vita e Pensiero, Milano 1986; Vecchi 
e nuovi d✰i (în grija lui V. Caporale), Valentino, Torino 1976. O adevărată enciclopedie pe 
tema misticului sînt cele două volume: La mistica: fenomenologia e riflessione teologica (în 
grija lui E. Ancilli-M. Paparozzi), Citt✢ nuova, Roma 1984; rămîne totuşi important volumul 
mare cu multe contribuţii: Mistica e misticismo oggi, CIPI, Roma 1980. O întreagă serie de 
mari mistici, prezentaţi în studii ample de către specialişti, editate în două volume: Grandi 
mistici (în grija lui G. Ruhbach-J. Sudbrack), EDB, Bologna 1987. 



 
 Despre antrolpologia spirituală: rămîne mereu considerat ca un text clasic 
ZAVALLONI R., Le strutture umane della vita spirituale, Morcelliana, Brescia 1971. Un 
anumit interes au şi textele Conferinţelor anuale de spiritualitate ale lui Teresianum: Tempo e 
vita spirituale (1971); L'uomo nella vita spirituale, (1974); Ascesi cristiana (1978). O 
încercare de a aborda tema, într-un mod inovator, este cartea scrisă în colaborare L'uomo 
spirituale (în grija lui P.L. Boracco-B. Secondin), IPL, Milano 1986. Pe baze interdisciplinare 
noua cercetare a lui RULLA L.M., Antropologia della vocazione cristiana, Piemme, Casale 
Monferrato 1985. 
 
 Referitor la noi probleme şi perspective: asupra perspectivelor deschise de conciliu, în 
continuare important şi de neînlăturat este dublul volum Vaticano II: bilancio e prospettive (în 
grija lui R. Latourelle), Cittadella, Assisi 1987; pe linie generală volumul deja citat: Problemi 
e prospettive di spiritualit✢. Referitor la dezbaterea temei «laicatului» sînt importante actele 
întrunirii din Verona, de la Universitatea Catolică: Laicit✢, problemi e prospettive, Vita e 
Pensiero, Milano 1977. Sectoriale, însă de inspiraţie pentru propria tematică: GOFFI T., Ethos 
popolare, Queriniana, Brescia 1981; VANIER J., La comunit✢, luogo del perdono e della 
festa, Jaca Book, MILANO 1980; Inculturazione: concetti, problemi, orientamenti, CIS, 
Roma 1979; COX H., La svolta ad Oriente, Queriniana, Brescia 1978. 
 Dezbaterea de noi probleme, cum ar fi cea a mediaţiei culturale, în SECONDIN B., 
Messaggio evangelico e culture, Paoline, Roma 1982, sau aceea a inculturării: POUPARD P., 
Il Vangelo nel cuore delle culture, nuove frontiere dell'inculturazione, Citt✢ nuova, Roma 
1988; sau problema culturii tehnologice: Etica e transformazioni tecnologiche: 
comunicazione, lavoro, vita, Vita e Pensiero, Milano 1987. 
 Cu privire la masivul fenomen al noilor mişcări în Biserică, se completează reciproc: 
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