ISIHASMUL CA DOCTRINA SI TRAIRE
N TRADITIA BISERICII
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PANA IN SECOLUL AL XIV-LEA*

Pr.drd. Cristian Gagu

Traditia de secole a vietii ascetico-mistice a monahismului rasaritean
este cunoscutd sub numele de isthasm. Acest curent spiritual a fost si con-
tinua sa fie subiect de cercetare pentru teologi, istorici sau filologi, cu totii
incercand sa patrunda cu lumina Intelegerii in complexitatea acestei miscari
spirituale. Cunoasterea spiritualitdtii isihaste sub toate aspectele sale nu este
insa posibild fara precizarea intelesurilor cu care sunt folositi in literatura
ascetico-mistica cei doi termeni care o denumesc: isihie si isihasm.

Termenul isihia vine din grecescul n novyla, ag si inseamna tacere,
liniste. Istoricul John Meyendorff foloseste acest termen Intr-un sens foarte
general, pentru a defini ,,spiritualitatea monastica prin care omul accede catre
Dumnezeu‘. Irinée Hausherr merge si mai departe in precizarea intelesurilor
cuvantului isihia si face deosebire intre isihia exterioara si cea interioara’.
Pentru Hausherr, isihia exterioara este sinonima cu anahoreza® (o.vory wpe,
—®), iar cea interioara cu amerimnia* (L UOLPIUVE®D, —®).

Prin isihie putem intelege, intr-adevar, si viata solitara, anahoretica, dar
isihia propriu-zisa este o stare de perfecta linistire interioard si rugaciune
continud, in care traiesc cei ce se dedica practicarii rugaciunii curate. Cu
acest inteles este folosit cel mai adesea in scrierile ascetico-mistice. ,,Isihia,

* Referat sustinut in cadrul pregatirii doctoratului in teologie, intocmit sub indrumarea
dlui prof. dr. Emilian Popescu, care a dat si avizul pentru publicare.

1. John Meyendorft in The Oxford Dictionary of Bizantium, vol. 11, The Oxford University
Press, 1994, p. 924.

2. Irinée Hausherr, Hesychasm et priere in rev. O.C.A. nr. 176, Roma, 1966, p. 166.

3. Ibidem, p. 167.

4. Ibidem, p. 215.
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invata Cuviosul Nichita Stithatul, este starea netulburata a mintii, seninatatea
sufletului liber si bucurat, temelia netulburatd a inimii in Dumnezeu, ve-
derea luminii, cunostinta tainelor lui Dumnezeu, cuvant de intelepciune din
cuget curat, adancul intelesurilor lui Dumnezeu, rapirea mintii, vorbirea
cu Dumnezeu, ochiul neadormit, rugaciunea mintii, odihna neostenitd in
osteneli mari si, n sfarsit, unirea si legatura cu Dumnezeu‘®. Adevarata
isihie nu presupune deci si anahoreza, dupd cum nici anahoreza nu conduce
in mod obligatoriu la isihie asa cum este ea inteleasa de Cuviosul Nichita
Stithatul, in schimb, anahoreza sau isihia exterioara este utila pana la un
punct isihiei interioare.

Termenul ,,isthasm* (novy ol - a fi linistit, a pastra linistea, a trai in
pace) desemneaza, potrivit lui Hausherr, intr-un sens foarte general, ,,un
sistem de spiritualitate bazat pe isihie”®, ,,un mijloc, poate mijlocul prin
excelentd, in tot cazul un mijloc excelent pentru a ajunge scopul care este
unirea cu Dumnezeu, rugaciunea neintrerupta’. Meyendorft 1l considera, in
schimb, un ,,termen conventional pentru metoda rugaciunii neincetate si a
contemplarii menite sa realizeze comuniunea cu Dumnezeu prin linistirea
interioara“®, desi il foloseste si ,,pentru a denumi miscarile religioase,
politice si sociale din sec. XIV-XV*?. Din intelesurile pe care le capata ter-
menul ,,isthasm®, in citatele de mai sus, lipseste insd unul care i este mult
mai propriu si anume cel de doctrina sau Invatiturd de credintd profesata
de isihasti si sintetizata de Sf. Grigorie Palama.

Putem vorbi deci despre ,,isthie*: 1) ca spiritualitate monastica si 2)
ca stare a rugaciunii neincetate, a linistirii interioare si de contemplatie a
lui Dumnezeu prin unirea negraitd cu El, iar despre isihasm: 1. ca sistem
spiritual bazat pe isihie, 2. ca sistem doctrinar sintetizat de Sf. Grigorie
Palama si sustinut de traditia Bisericii Rasaritene, 3. ca metoda a rugaciunii
neincetate si 4. ca miscari religioase si social-politice din sec. al XIV-lea.

Invatatura de credintd crestin-ortodoxa intemeindu-se intotdeauna pe
Vla!;a si invatatura Mantultorulul lisus Hristos si a Sfintilor Sai Apostoli,

a e decurge din acestea, nu pe speculatiile si ratio-
5. Nichita Stithatul, Cele 300 de capete despre fa, ptulre despre congstiin{d, suta a doua,
cap. 64 in Filocalia, vol. VI, Ed. .B.M.O. Bucuresti, 1977, p. 283-284.
6. Hausherr, op. cit., p. 166.
7. Ibidem.
8. John Meyendorft, op. cit., p. 923.
9. Ibidem.
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namentele mingii omenesti, este firesc deci ca in favoarea vechimii isihas-

mului in traditia Bisericii Ortodoxe a Rasaritului si in acelasi timp si a

Ortodoxiei sale sa cautam dovezile in Sfanta Scriptura si in Sfanta Traditie.
Acesta este, de altfel, si scopul expunerii ce urmeaza.

Principii generale isihaste in Sfdnta Scripturd

Viata si invatatura Mantuitorului lisus Hristos constituie izvorul din
care curge intreaga viatd a Bisericii i pe care se intemeiaza orice invatatura
ortodoxa. Prin urmare, si isthasmul, ca o componentad importantd a vietii
Bisericii, 1si legitimeaza ortodoxia in persoana Mantuitorului. Aceasta nu
inseamna ca lisus a fost un isihast in intelesul specific pe care il are acest
termen, acela de crestin ce duce o viatd contemplativa pentru a ajunge la
unirea mistica si reald cu Dumnezeu. Despre lisus Hristos este gresit si sa
afirmam ca a fost mistic. A sustine aceste doud afirmatii Inseamna a nega
dumnezeirea Mantuitorului si a cadea in erezie, pentru cd ,,in lisus avem o
unire superioard unirii mistice omenesti, intrucét in El, intr-o singura per-
soana se unesc flinta divina si fiinta umana“'’, in timp ce crestinul ce intra
in comuniune mistica cu Dumnezeu realizeaza o unire numai intre fiinta sa
si harul divin, si nu cu fiinta divina.

In schimb, dacd intelegem isihia ca retragere in singuritate pentru
linistire, meditatie si rugdciune, atunci in Evanghelie gasim suficiente
dovezi ca lisus prefera sa se retraga n locuri pustii pentru a se linisti si a
se ruga: ,,S-a suit in munte, ca sa se roage singur. Si facandu-se seara, era
singur acolo* (Matei 14, 23); ,,Sculandu-Se, a iesit si s-a dus intr-un loc
pustiu si se ruga acolo* (Marcu 1, 35); ,,lar El se retragea in locuri pustii
si se ruga™ (Luca 5, 16). Imperfectul ,,retrdgea din ultimul verset indica
faptul ca acest lucru se intdmpla frecvent, era o obisnuinta. In alt loc, Sf.
Evanghelist Luca consemneaza: ,,Si pe cand se ruga El, chipul fetei Sale
s-a facut altul si imbracamintea Lui alba stralucind* (Luca 9,29) si ucenicii
»au vazut slava Lui“ (Luca 9, 32). Regasim aici telul suprem al oricarui
isihast - indumnezeirea firii omenesti, transfigurarea ei prin unirea deplina
cu harul divin. Dacd Insd pentru om indumnezeirea este un dar primit de la
Dumnezeu, schimbarea la fatda a Mantuitorului nu este urmare a rugdciunii,

10. Nicolae Mladin, Prelegeri de mistica ortodoxa, Ed. Ventos, Tg. Mures, 1996, p-
43.
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cici slava Sa a fost asupra Lui intotdeauna si nu l-a parasit niciodata. In
acel moment, Hristos doar a deschis ochii Sfintilor Apostoli sa vada slava
Sa eterna. Posibilitatea vederii slavei divine manifestate ca lumind divina
necreata a fost aratata de Mantuitorul Iisus Hristos incd din momentul in-
ceperii activitatii Sale: ,,Fericiti cei curati cu inima, ca aceia vor vedea pe
Dumnezeu* (Matei 5,8). Caile ce duc la aceastd vedere sunt acestea: pazirea
poruncilor - ,,Cel ce are poruncile Mele si le pazeste, acela este care Ma
iubeste; iar cel ce Ma iubeste pe Mine va fi iubit de Tatal Meu si-1 voi iubi
s1 Eusi Ma voi arata lui (Ioan 14, 21). Trezvia si rugaciunea - ,,Privegheati
si va rugati® (Matei 26, 41).

Cei dintai care au facut lucratoare invatatura Mantuitorului au fost
Sfintii Apostoli. Dintre toti Sf. Ap. Pavel si Sf. Ap. loan au dat dovada celui
mai mare zel in a-I urma Domnului lor si a se uni cu El inca din aceasta
viatd. Epistolele lor sunt marturia acestei staruinte si a implinirii ei: ,,$1 nu
eu mai traiesc, ci Hristos traieste in mine* (Gal. 2, 20) marturiseste Sf. Ap.
Pavel; Sf. Ap. loan, in urma unirii mistice cu Dumnezeu, ni-L descopera ca
iubire - ,,Dumnezeu este iubire* (I loan 4,8) si ca lumina - ,,Dumnezeu este
lumina“ (I loan 1,5) si ,,Cuvantul era Lumina* (Ioan 1,9). Sfantul Apostol
loan nu ar fi putut afirma cd Dumnezeu este iubire si lumina, daca nu l-ar
fi experiat mai Intdi pe Dumnezeu ca iubire In lumina, iar aceasta traire se
dobandeste doar prin unirea misticd cu Dumnezeu.

Calea ce duce la unirea mistica cu Hristos este descoperita de Sf. Ap.
Pavel ca fiind rugaciunea neintreruptd cu care marturiseste ca s-a ostenit
- ,,Noaptea si ziua ne rugam cu prisosinta“ (I Tes. 3,10) - si pe care o re-
comanda tuturor: ,,Rugati-va neincetat* (I Tes. 5,17). Sf. Ap. Pavel adreseaza
tuturor acest indemn de a starui in rugaciunea neincetata, stiind din proprie
experientd ca ,,Duhul vine in ajutorul slabiciunii noastre, cdci noi nu stim
sd ne rugdm cum trebuie, ci insusi Duhul se roagd pentru noi cu suspine
negraite* (Rom. 8,26).

Incercirile crestinilor de a urma exemplul Mantuitorului Iisus Hristos
Care se retragea in pustiu pentru a se ruga netulburat si de a se Implini 1n-
demnul Sau ,,Privegheati si va rugati®, ca si cel al Sf. Ap. Pavel ,,Rugati-va
neincetat™ au condus la aparitia spiritualitatii isihaste, a carei finalitate este
unirea misticad cu Dumnezeu.

Isihasmul in scrierile Sfintilor Parinti pana in secolul al IV-lea

Cercetatorii isthasmului sunt de acord ca aceastd miscare spirituala isi
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are Tnceputul in mediul monastic din pustiul Egiptului, in sec. IV-V. Cu toate
acestea, in unele scrieri crestine din perioada anterioara sec. al IV-lea pot
fi identificate elemente isihaste sau care doar anuntau aparitia isthasmului.

Indumnezeirea omului prin ,,invesmantarea in lumina Tatalui® si ve-
derea lui Dumnezeu in aceasta lumina sunt afirmate de Sfantul Irineu de
Lyon in scrierea sa Impotriva ereziilor. El scrie: ,,Cuvantul trup S-a ficut...
pentru ca tot ceea ce existd si poatd vedea... pe Imparatul lor; si pentru ca
lumina Tatalui sa poatd umple Trupul Domnului, iar prin trupul Sau sa vina
la noi, pentru ca omul sa poata ajunge la nestricaciune, invesmantat fiind in
lumina Tatilui". Invesmantarea omului in lumina divina si contemplarea
lui Dumnezeu in aceasta lumina nu sunt rezultatul vreunui efort al omului,
ci reprezinti un dar al lui Dumnezeu, pentru ci ,,omul insusi nu il vede pe
Dumnezeu, ci Dumnezeu, intrucat voieste, este vazut de oameni, de cei pe
care 1i alege, atunci cand ii alege asa cum alege*'?.

Un pas mai departe in clarificarea invataturii despre posibilitatea vederii
lui Dumnezeu ca lumina si despre caracterul acestei lumini il face, inca din
sec. al III-lea, Clement Alexandrinul care scrie: ,,si noi, cei care ne-am bo-
tezat cu Duhul cel Sfant, indepartand de pe noi, ca o albeata, pacatele noastre,
care ne tineau in intuneric, dobandim libera, neimpiedicata si luminoasa
privirea duhului si numai prin aceastd privire contemplam dumnezeirea,
pentru cd Duhul cel Sfant, venind din cer, se revarsa in noi. Prin aceasta
lucrare rezulta un amestec al luminii noastre in lumina vesnica; iar acest
amestec este in stare sd vada lumina cea vesnica..."

Posibilitatea firii umane de a contempla lumina dumnezeiasca este ex-
plicatd de Clement in Cuvant de indemn catre elini unde scrie: ,,Cuvantul
dumnezeiesc este Fiu adevarat al mintii, este lumina luminii primare - iar
omul adevarat este chip al Cuvantului, mintea care este in om“'*. Cu alte
cuvinte, chipul lui Dumnezeu in om este mintea, omul fiind dupa chipul
Fiului care este Lumina, mintea sa este dupa chipul Luminii, este ea insasi

a ste capabila sa contemple lumina divina.

11. Sf. Irmeu de Lyon, Impotrzva ereziilor, IV, 20,2 in Sources chretiennes; Les edition
du Cerf. Bus. 1965, p. 831.

12. Ibidem.

13. Clement Alexandrinul, Pedagogul, 1, 28, 1-2, colectia P.S.B., Bucuresti, 1982,
vol. 4, p. 182.

14. Idem, Cuvant de indemn catre elini, X, 98, 4, colectia P.S.B., vol. 4, Bucuresti, 1982,
p. 146.
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Invatatura lui Clement despre caracterul necreat' al luminii dumne-
zeiesti si despre posibilitatea s modul in care ,,omul adevarat contempla
aceastd lumina se inscrie in tradifia isihasta si se regaseste la marii autori
isihasti de mai tarziu.

In ceea ce priveste rugiciunea putem spune ci, incd din vremea lui
Clement Alexandrinul, crestinii cautau sa Tmplineasca indemnul ,,Rugati-va
neincetat al Sf. Ap. Pavel. Gnosticul, cum il numeste Clement pe adevaratul
crestin, ,,se roagd in orice imprejurare si cand merge, si cand vorbeste, si
cand tace, si cand citeste, si cand savarseste lucrurile cele facute cu judecata.
Chiar daca isi va face rugaciunea sa numai in gand in camara sufletului sau si
varuga pe Tatal cu suspine negraite, Tatal este aproape, este de fata chiar in
clipa in care graieste“!¢ si ,,se roaga cu gandul in fiecare clipa din zi, pentru
ca e unit prin dragoste cu Dumnezeu. Se roaga... pentru ca, ajungand «curat
cu inimay prin cunoasterea dobanditd de la Fiul lui Dumnezeu, sa fie initiat
«fata catre fata» in vederea cea fericita“!’.

Chiar daca rugaciunea neintrerupta gnostica trebuie infeleasa mai mult
ca o atitudine de viata crestind adevarata, in care fiecare fapta, fiecare actiune
trebuie sa fie ca o rugaciune si mai putin ca rugacine neintrerupta isihasta,
acest gen de rugdciune neintrerupta, asa cum era inteleasa si practicatd de
gnostici, premerge $i anunta aparitia rugaciunii neintrerupte isihaste.

Cu toate acestea, despre gnosticul lui Clement nu se poate afirma cu
certitudine daca este un filozof sau un mistic. Profesorul Nichifor Crainic
crede ca gnosticul ,,este prea mult filozof pentru a fi un model de om
duhovnicesc*'®, iar consideratiile lui Clement despre contemplatie ,,nu sunt
indeajuns de limpezi ca sa ne lamurim ca e vorba despre o contemplatie
intelectuala in sensul filozofiei eline sau de o contemplatie misticd in sens
crestin““!?. S-ar parea totusi ca este vorba de o contemplatie intelectuala in
sensul filozofiei eline, de vreme ce gnosticul ,,are in sufletul sdu perma-
nenta facultate a contemplatiei, adica patrunderea perspicace a omului de
stiinga“%.

15. Caracterul necreat al luminii divine este afirmat de Clement in mod indirect atunci
cand o numeste vesnica pentru ca nu poate fi ceva in acelasi timp si vesnic §i creat.

16. Idem, Stromate, V11, 49,7, colectia P.S.B. vol. 5, Bucuresti, 1982, p. 507.

17. Ibidem, V1, 102, 1-2, p. 443.

18. Nichifor Crainic, Sfinfenia, implinirea umanului, Ed. Trinitas, lasi, 1993, p. 36.

19. Ibidem.
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Despre rugaciunea neincetatd scrie si Origen, elevul lui Clement si
urmasul sau la conducerea scolii teologice din Alexandria. Ca si Clement,
prin rugaciune neintrerupta, Origen intelege impletirea ,,rugdciunii cu fapta
buna si fapta buna cu rugaciunea“. Numai asa, afirma Origen, putem socoti
implinitd porunca ,,Rugati-va neincetat, considerand intreaga viata a cres-
tinului ca o neintreruptd si mare rugaciune, din care ceea ce noi numim in
mod obisnuit ,,rugaciune* nu-i decat o particica“*'.

Afirmatia ca ,,rugaciunea neincetata este principala arma de lupta im-
potriva celui rau“* si ca ,,raneste pana la istovire si la nimicire duhurile
potrivnice lui Dumnezeu care ar vrea sa ne arunce in mrejele pacatului®?
il apropie foarte mult pe Origen de tradifia isihastd, deosebindu-1 in acelasi
timp de Clement. Mai mult decat atat, Origen crede ca ,,cuvintele ru-
gaciunilor sfinilor sunt pline de tarie mai ales daca ele se rostesc ,,cu duhul,
dar si cu mintea“ (I Cor. 14,15)*. De aici si pana la rugaciunea neincetata a
mintii nu mai este decat un pas pe care-l va face, in sec. al [V-lea, Evagrie
Ponticul, admirator al lui Origen.

Isihasmul ca doctrind si mod de viata in literatura crestind din
secolele IV-VII

Invatatura de credinta fundamentala isihasta aparatd in sec. al XIV-lea
de Sf. Grigorie Palama 1n fata atacurilor virulente ale varlaamitilor, care-i
contestau Ortodoxia, este aceea a deosebirii dintre Fiinta dumnezeiasca si
energiile sale necreate, prin care coboara in lume, in intampinarea omului
ce tinde catre Creatorul sau.

Aceasta invatatura fundamentald a sistemului doctrinar isihast este
afirmata pentru prima data de Sfantul Vasile cel Mare care ii scria 1n sec. al
I'V-lea lui Amfilohiu: ,,...s-a spus, intr-adevar, ca una este fiinta lui Dumnezeu
si cu totul altceva insusirile... Caci lucrarile (energiile) sunt diferite, pe cata
vreme fiinta este simpla, iar noi putem afirma ca din lucriri Il cunoastem
pe Dumnezeu, pe cand de fiinta Lui nu suntem in stare sa ne apropiem,
pentru ca lucrarile Lui sunt cele care coboara spre noi, pe cand fiinta Lui

20. Clement Alexandrinul, Stromate VII, 44, 6, p. 503.

21. Origen, Despre rugdciune, colectia P.S.B., vol. 7, Bucuresti, 1982, p. 224.
22. Ibidem.

23. Ibidem.

24. Ibidem.
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ramane inaccesibila“?.

Distinctia operata de Sf. Vasile intre ousia, ,,radical transcendenta si
inaccesibild®, si energia sau ,,lucrdrile revelatoare accesibile care sunt, in-
tr-un anume sens, inerente mintii omenesti, dupa harul lui Dumnezeu‘“¢, este
preluata si de Sfantul Grigorie de Nyssa care afirma: ,,Ce este firea dumne-
zeiasca insasi in sine, dupa fiinta, intrece orice intelegere cuprinzatoare®?’,
,»cacl Cel nevazut prin fire se face vazut prin lucrari (energii -evepyeia),
vazandu-se in unele din cele din jurul Lui“?,

Din perioada sec. al IV-lea dateaza si primele marturii scrise despre
spiritualitatea isihasta ale carei Inceputuri sunt legate de aparitia si dez-
voltarea vietii eremitice din pustiul Egiptului. Stau marturie, in acest sens,
scrierile ascetico-mistice din aceasta vreme.

Cele dintai dovezi ale practicarii isthiei in aceastd perioada le gasim la
Evagrie Ponticul, care in tratatul Despre rugaciune mentioneaza practica
specific isihastd a rugaciunii neimprastiate a mintii: ,,Rugaciunea netlmpras-
tiatd este o intelegere suprema a mintii* .

,Fericitd este mintea care, rugandu-se neimprastiat, castigd necontenit
un tot mai mare dor de Dumnezeu* *.

Pentru Evagrie ,,rugaciunea este urcusul mintii catre Dumnezeu!*?' si
,lucrarea cea mai demna de vrednicia mintii, sau intrebuintarea cea mai
buna si mai curata a ei* 3.

Sub influenta intelectualismului lui Origen si a,,conceptului neoplatonic
al demnitatii mintii umane‘*, Evagrie considera rugaciunea, cum am vazut, o
lucrare naturala si proprie mintii i prin urmare nu face nici o referire la lisus
Hristos Fiul intrupat, rdpindu-i rugdciunii orice perspectiva hristologica.

25. Sf. Vasile cel Mare, Epistola 234, colectia P.S.B., vol. 12, Bucuresti, 1992, p-
483.

26. P. Evdochimov, Cunoasterea lui Dumnezeu, trad. pr. dr. Vasile Raduca, Ed. Christiana,
Bucuresti, 1995, p. 51.

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

28. Idem, p. 381.

29. Evagrie Ponticul, Cuvdnt despre rugdciune, in Filocalia, vol. 1, ed. aII-a, Ed. Harisma,
Bucuresti, 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. Meyendorft, Sfanul Grigorie Palama si mistica ortodoxd, trad. Angela Pagu, Ed.
Enciclopedica, Bucuresti, 1995, p. 19.
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In tratatul ,,Despre rugaciune* Evagrie precizeaza care sunt cdile prin
care mintea dobandeste rugaciunea curata: ,Lupta-te sa-{i tii mintea in
vremea rugaciunii, surda si mutd, si te vei putea ruga‘*. ,,Sa ai in timpul
rugdciunii ochii neimprastiati si, lepddandu-te de trupul si sufletul tau, sa
triiesti prin minte*®. ,,In vremea unor astfel de ispite, foloseste-te de ruga-
ciunea scurta si staruitoare ®,

Sunt aceleasi sfaturi pe care le regasim in scrierile tuturor autorilor
isihasti. Din pacate, Evagrie nu ne-a lasat textul rugaciunii scurte si starui-
toare si nici nu precizeaza daca este doar una sau sunt mai multe astfel de
rugdciuni.

De asemenea, in scrierile sale, Evagrie pomeneste si de isihie, de
linistire, pe care o Infelege atat sub aspectul sdu exterior, ca instrainare -
,,Toate sa le faci, toate sa le implinesti, ca sa te poti linisti*’, iar ,,daca nu te
poti linisti usor in partile tale, grabeste spre instrainarea cu voie..., iubeste
instrainarea, caci te izbaveste de imprejurarile tinutului tiu si te lasa sa te
bucuri numai de folosul isihiei (linistii)*“*®, si ca ramanere in chilie - ,,stai
cu asezamant in chilia ta“*, cat si sub aspectul sau interior, asa cum va fi
inteleasa in sec. al XIV-lea. ,,Asa l-am cunoscut si pe cel ce se indeletnicea
cu lucrul isihiei intr-o groapa, pe loan cel mic, mai bine-zis marele monah*“.

Daca Evagrie nu pomeneste nici o astfel de rugaciune scurta si starui-
toare, in schimb, o face parintele Isaac in convorbirea duhovniceasca avuta
cu Sfantul Ioan Casian pe care acesta a consemnat-o. Textul acestei rugaciuni
- ,,Doamne, vino in ajutorul meu!; Grabeste-te, Doamne, sa ma ajuti!“! - era
cunoscut de ,,putini dintre Sfintii Parinti de altadata®, iar cei ce detin ,,aceasta
invatatura“ o transmit mai departe ,,numai celor ce o doresc cu infocare 2.
Rugaciunea neincetata era deci un secret bine pastrat de acei putini oameni
duhovnicesti, care nu descopereau taina practicarii ei decat acelor ucenici

34. Evagrie Ponticul, op.cit., nr. 11, p. 93.

35. Idem, nr. 110, p. 107.

36. Idem, nr. 98, p. 105.

37. I1dem, Schita monahiceascd, 5 in Filocalia, vol. 1, ed.cit., p. 56-57.

38. Idem, 6, p. 57.

39. Ibidem.

40. Idem, Cuvant..., nr. 107, p. 106.

41. Sf. Ioan Casian, Convorbiri duhovnicesti (a X-a - a doua convorbire cu parintele Isaac),
cap. X, 2, colectia PSB, vol. 57, Bucuresti, 1990, p. 483.

42. Ibidem.
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care doreau cu sinceritate sa duca o viata duhovniceasca inalta. Acesta este,
poate, motivul pentru care marturiile despre rugaciunile scurte si neincetate
sunt foarte rare. Chiar si parintele Isaac a expus ,,fara ocol cele tainuite in
convorbirea anterioara despre desavarsirea rugaciunii®, numai dupa ce a
simtit sinceritatea cautarilor celor doi si s-a asigurat ca nu ,,va fi acuzat de
indiscretii si usuratate“*, dupa cum insusi marturiseste: ,,Astfel, rugaciunea
cu acest verset trebuie rostita neincetat, dupa cum 1ii invata parintele Isaac
pe cei doi, indemnandu-i ca ,,in orice lucrare, la slujba, pe drum, sa nu ince-
tezi a-1 cauta. La el sd meditezi si cand dormi, si cand mananci, si in cele
mai marunte trebuinte ale tale... Sa te fure somnul meditand la acest verset
si, format in exercitiul lui neintrerupt, chiar si in somn sa te obisnuiesti a-1
cauta“*. Staruinta 1n aceasta rugaciune ,,conduce pe o treapta si mai inalta, la
acea rugaciune de foc, cunoscuta si practicata de foarte putini‘*’, rugaciune
pe care parintele Isaac 0 mai numeste si ,,rugaciune arzatoare* sau ,,curata‘,
In aceasti stare, cel ce se ruga contempla lumina divina necreata, dupa cum
aratd acelasi parinte Isaac, care-1 da ca exemplu pe fericitul Antonie care,
,rugandu-se adesea cu aceeasi inaltare a mintii pana ce soarele incepea a
inunda totul cu razele sale®, striga: ,,De ce ma impiedici, soare, tu, care de
aceea rasari, ca sa ma smulgi din stralucirea acestei lumini adevarate?*’.
Cele doua convorbiri ale parintelui Isaac cu Sfantul loan Casian si Gher-
man avand ca tema rugadciunea sunt dovada clara ca, la sfarsitul secolului
al IV-lea, spiritualitatea isihastd era bine dezvoltata si se legitima inca de
atunci prin traditia Bisericii fiind mostenita de la ,,Sfintii Parinti de altadata“.
Misticii intelectualiste sustinute de Evagrie i-a fost contrapusa, inca de
la sfarsitul sec. al [V-lea, mistica inimii promovata de Omiliile duhovnices-
ti pe care tradifia ortodoxa le-a atribuit multd vreme Sfantului Macarie
Egipteanul. Cele mai noi cercetari demonstreazd ca adevaratul autor al
Omiliilor nu este Sfantul Macarie Egipteanul, ci un monah sirian al carui
nume ar fi, potrivit colectiilor de Omilii pastrate pana astazi, Simeon sau
Simeon Ascetul®®. Atribuirea Omiliilor duhovnicesti Sfantului Macarie
este explicatd de cercetdtori prin asemanarea, care uneori merge pana la

43. Ibidem, cap. 1X, 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 paralelism aproape verbal®, a unor fraze a Omiliilor cu Asceticomul
mesalian, motiv pentru care autorul lor a ramas anonim, dupa moartea sa
fiind numit ,,0 pokaprog .

Valoarea acestor Omilii care, dincolo de paralelismul verbal, sunt
ortodoxe in ce priveste invatatura a facut ca ele sa se pastreze sub numele
Sfantului Macarie Egipteanul constituind ,,un clasic al spiritualitatii rasari-
tene crestine*'si fiind recomandate de generatii intregi de conducatori
duhovnicesti ucenicilor lor.

Prin trecerea de la mistica intelectualistd a lui Evagrie la mistica in-
imii, Pseudo-Macarie reface unitatea spirituald a omului sfasiatd in mod
artificial de conceptia platonicizantd a Ponticului care considera omul un
nous (voug - intelect) Inchis in materia de care trebuie sa se elibereze,
rapind astfel trupului locul firesc din viata duhovniceasca. Pseudo-Maca-
rie invata ca omul in intregul sau, trup si suflet, este chemat sa participe la
viata duhovniceasca. In conceptia lui Pseudo-Macarie, ,,inima stipaneste si
domneste peste tot trupul. Cand harul ia in stdpanire inima, devine stapan
peste toate madularele si (peste toate) cugetele. Pentru ca acolo (in inima)
este mintea si toate cugetele sufletului si increderea lui. De aceea strabate
harul prin toate madularele trupului®?.

Cand harul pune stapanire pe inima si lucreaza in ea*, se impartaseste
de aceasta lucrare si mintea care salasluieste, cum am vazut, in inima. Mint-
ea este ,,capitanul inimii*>*, este ochiul sufletului®’, este omul cel launtric
care priveste si conduce catre Dumnezeu® si prin care este vazuta slava lui
Hristos™’.

Trebuie s infelegem ca prin ,,inima‘* autorul nostru, si intreaga spiri-
tualitate ortodoxa de altfel, nu infelege organul anatomic care este principiul
vietii biologice a trupului, ci ,,centrul mintii*® spre care acesta trebuie sa-si
inie&peéJrue;a;ea%L.sé@ statorniceasca acolo. De asemenea, prin minte se

48. Prof. dr. N. Chitescu, Introducere la Sf. Macarie Egipteanul, Omilii duhovnicesti,
colectia P.S.B., vol, 34, Bucuresti, 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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intelege nu fiinta mintii, ci lucrarea ei revarsata catre lumea sensibila®.
Aceastd lucrare trebuie adusa din revarsarea si Tmprastierea In afara, in
,,inima*. Astfel inteleasa, inima este in spiritualitatea ortodoxa punctul de
contact intre om si Dumnezeu® si principiu al unitatii omului®'.

Daca Evagrie lipseste rugdciunea de orice perspectiva hristologica,
Pseudo-Macarie recomanda, in schimb, celor ce vor sd se apropie de
Dumnezeu ,,s3 se sileasca spre rugaciune“®?, sa invoce mereu numele Dom-
nului“®, pentru ca astfel sa dobandeasca ,,rugaciunea cea adevarata a lui
Hristos“®*. Avand mintea atintitd catre Dumnezeu si fiind intru totul atasat
de Hristos, primeste in dar, ca rasplatd pentru staruinta sa, ,,rugaciunea cea
adevdrata,... curatd, duhovniceasca vrednica de Dumnezeu‘®.

De vreme ce Pseudo-Macarie invata ca se cuvine ca ,,mintea noastra sa
invoce pe Domnul®, cred ca, incepand cu el, se poate vorbi despre existenta
rugdaciunii lui lisus, desi autorul nostru nu o afirma foarte clar si nici nu ne
lasa textul acestei ,,rugdciuni adevarate a lui Hristos®.

John Meyendorff crede ca ,,forma primara a rugaciunii lui lisus pare sa
fie «Kyrie eleisony, a carei repetare constanta in liturghiile orientale dateaza
din vremea Parintilor Pustiei“. El isi justifica afirmatia citind una din
apoftegmele Sfantului Macarie Egipteanul, cel caruia traditia ortodoxa 1i
atribuie, cum am mai aratat, cele 50 de Omilii duhovnicesti al caror autor,
ramas necunoscut incd, l-am numit in aceastd lucrare Pseudo-Macarie.
Cuviosul Macarie Egipteanul 1i invata pe ucenicii sdi ca ,,nu este trebuinta
a vorbi multe, ci a intinde adeseori mainile si a zice: ,,Doamne, precum
vrei §i precum stii, miluieste!*. lar, de iti std razboi asupra, zi: Doamne,
ajuta-mi! El stie ce e de folos si face cu noi mila“®’. De aceeasi parere cu
John Meyendorff este si Irinée Hausherr care se intreaba insa ,,daca ru-

58. Pr. Dumitru Staniloae, Ascetica si mistica ortodoxa, vol. 11, Ed. Deisis, Alba Iulia,
1993, p. 76.

59. Ibidem.

60. Tomas Spidlik, Spiritualitatea Rasdritului crestin, 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. Meyendorft, op. cit., p. 20.
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gaciunea diaconald pentru penitenti - la care acestia raspundeau ,,Kyrie
eleison‘ - a influentat practica monahald sau daca dimpotriva, monahii au
influentat Liturghia®, asa cum s-a intamplat, de altfel, in ritul latin care a
preluat rugaciunea de origine monastica ,,Deus in adjutorium meum intende,
Domine ad adjuvandum me festina“ - consemnat de Sfantul Ioan Casian®.

In secolul al V-lea, rugiciunea mintii a lui Evagrie devine ,,0 rugiciune
personald, adresata in mod explicit Cuvantului intrupat“®. Scrierile epis-
copului Diadoh al Foticeei din Epir certifica existenta, in aceasta perioada,
a rugaciunii lui lisus, pe care presupunem ca o cunostea si Pseudo-Macarie
ca ,,rugaciunea adevarata a lui Hristos*”’.

La Diadoh al Foticeei caracterul individual al rugaciunii neincetate se
impleteste cu viata sacramentald. Atunci cand crestinul a luat hotararea de
a se ,,intoarce cu totul spre Domnul®, harul primit la botez devine lucrator
si-si face simtitd prezenta in inimd. ,,Caci la inceput, precum am spus si mai
inainte, harul isi ascunde prezenta sa in cei botezati, asteptand hotararea
sufletului, ca, atunci cand omul se Intoarce cu totul spre Dumnezeu, sa-si
arate, printr-o negraita simgire, prezenta in inima... Deci, daca omul va in-
cepe de aici inainte sa sporeasca in pazirea poruncilor si sa cheme neincetat
pe Domnul lisus, focul sfantului har se va revarsa si peste simturile mai de
dinafara ale inimii“’".

Episcopul Diadoh da marturie aici despre aceeasi transfigurare a tru-
pului prin lucrarea harului si deplina Tmpartasire de harul divin prin toate
simturile transfigurate, pe care o va descrie atat de clar si Sfantul Simeon
Noul Teolog. Este stadiul in care ,,harul insusi cugetd impreuna cu sufletul
si strigd impreuna cu el, Doamne lisuse Hristoase!“"2.

Pentru a atinge acest stadiu al rugdciunii curate, in care ,,harul insusi
cugeta“, este nevoie, pe langa pazirea poruncilor, si de paza mintii, intelegand
prin aceasta renuntarea la imprastierea in lume prin iesirile afard de sine

413

si, n acelasi timp, intoarcerea ,,spre inima“, spre centrul sau. Dar, ,,daca

67. Patericul, Ed. Episcopiei Ortodoxe Alba Iuliei, 1990, p. 129.

68. 1. Hausherr, Noms du Crist et voies d’oraison in rev. O.C.A., nr. 157, Roma, 1960,
p. 222.

69. J. Meyendorft, op. cit., p. 27.

70. Vezi nota 64.

71. Diadoh al Foticeii, Cuvdnt ascetic in 100 de capete, cap. 85 in Filocalia, vol. I, ed.cit.,
p. 460.

72. Ibidem, cap. 61, p. 440.
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mintea poate renunta la imagini si concepte, nu poate renunta, in general,
la o lucrare si la o simtire oarecare*, dupa cum spune parintele Staniloae”,
de aceea trebuie sa i se dea ca lucrare ,,acel continut unic in care vrem sa
se adune*’*, numele lui Iisus. Acest lucru il recomanda Diadoh atunci cand
spune: ,,Cand 11 inchidem mintii toate iesirile cu pomenirea lui Dumnezeu,
ea cere o ocupatie care sa dea de lucru harniciei ei. Trebuie sa-i dai deci
pe: ,,Doamne lisuse, prin care isi poate atinge deplin scopul“”.

Pentru marea majoritate a cercetatorilor spiritualitatii isihaste, scrierile
episcopului Diadoh al Foticeii sunt cea mai elocventd dovada a existentei
in sec. al V-lea a rugdciunii lui lisus, a carei prima forma se reduce la ,,Do-
amne lisuse* si ,,Doamne lisuse Hristoase*.

Opinie separata face Irinée Hausherr care sustine contrariul: ,,Diadoh
nu da nicaieri, nici chiar intr-o forma aproximativa, formula clasica a
rugdciunii lui lisus. El nici macar nu o cunoaste”’. Hausherr isi justifica
afirmatia Incercand sa demonstreze ca episcopul Foticeii vorbeste doar
despre ,,meditatia neintrerupta la Domnul lisus“’”’, nu si despre invocarea
numelui lui lisus in rugaciune.

Demonstratia lui Hausherr este invalidata de chiar textele in discutie, in
care Diadoh indeamna Tn mod clar sa se dea mintii spre lucrare rugaciunea
,Doamne lisuse*’®, ca sa fie gasita ,,tindnd in pomenire fierbinte Sfantul
nume al Domnului lisus“” si ,,sd cheme neincetat pe Domnul lisus*®* ajutati
fiind de ,,harul insusi care cugeta impreuna cu sufletul si strigd impreuna cu
el, Doamne Iisuse Hristoase!‘%!.

Daca din secolul al V-lea avem certitudinea existentei rugaciunii lui
[isus in cele mai simple forme ale sale - ,,Doamne lisuse* si ,,Doamne lisuse
Hristoase*- incepand cu secolul al VI-lea, se poate vorbi despre existenta
unei metode primare de rostire a acestei rugaciuni. Aceasta forma incipienta
a metodei este bazata pe rostirea rugaciunii lui lisus in ritmul respiratiei i,
probabil, din ea s-au dezvoltat, in timp, toate celelalte metode.

73. Pr. D. Staniloae, op. cit., p. 76.

74. Ibidem.

75. Diadoh al Foticeii, op. cit., cap. 59, p. 414.
76. 1. 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.
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Cel dintai autor ascetic care probeaza existenta acestei practici este
Sfantul Ioan Scararul care Invata ca invocarea numelui lui lisus sa se faca
in ritmul respiratiei: ,,Pomenirea lui lisus sa se uneasca cu rasuflarea ta si
atunci vei cunoaste folosul linistirii‘®2.

Invocarea numelui lui [isus in ritmul respiratiei se pare ca era o practica
foarte raspandita intre vietuitorii manastirii de pe Muntele Sinai in secolul
al VIl-lea, de vreme ce Isihie Sinaitul, ucenicul Sfantului Ioan Scararul,
i1 adresa lui Teodul acelasi indemn: ,,Drept aceea, daca vrei sa acoperi
cu rusine gandurile si sa te linistesti cu dulceata si sa pastrezi cu usurinta
trezvia din inima, sa se lipeasca rugaciunea lui lisus de rasuflarea ta si vei
vedea cum se implineste aceasta in putine zile*®:.

Se pare ca originile isthasmului bizantin, asa cum s-a manifestat in se-
colele XIII-XIV, trebuie cautate in climatul spiritual al Sinaiului. Vietuitorii
de aici au preluat spiritualitatea isihasta de pana la ei si au transmis-o mai
departe imbogatind-o cu experienta proprie a rostirii rugaciunii lui lisus
in ritmul respiratiei.

Paza mintii si rostirea neincetatd a rugaciunii lui lisus conduc catre
acea unire tainica si reala, de negrait, a celui ales de Dumnezeu, cu lumina
dumnezeiasci in care este contemplat Dumnezeu Insusi. Posibilitatea acestei
supreme cunoasteri a Celui Incognoscibil este explicatd de Sfintii Parinti
prin afirmarea transcendentei esentiale a lui Dumnezeu si a deosebirii dintre
Fiinta divina si lucrarile Sale.

Dionisie Pseudo-Areopagitul, considerat ,,intemeietorul doctrinei mis-
tice*® si ,,cel dintai intre misticii crestini*®, a explicat si rezolvat inca din
secolul al V-lea, cand este cel mai probabil sd-i fi aparut scrierile, problema
emandrii energiilor divine din Dumnezeu, fara ca prin aceasta Unitatea sa
sufere vreo alterare, asa cum vor sustine 1n secolul al XIV-lea adversarii
lui Palama acuzandu-1 de diteism si politeism.

Dionisie invata ,,...cd distinctia dumnezeiasca cuprinde procesiunile
bune ale obarsiei dumnezeiesti. Caci, daruindu-se tuturor celor ce sunt si

82. Sf. Toan Scararul, Scara, cuvantul XXVIII, in Filocalia, vol. IX, Ed. .LB.M.O.,
Bucuresti, 1980, p. 394.

83. Isihie Sinaitul, Catre Teodul, suta a doua, cap. 80, in Filocalia, ed. a II-a, Ed. Harisma,
Bucuresti, 1994, p. 104.

84. Nichifor Crainic, op. cit., p. 48.

85. P. Evdochimov, op. cit., p. 62.
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avand Tn mod superior participarile tuturor bunurilor, se distinge Tn mod
unitar, se Inmulteste In chip unic, se multiplica fara sa iasa din starea de
Unul. Si deoarece Dumnezeu este Cel ce este Tn mod mai presus de fiinta,
dar daruieste existenta celor ce sunt si produce toate fiintele, se zice ca
se Tnmulteste acel unic. Este prin producerea din El a multelor existente,
ramanand nu mai putin si Unul in inmultire, §i unit in procesiune, si deplin
in distinctie, continuand In chip suprafiintial sd fie ridicat peste toate cele ce
sunt si in aducerea unitara a tuturor la existenta si in revarsarea nemicsorata
a nemicsoratelor lui daruiri.

Dar, fiind unic, daruieste in acelasi timp din Sine ca Unul, fiecérei parti
si intregului; unului i multimii; este, de asemenea, Unul in mod mai presus
de fiinta, nefiind nici parte a mulfimii, nici un intreg din parti. $iasa nu e nici
unul, nici nu participd la Unul, nici nu poseda unitatea. Este Unul, dincolo
de acestea, mai presus de unul, de unul in cele ce sunt si este si multime
neimpartita, supraplinatate nelmplinita, aducand la existenta, desavarsind
si sustinand toatd unitatea si multimea. $iiarasi, prin indumnezeirea din El,
facandu-se multi dumnezei, asemenea lui Dumnezeu, dupa puterea fiecaruia,
se socoteste ca este si se numeste o distinctie si o inmultire a Dumnezeului
cel Unul, dar este nu mai putin Dumnezeu incepator si Supradumnezeul
sau Unicul Dumnezeu, netmpartit in minti impartite, ci unul in Sine si nea-
mestecat si neinmultit in multi*®¢.

Acest fragment reprezintd sinteza gandirii patristice de pana la Dionisie
privitoare la Dumnezeu cel Unul in fiinta Sa si energiile divine ce emand
din Sine.

In si prin aceste energii este cunoscut Dumnezeu de cei ce dobandesc
contemplatia mistica. Atingerea acestei stari presupune pazirea poruncilor,
iubire, rugaciune, fard de care Dionisie ,,nu Incearca sa inteleaga lucrurile
divine*®” i paza mintii: ,,simturile si activitatea mintii si toate cele sensi-
bile si inteligente si toate cele ce sunt si nu sunt“® trebuie lepadate. Astfel,
,sufletul divinizat se precipitd printr-o iuteald oarba si prin misterul unei
uniri de neconceput in stralucirile luminii inaccesibile“®.

Linia oarecum abstracta, intelectualista, initiatd de Dionisie in teologia
mistica si-a gasit implinirea prin simtirea sfanta, negraita, a prezentei lui

86. Sf. Dionisie Areopagitul, Numirile dumnezeiesti, cap. 11, in vol. Opere complete, trad.,
introducere si note pr. D. Staniloae, Ed. Paideia, Bucuresti, 1996, p. 143.

87. Nichifor Crainic, op. cit., p. 52.

88. Sf. Dionisie Areopagitul, 7Teologia mistica, in vol. cit, cap. I, 1, p. 247.
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Dumnezeu la Sfantul Maxim Marturisitorul si Intr-o masurd si mai mare,
la Sfantul Simeon Noul Teolog.

Chiar si in privinta cunoasterii lui Dumnezeu, Sfantul Maxim este mai
putin abstract decat Dionisie, este mai direct in exprimare: ,,Intr-o anumita
privinta, spune el, Dumnezeu si cele dumnezeiesti pot fi cunoscute, in alta
privinta nu pot fi cunoscute. Poate fi cunoscut in cele din jurul Lui; dar nu
poate fi cunoscut in ceea ce este El Insusi®. In alta parte, Sfantul Maxim
aratd si ce putem cunoaste despre Dumnezeu: ,,ridicindu-se mintea in
Dumnezeu, cauta mai intdi arzand de dor ratiunile privitoare la fiinta Lui,
dar nu afld ceea ce este El Insusi, cdci acesta este un lucru cu neputinta si
oprit intregii firi create, deopotriva, ci se mangaie cu cele dimprejurul Lui,
adica cu cele privitoare la vesnicia, la nesfarsirea si la nehotarnicia Lui,
la bunatatea, la intelepciunea si la puterea creatoare, providentiatoare si
judecatoare a celor ce sunt. Numai aceasta se poate cuprinde din cele ale
Lui: nesfarsirea. lar a nu cunoaste din El nimic inseamna a cunoaste ca este
mai presus de minte, cum au spus cuvantatorii de Dumnezeu Grigorie si
Dionisie*".

Inscriindu-se pe linia ,,Cuvantatorilor de Dumnezeu®, Sfantul Maxim
merge mai departe si afirma direct, explicit, ca harul indumnezeitor este
energia divind necreatd, harul dumnezeiesc si necreat, care exista pururea
mai presus de toata firea si tot trupul, din pururea existentul Dumnezeu®?.

In mod indirect a afirmat acest lucru si Clement, atunci cand vorbea
despre ,,lumina vesnica®. In sufletul care accepta lucrarea harului se arati
singur lucrdtor Dumnezeu care ,,Se intrepatrunde cu bunatate intreg cu
cei vrednici intregi“®®, indumnezeindu-i, pentru ca, spune Sfantul Maxim,
,numai harului divin 1i este proprie facultatea de a impartasi indumnezeirea
sufletelor, In mod analog; atunci natura straluceste cu o lumina supranaturala
si se afla transportata dincolo de propriile sale limite de un prinos de slava“*.

Transfigurarea trupului si depdsirea conditiei de creaturd prin conlu-
crarea cu harul divin sunt daruite celor ce se ostenesc cu ,,isithia unita cu

89. Idem, Numirile..., cap. IV, 11, p. 150.

90. Sf. Maxim Marturisitorul, Capete despre dragoste, suta a patra, cap. 7, in Filocalia,
vol. 2, ed. a II-a, Ed. Harisma, Bucuresti, 1993, p. 125.

91. Ibidem, suta intdia, cap. 100, p. 78.

92. Idem, Ambigua, colectia P.S.B., vol. 80, Ed. .LB.M.O., Bucuresti, 1983, p. 141.

93. Ibidem, p. 77.
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rugaciunea staruitoare” strigand ,,Doamne lisuse in Duhul Sfant“. Lu-
mina dumnezeiasca si nemarginitd care rapeste mintea ce se indeletniceste
cu rugdciunea curata®’ trece apoi in intregul trup, indumnezeindu-I si pre-
dandu-1 lui Dumnezeu asa cum a fost creat, ca un intreg psihosomatic unitar,
nedivizat de nici o patima rea.

Regasim la Sfantul Maxim Marturisitorul rugdciunea lui lisus in aceeasi
formad in care a fost mentionata pentru prima data de episcopul Diadoh al
Foticeei.

Sub forma ,,Doamne lisuse* era generalizata rugaciunea lui lisus 1n se-
colele VII-VIII*® si in randul monahilor din pustiul Egiptului, fapt dovedit de
mulfimea inscriptiilor epigrafice descoperite in ruinele chiliilor din pustiul
Skete si la Baouat”, in urma sapaturilor arheologice initiate in 1964. Cea
mai importanta dintre aceste inscriptii epigrafice atat prin marimea textului,
cat si prin continut, atesta nu numai savarsirea rugaciunii lui lisus, ci pune in
lumina si prima obiectie ce 1 se aducea. Prezentata ca sugestie a diavolilor,
obiectia sugera ca prin rugaciunea neincetata adresata lui lisus sunt neglijate
celelalte persoane ale Sfintei Treimi, Tatal si Sfantul Duh:

,un () azis:

Daca

demonii arunca in noi samanta

spunand: Daca strigi neincetat ,,Doamne lisuse!*, tu nu te rogi Tatalui,
nici Duhului Sfant“!%.

In finalul textului este dat si raspunsul ortodox de citre cei ce practicau
rugaciunea lui lisus:

,.Dar noi, noi stim ca, daca ne

rugam lui lisus, ne rugdm Ta-

talui laolalta cu El si Duhului

Sfant al Tatalui, Insusi impreuna cu EL

94.1dem, Catre Thalasius, colectia P.S.B., vol. 81, Ed. .LB.M.O., Bucuresti, 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 intai, cap. 10, p. 62 si suta a doua, cap. 6, p. 79.

98. Antoine Guillaumont, Originile vietii monahale, trad. Constantin Jinga, Ed. Anastasia,
1998, p. 244.

99. Ibidem, p. 244 si nota 491, p. 245.

100. Ibidem, p. 325.
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Sa nu ni se Intample, dar, sa desparfim
Treimea dumnezeiasca si Sfanta!
Ci se cuvine sa ne rugam (astfel): daca
spunem ,,Hristoase lisuse*, spunem
»Fiul lui Dumnezeu Tatal® (si)
spunem ,,Tatal Hristosului lisus*
Si, savarsind toata rugaciunea cu El,
spunem: ,,prin singurul Tau Fiu, Domnul nostru lisus Hristos“!%!,
Spiritualitatea isihasta in secolele X-XI1

Teologia mistica ortodoxa a cunoscut in secolul al XI-lea o noud etapa
datorata Sfantului Simeon Noul Teolog care aduce un suflu nou, prin des-
crierea propriilor experiente mistice, lucru nemaiintalnit pana la el. Daca
Dionisie, pe care Sfantul Simeon il aprecia foarte mult, ascultandu-1'* si
imitandu-1, afirma cu precadere deosebirea esentiald intre Fiinta divina su-
prafiintiala i puterile ce emana din ea'® si prin care se manifesta in lume,
in virtutea cdrora Il cunoastem si-I atribuim nume'*, Sfantul Simeon accen-
tueaza cunoasterea acestor puteri ca lumina, ,,Jumina identica cu iubirea“!%,

Stantul Simeon Noul Teolog sustine posibilitatea vederii luminii dumne-
zeiesti ca urmare a unirii cu ea, pentru toti crestinii. Aceasta posibilitate este
data de harul primit de fiecare crestin in Taina Botezului, har ce trebuie
facut lucrator, si apoi de unirea reald cu Hristos in Taina Sfintei Euharistii.
Punctul de inceput il constituie deci Sfintele Taine prin care primim harul
la care trebuie sa se adauge si efortul crestinului de a conlucra cu harul
primit. Vederea luminii dumnezeiesti si unirea cu Hristos in aceasta lumina
nu sunt Insa efectul straduintelor omului, pentru cd Dumnezeu se reveleaza
intr-un act liber al voii Sale cui voieste: ,,Dar cand Cel vazut de mine, care
e neincaput de toate

si cu adevarat neapropiat, voieste sa miluiasca,

101. Ibidem.

102. Nichita Stithatul, Despre cartea Imnelor dumnezeiesti a parintelui nostru Cuviosul
Simeon la pr. D. Staniloae, Studii de teologie dogmatica ortodoxd, Ed. Mitropoliei Olteniei,
Craiova, 1991, p. 323.

103. Ibidem, p. 326.

104. Sf. Dionisie Areopagitul, Numirile..., cap. I, p. 136 si cap. 11, 4, p. 140.

105. Pr. D. Staniloae, Despre viata Sfantului Simeon Noul Teolog, in vol. Studii de
teologie..., p. 319.
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amaratul si smeritul meu suflet,

mi se face deodata vazut si straluceste Tnaintea

fetei mele,

Se arata stralucind in mine intreg

s1 md umple 1n trup de intreaga bucurie si dulceatd dumnezeiasca,

dar si de toata dorinta, pe mine smeritul!%,

si cat voieste: ,,Cat va voi sa fie cunoscut sau sa Se arate,

lumina orbilor sau chiar celor ce vad*'?’.

Prin Sfantul Simeon, mistica intunericului divin se transforma In mistica
luminii. Lumina care se naste ,,ca foc in mijlocul inimii“!® se revarsa si
iradiaza corpul intreg in toate madularele, transformandu-le si facandu-le
purtatoare de lumina astfel, incat ea este perceputd de omul intreg, si nu
doar de una din facultatile sale:

,Cugetand eu, El Se afla inlauntrul meu,

stralucind inlauntrul ticaloasei mele inimi,

invaluindu-ma din toate partile de o stralucire nemuritoare

si luminand toate madularele mele cu razele Lui

Patrunzandu-ma intreg, ma imbratiseaza intreg,

si Se da pe Sine intreg mie, nevrednicului,

si sunt umplut de iubire si frumusetea Lui

si ma umple de dulceata dumnezeirii.

Ma impartasesc de lumina, particip la slava

si-mi lumineaza fata, ca si Celui iubit al meu'”.

Si toate madularele mele se fac purtatoare de lumina“

Simtirea lui Dumnezeu 1n harul Sau de care sfintii se impartasesc inca
din viata trupeasca se face prin lucrarea Mantuitorului care ,,da si o alta
simtire mai presus de simtire prin Duhul Sau, ca sa simtim 1n chip mai
presus de fire darurile si harismele Lui mai presus de simtire, prin toate
simgurile, in chip clar si curat“!'. Astfel este posibila vederea, cu ochii
trupesti spalati de lacrimi, a Celui mai presus de minte, pe Care nimeni nu

L-a vazut vreodata''’.

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

107. Ibidem, 11, p. 342.

108. Ibidem, X1, p. 362.

109. Ibidem, X VI, p. 389-340.
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Despre indumnezeirea omului s-a scris cu mult Tnainte de Sfantul Si-
meon, dar el este primul care relateaza experienta propriei iIndumnezeiri
inca din timpul vietii. Unirea omului cu Dumnezeu nu este fiintiala, ci prin
participarea si conlucrarea cu harul divin, energie divina necreatd in care
este prezent Dumnezeu intreg - ,,51 Se dd pe Sine intreg mie*. Este o unire
si o cunoastere ,,dupa har*:

,,Cl1 toti Ingerii si toata fiinta creata

11 vad si inteleg dupa har,

necuprinzandu-L, ci intelegandu-L

cat va voi sa fie cunoscut sau sa Se arate“!"2,

Desi scrierile Sfantului Simeon Noul Teolog tradeaza apartenenta au-
clard, directd, a faptului ca Sfantul Simeon ar fi practicat rugaciunea lui
lisus sau ar fi cunoscut metoda psihosomaticd asociata acestei rugaciuni.
O singura data face referire autorul nostru la ,,amintirea lui Hristos*!3, care
in contextul respectiv nu poate fi inteleasa decat ca o rugdciune de invocare
a numelui mantuitor al lui lisus Hristos.

Nici Nichita Stithatul, ucenicul Sfantului Simeon Noul Teolog, nu face
nici o referire explicit la rugiciunea lui lisus. In schimb, arata ca rugaci-
unea neincetata ,,se face cunoscuta celor ce stiu sa infeleagd, in meditatia
cugetdrii, in lucrarea mintii i in pomenirea lui Dumnezeu cu umilinta
staruitoare*!'*. Pomenirea lui Dumnezeu, pe care Nichita Stithatul o deose-
beste de meditatia cugetarii, nu poate fi inteleasa decat ca rugaciune. Putem
presupune ca, de vreme ce parintele sau spiritual invata ca ,,amintirea lui
Hristos lumineaza mintea si alunga dracii“!'®, si Nichita prin ,,pomenirea
lui Dumnezeu® intelegea rugaciunea staruitoare adresatd Mantuitorului
Hristos prin invocarea numelui sdu.

Petru Damaschin, un alt autor ascetic din secolul al XI-lea - a scris la
1096-1097'"¢ - ce apartine spiritualitatii isihaste, considera ca cel ce ,,s-a
invrednicit sa se facd monah este dator'!'’ cu ,,pomenirea Iui Dumnezeu in

110. Idem, 25 de alte capete (gnostice i teologice), cap. 3, in Filocalia, vol. 6, Ed. L.B.M.O.,
Bucuresti, 1977, p. 51.

111. Idem, Una suta capete (practice i teologice), cap. 101, in Filocalia, vol. 6, p. 49.

112. Idem, Imnele... 11, p. 342.

113. Idem, Una sutda capete (practice si teologice), cap. 2, p. 17.

114. Nichita Sithatul, Cele 300 de capete despre faptuire, despre fire si despre cunostintd,
suta a doua, cap. 74., in Filocalia vol. 6, p. 288.

115. Vezi nota 113.
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toata vremea, locul si lucrul*“!®. Prin neincetata pomenire a lui Dumnezeu,
Petru Damaschin nu ntelege rostirea neincetata a vreunei rugaciuni scurte, ci
cugetarea neintrerupta la Dumnezeu'"” impletita cu rugaciuni de multumire,
de lauda si de slava si cu amintirea faptului ca toate cele pe care le folosim
si care sunt de trebuintd sunt create de Dumnezeu'?. Astfel invata Petru
Damaschin sa fie implinit cuvantul ,,Rugati-va neincetat!“'?! (I Tes. 5, 17).

Staruinta in pomenirea lui Dumnezeu unitd cu mplinirea celor sapte
fapte trupesti'?? si cu pazirea poruncilor ce se cuprind in Fericiri'® curatesc
mintea de patimi impacand-o cu Dumnezeu'*. Astfel curatita, mintea ,,se
rastigneste cu Hristos duhovniceste, prin faptuirea morala““'*>, ,,se invred-
niceste sa se Inmormanteze cu Hristos si in chip duhovnicesc fata de lucrurile
lumii*“'?®, ca apoi ,,sa invie cu Hristos duhovniceste*'?’ si sa se inalte cu El
,prin contemplarea fapturilor inteligibile“!?®. Pe ultima treapta a acestui
urcus duhovnicesc, mintea ,,ajunge la cealaltd rugiciune, cea curata, ce
se cuvine vazatorului (contemplativului)'®. Aceasta rugaciune curatd o
numeste Petru Damaschin ,,rugaciunea a doua si curata“!*° cand ,,mintea e
rapita de dorul lui Dumnezeu“"®' si ,,uita de toate si de sine insasi“'*?, este
rugdciunea proprie contemplativului. Petru Damaschin deosebeste intre
rugdciunea curata contemplativa si rugaciunea curata duhovniceasca'** cea
dinaintea rapirii mintii in Dumnezeu. Parintele Staniloae afirma ca distinctia
intre doua rugdciuni curate este unul din elementele originale ale lui Petru

Damaschin'**, pentru ca pana la el ,,ramanea impresia ca rugaciunea curata

116. Pr. D. Staniloae, Introducere la Petru Damaschinul in Filocalia, vol. 5, ed. a
II-a, Ed. Harisma, Bucuresti, 1995, p. 17.

117. Petru Damaschin, fnvdtdturi duhovnicesti, in 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 rapirii mintii in Dumnezeu*'?’.

Un alt element important al lui Petru Damaschin este participarea tru-
pului la rugédciunea curatda duhovniceasca'*®, desi nu precizeaza in ce consta
aceasta participare. Nu se poate spune daca este vorba de o anumita pozitie
a trupului 1n timpul rugaciunii sau de o metodd mai complexa, asa cum vor
fi cele din urmatoarea perioada.

Desi nici unul din autorii duhovnicesti din sec. al XI-lea nu aminteste
in scrierile sale in mod direct ca ar fi cunoscut sau practicat rugaciunea
lui Tisus, Sfantul Simeon Noul Teolog mentionand o singura data ,,amint-
irea lui Hristos®, iar Nichita Stithatul si Petru Damaschin ,,pomenirea lui
Dumnezeu®, putem totusi presupune ca aceasta forma de rugaciune le era
cunoscuta. Cert este ca prima mentionare a rugaciunii lui lisus in forma ei
tradifionala - ,,Doamne lisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma pe
mine pacatosul!* - o gasim 1n codicele Vat. gr. 658 care ,,potrivit expertilor,
nu poate fi extins - ca datd a scrierii - dupd prima jumatate a sec. al XII-lea
si apartine poate sfarsitului de secol XI“!%7.

In codicele Vat. gr. 658, rugiciunea apare sub numele Sfantului Ioan
Hrisostom dar Irinée Hausherr, comparand textul codicelui existent si in
P.G. 60,753, cu scrierea autentica despre rugaciune a Sfantului loan Gura
de Aur, din P.G. 54, 645, dovedeste ca scrierea din codice este apocrifa si,
in consecintd, el numeste pe autorul ei Pseudo-loan Hrisostom. Hausherr
incheie afirmand ca prin ,,scrisoarea pseudohrisostomiana catre monahi,
aceasta rugaciune scurta ia un sens care exclude toate celelalte formule in
favoarea uneia singure*'%.

Confuze si controversate sunt lucrurile si in privinga autorului primei
metode psihosomatice asociate rugdciunii lui lisus. Am aratat ca putem
identifica o forma primara a unei astfel de metode in scrierile Sfintilor loan
Scararul si Isihie Sinaitul. De atunci insa, nu mai exista dovezi ale folosirii
unei astfel de metode pana la sfarsitul sec. al XI-lea si prima jumatate a

133. Ibidem, p. 51.

134. Pr. D. Staniloae, Introducere..., p. 27.

135. Ibidem.

136. Petru Damaschin, op. cit., p.118.

137. M. Jugie, Les origines de la méthode d’oraison des hesychastes, inrev. E.O., t. XXX,
1931, p. 183.

138. 1. Hausherr, Noms du..., p. 202.
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sec. al XII-lea cand am vazut ca este datat codicele Vat. gr. 658, primul
document 1n care gasim recomandata o astfel de metoda. Scrierea, intitu-
lata in codice Metodul sfintei rugdaciuni si atentiuni, este atribuitd Sfantului
Simeon Noul Teolog.

Paternitatea acestei metode a provocat dispute aprinse intre cei ce au
studiat isithasmul. Irinée Hausherr si Jean Guillard neaga paternitatea Sfan-
tului Simeon asupra acestei metode si-1 numesc pe autorul ei Pseudo-Si-
meon'*®. Hausherr crede ca sunt doud motive care au dus la ,,falsa atribuire*
a acestel metode Sfantului Simeon: ,,mai intdi confuzia intre numerosii
purtatori ai numelui Simeon, cu toate calificativele diverse prin care se
incearca distingerea lor*. Al doilea motiv care explica aceasta falsa atribuire
este ca, daca Noul Teolog n-a inventat metoda, el este totusi, in parte cel
putin, responsabil de difuzarea ei'® ,,prin teoria sa despre posibilitatea
oricarui crestin de a duce o viata mistica“!#!. Fara a mai insista asupra argu-
mentelor aduse de autorul citat mai sus in sprijinul ipotezei sale, trebuie aratat
doar ca, in acelasi articol, se contrazice in mod grav in repetate randuri'*.

Ipoteza sustinutd de Hausherr este combatuta de Martin Jugie, un alt
cercetator al isthasmului, care crede ca ,,pana la informatii mai ample este
prudent sa nu respingem foarte categoric autenticitatea“ afirmatiei din co-
dicele Vat. gr. 658'%.

In favoarea atribuirii primei metode psihosomatice Sfantului Simeon
Noul Teolog se pot aduce cateva argumente foarte importante:

1) autenticitatea si vechimea codicelui Vat. gr. 658 datat ca apartinand
sfarsitului sec. al XI-lea si cel tarziu primei jumatati a secolului al XII-lea,
deci nu foarte mult timp dupa moartea Sfantului Simeon (1 1022);

2) rolul deosebit de important pe care-l are inima inteleasd ca organ
anatomic, in mistica luminii, asa cum reiese din Imnele dragostei dumne-
zeiesti '*, cunoscand, de asemenea, si rolul important pe care-l are inima
in metodul sfintei rugaciuni si atentiuni'®;

3) scrierea Sfantului Grigorie Palama care 1-a amintit pe Sfantul Sim-
eon ca autor al unei metode doar cat timp Varlaam i-a numit pe calugari

139. Idem, La methode d’oraison hesychaste, in 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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omphalopsihifi, stiut fiind faptul ca practica privirii buricului, pe care o
ataca Varlaam, apare doar in metoda Sfantului Simeon. Cand Varlaam nu
a mai adus aceasta injurie monahilor si s-a rezumat la a combate metoda
lui Nichifor Monahul, Palama nu 1-a mai amintit pe Sfantul Simeon Noul
Teolog, dar a continuat sa-1 apere pe Nichifor'*.

Este deci destul de probabil ca autorul metodei sa fie chiar Sfantul
Simeon Noul Teolog.

Metoda propriu-zisd este precedatd de prezentarea celor trei feluri
de rugaciune: cea a Incepatorilor, nsotitd de lucrarea imaginatiei si cea in
care se psalmodiaza, insotitd de lupta mintii de a se ntoarce in sine i a se
linisti, care sunt amagitoare. Al treilea fel de rugaciune este a barbatului
duhovnicesc, care-si pazeste mintea in adancul inimii si de acolo se roaga
lui Dumnezeu. La aceasta rugdciune ajung cei ce s-au purificat de patimi si
de ganduri. Pentru a-si aduna mintea 1n inima, cel ce a atins aceasta stare de
nepatimire si impacare cu Dumnezeu se poate folosi si de urmatorul ajutor:
»>ezand intr-o chilie linistitd, singur intr-un colf, fa ce-ti spun: inchide usa
si ridica-ti mintea de la tot ce-i desert si trecdtor. Apoi sprijind-ti barbia
in piept si indreapta-ti ochii sensibili cu toatd mintea spre tine insufi. Si
tine putin si inspirarea aerului ca sa tii mintea si sa afli locul inimii, unde
obisnuiesc sa se afle toate puterile sufletesti. Mai intai vei afla un intuneric
gros, de nestrabatut. Dar staruind si facand acest lucru noaptea si ziua vei
afla o minune, o fericire negraita. Caci, indata ce afli mintea locul inimii,
vede ceea ce n-a crezut niciodata: vede aerul din intunericul inimii i pe
sine intreaga, plina de putere si de discernamant si din acel moment, indata
ce se aratd un gand, 1l alunga si nimiceste mai inainte de a se inchega si a
lua forma, prin chemarea lui lisus Hristos*'*.

Parintele Staniloae remarca faptul ca doar doud elemente sunt proprii
metodei: indreptarea privirii spre piept, pentru ca in paralel mintea sa caute
s1 sd gaseasca inima §i comprimarea respiratiei, element pentru care nu mai
da nici o explicatie in plus. Parintele Staniloae crede cad aceastd metoda,

144. Sf. Simeon Noul Teolog, Imnele..., VII, p. 350, XI, p. 362, 1, p. 330, XVI, p. 389.

145. 1. Hausherr, La méthode..., p. 164 si pr. D. Staniloae, Viata si invatatura Sfantului
Grigorie Palama, Ed. Scripta, Bucuresti, 1993, p. 36.

146. Sf. Grigorie Palama, Tratatul al doilea din triada a doua, in Filocalia, vol. 7, Ed.
1.LB.M.O., Bucuresti, 1977, p. 257.
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desi este cea mai veche dintre cele cunoscute, nu este prima si cd este in
fapt una din variantele acestei practici, fiind fixata in scris incidental pentru
uzul propriu si al celor din jur'*.

In perioada de renastere spirituala isihasta din sec. XIII-XIV, metoda
care se bucura de cea mai mare autoritate in randul isihastilor era cea re-
comandatd de Nichifor Monahul. Acesta recomanda celor ce doresc sa se
dedice isihiei ca mai intai sa caute un parinte duhovnicesc: ,.trebuie cautat
un povatuitor neinselator, ca din invatatura si pilda aceluia sa invatam®!#,
Celor ce nu géasesc un astfel de povatuitor le recomanda Nichifor metoda
sa, in care singurul element fiziologic prezent este cel al respiratiei.

In prima parte a metodei sale, Nichifor recomandi coborirea mintii
in inima deodat cu respiratia si rostirea in inima a rugaciunii lui Iisus. In
partea a doua ii sfatuieste pe incepatorii care nu gasesc ,,partile inimii* sa
dea puterii cugetatoare ca lucrare rugaciunea ,,Doamne lisuse Hristoase,
Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma!“!>°,

Comentand metoda lui Nichifor, parintele Staniloae arata ca partea a
doua a metodei ,,nu se deosebeste de cea atribuita Stantului Ioan Gura de
Aur, ca dovada ca nu se socoteau numaidecat necesare procedeele fizio-
logice“!!. Despre prima parte crede cd, neamintind de o anumita pozitie
a corpului sau de orientarea privirii catre piept, ci doar de rolul respiratiei
si folosul lipirii mintii de aerul inspirat pentru a ajunge la inima, sau este
,humai o explicare a unei recomandari ramase neexplicate cu metoda lui
Simeon Noul Teolog sau ca presupunea cunoscutd o practica existenta“'%2,

Episcopul Teolept al Filadelfiei, ucenic al lui Nichifor Monahul, pe care
Meyendorft 1l considera precursorul renasterii teologice si sacramentale
aduse de Palama si de Nicolae Cabasila'>, a addugat o noua dimensiune
spiritualitatii isihaste. Teolept ,,are meritul de a fi integrat traditia spirituald a
oamenilor duhovnicesti ai rasaritului crestin intr-o structura ecleziologica si
hristocentrica“!**, Fiind un isihast traitor in lume, Teolept are o noua viziune
a isthiei si aratd ca ea poate fi practicatda nu numai in schituri retrase, de
doi, trei monahi, ci si in comunitati mai mari sau chiar de mireni. Sfaturile

147. Pr. D. Staniloae, Ascetica..., p. 83-84.

148. Ibidem, p. 84-85.

149. Nichifor Monahul, Cuvant despre rugdciune, in Filocalia, vol. 7, p. 25.

150. Ibidem, p. 25-32.

151. Pr. D. Staniloae, Spiritualitatea ortodoxd, Ed. .B.M.O., Bucuresti, 1992, p. 222.
152. Ibidem.
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sale nu erau adresate unor sihastri, ci calugarilor traitori in comunitati mai
mari: ,,Cand Tmplinesti o ascultare cu fratii, mainile sa lucreze, dar buzele
sd taca, iar mintea s pomeneasca pe Dumnezeu ',

Teolept se adreseaza 1n special incepatorilor in trdirea isihasta, celor
care nu au primit inca darul rugdciunii neintrerupte, dar care se ostenesc
pentru a-1 dobandi. Acestora el le recomanda urmatoarele:

,lar cand te vezi slabind in rugaciune, foloseste o carte si luand aminte
la citit, primeste cunostinte. Nu trece peste cuvinte grabit. Descoase-le cu
cugetarea si aduna-le in vistieria mintii... [a In inima cuvintele evanghelice
si povetele fericitilor parinti, cerceteaza vietile lor, ca sa poti cugeta la ele
in timpul noptii*“'°.

Supravegherea mintii si cugetarea la cele rostite sunt cerute i atunci
cand rugaciunea este alternata cu psalmodia: ,,Psalmodiaza cu gura; dar cu
glas linistit si cu supravegherea mintii, nerabdand sa lasi ceva necugetat
din cele spuse*“!’.

Pentru Teolept, psalmodia si cititul cartilor sfinte reprezinta o altd forma
de rugaciune, pentru ca presupun aceeasi luare-aminte si cugetare adanca la
cuvinte, ca si rugaciunea neincetata si sunt in acelasi timp un exercitiu prin
care se deprind pdzirea mintii §1 cugetarea la cuvintele rostite.

Ca ajutor in lupta impotriva gandurilor pacatoase care constituiau cel
mai mare pericol pentru isihasti, mai ales pentru incepatori, Teolept sfa-
tuieste marturisirea lor duhovnicului, ,,drept aceea trebuie sa le tintuim la
stalp prin marturisire'®.

Acest sfat, care pare a fi 0 noutate 1n literatura ascetica de pana la el,
releva atitudinea ecleziologica a lui Teolept care s-a straduit sa integreze
viata ascetica in viata sacramentald a Bisericii.

Un alt sfat care apare doar la Teolept este acela al ,,plecarii genunchilor®,
caruia mitropolitul i da o interpretare si o importanta deosebita pentru viata
monahului, pentru ca ,,plecarea genunchilor inchipuie caderea pacatului

153. J. Meyendorft, Introduction a l’étude de Gregoire Palamas, Edition du Seuil, Paris,

1959, p. 33.

154. Ibidem.

155. Ibidem.

156. Teolept al Filadelfiei, Despre ostenelile vietii calugaresti, in Filocalia, vol. 7, p-
62.

157. Ibidem.

158. Ibidem, p. 65.
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de la noi si prilejuieste marturisirea lui; iar ridicarea inseamna pocainta,
inchipuind fagaduinta unei vieti intru virtute“'**. Daca Sfantul loan Scararul
cerea monahilor ca pomenirea numelui lui lisus sa fie lipita de respiratie,
mitropolitul Teolept ii sfatuieste pe acestia ca ,,fiecare ingenunchere sa se
savarseasca cu chemarea intelegatoare a lui Hristos®!®,

Transmitand ucenicilor sai propria experientd, aceea a unui isihast traitor
in lume, unde linistea desavarsita se castigd mai greu si pentru o durata
mai scurtd decat in schiturile retase, Teolept ii Tndeamna pe acestia sa nu
abandoneze nici un moment rugaciunea curata si orice lucrare ar Implini -
citirea cartilor sfinte, psalmodierea, plecarea genunchilor, lucrul mainilor - sa
o transforme in rugaciune prin paza mintii i cugetarea la numele lui lisus
sau la cele citite sau psalmodiate. Cu alte cuvinte, insasi viata monahului
trebuie sa devina o rugdciune continua.

Din punct de vedere doctrinar, Teolept afirma, in mod indirect ce-i drept,
caracterul divin §i necreat al luminii pe care o contempld mintea in timpul
rugdciunii lui lisus. El invata ca ,,pomenirea lui Dumnezeu este vederea lui
Dumnezeu care atrage privirea si dorinta mintii spre El si o invaluie in lumina
din jurul Lui“'®". Aceasta lumina nu poate fi decat dumnezeiasca, vesnica
si necreatd, pentru ca nu poate Cel vesnic sd Se inconjoare de ceva creat.

Un rol mult mai important decat mitropolitul Filadelfiei, Teolept, in
raspandirea spiritualitatii isihaste 1-a avut Sfantul Grigorie Sinaitul care,
potrivit biografului sau, ,,pe cat era cu putintd voia si dorea cu iubire de
Dumnezeu ca pe toti sa-i aduca Inlduntrul razei si stralucirii Bunului si
Preasfantului Duh,... sd semene binele isihiei cu imbelsugare si stralucire®!®2,

Ucenicii care s-au adunat in jurul sau, mai intai in Athos si mai apoi
la Panonia, in muntii Bulgariei, au Tmplinit cu prisosinta dorinta Sfantului
Grigorie Sinaitul facand cunoscut modul de viata isihast in intregul Imperiu
Bizantin si chiar in tarile ortodoxe din jur: Serbia, Bulgaria, Tarile Romane,
Rusia. Isidor, unul dintre ucenicii din Athos, a fost trimis special de Sfan-
tul Grigorie Sinaitul s facd misiune in randul credinciosilor mireni din
Tesalonic si acesta a reusit sa creeze un cerc de calugari si mireni pe care
i-a introdus 1n practica rugaciunii inimii'®.

159. Ibidem, p. 63.

160. Ibidem.

161. Ibidem, p. 52.

162. Calist, patriarhul Constantinopolului, Viata Sfantului Grigorie Sinaiul in Vietile
Stintilor, vol. X1, Ed. Episcopiei Romanului si Husilor, 1993, p. 536.
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Preocuparea pentru cat mai larga raspandire a spiritualitatii isihaste s-a
materializat in ultimii ani ai vietii Sfantului Grigorie Sinaitul in scrierile
sale, din care aflam noi date despre practicarea rugaciunii lui lisus. Metoda
sa prezinta cateva elemente noi fatd de celelalte metode cunoscute. Mai
intdi recomanda sederea pe un scaun ingust de-o palma si apoi aplecarea
cu incordare pentru a fi simtita durere in piept, umeri si grumaz'* si din
aceasta pozitie rostiti rugaciunea. Sfantul Grigorie Sinaitul nu explica in
ce constd aceasta ,,aplecare cu incordare®, aplecarea barbiei in piept sau,
din pozitia sezand, incovoierea intregului trunchi pana ce corpul sa atinga
genunchii, asa cum se ruga Sfantul Ilie Tesviteanul. Acest procedeu inco-
mod si dureros, specific metodei sale, avea probabil scopul de a-1 ajuta pe
isihastul incepator sa-si adune mintea din imprastiere concentrand-o in
prima faza asupra durerii insesi, pentru ca mai apoi s-o concentreze asupra
propriei lucrari, adicd asupra cuvintelor rugdciunii.

Spre deosebire de Nichifor, care explica in metoda sa cum poate fi in-
trodusa mintea in inima lipind-o de respiratie, Sfantul Grigorie Sinaitul nu
da aceasta explicatie, in schimb recomanda rarirea respiratiei - ,,infraneaza-ti
si miscarea plamanilor!®® - in sensul prelungirii cAit mai mult a celor doua
acte ale respiratiei - inspiratie si expiratie. [deea urmarita este ca respiratia
s se faca in liniste, pentru ca zgomotele produse de o respiratie accelerata
impiedica mintea sa se concentreze asupra rugaciunii.

O altd practica ce apare doar Tn metoda Sfantului Grigorie Sinaitul este
aceea a rostirii rugaciunii lui lisus in doua etape: mai intai ,,Doamne lisuse
Hristoase, miluieste-ma!* si apoi ,,Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma!*!®,
Parintele Staniloae aratd ca motivul acestei impartiri a rugaciunii in doua
etape este ca ,,daca rugaciunea s-ar spune intreagd de fiecare data, ar sili
atentia sa treaca pe la prea multe cuvinte si mintea nu s-ar putea concentra“!®’.

Toate elementele specifice acestei metode si metoda 1n sine nu reprez-
intd pentru Sfantul Grigorie Sinaitul, ca de altfel pentru toti isihastii, decat
elemente ce ajutd mintea sa se adune 1n sine si sa atinga rugaciunea curata
sau ,,slujba sfanta cea de taind a mintii“!'8, telul oricarui isihast.

163. Pr. D. Staniloae, Spiritualitatea ortodoxa, p. 227.

164. Sf. Grigorie Sinaitul, Cum trebuie facuta rugdaciunea?, in Filocalia, vol. 7, p.172.
165. Ibidem.

166. Ibidem.
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Concluzii

Concluzia acestei incursiuni in istoria spiritualitatii isihaste este ca
isithasmul reprezinta filonul central al spiritualitdtii ortodoxe.

Isihia inteleasa ca traire in comuniune cu Dumnezeu si contemplare a
Lui si aratiunilor din jurul Lui era firescul din Paradis, pentru ca Dumnezeu
l-a creat pe Adam pentru dobandirea indumnezeirii $i a nemuririi prin
comuniunea cu Sine. Experienta unirii cu Dumnezeu in lumina divind a
fost traitd si de profetii Vechiului Testament, cu deosebirea fundamentala
ca harul era si ramanea exterior naturii umane. Autorii isihasti au facut
intotdeauna referire in scrierile lor la cunoasterea mistica a lui Dumnezeu de
catre Moise prin intrarea in intunericul divin de pe Muntele Sinai, precum
si la rugaciunea Sfantului Ilie Tesviteanul'®’.
si mai cunoscut, cel hristocentric, este Cincizecimea, evenimentul Pogorarii
Sfantului Duh, pentru ca de atunci, prin baia Botezului savarsit de preot in
numele Sfintei Treimi, harul Sfantului Duh devine interior naturii umane
salasluindu-1 mistic si real pe Hristos cel inviat in inima crestinului. incepu-
tul spiritualitatii isihaste corespunde deci cu intemeierea Bisericii vazute.
Ce a urmat din acel moment nu sunt decat etape firesti in dezvoltarea unei
spiritualitati care cu timpul a devenit proprie monahismului, fara a fi rupta
insd de ansamblul vietii spirituale a Bisericii.

Prima etapa 1n dezvoltarea misticii rugaciunii isihaste este marcata de
mistica intelectualista a lui Evagrie, asimilata apoi de mistica inimii a lui
Macarie. Acestei etape, desfasurate in secolul al I'V-lea, i-a urmat in secolul
al V-lea trecerea la rugdciunea lui lisus, a cérei existenta in aceastd perioada
este atestatd de scrierile episcopului Diadoh al Foticeii din Epir.

Secolul al VI-lea marcheaza inceputul unei noi etape, aceea a aparitiei
primelor elemente ale unei metode psihosomatice primare, mentionate
de Sfantul loan Scararul si Isihie Sinaitul. Pana in secolul al XI-lea, doua
elemente importante ale misticii isihaste - metoda psiho-somatica i rugaci-

167. Pr. D. Staniloae, Spiritualitatea..., p. 228.

168. Sf. Grigorie Sinaitul, Capete foarte folositoare in acrostih, in Filocalia, vol. 7, p.
127, p. 148.

169. Sf. Grigorie Palama, Tratatul al doilea din triada intdi, la pr. D. Staniloae, Viata
si..., p. 171-172.
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unea lui lisus in forma completa - se vor fi definitivat, ele fiind atribuite,
cum am vazut, Sfantului Simeon Noul Teolog. Cristalizarea rugdciunii lui
lisus n forma actuald s-a realizat cel mai probabil dupa cel de-al VII-lea
Sinod ecumenic pentru cd, in forma ei completd, rugaciunea reprezinta o
sinteza a invataturii Bisericii despre persoana Mantuitorului Hristos si res-
pinge toate ereziile hristologice. «Doamney aratd natura divina a lui Hristos
si respinge erezia celor ce zic ca El este numai Om, i nu si Dumnezeu.
«lisuse», dimpotriva, aratd natura umana a lui Hristos si respinge erezia
celor ce zic ca El este numai Dumnezeu, nu si om, si ca El numai parea om
imaginatiei. «Hristoase» arata cele doud naturi, dumnezeirea si umanitatea,
intr-o singurd persoana si un singur ipostas si respinge erezia celor ce zic
ca Hristos are doua ipostase separate unul de celélalt. «Fiul lui Dumnezeu»
arata ca in Hristos natura dumnezeiasca este neamestecata si natura umana,
de asemenea, este la fel de neamestecata si respinge erezia celor ce zic ca
dumnezeirea i natura umana au suferit in Hristos o confuzie si o amestecare
una cu cealalta“!'”’.

Secolul al XI-lea constituie inceputul unei noi etape deosebit de im-
portante in istoria spiritualitdfii si a rugaciunii lui lisus indeosebi care, din
disciplina arcana cum fusese pana atunci, fiind cunoscuta de foarte putini
monahi si transmisa doar pe linia filiaiei duhovnicesti de la parintele spiritual
la ucenic, devine aproape o regula de viata in schituri si manastiri, Incat in
secolul al XIV-lea a ajuns sa fie cunoscuta si practicata chiar si de mireni.

170. Anonim in Filocalia greaca, p. 1163-1167, 1a 1. Hausherr, Noms du..., p. 279.
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