
232

ISIHASMUL CA DOCTRINĂ ŞI TRĂIRE 
ÎN TRADIŢIA BISERICII 

PÂNĂ ÎN SECOLUL AL XIV-LEA*

Pr.drd. Cristian Gagu

Tradiţia de secole a vieţii ascetico-mistice a monahismului răsăritean 
este cunoscută sub numele de isihasm. Acest curent spiritual a fost şi con-
tinuă să fi e subiect de cercetare pentru teologi, istorici sau fi lologi, cu toţii 
încercând  să pătrundă cu lumina înţelegerii în complexitatea acestei mişcări 
spirituale. Cunoaşterea spiritualităţii isihaste sub toate aspectele sale nu este 
însă posibilă fără precizarea înţelesurilor cu care sunt folosiţi în literatura 
as cetico-mistică cei doi termeni care o denumesc: isihie şi isihasm.

Termenul isihia vine din grecescul şi înseamnă tăcere, 
linişte. Istoricul  John Meyendorff  foloseşte acest termen într-un sens foarte 
general, pentru a defi ni „spiritualitatea monastică prin care omul accede către 
Dumnezeu“1. Irinée Hausherr merge şi mai departe în precizarea înţelesurilor 
cuvântului isihia şi face deosebire între isihia exterioară şi cea interioară2. 
Pentru Hausherr, isihia exterioară este sinonimă cu anahoreza3 (
), iar cea interioară cu amerimnia4 

Prin isihie putem înţelege, într-adevăr, şi viaţa solitară, anahoretică, dar 
isihia propriu-zisă este o stare de perfectă liniştire interioară şi rugăciune 
continuă, în care trăiesc cei ce se dedică practicării rugăciunii  curate.  Cu 
acest înţeles este folosit cel mai adesea în scrierile ascetico-mistice. „Isihia, 

* Referat susţinut în cadrul pregătirii doctoratului în teologie, întocmit sub îndrumarea 
dlui prof. dr. Emilian Popescu, care a dat şi avizul pentru publicare.

1. John Meyendorff  in The Oxford Dictionary of Bizantium, vol. II, The Oxford University 
Press, 1994, p. 924.

2. Irinée Hausherr, Hesychasm et prière în rev. O.C.A. nr. 176, Roma, 1966, p. 166.
3. Ibidem, p. 167.
4. Ibidem, p. 215.
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învaţă Cuviosul Nichita Stithatul, este starea netulburată a minţii, seninătatea 
sufl etului liber şi bucurat, temelia netulburată a inimii în Dumnezeu, ve-
derea luminii, cunoştinţa tainelor lui Dumnezeu, cuvânt de înţelepciune din 
cuget curat, adâncul înţelesurilor lui Dumnezeu, răpirea minţii, vorbirea 
cu Dumnezeu, ochiul  neadormit, rugăciunea minţii, odihna neostenită  în 
os teneli mari şi, în sfârşit, unirea şi legătura cu Dumnezeu“5.  Adevărata 
isi hie nu presupune deci şi anahoreză, după cum nici anahoreza nu conduce 
în mod obligatoriu la isihie aşa cum este ea înţeleasă de Cuviosul Nichita 
Stithatul, în schimb, anahoreza sau isihia exterioară este utilă până  la un 
punct isihiei interioare.

Termenul „isihasm“ (- a fi  liniştit, a păstra liniştea, a trăi în 
pace) desemnează, potrivit lui Hausherr, într-un sens foarte general, „un 
sistem de spiritualitate bazat pe isihie“6, „un mijloc, poate mijlocul prin 
excelenţă, în tot cazul un mijloc excelent pentru a ajunge scopul care este 
unirea cu Dumnezeu, rugăciunea neîntreruptă7. Meyendorff   îl consideră, în 
schimb, un „termen convenţional pentru metoda rugăciunii neîncetate şi a 
contemplării menite să realizeze comuniunea cu Dumnezeu prin liniştirea 
interioară“8, deşi îl foloseşte şi „pentru a denumi mişcările  religioase, 
politice şi sociale din sec. XIV-XV“9. Din înţelesurile pe care le capătă ter-
menul „isihasm“,  în citatele de mai sus, lipseşte însă unul care îi este mult 
mai propriu şi anume cel de doctrină sau învăţătură de credinţă profesată 
de isihaşti şi sintetizată de Sf. Grigorie Palama.

Putem vorbi deci despre „isihie“: 1) ca spiritualitate monastică şi 2) 
ca stare a rugăciunii neîncetate, a liniştirii interioare şi de contemplaţie a 
lui Dumnezeu prin unirea negrăită cu El, iar despre isihasm: 1. ca sistem 
spiritual bazat pe isihie, 2. ca sistem doctrinar sintetizat de Sf. Grigorie 
Palama şi susţinut de tradiţia Bisericii Răsăritene, 3. ca metodă a rugăciunii 
ne încetate şi 4. ca mişcări religioase şi social-politice din sec. al XIV-lea.

Învăţătura de credinţă creştin-ortodoxă întemeindu-se întotdeauna pe 
viaţă şi învăţătura Mântuitorului Iisus Hristos şi a Sfi nţilor Săi Apostoli, 
ca şi pe Sfânta Tradiţie ce decurge din acestea, nu pe speculaţiile şi raţio-

5. Nichita Stithatul,  Cele 300 de capete despre făptuire, despre conştiinţă, suta a doua, 
cap. 64 în Filocalia, vol. VI, Ed. I.B.M.O. Bucureşti, 1977, p. 283-284.

6. Hausherr, op. cit., p. 166.
7. Ibidem.
8. John Meyendorff , op. cit., p. 923.
9. Ibidem.
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namentele minţii omeneşti, este fi resc deci ca în favoarea vechimii isihas-
mului în tradiţia Bisericii Ortodoxe a Răsăritului şi în acelaşi timp şi a 
Ortodoxiei sale să căutăm dovezile în Sfânta Scriptură şi în Sfânta Tradiţie.

Acesta este, de altfel, şi scopul expunerii ce urmează.

 Principii generale isihaste în Sfânta Scriptură
Viaţa şi învăţătura Mântuitorului Iisus Hristos constituie izvorul din 

care curge întreaga viaţă a Bisericii şi pe care se întemeiază orice învăţătură 
or todoxă. Prin  urmare, şi isihasmul, ca o componentă importantă a vieţii 
Bisericii, îşi legitimează ortodoxia în persoana Mântuitorului. Aceasta nu 
înseamnă că Iisus a fost un isihast în înţelesul specifi c pe care îl are acest 
termen, acela de creştin ce duce o viaţă  contemplativă pentru a ajunge la 
unirea mistică şi reală cu Dumnezeu. Despre Iisus Hristos  este greşit şi să 
afi rmăm că a fost mistic. A susţine aceste două afi rmaţii înseamnă a nega 
dumnezeirea Mântuitorului şi a cădea în erezie, pentru că „în Iisus avem o 
unire superioară unirii mistice omeneşti, întrucât în El, într-o singură per-
soană se unesc fi inţa divină şi fi inţa umană“10, în timp ce creştinul ce intră 
în comuniune mistică cu Dumnezeu realizează o unire numai între fi inţa sa 
şi harul divin, şi nu cu fi inţa divină.

În schimb, dacă înţelegem isihia ca retragere în singurătate pentru 
liniştire, meditaţie şi rugăciune, atunci în Evanghelie găsim sufi ciente 
dovezi că Iisus preferă să se retragă  în locuri pustii pentru a se linişti şi a 
se ruga: „S-a suit în munte, ca să se roage singur. Şi făcându-se seară, era 
singur acolo“ (Matei 14, 23); „Sculându-Se, a ieşit şi s-a dus într-un  loc  
pustiu şi se ruga acolo“ (Marcu 1, 35); „Iar El se retrăgea în locuri pustii 
şi se ruga“ (Luca 5, 16). Imperfectul „retrăgea“ din ultimul verset indică 
faptul că acest lucru se întâmpla frecvent, era o obişnuinţă. În alt loc, Sf. 
Evanghelist Luca consemnează: „Şi pe când se ruga El, chipul feţei Sale 
s-a făcut altul şi îmbrăcămintea Lui albă strălucind“ (Luca 9,29) şi ucenicii 
„au  văzut slava Lui“ (Luca 9, 32). Regăsim aici ţelul suprem al oricărui 
isihast - îndum nezeirea fi rii omeneşti, transfi gurarea ei prin unirea deplină 
cu harul divin. Dacă însă pentru om îndumnezeirea este un dar primit de la 
Dumnezeu, schimbarea la faţă a Mântuitorului nu este urmare a rugăciunii, 

10. Nicolae Mladin, Prelegeri de mistică ortodoxă,  Ed. Ventos, Tg. Mureş, 1996,              p. 
43.
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căci slava Sa a fost asupra Lui întotdeauna şi nu l-a părăsit niciodată. În 
acel moment, Hristos doar a deschis ochii Sfi nţilor Apostoli să vadă slava 
Sa eternă. Posi bilitatea vederii slavei divine manifestate ca lumină divină 
necreată a fost arătată de Mântuitorul Iisus Hristos  încă din momentul în-
ceperii activităţii Sale: „Fericiţi cei curaţi cu inima, că aceia vor vedea pe 
Dum nezeu“ (Matei 5,8). Căile ce duc la această vedere sunt acestea: păzirea 
poruncilor - „Cel ce are poruncile Mele şi le păzeşte, acela este care Mă 
iubeşte; iar cel ce Mă iubeşte pe Mine va fi  iubit de Tatăl Meu şi-l voi iubi 
şi  Eu şi Mă voi arăta lui (Ioan 14, 21). Trezvia şi rugăciunea - „Privegheaţi 
şi vă rugaţi“ (Matei 26, 41).

Cei dintâi care au făcut lucrătoare învăţătura Mântuitorului au fost 
Sfi nţii Apostoli. Dintre toţi Sf. Ap. Pavel şi Sf. Ap. Ioan au dat dovada celui 
mai mare zel în a-I urma Domnului lor şi a se uni cu El încă din această 
viaţă.  Epistolele lor sunt mărturia acestei stăruinţe şi a împlinirii ei: „şi nu 
eu mai trăiesc, ci Hristos trăieşte în mine“ (Gal. 2, 20) mărturiseşte Sf. Ap. 
Pavel; Sf. Ap. Ioan, în urma unirii mistice cu Dumnezeu, ni-L descoperă ca 
iubire - „Dumnezeu este iubire“ (I Ioan 4,8) şi ca lumină - „Dumnezeu este 
lumină“ (I Ioan 1,5) şi  „Cuvântul era Lumină“ (Ioan 1,9). Sfântul Apostol 
Ioan nu ar fi  putut  afi rma că Dumnezeu este iubire şi lumină, dacă nu l-ar 
fi  experiat mai întâi pe Dumnezeu ca iubire în lumină, iar această trăire se 
dobândeşte doar prin unirea mistică cu Dumnezeu. 

Calea ce duce la unirea mistică cu Hristos este descoperită de Sf. Ap. 
Pavel ca fi ind rugăciunea neîntreruptă cu care mărturiseşte că s-a ostenit 
- „Noaptea şi ziua ne rugăm cu prisosinţă“ (I Tes. 3,10) - şi pe care o re-
comandă tuturor: „Rugaţi-vă neîncetat“ (I Tes. 5,17). Sf. Ap. Pavel adresează 
tuturor acest îndemn de a stărui în rugăciunea neîncetată, ştiind din proprie 
experienţă că „Duhul vine în ajutorul slăbiciunii noastre, căci noi nu ştim 
să ne rugăm cum trebuie, ci însuşi Duhul se roagă pentru noi cu suspine 
negrăite“ (Rom. 8,26).

Încercările creştinilor de a urma exemplul Mântuitorului Iisus Hristos 
Care se retrăgea în pustiu pentru a se ruga netulburat şi de a se împlini în-
demnul Său „Privegheaţi şi vă rugaţi“, ca şi cel al Sf. Ap. Pavel „Rugaţi-vă 
neîncetat“ au condus la apariţia spiritualităţii isihaste, a cărei fi nalitate este 
unirea mistică cu Dumnezeu.

 Isihasmul în scrierile Sfi nţilor Părinţi până în secolul al IV-lea
Cercetătorii isihasmului sunt de acord că această mişcare spirituală îşi 
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are începutul în mediul monastic din pustiul Egiptului, în sec. IV-V. Cu toate 
acestea, în unele scrieri creştine din perioada anterioară sec. al IV-lea pot 
fi  identifi cate elemente isihaste sau care doar anunţau apariţia isihasmului.

Îndumnezeirea omului prin „înveşmântarea în lumina Tatălui“ şi ve-
derea lui Dumnezeu în această lumină sunt afi rmate de Sfântul Irineu de 
Lyon în scrierea sa Împotriva ereziilor. El scrie: „Cuvântul trup S-a făcut... 
pentru ca tot ceea ce există să poată vedea... pe Împăratul lor; şi pentru ca 
lumina Tatălui să poată umple Trupul Domnului, iar prin trupul Său să vină 
la noi, pentru ca omul să poată ajunge la nestricăciune, înveşmântat fi ind în 
lumina Tatălui11. Înveşmântarea omului în lumina divină şi contemplarea 
lui Dumnezeu în această lumină nu sunt rezultatul vreunui efort al omului, 
ci reprezintă un dar al lui Dumnezeu, pentru că „omul însuşi nu Îl vede pe 
Dumnezeu, ci Dumnezeu, întrucât voieşte, este văzut de oameni, de cei pe 
care îi alege, atunci când îi alege aşa cum alege“12.

Un pas mai departe în clarifi carea învăţăturii despre posibilitatea vederii 
lui Dumnezeu ca lumină şi despre caracterul acestei lumini îl face, încă din 
sec. al III-lea, Clement Alexandrinul care scrie: „şi noi,  cei care ne-am bo-
tezat cu Duhul cel Sfânt, îndepărtând de pe noi, ca o albeaţă, păcatele noastre, 
care ne ţineau în întuneric, dobândim liberă, neîmpiedicată şi luminoasă 
privirea duhului şi numai prin această  privire contemplăm dum nezeirea, 
pentru că Duhul cel Sfânt, venind din cer, se revarsă în noi. Prin această 
lucrare rezultă un amestec al luminii noastre în lumina veşnică; iar acest 
amestec este în stare să vadă  lumina cea veşnică...13.

Posibilitatea fi rii umane de a contempla lumina dumnezeiască este ex-
plicată de Clement în Cuvânt de îndemn către elini  unde scrie: „Cuvântul 
dumnezeiesc este Fiu adevărat al minţii, este lumina luminii primare -  iar 
omul adevărat este chip al Cuvântului, mintea care este în om“14. Cu alte 
cuvinte, chipul lui Dumnezeu în om este mintea, omul fi ind după chipul 
Fiului care este Lumină, mintea sa este după chipul Luminii, este ea însăşi 
lumină şi, prin urmare, este capabilă să contemple lumina divină.

11. Sf. Irineu de Lyon, Împotriva ereziilor, IV, 20,2 în Sources chretiennes; Les edition 
du Cerf. Bus. 1965, p. 831.

12. Ibidem.
13. Clement Alexandrinul, Pedagogul, I, 28, 1-2, colecţia P.S.B., Bucureşti, 1982,              

vol. 4, p. 182.
14. Idem, Cuvânt de îndemn către elini, X, 98, 4, colecţia P.S.B., vol. 4, Bucureşti, 1982, 

p. 146.
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Învăţătura lui Clement despre caracterul  necreat15 al luminii dumne-
zeieşti şi despre posibilitatea şi modul în care „omul adevărat“  contemplă 
această lumină se înscrie în tradiţia isihastă şi se regăseşte la marii autori 
isihaşti de mai târziu.

În ceea ce priveşte rugăciunea putem spune că, încă din vremea lui  
Cle    ment Alexandrinul, creştinii căutau să împlinească îndemnul „Rugaţi-vă 
neîncetat“ al Sf. Ap. Pavel. Gnosticul, cum îl numeşte Clement pe adevăratul 
creştin, „se roagă în orice împrejurare şi când merge, şi când vorbeşte, şi 
când tace, şi când citeşte, şi când săvârşeşte lucrurile cele făcute cu judecată. 
Chiar dacă îşi va face rugăciunea sa numai în gând în cămara sufl etului său şi 
va ruga pe Tatăl cu suspine negrăite, Tatăl este aproape, este de faţă chiar în 
clipa în care grăieşte“16 şi „se roagă cu gândul în fi ecare clipă din zi, pentru 
că e unit prin dragoste cu Dumnezeu. Se roagă... pentru ca, ajungând «curat 
cu inima» prin cunoaşterea dobândită de la Fiul lui Dumnezeu, să fi e iniţiat 
«faţă către faţă» în vederea cea fericită“17.

Chiar dacă rugăciunea neîntreruptă gnostică trebuie înţeleasă mai mult 
ca o atitudine de viaţă creştină adevărată, în care fi ecare faptă, fi ecare acţiune 
trebuie să fi e ca o rugăciune şi mai puţin ca rugăcine neîntreruptă isihastă, 
acest gen de rugăciune neîntreruptă, aşa cum era înţeleasă şi practicată de 
gnostici, premerge şi anunţă apariţia rugăciunii neîntrerupte isihaste.

Cu toate acestea, despre gnosticul lui Clement nu se poate afi rma cu 
certitudine dacă este un fi lozof sau un mistic. Profesorul Nichifor Crainic 
crede că gnosticul „este prea  mult fi lozof pentru a fi  un model  de om 
duhovnicesc“18, iar consideraţiile lui Clement despre contemplaţie „nu sunt 
îndeajuns de limpezi ca să ne lămurim că e vorba despre o contemplaţie 
in telectuală în sensul fi lozofi ei eline sau de o contemplaţie mistică în sens 
creştin“19. S-ar părea totuşi că este vorba de o contemplaţie intelectuală în 
sensul fi lozofi ei eline, de vreme ce gnosticul „are în sufl etul său perma-
nenta facultate a contemplaţiei, adică  pătrunderea perspicace a omului de 
ştiinţă“20.

15. Caracterul necreat al luminii divine este afi rmat de Clement în mod indirect atunci 
când o numeşte veşnică pentru că nu poate fi  ceva în acelaşi timp şi veşnic şi creat.

16. Idem, Stromate, VII, 49,7, colecţia P.S.B. vol. 5, Bucureşti, 1982, p. 507.
17. Ibidem, VI, 102, 1-2, p. 443.
18. Nichifor Crainic, Sfi nţenia, împlinirea umanului, Ed. Trinitas, Iaşi, 1993, p. 36.
19. Ibidem.
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Despre rugăciunea neîncetată scrie şi Origen, elevul lui Clement şi 
ur maşul său la conducerea şcolii teologice din Alexandria. Ca şi Clement, 
prin rugăciune neîntreruptă, Origen înţelege împletirea „rugăciunii cu fapta 
bună şi fapta bună cu rugăciunea“. Numai aşa, afi rmă Origen, putem socoti 
împlinită porunca „Rugaţi-vă neîncetat“, considerând întreaga viaţă a creş-
tinului ca o neîntreruptă  şi mare rugăciune, din care ceea ce noi numim în 
mod obişnuit „rugăciune“ nu-i decât o părticică“21.

Afi rmaţia că „rugăciunea neîncetată este principala armă de luptă îm-
potriva celui rău“22 şi că „răneşte până la istovire şi la nimicire duhurile 
potrivnice lui Dumnezeu care ar vrea să ne arunce în mrejele păcatului“23 
îl apropie foarte mult pe Origen de tradiţia isihastă, deosebindu-l în acelaşi 
timp de Clement. Mai mult decât atât, Origen crede că „cuvintele ru-
găciunilor sfi nţilor sunt pline de tărie mai ales dacă ele se rostesc „cu duhul, 
dar şi cu mintea“ (I Cor. 14,15)24. De aici şi până la rugăciunea neîncetată a 
minţii nu mai este decât un pas pe care-l va face, în sec. al IV-lea, Evagrie 
Ponticul, admirator al lui Origen.

 Isihasmul ca doctrină şi mod de viaţă în literatura creştină din 
secolele IV-VII

Învăţătura de credinţă fundamentală isihastă apărată în sec. al XIV-lea 
de Sf. Grigorie Palama  în faţa atacurilor virulente ale varlaamiţilor, care-i 
contestau Ortodoxia, este aceea a deosebirii dintre Fiinţa dumnezeiască şi 
energiile sale necreate, prin care coboară în lume, în întâmpinarea omului 
ce tinde către Creatorul său.

Această învăţătură fundamentală a sistemului doctrinar isihast este 
afi rmată pentru prima dată de Sfântul  Vasile cel Mare care îi scria în sec. al 
IV-lea lui Amfi lohiu: „...s-a spus, într-adevăr, că una este fi inţa lui Dumnezeu 
şi cu totul altceva însuşirile... Căci lucrările (energiile) sunt diferite, pe câtă 
vreme fi inţa este simplă,  iar noi putem afi rma că din lucrări Îl cunoaştem 
pe Dumnezeu, pe când de fi inţa Lui nu suntem în stare să ne apropiem, 
pentru că lucrările Lui  sunt cele care coboară spre noi, pe când fi inţa Lui 

20. Clement Alexandrinul, Stromate VII, 44, 6, p. 503.
21. Origen, Despre rugăciune, colecţia P.S.B., vol. 7, Bucureşti, 1982, p. 224.
22. Ibidem.
23. Ibidem.
24. Ibidem.
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rămâne inaccesibilă“25.
Distincţia operată de Sf. Vasile între ousia, „radical transcendentă şi 

inaccesibilă“, şi energia sau „lucrările  revelatoare accesibile care sunt, în-
tr-un anume sens, inerente minţii omeneşti, după harul lui Dumnezeu“26, este 
preluată şi de Sfântul Grigorie de Nyssa care afi rmă: „Ce este fi rea dumne-
zeiască  însăşi în sine, după fi inţă, întrece orice înţelegere cu prinzătoare“27, 
„căci  Cel nevăzut prin fi re se face văzut prin lucrări (energii -), 
văzându-se în unele din cele din jurul Lui“28.

Din perioada sec. al IV-lea datează şi primele mărturii scrise despre 
spiritualitatea isihastă ale cărei începuturi sunt legate de apariţia şi dez-
voltarea vieţii eremitice din pustiul Egiptului. Stau mărturie, în acest sens, 
scrierile ascetico-mistice din această vreme.

Cele dintâi dovezi ale practicării isihiei în această  perioadă le găsim la 
Evagrie Ponticul, care în tratatul Despre rugăciune menţionează practica 
specifi c isihastă a rugăciunii neîmprăştiate a minţii: „Rugăciunea neîmprăş-
tiată este o înţelegere supremă a minţii“ 29.

„Fericită este mintea care, rugându-se neîmprăştiat, câştigă necontenit 
un tot mai mare dor de Dumnezeu“ 30.

Pentru Evagrie „rugăciunea este urcuşul minţii către Dumnezeu!“31 şi 
„lucrarea cea mai demnă de vrednicia minţii, sau întrebuinţarea cea mai 
bu nă şi mai curată a ei“ 32.

Sub infl uenţa intelectualismului  lui Origen şi a „conceptului neoplatonic 
al demnităţii minţii umane“33, Evagrie consideră rugăciunea, cum am văzut, o 
lucrare naturală şi proprie minţii şi prin urmare nu face nici o referire la Iisus 
Hristos Fiul întrupat, răpindu-i rugăciunii orice perspectivă hristologică.

25. Sf. Vasile cel Mare, Epistola 234, colecţia P.S.B., vol. 12, Bucureşti, 1992,                         p. 
483.

26. P. Evdochimov, Cunoaşterea lui Dumnezeu,  trad. pr. dr. Vasile Răducă, Ed. Christiana, 
Bucureşti, 1995, p. 51.

27. Sf. Grigorie de Nyssa, Omilia la Fericirea a VI-a, Colecţia P.S.B., vol. 29, Bucureşti, 
1982, p. 380.

28. Idem, p. 381.
29. Evagrie Ponticul, Cuvânt  despre rugăciune, în Filocalia, vol. I, ed. a II-a, Ed. Harisma, 

Bucureşti, 1992, nr. 35, p. 96.
30. Idem, nr. 118, p. 108.
31. Idem, nr. 36, p. 96.
32. Idem, nr. 84, p. 103.
33. J. Meyendorff , Sfânul Grigorie Palama şi mistica ortodoxă, trad. Angela Pagu, Ed. 

Enciclopedică, Bucureşti, 1995, p. 19.
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În tratatul „Despre rugăciune“ Evagrie precizează care sunt căile prin 
care mintea dobândeşte rugăciunea curată: „Luptă-te să-ţi ţii mintea în 
vremea rugăciunii, surdă şi mută, şi te vei putea ruga“34. „Să ai în timpul 
rugăciunii ochii neîmprăştiaţi şi, lepădându-te de trupul şi sufl etul tău, să 
trăieşti prin minte“35. „În vremea unor astfel de ispite,  foloseşte-te de rugă-
ciunea scurtă şi stăruitoare“36.

Sunt aceleaşi sfaturi pe care le regăsim în scrierile tuturor autorilor 
isihaşti. Din păcate, Evagrie nu ne-a lăsat textul rugăciunii scurte şi stărui-
toare şi nici nu precizează dacă este doar una sau sunt mai multe astfel de 
rugăciuni.

De asemenea, în scrierile sale, Evagrie pomeneşte şi de isihie, de 
liniştire, pe care o înţelege atât sub aspectul său exterior, ca înstrăinare - 
„Toate să le faci, toate să le împlineşti, ca să te poţi linişti“37, iar „dacă nu te 
poţi linişti uşor în părţile tale, grăbeşte spre înstrăinarea cu voie..., iubeşte 
înstrăinarea, căci te izbăveşte de împrejurările ţinutului tău şi te lasă să te 
bucuri numai de folosul isihiei (liniştii)“38, şi ca rămânere în chilie - „stai 
cu aşezământ în chilia ta“39, cât şi sub aspectul său interior,  aşa cum va fi  
înţeleasă în sec. al XIV-lea. „Aşa l-am cunoscut şi pe cel ce se îndeletnicea 
cu lucrul isihiei într-o groapă, pe Ioan cel mic, mai bine-zis marele monah“40.

Dacă Evagrie nu pomeneşte nici o astfel de rugăciune scurtă şi stărui-
toare, în schimb, o face părintele Isaac în convorbirea duhovnicească avută 
cu Sfântul Ioan Casian pe care acesta a consemnat-o. Textul acestei rugăciuni 
- „Doamne, vino în ajutorul meu!; Grăbeşte-te, Doamne, să mă ajuţi!“41 - era 
cunoscut de „puţini dintre Sfi nţii Părinţi de altădată“, iar cei ce deţin „această 
învăţătură“ o transmit mai departe „numai celor ce o doresc cu înfocare“42. 
Rugăciunea neîncetată era deci un secret bine păstrat de acei puţini oameni 
duhovniceşti, care nu descopereau taina practicării ei decât acelor ucenici 

34. Evagrie Ponticul, op.cit., nr. 11, p. 93.
35. Idem, nr. 110, p. 107.
36. Idem, nr. 98, p. 105.
37. Idem, Schiţă monahicească, 5 în Filocalia, vol. 1, ed.cit., p. 56-57.
38. Idem, 6, p. 57.
39. Ibidem.
40. Idem, Cuvânt..., nr. 107, p. 106.
41. Sf. Ioan Casian, Convorbiri duhovniceşti (a X-a - a doua convorbire cu părintele Isaac), 

cap. X, 2, colecţia PSB, vol. 57, Bucureşti, 1990, p. 483.
42. Ibidem.
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care doreau cu sinceritate să ducă o viaţă duhovnicească înaltă. Acesta este, 
poate, motivul pentru care mărturiile despre rugăciunile scurte şi neîncetate 
sunt foarte rare. Chiar şi părintele Isaac a expus „fără ocol cele tăinuite în 
convorbirea anterioară despre desăvârşirea rugăciunii“, numai după ce a 
simţit sinceritatea căutărilor celor doi şi s-a asigurat că nu „va fi  acuzat de 
indiscreţii şi uşurătate“43, după cum însuşi mărturiseşte: „Astfel, rugăciunea 
cu acest verset trebuie rostită neîncetat“, după cum îi învaţă pă  rintele Isaac 
pe cei doi, îndemnându-i ca „în orice lucrare, la slujbă, pe drum, să nu înce-
tezi a-l căuta. La el să meditezi şi când dormi, şi când mănânci, şi în cele 
mai mărunte trebuinţe ale tale... Să te fure somnul meditând la acest verset 
şi, format în exerciţiul lui neîntrerupt, chiar şi în somn să te obişnuieşti a-l 
căuta“44. Stăruinţa în această rugăciune „conduce pe o treaptă şi mai înaltă, la 
acea rugăciune de foc, cunoscută şi practicată de foarte puţini“45, rugăciune 
pe care părintele Isaac o mai numeşte şi „rugăciune arzătoare“ sau „curată“46. 
În această stare, cel ce se ruga contempla lumina divină necreată, după cum 
arată acelaşi părinte Isaac, care-l dă ca exemplu pe fericitul Antonie care, 
„rugându-se adesea cu aceeaşi înălţare a minţii până ce soarele începea a 
inunda totul cu razele sale“, striga: „De ce mă împiedici, soare, tu, care de 
aceea răsari, ca să mă smulgi din strălucirea acestei lumini adevărate?“47.

Cele două convorbiri ale părintelui  Isaac cu Sfântul Ioan Casian şi Gher-
man având ca temă rugăciunea sunt dovada clară că, la sfârşitul secolului 
al IV-lea, spiritualitatea isihastă era bine dezvoltată şi se legitima încă de 
atunci prin tradiţia Bisericii fi ind moştenită de la „Sfi nţii Părinţi de altădată“.

Misticii intelectualiste susţinute de Evagrie i-a fost contrapusă, încă de 
la sfârşitul sec. al IV-lea, mistica inimii promovată de Omiliile duhovniceş-
ti pe care tradiţia ortodoxă le-a atribuit multă vreme Sfântului Macarie 
Egipteanul. Cele mai noi cercetări demonstrează că  adevăratul autor al 
Omiliilor nu este Sfântul Macarie Egipteanul, ci un monah sirian al cărui 
nume ar fi , potrivit colecţiilor de Omilii păstrate până astăzi, Simeon sau 
Simeon Ascetul48. Atribuirea Omiliilor duhovniceşti Sfântului Macarie  
este explicată de cercetători prin asemănarea, care uneori merge până la 

43. Ibidem, cap. IX, 3, p. 482.
44. Ibidem, cap. X, 14, p. 486.
45. Idem, Convorbirea a IX-a, cap. XXV, p. 468.
46. Ibidem, cap. XXVI, p. 468.
47. Ibidem, cap. XXXI, p. 471.
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un pa ralelism aproape verbal49, a unor fraze a Omiliilor cu Asceticomul 
mesalian, motiv pentru care autorul lor a rămas anonim, după moartea sa 
fi ind numit „“50.

Valoarea acestor Omilii care, dincolo de paralelismul verbal, sunt 
ortodoxe în ce priveşte învăţătura a făcut ca ele să se păstreze sub numele 
Sfântului Macarie Egipteanul constituind „un clasic al spiritualităţii răsări-
tene creştine“51şi fi ind recomandate de generaţii întregi de conducători 
du hovniceşti ucenicilor lor.

Prin trecerea de la mistica intelectualistă a lui Evagrie la mistica in-
imii, Pseudo-Macarie reface unitatea spirituală a omului sfâşiată în mod 
artifi cial de concepţia platonicizantă a Ponticului care consideră omul  un 
nous ( - intelect) închis în materia de care trebuie să se elibereze, 
răpind astfel trupului locul fi resc din viaţa duhovnicească.  Pseudo-Maca-
rie învaţă că omul în întregul său, trup şi sufl et, este chemat să participe la 
viaţa duhovnicească. În concepţia lui Pseudo-Macarie, „inima stăpâneşte şi 
dom neşte peste tot  trupul. Când harul ia în stăpânire inima, devine stăpân 
peste toate mădularele şi (peste toate) cugetele. Pentru că acolo (în inimă) 
este mintea şi toate cugetele sufl etului şi încrederea lui. De aceea străbate 
harul prin toate mădularele trupului“52.

Când harul pune stăpânire pe inimă şi lucrează în ea53, se împărtăşeşte 
de această lucrare şi mintea care sălăşluieşte, cum am văzut, în inimă. Mint-
ea este „căpitanul inimii“54, este ochiul sufl etului55, este omul cel lăuntric 
care priveşte şi conduce către Dumnezeu56 şi prin care este văzută slava lui 
Hristos57.

Trebuie să înţelegem că prin „inimă“ autorul nostru, şi întreaga spiri-
tualitate ortodoxă de altfel, nu înţelege organul anatomic care este principiul 
vieţii biologice a trupului, ci „centrul“ minţii58 spre care acesta trebuie să-şi 
întoarcă lucrarea şi să o statornicească acolo. De asemenea, prin minte se 

48. Prof. dr. N. Chiţescu, Introducere la Sf. Macarie Egipteanul, Omilii duhovniceşti, 
colecţia P.S.B., vol, 34, Bucureşti, 1992, p. 14.

49. Ibidem, p. 21.
50. Ibidem, p. 14.
51. Ibidem, p. 20.
52. Sf. Macarie Egipteanul, op. cit., p. 159.
53. Ibidem.
54. Ibidem, p. 164.
55. Ibidem, p. 184.
56. Ibidem, p. 192.
57. Ibidem, p. 179.
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înţelege nu fi inţa minţii, ci lucrarea ei revărsată către lumea sensibilă59. 
Aceas tă lucrare trebuie adusă din revărsarea şi împrăştierea în afară, în 
„inimă“. Astfel înţeleasă, inima este în spiritualitatea ortodoxă punctul de 
contact între om şi Dumnezeu60 şi principiu al unităţii omului61.

Dacă Evagrie lipseşte rugăciunea  de orice perspectivă hristologică, 
Pseudo-Macarie recomandă,  în schimb, celor ce vor să se apropie de 
Dumnezeu „să se silească spre rugăciune“62, să invoce mereu numele Dom-
nului“63, pentru ca astfel să dobândească „rugăciunea cea adevărată a lui 
Hristos“64. Având mintea aţintită către Dumnezeu şi fi ind întru totul ataşat 
de Hristos, primeşte în dar, ca răsplată pentru stăruinţa  sa, „rugăciunea cea 
adevărată,... curată, duhovnicească vrednică de Dumnezeu“65.

De vreme ce Pseudo-Macarie învaţă că se cuvine ca „mintea noastră să 
invoce pe Domnul“, cred că, începând cu el, se poate vorbi despre existenţa 
rugăciunii lui Iisus, deşi  autorul nostru nu o afi rmă foarte clar şi nici nu ne 
lasă textul acestei „rugăciuni adevărate a lui Hristos“.

John Meyendorff  crede că „forma  primară a rugăciunii lui Iisus pare să 
fi e «Kyrie eleison», a cărei repetare constantă în liturghiile orientale datează 
din vremea  Părinţilor Pustiei“66. El îşi justifi că afi rmaţia citând  una din 
apoftegmele Sfântului Macarie Egipteanul, cel căruia tradiţia ortodoxă îi 
atribuie, cum am mai arătat, cele 50 de Omilii duhovniceşti al căror autor, 
rămas necunoscut încă, l-am numit în această lucrare Pseudo-Macarie. 
Cuviosul Macarie Egipteanul îi învaţă pe ucenicii săi că „nu este trebuinţă  
a vorbi multe, ci  a întinde adeseori mâinile şi a zice: „Doamne, precum  
vrei şi precum ştii, miluieşte!“. Iar, de îţi stă război asupra, zi: Doamne, 
ajută-mi! El ştie ce e de folos şi face cu noi milă“67. De aceeaşi părere cu 
John Meyendorff  este şi Irinée Hausherr care se întreabă însă „dacă ru-

58. Pr. Dumitru Stăniloae, Ascetica şi mistica ortodoxă, vol. II, Ed. Deisis, Alba Iulia, 
1993, p. 76.

59. Ibidem.
60. Tomas Spidlik, Spiritualitatea Răsăritului creştin, Ed. Deisis, Sibiu, 1997,         p. 140.
61. Ibidem, p. 141.
62. Sf. Macarie Egipteanul, op. cit., p. 290.
63. Ibidem, p. 92.
64. Ibidem, p. 290.
65. Ibidem, p. 240.
66. J. Meyendorff , op. cit., p. 20.
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găciunea diaconală pentru penitenţi - la care aceştia răspundeau „Kyrie 
eleison“ - a infl uenţat practica monahală sau dacă dimpotrivă, monahii au 
infl uenţat Liturghia“, aşa cum s-a întâmplat, de altfel, în ritul latin care a 
preluat rugăciunea de origine monastică „Deus in adjutorium meum intende, 
Domine ad adjuvandum me festina“ - consemnat de Sfântul Ioan Casian68.

În secolul al V-lea, rugăciunea minţii a lui Evagrie devine „o rugăciune 
personală, adresată în mod explicit Cuvântului întrupat“69. Scrierile epis-
copului Diadoh al Foticeei din Epir certifi că  existenţa, în această perioadă, 
a rugăciunii lui Iisus, pe care presupunem că o cunoştea  şi Pseudo-Macarie 
ca „rugăciunea adevărată a lui Hristos“70.

La Diadoh  al Foticeei caracterul individual al rugăciunii neîncetate se 
împleteşte cu viaţa sacramentală. Atunci când creştinul a luat hotărârea de 
a se „întoarce cu totul spre Domnul“, harul primit la botez devine lucrător 
şi-şi face simţită prezenţa în inimă. „Căci la început, precum am spus şi mai 
înainte, harul îşi ascunde prezenţa sa în cei botezaţi, aşteptând hotărârea 
sufl etului, ca, atunci când omul se întoarce cu totul spre Dumnezeu, să-şi 
arate, printr-o negrăită simţire, prezenţa în inimă... Deci, dacă omul va în-
cepe de aici înainte să sporească în păzirea poruncilor şi să cheme neîncetat 
pe Domnul Iisus, focul sfântului har se va revărsa şi peste simţurile mai de 
dinafară ale inimii“71.

Episcopul Diadoh dă mărturie aici despre aceeaşi  transfi gurare a tru-
pului prin lucrarea  harului şi deplină împărtăşire de harul divin prin toate 
simţurile transfi gurate, pe care  o va descrie atât de clar şi Sfântul Simeon 
Noul Teolog. Este stadiul în care „harul însuşi cugetă împreună cu sufl etul 
şi strigă îm preună cu el, Doamne Iisuse Hristoase!“72.

Pentru a atinge acest stadiu al rugăciunii curate, în care „harul însuşi 
cugetă“, este nevoie, pe lângă păzirea poruncilor, şi de paza minţii, înţelegând 
prin aceasta renunţarea la împrăştierea în lume prin ieşirile   afară de sine 
şi, în acelaşi timp, întoarcerea „spre inimă“, spre centrul său. Dar, „dacă 

67. Patericul, Ed. Episcopiei Ortodoxe Alba Iuliei, 1990, p. 129.
68. I. Hausherr, Noms du Crist et voies d’oraison în rev. O.C.A., nr. 157, Roma, 1960, 

p. 222.
69. J. Meyendorff , op. cit., p. 27.
70. Vezi nota 64.
71. Diadoh al Foticeii, Cuvânt ascetic în 100 de capete, cap. 85 în Filocalia, vol. I, ed.cit., 

p. 460.
72. Ibidem, cap. 61, p. 440.
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mintea poate renunţa la imagini şi concepte, nu poate renunţa, în general, 
la o lucrare şi la o simţire oarecare“, după cum spune părintele Stăniloae73, 
de aceea  trebuie să i se dea ca lucrare „acel conţinut unic în care vrem să 
se adune“74, numele lui Iisus. Acest lucru îl recomandă Diadoh atunci când 
spune: „Când îi închidem minţii toate  ieşirile cu pomenirea lui Dumnezeu, 
ea cere o ocupaţie care să dea de lucru hărniciei ei. Trebuie să-i dai  deci 
pe: „Doamne Iisuse, prin care îşi poate atinge deplin scopul“75.

Pentru marea majoritate a cercetătorilor spiritualităţii isihaste, scrierile 
episcopului Diadoh al Foticeii sunt cea mai elocventă  dovadă a existenţei 
în sec. al V-lea a rugăciunii lui Iisus, a cărei primă formă se reduce la „Do-
amne Iisuse“ şi „Doamne Iisuse Hristoase“. 

Opinie separată face Irinée Hausherr care susţine contrariul: „Diadoh 
nu dă nicăieri, nici chiar într-o formă aproximativă, formula clasică a 
rugăciunii lui Iisus. El nici măcar nu o cunoaşte“76. Hausherr îşi justifi că 
afi rmaţia încercând să demonstreze că episcopul Foticeii vorbeşte doar 
despre „meditaţia neîntreruptă la Domnul Iisus“77, nu şi despre invocarea 
numelui lui Iisus în rugăciune.

Demonstraţia lui Hausherr este invalidată de chiar textele în discuţie, în 
care Diadoh îndeamnă în mod clar să se dea minţii spre lucrare rugăciunea 
„Doamne Iisuse“78, ca să fi e găsită „ţinând în pomenire fi erbinte Sfântul 
nu me al Domnului Iisus“79 şi „să cheme neîncetat pe Domnul Iisus“80 ajutaţi 
fi ind de „harul însuşi care cugetă împreună cu sufl etul şi strigă împreună cu 
el, Doamne Iisuse Hristoase!“81.

Dacă din secolul al V-lea avem certitudinea existenţei rugăciunii lui 
Iisus în cele mai simple forme ale sale - „Doamne Iisuse“ şi „Doamne Iisuse 
Hristoase“- începând cu secolul al VI-lea, se poate vorbi despre existenţa 
unei metode primare de rostire a acestei rugăciuni. Această formă incipientă 
a metodei este bazată pe rostirea rugăciunii lui Iisus în ritmul respiraţiei şi, 
probabil, din ea s-au dezvoltat, în timp, toate celelalte metode.

73. Pr. D. Stăniloae, op. cit., p. 76.
74. Ibidem.
75. Diadoh al Foticeii, op. cit., cap. 59, p. 414.
76. I. Hausherr, op. cit., p. 208.
77. Ibidem.
78. Diadoh al Foticeii, op. cit.,  cap. 59, p. 414.
79. Ibidem, cap. 31, p. 402.
80. Ibidem, cap. 85, p. 435.
81. Ibidem, cap. 61. p. 416.

Isihasmul  până  în  secolul  al XIV-lea



246

Pr.drd. Cristian Gagu

Cel dintâi autor ascetic care probează existenţa acestei  practici este 
Sfântul Ioan Scărarul care învaţă ca invocarea numelui lui Iisus să se facă 
în ritmul respiraţiei: „Pomenirea lui Iisus să se unească cu răsufl area ta şi 
atunci vei cunoaşte folosul liniştirii“82.

Invocarea numelui lui Iisus în ritmul respiraţiei se pare că era o practică 
foarte răspândită între vieţuitorii mănăstirii de pe Muntele Sinai în secolul 
al VII-lea, de vreme ce Isihie Sinaitul, ucenicul Sfântului Ioan Scărarul, 
îi adresa lui Teodul acelaşi îndemn: „Drept aceea, dacă vrei  să acoperi 
cu ruşine gândurile şi să te linişteşti cu dulceaţă şi să păstrezi cu uşurinţă 
trezvia din inimă, să se lipească rugăciunea lui Iisus de răsufl area ta şi vei 
vedea cum se împlineşte aceasta în puţine zile“83.

Se pare că originile isihasmului bizantin, aşa cum s-a manifestat în se-
colele XIII-XIV, trebuie căutate în climatul spiritual al Sinaiului. Vieţuitorii 
de aici au preluat spiritualitatea isihastă de până la ei şi au transmis-o mai 
departe îmbogăţind-o cu experienţa proprie a rostirii  rugăciunii lui Iisus 
în ritmul respiraţiei.

Paza minţii şi rostirea neîncetată a rugăciunii lui Iisus conduc către 
acea unire tainică şi reală, de negrăit, a celui  ales de Dumnezeu, cu lumina 
dumnezeiască în care este contemplat Dumnezeu Însuşi.  Posibilitatea acestei 
supreme cunoaşteri a Celui Incognoscibil este explicată de Sfi nţii Părinţi 
prin afi rmarea transcendenţei esenţiale a lui Dumnezeu şi a deosebirii dintre 
Fiinţa divină şi lucrările Sale.

Dionisie Pseudo-Areopagitul, considerat „întemeietorul doctrinei mis-
tice“84 şi „cel dintâi între misticii creştini“85, a explicat şi rezolvat încă din 
secolul al V-lea, când este cel mai probabil să-i fi  apărut scrierile,  problema 
emanării energiilor divine din Dumnezeu, fără ca prin aceasta Unitatea să 
sufere vreo alterare, aşa cum vor susţine în secolul al XIV-lea adversarii  
lui Palama acuzându-l de diteism şi politeism.

Dionisie învaţă „...că distincţia dumnezeiască  cuprinde procesiunile 
bune ale obârşiei dumnezeieşti. Căci, dăruindu-se tuturor celor ce sunt şi 

82. Sf. Ioan Scărarul, Scara, cuvântul XXVIII, în Filocalia, vol. IX, Ed. I.B.M.O., 
Bucureşti, 1980, p. 394.

83. Isihie Sinaitul, Către Teodul, suta a doua, cap. 80, în Filocalia, ed. a II-a, Ed. Harisma, 
Bucureşti, 1994, p. 104.

84. Nichifor Crainic, op. cit., p. 48.
85. P. Evdochimov, op. cit.,  p. 62.
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având în mod superior participările tuturor bunurilor, se distinge în mod 
unitar, se înmulţeşte în chip unic, se multiplică fără să iasă din starea de 
Unul. Şi deoarece Dumnezeu  este Cel ce este în mod mai presus de fi inţă, 
dar dăruieşte  existenţa celor ce sunt şi produce toate fi inţele, se zice că 
se în mulţeşte acel unic. Este prin producerea din El a multelor existenţe, 
rămânând nu mai puţin şi Unul în înmulţire, şi unit în procesiune, şi deplin 
în distincţie, continuând în chip suprafi inţial să fi e ridicat peste toate cele ce 
sunt şi în aducerea unitară a tuturor la existenţă şi în revărsarea nemicşorată 
a nemicşoratelor lui dăruiri.

Dar, fi ind unic, dăruieşte în acelaşi timp din Sine ca Unul, fi ecărei părţi 
şi întregului; unului şi mulţimii; este, de asemenea, Unul în mod mai presus 
de fi inţă, nefi ind nici parte a mulţimii, nici un întreg din părţi. Şi aşa nu e nici 
unul, nici nu participă la Unul, nici nu posedă unitatea. Este Unul, dincolo 
de acestea, mai presus de unul, de unul în cele ce sunt şi este şi mulţime 
neîmpărţită, supraplinătate neîmplinită, aducând la existenţă, desăvârşind 
şi susţinând toată unitatea şi mulţimea. Şi iarăşi, prin îndum nezeirea din El, 
făcându-se mulţi dumnezei, asemenea lui Dumnezeu, după puterea fi ecăruia, 
se socoteşte că este şi se numeşte o distincţie şi o înmulţire a Dumnezeului 
cel Unul, dar este nu mai puţin Dumnezeu începător şi Su pradumnezeul 
sau Unicul Dumnezeu, neîmpărţit în minţi împărţite, ci unul în Sine şi nea-
mestecat şi neînmulţit în mulţi“86.

Acest fragment reprezintă sinteza gândirii patristice de până la Dionisie 
privitoare la Dumnezeu cel Unul în fi inţa Sa şi energiile divine ce emană 
din Sine.

În şi prin aceste energii este cunoscut Dumnezeu de cei ce dobândesc 
contemplaţia mistică. Atingerea acestei stări presupune păzirea poruncilor, 
iubire, rugăciune, fără de care Dionisie „nu încearcă să înţeleagă lucrurile 
divine“87 şi paza minţii: „simţurile şi activitatea  minţii şi toate cele sensi-
bile şi inteligente şi toate cele ce sunt şi nu sunt“88 trebuie lepădate. Astfel, 
„su fl etul divinizat se precipită  printr-o iuţeală oarbă şi prin misterul  unei 
uniri de neconceput în strălucirile luminii inaccesibile“89.

Linia oarecum abstractă, intelectualistă, iniţiată de Dionisie în teologia 
mistică şi-a găsit împlinirea prin simţirea sfântă, negrăită, a prezenţei lui 

86. Sf. Dionisie Areopagitul, Numirile dumnezeieşti, cap. II, în vol. Opere complete, trad., 
introducere şi note pr. D. Stăniloae, Ed. Paideia, Bucureşti, 1996, p. 143.

87. Nichifor Crainic, op. cit., p. 52.
88. Sf. Dionisie Areopagitul, Teologia mistică, în vol. cit, cap. I, 1, p. 247.
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Dumnezeu la Sfântul Maxim Mărturisitorul şi într-o măsură şi mai mare, 
la Sfântul Simeon Noul Teolog.

Chiar şi în privinţa cunoaşterii lui Dumnezeu, Sfântul Maxim este mai 
puţin abstract decât Dionisie, este mai direct în exprimare: „Într-o anumită 
privinţă, spune el, Dumnezeu şi cele dumnezeieşti pot fi  cunoscute, în altă 
privinţă nu pot fi  cunoscute. Poate fi  cunoscut în cele din jurul Lui; dar nu 
poate fi  cunoscut în ceea ce este El Însuşi“90. În altă parte, Sfântul Maxim 
arată şi ce putem cunoaşte despre Dumnezeu: „ridicându-se mintea în 
Dumnezeu, caută mai întâi arzând de dor raţiunile privitoare la fi inţa Lui, 
dar nu afl ă ceea ce este El Însuşi, căci acesta este un lucru cu neputinţă şi 
oprit întregii fi ri create, deopotrivă, ci se mângâie cu cele dimprejurul Lui, 
adică cu cele privitoare la veşnicia, la nesfârşirea şi la nehotărnicia Lui, 
la bu nătatea, la înţelepciunea şi la puterea creatoare, providenţiatoare şi 
judecătoare a celor ce sunt. Numai aceasta se poate cuprinde din cele ale 
Lui: nesfârşirea. Iar a nu cunoaşte din El nimic înseamnă a cunoaşte că este 
mai presus de minte, cum au spus cuvântătorii de Dumnezeu Grigorie şi 
Dionisie“91.

Înscriindu-se pe linia „Cuvântătorilor  de Dumnezeu“, Sfântul Maxim 
merge mai departe şi afi rmă direct, explicit, că harul îndumnezeitor este 
energia divină necreată, harul dumnezeiesc şi necreat, care există pururea 
mai presus de toată fi rea şi tot trupul, din pururea existentul Dumnezeu92. 

În mod indirect a afi rmat acest lucru şi Clement, atunci când vorbea 
despre „lumina veşnică“. În sufl etul  care acceptă lucrarea harului se arată 
singur lucrător Dumnezeu care „Se întrepătrunde cu bunătate întreg cu 
cei vrednici întregi“93, îndumnezeindu-i, pentru că, spune Sfântul Maxim, 
„numai harului divin îi este proprie facultatea de a împărtăşi îndumnezeirea 
sufl etelor, în mod analog; atunci natura străluceşte cu o lumină supranaturală 
şi se afl ă transportată dincolo de propriile sale limite de un prinos de slavă“94.

Transfi gurarea trupului şi depăşirea condiţiei de creatură prin conlu-
crarea cu harul divin sunt dăruite celor ce se ostenesc cu „isihia unită cu 

89. Idem, Numirile..., cap. IV, 11, p. 150.
90. Sf. Maxim Mărturisitorul, Capete despre dragoste, suta a patra, cap. 7, în Filocalia, 

vol. 2, ed. a II-a, Ed. Harisma, Bucureşti, 1993, p. 125.
91. Ibidem, suta întâia, cap. 100, p. 78.
92. Idem, Ambigua, colecţia P.S.B., vol. 80, Ed. I.B.M.O., Bucureşti, 1983, p. 141.
93. Ibidem, p. 77.



249

ru găciunea stăruitoare“95 strigând „Doamne Iisuse în Duhul Sfânt“96. Lu-
mina dumnezeiască şi nemărginită care răpeşte mintea ce se îndeletniceşte 
cu rugăciunea curată97 trece apoi în întregul trup, îndumnezeindu-l şi pre-
dându-l lui Dumnezeu aşa cum a fost creat, ca un întreg psihosomatic unitar, 
nedivizat de nici o patimă rea.

Regăsim la Sfântul Maxim Mărturisitorul rugăciunea lui Iisus în aceeaşi 
formă în care a fost menţionată pentru prima dată de episcopul Diadoh al 
Foticeei.

Sub forma „Doamne Iisuse“ era generalizată rugăciunea lui Iisus în se-
colele VII-VIII98 şi în rândul monahilor din pustiul Egiptului, fapt dovedit de 
mulţimea inscripţiilor epigrafi ce descoperite în ruinele chiliilor din pustiul 
Skete şi la Baouat99, în urma săpăturilor arheologice iniţiate în 1964. Cea 
mai importantă dintre aceste inscripţii epigrafi ce atât prin mărimea textului, 
cât şi prin conţinut, atestă nu numai săvârşirea rugăciunii lui Iisus, ci pune în 
lumină şi prima obiecţie ce i se aducea. Prezentată ca sugestie a diavolilor, 
obiecţia sugera că prin rugăciunea neîncetată adresată lui Iisus sunt neglijate 
celelalte persoane ale Sfi ntei Treimi,  Tatăl şi Sfântul Duh:

„Un ( ) a zis:
Dacă
demonii aruncă în noi sămânţa
spunând: Dacă strigi neîncetat „Doamne Iisuse!“, tu nu te rogi Tatălui, 

nici Duhului Sfânt“100.
În fi nalul textului este dat şi răspunsul ortodox de către cei ce practicau 

rugăciunea lui Iisus:
„Dar noi, noi ştim că, dacă ne
rugăm lui Iisus, ne rugăm Ta-
tălui laolaltă cu El şi Duhului
Sfânt al Tatălui, Însuşi împreună cu El.

94. Idem, Către Thalasius, colecţia P.S.B., vol. 81, Ed. I.B.M.O., Bucureşti, 1990,            p. 
59.

95. Idem, Capete...,  suta a doua, cap. 19, p. 83.
96. Ibidem, suta a patra, cap. 39, p. 131.
97. Ibidem, suta întâi, cap. 10, p. 62 şi suta a doua, cap. 6, p. 79.
98. Antoine Guillaumont, Originile vieţii monahale, trad. Constantin Jinga, Ed. Anastasia, 

1998, p. 244.
99. Ibidem, p. 244 şi nota 491, p. 245.
100. Ibidem, p. 325.
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Să nu ni se întâmple, dar, să despărţim
Treimea dumnezeiască şi Sfântă!
Ci se cuvine să ne rugăm (astfel): dacă 
spunem „Hristoase Iisuse“, spunem
„Fiul lui Dumnezeu Tatăl“ (şi)
spunem  „Tatăl Hristosului Iisus“
Şi, săvârşind toată rugăciunea cu El, 
spunem: „prin  singurul Tău Fiu, Domnul nostru Iisus  Hristos“101.

 Spiritualitatea isihastă în secolele X-XII
Teologia mistică ortodoxă a cunoscut în secolul al XI-lea o nouă etapă 

datorată Sfântului Simeon Noul Teolog care aduce un sufl u nou, prin des-
crierea propriilor experienţe mistice, lucru nemaiîntâlnit până la el. Dacă 
Dionisie, pe care Sfântul Simeon îl aprecia foarte mult, ascultându-l102 şi 
imitându-l, afi rmă cu precădere deosebirea esenţială între Fiinţa divină su-
prafi inţială şi puterile ce emană din ea103 şi prin care se manifestă în lume, 
în virtutea cărora Îl cunoaştem şi-I atribuim nume104, Sfântul Simeon accen-
tuează cunoaşterea acestor puteri ca lumină, „lumină identică cu iubirea“105.

Sfântul Simeon Noul Teolog susţine posibilitatea vederii luminii dumne-
zeieşti ca urmare a unirii cu ea, pentru toţi creştinii. Această posibilitate este 
dată de harul primit de fi ecare creştin  în Taina Botezului, har ce trebuie 
făcut lucrător, şi apoi de unirea reală cu Hristos în Taina Sfi ntei Euharistii. 
Punctul de început îl constituie deci Sfi ntele Taine prin care primim harul 
la care trebuie să se adauge şi efortul creştinului de a conlucra cu harul 
primit. Vederea luminii dumnezeieşti şi unirea cu Hristos în această lumină 
nu sunt însă efectul străduinţelor omului, pentru că Dumnezeu se revelează 
într-un act liber al voii Sale cui voieşte: „Dar când Cel văzut de mine, care 
e neîncăput de toate

şi cu adevărat neapropiat, voieşte să miluiască,

101. Ibidem.
102. Nichita Stithatul, Despre cartea Imnelor dumnezeieşti a părintelui nostru Cuviosul 

Simeon la pr. D. Stăniloae, Studii de teologie dogmatică ortodoxă, Ed. Mitropoliei Olteniei, 
Craiova, 1991, p. 323.

103. Ibidem, p. 326.
104. Sf. Dionisie Areopagitul, Numirile..., cap. I, p. 136 şi cap. II, 4, p. 140.
105.  Pr. D. Stăniloae, Despre viaţa Sfântului Simeon Noul Teolog, în vol. Studii  de 

teologie..., p. 319.



251

amărâtul şi smeritul meu sufl et,
mi se face deodată văzut şi străluceşte înaintea
feţei mele,
Se arată strălucind în mine întreg
şi mă umple în trup de întreaga bucurie şi dulceaţă dumnezeiască,
dar şi de toată dorinţa, pe mine smeritul“106.
şi cât voieşte: „Cât va voi să fi e cunoscut sau să Se arate,
lumina orbilor sau chiar celor ce văd“107.
Prin Sfântul Simeon, mistica întunericului divin se transformă în mistica 

luminii. Lumina care se naşte „ca foc în mijlocul inimii“108 se revarsă şi 
iradiază corpul întreg în toate mădularele, transformându-le şi făcându-le 
purtătoare de lumină astfel, încât ea este percepută de omul întreg, şi nu 
doar de una din facultăţile sale:

„Cugetând eu, El Se afl ă înlăuntrul meu,
strălucind înlăuntrul ticăloasei mele inimi,
învăluindu-mă din toate părţile de o strălucire nemuritoare
şi luminând  toate mădularele mele cu razele Lui
Pătrunzându-mă întreg, mă îmbrăţişează întreg,
şi Se dă pe Sine întreg mie, nevrednicului,
şi sunt umplut de iubire şi frumuseţea Lui
şi mă umple de dulceaţa dumnezeirii.
Mă împărtăşesc de lumină, particip la slavă
şi-mi luminează faţa, ca şi Celui iubit al meu109.
Şi toate mădularele mele se fac purtătoare de lumină“
Simţirea lui Dumnezeu în harul Său  de care sfi nţii se împărtăşesc încă 

din viaţa trupească se face prin lucrarea Mântuitorului care „dă şi o altă 
simţire mai presus de simţire prin Duhul Său, ca să simţim în chip mai 
pre sus de fi re darurile şi harismele Lui mai presus de simţire, prin toate 
sim  ţurile, în chip clar şi curat“110. Astfel este posibilă vederea, cu ochii 
trupeşti spălaţi de lacrimi, a Celui mai presus de minte, pe Care nimeni nu 
L-a văzut vreodată111.

106.  Sf. Simeon Noul Teolog, Imnele dragostei dumnezeieşti, imn VII la pr. D. Stăniloae, 
Studii de teologie..., p. 355.

107. Ibidem, II, p. 342.
108. Ibidem, XI, p. 362.
109. Ibidem, XVI, p. 389-340.
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Despre îndumnezeirea omului s-a scris cu mult înainte de Sfântul Si-
meon, dar el este primul care relatează experienţa propriei îndumnezeiri 
încă din timpul vieţii. Unirea omului cu Dumnezeu nu este fi inţială, ci prin 
par ticiparea şi conlucrarea cu harul divin, energie divină necreată în care 
este prezent Dumnezeu întreg - „şi Se dă pe Sine întreg mie“. Este o unire 
şi o cunoaştere „după har“:

„Ci toţi îngerii şi toată fi inţa creată
Îl văd şi înţeleg după har,
necuprinzându-L, ci înţelegându-L
cât va voi  să fi e cunoscut sau să Se arate“112.
Deşi scrierile Sfântului Simeon Noul Teolog trădează  apartenenţa au-

torului lor la tradiţia spiritualităţii isihaste, nu regăsim în ele nici o dovadă 
clară, directă, a faptului că Sfântul Simeon ar fi  practicat rugăciunea lui 
Iisus sau ar fi  cunoscut metoda psihosomatică  asociată acestei rugăciuni. 
O singură dată face referire autorul nostru la „amintirea lui Hristos“113, care 
în contextul respectiv nu poate fi  înţeleasă decât ca o rugăciune de invocare 
a numelui mântuitor al lui Iisus Hristos.

Nici Nichita Stithatul, ucenicul Sfântului Simeon Noul Teolog, nu face 
nici o referire explicită la rugăciunea lui Iisus. În schimb, arată că rugăci-
unea neîncetată „se face cunoscută celor ce ştiu să înţeleagă, în meditaţia 
cugetării, în lucrarea minţii şi în pomenirea lui Dumnezeu cu umilinţă 
stăruitoare“114. Pomenirea lui Dumnezeu, pe care Nichita Stithatul o deose-
beşte  de meditaţia cugetării, nu poate fi  înţeleasă decât ca rugăciune. Putem 
presupune că, de vreme ce părintele său spiritual învăţa că „amintirea lui 
Hristos luminează mintea şi alungă dracii“115, şi Nichita  prin „pomenirea 
lui Dumnezeu“ înţelegea rugăciunea stăruitoare adresată Mântuitorului 
Hristos prin in vocarea numelui său.

Petru Damaschin, un alt autor  ascetic din secolul al XI-lea - a scris la 
1096-1097116 - ce aparţine spiritualităţii isihaste, consideră că cel ce „s-a 
în vrednicit să se facă monah este dator117 cu „pomenirea lui Dumnezeu în 

110. Idem, 25 de alte capete (gnostice şi teologice), cap. 3, în Filocalia, vol. 6, Ed. I.B.M.O., 
Bucureşti, 1977, p. 51.

111. Idem, Una sută capete (practice şi teologice), cap. 101, în Filocalia, vol. 6, p. 49.
112. Idem, Imnele... II, p. 342.
113. Idem, Una sută capete (practice şi teologice), cap. 2, p. 17.
114. Nichita Sithatul, Cele 300 de capete despre făptuire, despre fi re şi despre  cunoştinţă, 

suta a doua, cap. 74., în Filocalia vol. 6, p. 288.
115. Vezi nota 113.
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toată vremea, locul  şi lucrul“118. Prin neîncetata pomenire a lui Dumnezeu, 
Pe tru Damaschin nu înţelege rostirea neîncetată a vreunei rugăciuni scurte, ci 
cugetarea neîntreruptă la Dumnezeu119 împletită cu rugăciuni de mul ţumire, 
de laudă şi de slavă şi cu amintirea faptului că toate cele pe care le folosim 
şi care sunt de trebuinţă sunt create de Dumnezeu120. Astfel învaţă Petru 
Damaschin să fi e împlinit cuvântul „Rugaţi-vă neîncetat!“121 (I Tes. 5, 17).

Stăruinţa în pomenirea lui Dumnezeu unită cu împlinirea celor şapte 
fapte trupeşti122 şi cu păzirea poruncilor ce se cuprind în Fericiri123 curăţesc 
mintea de patimi împăcând-o cu Dumnezeu124. Astfel curăţită, mintea „se 
răstigneşte cu Hristos duhovniceşte, prin făptuirea morală“125, „se  învred-
niceşte să se înmormânteze cu Hristos şi în chip duhovnicesc faţă de lucrurile 
lumii“126, ca apoi „să învie cu Hristos duhovniceşte“127 şi să se înalţe cu El 
„prin contemplarea făpturilor inteligibile“128. Pe ultima treaptă a acestui 
ur cuş duhovnicesc, mintea „ajunge la cealaltă rugăciune, cea curată, ce 
se cu vine văzătorului (contemplativului)129. Această rugăciune  curată o 
nu meşte Petru Damaschin „rugăciunea a doua şi curată“130 când „mintea e 
răpită de dorul lui Dumnezeu“131 şi „uită de toate şi de sine însăşi“132, este 
rugăciunea proprie contemplativului. Petru  Damaschin deosebeşte între 
rugăciunea curată contemplativă şi rugăciunea curată duhovnicească133 cea 
dinaintea răpirii minţii în Dumnezeu. Părintele Stăniloae afi rmă că distincţia 
între două rugăciuni curate este unul din elementele originale ale lui Petru 
Damaschin134, pentru că până la el „rămânea impresia că rugăciunea curată 

116. Pr. D. Stăniloae, Introducere la Petru Damaschinul în Filocalia, vol. 5, ed.               a 
II-a, Ed. Harisma, Bucureşti, 1995, p. 17.

117. Petru Damaschin, Învăţături duhovniceşti, în Filocalia, vol. 5, p. 70, p. 150.
118. Ibidem,  p. 150.
119. Ibidem, p. 70, 71.
120. Ibidem, p. 150.
121. Ibidem.
122. Ibidem, p. 50-54.
123. Ibidem, p. 54-60.
124. Ibidem, p. 61.
125. Ibidem.
126. Ibidem.
127. Ibidem, p. 62.
128. Ibidem.
129. Ibidem, p. 63.
130. Ibidem, p. 114.
131. Ibidem.
132. Ibidem.
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e numai cea dinaintea răpirii minţii în Dumnezeu“135.
Un alt element important al lui Petru Damaschin este participarea tru-

pului la rugăciunea curată duhovnicească136, deşi nu precizează în ce constă 
această participare. Nu se poate spune dacă este vorba de  o anumită poziţie 
a trupului în timpul rugăciunii sau de o metodă mai complexă, aşa cum vor 
fi  cele din următoarea perioadă. 

Deşi nici unul din autorii duhovniceşti din sec. al XI-lea nu aminteşte 
în scrierile sale în mod direct că ar fi  cunoscut sau practicat rugăciunea 
lui Iisus, Sfântul Simeon Noul Teolog menţionând o singură dată „amint-
irea lui Hristos“, iar Nichita Stithatul şi Petru Damaschin „pomenirea lui 
Dum nezeu“, putem totuşi presupune că această formă de rugăciune le era 
cunoscută. Cert este că prima menţionare a rugăciunii lui Iisus în forma ei 
tradiţională - „Doamne Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieşte-mă pe 
mine păcătosul!“ - o găsim în codicele Vat. gr. 658 care „potrivit experţilor, 
nu poate fi  extins - ca dată a scrierii - după prima jumătate a sec. al XII-lea 
şi aparţine poate sfârşitului de secol XI“137.

În codicele  Vat. gr. 658, rugăciunea apare sub numele Sfântului Ioan 
Hrisostom  dar Irinée Hausherr, comparând textul codicelui existent şi în 
P.G. 60,753, cu scrierea autentică despre rugăciune a Sfântului Ioan Gură 
de Aur, din P.G. 54, 645,  dovedeşte că scrierea din codice este apocrifă şi, 
în consecinţă, el numeşte pe autorul ei Pseudo-Ioan Hrisostom. Hausherr 
încheie  afi rmând că prin „scrisoarea pseudohrisostomiană către monahi, 
această rugăciune scurtă ia un sens care exclude toate celelalte formule în 
favoarea uneia singure“138.

Confuze şi controversate sunt lucrurile şi în privinţa autorului primei 
metode psihosomatice asociate rugăciunii lui Iisus. Am arătat că putem 
identifi ca o formă primară a unei astfel de metode în scrierile Sfi nţilor Ioan 
Scărarul şi Isihie Sinaitul. De atunci însă, nu mai există dovezi ale folosirii 
unei astfel de metode până la sfârşitul sec. al XI-lea şi prima jumătate a 

133. Ibidem, p. 51.
134. Pr. D. Stăniloae, Introducere..., p. 27.
135. Ibidem.
136. Petru Damaschin, op. cit., p.118.
137. M. Jugie, Les origines de la méthode d’oraison des hesychastes, în rev. E.O., t.XXX, 

1931, p. 183.
138.  I. Hausherr, Noms du..., p. 202.
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sec. al XII-lea când am văzut  că este datat codicele Vat. gr. 658, primul 
document în care găsim recomandată o astfel de metodă. Scrierea, intitu-
lată în codice Metodul sfi ntei rugăciuni şi atenţiuni, este atribuită Sfântului 
Simeon Noul Teolog.

Paternitatea acestei metode a provocat dispute aprinse  între cei ce au 
studiat isihasmul. Irinée Hausherr şi Jean Guillard neagă paternitatea Sfân-
tului Simeon asupra acestei metode şi-l numesc pe autorul ei Pseudo-Si-
meon139.  Hausherr crede că sunt două motive care au dus la „falsa atribuire“ 
a acestei metode Sfântului Simeon: „mai întâi confuzia între numeroşii 
purtători ai numelui Simeon, cu toate califi cativele diverse prin care se 
încearcă distingerea lor“. Al doilea motiv care explică această falsă atribuire 
este că, dacă Noul Teolog n-a inventat metoda, el este totuşi, în parte cel 
puţin, responsabil de difuzarea ei140 „prin teoria sa despre posibilitatea  
oricărui creştin de a duce o viaţă mistică“141. Fără a mai insista asupra argu-
mentelor aduse de autorul citat mai sus în sprijinul ipotezei sale, trebuie arătat 
doar că, în acelaşi articol, se contrazice în mod grav în repetate rânduri142.

Ipoteza susţinută de Hausherr este combătută de Martin Jugie, un alt 
cercetător al isihasmului, care crede că „până la informaţii mai ample este 
prudent să nu respingem foarte categoric autenticitatea“ afi rmaţiei din co-
dicele Vat. gr. 658143.

În favoarea atribuirii primei metode psihosomatice Sfântului Simeon 
Noul Teolog se pot aduce câteva  argumente foarte importante:

1) autenticitatea şi vechimea codicelui Vat. gr. 658 datat ca aparţinând 
sfârşitului sec. al XI-lea şi cel târziu primei jumătăţi a secolului al XII-lea, 
deci nu foarte mult timp după moartea Sfântului Simeon († 1022);

2) rolul deosebit de important pe care-l are inima înţeleasă ca organ 
anatomic, în mistica luminii, aşa cum reiese din Imnele dragostei dumne-
zeieşti 144, cunoscând, de asemenea, şi rolul important pe care-l are inima 
în metodul sfi ntei rugăciuni şi atenţiuni145;

3) scrierea Sfântului Grigorie Palama care l-a amintit pe Sfântul  Sim-
eon ca autor al unei metode doar cât timp Varlaam i-a numit pe călugări 

139. Idem, La methode d’oraison hesychaste, în rev. O.C.A., Roma, 1927, p. 117.
140. Ibidem,  p. 118-119.
141. Ibidem,  p. 129.
142. Ibidem, p. 117-133.
143. M. Jugie, op. cit., p. 183.
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omphalopsihiţi, ştiut fi ind faptul că practica privirii buricului, pe care o 
atacă Varlaam, apare doar în metoda Sfântului Simeon. Când Varlaam nu 
a mai adus această injurie monahilor şi s-a rezumat la a combate metoda 
lui Ni  chifor Monahul, Palama nu l-a mai amintit pe Sfântul Simeon Noul 
Teolog, dar a continuat să-l apere pe Nichifor146.

Este deci destul de probabil ca autorul metodei să fi e chiar Sfântul 
Simeon Noul Teolog.

Metoda propriu-zisă este precedată  de prezentarea celor trei feluri 
de rugăciune: cea a începătorilor, însoţită de lucrarea imaginaţiei şi cea în 
care se psalmodiază, însoţită de lupta minţii de a se întoarce în sine şi a se 
linişti, care sunt amăgitoare. Al treilea fel de rugăciune este a bărbatului 
du hovnicesc, care-şi păzeşte mintea în adâncul inimii şi de acolo se roagă 
lui Dumnezeu. La această rugăciune ajung cei ce s-au purifi cat de patimi şi 
de gânduri. Pentru a-şi aduna mintea în inimă, cel ce a atins această stare de 
nepătimire şi împăcare cu Dumnezeu se poate folosi şi de următorul ajutor: 
„Şezând  într-o chilie liniştită, singur într-un colţ, fă ce-ţi spun: închide uşa 
şi ridică-ţi mintea de la tot ce-i deşert şi trecător. Apoi sprijină-ţi bărbia 
în piept  şi îndreaptă-ţi ochii sensibili cu toată mintea spre tine însuţi. Şi 
ţine puţin şi inspirarea aerului ca să ţii mintea şi să afl i locul inimii, unde 
obişnuiesc să se afl e toate puterile  sufl eteşti. Mai întâi vei afl a un întuneric 
gros, de nestrăbătut. Dar stăruind şi făcând acest lucru noaptea şi ziua vei 
afl a o minune, o fericire negrăită. Căci, îndată ce afl ă mintea locul inimii, 
vede ceea ce n-a crezut niciodată: vede aerul din întunericul  inimii şi  pe 
sine întreagă, plină de putere şi de discernământ şi din acel moment, îndată 
ce se arată un gând, îl alungă şi nimiceşte mai înainte de a se închega şi a 
lua formă, prin chemarea lui Iisus Hristos“147.

Părintele Stăniloae remarcă faptul că doar două elemente sunt proprii 
metodei: îndreptarea privirii spre piept, pentru ca în paralel mintea să caute 
şi să găsească inima şi comprimarea respiraţiei, element pentru care nu mai 
dă nici o explicaţie în plus. Părintele Stăniloae crede că această metodă, 

144. Sf. Simeon Noul Teolog, Imnele..., VII, p. 350, XI, p. 362, I, p. 330, XVI, p. 389.
145. I. Hausherr, La méthode..., p. 164 şi pr. D. Stăniloae, Viaţa şi învăţătura Sfântului 

Grigorie Palama, Ed. Scripta, Bucureşti, 1993, p. 36.
146. Sf. Grigorie Palama, Tratatul al doilea din triada a doua, în Filocalia, vol. 7, Ed. 

I.B.M.O., Bucureşti, 1977, p. 257.
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deşi este cea mai veche dintre cele cunoscute, nu este prima şi că este în 
fapt una din variantele acestei practici, fi ind fi xată în scris incidental pentru 
uzul  propriu şi al celor din jur148.

În perioada de renaştere spirituală isihastă din sec. XIII-XIV, metoda 
care se bucura de cea mai mare autoritate în rândul isihaştilor era cea re-
comandată de Nichifor Monahul. Acesta recomandă celor ce doresc să se 
dedice isihiei ca mai întâi să caute un părinte duhovnicesc: „trebuie căutat 
un povăţuitor neînşelător, ca din învăţătura şi pilda aceluia să învăţăm“149. 
Celor ce nu găsesc un astfel de povăţuitor le recomandă Nichifor metoda 
sa, în care singurul element fi ziologic prezent este cel al respiraţiei.

În prima parte a metodei sale, Nichifor recomandă coborârea  minţii 
în inimă deodată cu respiraţia şi rostirea în inimă  a rugăciunii lui Iisus. În 
partea a doua îi sfătuieşte pe începătorii care nu găsesc „părţile inimii“ să 
dea puterii cugetătoare ca lucrare rugăciunea „Doamne Iisuse  Hristoase, 
Fiul lui Dumnezeu, miluieşte-mă!“150.

Comentând metoda lui Nichifor, părintele Stăniloae arată că partea a 
doua a metodei „nu se deosebeşte de cea atribuită Sfântului Ioan Gură de 
Aur, ca dovadă că nu se socoteau numaidecât necesare procedeele fi zio-
logice“151. Despre prima parte crede că, neamintind de o anumită poziţie 
a corpului sau de orientarea privirii către piept, ci doar de rolul respiraţiei  
şi folosul lipirii minţii  de aerul inspirat pentru a ajunge la inimă, sau este 
„numai o explicare a unei recomandări rămase neexplicate cu metoda lui 
Simeon Noul Teolog sau că presupunea cunoscută o practică existentă“152.

Episcopul Teolept al Filadelfi ei, ucenic al lui Nichifor Monahul, pe care 
Meyendorff  îl consideră precursorul renaşterii teologice şi sacramentale 
aduse de Palama şi de Nicolae Cabasila153, a adăugat o nouă dimensiune  
spiritualităţii isihaste. Teolept „are meritul de a fi   integrat tradiţia spirituală a 
oamenilor duhovniceşti ai răsăritului creştin într-o structură ecleziologică şi 
hristocentrică“154. Fiind un isihast trăitor în lume, Teolept are o nouă viziune 
a isihiei şi arată că ea poate fi  practicată nu numai în schituri retrase, de 
doi, trei monahi, ci şi în comunităţi mai mari sau chiar de mireni. Sfaturile 

147. Pr. D. Stăniloae, Ascetica..., p. 83-84.
148. Ibidem, p. 84-85.
149. Nichifor Monahul, Cuvânt despre rugăciune, în Filocalia, vol. 7, p. 25.
150. Ibidem, p. 25-32.
151. Pr. D. Stăniloae, Spiritualitatea ortodoxă, Ed. I.B.M.O., Bucureşti, 1992,  p. 222.
152. Ibidem.
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sale nu erau adresate unor sihaştri, ci călugărilor trăitori în comunităţi mai 
mari: „Când împlineşti o ascultare cu fraţii, mâinile să lucreze, dar buzele 
să tacă, iar mintea să pomenească pe Dumnezeu“155.

Teolept se adresează în special începătorilor în trăirea isihastă, celor 
care nu au primit încă darul rugăciunii neîntrerupte, dar care se ostenesc 
pentru a-l dobândi. Acestora el le recomandă următoarele:

„Iar când te vezi slăbind în rugăciune, foloseşte o carte şi luând aminte 
la citit, primeşte cunoştinţe. Nu trece peste cuvinte grăbit. Descoase-le cu 
cuge tarea şi adună-le în vistieria minţii... Ia în inimă cuvintele evanghelice 
şi poveţele fericiţilor părinţi, cercetează vieţile lor, ca să poţi cugeta la ele 
în timpul nopţii“156.

Supravegherea minţii şi cugetarea la cele rostite sunt cerute şi atunci 
când rugăciunea este alternată cu psalmodia: „Psalmodiază cu gura; dar cu 
glas liniştit şi cu supravegherea minţii, nerăbdând să laşi ceva necugetat 
din cele spuse“157.

Pentru Teolept, psalmodia şi cititul cărţilor sfi nte reprezintă o altă formă 
de rugăciune, pentru că presupun aceeaşi luare-aminte şi cugetare adâncă la 
cuvinte, ca şi rugăciunea neîncetată şi sunt în acelaşi timp un exerciţiu prin 
care se deprind păzirea minţii şi cugetarea la cuvintele rostite.

Ca ajutor în lupta împotriva gândurilor păcătoase care constituiau cel 
mai mare pericol pentru isihaşti, mai ales pentru începători, Teolept sfă-
tuieşte mărturisirea lor duhovnicului, „drept aceea trebuie să le ţintuim la 
stâlp prin mărturisire“158.

Acest sfat, care pare a fi  o noutate în literatura ascetică de până la el, 
relevă atitudinea ecleziologică a lui Teolept care s-a străduit să integreze 
viaţa ascetică în viaţa sacramentală a Bisericii.

Un  alt sfat care apare doar la Teolept este acela al „plecării genunchilor“, 
căruia mitropolitul îi dă o interpretare şi o importanţă deosebită pentru viaţa 
monahului,  pentru că „plecarea genunchilor  închipuie căderea păcatului 

153. J. Meyendorff , Introduction à l’étude de Gregoire Palamas, Edition du Seuil, Paris, 
1959, p. 33.

154. Ibidem.
155. Ibidem.
156. Teolept al Filadelfi ei, Despre ostenelile vieţii călugăreşti, în Filocalia, vol. 7,            p. 

62.
157. Ibidem.
158. Ibidem, p. 65.
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de la noi şi prilejuieşte mărturisirea lui; iar ridicarea înseamnă pocăinţa, 
închipuind făgăduinţa unei vieţi întru virtute“159. Dacă Sfântul Ioan Scărarul 
cerea monahilor ca pomenirea numelui lui Iisus să fi e lipită de respiraţie, 
mitropolitul Teolept îi sfătuieşte pe aceştia că „fi ecare îngenunchere să se 
săvârşească cu chemarea înţelegătoare a lui Hristos“160.

Transmiţând ucenicilor săi propria experienţă, aceea a unui isihast trăitor 
în lume, unde liniştea desăvârşită se câştigă  mai greu  şi pentru o durată 
mai scurtă decât în schiturile retase, Teolept îi îndeamnă pe aceştia să nu 
abandoneze nici un moment rugăciunea curată şi orice lucrare ar împlini - 
citirea cărţilor sfi nte, psalmodierea, plecarea genunchilor, lucrul mâinilor - să 
o transforme în rugăciune prin paza minţii şi cugetarea la numele lui Iisus 
sau la cele citite sau psalmodiate. Cu alte cuvinte, însăşi viaţa monahului 
tre buie să devină o rugăciune continuă.

Din punct de vedere doctrinar, Teolept afi rmă, în mod indirect ce-i drept, 
caracterul divin şi necreat al luminii pe care o contemplă mintea în timpul 
rugăciunii lui Iisus. El învaţă că „pomenirea lui Dumnezeu este vederea lui 
Dumnezeu care atrage privirea şi dorinţa minţii spre El şi o învăluie în lumina 
din jurul Lui“161. Această lumină nu poate fi  decât dumnezeiască, veşnică 
şi necreată, pentru că nu poate Cel veşnic să Se înconjoare de ceva creat.

Un rol mult mai important decât mitropolitul Filadelfi ei, Teolept, în 
răspândirea spiritualităţii isihaste l-a avut Sfântul Grigorie Sinaitul care, 
potrivit biografului său, „pe cât era cu putinţă voia şi dorea cu iubire de 
Dum nezeu ca pe toţi să-i aducă înlăuntrul razei şi strălucirii Bunului şi 
Preasfân tului Duh,... să semene binele isihiei cu îmbelşugare şi strălucire“162.

Ucenicii care s-au adunat în jurul său, mai întâi în Athos şi mai apoi 
la Panonia, în munţii Bulgariei, au împlinit cu prisosinţă dorinţa Sfântului 
Grigorie Sinaitul făcând cunoscut modul de viaţă isihast în întregul Imperiu 
Bizantin şi chiar în  ţările ortodoxe din jur: Serbia, Bulgaria, Ţările Române, 
Rusia. Isidor, unul dintre ucenicii din Athos, a fost trimis special de Sfân-
tul  Grigorie Sinaitul să facă misiune în rândul  credincioşilor mireni din 
Tesalonic şi acesta a reuşit să creeze un cerc de călugări şi mireni pe care 
i-a introdus în practica rugăciunii inimii163.

159. Ibidem, p. 63.
160. Ibidem.
161. Ibidem, p. 52.
162. Calist, patriarhul Constantinopolului, Viaţa Sfântului Grigorie Sinaiul  în Vieţile  

Sfi nţilor,  vol. XI, Ed. Episcopiei Romanului şi Huşilor, 1993, p. 536.
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Preocuparea pentru cât mai larga răspândire a spiritualităţii isihaste  s-a 
materializat în ultimii ani ai vieţii Sfântului Grigorie Sinaitul în scrierile 
sale, din care afl ăm noi date despre practicarea rugăciunii lui Iisus. Metoda 
sa prezintă câteva elemente noi faţă de celelalte metode cunoscute. Mai 
întâi recomandă şederea pe un scaun  îngust de-o palmă şi apoi aplecarea 
cu încordare pentru a fi  simţită durere în piept, umeri şi grumaz164 şi din 
această poziţie rostiţi rugăciunea. Sfântul Grigorie Sinaitul nu explică în 
ce constă  această „aplecare cu încordare“, aplecarea bărbiei în piept sau, 
din poziţia şezând, încovoierea întregului trunchi până ce corpul să atingă 
genunchii, aşa cum se ruga Sfântul Ilie Tesviteanul. Acest procedeu inco-
mod şi dureros, specifi c metodei sale, avea probabil scopul de a-l ajuta pe 
isihastul începător să-şi adune mintea din împrăştiere concentrând-o în 
prima fază asupra durerii înseşi, pentru ca mai apoi s-o concentreze asupra 
propriei lu  crări, adică asupra cuvintelor rugăciunii.

Spre deosebire de Nichifor, care explică în metoda sa cum  poate fi  in-
trodusă mintea în inimă lipind-o de respiraţie, Sfântul Grigorie Sinaitul nu 
dă această explicaţie, în schimb recomandă rărirea respiraţiei - „în frânează-ţi 
şi mişcarea plămânilor“165 - în sensul prelungirii cât  mai mult a celor două 
acte ale respiraţiei - inspiraţie şi expiraţie. Ideea urmărită este ca respiraţia 
să se facă în linişte, pentru că zgomotele produse de o respiraţie accelerată 
împiedică mintea să se concentreze asupra rugăciunii.

O altă practică ce apare doar în metoda Sfântului Grigorie Sinaitul este 
aceea a rostirii rugăciunii lui Iisus în două etape: mai întâi „Doamne Iisuse 
Hristoase, miluieşte-mă!“ şi apoi „Fiul lui Dumnezeu, miluieşte-mă!“166. 
Părintele Stăniloae arată că motivul acestei împărţiri a rugăciunii în două 
etape este că „dacă rugăciunea  s-ar spune întreagă de fi ecare dată, ar sili 
atenţia să treacă pe la prea multe cuvinte şi mintea nu s-ar putea concentra“167.

Toate elementele specifi ce acestei metode şi metoda în sine nu reprez-
intă pentru Sfântul Grigorie Sinaitul, ca de altfel pentru toţi isihaştii, decât 
elemente ce ajută mintea să se adune în sine şi să atingă rugăciunea curată 
sau „slujba sfântă cea de taină a minţii“168, ţelul oricărui isihast.

163. Pr. D. Stăniloae, Spiritualitatea ortodoxă, p. 227.
164. Sf. Grigorie Sinaitul, Cum trebuie făcută rugăciunea?, în Filocalia, vol. 7,          p. 172.
165. Ibidem.
166. Ibidem.
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 Concluzii
Concluzia acestei incursiuni în istoria spiritualităţii isihaste este că 

isihasmul reprezintă fi lonul central al spiritualităţii ortodoxe.
Isihia înţeleasă ca trăire în comuniune cu Dumnezeu şi contemplare a 

Lui şi a raţiunilor din jurul Lui era fi rescul din Paradis, pentru că Dumnezeu 
l-a creat pe Adam pentru dobândirea îndumnezeirii şi a nemuririi prin 
comu niunea cu Sine. Experienţa unirii cu Dumnezeu în lumina divină a 
fost trăi tă şi de profeţii Vechiului Testament, cu deosebirea fundamentală 
că harul era şi rămânea exterior naturii umane. Autorii isihaşti  au făcut  
întotdeauna referire în scrierile lor la cunoaşterea mistică a lui Dumnezeu de 
către Moise prin intrarea în întunericul divin de pe Muntele Sinai, precum 
şi la rugăciunea Sfântului Ilie Tesviteanul169.

Începutul spiritualităţii isihaste înţelese sub aspectul ei cel mai comun 
şi mai cunoscut, cel hristocentric, este Cincizecimea, evenimentul Pogorârii 
Sfântului Duh, pentru că de atunci, prin baia Botezului săvârşit de preot în 
numele Sfi ntei Treimi, harul Sfântului Duh devine interior naturii umane 
sălăşluindu-l mistic şi real pe Hristos cel înviat  în inima creştinului. Începu-
tul  spiritualităţii isihaste  corespunde deci cu întemeierea Bisericii văzute. 
Ce a urmat din acel moment nu sunt decât etape fi reşti în dezvoltarea unei 
spiritualităţi care cu timpul a devenit proprie monahismului, fără a fi  ruptă 
însă de ansamblul vieţii spirituale a Bisericii.

Prima etapă în dezvoltarea misticii rugăciunii isihaste este marcată de 
mistica  intelectualistă a lui Evagrie, asimilată apoi de mistica inimii a lui 
Macarie. Acestei etape, desfăşurate în secolul al IV-lea, i-a urmat în secolul 
al V-lea trecerea la rugăciunea lui Iisus, a cărei existenţă în această perioadă 
este atestată de scrierile episcopului Diadoh al Foticeii din Epir.

Secolul al VI-lea marchează începutul unei noi etape, aceea a apariţiei 
primelor elemente ale unei metode psihosomatice primare,  menţionate 
de Sfântul Ioan Scărarul şi Isihie Sinaitul.  Până în secolul al XI-lea, două 
elemente importante ale misticii isihaste - metoda psiho-somatică şi rugăci-

167. Pr. D. Stăniloae, Spiritualitatea..., p. 228.
168. Sf. Grigorie Sinaitul, Capete foarte folositoare în acrostih, în Filocalia, vol. 7, p. 

127, p. 148.
169. Sf. Grigorie Palama, Tratatul al doilea din triada întâi, la pr. D. Stăniloae, Viaţa 

şi..., p. 171-172.
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unea lui Iisus în formă completă - se vor fi  defi nitivat, ele fi ind atribuite, 
cum am văzut, Sfântului Simeon Noul Teolog.  Cristalizarea rugăciunii lui 
Iisus în forma actuală s-a realizat cel mai probabil după cel de-al VII-lea 
Sinod ecumenic pentru că, în forma ei completă, rugăciunea reprezintă o 
sinteză a învăţăturii Bisericii despre persoana Mântuitorului Hristos şi res-
pinge toate ereziile hristologice. «Doamne» arată natura divină a lui Hristos 
şi respinge erezia celor ce zic că El este numai Om, şi nu şi Dumnezeu. 
«Iisuse», dimpotrivă, arată natura umană a lui Hristos şi respinge erezia 
celor ce zic că El este numai Dumnezeu, nu şi om, şi că El numai pă rea om 
imaginaţiei. «Hristoase» arată cele două naturi, dumnezeirea şi umanitatea, 
într-o singură persoană şi un singur ipostas şi respinge erezia celor ce zic 
că Hristos are două ipostase separate unul de celălalt. «Fiul lui Dumnezeu» 
arată că în Hristos natura dumnezeiască este neamestecată şi natura umană, 
de asemenea, este la fel de neamestecată şi respinge erezia celor ce zic că 
dumnezeirea şi natura umană au suferit în Hristos o confuzie şi o amestecare 
una cu cealaltă“170.

Secolul al XI-lea constituie începutul unei noi etape deosebit de im-
portante în istoria spiritualităţii şi a rugăciunii lui Iisus îndeosebi care, din 
disciplină arcană cum fusese până atunci, fi ind cunoscută de foarte puţini 
monahi şi transmisă doar pe linia fi liaţiei duhovniceşti de la părintele spiritual 
la ucenic, devine aproape o regulă de viaţă în schituri şi mănăstiri, încât în 
secolul al XIV-lea a ajuns să fi e cunoscută şi practicată chiar şi de mireni.

170. Anonim în Filocalia greacă, p. 1163-1167, la I. Hausherr, Noms du..., p. 279.
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