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Abstract: The present paper aims to highlight the most 

important hypostases of the Christian asceticism within 

the Catholic Epistle of St. James. Although the author 

does not prove to be systematically concerned with the 

stages of the spiritual life, yet he addresses numerous 

exhortations regarding a kind of self-discipline and 

self-defense. He encourages the recipients of his 

writing to resist various temptations such as lust, 

pleasure, vain speech, anger, envy, enmity, wealth, in 

general all that entails the evil influence of this sinful 

and impure world. Thus, Christians are urged to 

control their lures, in order to resist this unjust society 

and, at the same time, to cultivate friendship with God 

by faith and good works, that is, by the integrity of 

speech and action. Of course, all of these topics will 

appear later, in a much more coherent form, within the 

prodigious philocalic literature. Nevertheless, St. 

James’ exhortations reveal a unique and captivating 

biblical text, proving a new subjectivity that stands out 

especially by the fact that it tries to maintain a certain 

discipline of a social nonconformism, which is not 
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simply ruled by some human work, but by God 

Himself throughout a radical reordering of the 

individual existence.   

Keywords: lust, anger, obedience, patience, world, faith, 

Good works 

 

Preliminarii 

Deși a existat înainte de apariția creștinismului, 

termenul grec ἄσκησις (i.e. exercițiu, antrenament) nu este 

unul biblic, dar conține în sine o nuanță puternică de 

autodisciplină sau regim special în vederea realizării unei 

performanțe, fizice sau spirituale. Pe de altă parte, verbul 

ἀσκέω, din care derivă substantivul, este un hapax 

legomenon neotestamentar, fiind folosit de Sf. Luca în 

apologia pe care Sf. Pavel o rostește în fața retorului Tertul și 

a procuratorului Felix: „Și întru aceasta mă străduiesc (ἀσκῶ) 

și eu, ca înaintea lui Dumnezeu și a oamenilor să am 

întotdeauna o conștiință neîntinată” (FA 24,16)1. Unul dintre 

cuvintele corespondente care apare în Noul Testament este 

verbul grec γυμνάζω, un termen destul de rar, cu doar patru 

ocurențe, toate în literatura epistolară (cf. 1Tim 4, 7; Evr 5, 14; 

12, 11; 2Ptr 2, 14), unde este folosit cu sensul generic de „efort 

sau antrenament susținut”, în vederea depășirii propriilor 

limite. În 1Tim 4,8, regăsim substantivul care derivă din acest 

 
1 Biblia sau Sfânta Scriptură, Ediţie Jubiliară a Sfântului Sinod, tipărită sub 

îndrumarea şi cu purtarea de grijă a Prea Fericitului Părinte Teoctist, 

Patriarhul Bisericii Ortodoxe Române, versiune diortosită după Sep-

tuaginta, redactată şi adnotată de Bartolomeu Valeriu Anania, Arhie-

piscopul Clujului (București: Editura Institutului Biblic și de Misiune al 

Bisericii Ortodoxe Române, 2001), 1615. Toate citările biblice ulterioare 

vor fi preluate din această ediție. 
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verb, tot un hapax neotestamentar: „căci zilnica'ntrecere 

(γυμνασία) trupească e'ntru puțin folositoare, dar credința 

cea bună e folositoare'ntru totul, având ea făgăduința vieții 

de acum și a celei viitoare”. Așadar, antrenamentul fizic e 

folositor numai pentru viața de acum, în vreme ce exercițiul 

duhovnicesc e util și pentru viața viitoare. De asemenea, tot 

Sf. Pavel îl aseamănă pe creștinul adevărat care se înfrânează 

cu „cei ce aleargă'n stadion” (1Co 9, 24a) sau cu „orice 

luptător” (1Co 9, 25a; cf. Col 1, 29; 4, 12) în „lupta cea bună” 

(2Tim 4, 7a), care este de fapt o luptă duhovnicească (Flp 3,12-

14; Ef 6, 12-17; 1Tes 5, 8-9)2.  

Deși conform percepției generale, termenul „asceză” 

are, la prima vedere, o conotație negativă (generată, în mare 

măsură, de propriile noastre contexte de viețuire), fiind 

asimilat cu retragerea definitivă și, de asemenea, cu 

abstinența totală, totuși ceea ce înțelegem, la o analiză 

teologică mai profundă, prin acesta se dovedește a fi o 

realitate mult mai complexă și destul de greu de definit, 

care are indubitabil și o fațetă pozitivă, aceea a regăsirii și 

transfigurării interioare. Astfel văzute lucrurile, este 

depășită imaginea greu de digerat de către omul modern a 

unui pustnic înfometat și ghemuit în peștera lui sau 

„cocoțat” pe stâlpul său, pentru că, în zilele noastre, este 

 
2 „γυμνασία și ἄσκησις au același sens de exercitare trupească și sufleteas-

că în vederea dobândirii vieții veșnice. Accentul îl pune însă Apostolul 

pe exercitarea evlaviei, pe partea lăuntrică, nu pe mijloacele externe ca-

re privesc trupul. Asceza trebuie să aibă un caracter predominant spiri-

tual, pentru că lupta însăși e spirituală și ținta ei este Hristos.” – Nicolae 

Mladin, „Hristos – viața noastră” sau Asceza și mistica paulină (Sibiu: Edi-

tura Deisis, 1996), 5. Vezi și: Nicolae Răzvan Stan, Desăvârșirea omului în 

Hristos. Aspecte ascetico-mistice ale vieţii duhovnicești (Craiova: Editura 

Mitropolia Olteniei, 2014), 109-113. 
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foarte greu să separăm asceza de un anumit tip de praxis 

sau de motivație. Astfel, „asceza” nu înseamnă doar o 

căutare egoistă a mântuirii individuale, ci un serviciu adus 

întregii umanități; nu înseamnă pur și simplu tăierea sau 

distrugerea pornirilor interioare, ci mai degrabă rafinarea și 

iluminarea acestora și transfigurarea lor în ceva superior. 

Este vorba întrucâtva de aceeași paradigmă ca în cazul unui 

alt termen-cheie al limbajului de tip ascetic, „isihia” (i.e. 

liniștirea). Și acesta din urmă trebuie înțeles mai degrabă 

pozitiv decât negativ, ca o stare de plenitudine nu de 

deșertăciune sau gol interior, ca un simț al prezenței nu al 

absenței. Nu este doar o încetare a vorbirii, o pauză între 

cuvinte, ci o atitudine de ascultare atentă, de deschidere și 

de părtășie cu veșnicia. Interpretată în această cheie 

pozitivă, mai degrabă ca transfigurare decât ca mortificare, 

„asceza” devine universală în sfera sa de aplicare – nu mai 

este o întreprindere rezervată „elitelor spirituale”, ci o 

vocație a tuturor. Nu mai este o „elucubrație bizară”, care 

ne distorsionează personalitatea, ci un exercițiu (sensul de 

bază al termenului grecesc) spiritual care ne dezvăluie 

propria și adevărata noastră natură3. Această practică 

devine necesară în orice acțiune creatoare, în rugăciune și în 

iubire. Cu alte cuvinte, este o realitate care ne însoțește de-a 

lungul întregii noastre existențe pământești. Într-un anumit 

fel, „fiecare creștin este un ascet”4, căci fără asceză niciunul 

dintre noi nu este „om” în adevăratul sens al cuvântului. 

 
3 Vezi: Kallistos Ware, „The Way of the Ascetics: Negative or Affirmati-

ve?”, Vincent L. Wimbush, Richard Valantasis (eds.), Asceticism (Oxford 

– New York: Oxford University Press, 1998), 3-15.  
4 Alexander Elchaninov, The Diary of a Russian Priest (New York: St Vladi-

mir's Seminary Press, 1997), 188. 
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Plecând de la aceste premise esențiale, putem renunța 

pentru un moment la imaginea „exotică” a ascetului de tip 

antic sau chiar medieval, iar expunerea la această „afirmare a 

vieții obișnuite”5 ne poate modifica în mod considerabil 

înțelegerea ascezei creștine, văzută ca un atribut esențial al 

modului de viețuire creștină, căci, așa cum aminteam și mai 

sus, „nu este creștin care să nu trebuiască să fie un ascet”6. Însă 

chiar dacă vorbim de o motivație pozitivă sau negativă, asceza 

ține totuși de o alegere. Atât monahul primelor secole cât și 

creștinul contemporan își alege propriul stil de viață, căci 

asceza nu vine ca o forță care apasă implacabil asupra lor. În al 

doilea rând, deși tipul și durata ascezei pot varia, cei care o 

practică trebuie să se angajeze într-o anumită formă de 

autodisciplină, care necesită ceva mai mult decât înfrânarea 

trupului și vizează o anumită dispoziție a sufletului, o golire a 

acestuia de trufie și de dorința nesățioasă de anumite 

posesiuni materiale. În acest fel ne dăm seama că, în cazul unei 

asceze autentice, centrul de greutate se deplasează, de fapt, de 

la trup la suflet. Atenția concentrată asupra acestei stări 

duhovnicești ne face să înțelegem faptul că lucrarea nevoinței 

îl diferențiază pe cel care o practică de ceilalți și îl situează în 

afara și, într-un anumit sens, deasupra traiectoriei obișnuite a 

celorlalți oameni în lume. Ascetul își înțelege existența dintr-o 

altă perspectivă, dar, la rândul său, este perceput de ceilalți în 

mod diferit, ca un „nonconformist disciplinat”7. În acest cadru 

 
5 Charles Taylor, Sources of the Self: The Making of the Modern Identity (Cam-

bridge, Massachusetts: Harvard University Press, 1989), 211.  
6 Arhim. Sofronie, Fericirea de a cunoaşte calea (Iași, Editura Pelerinul, 1997), 54. 
7 Cf. Alicia Batten, „An Asceticism of Resistance in James”, Leif E. Vaage, 

Vincent L. Wimbush (eds.), Asceticism and the New Testament (New York 

and London: Routledge, 1999), 366. 
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social dominant, el este destinat „să inaugureze o nouă 

subiectivitate, relații sociale diferite și un univers simbolic 

alternativ”8. Cu alte cuvinte, cum afirma foarte sugestiv 

teologul grec G. Mantzaridis, „creștinul este omul social prin 

excelență, dar și omul asocial prin excelență”, pentru că neagă 

lumea și ale sale pentru a se dărui pe sine lui Dumnezeu și 

totodată pentru că în și prin Dumnezeu găsește iubirea și 

comuniunea autentică față de lume9. 
 

Epistola sobornicească a Sf. Iacov 

– un text nesistematic despre „viețuirea ascetică” 

Epistola Sf. Iacov este unul dintre cele mai interesante şi 

mai sugestive texte etice ale Noului Testament10. Cu un 

vocabular bogat, scrierea se prezintă ca o enciclică adresată 

Bisericii universale, mai exact „celor douăsprezece seminții, 

care sunt în Diaspora” (Iac 1,1b). Denumirea destinatarilor este 

fără îndoială metaforică, înglobându-i pe toţi creştinii 

dispersaţi în universul ideologic, economic şi social al 

Imperiului Roman. Cu o viziune exactă asupra vieţii 

economice şi sociale care caracterizează creştinismul primar, 

scrierea oferă cititorilor o învățătură morală de o mare acuitate. 

Limbajul autorului nu este speculativ, ci pleacă de la o 

 
8 Richard Valantasis, „Constructions of Power in Asceticism”, Journal of the 

American Academy of Religion, 63 (1995), 797. Vezi și: Vincent L. Wim-

bush, „The Ascetic Impulse in Ancient Christianity”, Theology Today, 50 

(1993), 420-421. 
9 Gergios Mantzaridis, Morala creștină II. Omul și Dumnezeu. Omul și seme-

nul. Poziționări și perspective existențiale și bioetice, trad. de Cornel Con-

stantin Coman (București: Editura Bizantină, 2006), 268. 
10 Am preluat parțial această introducere la Epistola sobornicească a Sf. 

Iacov din Mihai Ciurea, Comentariu la Epistola sobornicească a Sfântului 

Iacov (Craiova: Editura Mitropolia Olteniei, 2024), 17-24.  
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observare precisă a vieţii cotidiene a creştinilor şi a omului de 

la începutul Imperiului Roman. Cultura omogenă şi unitatea 

limbajului moştenite din elenism, precum și pax romana care 

stăpâneşte întreg bazinul mediteranean fac din această lume 

un spaţiu de prosperitate economică şi de schimburi intense, 

atât comerciale, cât și ideologice și personale. Angajaţi material 

şi spiritual în mișcarea continuă a unei societăţi care provoacă 

atât ascensiunea vertiginoasă cât şi pauperitatea mizeră, 

oamenii evocaţi de Sf. Iacov îşi pierd, în această masă 

nedefinită, identitatea şi îşi lasă fărâmiţat ceea ce constituie 

însuşi idealul existenţei lor (4,13-5,6). Înrădăcinată în 

spiritualitatea veterotestamentară şi în tradiţia cuvintelor 

Mântuitorului, Epistola opune, în maniera unei pareneze11, 

ideologiei dominante o veritabilă etică a sărăciei12. Celui care o 

urmează i se promite nu numai mântuirea în eshatologie, ci şi 

câştigarea vieţii şi a fericirii prezente. Putem vorbi despre o 

ortopraxie a credinţei creştine. Totuşi, nu este vorba despre un 

„pauperism social”, ci mai degrabă de o atitudine care are 

valoare de confesiune de credinţă şi care se exprimă în 

realitatea practicii cotidiene. Astfel, autorul întreprinde o 

critică teologică şi antropologică a sărăciei: în timp ce bogaţii 

 
11 Cf. Leo G. Perdue, „Paraenesis and the Epistle of James”, Zeitschrift für 

Neutestamentliche Wissenschaft, 72 (1981), 247-250; L. G. Perdue, „Limi-

nality as a Social Setting for Wisdom Instruction”, Zeitschrift für alttes-

tamentliche Wissenschaft, 93 (1981), 114–126. 
12 „Este mai ușor să afirmăm că autorul și cititorii săi au împărtășit o ideolo-

gie a sărăciei decât este să deducem din aceasta o apreciere realistă a 

condițiilor economice reale în care aceștia au trăit” - Luke Timothy Joh-

nson, „The Social World of James: Literary Analysis and Historical Re-

construction”, L. Michael White, O. Larry Yarbrough (eds.), The Social 

World of the First Christians: Essays in Honor of Wayne A. Meeks (Minnea-

polis: Fortress Press, 1995), 185. 
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se degradează în mizeria şi deznădejdea pe care o constituie 

opulența lor (4,13-5,6), Dumnezeu i-a ales pe cei săraci pentru 

a-i face „bogaţi în credinţă” (2,1-13). Motivul pentru care 

scrierea insistă asupra vocaţiei creştinilor pentru sărăcie nu 

este, în mod prioritar, o preocupare de morală socială. 

Nedreptatea economică nu este pentru Sf. Iacov, în definitiv, 

decât o consecinţă a existenţei nefericite la care (ne) condamnă 

bogăţia (5,1-6). Analiza autorului este mai degrabă de ordin 

antropologic: căutarea bogăţiei este o dovadă a instabilităţii 

(1,5-8), pentru că posesiunea este un lucru perisabil (1,9-11), 

care lasă fiinţele umane la periferia existenţei autentice (4,13-

17). Dându-le iluzia siguranţei şi confortului, le roade şi le 

atacă din interior (5,1-6). Așadar, invitația la sărăcie este un 

apel subtil al autorului la asceza creștină, care are în subsidiar 

exigența evanghelică de a trăi în libertatea ce rezultă din 

încrederea în Dumnezeu şi din purtarea Sa de grijă; ea 

furnizează atât fructul precoce al credinței cât şi pe cel tardiv 

(5,7-11). Această certitudine este forţa care ne permite să ne 

menţinem identitatea în faţa conformismului social, a ambiţiei 

spre arivism. Ea ne întăreşte şi ne face să rezistăm în faţa 

fascinaţiei manifestării puterii în această lume (5,1-10) și tot ea 

permite să abordăm constant şi fidel perseverenţa în trăirea 

acestui real precar (1,2-4; 5,7-11)13.  

În privința ascezei propriu-zise, Epistola vorbește despre 

cele trei componente esențiale ale acesteia: este dezinteresată, 

necesită autodisciplină și conține în sine un paradox social 

aparent ireductibil. Chiar dacă autorul nu vorbește despre 

 
13 Cf. François Vouga, „L’épître de Jacques”, Daniel MARGUERAT (Editu-

ra), Introduction au Nouveau Testament. Son histoire, son écriture, sa théolo-

gie (Genève: Labor et Fides, 2004), 407-417.  
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anumite aspecte „consacrate” ale vieții creștine asociate cu 

asceza (e.g. postul, pocăința, abstinența sexuală etc.), totuși 

adresează exortații cu privire la disciplinarea și schimbarea 

sinelui, cultivarea virtuții răbdării, sfidarea prieteniei lumii. 

Dar, dincolo de toate acestea,  probabil că cel mai impresionant 

și convingător îndemn îl reprezintă critica acerbă la adresa 

bogăției și a posesiunilor. Astfel, Sf. Iacov încurajează o 

alternativă creștină, care presupune o anumită „rezistență 

socială” față de situația concretă a destinatarilor săi. Este foarte 

interesant faptul că, într-o anumită măsură, scrierea se bazează 

pe înțelepciunea tradițională și formulează unele preocupări 

comparabile cu cele din Epistolele Pastorale ale Sf. Pavel. Pe de 

altă parte, autorul pare să adopte uneori o atitudine 

intransigentă, cu cerințe foarte apropiate de unele colecții 

cunoscute ale „zicerilor (logia) lui Iisus”, precum Documentul 

Q și/ sau Evanghelia lui Toma14. 

 

Fiecare este ispitit de pofta sa spre plăcere 

Chiar dacă nu vorbește în mod sistematic despre 

patimi, totuși Sf. Iacov le condamnă și nu face nicio concesie 

în privința modelării conduitei morale a destinatarilor săi. El 

cere împotrivire și luptă față de viciile personale, pentru care 

creștinul este responsabil în cele din urmă. Cea mai evidentă 

dintre toate aceste dispoziții este porunca de a nu ceda 

nicidecum poftei sau plăcerii. Rezistența în fața poftei/ 

plăcerii este o temă comună în operele filosofilor și 

moraliștilor antici15. Termenul grec ἐπιθυμία are mai multe 

 
14 Batten, „An Asceticism...”, 357. 
15 Cf. K. J. Dover, Greek Popular Morality in the Time of Plato and Aristotle (Ox-

ford: Basil Blackwell, 1974), 208-209. 
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semnificații, în funcție de context. Plutarh, de exemplu, îl 

asociază cu o varietate de lucruri, inclusiv cu pornirea 

sexuală și cu dorința nestăpânită de înavuțire, aceasta din 

urmă fiind, în opinia sa, cea mai detestabilă formă de 

dorință16. Pentru stoici, același termen avea un sens negativ, 

fără a se ține cont de obiectul său, și reprezenta un alt 

exemplu de pasiune care trebuie eliminată în scopul 

dobândirii virtuții. Tot într-un sens negativ era perceput 

cuvântul și în iudaismul elenistic (Sol 4,12; Sir 23,5)17, precum 

și în numeroase alte texte din literatura neotestamentară (Rm 

1,24; 7,7; Ga 5,24; 2Tim 2,22; 3,6; 1Ptr 4,3). O astfel de conotație 

negativă este evidentă și în Iac. 1,13-15:  

 
„Nimeni, când este ispitit, să nu zică: De la 

Dumnezeu sunt ispitit!, pentru că Dumnezeu e la 

adăpost de ispita răului și El în Sine nu ispitește pe 

nimeni; ci fiecare este ispitit de propria sa poftă [subl. 

ns.] atunci când e tras și momit de ea. Apoi pofta [subl. 

ns.], zămislind, naște păcat; iar păcatul, odată săvârșit, 

odrăslește moarte.”18 

 
16 Cf. Edward N. O’Neil, „De Cupidate Divitiarum (Moralia 523C–528B)”, 

Hans Dieter Betz, Plutarch’s Ethical Writings and Early Christian Literatu-

re (Leiden: Brille, 1978), 332. 
17 Cf. Martha C. Nussbaum, The Therapy of Desire: Theory and Practice in Hel-

lenistic Ethics (Princeton: Princeton University Press, 1994), 359–401. 
18 „Exegeții au remarcat opoziție dintre ideea conținută în Tatăl nostru (nu 

ne duce în ispită) și cea de la începutul Epistolei lui Iacob. Am văzut 

deja că termenii versetului nostru nu sunt ușor de înțeles și de tradus. 

Probabil că soluția cea mai clară este nu ne pune la încercare, dat fiind că 

omul nu rezistă oricum la încercările lui Dumnezeu. Numai că, așa cum 

scrie Iacob, Dumnezeu nu încearcă, numai omul se încearcă pe sine, 

prin patimile sale [subl. ns.]. Pentru a rezolva aporia trebuie să delimităm 

contextele. În Epistola lui Iacob contextul este unul de ordin practic-
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 Deși Sf. Iacov nu ia în discuție etica sexuală în Epistola sa 

în mod direct, el o face totuși personificând pofta printr-o 

femeie care seduce oamenii, concepe și apoi dă naștere 

păcatului nimicitor, care la rândul său duce inevitabil la moarte. 

Însă o astfel de asociere nu este originală, regăsindu-se destul de 

frecvent în literatura antică. La aceasta se adaugă și percepția 

asupra femeii ca ispititoare sexuală, ca dorință personificată, 

motiv recurent chiar și în literatura duhovnicească. Apoi, în Iac 

4,1-3, pofta este din nou descrisă ca fiind mortală:  

 
„De unde războaiele, și de unde luptele dintre 

voi? Oare nu de aici: din plăcerile [subl. ns.] voastre care 

vi se războiesc în mădulare? Râvniți și nu aveți; ucideți 

și geloziți și nu puteți dobândi; vă luptați și vă 

războiți. Nu aveți, pentru că nu cereți. Cereți și nu 

primiți, pentru că cereți rău, ca să risipiți în plăcerile 

[subl. ns.] voastre”.  

 

În acest caz, dorința este legată de plăcere (ἡδονή). Deși la 

Plutarh este un termen neutru, în iudaismul elenistic (4Mac 

1,25-26) și în Noul Testament (Lc 8,14; Tit 3,3; 2Ptr 2,13), 

substantivul capătă un sens peiorativ. Cu toate acestea, legătura 

dintre poftă, plăcere și frământările sociale nu este neobișnuită 

în scrierile elenistice antice. Mulți autori vechi și-au dat seama 

 
sapiențial. Autorul pune accent pe responsabilitatea ființei umane [subl. 

ns.], încercând să stabilească un echilibru între har și faptă (polemizând 

cu Sfântul Pavel). În versetul din Tatăl nostru, credinciosul se adresează 

Tatălui, ca un copil care strigă după ajutor rugând să fie scăpat de o pe-

deapsă mult prea mare pentru puterile. Încercarea vine de la cel rău, așa 

cum se va preciza în a doua parte a versetului” – Noul Testament. Evan-

ghelia după Matei, introduceri, traducere, comentariu și note patristice 

de Cristian Bădiliță (București: Editura Vremea, 2015), 205. 
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că urmarea nestăvilită a plăcerii sub diferite forme (mâncare, 

băutură, bogăție sau relații sexuale etc.) duce la dezordine 

socială și trebuie estompată, pentru ca ființele umane să poată 

trăi în armonie. Acesta este în mod clar și motivul neorânduielii 

la Sf. Iacov, unde cedarea în fața dorinței duce la războaie (fie 

ele și duhovnicești) și la ucidere sufletească și trupească. Așa 

cum pofta naște moartea, tot astfel „cuvântul adevărului” (Iac 

1,18) îi face pe creștini să vină la existență ca primele roade ale 

noii creații. Renașterea, acest dar perfect, care vine de la 

Părintele luminilor, este lucrarea bunăvoinței lui Dumnezeu. 

Într-adevăr, odihnindu-se în adâncurile ființei divine, acesta 

este exact opusul a ceea ce produce păcatul. 

 

Încet la vorbire, încet la mânie 

 Sf. Iacov introduce în textul său avertismente aspre față 

de vorbirea în exces și de furie, punând accentul în special pe 

înfrânarea limbii și predispoziția spre ascultare: „Să știți, 

preaiubiții mei frați: tot omul să fie grabnic să asculte, zăbavnic 

să vorbească, zăbavnic la mânie” (Iac 1,19-20). Aceste subiecte 

sunt discutate pe larg în morala creștină și în literatura ascetică, 

fiind adesea descrise ca având o strânsă legătură între ele (i.e. 

înfrânarea limbii și lepădarea mâniei). Numeroși Părinți de 

seamă ai pustiei vorbesc despre mânie ca fiind cea mai rea 

dintre patimi, un păcat de moarte care ar trebui evitat cu orice 

preț. Pe cât de multă tulburare pot aduce cuvintele mâniei pe 

atât de multă liniștire poate aduce tăcerea. De aceea foarte mulți 

dintre acești monahi au făcut jurământ de tăcere pentru toată 

viața19. Însă și în alte tradiții, tăcerea este pusă în legătură cu 

 
19 Vezi: Michel Laroche, Calea tăcerii conform tradiției Sfinților Părinți ai pusti-

ei (Editura Meteor Publishing, 2019); Douglas Burton-Christie, The Word 
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înțelepciunea, cu trăirea religioasă și cu perspicacitatea 

filosofică. De exemplu, în literatura sapiențială a Vechiului 

Testament, tăcerea este descrisă ca o condiție sine qua non 

pentru dobândirea înțelepciunii: „Cel ce împiedică rostirea unei 

vorbe grele e un om cu minte, iar omul care rabdă mult e un 

înțelept” (Pv 17,28). De asemenea, în anumite cercuri necreștine, 

tăcerea a căpătat o semnificație religioasă, disciplina tăcerii fiind 

asociată în special riturilor de inițiere sau perioadelor de început 

ale participării la viața unei comunități20. În general, vorbitul 

fără noimă, rumoarea neîncetată, zgomotul excesiv, bârfa și 

furia erau considerate drept o amenințare directă la adresa 

ordinii sociale în mediul cultural greco-roman (dar și în cel 

iudaic), o atitudine nefastă de zădărnicire a dezideratului unei 

societăți pașnice21. Dar înfrânarea limbii și integritatea verbală 

sunt și dezideratele membrilor comunității de la Qumran și a 

primilor creștini, așa cum aflăm în special din Epistolele pauline 

(1Tes 4,11; 2Tes 3,12; 1Tim 2,12).  

Autorul Epistolei noastre recunoaște, în mod clar, 

inutilitatea și ticăloșia focului mâniei (ὀργή), atunci când 

afirmă că „mânia omului nu lucrează dreptatea lui Dumnezeu” 

(Iac 1,20), iar sfaturile sale despre ascultare și încetinirea vorbirii 

și a furiei reflectă atitudinile multora dintre culturile 

mediteraneene antice22. Chiar dacă în literatura duhovnicească 

 
in the Desert Scripture and the Quest for Holiness in Early Christian Monas-

ticism (Oxford University Press, 1993), 146-150, 167-173. 
20 Walter Burkert, Greek Religion, trans. by John Raffan (Cambridge, Massa-

chusetts: Harvard University Press, 1985), 301-304. 
21 William R. Baker, Personal Speech-Ethics in the Epistle of James (Tübingen: 

Mohr Siebeck, 1995), 149. 
22 Luke Timothy Johnson, „Taciturnity and True Religion: James 1:26–27”, 

David L Balch, Everett Ferguson, Wayne A. Meeks (eds.), Greeks, Ro-
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accentul cade pe stăpânirea mâniei, la Sf. Iacov raportul se 

schimbă, autorul fiind preocupat mai mult de înfrânarea limbii. 

Nevoia de a controla limba este o temă recurentă în Epistolă, 

ceea ce înseamnă că schimbul de replici inutile și nepotrivite 

reprezenta o problemă ardentă în rândul destinatarilor scrierii. 

Acestora li se adresează în mod explicit, spunându-le să nu se 

vorbească de rău unii de alții (Iac 4,11), mergând până într-

acolo încât să afirme că dacă o persoană nu-și poate controla 

limba nu este cu adevărat religioasă (Iac 1,26). 

Capitolul 3 al Epistolei reprezintă o critică mai elaborată 

la adresa limbii, dar și un elogiu adus înțelepciunii. Autorul 

începe prin a afirma că nu mulți din comunitate ar trebui să 

devină învățători (ca și el), deoarece aceștia vor fi judecați mai 

aspru. Pericolul vine și din faptul că cel care îi instruiește în 

virtute pe cei încredințați poate cădea în păcatul slavei deșarte, 

ajungând să dea frâu liber vicleniei vorbirii în scopul 

manipulării, preocupare la fel de evidentă și în Epistolele 

Pastorale. Sf. Iacov își continuă diatriba prin descrierea 

amănunțită a puterilor rele ale vorbirii, printr-o „expunere 

îndrăzneață asupra capacităților negative și distructive ale 

limbii”23. Spre deosebire de moraliștii greci, care dovedeau o 

profundă neîncredere în limbă însă credeau că poate fi totuși 

stăpânită, autorul nostru este convins că limba este „cea care 

spurcă trupul întreg” (3,6) și că „nimeni dintre oameni n-o poate 

domoli: rău fără odihnă, plină cu venin aducător de moarte” 

(3,8). Întocmai ca „omul cu sufletul în doi peri”, nestatornic în 

toate căile sale” din Iac 1,8, limba poate binecuvânta și blestema: 

 
mans and Christians: Essays in Honour of Abraham J.Malherbe (Minneapo-

lis: Fortress Press, 1990), 330. 
23 Baker, Personal Speech-Ethics…, 126. 
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„Din aceeași gură ies binecuvântarea și blestemul” (3,10a). Pe 

lângă incompatibilitatea descrisă între a-L binecuvânta pe 

„Dumnezeu și Tatăl” și a-i blestema, cu aceeași limbă, „pe 

oamenii care sunt făcuți după asemănarea lui Dumnezeu” (3,9), 

este evident și faptul că această realitate descrie o situație 

concretă din comunitate. În afară de căutarea unor aluzii sau 

ecouri în textul Vechiului Testament (Fc 8,20-9,17; Mal 2,10), 

putem face, de asemenea, o legătură între cele spuse de Sf. Iacov 

și învățătura Mântuitorului Hristos, în care Acesta pune semnul 

egal între mânie sau insulta împotriva fratelui său și ucidere (Mt 

5,21-22). În plus, nepotrivirea dintre binecuvântarea lui 

Dumnezeu și blestemarea oamenilor, prin analogia prezentă în 

Iac 3,11-12, ne amintește de întrebarea retorică a Mântuitorului: 

„Au doară se culeg strugurii din spini sau smochine din 

mărăcini?” (Mt 7,16; cf. Lc 6,44). Așadar, textul Epistolei arată 

indubitabil folosirea de către autor a învățăturii hristice din 

Predica de pe Munte24. Pasajul din Iac 3,1-12 este, de asemenea, 

pus în legătură cu binecunoscuta Birkat ha-minim, a 12-a din cele 

18 binecuvântări ale rugăciunii „Amidah” sau „Shemoneh 

Esreh”, punctul central al liturghiei iudaice. Se pare că undeva 

în jurul anului 85 d.Hr., înainte de Sinodul de la Iamnia, cea de-

a doisprezecea rugăciune a fost reformulată astfel încât să 

includă un blestem împotriva creștinilor, mai precis a iudeo-

creștinilor, care erau numiți eretici (minim) și nazarineni sau 

nazorei (nosterim). Desemnarea „Binecuvântarea ereticilor” este 

de fapt un eufemism, întrucât blestemul este numit 

binecuvântare, fiind în mod categoric influențată de antiteza 

naturală binecuvântare vs. blestem, prezentă atât în scrierile 

 
24 Ralph P. Martin, James, coll. World Bible Commentary (Waco: Word, 

1988), LXXIV–LXXVI. 
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iudaice25, cât și în cele creștine (Rm 12,14; 1 Clem. 15,3). În 

Epistolă, ca și în rugăciunea iudaică, același grup de credincioși 

Îl binecuvântează pe Dumnezeu și, în același timp, îi blestemă 

pe ceilalți oameni. Cu alte cuvinte, Birkat ha-minim face exact 

ceea ce Sf. Iacov condamnă categoric: nu poți să Îl binecuvântezi 

pe Dumnezeu și să-i blestemi pe ceilalți (oameni) în același timp 

și cu aceeași limbă. Este din ce în ce mai evident faptul că textul 

nostru reflectă un mediu în care iudeii, nemulțumiți de 

existența și credința iudeo-creștinilor, începuseră să folosească 

cea de-a douăsprezecea „binecuvântare”, ori ceva asemănător, 

la adresa adepților lui Hristos26. 

Dar autorul nostru nu se limitează la discuția despre 

limba imperfectă și incorigibilă, ci ne oferă și câteva exemple 

pozitive despre cum ar trebui să vorbim: ca unii care vom fi 

judecați „prin legea libertății” (Iac 2,12b); ca unii care trăim și 

acționăm după voia Domnului (Iac 4,15); ca unii care nu jură 

și vorbesc direct și fără ascunzișuri (Iac 5,12). Există, așadar, o 

legătură strânsă între vorbirea adecvată și un ethos autentic 

creștin. Acest lucru devine evident mai ales în versetele finale 

ale Epistolei (Iac 5,13-20). Aici, în cadrul unui discurs dens și 

exortativ, întorcându-se la tema rugăciunii, vindecării și 

pocăinței, Sf. Iacov oferă exemple despre cum vorbirea 

controlată, printr-un suport reciproc și sincer între membrii 

Bisericii, poate construi și întări comunitatea27. 

 
25 Vezi: Fc 12,2; 27,29; Nm 23,25; 24,9-10; Dt 30; Ps 62,4; Pr 3,33; Sir 33,12; Tob 

13,12; 1 QS 2,10; 4 Q171 3,9; 2 Enoh 52,1-4; Filon Alexandrinul, Her. 177; 

T Levi 4,6 etc. 
26 Cf. Dale C. Allison Jr., „Blessing God and Cursing People: James 3, 9-10”, 

Journal of Biblical Literature, 130 (2011) 2, 402-405. 
27 Johnson, „Taciturnity and True Religion…”, 339. Pe lângă poftă și plăce-

re, înfrânarea limbii și mânie, Sf. Iacov menționează, în textul său, și al-
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Prietenia cu lumea vs. prietenia cu Dumnezeu  

Deși este în siajul unei tradiții, abordând teme comune 

comunităților greco-romane și iudaice, Sf. Iacov este unic, în 

felul său, atunci când pune accentul pe împotrivirea față de 

ispite, anticipând în mod strălucit literatura filocalică scrisă 

de marile figuri monahale creștine de mai târziu. Cu toate 

acestea, nu putem vorbi încă despre viața contemplativă și 

ascetică descrisă de marii Părinți ai spiritualității ortodoxe 

răsăritene. Autorul neotestamentar dovedește un anumit 

echilibru duhovnicesc și încearcă, prin intermediul 

exortațiilor sale, să îi ajute pe cititori să descopere cel mai 

potrivit ethos (i.e. mod de a fi) creștin28 și nu neapărat un 

ascetism radical. Așa cum am văzut, interesul său pentru 

autocontrol și autoperfecționare nu este unul excepțional și se 

înscrie mai degrabă pe linia literaturii sapiențiale 

veterotestamentare, cu ecouri concrete în învățătura 

Evanghelică a Mântuitorului Hristos și cu multe elemente 

comune cu Epistolele pauline, îndeosebi cele Pastorale. 

O altă caracteristică esențială a Epistolei este legată de 

împotrivirea sau profunda neîncredere față de lume. Astfel, 

în Iac 1,27 se afirmă: „Cucernicia curată și neîntinată înaintea 

lui Dumnezeu-și-Tatăl este aceasta: să-i cercetezi pe orfani și 

pe văduve în necazul lor și să te păzești pe tine nepătat [subl. 

ns.] din partea lumii”. Textele biblice folosesc în mod explicit 

„limbajul binefacerii”, pentru a-L descrie pe Dumnezeu-Tatăl 

 
te patimi, cum ar fi: gelozia sau invidia, zavistia sau ambiția egoistă (Iac 

3,14-16;4,2). Din nou, aceste vicii primesc, în mod regulat, numeroase 

critici în literatura duhovnicească – L. T. Johnson „James 3:13–4:10 and 

the Topos [peri zelou]”, Novum Testamentum, 25 (1983), 327–347. 
28 Vezi: Ionel Ungureanu, Persoană și ethos. Înțelegeri de etică teologică ortodo-

xă (Iași: Editura Doxologia, 2013), 48-55. 
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ca Binefăcătorul prin excelență, iar pe Iisus Hristos, Fiul Său, 

ca un Binefăcător în special al celor asupriți. Spre deosebire 

de omul bogat, care îi disprețuiește pe cei săraci (Iac 1,10-11), 

Dumnezeu-Tatăl este un „prieten adevărat”, manifestându-

Se ca un Binefăcător ce stăruie asupra unor acțiuni contrare 

pornirilor omenești, cum este de pildă grija față de cei în 

necazuri. Dacă cineva Îi cere înțelepciune, Dumnezeu este un 

Părinte statornic ce „tuturor le-o dă cu simplitate şi 

fără’nfruntare” (Iac 1,5b). Dumnezeu-Tatăl este, așadar, un 

Binefăcător generos, un prieten și un dăruitor neclintit, pe 

care acești creștini aparținând unor grupuri vulnerabile se 

pot baza și pe care autorul îi îndeamnă, la rândul lor, să se 

sprijine unii pe alții29. După ce a mustrat pe cel care nu își ține 

limba în frâu și se înșală astfel pe sine în van (Iac 1,26), 

autorul continuă cu descrierea „adevăratei cucernicii”. Chiar 

dacă de obicei substantivul θρησκεία este înțeles în termenii 

obligațiilor cultice (FA 26,5; Col 2,18), Sf. Iacov îl îmbogățește 

cu o dimensiune morală și profetică care se caracterizează 

prin două elemente esențiale: cercetarea orfanilor și a 

văduvelor în necazul lor și păstrarea curăției interioare în fața 

provocărilor lumii30. În Comentariul său la Epistolă, Sf. 

Teofilact ne lămurește asupra celor două lucruri esențiale 

 
29 Alicia Batten, „God in the Letter of James: Patron or Benefactor?”, New 

Testament Studies, 50 (2004) 2, 257-272. Vezi și: David S. Dockery, „True 

Piety in James: Ethical Admonitions and Theological Implications”, 

Criswell Theological Review, 1.1 (1986), 56-57. 
30 John Painter, „James as the First Catholic Epistle”, Karl Wilhelm Ni-

ebuhr, Robert W. Wall (eds.), The Catholic Epistles and Apostolic Tradition. 

A New Pespective on James to Jude (Waco, Texas: Baylor University Press, 

2009), 174. Vezi și: Mark Proctor, „Faith, Works, and the Christian Reli-

gion in James 2:14-26”, Evangelical Quarterly,  69 (1997) 4, 311-315. 
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legate de „marea taină a evlaviei creștine” (1Tim 3, 16): 

cucernicia este mai mult decât cunoașterea sau credința și 

presupune punerea în practică a poruncilor divine31. 

Exegeții văd o legătură strânsă între „cucernicie” și 

binomul „orfani și văduve”, întrucât în Ps 67,5, se spune că 

Dumnezeu este „Părinte al orfanilor și Judecător al 

văduvelor”, iar poporului ales i se cere în mod repetat, în tot 

Vechiul Testament, să aibă aceeași atitudine condescendentă 

față de aceste două categorii vulnerabile. Sf. Iacov Îl numește, 

în mod indirect, pe Dumnezeu „Tată al celor fără de tată” și 

arată o preocupare permanentă pentru orfani și văduve, sub 

influența categorică a Ps 67. Mai mult, este de obicei subliniat 

faptul că autorul Epistolei urmează aici tradiția profetică 

veterotestamentară în denunțarea cuvintelor goale, cu privire 

la adevărata rugăciune și închinare (Is 29,13; Mt 15,7-9), 

pledând în același timp pentru faptele iubirii milostive și 

pentru o viață dreaptă înaintea lui Dumnezeu (Is 1,11-17; Os 

6,6; Mi 6,8). Cât despre expresia în sine „Dumnezeu-și-Tatăl”, 

deși absentă din Sfintele Evanghelii și din FA, ea apare în mod 

 
31 „Deci, dacă voiești să fii creștin, nu numai întru citirea legii să arăți 

creștinătatea, ci și întru facerea ei. Așadar aceasta este a milui pe cei de 

aproape [subl. ns.]. Că cel ce este milostiv către aproapele, are oarecare 

asemănare către Dumnezeu: « Căci fiți, zice, milostivi, precum și Tatăl 

vostru cel ceresc » (Luca 6,36). Dar și milostivirea voastră să nu fie întru 

căutarea la față; fiindcă nici Dumnezeu nu-și face împărțite [cu 

părtinire] ale Sale faceri de bine, ci « face să răsară soarele și peste cei 

bogați, și peste cei săraci, și plouă și peste cei drepți și peste cei 

nedrepți » (Matei 5,45) [...] « Lume » aici pe norodul cel simplu sau de 

rând se cuvine a înțelege, cel ce după poftele amăgirii sale se strică.” – 

Sf. Teofilact al Bulgariei, Tâlcuire cu de-amănuntul la Epistolele 

sobornicești, trad. de monahii Gherontie și Grigorie (Dascălul), (Iași: 

Editura Doxologia, 2015), 30. 
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frecvent la Apostolul Neamurilor, în special în prescriptumul 

epistolarului paulin, și este un indiciu clar despre folosirea 

unui limbaj tradițional liturgic. Astfel, „cucernicia” se referă la 

adevărata închinare înaintea Tatălui, exprimată în cult, și 

amintește de cântarea de laudă adusă lui Dumnezeu (Ps 67,4). 

De asemenea, atributele acestei închinări cucernice, curate și 

neîntinate, se potrivesc foarte bine cu „locul cel sfânt al Lui” 

(Ps 67, 6), în cazul nostru cu Biserica. Este adevărat și faptul că 

acest Ps 67 nu îndeamnă în mod direct poporul ales să Îl imite 

pe Dumnezeu în grija Sa pentru orfani și văduve, însă legătura 

fusese deja făcută înaintea Sf. Iacov:  

 
„Scoate pe cel năpăstuit din mâna celui ce-l 

năpăstuieşte şi să nu fii slab de înger când judeci. Fii 

celor orfani ca un tată şi ca un bărbat pentru mama lor 

[subl. ns.]. Şi vei fi ca fiu al Celui Preaînalt şi El te va 

iubi mai mult decât mama ta” (Sir 4,9-11).  

 

Același îndemn va fi reiterat și de către primele scrieri 

creștine postapostolice, în special de Păstorul lui Herma32. În 

aceeași perspectivă veterotestamentară care asociază acest 

grup defavorizat al orfanilor și văduvelor cu străinii și 

 
32 „În loc de moșii, cumpărați-vă suflete necăjite, pe cât poate fiecare: cerce-

tați pe văduve și orfani și nu-i treceți cu vederea; cheltuiți bogăția și 

toate averile voastre, pe care le-ați primit de la Dumnezeu cu astfel de 

ogoare și case. Că de asta v-a îmbogățit Stăpânul, ca să-I faceți aceste 

slujiri. Este mult mai bine să cumperi astfel de ogoare, averi și case, pe 

care le vei găsi în cetatea ta, când te vei duce în ea” - Herma Păstorul, 

„Pildele pe care mi le-a grăit. Pilda I”, Scrierile Părinților Apostolici, 

traducere, note și indici de Pr. D. Fecioru, coll. Părinți și Scriitori 

Bisericești 1 (București: Editura Institutului Biblic și de Misiune al 

Bisericii Ortodoxe Române, 1979), 268. 
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persoanele aflate în zone periculoase sau în vremuri de 

restriște, se mai pot face încă două observații referitoare la 

textul Epistolei noastre: în primul rând, lipsa de accent aici pe 

văduve și orfani ca fiind creștini ne conduce la concluzia că 

termenul „necaz” (θλῖψις) ar putea sugera și suferințele 

eshatologice (chiar dacă reiese clar din acest text că creștinii 

sunt persecutați pentru credința lor); în al doilea rând, 

această realitate a timpului eshatologic sugerează că 

paternitatea lui Dumnezeu este predicată aici de creația 

universală a lui Dumnezeu. 

În Iac 4,4 se afirmă faptul că „prietenia cu lumea e 

dușmănie cu Dumnezeu? Așadar, cel ce vrea să fie prieten cu 

lumea I se face vrăjmaș lui Dumnezeu”. Dacă în pledoaria sa 

pentru văduve, orfani și săraci în general, Sf. Iacov se situează 

în siajul tradiției biblice veterotestamentare33, acum el este 

destul de aproape de cele spuse în celebrele „logia” din 

Evanghelia lui Toma, în atitudinea sa negativă față de lume:  

 
„Dacă nu veţi posti de lumea [aceasta], nu veţi 

afla împărăţia” (Tom 27); „Iisus a spus: Fiţi trecători!” 

(Tom 42). Această ultimă afirmație, „cel mai laconic 

logion din această evanghelie se deschide unei pluralităţi 

de interpretări. Marvin Meyer îl traduce « Fiţi 

peregrini », « Fiţi călători » şi îl compară cu peregrinajul 

apostolilor şi al primilor misionari creştini. Pentru o 

asceză de acest tip pot da mărturie şi girovagii, acei 

călugări rătăcitori pentru care virtutea supremă era să 

nu-şi afle odihna nicăieri. Grant şi Freedman (1960, p. 

 
33 Vezi: F. Charles Fensham, „Widow, Orphan, and the Poor in Ancient 

Near Eastern Legal and Wisdom Literature”, Journal of Near Eastern 

Studies, 21 (1962) 2, 129-139.  
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155) îl pun în legătură cu 2 Cor. 4,16: « ...şi chiar dacă 

omul nostru cel din afară se trece, cel dinăuntru însă se 

înnoieşte din zi în zi ». Dar cel mai bine pare să consune 

cu un alt verset paulinic: « Şi cei ce se folosesc de lumea 

aceasta [să fie] ca şi cum nu s-ar folosi deplin de ea. Căci 

chipul acestei lumi trece [paragei, verbul folosit şi în 

versiunea grecească a logion-ului]” (1 Cor. 7,31). Aşadar 

un posibil îndemn la desprinderea de lucrurile acestei lumi! 

[subl. ns.] Un autor medieval, Petrus Alfonsi (1062-1110), 

citează în cartea sa Instrucţie clericală următoarea 

sentinţă: « Această lume este, aşa cum a fost, o punte. De 

aceea, treceţi peste ea şi nu vă faceţi locuinţă acolo ». Pe 

intrarea principală a moscheii din Fatehpur-Sikri, la sud 

de Delhi, construită în 1601 de mogulul Akbar cel Mare, 

se poate citi următoarea inscripţie: « Iisus, pace să fie 

asupra Lui, a zis: Această lume este o punte. Treceţi peste ea, 

dar nu vă faceţi sălaşul acolo ». Tradiţia musulmană 

atribuie această apoftegmă fie lui Iisus, fie lui Mahomed, 

fie unuia dintre însoţitorii acestuia din urmă.”34  

 

Oricare ar fi interpretarea pe care o adoptăm, este 

evident faptul că autorul Evangheliei apocrife împărtășește 

suspiciunea Sf. Iacov față de lume și de necurăția ei. Se pare că, 

în ambele texte, atitudinea față de lume este direct legată de 

atitudinea față de sărăcie și bogăție: „Fratele cel smerit să se 

bucure întru înălțarea sa, iar cel bogat întru smerenia sa, 

fiindcă el ca floarea ierbii va trece” (Iac 1,9-10); „Iisus a spus: 

Fericiţi cei săraci, căci a lor va fi împărăţia Cerurilor” (Tom 54; 

 
34 Evanghelia după Toma, trad. din limba coptă, studiu introductiv şi note de 

Gustavo-Adolfo Loria-Rivel (Iași: Editura Polirom, 2003), 34-35 (nota 

43). Vezi și André Scrima, Ce e cu Evanghelia după Toma? Exerciții herme-

neutice, vol. I, (București: Editura Humanitas, 2024). 
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cf. Lc 6, 20; Mt 5, 3); „Iisus a spus: Cine a ajuns bogat, să ajungă 

rege, şi cine are putere, să renunţe [la ea] (Tom 81)// „Iisus a 

spus: Cine a găsit lumea şi a ajuns bogat să renunţe la lume” 

(Tom 110; cf. Mt 19, 23; Mc 10, 23; Lc 18, 24). În Iac 2,6-7, cei 

bogați sunt cei care îi asupresc pe creștini, îi târăsc prin 

judecăți și blasfemiază numele cel bun invocat la Botez asupra 

lor, deci numele lui Iisus Hristos. În fine, în Iac 5,1-6, tot cei 

bogați se fac vinovați și vrednici de osânda iadului pentru că 

au oprit plata muncitorilor și a secerătorilor, s-au îmbuibat și 

au trăit în lux, l-au osândit și l-au omorât pe cel drept. Cu toate 

acestea, trebuie să fim conștienți de faptul că cele două texte 

provin din contexte sociale diferite și se raportează la situații 

diverse. Spre deosebire de Evanghelia lui Toma, unde pare că 

avem de-a face cu un grup social itinerant dar radical, Sf. Iacov 

se dovedește în scrierea sa mult mai echilibrat, prin încercarea 

de a restabili armonia între cele două categorii sociale35. 

Așadar, autorul nu se rezumă la a sublinia importanța 

milosteniei, ci merge mai departe, contestând îndrăzneț 

schema relațiilor de influență, pe baza diferențelor de statut. 

Acest sistem a fost omniprezent în lumea antică, fiind sprijinit 

de instituția patronatului (clientela) și definit drept un schimb 

de bunuri și servicii între persoanele inegale. Din păcate, din 

cauza acestei disproporții evidente, se putea aluneca spre 

unele abuzuri, dintre care cel mai frecvent era exploatarea 

celor slabi36. Tocmai împotriva acestui sistem injust și asupritor 

se îndreaptă atacul său direct (Iac 5,1-6). În mod clar, cei bogați 

 
35 Patrick J. Hartin, „The Poor in the Gospel of Thomas and the Epistle of 

James”, Paper Delivered at the Annual Meeting of the Society of Biblical 

Literature (Philadelphia: 1995), 13-17. 
36 Peter Garnsey, Famine and Food Supply in the Graeco-Roman World: Respon-

ses to Risk and Crisis (Cambridge: Cambridge University Press, 1988), 58. 
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nu sunt condamnați pentru bogăția și influența lor, ci pentru 

că își înșală lucrătorii și îi smintesc. De altfel, al doilea capitol 

al Epistolei (Iac 2,1-26) subliniază foarte clar incompatibilitatea 

dintre credința cea adevărată în Iisus Hristos și „părtinirea”, 

adică preferința pentru o anumită persoană în funcție de 

poziția ei socială (2,1). Aici, Sf. Iacov critică obiceiul automat 

de a acorda întâietate patronului bogat „cu inel de aur și’n 

haină strălucită” (2,2a). Prin acordarea de privilegii celor 

bogați și umilirea celor săraci (2,3), destinatarii scrierii fac 

diferențe între ei înșiși și judecă „cu gânduri viclene” (2,4b). Se 

pare că aceste planuri oneroase nu au la bază un reflex naiv de 

a-l favoriza pe cel „mai bine îmbrăcat”, ci motivația unui cât se 

poate de pragmatic calcul, căci „în sistemul antic al 

patronatului ar fi existat un quid pro quo”37. Arătarea unei astfel 

de parțialități reprezintă un păcat și o încălcare a legii (2,9), 

pentru că îi onorează pe nedrept pe cei bogați și îi necinstește 

pe cei săraci (2,6a). Acesta este motivul pentru care Dumnezeu, 

în purtarea Sa de grijă pentru toți oamenii, va acționa în 

compensație: acum este rândul celor bogați să sufere umilința 

pe care cei săraci au încercat-o în mod obișnuit (Iac 5,1)38. 

După Sf. Iacov, o nouă realitate ar trebui să devină 

esențială în mintea și în inima destinatarilor scrierii sale și, prin 

urmare, a tuturor creștinilor. Ea se opune bogăției infatuate, 

sistemului părtinitor al patronatului și în genere tuturor 

comportamentelor inadecvate care încurajează săvârșirea unor 

astfel de fapte rele sau păcate. Cu toate acestea, autorul nostru 

 
37 Luke Timothy Johnson, The Letter of James: A New Translation and Commentary 

Garden, coll. The Anchor Bible 37A (New York: Doubleday, 1995), 277. 
38 Claus Wengst, Humility: Solidarity of the Humiliated, trans. by John 

Bowden (Minneapolis: Fortress Press, 1988), 44-45. 
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nu este singurul scriitor antic care se opune distincțiilor de 

statut bazate pe bogăție vs. sărăcie. Întâlnim aceleași principii în 

scrierile profetice și sapiențiale ale Vechiului Testament și, așa 

cum am văzut, parțial în Evanghelia lui Toma și în Documentul 

Q. Mai mult, unii moraliști greci, cel puțin teoretic, au dezavuat 

această preocupare constantă, devenită chiar obsesivă, pentru o 

poziție socio-economică privilegiată în comunitatea din care 

faci parte. Plutarh, de exemplu, se opune unui sistem valoric 

bazat pe o ierarhie socială determinată exclusiv de factorul 

economic, propunând unul care se fundamentează pe 

frumusețea caracterului, în care sinceritatea, încrederea și 

vorbirea directă sunt valori primordiale39. Cu siguranță aceste 

virtuți sunt importante și pentru autorul neotestamentar, dar el 

merge mai departe, enunțând un principiu creștin 

fundamental: toate relele create de distincțiile artificiale impuse 

de societate nu pot fi vindecate printr-o lucrare omenească, ci 

printr-o reordonare radicală a realității umane de către 

Dumnezeu. În această perspectivă cu totul nouă, sinceritatea, 

fidelitatea și supunerea sunt menținute întotdeauna în relație 

cu Dumnezeu. Doar prin împotrivirea față de această lume 

păcătoasă și nedreaptă, prin denunțarea ei și a instituțiilor sale 

manipulatoare, se poate îmbrățișa noua realitate la care ne 

cheamă autorul sfânt, aceea a prieteniei cu Dumnezeu:  

 
„Supuneți-vă deci lui Dumnezeu. Împotriviți-vă 

diavolului și el va fugi de la voi. Apropiați-vă de 

Dumnezeu, și Se va apropia și El de voi. Curățați-vă 

 
39 Troels Engberg-Pedersen, „Plutarch to Prince Philopappus on How to 

Tell a Flatterer from a Friend”, John T. Fitzgerald (Editura), Friendship, 

Flattery and Frank Speech: Studies on Friendship in the New Testament 

World (Leiden: Brill, 1996), 61-79. 
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mâinile, păcătoșilor, și sfințiți-vă inima, voi, cei cu 

sufletul’n doi peri! Pătrundeți-vă de durere. Întristați-

vă și vă jeliți. Râsul să vi se întoarcă în plâns și bucuria 

voastră în întristare. Smeriți-vă în fața Domnului si El 

vă va înălța.” (Iac 4,7-10) 

 

O mângâiere pentru cei aflați în suferință, în contextul 

acestor relații sociale destul de complicate și a realității 

economice din bazinul mediteranean, o reprezintă faptul că 

„Venirea Domnului s’a apropiat” (Iac 5,8b) și „Iată, 

Judecătorul stă’n fața ușilor” (5,9b). Toți creștinii sunt 

îndemnați să dea dovadă de multă răbdare până la Parusia 

Domnului, după modelul agricultorului, al profeților și, nu în 

ultimul rând, al Dreptului Iov (5,7-11). Cu toate acestea, 

promisiunea celei de-a Doua Veniri nu reprezintă nicidecum 

un apel din partea Sf. Iacov la inactivitate sau la o așteptare 

pasivă, ca și cum viața pe acest pământ nu ar avea nicio 

importanță. Rezistența celui credincios în fața lumii nu se 

traduce prin lâncezeală, în așteptarea revenirii Mântuitorului. 

Mai degrabă, răbdarea este productivă și aduce cu sine lucrul 

împlinit, care, la rândul său, poate duce la perfecțiune, 

„știind că încercarea credinței voastre naște răbdarea [subl. 

ns.]; dar răbdarea să-și aibă lucrare desăvârșită [subl. ns.], 

pentru ca voi să fiți desăvârșiți și întregi, întru nimic știrbiți” 

(Iac 1,3-4). Parafrazând sintagma paulină din Gal 5, 6, am 

putea-o numi „credința lucrătoare prin răbdare” sau, cum 

spune o cercetătoare modernă, „nevoia de perseverență 

curajoasă, adică răbdarea luptătoare”40. Termenul „răbdare” 

 
40 Elsa Tamez, The Scandalous Message of James: Faith Without Works Is Dead, 

trans. by John Eagelson (New York: Crossroad, 1990), 53. 
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capătă în genere în Noul Testament un sens eshatologic: 

pentru că suntem încercați și suferim, dar și pentru că avem 

nădejde, putem și trebuie rezistăm în fața tuturor 

dificultăților prezente. Răbdarea rezultă din înfrânare, ca o 

persistență în bine și în credință, fără a ne descuraja în 

suferințe și spre nădejdea unei „zile” mai bune în viața 

viitoare (2Ptr 3). De asemenea „îndelunga-răbdare” a lui 

Dumnezeu are un scop soteriologic: fiind „bun și iubitor de 

oameni”, Domnul întârzie Parusia Sa pentru a le da tuturor 

posibilitatea întoarcerii la adevărata credință. El așteaptă, are 

răbdare și ne îndeamnă și pe noi la răbdare și pocăință (Lc 

21,19; Rm 2,4; 5,3-4; Evr 10,36 etc.)41. 

Natura afirmativă a virtuții răbdării este confirmată și 

de alte motive „negative” pe care le întâlnim în Epistolă și pe 

care le-am descris mai sus: pofta, plăcerea, mânia, clevetirea 

etc. Membrii comunității trebuie să se opună din toată 

puterea și din tot cugetul lor acestor înclinații rele și să-și 

completeze în mod permanent credința prin „fapte” (Iac 2,17-

26). Binecunoscuta afirmație a Sf. Iacov, „credința fără fapte 

este moartă” (2,17.20.26), are un puternic ecou în întreaga 

scriere, fiind susținută de numeroase exemple despre cum 

cele două manifestări ale creștinului ar trebui să coexiste în 

mod natural, după modelul „trup și suflet” (2,26). Așadar, 

îndemnul autorului nu este la retragere parazitară în 

așteptarea Parusiei Domnului, ci mai degrabă la susținerea 

credinței și îndreptarea omului prin faptele credinței (2,24), 

chiar dacă riscă să sufere în continuare. Din nou, vorbim 

 
41 Vezi: Mihai Ciurea, A doua Epistolă sobornicească a Sfântului Petru: introdu-

cere, traducere, comentariu și teologie (Craiova: Editura Mitropolia Olteni-

ei, 2020), 97, 210, 230. 
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despre „credința lucrătoare prin fapte” (2, 22) și despre o 

asumare dureroasă, dar fericită, a crucii personale, după 

îndemnul Mântuitorului Hristos: „Dacă voiește cineva să 

vină după Mine, să se lepede de sine, să-și ia crucea și să-Mi 

urmeze Mie” (Mc 8, 34; cf. Mt 16, 24; Lc 9, 23). 


