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La presente comunicación intenta poner de relieve la contri-
bución de Evagrio Póntico en la comprensión etiológica de ese 
padecimiento tan cercano a la melancolía moderna y a la depresión 
contemporánea, que él conceptualizó y sistematizó por primera vez: 
la acedia. Se ponen en relación con su aporte algunos elementos de 
la noción freudiana de melancolía y de la teoría de la autodiscre-
pancia acerca de la depresión, principalmente en lo que se refiere al 
rol del ideal del yo en el dinamismo etiopatogénico. En este contexto 
se evidencia la importancia histórica de la contribución evagriana 
que se anticipa a diversos planteamientos muy posteriores de la 
psicología y la psicopatología, e integra en una perspectiva espi-
ritual la comprensión etiológica de la perturbación psíquica y su 
posible terapia.
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Introducción

El redescubrimiento de la obra de Evagrio Póntico llevado a cabo 
en las últimas décadas del siglo XX y en la actualidad, y los estudios 
científicos cada vez más abundantes acerca de su pensamiento,1 tienen 
en la profundización de la noción de acedia acaso su aporte más amplio 
y significativo. El Póntico es, en efecto, el primer sistematizador de un 
concepto que constituye hoy una referencia ineludible en la historia de la 
psicopatología y del pensamiento filosófico en general. 

Si bien el término acedia se encuentra mencionado antes de Evagrio 
por Orígenes, por Simeón el nuevo teólogo, por Teodoro Studita y por 
San Atanasio (Guillaumont, 1971; Orígenes, 1962; Symeón, 1957; 
Studita, 1860), y posee además un origen filológico clásico, Evagrio es 
el primero en identificarlo, describirlo y explicarlo como padecimiento 
psicoespiritual. Digamos que Evagrio se apropia de un término presente 
en la literatura que lo antecede pero no suficientemente especificado, 
y le da una proyección y una extensión que no tenía hasta el momento. 
Bernard Forthomme llama la atención acerca del hecho de que Evagrio 
Póntico utilice para referirse a una experiencia aparentemente reconducible 
a la melancolía — concepto presente en el pensamiento clásico que 
nuestro pensador, amplio conocedor de la filosofía griega (Guillaumont, 
2009), conocía en su letra fina —, el término griego aκηδiα, a la sazón 
poco usado y poco determinado (Forthomme, 2005). Rastreando los 

1 Entre los más recientes están, por ejemplo, los libros y artículos de Augustine Casiday 
(2013), de Diego Marchini (2009), de Giovanni Cataldo (2007), de Gabriel Bunge (2007, 2009), 
de Antoine Guillaumont (1996; 2009), de Bernard Forthomme (2000; 2005), de Paolo Bettiolo 
(2009), de Paul Géhin (2011), De Rubén Peretó Rivas (2011b; 2012), entre otros. Asimismo debe 
mencionarse el creciente número de ediciones de las obras de Evagrio Póntico, empezando por 
las ediciones críticas de la colección Sources Chrétiennes (1971, 1987b, 1993, 1998a, 2008a), 
y siguiendo por las italianas de Ciudad Nueva (1998b, 1999, 2010), de Qiqajon (2005, 2008) y 
de San Pablo (1996, 2006), o la castellana también de Ciudad Nueva (2013) o las inglesas de 
Cistercian Publications (1970, 2009) y de la Universidad de Oxford (1987a), por mencionar sólo 
algunas.
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primeros usos de dicho término y su significación general (Forthomme, 2005; 
Peretó Rivas, 2013; Bouvier, 2005; Guillaumount, 1971), y confrontando éstos 
con la conceptualización que de él realiza Evagrio Póntico, se puede entrever la 
razón de su elección: aquella experiencia de atonía, de dispersión y de disgusto 
generalizado e inespecífico que aqueja a los monjes y, en general, a todo ser 
humano, es reconducible en sus causas a aquella actitud espiritual de descuido 
o huída de sí — surgida por lo que Forthomme llama “la experiencia solitaria 
de sí” y un deseo de sí frustrado (Forthomme, 2003) — que, en sentido general, 
designaba el término aκηδiα en el contexto clásico.2

Esta conceptualización realizada por Evagrio resulta — ligada como está 
al abundante contenido psicológico de sus obras — del mayor interés para la 
psicología y la psicopatología. Esto ha sido puesto de manifiesto por diversos 
estudios actuales como los citados de Bernard Forthomme, y también los de 
Angelo Gianfrancesco (2008), Francesco Palleschi (2005), Jean-Nicolas Despland 
(2013), Giorgio Agamben (2002), María Lucrecia Rovaletti y Martín Pallares 
(2014), Lucrèce Luciani-Zidane (2009), Rubén Peretó Rivas (2010; 2011a; 2013), 
entre otros.

2 El origen del término acedia se encuentra en la locución griega aκhδετως que es, como 
sugiere la alfa inicial, el privativo de κηδέω cuya acepción general es cuidado, solicitud, preocu-
parse por algo o alguien. Su significado primario es, por lo tanto, falta de cuidado o incuria. En 
este sentido es usado, por ejemplo, por Platón en Leyes (“Pero si alguien no cuida (aκhδhς) a 
sus hijos,…” [XI, 913 c.]). No obstante, el término es usado también, entre los griegos, con un 
sentido más preciso y de mayor implicancia filosófica. Él designa una falta especial de cuidado, 
una despreocupación o incuria singularísimas que los griegos creen menester especificar pues no 
se trata de una despreocupación cualquiera. La incuria que designa este término tiene que ver con 
la existencia misma y con cómo ésta es afrontada y vivida. Aκήδετως es, en fin, falta de interés o 
de cuidado por la sepultura, renuncia al duelo, ausencia de ritos funerarios, despreocupación ante 
la muerte. En este sentido es usada, por ejemplo, por Homero: “No me ofrezcas asiento, criatura 
de Zeus, mientras Héctor yace en las tiendas insepulto (aκηδής)…” (Ilíada XXIV, 553-4). Tal 
despreocupación resulta para los griegos de una inusitada gravedad. Como indica Forthomme, los 
griegos adivinan en esta despreocupación, expresada en la incapacidad de guardar duelo, una hesi-
tación dramática acerca de la propia identidad, una angustia manifiesta en cuanto al propio origen, 
naturaleza, ambiciones y destino (Forthomme, 2005). La utilización, recogida por Forthomme, 
que hace Empédocles de nuestro término expresa claramente esta idea. El mismo designa para el 
presocrático un espíritu despreocupado de sí mismo. Se trata, en suma, de una despreocupación 
— la que se refiere a los difuntos — que manifiesta una incuria del hombre respecto de sí mismo, 
incuria por la cual se oblitera la dimensión especular de la muerte. El despreocupado griego es 
aquel que no sólo no sabe quién es sino que ha perdido el interés por saberlo.

ARTIGO
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Ciertamente no se puede — sin traicionar su pensamiento — obviar la 
presencia, en la exposición evagriana, de una perspectiva espiritual de fuerte 
contenido cristiano. Evagrio, en efecto, escribe en el contexto del primer 
monacato cristiano, él mismo es monje y su obra está destinada principalmente 
a monjes. Los ocho pensamientos de Evagrio (logismoi) — pieza maestra 
de su doctrina, antecedente más antiguo de la lista de los pecados capitales 
y muestrario de la riqueza psicológica de sus análisis — se identifican, son 
generados o profundizados por los demonios. Éstos introducen — en el mar de 
la imaginación — palabras o imágenes precisas que desencadenan un torrente 
de pensamientos que trastornan al monje. Esta apelación a los demonios podría 
llevar a concluir apresuradamente que se trata, una vez más, de una concepción 
primitiva y supersticiosa de la enfermedad psíquica. Digamos que hay, 
efectivamente, en Evagrio una perspectiva espiritual que transforma el análisis de 
los padecimientos psíquicos que se observan. No obstante, ello no hace perder 
inteligibilidad etiopatogénica a los análisis evagrianos, ni merma la sutileza 
de sus observaciones psicológicas. El análisis de los procesos psíquicos y las 
conclusiones que en este campo se alcanzan se complementa naturalmente en el 
pensamiento de Evagrio con la apelación a un mal personalizado que promueve o 
profundiza, mediante el lenguaje, diversos padecimientos. Al margen del interés 
estrictamente psicológico que posee la afirmación de que el trastorno procede 
del lenguaje, resulta oportuno evocar aquí lo sostenido por dos estudiosos del 
pensamiento evagriano, el alemán Gabriel Bunge y el argentino Peretó Rivas, 
respecto a la apelación a los demonios. Ello no constituye para estos dos autores 
un rasgo de mentalidad primitiva que obscurece las importantes intuiciones 
psicológicas presentes en la obra evagriana. Por el contrario, la profundidad 
psicológica del análisis del monje del Ponto — y en general de los Padres del 
desierto — está vinculada directamente a esta concepción cósmica y metafísica 
más amplia pues hablar de demonios significa personalizar el mal, nombrarlo, 
y por lo tanto tomar conciencia de la propia responsabilidad frente al mal. El 
hombre deja de ser así prisionero de un mal anónimo e inasibley tiene frente a él 
posibilidad de superación (Bunge, 2007; Peretó Rivas, 2012).

Dicho esto, se entiende lo que ha sostenido recientemente Pérez Rincón 
(2014) remarcando la importancia que tendría el renovado análisis de la noción de 
acedia en el marco de la psicopatología. Como ha dicho este autor, nombrar no 
es una actividad inocente. Llamar acedia a ese padecimiento humano tan singular 
y tan semejante a la hodierna depresión, implica que Evagrio está entendiendo 
este perturbación psíquica desde una perspectiva que, sin descartar el minucioso 
análisis psicológico, asume una dimensión espiritual y metafísica que configura 
la concepción psicopatológica y la misma propuesta terapeútica, pues también la 
hay en el pensador del Ponto, como veremos. En efecto, la noción de acedia que 
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recoge Evagrio y a la que da, como hemos dicho, una sistematización teórica y una 
proyección psicológica y espiritual que no existía hasta ese momento, se hallaba 
en el mundo griego designando confusa pero significativamente la falta de cuidado 
de la sepultura. Una falta que revelaba un profundo descuido para con el propio 
ser, una — como ha dicho con acierto Forthomme — duda dramática acerca de la 
propia identidad (Forthomme, 2005). Este término y su carga conceptual es el que 
recoge Evagrio para designar el estado de atonía psíquica que observaba.

Teniendo en cuenta entonces toda esta riqueza psicológica y metafísica 
de la concepción evagriana, intentaremos aquí despejar algunos aportes del 
monje del Ponto en la comprensión etiológica de ese padecimiento tan cercano 
a la melancolía moderna y a la depresión contemporánea, que él sistematizó por 
primera vez: la acedia. Para visualizar la importancia histórica de su aporte y de 
qué manera éste anticipa planteamientos muy posteriores de la psicopatología, 
evocaremos brevemente algunos elementos tanto de la comprensión freudiana 
de la melancolía cuanto de una importante teoría contemporánea acerca 
de la depresión, la Self-discrepancy theory. Los conceptos propuestos por 
tales enfoques — de importancia indiscutible en las modernas concepciones 
psicopatológicas — aparecen claramente en el análisis evagriano y se proyectan 
en una perspectiva espiritual quetransforma la comprensión etiológica del 
padecimiento analizado y modela una incipiente propuesta terapeútica de la 
que haremos sólo algunas breves referencias pues nos interesa aquí centrarnos 
principalmente en las conceptualizaciones psicopatológicas de Evagrio y su 
posible confluencia con desarrollos de la psicología contemporánea.

La melancolía, la depresión y el ideal del yo

Comencemos entonces por detenernos un momento en algunos elementos 
significativos de aquellos dos abordajes de la psicología contemporánea.No es 
objeto del presente trabajo desarrollar la teoría freudiana de la melancolía y la de 
la depresión de Higgins. Sólo nos interesa poner de relieve algunos aspectos de los 
análisis etiológicos propuestos por tales autores que aparecen significativa y escla-
recedoramente en Evagrio Póntico y, como hemos dicho, se proyectan en una teoría 
profunda acerca de la acedia e incluso en una incipiente propuesta terapeútica.

El concepto que juega un papel clave en las explicaciones etiológicas de la 
melancolía y la depresión que proponen estos enfoques, es el de “ideal del yo”. 
Ciertamente es un concepto de cuño psicoanalítico pero que encuentra su equi-
valente conceptual y aún terminológico en el marco de una teoría con gran preg-
nancia en la actualidad como es la Self-discrepancy theory.

ARTIGO
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Freud utiliza por primera vez este concepto en su importante obra 
Introducción al narcicismo. Volverá sobre ella de modo más sistemático en 
su no menos relevante ensayo titulado El yo y el ello, y realizará algunas preci-
siones significativas para nuestro interés en Psicología de las masas y análisis 
del yo. Digamos rápidamente con Laplanche y Pontalis que el ideal del yo es “la 
instancia de la personalidad que resulta de la convergencia del narcisismo (idea-
lización del yo) y de las identificaciones con los padres, con sus substitutos y con 
los ideales colectivos” (Laplanche & Pontalis, 2004). En efecto, Freud asignará 
claramente a esta instancia psíquica el rol de sustituto del narcicismo infantil 
pues sobre él recaerá el amor que en la infancia gozó el yo real.3 Este ideal del 
yo cumple funciones fundamentales en la constitución y desarrollo psíquicos. 
Es, entre otras cosas, la condición de la represión (mecanismo estructurante 
del psiquismo en Freud), el responsable de la formación de la conciencia moral 
y de las categorías valorativas del sujeto, el observador de sí, el censor onírico, 
el factor causal del sentimiento de culpa, la causa eficiente de los fenómenos de 
masas y de la constitución de la religión, y muchas más.

Así entendido, este ideal se constituye en una instancia rectora que regula 
los sentimientos, las aspiraciones y las conductas del sujeto. Por ello Freud dirá en 
una de sus conferencias de introducción al psicoanálisis que el ideal del yo es el 
referente psíquico “con el cual se compara el yo, al cual aspira y cuya demanda de 
perfección siempre creciente se esfuerza en satisfacer” (Freud, 1933[1932]/2013d). 

Poseyendo tantas y tan importantes funciones no es extraño que el análisis 
de su configuración, de su desarrollo y de su acción intrapsíquica sea de 
primaria importancia en la elucidación de ciertos mecanismos psicopatológicos. 
Atendiendo a nuestro interés detengámonos por un momento en el rol que desem-
peñaría al interior del dinamismo etiológico de la melancolía.

Y aquí nos encontramos con aquellas precisiones, mencionadas más arriba, 
que realizara el maestro de Viena en la obra “Psicología de las masas y Análisis 
del yo”. Dirá allí que en la melancolía el yo se nos muestra dividido, descom-
puesto en dos fragmentos, uno de los cuales arroja su furia sobre el otro. El ideal 
del yo es aquí el victimario. Por lo tanto no es inverosímil suponer, nos dirá el 
psiquiatra vienés, que 

la miseria del melancólico constituye la expresión de una oposición muy aguda 
entre ambas instancias del yo; oposición en la que el ideal, sensible en exceso, 

3 “El narcisismo aparece desplazado sobre este nuevo yo ideal, adornado, como el infantil, 
con todas las perfecciones” (Freud, 1914/2013b). 
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manifiesta implacablemente su condena del yo con la manía del empequeñeci-
miento y de la autohumillación. (Freud, 1921/2013e, p. 2602). 

Se trata, en efecto, de un delirio de empequeñecimiento, de insignificancia 
moral como sostiene el psiquiatra vienés (Freud, 1917[1915]/2013a), determinado 
por las instancias ideales del yo (Kaufmann, 1996). Se entiende entonces que en la 
melancolía el paisaje intrapsíquico, como bien indican Magtaz y Tosta Berlinck, se 
organice sobre un eje vertical: el ideal (altura) y su fracaso (el abismo). En este eje 
se mueve sin cesar el melancólico, sin salir de la verticalidad (Magtaz & Berlinck, 
2012). Aquel delirio de empequeñecimiento es precisamente lo que distingue 
la melancolía del estado de duelo, nos indica Freud, y lo que hace sospechar el 
contenido narcicístico de este padecimiento (Freud, 1917[1915]/2013a).

En efecto, si el ideal es un sustituto del narcicismo y si la melancolía 
consiste en el fracaso en la consecución de tal ideal, entendemos por qué Freud 
la sitúa, en su texto de síntesis “Neurosis y psicosis” de 1924, dentro de las 
psiconeurosis narcisistas. En la base de la melancolía “hay un conflicto entre 
el yo y el super-yo”, constituido este último “por un ideal hacia el que tienden 
todas las aspiraciones del yo” (Freud, 1924[1923]/2013c). Por ello el famoso 
temperamento melancólico de los místicos, los revolucionarios, se explica para 
Roudinesco en la búsqueda de un ideal que siempre se sustrae (Roudinesco, 
2008). Bleichmar, por su parte, siguiendo las conceptualizaciones acerca de la 
melancolía de Freud, identifica claramente en un elevado ideal del yo la predispo-
sición a lo que él llama “depresión narcicística crónica” (Bleichmar, 1980).

Los episodios maníacos que pueden suceder o anteceder, en ciertos cuadros 
clínicos, a los arrebatos melancólicos son explicados por el fundador del psicoaná-
lisis en continuidad con estos conceptos. En estos estados “el yo y el ideal de yo 
se hallan confundidos, de manera que el sujeto, dominado por un sentimiento de 
triunfo y de satisfacción, no perturbado por crítica alguna, se siente libre de toda 
inhibición y al abrigo de todo reproche o remordimiento” (Freud, 1921/2013e).

Profundizando en las implicancias de estas nociones, el psicoanalista francés 
Jacques Golberg, señalará que el ideal del yo es una imagen concreta que condensa 
cualidades llevadas a su perfección. Estar en falta, es estar en falta en relación al 
ideal. Éste es, en este sentido, criterio psíquico matriz. Y es precisamente de aquellas 
cualidades perfectas de las que el depresivo se siente absolutamente desprovisto y de 
las que exige ser provisto absolutamente. Por ello el ideal impone al sujeto una tarea 
sin límite, imposición que revela su condición tiránica y esclarece la cercanía de la 
desesperación depresiva con la agitación ansiosa del obsesivo (Golberg, 1985).

Utilizando algunos aspectos de la noción de ideal del yo, tenemos también, 
como ya lo hemos adelantado, una teoría de importante repercusión en distintos 
ámbitos de la psicología en la actualidad, la Self-Discrepancy  Theory. Esta 
procura explicar dos patologías fundamentales, la depresión y la ansiedad, a 
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partir de discrepancias del sujeto consigo mismo. La teoría fue propuesta inicial-
mente por el psicólogo norteamericano Edward Tory Higgins hacia 1987. Desde 
entonces viene siendo analizada y utilizada en diversos ámbitos de psicología.4 

Digamos sumariamente que esta teoría, partiendo de una concepción motivacional 
del yo, entiende el malestar emocional como una discrepancia significativa entre 
los llamados “dominios del yo” que son, a saber, el “Yo real”o autoconcepto, y 
sus guías: el “Yo ideal” y el “Yo que debería”. Estas dos guías son las princi-
pales fuentes motivacionales de las personas, nos señala Higgins, y sirven como 
contexto evaluativo e interpretativo del autoconcepto. Cuando este último, por 
ej., no se corresponde o no armoniza con lo que la persona quisiera ser, con el 
estado ideal que él o ella personalmente espera o desea lograr, existe una auto-
discrepancia que puede generar, dependiendo de la frecuencia con que ella se 
activa, sentimientos ligados a la depresión como tristeza, abatimiento y desánimo. 
Si la reducción de dicha discrepancia no se produce, la desarmonía inicial puede 
agravarse y convertirse en trastorno emocional; en este caso, en depresión.5

La acedia evagriana como metarrealidad. El ideal de perfección

Vayamos ahora al concepto evagriano de acedia intentado visualizar simul-
táneamente algunas convergencias temáticas con lo anterior y adentrándonos en 
algunos aspectos de esta noción relevantes para la psicología y la psicopatología. 

Situemos en primer lugar la noción de acedia en el marco de la teoría de los 
ocho pensamientos de nuestro pensador. Dicha teoría, que constituye el antece-
dente más remoto de los llamados vicios capitales (Guillaumont, 1971), tiene en 
nuestro concepto acaso su aporte más original. Si bien cada uno de estos ocho 
logismoi, como los llama Evagrio, posee características diferenciales, todos 
proceden de una fuente común: los demonios. Éstos, especificados por los vicios 
que promueven y peritos en el que los nomina, desencadenan, a partir de una 
introducción sutil de palabras, un torrente de pensamientos que tiene como objeto 
alejar al hombre del conocimiento divino (Evagrio Póntico, 1971). Ciertamente, 

4 Cf., por ejemplo, Michael Kernis (2006); Ayoung Suh (2013); Jinkyung Na, Incheol Choi & 
Sunhae Sul (2013); Serena Chen, Helen C. Boucher, Susan M. Andersen & Adil Saribay (2013), 
entre otros.

5 Para más precisions remitimos a: Edward Tory Higgins (1987); Timothy Strauman (1996); 
Jennifer Boldero, Marlenne Moretti, Richard Bell & Jillian Francis (2005).
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estos pensamientos poseen un factor causal concurrente de naturaleza psíquica y 
una manifestación afectiva y conductual que son tematizados por Evagrio y que 
resultan del mayor interés a la psicología y a la psicopatología. Por lo demás, 
resulta significativo que aquellos demonios actúen por medio del lenguaje y 
que sea por medio del lenguaje que consumen su acción desestabilizadora de la 
psiquis. Los demonios, en efecto, “han aprendido el lenguaje de los hombres” y es 
en el lenguaje interior del hombre, el nous y sus pensamientos, donde concretan 
su ataque (Evagrio Póntico, 1958). Ellos soplan palabras al oído, indica gráfica-
mente Evagrio (2005). El lenguaje posee en el pensador del Ponto un potencial 
patógeno cuyo negativo es su virtualidad curativa.

En la descripción que realiza el Póntico del desarrollo de la acción de 
estos pensamientos aparece, con distintas modulaciones, una verdadera explica-
ción psicológica de los estados afectivos desencadenados por aquéllos y desen-
cadenantes de aquéllos. Estos logismoi son entendidos, no simplemente como 
sugestiones diabólicas, sino como representaciones imaginarias o ideas proce-
dentes de las pasiones y generadoras de pasiones6 que pueden, en este sentido, 
constituir instancias psíquicas — ciertamente aprovechadas para Evagrio por el 
espíritu tentador — que se transforman en un obstáculo a vencer en la primera 
etapa de la vida cristiana — la praktiké — y que hasta pueden resultar patógenas. 
La apelación a una realidad preternatural para explicar el origen de los logismoi, 
se complementa naturalmente en el pensamiento de los Padres del desierto con 
una comprensión psicológica que incluso en algunos casos prescinde de aquella 
apelación.

El caso de la acedia es paradigmático. Se trata de un estado muy próximo 
a lo que actualmente conocemos como depresión. El demonio de la acedia, 
actuando sobre una condición psíquica caracterizada por la falta de tono del alma 
[aτονία δέ ψυχης] (Evagrio Póntico, 1996), por una caída de tensión y de vigor, 
introduce palabras o imaginaciones que pueden desastabilizar al monje e incluso 
llevarlo a la locura “destrozando su alma”dice sin ambages nuestro filósofo del 

ARTIGO

6 Evagrio plantea en el capítulo treinta y siete de su “Tratado Práctico” la discusión referente 
a la prioridad temporal entre las representaciones y las pasiones. Esta es una cuestión que aparece 
con frecuencia en su obra (a veces a favor de la prioridad de los logismoi, a veces de las pasiones)
y que remite a una discusión presente en la psicología cognitiva del siglo XX. En efecto, en el 
comentario a aquel capítulo, Guillaumont señala que una de las opiniones que aquí está consi-
derando Evagrio, es la estoica; y cita a continuación aquel aforismo de Epicteto que Albert 
Ellis transformó en santo y seña de su terapia racional-emotiva, a saber, “Lo que trastorna a los 
hombres, no son las cosas mismas, sino las opiniones que ellos se hacen de las cosas”.
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desierto (1971).7 De acuerdo a lo señalado por Evagrio, el tentador opera muy 
sutilmente, logra colarse, como dice Forthomme (2000), por los intersticios de la 
vida del monje. De esta manera, puede construir en la mente de éste una “metar-
realidad autorreferencial” (Palleschi, 2005). El Póntico define en otro lugar los 
logismoi como “la representación de un objeto sensible que pone en movimiento 
a la irascibilidad y a la concupiscencia en un sentido contrario a la naturaleza” 
(Evagrio Póntico, 1952). Son representaciones que, como tales, se colocan en 
lugar de la realidad. 

Ahora bien, autores contemporáneos como Francesco Palleschi, André 
Louf y Peretó Rivas, entre otros, han propuesto comprender la acedia en el 
marco de lo que llamaremos, con el segundo de estos autores, “ideal de perfec-
ción” (Louf, 1986). Precisamente la expresión “metarrealidad autorrefencial” 
es la que usa Francesco Palleschi para designar dicha instancia. Rápidamente 
encontramos en la expresión “ideal de perfección” un eco de la terminología 
freudiana. Veremos que dicho eco es expresión de una confluencia conceptual 
más profunda. 

Los análisis que — siguiendo las intuiciones evagrianas — nos presentan los 
tres autores mencionados tienen la ventaja de ofrecernos fotografías de la acedia. 
Son, respecto a la acedia, lo que en psicopatología se llamaría análisis de caso. 
Palleschi y Peretó Rivas, en efecto, realizan sendos análisis de monjes famosos 
del siglo XII. De Adam Scott,canónigo premostratense en la abadía escocesa 
de Dryburgh y luego monje cartujo, el primero (Palleschi, 2005); y de Hugo de 
Miramar, archidiácono de Maguelone y también posteriormente monje cartujo, 
el segundo (Peretó Rivas, 2013). André Louf, por su parte, presenta diversos 
apotegmas de los padres del desierto.

Los casos de Adam Scott y Hugo de Miramar son paradigmáticos de los 
llamados transitus monásticos ocurridos hacia el siglo XII. Se trata de pasajes de 
un estado de vida a otro más riguroso, en el que aparentemente se podrá alcanzar 
la anhelada perfección. Estos pasajes están precedidos de profundas crisis 

7 Aquella atonía con que Evagrio define a la acedia (1996) es confluyente con la “anestesia 
psíquica” con que Kaufmann define a la melancolía psicoanalítica. Una tal anestesia se manifiesta, 
por ejemplo, en la incapacidad del acedioso de verter lágrimas, en su torpor generalizado, en su 
apatía frente a las actividades monásticas.La realidad que al melancólico le es definitivamente 
hostil al acedioso le produce aversión y odio pues todo parece estar signado por ese sinsentido 
de que habla Kaufmann. El futuro es oscuro como lo fue el pasado, “largos años de vida amarga” 
restan, entre pobrezas y enfermedades y, en fin, cualquier tipo de esperanza es derrumbado 
(Kaufmann, 1996; Evagrio Póntico, 1971, 1996, 2005).
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melancólicas, las cuales persisten una vez consumado el tránsito. En todos los 
casos se trata de una búsqueda febril de la perfección. 

Louf, por su parte, acuña el concepto de ideal de perfección para designar 
esa verdadera instancia psíquica que demanda al religioso trabajar sin descanso 
para adecuar su yo a un ideal de perfección preconcebido. Dicho ideal enferma 
al monje y lo enloquece hasta el punto de pensar, por ej., que por el mérito de 
sus virtudes y trabajos, por haber llegado a fusionarse a su ideal de perfección, 
podría salir indemne después de precipitarse a un pozo, como relata Casiano 
que le sucedió al anciano Herón (Casiano, 2008). Resulta significativo el texto 
de la Sagrada Escritura que, sin más, evoca Evagrio para rechazar el logismos 
que engaña al monje susurrándoleal oído que ha logrado la perfección. Se trata 
del fragmento del Eclesiastés que reza: “Es mejor un perro vivo que un león 
muerto” (Evagrio Póntico, 2005). Nuestro monje podría estar recordando aquí 
al anciano Herón. En efecto, en el capítulo veintitrés de su tratado sobre los 
pensamientos (1998a) y en el diecisiete del su “Ocho espíritus de la maldad” 
(1996), realiza una descripción detallada del desequilibrio psíquico y el hundi-
miento final en la locura en que se puede caer a causa de los pensamientos de 
orgullo y hace referencia, en el primero de los tratados, a dos hermanos suyos 
en la vida monástica cuyo naufragio mental está siempre aleccionadoramente 
bajo sus ojos. Guillaumont (1971) señala, comentando este pasaje, que muy 
probablemente Evagrio está haciendo referencia aquí a dos monjes de los 
que habla el discípulo y biógrafo de monje del Ponto, Paladio, en su Historia 
Lausíaca. Estos dos monjes son Valens y Herón. Por lo demás, Casiano es 
contemporáneo y discípulo de Evagrio y es este último una de sus principales 
fuentes (Pichery, 2008).

Aquel orgullo o soberbia desequilibrante — fundada en la necesidad de 
enaltecer y exaltar al propio yo lo cual en Evagrio es la esencia de la vanagloria 
— es la que lleva al monje a creer que ha alcanzado la perfección, que ha subido 
hasta una gran altura, que él es la causa de muchas buenas acciones y que el resto 
le debe reconocimiento por ello (Evagrio Póntico, 1971; 1996). Aquella necesidad 
de exaltar al yo que lleva a imaginar y a proyectar determinadas situaciones en 
las que el propio yo es enaltecido y alabado, deviene — a partir de una práctica 
ascética cuya excesiva e imprudente rigurosidad, condenada por Evagrio,evoca 
mucho las conductas maníacas — en una creencia irracionalconsistente en 
la certeza de que se ha alcanzado por las solas fuerzas, como lo mostrarían las 
prácticas y los hábitos diarios de ascetismo riguroso y piedad profunda, la 
perfección. Alcanzado este endiosamiento se está, por lo mismo, incluso más 
allá de las leyes de la naturaleza. Tirarse a un pozo y salir indemne lo probaría. 
Aquella condición irremediable y definitiva que Evagrio ve en el naufragio del 
orgullo, se muestra patentemente en el caso de Herón el cual persiste en su delirio 
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de grandeza, aún moribundo durante los dos días que duró su agonía (Casiano, 
2008). Por eso Evagrio propone frente al pensamiento “que me exalta como si 
hubiera alcanzado la perfección en la práctica de los mandamientos” o “como si 
en mi mente no hubiera huella de pecado”, la meditación de textos de la Escritura 
que muestren el engaño demoníaco que significa creerse perfecto y sin huella de 
pecado (Evagrio Póntico, 2005).

Frente a la historia de Herón no podemos sino recordar la explicación delos 
episodios maníacos que nos ha ofrecido Freud y que hemos citado brevemente más 
arriba. Se trata, señala reveladora y convergentemente Louf, de una “imagen narci-
sista de la propia perfección” (Louf, 1986) que atrapa al monje, le demanda tareas 
y rigores ascéticos imprudentes, y es fuente tanto de desánimo permanente — pues 
el religioso no cesa de compararse y de medirse con su ideal y de verificar cuán 
lejos está de él —, cuanto de, en ocasiones, episodios maníacos como el de Herón 
en el cual evocamos la explicación freudiana explicitada más arriba. 

El análisis de este ideal de perfección o metarrealidad autorreferencial, tema-
tizado por Evagrio, nos pone frente al operar de una instancia psíquica en la vida 
espiritual de los monjes. En este contexto la acedia se revela — en la tematización 
evagriana — en su relación causal con el logismos de la vanagloria, pues aquel 
ideal es construcción de este pensamiento. Y ciertamente dicha relación causal nos 
remite inmediatamente a la existente entre la melancolía y el narcisismo.

El ideal de perfección se nos descubre como una — y usemos la expresión 
precisa de Palleschi — “construcción metarreal de la vanagloria” que da lugar a 
las ficciones, la desesperanza y el abatimiento de la acedia. Y es que dicho ideal, 
constituyendo una instancia tiránica con demandas ilimitadas como se ha referido 
Golberg al ideal del yo (Golberg, 1985), se manifiesta continuamente discrepante 
con la realidad actual del yo. 

Después de describir las ficciones que introducen las palabrasdel demonio 
de la vanagloria, en virtud de las cuales el monje se imagina en un estado de 
santidad en el que todos reconocen su perfección y virtud, Evagrio subraya que 
este espíritu malvado, cumplido su cometido de exaltar al anacoreta con vanas 
esperanzas, lo abandona a la desesperanza. Probablemente presentándole, luego 
de la exaltación, su presunto estado actual, tan alejado de esa santidad en la que 
se imaginaba “el que, un instante antes, era un santo sacerdote” (Evagrio Póntico, 
1971). El demonio introduce un espejismo, una metarrealidad en la que el yo es 
exaltado. Ciertamente la condición de posibilidad de esta acción intrapsíquica del 
tentador — y notemos aquí el rol primario del elemento psíquico en la génesis 
de los trastornos que producen los pensamientos — consiste en una conforma-
ción pasional que en términos evagrianos se denomina philautía(φιλαυτία)o amor 
por sí mismo el cual viene a ser en Evagrio como la matriz de todos los logismoi 
(Evagrio Póntico, 1998a; Bunge, 2008; Guillaumont, 2009). Este concepto es 
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equiparable, como lo ha señalado Larchet, al contemporáneo de narcicismo, de 
origen psicoanalítico pero incorporado al conjunto de la psicología denominando 
incluso un trastorno de la personalidad tipificado por el actual Manual diagnóstico 
y estadístico de los trastornos mentales, o DSM IV. Tal equiparación refuerzael 
paralelo entre el ideal del yo freudiano — producto del narcisismo — y el ideal de 
perfección que aliena al monje y que Evagrio vincula causalmente a la vanagloria 
y, en general, a la philautía.

Ahora bien, perseguiendo aquel espejismo que el demonio evagriano ha 
creado con la dúctil materia de las representaciones pasionales, el monje nota una 
discrepancia abismal entre su yo real y su yo ideal. La melancolía o depresión que, 
como hemos visto, constituía para Freud y Higgins el resultado una discrepancia 
tal, aparece también en el análisis de Evagrio Póntico bajo los términos de tristeza 
y acedia — dos logismoi que Larchet llama vecinos y que son muy semejantes en 
su manifestación sintomatológica y en su dinamismo etiológico de tal manera que, 
algunos siglos después, San Gregorio Magno y Santo Tomás de Aquino sostendrán 
que la acedia es un tipo de tristeza —, como resultado de un itinerario cognitivo-
afectivo idéntico. Larchet, quien reconduce el trastorno depresivo de la psiquiatría 
contemporánea a la tristeza y a la acedia de los Padres del desierto, sostiene en 
este sentido: “La tristeza puede tener por causa una decepción en la búsqueda de 
honores, y parece pues necesariamente ligada a la vanagloria (…) Hemos notado, 
estudiando la pasión del tristeza, el lazo estrecho que ella guarda con la pasión 
de la vanagloria. La decepción en la búsqueda de los honores y la gloria en este 
mundo es una causa frecuente de tristeza” (Larchet, 2002).

Palleschi señala que existe un autodiálogo, con “el otro de sí mismo”, que 
puede ser promotor de acedia. Ahora bien, este otro de sí mismo con el que, según 
Palleschi, el monje entra en diálogo, puede corresponderse a las guías del yo de 
Higgins. En efecto, el otro de Palleschi reprende al monje Scott, le presenta la 
imperfección de su vida actual, la posibilidad de buscar un estado de vida en 
el que la perfección sea asequible. Se transforma para él, como el yo ideal de 
Higgins, en guía interpretativa, en norma evaluativa, en criterio de decisión. 
Se entiende entonces que Larchet afirme, por su parte, que la depresión que él 
identifica con la tristeza y la acedia, tenga como posible factor “el valor que 
nosotros pensamos tener a nuestros propios ojos y a los ojos de otros” (Larchet, 
2002). Dicha autovaloración se realiza en función del ideal, inalcanzable para 
el depresivo, ideal que ciertamente, como también lo afirma Higgins, ha sido 
forjado, en parte, por los otros significativos del entorno.

Por otra parte, esta autovaloración en función del ideal la podemos inter-
pretar a la luz de aquella “capacidad fantasmática de hacer aparecer como perdido 
un objeto inapropiable” con que Agamben define a la melancolía freudiana, tan 
cercana, según su conceptualización, a la acedia patrística y medieval (Agamben, 
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2002). En esa autovaloración negativa, en efecto, se busca lograr una posesión del 
ideal mediante la autodenigración. El ideal se ha vuelto un objeto inapropiable 
del que sólo me puedo apropiar autodenigrándome. Con la autodenigración me 
coloco en una posición distinta y más alta a la de aquel yo lejano del ideal. Me 
acerco más al ideal mientras más duramente cualifique al yo alejado del ideal. 
Es esta la sutil manera que tiene el yo de sentir que no está tan lejos del ideal. 
Criticándose y denigrándose participa del ideal anhelado. Acaso sea esta la razón 
por la que Evagrio, por su parte, reprueba y advierte contra la tristeza procedente 
de pensar melancólicamente en los pecados del pasado. Una tal tristeza proviene 
dela vanagloria y del orgullo y debe ser rechazada (Evagrio Póntico, 2005).

Que la sugestión del logismos de la acedia se concrete hacia la hora sexta 
como señala Evagrio (1971), es un dato no menor. El mediodía es la mitad de 
la jornada, cuando el trabajo y la ascesis pesan por el calor y el ayuno, y aún 
restan muchas horas para que el día termine. El objetivo está lejos y el monje 
no se ve capaz de sostener su tensión durante todo el día y, por extensión imagi-
naria, durante toda la vida. El tentador aprovecha esta situación representándole 
los objetivos inalcanzables de la vida emprendida, profundizando así la desazón 
y configurando en el estado de ánimo del monje una esencial insatisfacción con 
todo, una disconformidad con la realidad en general. Al darse cuenta que no es 
perfecto, al compararse con aquel ideal obsesivo que ha introducido el demonio 
de la vanagloria, experimenta desgano por la vida emprendida, abatimiento.

Louf presenta hacia el final de su artículo un significativo apotegma prota-
gonizado por San Jerónimo en el que aparece lo que acaso sea el objetivo 
final de la acedia evagriana: la tentación de “abandonar [la] celda y [huir] del 
estadio” (Evagrio Póntico, 1971). El joven monje que era Jerónimo en ese 
momento atraviesa una profunda crisis por la cual, indica el apotegma, “había 
perdido el ánimo y estaba a punto de abandonarlo todo” (Louf, 1986). Es inte-
resante observar que Jerónimo es, en ese momento, un joven que, buscando 
una perfección preconcebida que el mismo Jesucristo — apareciéndosele — se 
encargará de desarticular, se ha entregado a una vida de soledad y rigor ascético. 
Contemplando el ulterior proceso de Jerónimo a la luz de las conceptualizaciones 
evagrianas se entiende que el monje del Ponto sostenga en su “Antirrhético” que 
la tentación de morar en la soledad en los jóvenes es característica de la vana-
gloria (Evagrio Póntico, 2005). En efecto, aquel desánimo y sugestión propias 
del demonio de la acedia, aparecen en Jerónimo encadenadas causalmente a una 
dolorosa comprobación: seguía experimentado antiguas tentaciones de las que 
había pensaba que su esfuerzo ascético lo libraría, y no obtenía la respuesta del 
cielo que dicho esfuerzo, al parecer, merecía (Louf, 1986). Las tentaciones son 
para él el indicio de que se halla lejos de la perfección que con tanto esfuerzo 
ha perseguido y para la cual se ha entregado a una vida en soledad. Si tenemos 
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en cuenta la exégesis evagriana, no nos resulta difícil adivinar que este joven 
monje ha caído en las redes del demonio de la vanagloria. Este espíritu malvado 
lo exalta primero con la imagen de su propia perfección y lo empuja a ponerse 
en camino hacia ella, “a rivalizar con Juan Baustista” (Evagrio Póntico, 1998a), 
para colocar después ante sus ojos — consumada ya la sedimentación psíquica 
de aquellas categorías — las circunstancias de su vida que evidenciarían lo lejos 
que se halla de esa perfección. Como afirma Palleschi, la realidad creada por el 
demonio tiene, en tanto creación del lenguaje, su propia gramática. En el marco 
de esa realidad resulta evidente que experimentar cierto tipo de tentaciones es 
signo inequívoco de fracaso en la búsqueda de la perfección. En el apotegma 
no se nos especifica cuáles eran esas “antiguas tentaciones” que caían sobre 
Jerónimo, pero teniendo en cuenta el desaliento que generan en él, se entiende 
que se trata de tentaciones sexuales que hacen evidente — repetimos: evidente 
en el marco de esa realidad sutilmente ficticia que las palabras del tentador han 
creado en él — su lejanía respecto de la anhelada perfección. En efecto, de 
acuerdo a Evagrio Póntico (1971), el pensamiento de la vanagloria, después de 
haber exaltado a su víctima, lo abandona también al demonio de la lujuria.

Aquel ideal se transforma entonces en el criterio matriz de la mente, en la 
luz bajo la cual las cosas se manifiestan. Con él evalúa el monje su estado de vida 
y lo reprueba. Con él examina a los demás y llega a afirmar: “la caridad ha desa-
parecido en los hermanos” (Evagrio Póntico, 1971). Esta instancia actúa como las 
guías del yo de Higgins que son también, por su parte, criterios en la evaluación 
de los otros (Higgins, 1987). 

Es atendiendo a las trampas que puede tender esta instancia psíquica 
instrumentalizada por el demonio, que Evagrio previene e instruye acerca de un 
posible ayuno desmedido, señalando, que una tal desmesura es siempre incitada 
por el demonio. En algunos de los ejemplos que pone al referirse a este tópico, 
adivinamos de qué manera el ideal de perfección es vinculado por este lenguaje 
demoníaco a determinados comportamientos compulsivos a que se ve constreñido 
el monje alienado por el ideal: un monje perfecto, en efecto, debe, aún enfermo 
gravemente, practicar la abstinencia y salmodiar de pie, o hacer juramentos 
de ayuno, o atar pesos a las caderasy adentrarse en el desierto viviendo a cielo 
abierto huyendo de la vista de los hombres y comiendo raíces salvajes (Evagrio 
Póntico, 1971; 2005). Tales sugestiones cognitivas son identificadas con precisión 
por Evagrio y desarticuladas mediante la oposición depalabras apropiadas de la 
Sagrada Escritura que pongan en evidencia su carácter ficticio e irracional. Como 
la Sagrada Escritura constituye, en el mundo monástico, la instancia suprema de 
referencia y el fundamento mismo de la vocación escogida, su mensaje posee una 
fuerza y una repercusión afectivas capaces de rechazar un pensamiento obsesivo o 
socavar una creencia irracional. Por lo demás, en este que es el método evagriano 
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para combatir los pensamientos malvados — el llamado método Antirrhético 
— se ve el arte de Evagrio para desbrozar el mundo de los pensamientos, iden-
tificar clara y concisamente aquellos que pueden perturbar al monje y oponerle 
una palabra precisa en la cual el monje contemple, a la vez, el carácter ficticio del 
pensamiento perturbador y la posibilidad de apropiarse de otro modo de significar 
y pensar las situaciones de su vida. A este respecto resulta del mayor interés poner 
en relación el modo que tiene Evagrio de comprender la virtualidad curativa de 
la palabra, con algunos estudios actuales acerca de los patrones lingüísticos que 
subyacen a los momentos de cambio en un proceso psicoterapeútico. En otro 
lugar nos hemos ocupado de esta posible vinculación (Vazquez, 2013).

De modo que, teniendo en cuenta aquellas sugestiones engañosas, Evagrio 
dirá que la ascesis del monje no tiene que ser espectacular sino siempre igual 
e incluso habrá ocasiones en que el monje esté eximido de cumplir la regla 
prescrita. El demonio de la vanagloria inspira, por la magnetización hipnotizadora 
del ideal, un trabajo ascético imprudente que puede llevar al desequilibrio. Por lo 
que resulta necesario mantener el ayuno y las prácticas ascéticas siempre iguales 
y tener la sabiduría de conformar su ejercicio a las circunstancias.

En la novela de DostoievskiLos hermanos Karamazov, el monje Theraponte, 
paradigma del religioso alienado por el ideal de perfección, reclama al piadoso 
starets Zosimo no cumplir en toda ocasión con la regla prescrita, y esto es para 
él prueba irrecusable de que Zosimo no es un santo sino un glotón, hospedero del 
demonio. La perfección implica cierto tipo de comportamientos incompatibles con 
los que realiza Zosimo, y de los que él — Theraponte — es ejemplo. La locura 
final de este último guarda una notable semejanza con la que, según Evagrio, 
aqueja al monje orgulloso que llegó a identificarse con su ideal de perfección.

Por otro lado, resulta significativo que este ideal sea, como hemos visto, 
construcción metarreal del demonio de la vanagloria y que la identificación 
con él posibilite la acción desequilibrante del demonio del orgullo. Esto no está 
alejado del dinamismo con el que explica Freud el ideal del yo. Éste es, como ya 
lo hemos señalado, hechura del narcicismo y su identificación con él produce el 
éxtasis del sujeto “dominado por un sentimiento de triunfo y satisfacción” (Freud, 
1921/2013e). La vanagloria y el orgullo, en efecto, pueden entenderse como 
consecuencia de una configuración pasional narcicística, buscando la primera y 
consumando el segundo, la autoexaltación. 

El Narciso del mito, como los monjes que corren tras las representaciones 
de la perfección, se precipita en la fuente que le devuelve su imagen ideal, y es 
allí donde encuentra la muerte. De igual modo la acedia, a la que vemos aparecer 
en ligazón causal con la vanagloria, puede destruir al alma del monje “en pedazos 
como un perro descuartiza a un joven ciervo” (Evagrio Póntico, 1971), acarre-
ando su muerte.
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Conclusión

Hemos observado entonces a lo largo de la presente comunicación, que 
las semejanzas fenomenológicas entre la acedia y la melancolía y depresión 
contemporáneas pueden ser reconducidas, en algunos casos, a dinamismos psico-
lógicos comunes. Dimos cuenta brevemente de algunas categorías de la psico-
logía contemporánea que expresan realidades que fueron, en algunas ocasiones 
intuídas y en otras francamente sistematizadas, por los Padres del desierto, espe-
cialmente por Evagrio Póntico. Nuestro análisis, pretendiendo realizar un aporte 
desde la psicología a la intelección de un fenómeno del ámbito monástico como 
es la acedia, ha podido despejar algunos elementos psicológicos de ésta procu-
rando, de acuerdo a la oportuna advertencia de Peretó Rivas,“no psiquiatrizar un 
hecho espiritual” (Peretó Rivas, 2010) pero intentando avanzar en la elucidación 
de la acción de ciertas instancias psíquicas tematizadas por Evagrio. Adentrarse 
en dicha tematización ha significado visualizar la rica conceptualización psicopa-
tológica presente en la obra de este pensador de la escuela Patrística y así realizar 
un aporte, en el marco de los estudios contemporáneos acerca de la acedia, para la 
reconstrucción histórica de lo que hodiernamente se conoce como depresión. En 
Evagrio Póntico, en efecto, se hallan muchas ideas y desarrollos psicológicos que 
reaparecen en las conceptualizaciones psicopatológicas de estos últimos siglos. 
Aquí nos hemos ocupado tan sólo de algunos elementos pero la obra evagriana 
amerita nuevas aproximaciones desde esta perspectiva.8

Por otro lado, y ya en el marco de los estudios más amplios acerca del 
pensamiento de Evagrio Póntico, hemos podido comprender un nuevo aspecto 
del concepto de acedia y ahondar en las implicancias que tiene para Evagrio la 
primera etapa de la vida cristiana, la praktiké, pues es en el contexto de dicha 
etapa que estas instancias, potencialmente patógenas, poseen, en tanto forma-
ciones pasionales, una gravitación importante en la vida del monje. La impasi-
bilidad que busca la practiké no es, en efecto, la destrucción de las pasiones sino 
el estado por el cual ya no les es posible a éstas gravitar decisivamente en la vida 
espiritual. El impasible es para Evagrio el que ha alcanzado la salud del alma, 
puesto que — digamos en esta dirección — se ha librado de la esclavitud de los 
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8 Por ejemplo, indagando en las notables confluencias con el análisis freudiano de los sueños 
(Evagrio Póntico, 1971; 1998a), o en la presencia de la noción de esquema corporal (1998a). 
Asimismo la minuciosa descripción evagriana de pensamientos patógenos amerita un análisis 
comparativo con los desadaptativos o irracionales de las escuelas cognitivas, como así también 
las técnicas propuestas para la supresión detales pensamientos. Estos son sólo algunos ejemplos.
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complejos psíquicos cognitivo-afectivos. Por ello la Praktiké es para Evagrio 
una verdadera terapia o “terapeútica del alma” (Guillaumont, 2009) que busca 
mediante, entre otras cosas, el autoanálisis, la palabra reveladora del pensa-
miento escondido y el diálogo fluído con el Abbas (monje anciano, padre espi-
ritual) curar el padecimiento o la enfermedad del alma sometida a los complejos 
de su afectividad narcisista, en el lenguaje evagriano gobernada por la philautía. 
La confesión de absolutamente todos los pensamientos al Abbas — quien, por su 
parte, ejerce en este contexto la función de verdadero terapeuta —, incluso de los 
más recónditos y vergonzantes, resulta el método por excelencia para reconocer 
la acción alienante del ideal de perfección y curarse mediante la certeza — que 
el Abbas trasmite — del amor divino al pecador. Esta confesión, preconizada por 
Evagrio principalmente en su carta a Eulogio (2006), permite una tal curación 
pues, como se señala Lucio Coco en su introducción a dicha obra, reconoce como 
propia la parte oscura y negativa de sí, la repone al juego interno del alma y así 
logra disolver la pesadez de los pensamientos de frustración y culpa que la ator-
mentan pues los asume con la certeza espiritual del perdón de su pecado y del 
amor divino al pecador. Si como indica Kaufmann (1996) en su conceptualización 
de la melancolía psicoanalítica, el melancólico enferma por estar, en su delirio 
autodenigratorio, más cerca de la verdad, para la perspectiva espiritual de Evagrio 
el acedioso se cura cuando acepta — situado en la certeza del amor divino que lo 
ha redimido y lo redime en el presente — la verdad acerca de sí mismo y se libera 
así de su deseo narcisista de ser perfecto.
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Resumens

(Implicações psicopatológicas da acedia em Evágrio Pontico)
A presente comunicação procura destacar a contribuição de Evágrio Póntico 

na compreensão etiológica desse padecimento tão próximo à melancolia moderna e à 
depressão contemporânea, que ele conceituou e sistematizou pela primeira vez como 
acedia. Alguns elementos da noção freudiana da teoria da melancolia e da autodis-
crepância sobre a depressão, principalmente no que se refere ao papel do ideal do 
ego no dinamismo etiopatogênico, são colocados em relação a seu aporte. Nesse 
contexto, é evidente a importância histórica da contribuição evagriana que antecipa 
diversas abordagens posteriores da psicologia e psicopatologia, e integra numa pers-
pectiva espiritual a compreensão etiológica da perturbação psíquica e sua possível 
terapia.
Palavras-chave: Acedia, depressão, ego ideal, ideal de perfeição

(Psychopathological implications of acedia in Evagrius Ponticus)
The present communication highlights the contribution by Evagrius Ponticus 

to the etiologic understanding of acedia, a condition that’s similar to both modern 
melancholy and contemporary depression. The concept of acedia is illustrated by 
means of some elements of the Freudian notions of melancholy and of self-discre-
pancy about depression, especially regarding the role of the ideal of the ego in the 
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etiopathogenic dynamism. In this context, we show the historical importance of 
Evagrius’ contribution as it anticipates subsequent psychological and psychopa-
thological approaches and integrates an etiologic understanding of this psychic 
disturbance and its possible therapy into a spiritual perspective.
Key words: Acedia, depression, ideal ego, ideal of perfection

(Implications psychopathologiques de l’acédie chez Évagre le Pontique)
La communication présente met en relief la contribution d’Évagre le Pontique 

à la compréhension étiologique de cette souffrance si proche de la mélancolie 
moderne et de la dépression contemporaine, qu’il a défini et il a systématisée pour 
la première fois : l’acédie. Quelques éléments de la notion freudienne de mélancolie 
et de la théorie de l’autodivergence à propos de la dépression, principalement en ce 
qui concerne le rôle de l’idéal de moi dans le dynamisme etio-pathogène, se mettent 
en relation avec l’apport d’Évagre. Dans ce contexte, l’importance historique de la 
contribution de ce penseur est manifeste et elle devance donc à de divers exposés très 
postérieurs de la psychologie et de la psychopathologie et intègre, dans une pers-
pective spirituelle, la compréhension étiologique de la perturbation psychique et sa 
thérapie possible.
Mots cles: Acédie, dépression, idéal de moi, idéal de perfection

(Die psychopathologischen Implikationen der Acedia in Euagrios Pontikos)

Der vorliegende Artikel untersucht den Beitrag von Euagrios Pontikos für das 
ätiologischen Verständnis eines Leidens, dass der modernen Melancholie und der 
zeitgenössischen Depression nahekommt und von diesem als Erster konzeptualisiert 
und kategorisiert wurde: die Acedia. Hierbei werden Elemente von Euagrios Pontikos 
Theorie und Freud's Interpretation der Melancholie und Theorie der Selbstdiskrepanz 
bezüglich der Depression in Zusammenhang gebracht, um die Rolle des Ichs als 
Leitbild in der etiopatogenischen Dynamik in Bezug zu seinem Beitrag zu stellen. In 
diesem Zusammenhang wird die historische Bedeutung der Theorie von Euagrios 
Pontikos bewiesen, welche sich mit dieser Thematik bereits vor der modernen 
Psychologie und Psychopathologie auseinandersetzte. Das ätiologische Verständnis 
von psychologischen Störungen und möglichen Therapien wird hier ebenfalls vom 
spirituellen Standpunkt beleuchtet.
Schlüsselwörter: Acedia, Depression, Ich-Ideal, Ideal der Vollkommenheit

(Psychopathologischen Folgen der Acedia in Evagrius Ponticus)

(Evágrio Pontico的绝望概念的精神病理学意义)

本文强调Evagrio Pontico在绝望的定义和系统化对当代忧郁症的病因的
了解的贡献。弗洛伊德对忧郁和自我差异概念的一些内容，尤其是自我理想在
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病理学的作用，可与其贡献建立关系。在这种情况下，很显然Evagrio的贡献具
有历史重要性因为已预期心理和精神病理学的一些解释，并融合精神的角度看
待此心理障碍及了解治疗病因的可能性。

关键词：绝望，忧郁，自我理想，完美的理想
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