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W Apophthegmata Patrum, zbiorze sentencji i krotkich opowiesci o zyciu 0jcow
pustyni w IV 1 V wieku, znajdujemy opowies¢, ktora ciekawie ilustruje stosunek
chrzescijanskich eremitéw do wizji:

Opowiadat abba Olimpios: ,,Do Sketis przyszedt kiedys kaptan poganski i przenocowat w mo-
jej celi. A przypatrzywszy si¢ zyciu mnichdw, zapytal mnie: »Czy wy, zyjac w ten sposob,
otrzymujecie jakies widzenia od waszego Boga?« Odpowiedziatem mu: »Nie«. Kaptan mi od-
rzekt: »Alez kiedy my odprawiamy obrzedy ku czci naszego bostwa, ono niczego przed nami
nie kryje, ale objawia nam swoje tajemnice: a wy, chociaz ponosicie tyle trudow, czuwacie,
milczycie i uprawiacie ascez¢ — mowisz, ze nic nie widzicie? Jezeli nic nie widzicie, to w takim
razie na pewno zywicie w sercach zle mysli, i to one oddalaja was od waszego Boga: i dlatego

On wam swoich tajemnic nie objawia«. — Odszedlem i powtorzytem starcom stowa tego kapta-

na, a oni zadziwili si¢ i przyznali, ze to prawda: albowiem mysli nieczyste oddalaja cztowieka

od Boga™'.

Jak twierdzit Antoine Guillaumont, apoftegmat ten z jednej strony (pozornie) do-
wodzi, ze egipscy mnisi nie mieli wizji, z drugiej zas pokazuje rzeczywisty dystans
mnichéw do widzen i uniesien ekstatycznych, ktorych doswiadczali.

Stosunek mnichéw do wizji 1 niech¢¢ do opisywania wiasnych stanéw mistycz-
nych wynikat przede wszystkim z postawy pokory, ktora kazata watpi¢ w to, Ze si¢
jest godnym dostapienia widzenia Boga czy $wigtego. Mimo to zaréwno apoftegma-
ty, jak i literatura hagiograficzna wyraznie dowodza, ze mnisi takich stanéw eksta-
tycznych doswiadczali, jednak zwykle nie rozglaszali ich tresci. Przykladem moze
by¢ np. opowies¢ z Historia Lausiaca Palladiusza, wedtug ktorej abba Izydor:

' Apo Olimpios 1 (571), Apoftegmaty Ojcéw Pustyni, t. 1, Gerontikon (Ksiega Starcéw), thum.
M. Borkowska, Krakow 1994,

2 A. Guillaumont, Wizje mistyczne w chrzescijariskim monastycyzmie wschodnim [w:] idem, U Zrdédel
monastycyzmu chrzescijanskiego, t. 1, thum. S. Wirprszanka, Krakow 2006, s. 189-193.
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Czgsto podczas wspolnych positkow z bra¢mi popadal w ekstazg i milczat, a gdy go poproszo-
no, by opowiedziat o swej ekstazie, mowit: —,,0dszedtem mysla, porwany jakims widzeniem™.

Ta stara tradycja chrzescijanska, siggajaca swymi korzeniami wczesnego mo-
nastycyzmu, odcisngta swoje pietno na teologii prawostawnej i wytworzyta wlasne
metody osiagania doswiadczenia mistycznego. Walka ze ,,ztymi” lub ,,nieczystymi
myslami”, ktére w zacytowanym wyzej apoftegmacie stanowily przeszkode w osiag-
nigciu kontemplacji, stanowita pierwszy krok na drodze do ekstatycznego zjednocze-
nia z Bogiem. Osiagniecie tego celu, wedtug prawostawnych mnichow, byto mozli-
we dzigki praktykowaniu ascezy i modlitewnej kontemplacji, ktéra pdzniej zostala
nazwana hezychazmem.

Hezychazm to nurt w teologii i praktyka modlitwy kontemplacyjnej powstata
w Kodciele bizantynskim, cho¢ odwolujaca si¢ do starozytnej tradycji monastycz-
nej, ktora jest jedna z najciekawszych chrzescijanskich drég do osiagnigcia ekstazy.
Wyrosta ona z do§wiadczenia wschodnich mnichdw 1 byla doskonalong przez wiele
wiekdéw metoda modlitwy kontemplacyjne;j, ktérej cel stanowito zjednoczenie z Bo-
giem. Do XI wieku byta przekazywana drogg ustna, z zachowaniem relacji ojciec du-
chowy — uczen. Nie mozna jej byto pozna¢ w zaden inny sposdb, jak tylko przez cia-
gle praktykowanie pod kierunkiem doswiadczonego hezychasty — ojca duchowego.
Elementy tej tradycji mozemy jednak odnalez¢ takze w pismach niektdrych ojcow
Kosciota: Atanazego Aleksandryjskiego, ojcow kapadockich: Bazylego Wielkiego,
Grzegorza z Nyssy, Grzegorza z Nazjanzu, a takze Ewagriusza z Pontu oraz Jana Kli-
maka — autora Drabiny do raju. Stowa tego ostatniego pisarza: ,,Niech wspomnienie
Jezusa potaczy si¢ z Twym oddechem, wtedy zrozumiesz pozytecznosé hezychii™,
staty si¢ regula powtarzana przez hezychastow w XIV wieku. W tym samym trak-
tacie odnajdujemy réwniez elementy charakterystyczne dla nieustajacej Modlitwy
Jezusowej, propagowanej przez hezychastéw jako jeden z elementéw metody, ktéra
miata prowadzi¢ do osiagnigcia stanu kontemplacji. Kontynuacje tej tradycji stano-
wia réwniez dzieta czolowego bizantynskiego teologa z XI wieku — §w. Symeona
Nowego Teologa (949-1022). Systematyczne uj¢cie hezychazmu w pi$miennictwie
bizantynskim pojawia si¢ dopiero w XIV wieku i jest spowodowane sporem wywota-
nym wypowiedziami bizantynskiego mnicha Barlaama wywodzacego si¢ z Kalabrii,
ktéry zgodnie z duchem zachodniej scholastyki zaprzeczyt réznicy pomiedzy istota
Boga a Jego dzialaniami (energiami). W odpowiedzi na to stanowisko §w. Grzegorz
Palamas (1296-1359), opierajac si¢ na pismach ojcow Kosciota, systematycznie wy-
tozyl doktryne hezychazmu w trzech traktatach (Triady), zatytutowanych W obronie
Swietych hezychastow, a napisanych w latach 1338—1341. Doktryna ta, czasem od $w.
Grzegorza Palamasa nazywana palamizmem, zostala uznana za autentyczny wyraz
wiary prawostawnej na soborze w Konstantynopolu w roku 1351.

3 Palladiusz, Opowiadania dla Lausosa (Historia Lausiaca), tham. S. Kalinkowski, Krakéw 1996,
s. 78. Zob. takze: A. Guillaumont, op.cit., s. 193.

* Jan Klimak, Scala Paradisi, gradus 28 [w:] Patrologiae cursus completus. Series Graeca (dalej
— PG), t. 88, kol. 1112, cyt. za: J. Meyendorff, Teologia bizantyhska, tham. J. Prokopiuk, Warszawa
1984, s.91.
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Wedhug teologii palamickiej cztowiek zostat stworzony po to, aby osiagnac stan
przebodstwienia i przez to dokonac zjednoczenia catej natury z Bogiem. Grecki termin
theosis (przebostwienie), kluczowy dla teologii Ko$ciota prawostawnego, oznacza
mozliwos$¢ zjednoczenia si¢ cztowieka z Bogiem juz tu i teraz, czyli za zycia czlo-
wieka. W mysl stow $w. Atanazego Aleksandryjskiego: ,,Bog stat si¢ cztowiekiem,
aby cztowiek mogt sta¢ sie Bogiem”. Cztowieczenstwo Jezusa juz od chwili wciele-
nia jest naturg przebdstwiona, jasniejaca boskim §wiattem, i jako takg ukazat ja Chry-
stus trzem apostotom w chwili Przemienienia na gdérze Tabor. Mikotaj Kabasilas,
teolog bizantynski z XIV wieku, pisat o tym w nastepujacy sposob:

Ludziom oddzielonym od Boga potrdjng bariera: natury, grzechu i $mierci, Pan pozwolil, by
posiadali Go w pehni i zjednoczyli si¢ z Nim bezposrednio dzigki temu, Ze usunat jedna po dru-
giej wszystkie przeszkody: barier¢ natury przez Swoje Wcielenie; barier¢ grzechu przez Swoja
Smieré; przeszkode $mierci przez Swoje Zmartwychwstanie...’

Aby mogto dojs¢ do przebostwienia, niezbedne jest wspotdziatanie cztowieka
z Bogiem (gr. synergia). Ani sam Bog, ani sam czlowiek nie moze doprowadzi¢ do
zjednoczenia cztowieka z Bogiem. Pierwszym krokiem cztowieka na tej drodze musi
wigc by¢ nawrdcenie (gr. epistrofe), czyli taka postawa woli, w ktdrej cztowiek zwra-
ca si¢ ku Bogu, rezygnujac ze $wiata. Tylko w wolnym akcie woli cztowiek moze
przyjaé taske Boza i odpowiedzie¢ na nig wlasnym wysitkiem — wznoszeniem si¢ ku
Bogu. Wedhug sw. Maksyma Wyznawcy Bog, stwarzajac cztowieka, ofiarowal mu
cztery atrybuty — boskie cechy: byt, wieczno$¢, dobro¢ i madros¢, przy czym dwie
pierwsze cechy przynaleza do samej istoty cztowieka, za$ przyjecie dwodch kolejnych
uzaleznione jest wylacznie od postawy cztowieka®. Dopiero po rezygnacji ze $wiata
cztowiek jest w stanie w pelni przyjac obie te cechy i to wlasnie one pozwalaja na
powro6t duszy do samej siebie, umozliwiajac jej zesrodkowanie i dajac jej mozliwos¢
powrotu do wspolnoty z Bogiem.

Przebdstwienie dokonuje si¢ jednoczesnie na dwoch plaszczyznach — na drodze
dziatania (gr. praksis) i kontemplacji (gr. theoria). Dziatanie powinno doprowadzié
cztowieka do osiagnigcia stanu beznamigtnosci (gr. apatheia), ktéry cechuje si¢ od-
sunigciem wszelkich pozadliwosci 1 wptywow. Kontemplacja z kolei to nieustanna
modlitwa, ktdra kieruje cztlowieka ku Bogu. Oba aspekty w réwnym stopniu ab-
sorbuja zarowno dusze, jak i cialo, ktdre takze zostaje przebostwione, dlatego na
drodze do zjednoczenia czlowiek musi doprowadzi¢ do wspolpracy duszy z cia-
fem, a nie do jego odrzucenia. Z tego powodu hezychastyczna metode¢ kontemplacji
czgsto nazywa si¢ metoda psychosomatyczng. Blizsze przyjrzenie si¢ tej metodzie
pokazuje, ze chrzescijanstwo, nawet w swoim wymiarze ascetycznym, nie trakto-
watlo ciata jako czego$ gorszego od duszy, ale dazyto do zjednoczenia duszy i ciala
w poszukiwaniu Boga.

Dla hezychastéw, podobnie jak w tradycji zydowskiej, osrodkiem bytu ludzkiego
jest serce — ,,korzen aktywnosci, intelektu i woli, o$rodek, z ktorego bierze poczatek

> Mikotaj Kabasilas, De vita in Christo, 111 [w:] PG, t. 150, cyt. za: W. Losski, Teologia mistyczna
Kosciola wschodniego, ttum. M. Sczaniecka, Warszawa 1989, s. 120.
¢ Por. J. Meyendorft, Teologia bizantyrnska, s. 178.
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i w ktorym si¢ skupia cale zycie duchowe™. Serce jest wiec osrodkiem wszelkich
dziatan 1 poprzez nie taska Boza dociera do wszystkich aspektow natury ludzkiej
— ducha, duszy i ciata, sposrod ktorych ojcowie greccy za najdoskonalszy element
uznawali ducha (nous). To w nim zgodnie z wyktadnig palamicka nastepuje pota-
czenie ducha cztowieka z taska Boza. Jedna z instrukcji hezychastycznych — traktat
zatytutlowany Metoda swietej uwagi i modlitwy, dtugo przypisywany §w. Symeonowi
Nowemu Teologowi, nakazuje:

Usiadz w cichym pomieszczeniu, w kacie i rob to, co c¢i mowig; zamknij drzwi i wznie$ swoj
umyst ponad wszelka prézna i przemijajaca rzecz. Potem, pozwalajac twej brodzie spoczac na
piersiach, zwr6¢ swe oczy i caly umyst ku srodkowi brzucha na tak zwany pegpek. Powstrzymaj
wdychanie powietrza przez nos, tak bys nie oddychat zbyt czgsto. Zanurz si¢ umystem w twoje
wnetrznoscei, tak aby odnalez¢ tam miejsce serca, gdzie wszystkie moce duszy zwykle si¢ zbie-
raja. Na poczatku znajdziesz ciemnos¢ i tepy, cigzki opdr, lecz trwajac w tym zajeciu i prakty-
kujac je dzien i noc, odnajdziesz w przecudowny sposdb szczescie bez granic...

Potaczenie duszy ludzkiej i energii Bozych w sercu cztowieka dokonuje si¢ wigc
w sposob $wiadomy i wspomagane jest szczegdélnym rodzajem kontemplacji, w kto-
rej bierze udzial réwniez ciatlo. Aspekt psychosomatyczny metody hezychastycznej
nie zamyka si¢ jednakze wylacznie w roli, jaka hezychasci przyznawali sercu, lecz
ma charakter znacznie szerszy. Inna instrukcja — O czujnosci i strzezeniu serca Nice-
fora Hezychasty, mnicha z géry Athos i duchowego przewodnika §w. Grzegorza Pa-
lamasa, szczego6lnie mocno uwydatnia role oddechu:

...zbierz umyst i prowadz go za pomoca oddechu, przez ktory powietrze dostaje si¢ do serca,
i razem z wdychanym powietrzem zmus go, aby wszedt do serca i tam pozostat. I ¢wicz go, aby
nie wydostat si¢ stamtad zbyt szybko. Na poczatku bowiem to zamknigcie i uwigzienie umystu
jest bardzo niepokojace, lecz gdy si¢ do niego przyzwyczaisz, nie bedziesz chciat dziata¢ bez
niego, gdyz dopiero w sercu umyst twdj napehnia sie radoscia i szczgéciem...”

Podobng instrukcj¢ autorstwa Grzegorza z Synaju (Praktyczne wskazowki dla
hezychastow) znajdujemy takze przethumaczonych na jezyk polski fragmentach Fi-
lokalii:

Od rana siedz na niskim stotku, wprowadz swoj umyst z glowy do serca, tam go skup i za-
trzymuj. Mocno pochylony, az do silnego bolu w piersiach, ramionach i szyi, wotaj wytrwale
w mysli lub duszy: ,,Panie Jezu Chryste, zmituj si¢ nade mna!”. Nastepnie przenies swdj umyst
do drugiej czgéci formuty i méw: ,,Synu Bozy zmituj si¢ nade mna”. Mozesz uczynié t¢ zmiang,
unikajac trudu i wysitku, albo tez ucigzliwego trwania, ale na pewno nie z niechgci do potrdjne-
go Imienia jako jedynego i stalego pokarmu, gdyz powiedziano: ,,Ktérzy mnie spozywaja, dalej
takna¢ beda” (Syr 24,21). Powtarzaj czgsto t¢ druga potowe. Nie powinienes jednak nieustan-
nie zmienia¢ stéw wskutek niedbalstwa lub beztroski, bowiem rosliny stale przesadzane nie
zapuszczajg korzeni. Wstrzymuj réwniez oddech tak, by$ nie oddychat swobodnie. Tchnienie

7 W. Losski, op.cit., s. 179.

8 The Hesychastic Method [w:] G.A. Maloney, Russian Hesychasm. The Spitituality of Nil Sorskij,
Paris 1973, s. 271.

° Ibidem, s. 271-272. Instrukcja Nicefora Hezychasty jest zblizona do wspomnianej wyzej instrukcji
przypisywanej Symeonowi Nowemu Teologowi oraz do traktatu O tym jak hezychasta powinien siedzie¢
podczas modlitwy Grzegorza Synaity.
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powietrza, pochodzace z serca, zaciemnia rowniez umyst od serca, wiodac ku zapomnieniu,
albo tez prowadzi od jednej rzeczy ku drugiej, aby, zanim si¢ spostrzeze, odnalazt to, czego
nie powinien'.

Zatrzymanie oddechu bylo jednym z istotniejszych elementow tej metody. Uwa-
zano bowiem, ze w ten sposob mnich zatrzymuje w sobie task¢ Boza, ktora pozwala
mu zintegrowac samego siebie. Celem tej czysto technicznej metody byto wigc do-
prowadzenie do tzw. uwagi serca (gr. ke kardiake prosoche), oznaczajacej, ze czlo-
wiek zintegrowat si¢ w fasce przez swiadome dziatanie, ktérego osrodkiem jest serce,
aby z kolei 6w zintegrowany cztowiek mogl, rowniez z pomoca taski, osiagnaé prze-
boéstwienie. Do tego jednak konieczne byto uzupelnienie praktyki o kontemplacje
— modlitwg.

Modlitwa hezychastyczna, nazywana réwniez modlitwa serca lub modlitwa Je-
zusowa, jest §cisle polaczona z praktyka, a wigc ze skupieniem umystu w sercu,
z oddechem, a takze z wolnym wysitkiem woli zmierzajacej do zjednoczenia si¢
z Bogiem!!. Polega ona na wypowiadaniu stéw: ,,Panie Jezu Chryste Synu Bozy zmi-
huj sie nade mna grzesznym”, co w potaczeniu z wyzej wspomnianymi technikami
doprowadza do ,,oddychania Bogiem” i przywotywania Jezusa do serca z kazdym
zaczerpnigciem powietrza. W ten sposob modlitwa wypetnia kazda chwilg cztowie-
ka, stajac si¢ ,,nieustanng modlitwa”, ktdra nie ma ograniczen czasowych i podczas
ktorej serce czlowieka otwiera si¢ na zjednoczenie z Bogiem.

Korzenie tej praktyki modlitewnej rowniez si¢gaja tradycji ojcow pustyni. Wspo-
mina o niej Diadoch z Photike w V wieku, ktory pisat o ciaglym powtarzaniu stow
,»Panie Jezu” i nazywal t¢ praktyke ,,pamigcig o Jezusie”!?. Pojawia si¢ takze u zyja-
cych w tym samym wieku Nila, Barsanufiusza i Jana oraz w Zywocie Dozyteusza'.
Podczas wykopalisk w osadzie monastycznej w Celach w dolnym Egipcie odkryto
kompleks pustelni, a w nim sal¢, w ktdrej na Scianie znajdowat sie napis wykonany
czerwong farba prawdopodobnie w VII-VIII wieku. Wedlug sposobu jego odczyta-
nia, jaki zaproponowat jeden z jego odkrywcow — Antoine Guillaumont, fragment
ten dotyczy sity modlitwy Jezusowej, zty bowiem pragnie si¢ ,,naSmiewaé z tych,
ktérzy [trwaja — E.P.-S.] w imieniu Jezusa”, i staraja si¢ wmowi¢ mnichom: ,,Je-
$li krzyczysz nieustannie »Panie Jezu«, to nie modlisz si¢ ani do Ojca, ani do Du-
cha Swictego™*. Modlitwa Jezusowa, cho¢ weze$nie poswiadczona w zrédtach, nie
byta jednak tradycyjng modlitwa egipskich eremitdow, ktorzy modlili sig¢, recytujac
polglosem z pamigci Pismo Swiete, szczeg6lnie Psalmy. Te forme modlitwy nazy-
wano melete — ,rozmyslanie”. Modlitwa Jezusowa jest natomiast innym rodzajem
modlitwy, a mianowicie modlitwg monologistos, rodzajem aktu strzelistego, ktérego
najwazniejsza cz¢$¢ stanowi imi¢ Jezus. Modlitwie Jezusowej poswigcony zostat je-

0 Filokalia. Teksty o modlitwie serca, thum. J. Naumowicz, Krakow 2002, s. 250-251.

" J.-Y. Leloup, Hezychazm. Zapomniana tradycja modlitewna, ttum. H. Sobieraj, Krakow 1996,
s. 117-149.

12 Zob. Sto rozdzialow duchowych, 61. Cyt. za: Filokalia, tham. J. Naumowicz, Krakow, s. 117.

13 Zob. Starcy spod Gazy, Krakow 1999, s. 119.

1 A. Guillaumont, Koptyjska inskrypcja o Modlitwie Jezusowej [w:] idem, U Zrédet..., t. 1, op.cit.,
s.2311in.
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den z najciekawszych i najbardziej rozpowszechnionych prawostawnych wyborow
tekstow — Filokalia — po raz pierwszy opublikowany w roku 1792. Teksty w nim
zamieszczone to w przewazajacej liczbie teksty ascetyczne powstate od IV do XV
wieku, a ich wyboru dokonali $w. Makary Notaras i $w. Nikodem ze Swietej Gory.

Swiety Izaak Syryjczyk wyrdznia trzy etapy, ktore cztowiek musi przej$é na swej
drodze ku przebdstwieniu: pokute, oczyszczenie i doskonato$¢!®. O podobnym po-
dziale pisal wczesniej rowniez Orygenes, a po nim ojcowie kapadoccy. Kazdy z tych
etapow czlowiek osiaga poprzez wspodtdziatanie z taska Boza, czego znakiem moze
by¢ np. dar tez duchowych, ktére sa znakiem oczyszczania serca. Pokuta oznacza
przede wszystkim zmiane woli (metanoia), nawrocenie i obranie drogi, ktérej celem
jest przebdstwienie. Oczyszczenie (katharsis) to odsunigcie wszelkich namigtnosci
1 pozadliwosci (apatheia), ktore jednakze nie polega na braku ich odczuwania, lecz
na $wiadomym ich nieprzyjmowaniu. Nastgpnym, a zarazem ostatnim etapem jest
doskonato$é, czyli hezychia — odpoczynek. Bedac w tym stanie, hezychasta juz nie
modli si¢ stowami, lecz modlitwg nieustanna — kontemplacyjna, podczas ktorej jego
umyst staje w milczeniu przed Bogiem i uczestniczy w Boskich energiach. W tym
momencie, dzigki tasce Bozej i wysitkowi czlowieka, nastgpuje zjednoczenie i czto-
wiek, majac udzial w Bozych energiach, zostaje przebdstwiony.

Ten, kto dostapit przebdstwienia, osiaga tym samym stan poznania, ktore jednak
nie ma charakteru intelektualnego, lecz pochodzi z zatopienia si¢ w Bogu. Teologia
wschodnia, z gruntu apofatyczna, przeczaca mozliwosci poznania istoty Boga, uzna-
je jedynie mozliwo$¢ udzialu w energiach Bozych — w milosci Bozej, ktorej jednym
z przejawow jest milos¢ blizniego, a takze mozliwos¢ dostapienia wizji $wiattosci
Boze;j. Swiatlo to, bedace niestworzong Boza energia, nazywa sie swiattem Taboru,
gdyz jest ono tym samym $wiattem, ktore ujrzeli apostotowie: Piotr, Jan i Jakub pod-
czas Przemienienia Panskiego. Odbija si¢ ono w oczyszczonej duszy, ktora to dusza
doznaje wowczas uczucia bliskosci Boga.

Najwczesniejszy 1 bodaj najciekawszy opis ekstatycznego widzenia §wiatla znaj-
dujemy w pismach jednego z egipskich mnichéw, a zarazem filozofa — Ewagriusza
z Pontu, ktdéry zyl na pustyni Cele w koncu IV wieku. Opis ten jest o tyle ciekawy,
ze nie pochodzi od 0sdb trzecich, ale stanowi osobiste §wiadectwo Ewagriusza, ktory
sam go doswiadczyl. Jest ono ciekawe jeszcze pod jednym wzgledem — Ewagriusz,
jako cztowiek dobrze wyksztatcony, nie poprzestat jedynie na opisie samego widze-
nia, ale starat si¢ takze odkry¢ jego istot¢. Podobne, pelne swiatta doswiadczenia
mozna znalez¢ rowniez w pismach zachowanych pod imieniem Makarego (Pseudo-
-Makary), a wsrdd pozniejszych — w dzietach bizantynskiego teologa i mistyka — $w.
Symeona Nowego Teologa'®.

Widzenia Ewagriusza, co sam podkresla, nastgpowaty pod koniec dtugiego proce-
su oczyszczania duszy polegajacego na praktykowaniu hesychii, ktora dla mnichow
egipskich oznaczata przede wszystkim pozostawanie w celi lub w innym miejscu,
ktore jest ukryte i spokojne, gdzie nic nie rozprasza uwagi, ktéra ma by¢ skupiona na
Bogu. Znalezienie ustronnego miejsca i zachowywanie hezychii to dopiero pierwszy

5 W. Losski, Teologia mistyczna, s. 182 1 n.
16" A. Guillaumont, Wizje mistyczne..., s. 200.
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etap tej praktyki. Kolejnym jest uwolnienie si¢ od namig¢tnosci, ktore dokonuje si¢
poprzez asceze i kontrolg mysli. Temu ostatniemu problemowi Ewagriusz poswigcit
obszerny traktat O sporze z myslami (Antirrheticus)"", gdzie kazdemu grzechowi (i to
w réznych jego wymiarach) przypisal odpowiednig modlitwe w postaci cytatu z Pis-
ma Swietego. Na tym gruncie dopiero rozwija si¢ kontemplacja, ktora rowniez ma
charakter stopniowy — najpierw zwraca si¢ ku stworzeniu, czyli ku rzeczom widzial-
nym i niewidzialnym, a nastepnie, dopiero na koncu, ku Bogu!®:

Niekiedy umyst przechodzi od jednego wyobrazenia ku wielu wyobrazeniom, kiedy indziej
przechodzi od jednej wizji do wielu, a od nich znéw przechodzi do wyobrazen. Dzieje sig¢ tak,
gdy od stanu, w ktorym nie postrzega si¢ ksztattow, przechodzi ku wyobrazeniom lub wizjom
i znowu, gdy od nich przechodzi do stanu, w ktéorym nie postrzega si¢ ksztaltow. To mu si¢
zdarza podczas modlitwy'".

Jednak wizja, ku ktérej zmierza kontemplatyk, nie moze mie¢ cech zmystowych,
btedem byly takze préby nadawania jej okreslonych ksztalttow zgodnych z posiada-
nymi wczesniej wyobrazeniami tego, co boskie. W pismach Ewagriusza znajdujemy
nastgpujace pouczenia:

Nie pragnij zmystowo oglada¢ aniotow (aisthétos), Moce czy Chrystusa, — pisal Ewagriusz
— abys calkowicie nie odszedl od zmystéw i nie wzial wilka za pasterza, i nie oddawat czci
wrogim demonom?®.

Kiedy si¢ modlisz, nie nadawaj w myslach ksztattow temu, co Boskie, ani tez nie pozwol, by
twdj umyst uksztattowat si¢ wedtug jakiej$ formy, ale jako niematerialny przystap do tego, co
niematerialne, a zrozumiesz?'.

W czasie modlitwy, kiedy pragniesz ujrze¢ oblicze Ojca, ktory jest w niebie, zadng miara nie
szukaj jakiegos ksztaltu czy obrazu®.

...szcze$liwy umyst, ktory w czasie modlitwy osiagnat doskonata wolnos¢ od [wyobrazanych
— E.P.-S.] (amorpha ) ksztattow?.

Ewagriusz silnie podkreslat, ze proba ujecia tego doswiadczenia w jaka$ kon-
kretng formg (wyobrazenie Boga, Chrystusa czy aniolow), ktéra moze si¢ nasuwaé
w danym momencie, jest jedynie ,,sztuczka demonow, zwlaszcza demona préznej
chwaty”?. Co wiecej, twierdzit takze, ze za pomoca owych wyobrazen (nawet jesli
ich przedmiotem bylby sam Bdg) demony moga wprowadza¢ do umyshu kontem-

17" Zob.: Ewagriusz z Pontu, Pisma ascetyczne, t. 2, Krakoéw 2005, s. 157-233.

'8 A. Guillaumont, Wizje mistyczne..., s. 201.

¥ Ewagriusz z Pontu, Rozwazania, 22 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 2, s. 251.

2 Jdem [pod imieniem Nila], O modlitwie, 115 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 1, Krakéw 1999,
s. 271.

2 Idem, 67(66) [w:] idem, s. 249.

2 Idem, 114 [w:] idem, s. 259.

3 Idem, 117 [w:] idem, s. 259. Por. takze A. Guillaumont, Oglqd intelektu przez samego siebie w mi-

styce Ewagriusza [w:] idem, U zZrédel monastycyzmu..., idem, t. 2, s. 180 i n.
24 Por. Ewagriusz z Pontu, O modlitwie, 68(67) i 116, op.cit., s. 249 i 258. Podobne twierdzenia na-
lezy rozpatrywaé w kontekscie kontrowersji migdzy mnichami antropomorfistami i orygenistami, ktora
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platyka ztudne formy, ktére odciagaja go od prawdziwej kontemplacji i siggajac po
»wspomnienia przedmiotow dawniej widzianych”, odciagaja od kontemplacji, albo
tez ,,dzialajg bezposrednio na mozg, czyli stwarzaja ztudne wyobrazenie Boga”?.

Catkowite odrzucenie widzenia w formie zmystowej to jednak nie wszystko. Pod-
czas kontemplacji, zwanej przez Ewagriusza ,,modlitwg czysta”, istotne jest takze
kompletne zobojetnienie na wszelka forme, jakiekolwiek wyobrazenie, nawet gdyby
miato ono za przedmiot samego Boga. Wszelkie proby nadania tej wizji jakiej$ for-
my Ewagriusz ocenia jednoznacznie, utozsamiajac je z dziataniem demondw, ktore
pragna zniweczy¢ starania kontemplatyka. Aby zniszczy¢ stan modlitwy czystej, de-
mony wprowadzaja do umystu formy ztudne albo wspomnienia niegdys$ widzianych
przedmiotow, badz tez, dziatajac bezposrednio na mdzg, stwarzaja w umysle ztudne
wyobrazenia Boga®. W dziele O sporze z myslami Ewagriusz naklaniat, by walczy¢
z mySla proéznej chwaty:

...pojawiajacej si¢ w nas, gdy jestesSmy w stanie czystej modlitwy, i czyniacej umyst podobnym
do dowolnego obrazu, podczas gdy umyst jest niewidzialny i bez wygladu, oraz podsuwajacej
nam wyobrazenie, jakoby nasz umyst modlit si¢ do bostwa. Tak bowiem rzeczy beda si¢ miaty
w czasie modlitwy dla umystu zngkanego namigtnoscia préznej chwaty, ze bedzie on gnany
przez owego demona tam, gdzie moze by¢ widziany przez dzieci i wielu ludzi. Kro moze pojqc,
niech pojmuje...”’

Wizja nie powinna wigc mie¢ zadnych ksztaltow, by¢ pozbawiona nie tylko
wszelkiej mysli o przedmiotach zmystowych, ale réwniez wyraznego wyobrazenia
samego Boga. Powinna by¢ wizja czystego swiatta, ktore nie ma zadnej formy?:.
Ewagriusz pozostawil w swoich pismach takze opisy takiej wizji. Pisal w traktacie
O roznych rodzajach ztych mysli:

Kiedy umyst, skoro wyzut si¢ starego cztowieka, przyoblecze tego, ktory jest z taski, wtedy
ujrzy rowniez swodj stan w czasie modlitwy jako miejsce podobne do szafirowego badz nie-
bieskiego koloru, ktére Pismo nazywa ,,miejscem Boga”, ogladanym przez starcow na Gorze
Synaj®.

Jesliby ktos chciat ujrze¢ stan umystu, — czytamy z kolei w Rozwazaniach — niech pozbawi
si¢ wszelkich wyobrazen, a wtedy zobaczy go podobnego troche do szafiru lub barwy nieba®.

zaistniata w Sketis i w Celach za czasow Ewagriusza. Por. A. Guillaumont, Les ,, Képhalaia Gnostica”,
d’Evagre le Pontique et I'histoire de I'origénissme chez les Grecs et chez les Syriens, Paris 1962, 59-61.

% Ewagriusz z Pontu, O modlitwie, 115 [ w:] idem, Pisma ascetyczne, s. 271. Analiza tego fragmentu
zob. A. Guillaumont, Wizje mistyczne..., s. 201.

26 Ewagriusz z Pontu, O modlitwie, 72 [w:] idem, Pisma ascetyczne, s. 263.

27 Idem, O sporze z myslami, V11, 31 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 2, s. 224.

28 Zagadnieniem czystej modlitwy zajat si¢ Ewagriusz w dziele Capita cognoscitiva (Rozdzialy gno-
styczne). Zob. takze: W. Harmless, R.R. Fitzgerald, The Sapphire Light of the Mind. The Skemmata of
Evagrius Ponticus, ,,Theological Studies” 2001, nr 62, s. 498-529; C. Steward, Imageless Prayer and the
Theological Vision of Evagrius Ponticus, ,,Journal of Early Christian Studies” 2001, nr 9/2, s. 173-204;
L. Niescior, Anachoreza w pismach Ewagriusza z Pontu, Krakow 1995, s. 158—181.

2 Idem, O réznych rodzajach zlych mysli, 18 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 1, s. 352. Por. tez
A. Guillaumont, Wizje mistyczne..., s. 203.

30 Jdem, Rozwazania, 2 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 2, s. 247.
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Sam tez poszukiwatl odpowiedzi na nurtujace go pytanie, czym w swojej istocie
jest owo $wiatto. Szukal jej nawet u Jana z Lykopolis, zwanego Jasnowidzem z Teba-
idy. W traktacie O sporze z myslami Ewagriusz opisywat to wydarzenie nastgpujaco:

O samym za$ $wietle chcielismy dowiedzie¢ sig, skad jest — ja i stuga Bozy Ammoniusz — i za-
pytalisSmy $wigtego Jana z Tebaidy, czy natura umystu jest $wiecaca i §wiatto z niego samego
pochodzi, czy tez co$ innego na zewnatrz §wieci 1 go rozjasnia. On za$ odpowiedziat, ze zaden
czlowiek nie moze tego rozstrzygnac i ze umyst na modlitwie nie moze doznaé o$wiecenia
bez taski Bozej, ktdra uwalnia go od licznych i poteznych wrogoéw dazacych do jego upadku?!.

Analiza tekstow Ewagriusza wskazuje, ze Pontyjczyk takze nie umial znalez¢ od-
powiedzi na pytanie, skad owo §wiatto wyplywa, gdzie ma swoje zrédto — w samym
umysle czy tez w Bogu? Raz mdéwi bowiem o intelekcie widzacym swoje wlasne
$wiatlo, innym razem znow, ze jest to swiatlo Trojcy wschodzace nad intelektem.

Kiedy sktania si¢ ku temu, ze $wiatto wyplywa z samego umyshi, wowczas
stwierdza np.:

Znakiem beznamigtnosci jest to, ze umyst zaczyna dostrzega¢ swe wlasne swiatto®?;

Pragnac czystej modlitwy, strzez si¢ przed popedliwoscia, panuj nad zotadkiem... Wtedy wzej-
dzie w tobie beznamigtno$¢ serca i umyst zobaczysz na modlitwie podobny do gwiazdy?*;

Wewngetrzny cztowiek, ktdry dostapit poznania, zwleka z siebie starego cztowieka petnego
namigtnosci. Wtedy widzi $wiatlo swojej duszy napehionej pigknoscia i podczas modlitwy
dostrzega w sobie niebianskie rzeczy.

Innym razem z kolei sktanial si¢ raczej do uznania, ze umyst widzi w sobie §wiat-
o pochodzace od Boga, ktére wspomaga mistyka i pozwala mu osiagna¢ stan kon-
templacji:

Jednak jest to [ujrzenie stanu umystu — E.P.-S.] niemozliwe bez osiagnigcia stanu beznamigt-
no$ci. Wymaga to wigc pomocy ze strony Boga, ktory zsyta mu natchnienie w postaci §wiatla,
ktérego natura jest mu pokrewna (¢o syggenés phas)®.

Stan umystu, ktéry ma pewne podobienstwo do barwy nieba, jest szczytem mozliwosci po-
znawczych. Wlasnie na niego w czasie modlitwy splywa $wiatto Trdjcy Swietej.

Modlitwa jest stanem umystu, wywotanym jedynie przez $wiatto Trojcy Swietej?”.

3U Idem, O sporze z myslami, V1, 16, s. 214. Analiza tego fragmentu: L. Niescior, Anachoreza...,
s. 170 i n.; A. Guillaumont, Oglqd intelektu..., s. 182 in.

32 Ewagriusz z Pontu, O praktyce [ascetycznej] [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 1, s. 210. Por. tez
A. Guillaumont, Oglqd intelektu..., s. 182 in.

3 Ewagriusz z Pontu, O réznych rodzajach zlych mysli, 43 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 1, s. 355.

3% Idem, Rozwazania — uzupelnienie (zbidr w wersji syryjskiej), 50 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 2,
s. 259-260.

3 Idem, Rozwazania, 2 [w:] idem, Pisma ascetyczne, t. 2, s. 247.

36 Idem, 4.

3T Ibidem, 217.
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Boskim umystem jest umyst, ktory osiagnat pokdj, odsuwajac wszelkie poruszenia; pograzyt
si¢ w $wietle ogladanej Trojcy Swietej i prosi Ojca o spetnienie nienasyconego pragnienia®®,

W innych fragmentach powiada zas, zachowujac daleko idacg ostroznosé, ze pod-
czas czystej modlitwy mistyk widzi ,,miejsce Boga”, ktore wiasciwie moze takze
oznacza¢ widzenie samego Boga. Opisujac owo ,,miejsce Boga”, Ewagriusz odwotu-
je si¢ bowiem do fragmentu Ksiggi Wyjscia:

Wstapit Mojzesz wraz z Aaronem, Nadabem, Abihu i siedemdziesi¢ciu starszymi Izraela. Uj-
rzeli Boga Izraela, a pod Jego stopami jakby jakie$ dzieto z szafirowych kamieni, swieca-
cych jak samo niebo. Na wybranych Izraelitdéw nie podniost On swej r¢ki, mogli przeto patrzeé
na Boga. Potem jedli i pili (Wj 24, 9-11).

Ewagriusz nie méwit wprost o widzeniu Boga, jednak uzycie sformutowania
»~miejsce Boga”, zaczerpnigte z Septuaginty, wlasnie do tego si¢ odnosi. Greccy thu-
macze nie przetozyli bowiem wprost hebrajskiego tekstu ,,ujrzeli Boga Izraela” (W]
23,10), sugerujacego, ze Mojzesz i starsi Izraela widzieli Boga samego, ale zastapili
go wyrazeniem: ,,ujrzeli miejsce, gdzie przebywat Bog Izraela™. Przy tym Ewa-
griusz wyraznie stwierdza, ze podczas wizji czystego $wiatla umyst postrzega sam
siebie jako ,,miejsce Boga”, czyli jako miejsce, gdzie przebywa sam Bog.

W ten sposéb, jak zdaje si¢ twierdzi¢ Ewagriusz, oczyszczony ze wszelkich
ztych mysli umyst postrzega sam siebie jako ,,miejsce Boga”, miejsce, gdzie Bog
przebywa. Umyst ogarnigty Swiattem Bozej obecnos$ci sam siebie rdwniez postrze-
ga jako $wiatlo, staje si¢ czystym $wiattem*. Opisujac to doswiadczenie, Ewa-
griusz niewatpliwie odwotuje si¢ nie tylko do wtasnego doswiadczenia mistycz-
nego, lecz takze do wiedzy, jaka posiadal, a szczegodlnie do znajomosci filozofii
neoplatonskiej. Ekstatyczne wizje opisywane przez Plotyna rdwniez odnosza sie
do $wiatta widzianego przez umyst, ptynacego z Dobra i jednoczesnie bedacego
Dobrem o$wietlajacym umyst*. U Plotyna odnajdujemy takze podobna odpowiedz
na pytanie, skad owo $§wiatto pochodzi, jakiej Ewagiuszowi udzielit Jan z Lykopo-
lis. W Enneadach czytamy bowiem, ze zamiast szuka¢ na nie odpowiedzi, nalezy
czekaé az owa wizja $wiatla si¢ pojawi, chociaz — jak Plotyn dodaje — jest ono
w umysle zawsze. Wizja ta nie trwa jednak dtugo, gdyz stanowi antycypacj¢ stanu
pochodzacego z zaswiatow. Umyst nie moze w tym stanie dtugo pozostawaé, gdyz
jeszcze tkwi w tym $wiecie®?,

Widzenie §wiatla w umysle to w rzeczywisto$ci widzenie samego Boga, kto-
ry jest swiattem. W Kephalaia gnostica® Ewagriusz nazywa to doswiadczenie

38 Idem, Rozwazania — uzupelnienie (zbidr w wersji syryjskiej), 53 [w:] idem, Pisma ascetyczne,
t. 2, s. 260.

¥ A. Guillaumont, Oglqd intelektu..., 184.

4 V. Lossky, The Vision of God, Creswood—New York 1983, s. 103—120.

4 Plotyn, Enneady 1V,8,1-11, thum. A. Krokiewicz, Warszawa 1959, s. 186-199. Por. takze ibidem,
s. 789-790, 542—543. Por. A. Guillaumont, Oglqd intelektu..., s. 187.

4 Plotyn, op.cit., V1,9,10,1-2.
“ D. Bundy, The Kephalaia Gnostica [w:] Ascetic Behaviour in Greco-Roman Antiquity. A Sour-
cebook, V.L. Wimbush (red.), Mineapolis 1990, s. 175-186.
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kontemplacja naturalng pierwsza*, ktdrej przedmiotem sa rzeczy niewidzialne
i duchowe:

Kontemplacja naturalna druga r6zni si¢ od tej, ktorag Ewagriusz nazywa ,.kontemplacja zwykta”
albo ,,ciemng”, a ktdra zatrzymuje si¢ na stronie materialnej i widzialnej rzeczy. Z koniecznosci
dokonuje si¢ ona przy pomocy zmystow ciata, lecz sigga dalej, poza materialne pozory rzeczy,
az do ich istoty, logos, bedacej rownoczesnie zasada ich istnienia oraz rozumienia. Jest ona
kontemplacja bytow, logoi, i whasnie dlatego, chociaz dotyczy rzeczy materialnych, jest wiedza
duchowa. Totez mozemy do niej dojs¢ tylko przez oczyszczenie, jakie dokonuje si¢ w nas po-
przez praktiké. Dopiero gdy przekroczymy prog beznamigtnosci, naszemu intelektowi zaczyna
si¢ objawiaé rzeczywisto$¢ rozumnoscei i duchowosci bytow materialnych®.

Chociaz wedtug Ewagriusza czlowiekowi ,,przystuguje” kontemplacja naturalna
druga, to osiagajac stan beznamigtnosci i poddajac przemianie swoje ciata, misty-
cy przechodza do stanu anielskiego i mogg si¢ postugiwaé kontemplacja naturalng
pierwsza, ktdéra nie skupia si¢ na materii, ale wylacznie na kontemplacji. Mistyk za-
tem dzieki praktyce ascetycznej (praktike) i kontemplacji (theoria) przekracza swoja
cielesnos¢, ale jej nie odrzuca. Wedhug Ewagriusza cel kontemplacji stanowi pozna-
nie (wiedza, gnosis) Boga, jednak nie jest to jeszcze poznanie peine, ale jedynie
poznanie Jego odbicia®.

Pozniej bizantynscy hezychasci opisywali podobne doswiadczenia polegajace na
widzeniu swiatta, nazywanego czesto swiattem Taboru. Jednak wychodzac z przeko-
nania o catkowitej niedostgpnosci i niepoznawalnosci istoty Boga przez czlowieka,
w analogicznej sytuacji nie méwili o mozliwosci poznania Boga (nawet jego odbicia),
ale raczej o zjednoczeniu si¢ z Nim 1 o przebostwieniu ludzkiej natury. Co wigcej, spor
wokot hezychazmu ogniskowat si¢ wlasnie wokdt kwestii §wiatla i jego istoty.

Barlaam z Kalabrii, przeciwnik hezychazmu, idac za jedna z intuicji Ewagriusza,
uwazal, ze wizja zrozumiatego swiatta moze mie¢ albo naturg anielska, albo po pro-
stu ukazywac oczyszczony umyst cztowieka. Odrzucat jednak mozliwo$¢ widzenia
Boga jako swiatta, uznajac je jedynie za symbol obecnosci Boga. Palamas natomiast,
rozwijajac inng intuicj¢ pustelnika z Pontu, uwazat wizj¢ niestworzonego $wiatta za
objawienie samego Boga, analogiczne do starotestamentowych teofanii i przemienie-
nia Chrystusa na Gorze Tabor*’. Mnisi z Athos rozr6zniali §wiatto zmystowe, $wiatto
rozumu i $wiatto niestworzone, przewyzszajace oba poprzednie®®.

4 Wedtug Ewagriusza, jak twierdzi Guillaumont, ,,Kontemplacja »ciemna« jest dla demondw, kon-
templacja naturalna druga dla ludzi, zas kontemplacja naturalna pierwsza dla aniotéw. Kazda z nich
pozwala temu, ktory si¢ w niej ¢wiczy, wnies¢ si¢ do kontemplacji wyzszego rzedu, a przez to wznies¢
si¢ w hierarchii bytéw”. A. Guillaumont, Filozof na pustyni..., s. 274.

4 A. Guillaumont, Filozof na pustyni — Ewagriusz z Pontu [w:] idem, U Zrédel monastycyzmu, t. 1,
s. 271.

% Jbidem,s. 278 in.

4 G.I. Mantzaridis, Przebdstwienie czlowieka. Nauka Swietego Grzegorza Palamasa w $wietle tra-
dycji prawostawnej, tham. 1. Czaczkowska, Lublin 1997, s. 102-109; V. Lossky, The Vision of God,
Creswood—New York 1983, s. 153 i n.; Y. Spiteris, Ostatni Ojcowie Kosciola, Kabasilas, Palamas, thum.
B. Widla, Warszawa 2006, s. 204-211; 310-332; V. Lossky, /n the Image and Likeness of God, Cres-
wood—New York 1985, s. 45-70.

® W. Losski, Teologia mistyczna Kosciola wschodniego, tham. M. Sczaniecka, Warszawa 1989,
s. 198.
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Swiatto rozumu — mowia mnisi z Gory Athos — rézni si¢ od tego, ktdre postrzegaja zmysty.
Swiatto zmystowe bowiem objawia nam przedmioty wtasciwe naszym zmystom, podczas gdy
$wiatto rozumu shuzy do objawiania prawdy zawartej w myslach. Wzrok i rozum nie chwytaja
wigc jednego i tego samego $wiatla; jest rzecza shuszna, by kazda z tych dwu wladz dziatata
wedlug swojej natury i w swoich granicach®.

Ostatecznie wigc, wraz ze zwycigstwem hezychazmu, w prawostawiu ugruntowa-
to si¢ przekonanie, ze wizja swiatta do§wiadczana podczas modlitwy kontemplacyjnej
nie jest wizjq samego umystu, ale wizjg Swiatta niestworzonego — swiattoscia Boza,
ktéra uobecnia si¢ w ciele cztowieka wowczas, gdy dochodzi do przebdstwienia. Pra-
woslawni teologowie mowili zatem o osiagnigciu stanu analogicznego do tego, jaki
posiadat Jezus Chrystus, ktéry w jednej osobie miat dwie natury — ludzka i1 boska.
Stan ten osiagali dzigki praktyce ascetycznej, kontemplacji i modlitwie, a takze za
pomoca technik psychosomatycznych — regulacji oddechu, odpowiedniego sposobu
siedzenia i przebywania w samotnosci, jak i dzigki ciaglemu powtarzaniu krotkiej
modlitwy (najczesciej modlitwy Jezusowej) albo — po prostu — poprzez uczestnictwo
w sakramentach Kosciota, gdyz ,,uczestniczac w sakramencie Eucharystii, cztowiek
jednoczy sie z przebostwiajacym ciatem Chrystusa i ma udziat w wiecznym 1 nie-
zniszczalnym zyciu”®. Ten ostatni element szeroko rozwinal wspomniany juz Miko-
taj Kabasilas w ksiedze IV swojego dzieta — Zycie w Chrystusie®'.

NATURAL METHODS OF STIMULATION OF THE EXPERIENCE OF
ECSTASY IN THE PRACTICES OF ORTHODOX HESYCHASTS

Summary

This article is an attempt to analyse the Orthodox monastic tradition of contemplative (he-
sychastic) prayer, the goal of which was to achieve an ecstatic unification with God and the divi-
nisation (theosis) of human nature. Until the 11" century the practice of this kind of prayer was
passed on orally, preserving the spiritual father-disciple relation. However, some of its elements
can be found in the writings of some of the Fathers of the Church — e.g. Athanasius of Alexandria,
the Cappadocian Fathers — Basil the Great, Gregory of Nyssa, Gregory of Nazianzus — as well as
in the works of Evagrius of Pontus and John Climacus. The continuation of this tradition includes
the works of the leading Byzantine theologist of the 11" century St Symeon the New Theologian
(949-1022). However, it was not until the 14" century, as a result of the dispute caused by the
statements of the Byzantine monk Barlaam of Calabria, that there was a systematic approach to
hesychasm in Byzantine writings. In response, St Gregory Palamas (1296-1359), based on the
book of the fathers of the Church, systematically described the doctrine of hesychasm in three
treatises (triads) entitled /n Defence of the Holy Hesychasts, and written in the years 1338—-1341.

4 PG 150, 1833 D. Cyt. za: W. Losski, Teologia mistyczna..., s. 198-199.

0 G.1. Mantzaridis, Przebdstwienie czlowieka. Nauka swigtego Grzegorza Palamasa w Swietle tra-
dycji prawostawnej, tham. 1. Czaczkowska, Lublin 1997, s. 59 i n.

S1Y. Spiteris, Ostatni Ojcowie Kosciola, Kabasilas, Palamas, tham. B. Widla, Warszawa 2006,
s. 110-121.
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This doctrine, sometimes known as palamism after St Gregory Palamas, was recognised as an
authentic expression of Orthodox faith at the council in Constantinople in 1351. The article analy-
ses the most important elements of the hesychastic method and descriptions of the visions expe-
rienced during the practice of it.

Keywords: Religious ecstasy, religious visions, psychosomatic technics, Orthodox Church,
Orthodox tradition, Orthodoxy, Orthodox theology, hesychasm, palamism, Gregory Palamas,
Evagrius of Pontus, theosis, contemplative prayer, Jesus prayer, prayer of the heart






