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Patericul, in lecturd postmodernd. Note despre o mostenire origenista

loan Alexandru Tofan

Lector dr., Universitatea ,,Al. I. Cuza” lasi

Una dintre reflectiile amare din Pateric priveste scaderea treptata a ravnei duhovnicesti. O
intalnim la mai multi Parinti, printre care si Avva loan cel Pitic. Acesta povesteste despre trei
calugari, aflati pe tdrm si care aud un glas: ,,Luati aripi de foc si veniti la mine!”. Doi dintre ei
fac intocmai. Al treilea, Insa, ramane pe loc, plange si, in final, i se dau aripi, dar vlaguite si
sovaielnice, care abia dupa multd trudd il duc pe tarmul celilalt. Avva loan cel Pitic
comenteaza: ,,Asa este si generatia noastrd (de calugari): zboara nu cu aripi de foc, ci cu aripi
slabe si Vléguite”l. Pe masura ce trece timpul, astfel, Traditia slabeste, isi pierde taina si
ramane a fi recuperatd, cu cuvintele lui C. Badilita, doar ca semn al ,,amintirii harului si a
conservarii acestei amintiri in cuvinte moarte”. Ca modalitate a acestei amintiri ia nastere una
dintre cele mai frumoase carti ale lumii, Patericul. Ce se intampla peste vremi cu aceasta
amintire? Cum poate ea sd se se infatiseze in veacurile din urma, in care, se spune, ravna
duhovniceasca este, mai curand, subiect al unor teze de doctorat decat forma deplina de a trai?
Pe scurt, ce are de spus un Avva din Pateric acum, la sfarsitul probabil al modernitatii?

Cateva elemente pot insa, surprinzator, sa inlesneasca un astfel de cuvant. O serie de forme
culturale ale modernitatii tarzii pot sta alaturi de gesturi sau scenarii ale monahismului
timpuriu. Calugarul devine usor una dintre figurile familiare pentru nomadul postmodern, iar
teologia postmoderna, ,,a Duhului”, dupd cum se defineste pe sine, isi gaseste printre
apoftegme intdriri semnificative. Mai mult, ,,Hippy-i epocii noastre se pot regasi oarecum in
acesti oameni care au Intors spatele civilizatiei, culturii, studiilor, bunastarii si ordinii
stabilite”. Alaturarea celor doud lumi sau usurinta cu care modernitatea tarzie se regaseste in
formele primelor secole crestine nu sunt, insa, lipsite de primejdii. Supravietuirea unor modele
existentiale in contexte care le sunt, de fapt, strdine se poate usor transforma in ispitd, in
confuzie a duhurilor. lar abia discernamantul este cel care face posibila intelegerea felului cum

timpurile pot, cu adevarat, sa 151 vorbeasca.

! Vezi Avva loan cel Pitic, apoftegma 14, in Patericul sau Apoftegmele Parintilor din pustiu, Polirom,
lasi, 2003

2 Vezi introducerea lui Cristian Badilita la op. cit., p. 12

3L Regnault, Viata cotidiand a Parintilor desertului in Egiptul secolului IV, Deisis, Sibiu, 2004, p. 28
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Intrebarea la care incearci si raspundi textul de fatd este in ce mdsurd pot supraviefui
gesturile specifice monahismului, odata ce timpul sau, cum spuneam, pierderea rdvnei le
despart de sursa lor, de intentia prima a monahului. Cum ajung ele sa se resemnifice intr-un
regim spectacular care lasd doar in fundal figura exceptionald a calugarului? Faptul, astfel
discutat, poate trimite la identificarea unor cazuri limita ale secularizarii, in care aceasta se
pune pe sine in discutie si, astfel, pune 1n discufie unele dintre ,renuntarile” si

,resemnificarile” specifice modernitatii.

Cine este calugarul?

in ipostaza sa prima, aceea a anahoretului egiptean al secolului IV, monahul este ,,cel care
nu vrea si fie impartit si vrea si ducd o viata unificata”®. Formele monahismului se atenueaza
odatd cu trecerea timpului, dar modelul rimane. Gesturile specifice monahismului®, care
constituie obiectul analizei de fata, tin de aceasta intentie primordiala a monahului de a sluji
doar unui stdpan: renuntarea, la lucrurile care nu sunt neaparat rele, dar care ,,aduc griji” si
,impart” vointa; anahoreza, cu formele ei succesive, printre care si xeniteia, sau instrdinarea,
hesychia, linistirea, scop al instrainarii si mijloc al meditatiei si al unificarii fiintei; ceea ce
Evagrie numea praktike, anume lupta impotriva gandurilor, altfel spus a reprezentarilor care
dezbina si ,imprastie” rugaciunea. Celibatul, cu toatd importanta pe care i-o confera
justificarea sa prin tradifia ante-crestind, postul, milostenia deriva, de asemenea, din cerintele
idealului simplitétii si neimpartirii care constituie modelul monahal.

Explicatiile monahismului ca fenomen religios pot fi multiple. Doar o parte dintre acestea,
insd, pot trimite la un raspuns dat intrebarii puse la inceput. P. Brown, de pilda, vede in
anahoreza un raspuns dat pierderii unui temei al solidaritdtii comunitare in cadrul lumii
antichitatii tarzii: ,,The anachoresis of the fourth-century hermit took place in a world that was
exceptionally sensitive to its social meaning. It was a gesture that had originated in tensions
between man and man; and the ascetic message derived its cogency from having resolved those

tensions’®.

Interesant, in acest context, este si modul in care autorul englez explica raportarea
anahoretului la ,,demonul sexualitatii”: ispita nu sta in descentrarea relatiei dintre trup si suflet,

cat 1n faptul ca sexualitatea feminind este cea care trimite la relatia sociala, institutionala, de

* A. Guillaumont, Originile vietii monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului, Anastasia,
Bucuresti, 1998, p. 298

® Vezi ibid., pp. 298-307 si 309-324

¢ p. Brown, The Making of late Antiquity, Harvard University Press, 1978, p. 86
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familie: ,,The woman stood for all that was most stable and enveloping in the life of man”’.

Raportarea istorica la fenomenul monahismului, compararea figurii anahoretului cu alte figuri
ale ,,agentilor supranaturalului”, cum ii numeste P. Brown pe reprezentantii exceptionali ai
scenariilor religioase, pagane sau crestine, de la sfarsitul antichitatii, pot pune in ordine o serie
de trasaturi ale monahismului crestin, fara insa a le lega de sursa pe care o aminteam: intentia
de a duce o viata unificatd, orientatd exclusiv catre ceruri®.

O alta perspectiva vine sa aseze monahismul intr-0 referinta hotarat teologica. ,,Obarsia cu

=9

adevarat radicala” a acestuia este, pentru A. Scrima, transformarea existentei in sens pascal:

»° Monahul este cel prin care,

,Este experienta radicald a nasterii omului nou in Dumnezeu
intre marginile lumii, ia nastere forma deplina a unei imitatio Christi care da masura
martirajului ulterior epocii persecutiilor. O alta ipoteza interesantd mai poate fi amintitd aici.
Ea ii apartine lui M. Neamtu'® si poate fi sintetizatd in incercarea de a privi monahismul ca
fiind legat de necesitatea de a traduce In precepte practice si, la limitd, intr-un mod de viata
anume sentinta Conciliului de la Niceea. Invatitura Parintilor pustiei priveste ,viata in
Christos”, modul cum este ea dobandita si mai apoi pastratd. Marturisirea sinodului este cea
care face posibila conceperea unei vieti orientata spre incercarea de a aduce Cerurile pe pamant
si de a reactualiza, in departarea lui neacoperita, modelul Christic al dublei naturi. Consecintele
care decurg de aici pot fi enumerate pe scurt. Este vorba, pe de o parte, de redescoperirea
,universului ca sanctuar”, deci de o ,,cunoastere a slavei lumii in Dumnezeu si a slavei lui
Dumnezeu in lume, implinitd, am putea spune, intr-un spirit eucharistic de slavire si lucrare in
har, ce inaltd dinlduntru viata intelectului” **. In al doilea rand, de instituirea — de fapt, de
reinchipuirea adevarului — traditiei ca viata spirituald, ca modalitate de existenta si ca realitate
organica, iar nu ca formula sau cunostinta abstractd®®. Monahul asuma, tocmai in virtutea
instraindrii sale de lume, rolul de Parinte spiritual, de ,,Avva, cel care transmite in Biserica,

deopotriva, viata si adevarul™*®. Intruchiparea, zi de zi, a Evangheliei constituie veritabila

invatatura pe care Parintii o dau ucenicilor, calea monahala fiind de fapt o asumare personala,

" Ibid., p. 87

® Tot o explicatie de tip istoric da si H. I. Marrou, in Biserica in antichitatea tdrzie (303-604), Teora,
1999, pp. 63-70. Pentru Marrou, monahismul (martiriul alb) este solugia unicd in concordantd cu
Evanghelia care poate inlocui martiriul din epoca persecutiilor (martiriul rosu) si astfel asigura accesul
la o viatd desavarsitd. Succesiunea martiriu-monahism in ordinea cdilor de desavarsire spirituala ale
crestinului pune monahismul sub semnul conditiilor istorice ale secolelor de inceput ale crestinismului
si face dificila sesizarea caracterului sau ireductibil, paradigmatic in contextul modului de viata crestin.
® A. Scrima, Monahismul ortodox. Istorie, traditie, spiritualitate, in Despre Isihasm, Humanitas,
Bucuresti, 2003, p. 37

10 vezi in Cum citim Patericul? Céteva ipoteze universitare 1 si 11, in Idei in dialog, unie, iulie 2009

1 Vezi A. Scrima, op. cit., pp. 39-40

2 Vezi in ibid., p. 65

B Ibid., p. 30
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unica si inimitabild, a Adevarului care nu poate fi predata ca atare, dar poate fi, pedagogic,
povestita timpurilor care urmeaza.

intr-o lucrare' care reia, intr-o forma comparativa, trasiturile ascetismului din mai multe
zone spirituale, G. Flood sintetizeaza elementele care diferentiaza ascetismul religios de cel
laic, de pilda al atletului care isi impune o serie de tehnici corporale pentru obtinerea de
performante sportive. Astfel, pe de o parte, ascetismul religios este de fapt o forma de existenta
comunitard. Traditia este cea care impune, in forma textelor ritualizate, un ritm care isi lasa
amprenta asupra corpului ascetului, in acelasi timp ducand la o intensificare si de-limitare a
subiectivitatii. Sensul existentei ascetice este de fapt realizarea unei identificari intre eul istoric,
concret cu eul narativ al traditiei care se reproduce, de fapt, la nivel cosmologic. Contextul
cosmologic care insoteste orice discurs ascetic reprezintd o altd marca distinctivd. Supunerea
trupului care da chip concret exercitiului ascetic are sensul restabilirii unei conditii primordiale
care transcende situatia individuala. Al treilea element definitoriu este ceea ce Flood numeste
~ambiguitatea sinelui”: este vorba de gestul prin care sinele ascetic este vdzut ca sine
intentional (ascetismul este un act de vointd) in care, 1nsd, intentionalitatea este ,,depasita” de
propria sa vizare: ,,To practice ascetism is not an act of individuality: it is an act of subjectivity

»15 Miza exercitiului ascetic este ca ritualul, care se

and of identification of subjectivity
exercitd ca restrictie corporald si ca inscriere a corpului cu semnele traditiei sa produca o
integrare a sinelui in ordinea cosmica. Mono-orientarea monahului, despre care vorbeam mai
sus, poate fi astfel precizati. In sensul larg, impus de perspectiva comparatistd aceasta mono-
orientare a ascetului se defineste ca exercitiu al de-individualizarii sale si ca mod in care
ascetul traieste povestea traditiei si se identificd ierarhiilor sale.

Apoftegmele Parintilor pustiei sunt, dupd cum aminteam la inceput, ele insele modalitati
ale acestei traditii, care apar in momentul in care exemplul nu mai constituie o referinta directa.
Se povesteste despre ceea ce invatd un Avva atunci cand Avva devine un reper absent, cand —
dupa cum spune in Pateric Avva Felix —,,Nu mai sunt cuvinte... (Batranii, n. n.) nu mai gasesc
ce sa spuna, fiindca nu mai este cine sa puna cuvantul in practicé”lﬁ. Lectura apoftegmelor t{ine,
astfel, de continuarea traditiei si se supune rigorilor acesteia. Nu este vorba, asadar, de simpla
desprindere a unui inteles sin text: ,,In other words, we read not through the text, somehow

consuming it in a search for its meaning, but read only by extending in ourselvs the very

 G. Flood, The Ascetic Self. Subjectivity, memory and tradition, Cambridge Universiry Press, 2004
> Ibid., p. 15
18 Avva Felix, in Patericul, ed. cit., p. 363
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existence of the text”’. Caracterul imperativ, dar in acelasi timp inimitabil al experientei
desertului isi poate afla aici o justificare. Traditia, cea care da coerentd si sens exercitiului
ascetic nu poate fi rezumata in seturi de reguli: ea nu oferd retete, nu este nici esoterica, ci
reprezind coeziunea vietii in care ucenicul intrd nu prin imitatia Parintelui spiritual, ci prin
reiterarea indrumatd a modelului prim, care este Christos. Intrarea in desert presupune
parasirea oricarei norme sau legi si asumarea personald, mereu innoita, a drumului spre Ceruri.
In legitura cu Avva Serapion, care isi vinde Biblia pentru a imparti banii saracilor, implinind
astfel chiar cuvintele Cartii pe care o vanduse, D. Jasper comenteaza ,,He had, quite simply,
become the book™*®.

Raspunsurile la intrebarea ,,cine este monahul secolului IV” date mai sus — cel istoric, al lui
P. Brown, cel teologic al lui A. Scrima, cel fenomenologic, al lui A. Guillaumont si cel
comparatist, al lui G. Flood — contureaza o imagine speciala a unui personaj care face din
instrainare si din ascunderea sfinteniei sale o preocupare permanenti. in fond, monahul
exprimd, cum mentionam deja, prin intreaga sa viatd, modalitatea extremd a unei imitatio
Christi care il instraineaza de lume, dar in acelasi timp il transforma in prototip si ideal al ei.
Realizarea modelului uman prin excelentd iar nu simpla contemplatie — cu atdt mai putin
asceza goala — este, dupd cum observd si Parintele Regnault, scopul ascezei monahale.
Simplitatea vietii, infrinarea, esentializarea fiecarui act si addnca masurare a vorbelor sunt doar
simptome exterioare ale unei mono-orientari interioare, deciziei de a supune, fara rest, propria
vointd poruncii Celui de Sus. Iar aceastd decizie face posibila, prin ea insasi, traditia ca
modalitate de viata a Adevarului Scripturii. Ca exemplu poate fi dat unul dintre personajele
aparte ale Pustiei: Avva Evagrie, un invatat care poartd cu sine invatatura lui Origen, este
format in cadrul culturii clasice si, in acelasi timp, paraseste lumea pentru a Intruchipa o

singurd lucrare, a Evangheliei.

Evagrie: origenismul in pustie

Din scrierile lui Evagrie, subtilul intelectual al pustiei, nu pot fi sintetizate aici decét o serie
de trasaturi si definiii ale monahului. Dincolo de cosmologia si eschatologia sa, figura
monahului vine sd Intruchipeze, pe de o parte, nevointa pustiei ca razboi duhovnicesc, apoi sa
precizeze etapele urcusului spre ceruri si tainele feicareia dintre ele. Imaginea monahului

transcrie, plastic, ,filosofia” teoretica a lui Evagrie, altfel spus — dupa o sugestie a lui A.

D, Jasper, Sacred Desert. Religion, Literature, Art and Culture, Blackwell, 2004, p. 30
18 H
Ibid., p. 37
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Guillaumont — sintetizeaza, surprinzator pentru ambii, pe Origen cu stranietatea si radicalitatea
pustiei. Viata duhovniceasca este, la Evagrie, interiorizata, descrisa ca luptd a gandului pur:
,Evagrie analizeaza gandurile oarecum 1n starea lor purd, in conditii experimentale privilegiate,
cele ale anahorezei, in care ele actioneaza independent de prezenta obiectelor; analiza lui nu
capata o valoare mai putin generald, caci nu obiectele sunt cele care ne ispitesc, ci gandurile pe
care le trezesc in noi”*®. Din acest motiv, scrierile lui Evagrie pot fi exemplare. Ele reprezinta
un exercitiu de ,,traducere”: a gesturilor ascetice, a ispitelor si a rasplatii duhovnicesti in joc al
reprezentarilor, razboi si moarte a gandurilor (logismoi). Temeiul pentru aceasta ,,traducere”
sta in ,,origenismul” lui Evagrie, pentru care ,this quality of the body at the time of the
eschaton, whether an angel or a demon, is contingent upon the degree or intensity of
contemplation. A psychological state, or more specifically an act of will in contemplation,
determines the form in the cosmological scheme”?. Desertul, singuratatea calugarului face ca
miza sa sa fie una interioara. Vointa unificata a monahului, ceea ce se pastreaza ca principiu al
monahismului, devine la Evagrie dobandire a contemplatiei si a unidirectiondrii rugaciunii:
,Imparatia lui Dumnezeu este cunoasterea Sfintei Treimi, care patrunde in substanta mintii,

521

depasind cu mult gradul de nestricaciune al acesteia””. Fragmentul, origenian, sintetizeaza

scopul urcusului duhovnicesc: de la linistire, prin lupta cu demonii gandurilor (praktike), la
nepatimire (apatheia), apoi la cunoasterea ,,fizica”, altfel spus la contemplarea fiintelor si in
sfarsit la cea ,,teologica”, a Sfintei Treimi.

Un gest anume, care marcheaza etapele drumului monahicesc, poate fi analizat in acest
context. Este vorba despre ,,delocalizare” sau ,,instrainare”. A. Guillaumont trateazd pe larg
fenomenul, observand: ,,Dezrddacinarea, smulgerea din mediul natural poate fi, asadar.
Inceputul unei noi vieti; schimbarea modului de viatd este legatd de schimbarea locului”?.
Pustia reprezinta stranietatea radicald, nefamiliarul prin excelenta prin care monahul rataceste
pentru a se aduna dintre imprastierile lumii. Uneori, ca in cazul Avvei Isaia, ,,instrdinarea”
reprezintd un corectiv permanent al vietii monastice. Alteori, doar o conditie a acesteia. In fine,
in cazul mesalienilor sau, mai tarziu, al ,,nebunilor intru Christos” din spatiul rus, un mod de

viata. Odatd cu trecerea timpului, aratd A. Guillaumont, instrainarea devine mai degraba una

interioard, anume starea de a nu fi acasa, de a nu fi implicat, de ,,a-si stipani omul gura sa”,

9 A, Guillaumont, op. cit., p. 263

? G, Flood, op. cit., p. 153

2 Evagrie Ponticul, Tratatul practic, cap. 3, in Tratatul practic. Gnosticul, Ed. Polirom, Iasi, 1997.
Vezi si comentariile la fiecare cap ale lui C. Badilita.

22 A, Guillaumont, op. cit., pp. 117-118
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dupa cum spune Avva Tithoe (sau Sisoe, dupa cum considera exege‘;ii)zs. Strain poti fi mai ales
in chilia ta, dupa cum strdini sunt mai cu seama zavoratii si stalpnicii. Aceasta spiritualizare a
delocalizarii, a ,,Instrdindrii” poate fi urmaritd si la Evagrie Ponticul. O consecinta a
origenismului este cea care explica, in cazul lui Evagrie, si aceasta deplasare a intelesului
instrainarii de la un gest exterior la unul interior. Pustia, ca ,,tintd” aparenta a drumului celui
instrainat, este deopotriva loc al apropierii de ceruri, dar si al ispitirii demonului. Desertul este
cel unde oprelistile si valurile lumii dispar, iar confruntarea cu lumea de dincolo, in orica forma
a ei, i1a forme radicale.

in Schita monahiceascd24, Evagrie descrie mai intai instrainarea ca metoda de dobandire a
linistii (hesychia): ,,iubeste instrainarea, caci te izbaveste de imprejurarile tinutului tau si te
face sa te bucuri numai de folosul linistei”zs. Sfatul Avvei este unul care se vede urmat, insa,
de un al doilea care pare ca il contrazice: ,,Asezandu-te in chilia ta, aduna-ti mintea i gandeste-
te la ceasul mor!;ii”ZG. Instriinarea fatd de lume isi gdseste corectivul in statornicia chiliei,
,»vagabondajul” fiind vazut ca ispitd puternica. De fapt, Insa, ramanerea in chilie nu anuleaza
indemnul spre instrainare. Ea doar permite resemnificarea acesteia, interiorizarea si intelegerea
ei din perspectiva a ceea ce constituie sensul linistirii: anume lupta cu ,,gandurile”. Instriinarea
poate fi vazutd, acum, ca indepartare de ,,reziduurile” pe care lumea le lasa in suflet: ,,Toate
gandurile diavolesti furiseaza in suflet chipurile lucrurilor sensibile, cari, punandu-si intipdrirea

N < A 5,27
in minte, o fac sa poarte in ea formele acelor lucruri”

. Tipériturile in suflet ale imaginilor
lumii, gandurile care apoi sunt ,,furate de patimi” reprezintd pentru Evagrie sursa pacatului si
potrivnicul in rdzboiul duhovnicesc. Scopul este cugetarea la cele care, imateriale, ,,nu-si pun
tiparul pe ea (pe minte, n. n.) si nici nu-i dau o forma”?, altfel spus la cele ale lui Dumnezeu,
punct final al urcusului gnostic. Urcarea permanentd, intentia de a nu poposi in imaginile care
sustin patimile este posibild datorita ,tehnicii” ascetice a ,instrdindrii” de ganduri si de
,miscirile” trupului care le insotesc. In acelasi timp, insd, instriinarea isi are, si de data
aceasta, o ipostaza demonica. Este vorba despre demonul care se numeste ,,raticitor” care vine
in zorii zilei §i1 poartd pe neexperimentat cu mintea prin lume si ,,imprimd” astfel imagini in
suflet. Un al doilea este demonul, devenit vedeta, al ,,acediei”, care vine la amiaza, care 1i da

monahului neliniste, ,,apoi il {intuieste cu ochii pe ferestre, impingandu-l sd iasd afara din

% Ibid., p. 151

" Vezi Filocalia, vol. I, trad. D. Staniloae, Sibiu, 1947
% |bid., pp 42-43

% Ibid., p. 45

7 Ibid., p. 49

% Ibid., p. 67
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chilie...(sau) sd tanjeasca dupa alte locuri®?®. Boala, anahoretica prin excelentd, a akediei duce
la abandonarea urcusului si la imprastiere, la lipsa orientarii esentiale a calugarului catre Cele
ale Cerului.

De fiecare datd in exeplele citate, instrdinarea suportd un dublu regim. Pe de o parte, ea
reprezintd un instrument duhovnicesc eficient. Pe de alta parte, o ispitd. Lupta cu gandurile, de
pilda, ca instrainare de fantasmele lumii, are ca scop nedespartirea gandului din urma, cel care
cuprinde mintea cu viziunea Sfintei Treimi. Fuga din lume Tnseamna, in acelasi timp, statornica
ramanere in chilie. Gnoza aduce cu sine, in fine, incheierea pribegiei. Ea se confundd cu
privirea lucrurilor in esenta lor, intr-o prima etapa, contemplarii Dumnezeirii, in cea de-a doua.
Contemplatia este cea care dd masura ontologica in sistemul evagrian, altfel spus locul pe care
se gaseste sufletul in ierarhia cosmici. Rugdciunea, identicd teologiei®® incheie urcusul si
revarsd mintea in sursa ei prima, de dinainte de decadere: ,,Conditia umana nu mai este decat o
stare tranzitorie in aceastd imensa aventura a intelectului care, cazut din Unitate, se intoarce la

31 % .- A . . A e - )
7%, L Instrainarea” si ,,intoarcerea” omului, petrecute in sanul lumii, 1si varsa, prin

Unitate
teologie, sensul intr-o migcare mai larga, a cosmosului si a instantelor sale prime. Contextul,
astfel, se schimba. Rugaciunea netulburata, neimpartita si neinfluentatad de imagini sensibile, ea
inaltd intelectul intr-o regiune unde cuvintele nu ajung. Tacerea ,,vizionarului” loan de
Licopole despre acest moment este semnificativa®”. De unde si una dintre definitiile finale ale
monahului, pe care le da Evagrie in Cuvdnt despre rugaciune: ,Monah este acela care s-a
despartit de toti si se impaca cu toti”2, Impacarea, care poate fi citita din perspectiva drumului
anterior, de la hesychia, la praktike, apatheia si apoi gnostike, ca scop si incheiere a gestului
tensionat, mereu pandit de ispitd, al Instrdindrii, trimite in acelasi timp monahul spre 0
semnificatie supraumana: el reprezinta gradul de excelentd al omului care il trimite pe acesta

dincolo de el, spre o semnificatie cosmica.

Pustia, vazutd de departe

T. Altizer spunea® despre Fenomenologia spiritului ca este anticipati de mistica lui

Meister Eckhart. La fel, s-a spus despre ideea sfarsitului istoriei ca este o forma secularizata a

2 Evagrie Ponticul, Tratatul practic, ed. cit., cap. 12, p. 52

% Vezi Cuvint despre rugdciune. 153 de capete, in Filocalia, ed. cit., cap.36, 60. De pilda, cap. 35:
,,Rugaciunea neimprastiata este o intelegere suprema a mintii”

L A Guillaumont, op. cit., p. 273

%2 Vezi momentul explicat de A. Guillaumont in ibid., p. 281

%3 Evagrie Ponticul, Cuvént despre rugdciune. 153 de capete, in Filocalia, ed. cit., cap. 124

 Apud D. Jasper, op. cit., p. 143
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eschatologiei crestine, la fel se vorbeste despre concepte importante ale teoriei politice
contemporane sau despre forme culturale dominante ale timpului. Teoria secularizarii — care nu
urmeaza a fi dezbatuta aici, ci doar luata ca atare, in datele ei generale — nu reprezinta singura
tentativd de intelegere a modului in care forme discursive sau simbolice seculare isi gasesc
corespondente in cadrul culturii religioase. M. Eliade denumeste aceeasi relatie drept
,camuflare a sacrului”®® in forme profane, camuflare care permite, de fapt, supravietuirea
acestuia prin migcarea eroziva a istoriei. I. P. Culianu vorbeste, de asemenea, despre 0
combinatoricd a optiunilor mentale care exprima varietatea, dar si inrudirea formelor culturale
ale unor timpuri, aparent fara legatura. Exemplele de teorii, reductioniste sau nu, pot fi usor
multiplicate. Problema este, cum aminteam la inceput, de a intelege in ce sens vorbeste
Patericul despre calugarii cu aripi grele, de lut. Ce se intdmpla cu monahul, odata cu trecerca
istoriei? Cateva precizari pot indica un raspuns. In primul rand, este interesant modul cum, pe
de o parte, monahii inteleg sa isi ascunda darul, in acelasi timp in care, uneori In mod decisiv,
ei se definesc prin relatia cu ,,fratii” sau ,,incepatorii”. Avva Tithoe intra in extaz, apoi cerandu-
si iertare pentru ca nu a observat pe fratele de langa el. Avva Sisoe nvie un copil si apoi cere
parintilor sd nu spund la nimeni. Smerenia parintilor, Insa, nu ii impiedica sa treaca ,,in scris
franturi din cuvintele sau faptele lor, nu pentru placerea lor, ci din dorinta de a trezi zelul
generatiilor viitoare”*. O a doua observatie vizeaza tot relatia monahului cu celalalt, invatacel
sau mirean. Apoftegma 27 dintre cele ale Avvei Antonie povesteste despre un parinte care
venea la marele nevoitor si nu spunea nimic. Intrebat de Avva, celilalt rispunde: ,,imi ajunge
si te privesc, parinte”. In episodul amintit mai sus, Avva Sisoe invie pe copil fara sa stie: il
binecuvanteaza, crezand ci doar se inchind. In felul acesta, Parintii pustiei ,,intruchipeaza”
harisme, traduc si vadesc, prin trup si viata, virtutile crestine. Ei nu predau o invatatura, ci o
aratd. Diferitele morti®” ale pustiei nu sunt metaforice, ci reale, iar exemplul din apoftegma 2
de la Avva Foca este grditor.

Teologia sfarsitului de modernitate ia drept semnificativ exemplul pustiei. Teologia mortii
lui Dumnezeu, de pildégs, vede in experienta desertului ,,delocalizarea” mistica prin excelenta
si singura posibilitate de a concepe Prezenta Totald a Cuvantului: ,,To abandon being in the
solitude of the interior mountain of the desert is to discover, by abandonment, a Total

5939

Presence”™. Teologia care sa depdseasca paradigma metafizica si ,,vocabularul” prezentei,

% \ezi M. Eliade, Aspecte ale mitului, Ed. Univers, Bucuresti, 1978

% Prolog la Patericul, ed. cit., p. 39. Vezi, inca o datd, introducerea lui C. Badilita.
¥ C. Badilita, Calugdrul si moartea, Polirom, lasi, 1998

% Vezi, pentru asta, D. Jasper, op. cit., cap. 10

* Ibid., p. 156
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descrisa de Heidegger pe urmele cuvantului poetic, isi poate afla prin experienta desertului, o
intruchipare posibild. In pustia lucrurilor, prezenta Cuvantului este constituitd deplin prin
imitatio Christi care se afld, dupa cum am incercat sa arat, in centrul vietii monahale.

Intr-un alt context, modul in care viata calugarului ,,ilustreaza” deplin, fara rest, Invatatura
Scripturii devine, de asemenea, relevant. Lucrarea lui E. Wyschogrod, Saints and
postmodernism“o isi propune reluarea lecturii vietilor sfintilor pentru a depasi aporiile unei
morale pentru care diferenta dintre teorie si practica, urmata de subordonarea celei de-a doua,
pe de o parte, precum si incomensurabilitatea axiomelor teoretice din care decurg enunturi
morale, pe de alta, conduc la imposibilitatea formularii unor decizii morale*'. Exemplul pustiei
rezolva aporiile moralei contemporane. Viata anahoretului (E. Wyschogrod il numeste,
indistinct, ,,sfant”) este un exemplu de existentd moralda neteoretica, neinstitutionald si
nenormatd, care la nivel discursiv trimite spre narativitate, iar nu spre o fundamentare
teoretica. Din acest motiv, lectura si Intelegerea vietii unui sfant (anahoret) reprezintd o
practicd ce constd in asumarea ei existentiald: ,,understanding hagiography consists not in
recounting its meaning, but in being swept up by its imperative force”*. Modul de asumare a
corporalitatii, ,,codarea” temporald ambigua a vietii sfantului, aflat in timp si dincolo de el fac
din figura Parintelui pustiei secolului IV o figura exemplara pentru o morala care isi cauta un
reper in afara contextului normativ al modernitatii. Tot In acest loc poate fi mentionata si ideea
clasica, familiard culturii clasice si lui Origen, pe care am incercat sa o ilustrez cu texte din
Evagrie, a legaturii dintre psihologie si cosmologie ca sursa de semnificatic a eticlii
postmoderne. Faptul ca in acest domeniu nu opereazd gestul teoretic al abstractizarii, iar
caracterul concret al invatdturii monahului devine, incé o data, exemplar. Interioritatea agonica
a monahului, ,,rdzboiul nevazut” este un razboi care se poarta prin trup si in trup, la limita in
urcusul spre Ceruri al cdlugarului inscriindu-se drama cosmica in intregul ei. Separatiile
specifice moralei moderne, cu egiptianismul ei denuntat de Nietzsche, sunt puse astfel, prin
exemplul anahoretului, in chestiune.

Cum poate fi inteles in acest context reflectia Patericului de la care am plecat?
Familiaritatea pe care postmodernismul o intretine cu figura monahului poate constitui, din
perspectiva Patericului, ca fiind inselatoare. ,,Camuflarea” vietii ascetice nu conduce, cu
necesitate, la ,,supravietuirea” ei, dupa teoria lui Eliade. Revirimentul postmodern al figurii

monahului, Tn contexte atat de diferite poate fi explicatd, la o primd vedere, usor prin

0 E. Wyschogrod, Saints and postmodernism. Revisioning Moral Philosophy, University of Chicago
Press, Chicago,

* Vezi ibid., p. 4

*2 Ibid., p. xxiii
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paradigma teoriilor secularizarii. Aceasta insd constituie, in primul rand, explicatia unei
pierderi, iar nu a unei filiatii. Figura monahului, asa cum am incercat sa o conturez plecand de
la textele lui A. Guillaumont si apoi prin exemplul lui Evagrie pare a fi, cu toata ,,pedagogia”
sa, nesecularizabila. Ea este inimitabild, intraductibild tocmai datoritd optiunii radicale initiale
si datoritd mono-orientarii sale spre Ceruri. Monahul 1si ascunde harisma, fuge de ochii care i-
au vazut minunea tocmai pentru ca aceasta harisma este incompatibild cu felul de a fi al lumii.
,Instriinarea” ca gest definitoriu al monahului, cum am insistat in cazul lui Evagrie, face orice
»adecvare” la lume a calugarului, de orice fel ar fi ea, antinomicad. Secularizarea, desprinzand
figura cdlugdrului de orientarea sa exclusiv teologica, nu 1i pastreazd gesturile. Acestea se
petrec intr-un regim, cum spuneam, spectacular care le schimba, definitiv, semnificatia. La fel
cum simplul regim alimentar nu poate fi inteles ca asceza sau un anumit stil mobiliar ca
,»pustiu” al chiliei, nici infelegerea postmoderna a vietii ascetului ca model de viatd morala nu
isi poate revendica deplin o origine in gesturile fondatoare ale Parintilor Pustiei. Secularizarea
nu poate fi invocata in acest caz. Figura monahului, astfel, ramane una ireductibild, intrucat din
inadecvarea la lume, din ,instrainare” ea chiar se constituie. S-ar putea spune, astfel, ca
sugestie doar, cd secularizarea opereaza asupra unor instante ele insele duale, incerte, care
semnifica intr-un anume fel relatia lor cu lumea. Radicalitatea optiunii monahale printre
celelalte moduri de manifestare a religiosului pune in discufie secularizarea insdsi ca proces
sau, mai exact, universalitatea ei. Timpul nu transforma pe monah, nu 1i schimba functia ci
doar ii slabeste puterea aripilor. Monahismul ramane, ca optiune teologica, inchis. Nu poate fi,
altfel spus, asumat original, conform unui proiect propriu. Avva Antonie dd glas acestei
radicalitdti: ,,Pe cat posibil, calugarul trebuie sa-i intrebe pe batrani si cati pasi trebuie sd faca si
cate picaturi de apd trebuie sa bea in chilie, ca sa nu greseascd nici in privinta acestor
lucruri”®. La fel, oricite aseméndri cu alte forme de experienta ar avea, calugarul nu trimite la
ele In mod direct. Flaneur-ul, ca si anahoretul, ratacesc; primul, insa, pentru a-si intensifica
experienta asupra lumii — cel de-al doilea, pentru a face lumea sa taca si a-i risipi, astfel,
ispitele. Optiunea celor doi pare a fi astfel opusa. Iar alegerea, una definitiva.

Apoftegma initiald trebuie luata in seama: vlaga duhovniceascd a monahului, odata slabitd
in timp, nu poate fi regdsitd in alt loc. Felul de a fi al anahoretului este unul al vietuirii

autentice, integrale, asumate deplin si care, astfel, nu poate fi rescrisa in termenii lumii.

* Vezi Patericul, ed. cit., p. 52
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