SENTIMENTUL SI PRACTICA INSTRAINARII
iN MONAHISM

HORIA PATRASCU

The feeling and practice of alienation (xeniteia). When we think at the anchoretic
practice of ancient Christianity, there comes to our mind the image of those who left behind
their families, friends, relatives and their usual ways of life. The image of the solitary, the
secluded one, into the dessert is as simple as suggestive. The representations of the founder of
this practice have become famous: Temptations of Saint Anthony is the title of both various
paintings (Hieronymus Bosch's, Salvador Dali's) and one of Flaubert's works.

In my article, I intend to refer at some meanings of alienation starting from Antoine
Guillaumont's chapter ‘Alienation as a form of ascetics’ included in the anthology The
Origins of Monastic Life. For a Phenomenology of Monasticism. These meanings are:
anchoretism, nomadism, seclusion, simulation of insanity (as a mental disorder), and silence.
We can ask if one or more of these meanings could have some relevance for our world, a
world overwhelmed by the necessity of continuous communication and by frivolous familia-
rity. What can experiences such as those mentioned above tell to the contemporary man?
Such an analysis is useful even only from the perspective of reminding us of man's funda-
mental experiences which are now obscured by narrow definitions through which psychology
pushes them away on the pathologic edge.
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Delimitari preliminare

Un fenomen precum cel al Instraindrii suscita un interes hermeneutic aparte.
Instrainarea presupune o prealabila intimitate sau familiaritate. Nu ma pot instraina
decat de ceea ce, anterior, mi-a fost intim sau familiar. Conditia de posibilitate a
instrainarii este familiaritatea. Sunt mai Intdi familiar cu ceea ce urmeaza sa-mi
devini strdin.' Instrdinarea se asociazi insingurarii, fiind un simptom sau chiar o

! Instriinarea presupune o familiaritate initiald si este resimtitd ca o crestere a striinatatii.
Cand doi oameni se instraineaza, fiecare dintre ei il resimte pe celalalt, care i-a fost candva
apropiat. inca nu e despartirea, ruptura, ci doar o neliniste crescanda provocata de falsificarea
apropierii familiare. Familiaritatea n-a disparut inca, dar este in curs de disparitie. Cel care se
insingureaza traieste aceastd experientd a disparitiei familiaritatii. Ceea ce 1i era apropiat se
indeparteaza din ce in ce mai mult. Se stie ca tine de tendinta inerentd a insingurarii de a te
prinde in lat, faptul ca nu mai poti iesi din ea spre a te apropia de ceilalti; este ca si cum te-ai
ineca. De aceea Insingurarea are intotdeauna de a face cu instrdinarea omului in lume si In
societate in general.” (Hans-Georg Gadamer, ,,insingurarea ca simptom al instriinarii de sine”
in Elogiul teoriei. Mogstenirea Europei, Polirom, Iasi, 1999, p. 90).
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cauzi a insingurdrii.’ Un om strdin este si un om singur, cel ce se simte striin va
cauta singuratatea, o va cultiva sau, intre ceilalti fiind, va purta — perceptibil
dincolo de caile obisnuite ale perceptiei — iInsemnul singuratatii.

Desi deseori nimic aparent nu-1 face deosebit de ceilalti, diferenta celui
strain si singur se impune celorlalti, va fi recunoscuta si tratatad de catre ei intr-un
mod aparte. Aparentd sau inaparentd, Insingurarea-instrdinare va fi considerata ca
un act de violenta fata de conditia obisnuitd a omului — aceea de zoon-politikon, de
fiintd socialda — §i de aceea membrii grupului o vor sanctiona ca pe o conditie
alteratd, anormala. Ceea ce este valabil pentru anormalitate in general, va fi valabil
si pentru acest caz particular al ei. Anume cd Insingurarea-instriinare poate fi
valorizata negativ — mergand de la considerarea ei ca o simpla abatere, in esenta
rapid recuperabild, de la normele sociale implicite, naturale, pana la transformarea
el in simptom al unei deficiente grave §i greu recuperabile — dar §i pozitiv — ca o
conditie de la sine inteleasd a celor care trec dincolo de granitele obisnuite ale
capacitatilor omenesti.

In afara acestor doud ramuri principale de insingurare-instriinare ramificate
din trunchiul anormalitatii, mai putem delimita o altd categorie a ei, de astd data
una socotitd normald: este vorba de insingurarea-instriinarea tranzitorie. La acest
tip tranzitoriu de insingurare-instrdinare ne referim fie ca vorbim de insingurarea
indragostitului care, de fapt, nu este niciodatd singur, ci intotdeauna impreund —
micar in gandurile sale — cu fiinta iubitd’, fie ci vorbim de insingurarea celui care
trece de la o varsta la alta sau de la o conditie la alta — Insingurare tradusa in
vechime 1n termenii initierii iar astazi in termenii crizei sau de aceea a carei nevoie
nici un om normal, oricat de social si extrovertit ar fi, nu este scutit sd o resimta la
un moment dat: nevoia de a rdmane singur cu el insusi, cu gandurile sale, o
insingurare-instrainare igienicd, ce tine mai curand de o fiziologie normala a vietii
noastre psihice.’

Exista desigur o intreagd filosofie pe marginea acelei Instrainari de sine pe
care o presupune munca sau cel putin anumite modalitdti ale muncii. Paginile lui
Hegel despre dialectica stapan-sclav sunt deseori invocate de citre aceia care
reflecteazd asupra acestei Instrdindri. Psihologia sau psihiatria folosesc si ele
termenul de instrdinare fie pentru a descrie un simptom al diferitelor afectiuni de
ordin psihic, fie pentru a desemna sentimentul de care este deseori cuprins
adolescentul 1n perioada sa de trecere la varsta adulta.

Obiectul lucrdrii de fata este insd un alt tip de instrainare — Instrdinarea pe
care crestinismul o pune In lumina. Beneficiind de un nume specific, xeniteia, si in

* Pe calea clarificarii notiunilor vom ciuta raspunsul la intrebarea: este insingurarea un
simptom al instrainarii de sine? (...) De aceea se cuvine ca, atunci cand ne intrebam daca
insingurarea este un simptom al instrdindrii de sine, sd ne iIntrebam totodata si daca
instrainarea de sine este cauza insingurarii.” Ibidem, p. 88.

3 Astfel cautd singuritatea indragostitul, fiindca dorul, fixatia asupra ceva absent, ce nu poate fi
inlocuit prin nimic din cele prezente, il cuprinde cu totul.” (Hans-Georg Gadamer, ibidem, p. 89).

* Ester Schaler, The Call of Solitude. Alonetime in a world of Attachment, Simon &
Schuster, 1997.
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egald masurd de o intreaga literatura care-1 ia in discutie, nu e deloc gresit sa-1
abordam ca pe un fenomen distinct, ireductibil la alte forme de instrdinare. Este si
ceea ce crede Lucien Regnault, contrar lui A. Guillaumont’ care afirma ,,univer-
salitatea” experientei instrainarii, experientd ce poate fi intalnita si in alte religii In
afara de cea crestind.’ Dimpotrivd, Lucien Regnault crede ci se poate vorbi de ,,ca-
racterul autentic crestin al anahorezei”.” Printre argumentele invocate de citre
Regnault se numara acela ca 1n nici o alta retragere (precum cea practicata si reco-
mandata de filosofii stoici, de catre esenieni sau de catre asa-numitii ,,terapeuti”
amintiti de catre Filon Alexandrinul) ,,nu se vede o ruptura atat de totala cu lumea
cultivata si locuitd.”® Apartenenta la crestinism a celor care practicau acest tip de
anahoreza este fard indoiala esentiald din moment ce insasi alegerea desertului
Linterior” si a unui tip de asceza extrem au drept model un Dumnezeu rastignit si
nu un ,,Dumnezeu abstract si indepartat™ la care se accede printr-o contemplatie
prilejuita de o retragere intr-o solitudine agreabila.'®

A. instriinarea ca eliberare de familiaritate si griji

Un lucru care a fost foarte bine remarcat este acela cd omul intretine o relatie
de familiaritate prealabild cu lumea. Astfel a fi in lume nu Inseamna a te afla in lume
ca pe un teritoriu strdin pe care incepi treptat sa-1 cunosti si care-ti va deveni, in
functie de efortul depus si de varii circumstante, mai mult sau mai putin familiar.
Dimpotriva a fi in lume — o stim de la Heidegger incoace — constituie o unitate pe
care nu o putem desparti decat pentru a o analiza, dar care functioneaza doar ca atare,

> Articolul despre xeniteia scris de A. Guillaumont constituie un reper bibliografic funda-
mental al scrierii de fatd. Vezi ,,Instriinarea ca forma de asceza in monahismul timpuriu” in
Originile vietii monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului, trad. C-tin Jinga,
Editura Anastasia, 1998. Versiunea originala a articolului, ,,Le dépaysement comme forme
d’ascese dans le monachisme ancien” a fost publicat pentru prima oard in Annuaire de
I’Ecole Protique des Hautes Etudes, Sectiunea a V-a, vol. LXXVI, 1968-1969, pp. 31-58
Cuvantul francez dépaysement si-ar putea, credem, gasi un mai potrivit corespondent in
cuvantul romanesc, atat de sugestiv, destarare.

¢ instriinarea sau expatrierea, exilul voluntar, motivat de ascetism, tine asadar, de o struc-
turd fenomenologica generala.” Guillaumont aduce drept exemple pabbajja — ,prima
treaptd a consacrarii calugarilor budisti (...) — plecarea, iesirea din conditia anterioard si
recomandarea din Legile lui Manu care stipuleaza pentru brahmanul ajuns la varsta
batranetii, sd plece din casa sa, sd renunte la caminul sdu si sd se duca sa traiasca in padure,
devedind astfel un ascet fara capatai.” Guillaumont, op. cit., pp. 156-157.

7 Lucien Regnault, Viata cotidiand a Parintilor desertului in Egiptul secolului IV, trad. de
Ioan I. Ica jr., Deisis, Sibiu, 2004, p. 36.

8 Ibidem.

? Ibidem.

1% E incontestabil ca acesti asceti iudei [descrisi de Filon] aveau preocupiri religioase, dar
ei voiau sa locuiasca pur si siplu in conditii favorabile contemplarii lui Dumnezeu, in timp
ce anahoretii crestini cdutau Inainte de toate sd imite un Dumnezeu rastignit.” Ibidem, p. 38.
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unitar, nesecvential. 4 fi inseamnd pur si simplu a fi in lume. lar a fi in lume nu
inseamna nici pe departe a ma afla in lume asa cum se afla apa in pahar sau bancile
intr-o sala de curs. A fi in lume inseamna a avea dintotdeauna o lume. Lumea si fiinta
mea sunt unul si acelasi lucru.

Scopul instrainarii este pe de o parte dobandirea linistii, pe de altd parte obti-
nerea mantuirii. Or, linistea nu se poate dobandi decat prin eliberarea de grija, grija
care, conform fenomenologiei heideggeriene, constituie nota definitorie a faptului de
a fi in lume. Grija, conform filosofului german, ne plaseaza intr-un orizont al pre-
intelesului, intr-o precomprehensiune a lucrurilor si a celorlalte existente. Lumea ne
este deja livratd cu sensurile pe care grija Insasi le proiecteazd in ea. Cum existenta
noastra nu este altceva decét a fi in lume, univocitatea sensului grijii nu apartine doar
obiectelor grijii noastre, ci si noud insine. Incat a te elibera de grija inseamna nu doar
a elibera obiectele de captivitatea unui singur sens, ci a te elibera pe tine insuti de
exclusivitatea sensului in care te raportezi la lucruri, a elibera lumea — adicé pe tine
insuti — de pre-vizibilitatea sensului Ingrijordrii si a pregati astfel terenul pentru
survenirea a ceea ce — facand posibile toate sensurile, nu poate fi cuprins intr-un sens.

De la pelerinul plecat spre Templu, pe care Filon il aduce drept exemplu'’, si
pana la calugarul ascet, xeniteia permite ,,eliberarea din toate grijile pricinuite de
legaturile cu mediul sdu natural si experierea a ceea ce s-a numit amerimnia, lipsa
de griji pentru a fi cu totul disponibil pentru ceea ce vrea sa fie unicul sau scop:
cautarea lui Dumnezeu.”'> Dar acest scop este greu realizabil fird o rupturd
efectivd cu mediul familiar. $i aceasta dintr-un motiv foarte simplu: nu poti fi
profet in tara in tara ta. Este motivul pe care-l invocd Sfantul Ieronim in epistola sa
catre Heliodor (376/5) pe care incearca sid-1 convinga sia ramana in pustie si sd nu
se mai Intoarcd niciodatd in patrie. Dar fraza pe care o invocd Sfantul Ieronim,
anume ci ,,un prooroc nu e cinstit in tara lui” (Ioan 4, 44)" nu trebuie citita literal.
Ea are un inteles mult mai adanc, unul ce intereseazd cu adevarat aici. Anume ca
locul care-ti este familiar contravine dorintei de conversiune, de meta-noia, de raz-
gandire. Omul nou nu se poate naste intr-un trup inconjurat de ochi care-l au
permanent in vedere pe omul vechi §i care proiecteaza permanent asupra lui
imaginea a ceea ce stiu despre el. Hristos insusi nu isi poate implini menirea in
tinuturile natale. Pentru a fi un alt om trebuie sa fii privit de alti ochi, la limita sa nu
fii privit de nici un ochi omenesc. Cine vrea sa acceada la propria sa alteritate, la
acea alta identitate a sa, la acel sine diferit de el Insusi, e nevoie si-si suprime
,»eul” pe care ceilalti 1l proiecteaza permanent asupra lui.

Ca si cum pentru a accede la nivelul unei alteritati ,,interioare” este necesar
sa renunti la o identitate exterioara. Pentru a-i face loc nestiutului din tine trebuie

""In De praemiis et poenis, 17-19, cf. Guillaumont op. cit., p. 121.

2 Ibidem, pp. 121-122.

13 Pentru a-si determina prietenul, care renuntase la toate averile sale si se hotarase sa imbra-
tiseze viata desavarsitd, sd nu se mai intoarca in Italia, ci sd-1 urmeze pe el in pustia de la
Chalcis, leronim se straduia sa-i demonstreze ca nu este cu putinta sa porti lupta duhovniceas-
ca pe pamantul tau natal. Hristos 1nsusi, aducea el drept marturie, nu a putut face minuni prin-
tre ai sdi, «cd un prooroc nu e cinstit in tara lui» (Ioan 4, 44).” A. Guillaumont, op. cit., p. 119.
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sd te desparti de toti cei care te stiu si pe care 1i stii. Paradoxal, catd vreme esti intre
ai tai, 1ti esti strain tie insuti. Fie cd pleaca dintre ai sai pentru a nu fi dispretuit,
cum crede Sf. Ieronim, fie ci pleacd tocmai pentru a fi dispretuit'!, motivatia
puternica a monahului care se exileaza este de fapt una singura: gasirea unui mediu
nou, adecvat nasterii si manifestarii omului nou.

Cum pe buna dreptate remarcd A. Guillaumont, acest tip de motivatie nu este
deloc ineditd. Se prea poate, crede exegetul francez, ca ea sa fie o prelungire a
stoicismului Tn monahismul crestin. Epictet face trimitere exact la acest tip de
motivatie atunci cand recomanda cu fermitate expatrierea tandrului aspirant la
conditia de filosof."” Cu toate acestea, simpla deplasare fizici, simpla des-tarare nu
este suficientd. Aceasta trebuie Insotitd de desprinderea interioard de ceea ce ex-
patriatul a lasat in urma sa. Pe aceastd semnficatie spirituala pune accentul Filon in
interpretarea pe care o da secventei vetero-testamentare in care Avraam primeste
porunca divini de a ,,iesi din pamantul siu”'®. O asemenea interpretare spirituala a
jucat un mare rol in viitoarea ,teologie a Instrdinarii” din moment ce influenta
puternicd exercitatd de De migratione Abrahami este direct recognoscibild in
Convorbirile lui Cassian (mai cu seama IlI, 6-7) si in Contra Eunomium (1) a lui
Grigorie de Nyssa.'”

B. Instrdinarea ca reaprop(r)iere a ceea ce a fost pierdut

Cel care se instraineaza de cele de aici o face tocmai pentru cé situatia lui
ontologica este instrdinarea. Cel care l-a pierdut pe Dumnezeu este un strain, iar
lumea in care se afla este locul exilului sdu. De aceea, instrdindndu-se de cele ale
lumii, se apropie de cele ale lui Dumnezeu, instradindndu-se de el insusi se regaseste
pe sine. Instriinarea pustnicului sau a monahului este de fapt, pe plan metafizic,
opusul instrainarii. Este apropierea de ceea ce i este propriu in cel mai inalt grad.

% Ibidem, p. 120.

'3 Filosofii, spune el, ne sfatuiesc si ne indepartim pana si de propria noastra tard, pentru
ca vechile obisnuinte ne hartuiesc si ne impiedica sd punem un nou inceput; si pentru ca nu
putem suferi nici sd-i auzim mereu pe cei apropiati spunand: <<lata, cutare s-a facut filosof,
el, care era asa si pe dincolo>>" (Epictet, Discursuri, III, 16, 11) cf. A. Guillaumont, op.
cit., pp. 120-121. A se vedea si Discursuri, 111, 24, 78, 111, 21, 8 si III, 23, 32. .

16 Iesi din pamantul tiu, din neamul tiu si din casa tatalui tdu si vino in pamantul pe care
ti-1 voi arata Eu” (Facerea 12, 1).

17 _Pentru acesta [Filon], migrarea lui Avraam o inchipuie pe cea a sufletului in trecerea lui
de la lumea sensibila la lumea inteligibild (vezi De migratione Abrahami, in special para-
graful 9, De ebrietate 100 si De somniis 1, 45). Aceasta interpretare se regaseste la Grigorie
de Nyssa, Contra Eunomium 11, 84-89). Influenta acestei exegeze alegorizante este mai
mult decat evidentd in amplul comentariu facut de Cassian, in Convorbirile sale, cuvantului
adresat lui Avraam (Convorbiri 111, 6-7) Exi de terra tua se refera la lepadarea de bunurile
pamantesti; de cognatione tua, la abandonarea felului de viatd anterior i a obisnuintelor
care se prind de noi din clipa in care ne-am nascut; de domo patris tui, la uitarea tuturor
amintirilor despre lume”. A. Guillaumont, op. cit., pp. 124-125.
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Ceea ce reprezinta 1n viata obisnuita familiaritate, adaptare, a te simti acasa este, pe
plan metafizic, chiar Instrdinarea cea mai grava, alterarea conditiei esentiale,
primordiale pana la acel grad in care nu 1iti mai resimti deloc strdindtatea sau, cu o
alti imagine a Parintilor, pana acolo unde boala iti devine o a doua natura. Instrai-
narea este inversul alungarii din Paradis din moment ce Eva a fost izgonitd din
pricina neascultarii, iar monahul pleaca din patria sa de bunavoie si tocmai pentru
,-a se impotrivi primejdiei celei dupa trup.”'®

Dupa loan Scararul instrdinarea este fuga fatd de raul ce ni-l poate pricinui
tocmai ,,binele” pe care ni-1 vrea aproapele nostru. Dorul de Dumnezeu trebuie sa
stingd dorul de parinti, intrucit cele doud iubiri — iubirea de lume si iubirea de
Dumnezeu sunt contradictorii. Modelul instrainarii este insusi Hristos — cel care s-a
instrainat din cer pe pamant. Periculoasa este orice afectiune fatd de orice om
intrucét face s raceasca focul smereniei noastre. Patima lumeasca este focul ce
stinge focul dragostei de Dumnezeu. "

A fi strdin Tnseamna a nu te simti nicaieri, $i In primul rand in casa ta, ca
acasa. Casa monahului trebuie sa fie contrariul lui ,,acasa”. Casa monahului nu este
»acasa” lui. Sau, altfel spus, adevaratul monah vrea si-si aseze casa in locul unde
se simte cel mai strdin. ,,Simeon Noul Teolog il sfatuieste pe un monah sa fie ca o
pasare singuraticd pe acoperis, ca pelicanul din pustie sa-si instraineze sufletul de
tot lucrul din méndstire, ca si de cel din lume.”* Instriinarea isi atinge scopul odata
cu moartea, iar moartea va servi ca imagine-etalon a instraindrii. A muri inseamna
a pleca din sau a parasi aceasta lume, iar instrdinatul se considerd si vrea sa fie
considerat mort pentru cei din si pentru cele ale lumii.

C. Forme si moduri ale instrainarii
1. Anahoreza: chemarea desertului sau chemarea lui Dumnezeu

Doua destinatii principale par sa prefere cei ce practica xeniteia: Palestina si
Egiptul. Alegerea primei destinatii ,,impleteste xeniteia cu devotiunea fatd de
locurile sfinte.”!' Printre ,,strainii” celebri asezati in Locurile Sfinte, Guillaumont ii
aminteste pe Sf. leronim, in a doua parte a vietii sale, pe Sfanta Melania (Istoria
lausiaca 54) si Petru Ibericul. Alegerea Egiptului se justificd atat prin faptul ca
devenise deja la randul lui un ,loc sfant” prin monahii ,,imbunatititi” care l-au
populat, cat si prin semnficatia pe care o poate cipita in economia initierii. in acest
context Egiptul poate insemna etapa prealabila eliberarii, tinutul celor care viseaza la
tara figaduintei, dar si tara celor fird de tard, a celor de nicaieri.”” Cu exceptia

' Joan Scararul, Scara Raiului, trad. de Nicolae Corneanu, Arhiepiscopia Timigoarei, 2007,
Cuvéntul III ,,Despre instrainare”, ed. cit, p. 123.

" Ibidem, pp. 124—125.

* A. Guillaumont, op. cit., p. 150.

! Ibidem, p. 126.

2 In Egipt a inceput Dumnezeul lui Israel si-Si alcituiasca poporul Sau, inainte de a-1
conduce prin pustie. Tot El le-a dat egiptenilor si unele predispozitii pentru plecarea in
pustie.” Lucien Regnault, op. cit., p. 42.
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egiptenilor Insisi, care, aga cum vom vedea putin mai jos, sedentari fiind, prefera sa
se retragd 1n pustiurile pe care propria lor tara li le ofera din belsug, Egiptul va fi
pentru majoritatea ,,instrainatilor” veniti din alte parti doar o destinatie tranzitorie, un
popas, 0 ascezd simbolicd in vederea cuceririi patriei sfinte.” Astfel, Melania si
Rufin ,,in drum spre Palestina (...) au stat vreme de cateva luni printre calugarii
Nitriei”; Porfir, viitor episcop al Gazei, trece prin pustia Scheticd pentru a primi
haina monahald, Cassian, impreund cu Ghermanos, ,,vietuiserd vreo zece ani prin
diferite agezari calugaresti din Egipt.”**

Un caz aparte este cel al lui Evagrie, monahul care, la indemnurile Melaniei,
paraseste Palestina pentru a veni in Egipt, unde va trai pana la sfarsitul vietii sale.
Evagrie e atat de hotardt sa practice xemiteia incat arunca in foc, nedesficute,
scrisorile trimise de parintii sau prietenii sai.”

Mai mult decat atat, Lucien Regnault crede cd, intr-un sens strict, titulatura
de ,,parinti ai desertului” nu revine decat anahoretilor egipteni, chiar daca astazi
termenul este folosit mai curdnd in sensul sau larg care ii cuprinde ,pe toti
monabhii, anahoreti sau chinoviti, care au trait in Orientul Apropiat din secolul IV si
pand in secolul VII, de la Sfantul Antonie cel Mare la Sfantul Ioan Scararul”*®. Alte
doua conditii remarcate de Regnault in Istoria lausiaca vin sa limiteze uzul in sens
propriu al expresiei ,parintii desertului” la acei anahoreti care ,vietuiau in
»desertul mare”, adicd departe de locurile locuite” si care exercitd o ,,paternitate
speciald, care i face sa fie numiti wavva”.”? Intr-adevir, desertul nu este peste tot
la fel. Criteriul il constituie apropierea sau departarea de asezirile omenesti. In
Egipt desertul incepe sd se intinda in imediata vecinatate a locurilor cultivate si
locuite. Acest ,,desert apropiat”, din marginea localitatilor a oferit in primele trei
secole locul unei retrageri ,,moderate” a crestinilor care renuntau la casitorie in fa-
voarea vietii ascetice. Glumind putin, am putea numi aceastd zona desertica din
apropierea localitatilor, ,,0 suburbie anahoretica”. Radicalizarea acestei retrageri i,
odata cu aceasta, impartirea desertului in doua — in ,,desertul din afara” si ,,desertul
dinduntru”, in ,,desertul apropiat” si ,,desertul cel mare”?® — are loc la inceputul

#  Alaturi de egiptenii din Delta si de tebanii din Valea Nilului, au vietuit in deserturile
Egiptului de Jos si cativa straini al caror numpr e dificil de evaluat, si care, se pare, n-au
constituit niciodatd decat o infimad minoritate.” Ibidem, p. 50.

#* A. Guillaumont, op. cit., p. 127.

2 Cf. Ioan Cassian, Asezarile mandstiresti V, 32 cit. in. Guillaumont, op. cit., p. 129.

%% Lucien Regnault, Viata cotidiand a Parintilor desertului in Egiptul secolului IV, trad. de
Ioan I. Ica jr., Deisis, Sibiu, 2004, p. 12.

7 Ibidem.

¥ In Egipt, de indat ce ne indepartam cét de putin de locurile cultivate si locuite, dim nu-
maidecat de desert, dar acesta e «desertul apropiaty, «desertul din afard», marginea
desertului, am putea spune in comparatie cu «desertul cel mare», «desertul dinduntru» sau
«pustiul» prin excelenta. Distinctia e curentd in documentele monastice ale epocii. In pri-
mele trei secole, crestinii care au renuntat la casatorie pentru a duce o viata ascetica, rdman
de regula in apropierea satului lor, pastrand legaturi cu apropiatii si prietenii lor, precum si
o parte din bunuri spre a-si asigura existenta.” L. Regnault, op. cit., p. 13.
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secolului IV cand Antonie se stabileste la poalele Muntelui Qolzum dupa ce
parcurge o sutd sau chiar doud sute de kilometri in plin desert, iar Amun si
Macarie, ,,originari din Delta (...) se vor indrepta spre sud-vest spre a se aseza, cel
dintéi in Nitria, apoi 1n Kellia, cel de-al doilea inca si mai la sud, in Sketis, actualul
Wadi Natrun.”® Acest tip de anahorezi radicald a fost popularizat de scrierea
Sfantului Atanasie cel Mare, arhiepiscopul Alexandriei, Viata lui Antonie.

O alta conditie care trebuie Indeplinitd de ,,parintii desertului” este ca ei sa
exercite cu adevdrat o paternitate spirituald asupra altor ,frati”. Nu oricine se
retrage in desertul egiptean, chiar daca e vorba de ,,desertul dinduntru”, poate fi
numit ,,avva”. Nici supunerea la o ascezd indelungata si la regimul sever al unei
instraindri complete nu e suficientd pentru dobandirea statutului de ,,avva” sau
»parinte”. E vorba de ceva mai curdnd incontrolabil, de un har pe care —
independent de meritele lui in viata asceticdi — un anahoret il poate dobéndi,
uimindu-i pe ceilalti prin vorbele sale, intr-un sens propriu ,,pline de Duh”. Desi
darul vorbirii este cea mai aparenta infatisare a sa,”’ semnul lui cel mai evident,
harul ,,paternalitdtii duhovnicesti” nu se reduce la acesta. Nu simpla vorbire fru-
moasd este esentiald, ci mai curand relatia intrinseci dintre cuvant si viata.’'
Aceasta pe de o parte pentru ca intre spusa si fapta, intre cuvinte si exemplul viu al
anahoretului trebuie sd existe o concordanta deplind; limbajul anahoretului nu se
reduce la limbajul verbal: el ,,vorbeste” In mai multe feluri, prin propria sa vietuire,
prin téceri sau prin diferite gesturi mute.

Pe de alta parte, cuvantul pe care-1 rosteste este un cuvant ,,folositor”, prag-
matic, destinat punerii in practicd. De aceea, apoftegmele ce provin de la ,,parintii
desertului” nu sunt maxime sau reflectii, ci povestiri incércate cu talc, mici
istorioare cu o morala a lor, pilde care arata, invers decat credem in mod obisnuit,
ca exemplul si ideea sunt cumva consubstantiale, ca fapta si cuvantul stau intr-o
legatura indisolubila.”

* Ibidem.

3 Dar nu e nevoie ca Duhul si se arate printr-o minune. E de ajuns ca prezenta Lui
ascunsa sa se descopere prin darul cuvantului si sa fie autentificatd de intreaga conformitate
a vietii fatd de cuvantul rostit.” Ibidem, p. 19.

31 ,Harisma cuvantului descopera péarintele duhovnicesc si, de reguld, aceastd paternitate
duhovniceasca nu se exercitd decat tot prin cuvant. Dar cuvantul nu e decat un mijloc, un
instrument, un organ, un canal prin care se transmite viata. Paternitatea constd in chip
esential in aceasta transmitere de viata si in legatura ce rezultad din ea Intre doua fiinte, intre
cel care da si cel care primeste viata. Cuvantul e sdmanta prin care se transmite oamenilor
viata lui Dumnezeu, viata lui Hristos, Fiul Cel Unic, viata Duhului. Cuvantul isi are deci
importanta sa; cuvintele omenesti inspirate, modelate de Duhul, devin purtatoare de viata.
Dar cuvintele nu sunt unicul mijloc prin care un om al lui Dumnezeu fsi exercitd pater-
nitatea sa. El este parinte prin intreaga sa fiinta si prin intreaga sa lucrare, astfel ca el poate
foarte bine nici sa nu vorbeascd; el este parinte chiar Inainte de a vorbi, prin ticerea sa, si
raméane parinte si dupa ce a vorbit.” Ibidem, p. 22.

32 Apoftegmele nu sunt cuvinte rostite in vizduh, nici sentinte frumoase mai mult sau mai
putin pioase scrise de un autor duhovnicesc. Sunt cuvinte tasnite din viatd si intrupate in viata,
pentru a raspunde unei intrebari vitale, unei chestiuni staruitoare si presante.” Ibidem, p. 23.
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Evagrie, printre putinii strdini care se stabilesc definitiv in desertul egiptean,
recomanda xeniteia acelora care nu ,,se pot linisti usor” in tinuturile lor.*® Asadar
linistea trebuie sd fie unitatea de masurd pentru numirea unui loc ,,acasa”. Unde
este linistea, acolo este patria, ar putea spune Evagrie. Or, de cele mai multe ori,
remarca cu o fina patrundere psihologicad Evagrie, tocmai locurile natale sunt cele
care ne tulburd si nelinistesc cel mai mult. A pleca inseamnd a te elibera de
anxietatea familiaritatii. Numai ca lucrurile nu sunt deloc simple din moment ce
atunci cand pleci, locul pe care-1 parasesti vine dupa tine, ba inca este prezent intr-
un mod cu mult mai coplesitor decat inainte. El va gasi cai mai subtile si mult mai
eficiente prin care atacd hotararea destararii/expatrierii. Ne-linigtea familiaritatii se
sublimeaza in nostalgie, micile neplaceri cotidiene se distileazad, ramanand doar
intdmplarile frumoase si agreabile. E drept cd ,,in calatoria sa spre Domnul”,
sufletul dobandeste ,,aripile virtutii” prin care ,,tinandu-se departe de locurile fami-
liare” se grabeste ,,sd se nalte drept citre cer.”** Doar ca aceste aripi sunt mereu
amenintate sa fie retezate de tdisul amintirilor: ,,Dar aripile dobandite ca urmare a
acestei lucrari indata se si vdd amenintate de autorul raului, care se trudeste sa ni le
reteze, aducandu-ne naintea ochilor mintii locurile de bastina, atunci cand ne
atacd, alegandu-si momentele noastre de slabiciune.”

Retragerea in desert devine in scurt timp problematicd. Umplandu-se de
lume, el isi pierde adevarata menire. Vor trebui gasite diferite remedii de la
cautarea i mai adanca a pustiei pand la imprejmuirea chiliei.

2. Nomadismul

Monahul trebuie sd fie statornic in instrdinare, ceea ce poate insemna o
permanenta deplasare, schimbare a locului, punere In miscare. Singura lui
obignuinta trebuie sd fie lipsa obisnuintei. ,,Necesar mai este ca monahul sa fie
statornic in xeniteia. Pentru aceasta el trebuie sd stie s reziste nu doar ispitelor
care il asalteazd, asa dupa cum le-am vazut analizate de Evagrie si de avva Isaia
(n.mea: a ispitelor intoarcerii sau a ldsarii in voia amintirilor). Inca un pericol, mai
subtil, il pandeste: ca nu cumva sa-si afle o noud patrie si o noud familie acolo, in
tara 1n care s-a dus; atunci tot castigul xeniteia-ei este pierdut. Pentru a evita
aceastd amenintare, monahul trebuie si vegheze sa nu ajungd intr-o prea mare
familiaritate cu locuitorii tarii In care s-a stabilit. (...) loan Scararul definea xeniteia
ca pe o dispozitie lipsitd de familiaritate si adduga ca strain este cel care fuge de
orice relatii cu rudeniile si cu cei necunoscuti de alt neam.””*

Trebuie remarcat ca, spre deosebire de nomadismul propriu-zis, nomadismul
spiritual nu se orienteaza dupa fertilitatea unui teren, ci dimpotriva, dupa lipsa lui de
fertilitate. Nomadul spiritual nu apreciaza facilitatea oferitd de un tinut in obtinerea
hranei, ci tocmai dificultatea obtinerii hranei; el paraseste un pamant care a devenit

3 Fundamentele vietii monastice 6, Migne, PG 40, 1257 B.
** A. Guillaumont, op. cit., p. 130.

3 Ibidem, p. 131,

3 Ibidem, p. 138.
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roditor in favoarea unuia sterp; spre deosebire de pasarile migratoare, el pleaca din
locul 1n care a sosit anotimpul rodirii inspre locul unde s-a instalat pustiirea.

Privitor la aceastd forma de instrainare, Guillaumont observa ca ea este foarte
putin intalnita, fard a fi cu totul absenta, la egipteni, cunoscand Insd o raspandire
foarte mare la sirieni. Explicatia fenomenului tine mai curand de domeniul sociolo-
giei. Nomadismul egiptean este de fapt un lucru exceptional, fiind inregistrate doar
cateva cazuri de ,,egipteni ratacitori”, cum ar fi cel al avvei Visarion®’, monah in pus-
tia Schetiei, in secolul al IV-lea, sau cel al lui Serapion, supranumit Sindonitul.*®

Egiptenii, popor mai curdnd sedentar, preferau o Xeniteia moderata,
apropiatd de locurile de bastind, uneori in apropierea imediatd a satului. Spre
deosebire de acestia, sirienii si populatia aramaica din Mesopotamia — negustori
inndscuti — aveau o inclinatie naturald spre xeniteia ca nomadism (migratie
neincetatd). Asadar, de partea egipteand avem preferinta pentru anahoreza sau re-
cluziune, de partea siriand §i aramaicd, preferinta pentru nomadism/migratie.
Xeniteia imprumuta formele particulare — caracteriale, temperamentale ale persoa-
nelor care o practica, dar si ethosul cate unui popor anume — psihologia, mentalita-
tea acestuia. In majoritatea lor, parintii egipteni descurajeazi ferm aceasti a doua
forma de xeniteia, nomadismul, mereu ,,panditd de dracul nestatorniciei”.

Stantul Efrem dedica un intreg poem acestui tip de instrainare. A. Guillaumont
remarcd faptul cd descrierea instrdinarii (veniteia) de catre Efrem este foarte
aseminitoare aceleia pe care o face Epictet modului de viata al filosofului cinic.*’
Cilugarul este un ratacitor perpetuu, lipsit de mangaierea unui ciamin. El este
asemenea unui vagabond ce nu are casd si nu e primit in nicio casa. Si tocmai acest
om care nu are nimic al lui este cel mai singur si cel mai strain. Caci exterioritatea
paroxistica la care este supus provoaca o manifestare iesita din comun a interioritatii.
Cel care nu poate revendica nimic al sau este permanent redus si readus la sine
insusi. Supus intemperiilor si ostilitatilor semenilor, acestui sui-generis cinic lipsit de
cinism nu-i ramane decat sa se retraga din ce in ce mai mult in el insusi, dincolo sau
mai precis dincoace de viata sa, de chipul sdu, de trupul sdu si chiar de sufletul sau.

3. Recluziunea

Instrainarea isi giseste o manifestare extrem de impresionanti in practica
recluziunii. Recluziunea inseamnd inchiderea in chilie sau intr-un mormant
reducand la minim contactul cu exteriorul (de obicei limitindu-se doar la primirea
unei infime cantitati de hrana si apd). Asa numitii ,,zavorati” sunt monahii care au

37 ,Se spune despre viata lui ca era ca a «pasarilor din vizduh, a pestilor sau a jivinelor de
pe uscaty», decurgand cu totul lipsita de vreo grija sau tulburare.” Ibidem, p. 144.

38 ,uUn alt nevoitor egiptean — a carui minunata istorie o consemneaza Paladie — Serapion,
supranumit Sindonitul (Panzarul) pentru cd nu avea ca vesmant decat o haina de sindon
(piesa de stofa dintr-o tesaturd usoard), nu a ramas niciodatd in vreo chilie, ci a strabatut
lumea, implinind lepadarea desavarsita de cele ale veacului; el a Inceput prin a se vinde pe
sine ca sclav unor actori pagani, pe care i-a convertit §i apoi i-a abandonat, pentru a-si relua
pribegia, neavand asupra lui nici aur, nici traistd, nici vesmant.” Ibidem, p. 144.

% Discursuri, 111, 22, 45-47. Cf. A. Guillaumont, op. cit., p. 141.
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renuntat la comunicarea cu ceilalti. Cand simpla anahoreza nu mai este suficienta,
ascetul apeleazd la aceastd formd extremd de xeniteia. inchizindu-se in propria
chilie, deseori astupandu-si ferestrele, alteori inchizindu-se de vii intr-un mormant,
acesti instrdinati se situeaza in intervalul extrem de flu dintre viatd si moarte.
Ascunsi de lumina zilei, chiliile lor devin mormintele unor oameni Inca vii sau
locuinte celor care au murit pentru aceastd lume. Uneori sunt considerati a fi pose-
sorii unor virtuti taumaturgice sau vindecatoare poate si din cauza statutului lor
intermundiar.* Printre ,,zivorati” ii putem aminti pe avva Ioan din Lycopolis, pe
avva Teon, pe avva Longhin, primii doi inchisi mai bine de treizeci de ani, care cu
totii ii vindecau pe bolnavii ce-i vizitau atingdndu-i cu méana printr-o fereastra.*'

Jocul dintre instrainare i moarte este foarte bine ilustrat de capitolul 5 din Is-
toria lausiaca, ,,Despre Alexandra”. Alexandra, o tanara foarte frumoasa, ,,paraseste
cetatea” si ,,se ascunde” intr-un cavou, unde timp de zece ani, pana la moartea sa, nu
intalneste pe nimeni, primind hrana printr-o micé deschizatura. Motivul acestei reclu-
ziuni intr-un cavou este faptul ca un tanar s-a indragostit nebuneste de ea, iar Alexan-
dra nedorind ,,sa sminteasca un suflet facut dupa chipul lui Dumnezeu”, prefera sa
»intre de vie in mormant”. Gestul la care recurge Alexandra este doar in mod fortuit
recluziunea. Recluziunea pare in acest caz doar mijlocul prin care se suprimi acea
insugire care 1i sminteste pe ceilalti. Intalnim aceeasi motivatie la cei care recurg la
automutilare pentru a nu-i face sa cada in ispita pe frati.

Ceea ce intelege Alexandra este cd intre smintitor si smintit relatia nu este
nicidecum univoca. Oricat de nevinovat ar fi, cel care sminteste poate fi la rAndul
sau smintit de cel pe care — fara voia sa — l-a smintit. lar raspunsul negativ la o
dragoste, in mod fatal nelmpartasita, este tocmai o astfel de situatie in care smin-
titul 1l poate sminti pe cel care l-a smintit. Caci pentru a refuza dragostea cuiva e
nevoie sa recurgi la o fermitate a atitudinii, la cuvinte grele, insulte, orice alt semn
puténd fi interpretat ca unul de bunévointa si hranind dragostea celui pe care nu-1
poti iubi. De aceea Alexandra alege sa taie raul de la radicina, sa inlature cu totul
cauza smintirii ingropandu-se de vie intr-un mormant. Alegand sa trdiasca intr-un
cavou, Alexandra alege s nu moara ca fiintd duhovniceasca. Alegand moartea apa-
rentd, Alexandra 1si salveaza viata esentiala, fiinta ei duhovniceasca.

Paladie o gaseste pe Alexandra — in al zecelea an al retragerii ei intr-un
mormént ,,plecatd din lume”, ,,adormitd pe ascuns”. Moartea reald vine sa pecetlu-
iasca jocul nesfarsitelor ei ipostaze. Jocul de oglinzi pe care tandra intratd de vie in
mormant il instaureaza reflecta la infinit viata in moarte si moartea in viata. El este
impins la limita de aceasta descindere a lui Paladie Tn mormantul in care se astepta
s gaseasca un om viu. Moartea acestui trditor Intr-un cavou are ceva straniu, greu
de inteles, paradoxal precum vietuirea insasi a Alexandrei in mormant.

reastrd pentru a acomunica cu exteriorul, atdt pentru a fi aprovizionati, cat si pentur a da un
cuvant bun sau a face o vindecare, ori a da o binecuvantare vreunui vizitator Incapatanat.”
Lucien Regnault, op. cit., p. 75.

! Ibidem.
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In Istoria lausiaca 39, ,Despre Pior” ni se relateaza un alt caz interesant de
recluziune. Pior alege anahoreza, retragerea in pustie. Chemat de sora lui la locuin-
ta pe care o parasise de cincizeci de ani, el acceptd in cele din urma sa se supuna
vointei sorei sale si s& mearga, dar nu pentru a o vedea, ci pentru a se ldsa vazut de
ea. Mai precis, odatd ajuns in dreptul locuintei, inchide ochii spunandu-i: ,,Tu,
cutare, eu sunt Pior, fratele tau, eu sunt. Priveste-ma cat vrei.” " Fortat de Tmpre-
jurdri, Pior recurge la o forma de recluziune pe cat de simpla pe atat de neasteptata
— inchiderea ochilor. Iata o recluziune mobila, mereu la indemana. A te lasa privit
fara sa privesti este similar livrarii unilaterale a mortii: mortul nu mai este, dar nu
pentru cé el nu este aici, pentru noi, ¢i pentru ¢d noi nu mai suntem pentru el.

Natanail nu-si paraseste chilia treizeci si sapte de ani, pana la moartea sa,
nedepasind pragul chiliei. ,,Eu am murit, domnilor episcopi”, le spune el oaspetilor
de seami care-l acuza ca neiesind si-i conduca savarseste o fapta mandra.*

Isaia reprezinta un caz special, mai intai pentru ca incalca regula obisnuita a
sedentaritatii egiptene, parasind Egiptul natal in favoarea Palestinei, apoi pentru ca
exemplul sau insiruie intr-un crescendo momentele sau, daca se preferd, formele
instrainarii. Isaia, ne spune biograful sdu Zaharia Scolasticul, ,,isi incepuse viata
calugareasca in tara natald, intr-o obste, pentru a fugi dupa aceea, ca sa scape de
laudele de care era inconjurat in singuratatea pustiei”, renumele sdu ajungandu-l
din urma, ,,parasi Egiptul si se aseza in sudul Palestinei”, dar cum nici aici nu-si
gaseste linistea ,,pentru a-gi statornici paza linistii §i pentru a rimane instrdinat, el
trdi zavorat in chilia lui, pana la moarte, care se petrecu in acelasi an 1n care a murit
si prietenul sdu, Petru Ibericul, in 488”.* Asadar, Isaia incearcd rand pe rand patru
forme de instrdinare sau, parafrazandu-l pe loan Scararul, urcd patru trepte ale
,»Scarii” instrainarii. Mai Intéi se leapada de lume retragindu-se la méanastire, apoi
practicd anahoreza (retragerea in pustie), urmeaza exilul, destdrarea, procesiunea
instrainarii culminand cu recluziunea.

4. Nebunia simulata

O alta forma de xeniteia — in afara acestei mobilitati exterioare perpetue,
asociatd unei detasari interioare de locurile si chipaurile familiare — este nebunia,
mai precis simularea nebuniei. Nebunul este — o spunem si astdzi — Instrainatul prin
excelenta, alienatul, semenul cu totul neasemenea noud, proximitatea diferentei
radicale. Nebunul este cu adevarat ,,mort pentru lumea aceasta”, coincidenta dintre
imediata apropiere si maxima Indepartare fiind perfect similard aceleia pe care
cadavrul o expune. Nicio comunicare reald nu mai este posibild intre mort si cei vii,
dupd cum nicio comunicare nu poate avea loc Intre nebun si cei intregi la minte.
Alaturarea lor fizica este simultand falie ontologica ce-i arunca in registre sau
regnuri diferite ori lumi diferite. La aceastd despartire poate ravni monahul care
preferd sa se instraineze ramanand Intre ai sai.

2 Paladie, Istoria lausiacd (Lavsaicon), cap. 39 ,,Despre Pior”, trad. Dumitru Staniloae,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, 2007, p. 91.

3 Ibidem, cap. 16 ,,.Despre Natanail”, p. 38.

* A. Guillaumont, op. cit., p. 133.
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Exilul pe care-1 alege nebunul intru Hristos este Inca si mai ireversibil decat
cel al destaratului sau anahoretului. Dacd la cel plecat in Egipt se mai poate inca
ajunge, 11 poti scrie sau poti afla vesti despre el, cel plecat in ,,Egiptul” sdu interior
este inaccesibil: niciun cuvant nu ajunge si nu vine de la el, nicio veste nu se afla
despre el —aceasta pentru cd, In mod esential si definitiv, eul lui insusi a disparut.
Ceea ce intentioneazad strainul care pleaca de acasa, din familia si din tara lui,
anume sa atingd un alt eu, mai profund si mai autentic decat eul sau social, stiut si
recunoscut de citre ceilalti, de catre apropiatii sii, eu de care acestia ii aduc aminte
prin simpla lor prezentd, i-1 impun privindu-l — 1i reuseste mai bine nebunului
,.intru Hristos”.

Nivelurile se rastoarna: daca cele ce sunt aici, incluzand eul insusi, nu ma
definesc cu adevdrat, nu Tmi apartin, nu le simt ca fiind ale mele, Inseamna ca abia
instrainarea de toate acestea este adevirata apropiere de ceea ce cu adevarat imi
apartine sau de ceea ce cu adevarat sunt. ,,Simularea nebuniei reprezintd o alta mo-
dalitate de a te instrdina de lume si de a atrage asupra ta dispretul. Se spunea despre
avva Or, calugar din Nitria secolului al IV-lea ca a zis: Sau fugi cu totul de oameni,
sau bate-ti joc de lume si de oameni, preficindu-te ca esti nebun. In hagiografia
orientala se cunosc nenumadrate exemple de nebuni pentru Hristos; vezi printre
altele, deosebit de strania Viatd a lui Simion cel Nebun (Siria secolul al V-lea).”*

5. Refuzul somnului (trezvia)

Aparent, refuzul somnului nu poate fi considerat o formé de xeniteia cata vre-
me somnul Tnsusi se prezinta ca o alterare a cursului obisnuit al vietii noastre congti-
ente. Somnul i mai ales produsul lui, visul, au putut fi intelese ca modalitati de
transgresare a stérii obisnuite de constienta si ca o cale de acces la experiente metafi-
zice precum depasirea sciziunii subiect-obiect, asa cum a facut de pilda romantismul.
Chiar in psihologia actuald somnul este vazut ca o stare alteratd de constiintd, asadar
ca o alienare fata de cursul obignuit, firesc, normal, diurn al constiintei.

Cu toate acestea, la o privire mai atenta, ni se dezvaluie cu totul altceva. De-
parte de a fi o instriinare de noi insine, somnul este o manifestare narcisiaca. In
somn se produce o relaxare a principiului realitatii, dominand principiul placerii.
Barierele se ridica, fie doar si pe jumatate, obtindndu-se o satisfacere simbolicad a
pulsiunilor si dorintelor eului-placere. Ei bine, intuitia parintilor desertului a func-
tionat destul de bine cu multe secole Tnainte de aparitfia psihanalizei. Parintii
desertului au sesizat natura narcisiaca a somnului, regresiunea la nivelul eului-pla-
cere. Din aceastd perspectiva, refuzul somnului este in perfecta concordantd cu
practica instrainarii. A duce la limita starea de constiinta diurna, a refuza orice alte-
rare a acesteia prin somn inseamna a continua procesul instraindrii de eul lumesc,
de eul-placere.

Ioan Scararul merge inca si mai departe si considera ca visele placute sunt de
la demoni, in vreme ce abia cosmarurile sunt de la ingeri. Dupa un vis plicut ne

* Ibidem, p. 142.
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trezim bucurosi, ,,dar cufundati in mandrie”. Cutremurul si tristetea ce ne cuprind
dupd un vis rau sunt semnul cad visul ne-a fost trimis de catre un inger. Cu toate
acestea, diavolul std inca in preajma ispitindu-ne cu deznadejdea. ,,Cel care se
increde 1n visuri este intru toate naiv. lar cel care nu le da nicio crezare este filosof.
Tu crede numai in visarile care iti vestesc chinurile si judecata. lar dacd dezna-
dejdea iti da mereu tircoale, aceasta este opera demonilor.”* Totusi deprivarea de
somn e intreruptd cand pericolul nebuniei devine foarte mare. Astfel, Macarie
Alexandrinul renuntd la deprivarea de somn atunci cind simte ca, daca ar mai fi
continuat, i ,,s-ar fi secat creierul”.¥’

6. Tacerea

Se stie cd una din functiile vorbirii se referd tocmai la diminuarea sau
anularea sentimentului alienarii, Instrainarii. De multe ori vorbim pentru a ne trece
de urat, vorbim pentru cd ne simtim singuri, pentru a intra in legatura cu ceilalti,
pentru a deveni familiari cu cei pe care nu-i cunoastem. Comunicarea este deseori
un simplu act de cuminecare, dincolo de sensul si intelesul cuvintelor. Vorbirea de
unul singur reduce sentimentul de anxietate a celui care nu mai are cui sa adreseze
cuvantul sau. A fi singur inseamna a fi condamnat la ticere, a nu avea cu cine
schimba un cuvant. Existd o intreagd un Intreg registru fonic al sinonimelor
singuratatii. Cel singur nu vorbeste decat pentru el, nu aude pe nimeni si nu se face
auzit de cdtre nimeni altcineva in afara lui Insusi.

Técerea este si trupul celui strain. Strainul este inchis in ticerea sa ca intr-un
corp-mormant si tot ticerea este cea care 1i exprima si 1i expune sufletul. Strainul ni
se reveleaza prin ticere. Ascunzandu-l, tacerea 1l da in vileag. Cel care tace arata ca
ascunde ceva, In vreme ce acela care vorbeste continuu parind cu totul deschis
scapa oricdrei susceptibilitati.

Prin abtinerea de la vorbire sentimentul de instrdinare nu doar ca rdmane intact
dar se si augmenteaza. Suntem strdini fata de locul si timpul de fata, imposibil de a fi
umplute mécar cu faptele vorbirii. Rdmas de unul singur, strdin fatd de cei asemenea
lui, carora necuvantarea sau reducerea la minim a limbajului articulat le rapeste
chipul uman, dandu-le infatisarea unor simple vietuitoare, monahul asculta de sfaturi
precum cele cuprinse in aceste doud apoftegme: ,,Instriinarea este a-si stipani omul
gura sa (Sisoe, 2) sau ,,De nu-ti vei stapani limba, nu esti strdin, oriunde ai merge,
daca aici 1ti vei stapani limba, si aici esti strain.” (Longhin 1). lar Ioan Scararul
spune: ,,Instrdinat este acela care pretutindeni petrece cu mintea, ca si unul ce nu
cunoaste limba printre cei de alta limba.”**

,,Cineva il intreaba pe avva Pistos: Ce este Instrainarea (xeniteia), parinte? Si
a zis: Taci si in tot locul unde te duci, zi: nu am treaba, si aceasta este instrainarea.
Instrainarea va fi, prin urmare, sentimentul ca nicaieri nu esti acasa, ca peste tot esti
un striin.”*’

4 Scara, Cuvantul II1 ,,Despre Instrainare”, ed. cit., p. 127.

7 Istoria lausiacd cap. 18 ,Despre Macarie Alexandrinul”, ed. cit., p. 43.
48 Scara, Cuvantul III ,,Despre instrainare”, ed. cit., p. 124.

* A. Guillaumont, op. cit., pp. 150-151.
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David Le Breton analizeaza in capitolul Spiritualitatea tdcerii din cartea sa
Despre tacere valentele multiple ale tacerii mistice. Pentru anahoret vorbirea este —
alaturi de viz si auz — o grija de care experienta desertului il elibereaza.” Daca
zgomotele pot fi perutrbatoare — aga cum avertizeaza avva Arsenie pentru care si
auzul fosnetului stufului este periculos pentru cel care cautd desdvarsirea — acestea
devin inaudibile pentru cel treaz, asa cum ne spune avva Pimen. Un straniu cerc se
deseneaza aici. Daca la Inceputul nevointelor tacerea era necesara dobindirii linigtii
interioare, odata dobandita, linistea se exteriorizeaza, se obiectiveaza in tacere.”!
,Cel treaz nu se sinchiseste de zgomote™ 1i spune Pimen lui Isaac care se plange ca
din cauza zgomotelor — cantatul cocosului — nu-si poate tine rugiciunea.”

Tacerea nu trebuie sa fie confundata cu absenta vorbirii. Daca nu se Tmple-
teste cu linistea inimii, tdcerea exterioard nu este decat o neintreruptd vorbarie
interioard. Dimpotriva, cel care vorbeste ,,de dimineata pana seara”, dar nu spune
nici un cuvant fara rost, acela ,,pastreaza tacerea”.>

In momentul in care se pun bazele existentei cenobitice, Pahomie impune, in
jurul anului 320, la Tabenna, ca reguld de aur respectarea tacerii. Tdcerea e un
compromis intre viata in comun si pastrarea singuratatii.”* Sfantul Vasile cel Mare
recomanda in 379 ticerea ca un mod de viata al tinerilor proaspat intrati in manastire.

Tacerea este si conditia sine qua non a ascultdrii. Cel care tace este
deopotriva cel care ascultd. Un dialog fara taceri ar fi o purd babilonie. Tanarul
ascet trebuie sa-si asculte ,,batranul”, sa se supuna si deci sa tacd. De asemenea, el
trebuie sa fie pregatit sa asculte cuvantul lui Dumnezeu, cuvant neauzit decit in
mediul unei ticeri-ascultitoare. Regulile lui Benedict acorda tacerii o importanta
cardinald, capitolul ce-i este dedicat deschizandu-se cu imperativul ,,Asculta!” aga
numitele ,,pacate de limba” pot fi evitate prin respectarea principiului de ,,a vorbi
cu moderatie.” Existd un ascetism al ticerii, o abstinentd a vorbirii care merge de
la simpla respingere a cuvintelor de prisos si a cuvintelor ce stirnesc ilaritatea
(ferm condamnate de Benedict) pana la limitarea severd a cuvintelor rostite in
cadrul rugaciunii. Chiar si in rugaciune calugarul trebuie sa-si reducad la minimum
uzul cuvintelor, tentatia verbiajului inutil folosindu-se de orice pretext — mai ales
de cele sublime — pentru a se manifesta.”® Acesta este unul din cele mai grave

°% Sfantul Antonie nu intilneste pe nimeni vreme de douizeci de ani: ,,Cel care isi are silas
in desert si in el isi duce traiul in reculegere s-a descotorosit de trei griji: de auz, de vorbarie
si de vaz”. (David Le Breton, Despre tacere, Editura All, 2001, p. 189).

> Ticerea sufletului este precedata de o ticere a lumii. Orice zgomot este o sursd de per-
turbare care il indeparteaza pe pustnic de Dumnezeu amintindu-i conditia sa. Totusi, vastitatea
tacerii interioare a lui Pimen Invaluie orice manifestare sonora din preajma chiliei sale.” 1bi-
dem, pp. 189-190.

> Ibidem.

> Ibidem, p. 190.

> Ibidem, p. 192.

> Ibidem, p. 194.

> Ibidem.
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pacate de limba: inutilitatea vorbirii. Existd o tendinta si o tentatie de a face exces
de cuvinte, de a spune mai mult decat gandim si de a rosti mai mult decat avem
nevoie. Or exact acest exces de cuvinte va discerne in ziua Judecitii Intre cei drepti
si ceil nedrepti: ,,De ziua judecatii oamenii vor da socoteald de orice cuvant
nefolositor ce-1 vor fi rostit. Caci dupa cuvintele tale vei fi recunoscut ca drept, si
dupa cuvintele tale vei fi osandit.” (Matei, 12, 36)*’

In orice caz cand lipsa de comunicare nu se poate evita, este preferabil lim-
bajul non-verbal celui verbal.”® Cititul cunoaste si el o schimbare majora: se trece
de la re-citare, de la lectura cu voce tare (obignuita in antichitate) la cititul in gand,
scopul acestei exigentei de internalizare a cititului fiind mentinerea linistii din jur,
neperturbarea celorlalti frati.”

Tacerea nu este prin ea insdsi un lucru bun, valoarea ii este data de modul in
care este intrebuintatd. Existd asadar bona taciturnitas si mala taciturnitas.®
Primul tip de ticere nu inseamna doar ,,absenta a cuvintelor, ci si calmul suveran al
inimii n linistita agteptare a lui Dumnezeu; ea este precedata de tacerea lui Hristos
si de exemplul dat de Parintii din pustie.”®" Cel de-al doilea tip de ticere este, crede
Grigorie cel Mare, la fel de grav precum ,,vorbaria in domeniul pacatului de lim-
ba.”* La fel cum existd un exces de vorbire, exista si un exces de ticere. lar acest
exces de ticere are loc ori de cite ori absenta verbului ascunde nemarturisirea
pacatelor, ,,mutenia in fata suferintei celuilalt”, indolenta in slavirea lui Dumnezeu,
neconsilierea celui ce are nevoie de sfaturi (Pierre le Chantre). Robert de Sorbon
stabileste o scald a gravitatii ticerilor: primul loc este ocupat de ticerea in fata
raului, tacere care este o formd de consimtire la rau, pe locul al doilea se afla
tacerea in fata celui care ezitd intre bine si rau, pe cel de-al treilea — cea mai putin
grava forma de ticere — se afla ticerea in fata faptei bune ficuta fara convingere.”
Cu toate acestea, nu se poate vorbi totusi de ,,pdcatele muteniei” intrucat regula
tacerii este Tn méanastiri atdt de bine nuantata si respectatd incét se stie cu precizie
dozajul vorbirii si al tacerii. Recomandarile privitoare la posbilele excese de tacere
ii vizeazd mai curand pe mireni decit pe monahi.**

Concluzii

Ioan Scararul distinge trei categorii de lepadare de lume: lepadarea din frica
— asemenea tamaiei, la inceput bine, la sfarsit rau mirositoare, lepadarea din dorinta

> Cit. in David le Breton, op. cit., p. 196.

% Usurinta de a ticea este o virtute, iar cilugdrul este invitat si cultive in toate impre-
jurdrile tacerea. La mesele luate in comun nu trebuie sa se auda nici susoteli, nici vorbe, ci
sa fie ascultatd vocea celui care citeste. Fiecare este atent ca celuilalt sa nu-I lipseasca
nimic. Un obiect uitat sa fie adus la masa este cerut prin semne.” Ibidem, pp. 194—195.

> Ibidem, p. 195.

% Ibidem, p. 197.

5! Ibidem, p. 196.

52 Ibidem, p. 197.

83 Ibidem, pp.197—198.

5 Ibidem, p. 198.
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de rasplata — pe care o aseamana cu o piatra de moara care se migca mereu la fel si
lepadarea din dragoste de Dumnezeu — asemenea unui incendiu care se Inteteste pe
masuri ce inainteaza.®”> (Scara, p. 112)

Cel care se leapada de lume trebuie si se lepede si de sine pentru ci astfel risca
s cada din nou in lumea pe care o poarti in el insusi. Instrdinarea este pe de o parte o
instrainare fatd de lume in sensul exterior — parasirea familiei, a locurilor natale, a cu-
noscutilor, prietenilor, anume retragerea la manistire sau in pustie. Instriinarea inseam-
na Insa §i o Instrdinare fatd de lume in sensul ei interior, fatd de lumitatea lumii.

Oricat te-ai Instrdina, la oricite nevointe te-ai supune, lumea o duci mereu cu
tine Insuti, in tine Insuti si mai mult decat lumea exterioard, aceastd lume interioara
trebuie parasita. Pardsirea lumii exterioare determind, stimuleaza, provoaca aduce-
rea la lumina a acestei lumi interioare sau, dacd se prefera, a fetei interioare a lumii.
Or, abia in acest moment intervine adevarata xeniteia, instrainarea de ceea ce face
ca un anumit loc, anumiti oameni se devind lume: atasamentele noastre, iubirile si
urile noastre. Instriinarea de obiect este urmata si trebuie implinita prin retragerea
investirii obiectului, prin doliu. Dar problematica doliului, a strapungerii inimii, a
fericitei Intristiri sau a pocdintei constituie deja un capitol suficient de amplu
pentru a merita o discutie separata.
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