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припуска с относительно низким качеством поверхностного слоя (черно-

вая обработка) либо для высокоточного изготовления деталей с относи-

тельно низкой производительностью (чистовая обработка); 

 наиболее быстро развиваются и совершенствуются комбинированные 

МО, объединяющие два или более различных физико-химических воз-

действия на объект. 
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„Două virtuți ar trebui să nu le pierdem niciodată: curajul de a ne înfrunta 

propriile slăbiciuni și puterea de a ne trăi propriile emoții.” 

Michelangelo Buonarroti 

  
 

Una din întrebările filosofice ce revine mereu în prim plan, impunându-se cu ne-

cesitate de când s-a conturat în tradiţia europeană noţiunea de morală, este problema 

rectitudinii morale. Bazându-se pe capacitatea analitică a intelectului uman, filosofii 
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din toate timpurile au încercat să găsească acea entitate care conferă verticalitate 

morală conduitei umane. Astfel, suportul moral al deciziilor individuale a fost fixat 

fie în trăsăturile de caracter proprii naturii umane (etica virtuţii), fie într-o lege uni-

versală imposibil de ignorat (etica datoriei), fie în tendinţa de realizare a anumitor 

scopuri (etica teleologică). Pentru a scoate în evidență ce a rămas constant şi ce ele-

mente moderne distinctive a înregistrat discursul etic al virtuţii se impune o abor-

dare istorică. Anume datorită analizei longitudinale a problemei putem evidenţia 

atât pluralitatea tradiţiei eticii virtuţii, cât şi păstrarea valorii ei funcţionaliste din 

punct de vedere practic.  

Cultura Greciei antice, perioada elenistă, şi cultura creştină circumscriu cadrul 

în care au prins contur şi au luat amploare teoriile etice cu privire la virtute. Având 

ca preocupare fundamentală problematica naturii şi a principiului, presocraticii nu 

au arătat un interes vădit faţă de conceptul de virtute. Virtutea devine o noţiune 

centrală odată cu preocupările socratice pentru „sănătatea” morală a cetăţenilor de 

care depinde puterea şi vivacitatea polisului. Socrate realizează în filosofie o întoar-

cere cu 180 de grade faţă de presocratici, deoarece el conduce omul de la conştiinţa 

de lume la conştiinţa de sine. În concepţia lui, cunoaşterea binelui şi practicarea vir-

tuţii sunt identice. Socrate considera că e destul a cunoaşte binele pentru a-l realiza. 

„Nimeni nu este un rău cu bună ştiinţă”, omul rău fiind un ignorant, iar omul bun 

este cel înţelept [5, p. 59-61]. Platon, genialul discipol al lui Socrate, a exercitat o 

puternică influenţă asupra culturii și în concepţia sa etică, el dezvoltă idei socratice. 

El spune că cine cunoaşte Binele este, de asemenea, bun şi face binele. Nimeni nu 

face nedreptatea de bună voie, ci din neştiinţă. Platon accentuează ideea socratică 

„potrivit căreia a face o nedreptate este în toate împrejurările, de o mie de ori mai 

rău, decât a suferi o nedreptate”, astfel cel, care săvârșește o nedreptate este în toa-

te împrejurările nefericit. În Menon şi Phaidon Platon face deosebire între o virtute 

adevărată şi alta cotidiană. Această deosebire descoperă şi mai pregnant dualismul 

între cele două lumi, între care se petrece marea drama a sufletului uman. Lumea cu 

plăcerile ei şi corpul cu necesităţile lui sunt o piedică în calea sufletului şi de aceea 

trebuie învinse. Omul trebuie să aibă grijă, în primul rând, de suflet şi apoi de corp. 

Pentru filozof bunurile pământului n-au nici o valoare: nici banii, nici puterea 

politică, nici onoarea. Platon spune că etica este în legătură cu psihologia prin aceea 

că afirmă că celor trei facultăţi psihice le corespund trei virtuţi. Fiecare facultate 

duce, dacă este corect educată, la o virtute cardinală: gândirea la înţelepciune 

(sofia), voinţa la vitejie (andreea) şi pofta la cumpătare (dophrosine). Cea mai 

înaltă dintre acestea este înţelepciunea, care trebuie să le dirijeze pe celelalte două. 

Prin înţelepciune se înfăptuieşte dreptatea, ea fiind cea mai înaltă virtute [5, p. 61]. 

Continuator al lui Socrate şi Platon, întemeietor al unei metafizici a finalităţii, 

Aristotel observă că nu este de ajuns să cunoşti binele, pentru ca să-l săvârșești, şi că 

virtutea nu se învaţă teoretic, ci presupune o natură morală, care trebuie să asculte de 

raţiune, adică să ferească omul de extreme. Etica aristotelică nu mai este îndreptată 

spre cunoaşterea unui ideal veşnic şi neschimbabil, ci înspre înţelegerea binelui ce 

poate fi realizat de către oameni aici în această lume. El accentuează că virtutea nu 



82 
 

consta nici în bogăţie, onoare sau alte bunuri materiale, ci exclusiv în „activitatea vir-

tuoasă sau raţională a sufletului” [5, p. 62-62]. Aristotel urmăreşte prin etica sa obţi-

nerea Binelui suprem care include atât binele colectiv, cât şi binele individual care re-

prezintă, în ultima instanţă, fericirea ce poate fi obţinută numai în colectivitate. 

Esenţa fericirii constă „în activitatea sufletului conformă cu virtutea” [6]. Specificând 

faptul că virtutea etică presupune evitarea extremelor şi respectarea măsurii în toate, 

Aristotel menţionează rolul important pe care îl are raţiunea şi voinţa în viaţa morală.  

 Tradiţia aristotelică ce ancora viaţa morală în tendinţa spre echilibru, spre 

„măsură” este împărtăşită în perioada elenistă de către reprezentanţii stoicismului. 

Reieşind din principiul filosofic fundamental al conformării cu natură, stoicii înţe-

leg prin virtute acordul dintre exigenţele universale ale naturii şi acţiunile indivi-

duale. Numai înţeleptul poate cunoaşte şi urma calea naturii care presupune ordinea 

universală. Ideea socratică, potrivit căreia nu poţi fi virtuos fără a fi înţelept, se re-

găseşte nu numai în etica stoică, dar şi în etica epicureică. Fixând în centrul eticii 

sale plăcerea, Epicur înţelege prin aceasta evitarea suferinţei trupului şi tulburării 

sufletului, obţinerea liniştii sufleteşti, a ataraxiei. Reprezentând mijlocul de realizare a 

liniştii sufleteşti, virtutea se află în strânsă legătură cu plăcerea, iar înţelepciunea 

este lucrul cel mai de preţ, deoarece „ ... din ea izvorăsc toate celelalte virtuţi, căci 

ea ne învaţă că nu putem duce o viaţă plăcută dacă nu-i şi o viaţă înţeleaptă, cum-

secade şi dreaptă şi nici să ducem o viaţă înţeleaptă, cumsecade şi dreaptă, care să 

nu fie şi o viaţă plăcută, deoarece virtuţile merg mână în mână cu viaţa plăcută, 

iar viaţa plăcută nu poate fi despărţită de virtuţi” [1]. Temperanţa, justiţia, curajul, 

prietenia şi prudenţa, ca discernământ raţional, măsură justă în alegerea plăcerilor, 

reprezintă pentru epicurieni virtuţile prin mijlocirea cărora „omul se poate ridica la 

nivelul unei vieţi superioare, conforme cu raţiunea” [8]. 

  
 

Corelaţia virtute-raţiune elaborată de filosofii antici greci persistă în concepţiile 

etice din epocile ulterioare, înregistrând aspecte specifice. Astfel, în epoca medievală, 

Augustin, urmând tradiţia greacă, analizează viaţa morală în strânsă corelaţie cu raţiu-

nea, recunoscând în calitate de virtute fundamentală a credinciosului conformarea şi 

respectarea preceptelor biblice. Câteva secole mai târziu, subordonând raţiunea cre-

dinţei, Thoma d’Aquino vede în Dumnezeu esenţa vieţii morale şi a tuturor virtuţilor. 
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Întreprinzând o joncţiune între etica aristotelică şi morala creştină, Thoma d'Aquino 

prezintă, alături de virtuţile antice cardinale (înţelepciunea, dreptatea, cumpătarea şi 

curajul), şi triada virtuţilor teologale (credinţa, caritatea şi speranţa), virtuţi la care 

se poate accede numai prin intermediul credinţei neîntinate. Practicarea acestor 

virtuţi permite adevăratului creştin să ducă o viaţă conformă cu preceptele divine. 

Prin discursul umanist al lui G. Pico della Mirandola cultura renascentistă rea-

duce în prim-plan disputa cu privire la virtuţile cardinale elogiate în filosofia antică. 

Creaţie supremă a divinităţii, omul se bucură de privilegiul de a opta între a duce o 

viaţă virtuoasă ori a cădea în viciu. În manieră aristotelică, Pico menţionează că 

opţiunea morală este determinată de raţiunea umană care, în viziunea renascentistă, 

reprezintă adevăratul titlu de nobleţe al omului. 

Anticipând tradiţia utilitaristă engleză, F. Bacon analizează noţiunea de virtute 

în coraport cu noţiunea de bine. Deoarece binele este de două tipuri (individual şi co-

munitar) acestea pot ajunge în conflict când individul urmăreşte obţinerea beneficiu-

lui personal şi sporirea propriei puteri. Înţelepciunea, ca virtute cardinală, veghează 

asupra coraportului dintre binele individual şi binele comunitar. Raţiunea trebuie să 

înfrângă egoismul, dorinţa de răzbunare, bănuiala, mânia etc., afecţiuni care influ-

enţează viaţa socială. Adevărata înţelepciune este orientată preponderent spre bine-

le social, cel personal fiind şi el luat în seamă, dar subordonat celui dintâi. Asemeni 

lui Aristotel, Bacon susţine că viaţa virtuoasă este determinată de calea de mijloc, 

care propune evitarea extremelor, a exceselor şi lipsurilor. Virtutea prosperităţii 

practice este cumpătarea care presupune păstrarea măsurii în toate: în forţă, în ţinu-

tă, în comportament etc. 

Meditând asupra relaţiei dintre binele comunitar şi binele individual, conti-

nuatorii lui Bacon, reprezentanţii utilitarismului englez, dezvoltă etica teleologică, 

potrivit căreia acţiunea este morală în funcţie de consecinţele sale. Scopurile urmă-

rite de etica teleologică sunt fericirea (J.St. Mill) şi utilitatea (J. Bentham). Con-

form eticii utilitariste, virtutea nu se mai practică dezinteresat, exercitarea ei urmă-

reşte un scop practic: sporirea fericirii şi beneficiului personal. 

Înscriindu-se în tradiţia teleologică, gânditorul iluminist american B. Franklin 

consideră virtuţile calităţi utile necesare pentru atingerea unui scop, şi anume fericirea 

înţeleasă ca succes şi prosperitate pe pământ, apoi şi în ceruri, după moarte. Princi-

pala regulă a lui Franklin constă în propria perfecţionare şi a celor din jur. În opinia 

lui Franklin, succesul este principalul criteriu al vieţii, de aceea virtutea trebuie 

apreciată prin prisma folosului. El înscrie în categoria virtuţilor spiritul de economie, 

asceza, binefacerea, simţul măsurii în toate, onestitatea etc. În această listă de virtuţi 

apar și noi virtuţi, ca tăcerea, curăţenia şi hărnicia. De asemenea, el recomanda setea 

de îmbogăţire, pe care vechii greci o numeau pleonexie şi o calificau drept viciu. 

Virtuţile propagate cu atâta convingere de către B. Franklin au fost preluate, 

analizate şi dezvoltate de Max Weber care menţionează că, deși toate recomandările 

lui Franklin au o orientare utilitară, ele circumscriu idealul omului de onoare capabil 

să-şi îndeplinească toate obligaţiile şi să-şi urmeze fidel datoria. Analizând premisele 

ce au contribuit la formarea spiritului întreprinzător care a impulsionat dezvoltarea 
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societăţii capitaliste, sociologul german le identifică în joncţiunea dintre valorile eticii 

creştine şi cerinţele acţiunii raţionale. Pentru realizarea scopului utilitar, dar nobil 

(nobleţea lui decurge din valorile creştinismului), spiritul întreprinzător trebuie să 

posede o serie de virtuţi şi să respecte datoria ce ţine de activitatea sa profesională. 

Odată cu dezvoltarea eticii utilitariste şi cu preocuparea preponderentă a omu-

lui epocii contemporane de binele individual, uitând de binele colectiv, etica virtuţii 

este trecută pentru o perioadă de timp în registrul tăcerii. Reînvierea interesului 

pentru virtute este înregistrat în eticele feministe, eticele feminine şi eticele profe-

sionale, care au cunoscut în ultimul secol o dezvoltare amplă. 

Începuturile eticilor feministe sunt ancorate în tradiţia filosofică a secolului al 

XVIII-lea, perioadă în care a prins contur ideea clasificării virtuţii în funcţie de gen. 

Analizând fundamentele moralei prin prisma esenţei fiinţei umane A. Schopenhauer 

ajunge la concluzia, similară cu cea a lui Th. Hobbes, că aceasta este dominată de 

egoism şi ură. Egoismului şi urii filosoful opune două virtuţi cardinale: justiţia şi ca-

ritatea, care-şi au originea în sentimentul moral primar – mila. Schopenhauer anco-

rează morala în sentimentul de milă pe care îl resimte omul faţă de aproapele său prin 

identificarea cu acesta (egoismul fiind alimentat de „diferenţa” dintre sine şi ceilalţi). 

Identificându-se cu umanitatea, omul virtuos pune doar atâta încredere în apelul pe 

care-l adresează altora, câtă bunăvoinţă le arată atunci când ei au nevoie de ajutorul 

său. Pentru „omul rău” lumea este un „non-eu”, un duşman „nota fundamentală a 

vieţii lui este ura, bănuiala, invidia, bucuria răutăcioasă” [7]. Întemeind virtutea pe 

sentiment şi nu pe raţionament, asemeni înaintaşilor săi, Schopenhauer operează o 

clasificare memorabilă a virtuţii. Justiţia dezinteresată este considerată de filosof o 

virtute masculină, deoarece cere corectitudine, imparţialitate, analiză logică, iar cari-

tatea reprezintă o virtute feminină, deoarece femeile sunt mai sensibile decât bărbaţii. 

Dacă în sec. al XVIII-lea, prin specificarea formelor feminine ale virtuţii, se 

urmărea evidenţierea superiorităţii morale a bărbatului, considerat purtătorul dreptăţii, 

raţionalităţii şi imparţialităţii etc., în sec. al XIX-lea, alături de curentele filosofiei 

contemporane (marxismul şi liberalismul) ce militau pentru egalitatea femeilor în 

drepturi, prind contur primele mişcări feministe care înregistrează faţă de problema 

virtuţii două tendinţe. În timp ce reprezentantele primelor mişcări feministe respin-

geau ideea existenţei virtuţilor specific feminine, reprezentantele mişcărilor femi-

niste tardive, demonstrează superioritatea morală a femeilor, accentuând rolul decisiv 

al acestora în transformarea moralei sociale. Reprezentantele eticilor feminine, etica 

grijii (C. Gilligan) şi etica maternă (S. Ruddik), consideră că virtuţile morale „femini-

ne” necesare exercitării practicii materne (ocrotirea, umilinţa şi optimismul) nu sunt 

determinate de factorul biologic, ci de contextul cultural, de experienţele şi natura 

diferită a activităţilor masculine şi feminine. Practicile cu care se confruntă femeile 

(graviditatea, naşterea, alăptarea copiilor etc.), fiind diferite de ale bărbaţilor.  

Revenind la esenţa virtuţii este de remarcat faptul că în viziunea feminină 

aceasta devine mai complexă. Spre deosebire de etica datoriei şi etica principiistă 

care cer conformarea raţională a vieţii umane la principiile morale, eticele feminine 

motivează acţiunile umane, reieşind nu doar din forţa raţionamentului, dar bazân-
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du-se în aceeaşi măsură pe sentiment şi pe empatie. „Reprezentând o trăire care nu 

poate fi formulată explicit în cunoaşterea propoziţională”, empatia, ca situare în locul 

altuia, poate oferi în situaţiile marcate de context soluţiile morale potrivite. Intrând 

adesea în conflict cu principiile moralei sociale, compasiunea (calificată ca virtute 

feminină), la rândul ei este generatoare de atitudine umană, determinând în manieră 

aristotelică evitarea extremelor. Orientate spre dezvoltarea grijii şi compasiunii, 

eticele feminine tind să extindă aceste trăsături în afara familiei urmărind „edu-

carea unor virtuţi cetăţeneşti ca înţelegerea şi receptivitatea la nevoile altora” [2]. 

În timp ce eticele feminine tind să reanimeze grija, compasiunea, altruismul în 

comunitate, urmărind transferul lor din registrul virtuţilor particulare (feminine) în 

registrul virtuţilor general umane şi din familie (ca instituţie) în instituţiile sociale, 

administrative, politice etc., eticele profesionale îşi propun să deceleze virtuţile ne-

cesare exercitării unei profesii. Deoarece orice practică omenească are propriile ei 

standarde de excelenţă. Eticele profesionale nu circumscriu doar unui set de datorii 

profesionale, ci şi unei game largi de principii şi valori morale asumarea cărora ar 

contribui atât la păstrarea integrităţii morale a profesioniştilor dintr-un domeniu, cât 

şi la sporirea capitalului lor de simpatie şi încredere în societate. 

Conturarea principiilor morale şi dezvoltarea virtuţilor profesionale ce conferă 

sens existenţei şi activităţii umane este posibilă, în viziunea lui A. MacIntyre, nu-

mai în cadrul unei tradiţii etice. Astfel, tradiţia etică inaugurată în medicină de Hi-

pocrate sau cea lansată în jurisprudenţă de Cicero etc. reprezintă acel context care 

asigură o „ordine narativă unică” determinând criteriile de excelenţă dintr-un do-

meniu profesional. 

Realizând o analiză comparată a conceptului de virtute, A. MacIntyre semna-

lează faptul că dacă în tradiţia antică şi modernă virtutea se exercita dezinteresat, 

fără a medita asupra consecinţelor, odată cu încetăţenirea utilitarismului, practica-

rea virtuţii urmăreşte un anumit scop, vizând adesea obţinerea beneficiului, presti-

giului sau imaginii personale. Deoarece virtuţile, în opinia filosofului, nu pot fi 

practicate ocazional, un profesionist virtuos care se concentrează pe excelenţă şi pe 

client obţine prea puţin beneficiu propriu, deoarece „adesea cultivarea sincerităţii 

şi curajului ne împiedică să ajungem bogaţi sau faimoşi sau puternici” [4]. Conti-

nuând ideea lui MacIntyre suntem îndreptăţiţi să susţinem (în baza multiplelor 

exemple din societatea autohtonă) că urmărirea acerbă a interesului personal poate 

împiedica autoperfecţionarea în plan profesional sau poate „îndemna” la încălcarea 

normelor etice şi deontologice. Astfel, în opinia lui MacIntyre, realizarea interese-

lor proprii prin exercitarea virtuţii, conduce la „uzura” conceptului de virtute. Este 

de remarcat, însă, că fără a neglija binele comunitar, omul societăţii contemporane, 

în cadrul căreia profesia este dar şi o sursă de existenţă, urmăreşte prin realizarea cu 

succes a meseriei sale şi obţinerea beneficiului individual. Anume în acest context 

etica profesională tinde să reinterpreteze virtutea în condiţiile societăţii de consum. 

Deşi s-a depărtat de dezinteresarea totală şi de binele absolut, virtutea, în contextul 

eticii profesionale care este o etică aristotelică, o etică a compromisului, cere 

armonizarea intereselor personale cu cele comunitare, înaintând în faţa profesio-
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niştilor din toate domeniile „inteligenţa responsabilă” de sorginte aristotelică şi 

„umanismul aplicat”, asupra căruia a insistat Im. Kant [3]. 

Conform concepţiilor moderne și celor contemporane, virtuțile sunt determinate 

de rațiune și sentimentele umane. Ele cuprind adevăratele valori pe care oamenii tind 

să şi le însuşească, să le posede şi să le exercite. Meditând asupra concepţiilor etice 

moderne şi contemporane cu privire la virtute observăm că acestea se regăsesc în 

abordarea mai largă, „funcţionalistă” a virtuţii, potrivit căreia o viaţă decentă este 

imposibilă în afara practicării virtuţii. Etica virtuţii, înscriindu-se în marile tradiţii 

ale eticii, propagă o viziune morală optimistă, acordând oricărui individ şansa de a se 

dezvolta şi autoperfecţiona din punct de vedere moral. Este de remarcat că, revenind 

din ce în ce mai pregnant în discuţiile actuale din filosofia moralei, eticele virtuţii, de

sorginte aristotelică, nu sunt exclusiviste. Ele nu vin să nege valoarea celorlalte dis-

cursuri etice (etica datoriei, etica teleologică, principiismul etc.), ci să le complete-

ze, reactualizând ideea milenară potrivit căreia moralitatea acţiunilor umane este în 

mare măsură determinată de disponibilităţile, trăsăturile de caracter (într-un cuvânt, 

virtuţile) individuale. 
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