Aspectul pnevmatologic al vederii luminii necreate: Sfantul loan
Scararul, Sfantul Simeon Noul Teolog si Sfantul Grigorie
Palama

Am vazut ca Sfantul Ioan Damaschin a recapitulat invataturile Parintilor din perioada
hristologica, adica a primelor sapte secole, fixdnd doctrina despre vederea lui Dumnezeu in
perspectiva dogmei hristologice pentru intreaga teologie de dupa el din Bizan{. Ramane insa
un alt aspect al doctrinei despre vederea lui Dumnezeu pe care Sfantul loan Damaschin nu I-a
dezvoltat si care se refera la partea subiectiva, care atinge problema comuniunii intregii
persoane a omului cu Dumnezeu, problemd ridicatd la nivelul dogmei pnevmatologice.
Participarea la frumusetea naturii divine are loc in Duhul Sfant, dumnezeirea Cuvantului
aratdndu-ni-se noud in El in asa fel incat, prin contemplarea Fiului intrupat, ,,noi nu il mai
cunoastem dupd trup”, ci in slava proprie divinitatii Sale. Totusi trupul nu este strain acestei
experiente, deoarece trupul Iui Hristos este transfigurat de lumina divind. Aspectul
pnevmatologic al vederii lui Dumnezeu este exprimat Tn spiritualitate in mod special ca
experintd a harului. Examinand invataturile ascetice care se referd la contemplatie, am putut
deosebi doud abateri: intelectualismul lui Evagrie, care isi are sursa in scrierile lui Origen si in
spiritualismul platonician al acestuia, §i experienta senzoriald a lui Dumnezeu sustinutd de
messalieni, potrivit careia Dumnezeu se materializeaza luand forme sensibile atunci cand intra
n comuniune cu oamenii. Intre aceste doud tendinte se afli mistica afectului, a harului care
este simtit, experiat, mistica Omiliilor spirituale atribuite lui Macarie si doctrina despre
contemplatie a Sfantului Diadoh al Foticeei, la care se observa existenta unirii dintre inima si
intelect in rugaciune, ceea ce este o caracteristica fundamentala a spiritualitatii, cunoscuta sub
numele de isihasm. Aceasta forma de viata monahald este dedicatd rugaciunii. Aceasta artd a
rugdciunii nu este un proces mecanic cu scopul sa induca starea de extaz, calugarii isihasti,
departe de a cauta stari mistice, tind spre sobrietate, spre atentia launtricd, spre unirea
intelectului cu inima si controlul inimii prin intelect, spre ,,paza inimii” prin minte, spre
»linistea inimii”, toate acestea fiind proprii expresiei crestine a nepatimirii. Elemente specifice
ale rugdciunii isihaste se regasesc in scrierile Sfantului Diadoh al Foticeei si ale SfAntului loan
Scirarull,

Personalitatea Sfantului Ioan Scararul, staretul manastirii de pe muntele Sinai, este o
marturie despre spiritualitatea monahald bazatd pe invocarea ,,numelui lui Iisus”. Vestita sa
carte Scara Raiului, simbolizeaza scara cereasca vazutd in vis de lacob. Cele treizeci de
capitole, sau trepte de indltare, urmeaza cei treizeci de ani ai vietii Mantuitorului si duc la
maturitatea duhovniceasca. Pe langa influienta vizibila a Sfantului Grigorie de Nazianz i a lui
Dionisie Pseudo-Areopagitul, izvorul direct este experienta personald a vietii ascetice.
Ministirea se prezinti ca o scoald pregititoare sau o anticamera a veacului viitor. Inainte de
toate, calugarul trebuie sa realizeze idealul evanghelic; el este atlet in sufletul si trupul sau.
Scara este un ghid si o metoda: ea Invatd sa te lepezi de toate pentru a te uni intru toate cu
Dumnezeu — separat de toate, dar unit cu toti. Ea ne invata inlantuirea virtugiilor: credinta,
nddejdea si dragostea, iar dragostea e cea mai mare. Caracteristica sufletului curat este iubirea
neobositd pentru Dumnezeu. Ajungem la cunoasterea lui Dumnezeu printr-o alipire totala de
sufletul iubitor. Slujba de pomenire a Sfantului loan Scararul spune despre el ca era aprins de
focul iubirii dumnezeiesti? si cd nu era decat rugiciune neincetatd si iubire tainicid pentru

Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, traducere Maria Cornelia Oros, Editura Deisis, 1995, p. 122;

2 Sfantul Toan Scirarul declard cd iubirea divind ii face pe cei partasi de ea sd nu mai simtd nici placerea de
mancare sau chiar sa nu o mai pofteasca des. ,,Caci precum apa hraneste radacina de sub pamant a plantei, asa
hraneste focul ceresc sufletul acestora” (Scara XXX). Iubirea e asadar o forta care, alimentand spiritul, revarsa
si in trup putere incét acesta nu mai are nevoie de mancare regulatd pentru a-si sustine forta vitala. Dar mai
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Dumnezeu. Nepatimirea duce la pacea sufletului eliberat de patimi; rugdciunea ne uneste cu
Dumnezeu intr-o convorbire familiara si neincetatd. Numele lui lisus asimilat cu respiratia
atrage insdsi prezenta lui Hristos in inima isihastului®. ,Isihia este starea inaintea lui
Dumnezeu si neintrerupta Inchinare ce i se aduce. Pomenirea numelui lui isus sa se impreune
cu suflarea ta si atunci vei cunoaste priinta isihiei”®. La Sfantul Ioan Scirarul, termenii
»isithie” si ,isihasti” desemneaza foarte specific viata contemplativa, pustniceascda a
monahului singuratic ce practica ,,rugaciunea lui lisus”. Isihast este acela care zice. ,,Inima
mea este gata” (Ps. 56, 10); isihast este cel ce zice: ,,Eu dorm, dar inima mea e treaza” (Cant.
5, 2).

Invatitura Sfantului Ioan Scirarul despre rugiciune viadeste o temelie pur crestind a
Intruparii si angajeazid omul intreg nu doar mintea, el intelegind indumnezeirea drept o
comuniune a ntregului om cu Hristos cel transfigurat. Aducerea aminte de lisus a Thsemnat
exact acest lucru, iar nu o simpla ,,meditare” asupra lui lisus cel istoric sau asupra vreunui
episod din viata Lui. Avertismentele contra vreunei evocari, prin imaginatie, a unor chipuri
exterioare ,,inimii” raman constante in traditia spirituald o crestind rasariteand. Monahul este
mereu chemat sa concretizeze in inima lui realitatea obiectiva a lui Hristos cel transfigurat,
care nu este nici icoand, nici simbol, ci insasi realitatea prezentei lui Dumnezeu prin Sfintele
Taine, independent de orice forma de imaginatie®.

Prima expunere sistematica a tehnicii rugaciunii launtrice cunoscuta noud este atribuita
Stantului Simeon Noul Teolog. Chiar daca a fost scrisa intr-o perioada mai tarzie, ea reflecta
totusi o traditie mai veche. In timp ce Sfintul Maxim Marturisitorul si Sfantul Ioan
Damaschin vorbesc despre slava divind cu precddere in contextul hristologiei si cu referire la
omenitatea indumnezeitd a lui Hristos prin care participam la iluminarea divind, Sfantul
Simeon Noul Teolog considera aceeasi realitate doar la nivelul pnevmatologiei. Pentru el,
slava divind angajeaza mai presus de toate o revelatie a Duhului Sfant in noi, viata in har care
nu poate rimane ascunsi, ci se manifesti, in plan superior al vietii vesnice ca lumina®.

Sfantul Simeon Noul Teolog are in vedere realitati care par destul de diferite, dar care
pentru el se reduc la una singura, atunci cand vorbeste despre lumina dumnezeiascd. Lumina
este, inainte de toate, Dumnezeu, Sfanta Treime, lumind simpla si negrdita: ,,Deci nimeni sa
nu va Insele (I Ioan 3, 7). Dumnezeu e lumind (I Ioan 1, 5) si celor cu care se uneste le
impartaseste pe masura curatirii lor stdlucirea Lui; §i atunci candela (Matei 25, 8) stinsa a
sufletului, adicd mintea, cunoaste ca a aprins-o un foc dumnezeiesc care o invaluie. O,
minune! Omul se uneste duhovniceste si trupeste cu Dumnezeu, fiindca sufletul nu se separa
de minte, nici trupul de suflet, ci printr-o unire in chip fiintial (ousiodos) omul se face prin har
triipostatic, un dumnezeu prin infiere (thesei), facut din trup, suflet si Duhul dumnezeiesc de
care se impirtiseste...”".

interesantd este observatia Sfantului loan Scirarul, ca ,,iubind noi fata celui iubit, aceasta are putere sa ne
transforme, deci cu atit mai mult fata Domnului”. Pr. Prof. Dumitru Staniloae, lubirea Crestina, Editura Porto —
Franco, Galati, 1993, p. 121;

8 Paul Evdokimov, Cunoasterea lui Dumnezeu in traditia rasariteand, traducere Pr. Lect. Univ. Dr. Vasile
Raéduca, Editura Christiana, Bucuresti, 1995, p. 60;

“Sfantul Ioan Scirarul, Scara Raiului, traducere Mitropolit Nicolae Corneanu, Editura invierea” Arhiepiscopia
Timigoarei, 2004, p. 271;

°John Meyendorff, Teologia Bizantind, traducere Pr. Alexandru I. Stan, Editura Institutului Biblic si de Misiune
al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, p. 95;

& Vladimir Lossky, op. cit., p. 123;

7 Sfantul Simeon Noul Teolog, Cateheze-Scrieri 11, traducere diac. loan I. Ica jr., Editura Deisis, Sibiu 2003, p.
184;



Dumnezeu este chiar supra-lumini®, intrecand orice lumina: , Dar cand auzi “lumini”, ia
seama de care lumina ifi vorbesc. S& nu socotesti ca vorbesc de lumina soarelui, caci in
lumina acestuia vezi mul{i ca pacatuiesc ca mine, care sunt biciuiti cumplit, care cad si
spumega 1n mijlocul zilei si patimesc nevazut de la duhurile rele; si desi soarele straluceste,
nu e de nici un folos pentru cei ce s-au predat demonilor. Prin urmare, nu-ti vorbesc de lumina
soarelui simtit, nu de cea a zilei, nu de cea a sfesnicului, nu cea a multelor stele, nu de lumina
lumii, ci vreau sa-ti arat ca stralucirea nici unei alte lumini vazute n-are deloc 0 asemenea
lucrare. Caci luminile simtite lumineaza numai ochii nostrii simtiti, nu stralucesc si nu fac sa
se vada decat lucrurile simtite, nu si cele gandite. Trebuie, asadar, ca ochii intelesi cu mintea
al inimii intelese cu mintea sia fie luminati si ei de o lumind inteleasd cu mintea
(spirituald)...”®. Tn aceste sens Sfintul Simeon face o distinctie fundamentald atat pentru
teologie cat si pentru autenticitatea experierii crestine a tainei lui Dumnezeu care se reveleaza
in lumina. El face distinctia dintre lumina viziunii, lumina soarelui si lumina cea neinserata a
carei arvuna este tocmai aceasta lumina care-i apare in timpul viziunilor sale. El percepe
aceastd lumina ca un dar si mai apoi si ca o indatorire care implicd asceza si lacrimi. Sfantul
Simeon Noul Teolog ne relateaza n urmadtorii termeni dimensiunea apofaticd a experierii
luminii necreate, dimensiune care nu exclude 1nsd pe cea catafatica. ,,Dar iatd cd aceasta
lumina fara sfarsit care mi-a aparut — caci nu exista un alt nume mai potrivit i pe masura ei pe
care sa i-l pot da — slabind incet, incet, si, ca sa spun asa, contractindu-se, mi-am recapatat
cunostinta, mi-am dat seama de tot ceea ce puterea sa a lucrat deodatd in mine, am reflectat
asupra indepartarii ei si, la gandul ca ea m-a parasit din nou, 1asandu-ma singur in aceasta
viata, am fost cuprins de tristete, de o suferintd atat de grea incat nu stiu sd explic indeajuns
puterea acestei suferinte multiple, extreme care s-a aprins ca un foc in inima mea, inchipuie-ti,
asadar, acum, daca poti, parinte, - zise el — durerea acestei despartiri, iubirea mea nemasurata,
avantul dragostei mele, maretia acestei binefaceri supreme! Caci, In ceea ce ma priveste, eu
nici nu pot exprima cu gura, nici nu pot cuprinde cu intelegerea-mi nesfarsirea acestei
vederi”®. In sfarsit, la cererea lui Simeon de a descrie cu mai multa precizie efectele acestei
vederi, "tdnarul” raspunse: ,,Aceasta, parinte, bucura cand apare si raneste ascunzandu-se si
aceasta se intdmpla foarte aproape de mine, indltdndu-ma la ceruri. Este o perld, este lumina
care md Invesmantd, care Imi rasare ca un astru §i care ramane, pentru toti, de necuprins.
Straluceste ca soarele si-n ea ghicesc eu cuprinsd intreaga creatie: ea imi arata tot ce contine
ea si-mi porunceste sa-mi respect propriile-mi limite. Sunt inchis sub un acoperis si intre
ziduri, iar ea imi deschide cerurile. Eu imi ridic ochii, in chip simtit pentru a contempla
realititile cele dintru indltime si totul imi apare asa cum era la inceputuri”*!. Din aceste texte
putem afirma o participare integrala a omului la lumina necreatd, dar si dimensiunea cosmica
pe care ne-o reveleaza in prezenta ei, ea luminand ,locul” adicd cosmosul cu o putere
inefabild. Deasemenea sunt relatate starile spirituale in momentul vederii luminii de catre
Stantul Simeon Noul Teolog. El ajunge la concluzia ca experierea aceste lumini este comuna
sfintilor si pentru a se impartasi de ea omul trebuie sa devind lumind. Desi intrega persoana
umand participa la experierea luminii nevazute totusi aceastd experiere se concentreaza in
inima si are o dimensiune hristologic-pnevmatologica, dar si una cosmologica intrucat inunda
nu numai trupul omului In vederea transfigurdrii lui ci si interiorul chiliei care apartine
spatiului cosmic.

8 Moise a depisit si teologia negativi, sau locul lui Dumnezeu, ca si ajungi la prezenta lui luminoasi, care se
afla intr-un intuneric supraluminos”. Sfantul Grigorie Palama, Despre Sfanta Lumindg, in Filocalia vol. 7, p.
335, nota 500;

9 Sfantul Simeon Noul Teolog, Imne, Epistole si Capitole-Scrieri Ill, traducere diac. Ioan 1. Ici jr., Editura
Deisis, Sibiu, 2001, p. 200;

9Basile Krivocheine, Tn Lumina lui Hristos, traducere Pr. Vasile Leb si Ieromonah Gheorghe lordan, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1997, p. 233;
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Este apoi Hristos si Sfantul Duh. In aceasta, experienta sa personald corespunde cu
exactitate datelor Scripturii si se sprijind pe ele. De asemenea, slava si ,.energiile” lui
Dumnezeu sau ale Cuvantului si ale Duhului, harul, sunt identificate uneori cu Sfantul Duh.
Simeon Tl aude pe Hristos zicandu-i ca: ,,lumina pe care ai vizut-0 odinioara zburand de jur-
imprejurul tau si Incercuindu-te a intrat Intreagd induntrul tdu fiind neapropiata (inaccesibild)
prin fire si te-a schimbat in chip strdin cu schimbarea cea buna. Dar daca nu-Mi vei sluji prin
toate faptele tale, ci vei ldsa si intre in inima ta un mic gand sau un sentiment de neplacere
fata de cineva, fie el intemeiat sau nu, precum si, pe langa aceasta, atacul unui cuvant sau al
unui Inteles rau, dacd nu te vei cai fierbinte cu lacrimi si nu vei alunga de la tine acestea prin
pocainta, dar si orice cuget rau al inimii, lumina nu poate sa ramana in tine, caci este Duh
Dumnezeiesc Care, ca Unul de-o-fiinti cu Mine, este impreund cu mine si cu Tatil...!2,
Parintele Staniloae referindu-se la dimensiunea hristologic-pnevmatologica a teologiei
Sfantului Simeon Noul Teolog a Sfantului Grigorie Palama precum si a Sfantului Serafim de
Sarov subliniaza implicatiile antropologice cu accentul pe comuniunea in lumind a oamenilor
cu Dumnezeu si intre ei: ,,Aceastd comuniune este lucrare a Duhului. El ne leaga cu Hristos si
cu ceilalti si, legdndu-ne astfel, ne face sd iradiem. A fi legati de un altul inseamna a
comunica lumina. Fiecare are o lumind dar aceastd lumind se actualizeazd numai in
comunicare. De aceea, Dumnezeu Treime este comparat cu un sfesnic cu trei brate. In fiecare
om este o lumina. Dar ea nu se actualizeaza decat iIn comuniune, in iubire. Suntem lumina unii
pentru altii. Fiecare se umple de lumina celuilalt. Aceastd lumina este un sens profund, o
bucurie, o odihna in daruirea reciproca, sentimentul de a avea totul: avand iubirea celorlalti
avem totul. 11 avem pe Dumnezeu in ceilalti si il avem pe el Insusi. Pustnicii il cunosc pe
Dumnezeu ca lumina in iubirea Sa; si sunt plini de iubire pentru toti oamenii si pentru toate
fapturile; chiar daca nu vad alti oameni, ci se roaga pentru ei §i primesc luminarea in
rugaciunea lor pentru lume. Aceastd lumind e sensul inepiuzabil al axistentei inrddacinate in
Dumnezeu”®.

La fel, toate manifestarile lui Dumnezeu, toate darurile harismatice si insasi viata
harismaticd El le daruieste tuturor acelora care pazesc poruncile Lui. Dar, simpla pazire a
poruncilor, virtutiile ascetice nu sunt ele insele lumina, ci sunt carbunii stinsi pe care harul 1i
aprinde. Bunitatea si milostivirea lui Dumnezeu, ca tot ce Ii apartine, sunt si ele lumina®®.
Vasili Krivosein, subliniaza faptul ca in ceea ce priveste teologia luminii la Sfantul Simion
Noul Teolog, aceasta nu poate fi definita. Ea este interioara dar si exterioard, insd ,,nu se stie
bine cine este aceasta lumina care-i apare, care 1i este natura si originea, nici cea ce reprezinta
ea. Evident, el simte cd este o aparitie divina insd rdmane in incertitudine pand in momentul in
care lumina insdsi 1i descoperd cine este ea”'®. Plecand de aici putem afirma caracterul
teologic al luminii precum si a aparitiei ei caracter care tine de libertatea lui Dumnezeu de a se
descoperi oamenilor, si nu de capacitatea limitata a omului de a-L descoperi pe Dumnezeu.
Acesta lumina dumnezeiasca se descopera oamenilor, ea vorbeste aceluia caruia i se face
vazuta. Trebuie sa o vedem 1ncd din acestad viatd pentru a o vedea in veacul ce va sa vina, iar
cel ce n-a vazut-o aici, jos, nu-L va vedea pe Hristos nici in vesnicie. Acesta afirmatie este
totusi uneori atenuata de catre Sfantul Simeon care spune ca dorinta de a vedea lumina aici ne
va permite si o vedem, intr-o anumiti masura, in Imparatia Cerurilor. E o lumina spiritual,
imateriala, deosebita si incomparabil mai intensd decat lumina soarelui si a astrelor. In Ziua
de pe urma Hristos va straluci 1n aceastd lumina, care va face sa dispara stralucirea soarelui,
dar pe care nu o vor vedea decat cei drepti. Ea este, in acelasi timp, exterioara si interioara

12 |bidem, p. 285;

13 M. Costa de Beauregard, Dumitru Stiniloae, Micd dogmatica vorbitd, traducere Maria Cornelia Oros, Editura
Deisis, Sibiu, 1995, p. 177;

14 Basili Krivocheine, op. cit., p. 257;
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aceluia care o vede si este vazuta concomitent cu ochii duhului.si cu cei ai trupului. Hristos Se
face vazut mai intai de departe, ca un soare urias, apoi Se apropie si patrunde In inima omului
in care acest soare va straluci. Uneori stralucirea luminii este comparata cu cea a lunii. Ea ia
formele unei lumini localizate si care lumineaza locul in care se afla Simeon. Astfel ea se
apropie de acesta, se asaza aproape de capul sau, ia infatisarea unui nor luminos. Simeon vrea
si 0 simta in causul palmelor sale, stringadu-le, insa ea 1i scapa'®.

Necunoscuta la primele sale aparitii, lumina se manifestd apoi ca Dumnezeu insusi,
Hristos si Sfantul Sau Duh. Dar este mai ales lumina lui Hristos: ,,Lumina adevarata este
iubireal’. Au si celalte virtuti o anumitd lumini in ele, ca atentii felurite spre altii. Dar fira
iubire, ele sunt ca un trup fara cap. De aceea, cel fard de iubire va auzi de la Judecatorul
suprem: "Nu te stiu pe tine” (Matei 25, 12). Firi iubire e ceva mort in virtuti”*®. Ea te face si
simti o bucurie nemasurata si o desfatare inexprimabila, sufletul se umple de ea la saturatie,
toate madularele trupului devin luminoase, omul este transfigurat, dar plecarea sau chiar
indepartarea luminii — caci vederea acesta, in general, nu dureaza mult timp — produc o durere
si o tristete insuportabile, ce il doboard pe om la pamant, unde el se zbuciuma: ,,Dar acea
nesfarsitd lumina care mi s-a aratat — fiindcd n-am un alt nume mai propriu si mai
corespunzator cu care s-0 Nnumesc — stingandu-se incet, ca si cum s-ar fi contractat, am simtit
si am cunoscut ce putere a lucrat dintr-o datd In mine si, gandindu-ma la despartirea ei si
socotind ca iarasi am ramas singur in viatd, am fost cuprins de o intristare si de o durere atat
de grea, incat n-as putea sa-mi exprim marimea acelei suferinte felurite si foarte puternice
care s-a aprins ca un foc in inima mea. Inchipuieste-ti, asadar, dacd poti, parinte, chinul
despartirii s1 nemasuratul iubirii $i mulfimea dragostei si indltimea binefacerii celei multe.
Fiindci eu nu pot nici si griiesc cu gura, nici si inteleg cu mintea nesfarsitul vederii”®.

In manifestarile ei de la inceput, lumina duce la pierderea cunostintei, nu mai stii unde te
afli, nici daca mai esti in trup sau nu: ,,Asadar, stand el in picioare intr-o zi si spunand mai
mult cu minte decat cu gura: "Dumnezeule, milostiveste-ma pe mine pacdtosul!” (Luca 18,
13), si dintr-o datd o strdlucire dumnezeiasca l-a incununat de sus si a umplut tot locul. lar
atunci cand s-a facut aceasta, tanarul nu mai stia si a uitat daca era in casa sau sub un acoperis.
Fiindca de pretutindeni vedea numai lumind si nu stia dacd mai umbla pe pamant. Nu mai era
in el nici teama de a cadea, nici grija de lume, nimic din cele ce-i napadesc pe oamenii ce
poarta trup nu-i ataca gandul, ci fiind cu totul impreuna cu lumina nemateriala si parandu-i-se
ca s-a facut el insusi lumind, si uitdnd toata lumea, a ajuns plin de lacrimi si de bucurie si de
veselie negraita. Apoi mintea lui s-a Tndltat la cer si a vazut altd lumina mai limpede decat cea
care era aproape de el. $i stand in apropierea acelei lumini i s-a aratat in chip uimitor batranul
acela sfant si deopotriva cu ingerii, care 1i daduse porunca si cartea”?°.

Trebuie sa te lupti cu ardoare pentru a dobandi lumina atunci cand o pierzi; este o lupta
incordati, neincetata. Iar Simeon Il implora pe Dumnezeu in nenumirate randuri si faci si
strdluceascd din nou asupra-i aceastd lumina dumnezeiasca.

Stantul Simeon Noul Teolog ne face sa trecem de la contextul hristologic la planul
pnevmatologic, la lumina necreata pe care o descoperd Duhul Sfant si la care omul participa
cu toatd fiinta sa. Experienta sa transcede limitele fiintei create; este o iesire spre taina celei
de-a opta zi. Contemplarea mistica se uneste cu vederea eshatologica. In veacul viitor, Duhul

16 1bidem

17 Iubirea nu poate fi despirtitd de persoana celui ce iubeste. Iubirea e prezenta lui in cel iubit. Iar iubirea
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lui Hristos aduce bucuria adevaratei mantuiri.” Pr. Prof. Dumitru Staniloae, lisus Hristos lumina lumii si
Thdumnezeitorul omului, Editura Anastasia 1993, p. 232;
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Sfant va aparea 1n toate ca lumind, dar numai Persoana lui Hristos va fi vazutd intr-0
comuniune personali cu fiecare?’.

Punctul de plecare al operei teologice a Sfantului Grigorie Palama este o antinomie
privind posibilitatea de a cunoaste sau de a nu cunoaste pe Dumnezeu. Aceasta este antinomia
celor doud cai, cea pozitivd i cea negativa, stabilite de Sfantul Dionisie Areopagitul.
Dumnezeu poate fi cunoscut pozitiv atribuindu-i perfectiunile din lumea creatd: bunatate,
intelepciune, viata, iubire, fiintd. Dar poate fi cunoscut si negativ, prin necunoastere, negand
in privinta Lui tot ceea ce apartine domeniului fiintei, Dumnezeu fiind deasupra fiintei,
deasupra a tot ceea ce poate fi numit?2. Opozitia dintre aceste doud cii, intre aceste doui
teologii nu poate fi rezolvata printr-o oarecare conciliere, fidel aici Sfantului Dionisie
Areopagitul®. Ca toate antinomiile teologice — ca si cea a unitatii si trinititii, antinomia celor
doua cai descopera spiritului nostru o distinctie tainica in insasi fiinfa lui Dumnezeu. Este
distinctia intre esentd si lucririle sau energiile divine®®. ,,Energiile nu sunt efecte striine
esentei divine, nu sunt acte exterioare ale lui Dumnezeu, datorate vointei Lui, asemeni crearii
lumii sau actelor providentiale. Ele sunt iesiri naturale ale lui Dumnezeu Insusi, un mod de
existenta care-1 este propriu si dupa care Dumnezeu exista nu numai in esenta sa, ci si in afara
esentei. Dar el precizeaza cd acesta nu inseamnd nicidecum cd Dumnezeu ar fi micsorat in
iesirile sale naturale in afara esentei. Esenta trebuie sd fie numitd superioard energiilor in
acelesi sens in care Tatal, izvor al intregii dumnezeiri, este superior Fiului si Sfantului Duh.
Pe de alta parte, distinctia nu inseamna separare; ea nu desparte pe Dumnezeu in doua parti,
una care poate fi cunoscuta si alta care nu poate fi cunoscutd. Dumnezeu se reveleaza, se da
cu totul in energiile lui, si rimane cu totul de necunoscut, incomunicabil dupi esenta Sa?.

Sfantul Grigorie Palama se straduieste sa ne faca sa intelegem distinctia dintre ceea ce
este Dumnezeu in esenta Lui si in energiile Sale comparind esenta cu discul solar, iar
energiile cu razele sale; mai compara pe Dumnezeu cu inteligenta omeneasca, ale carei

IR

prin esenta lui nu trece la alte substante. O consecinta a acestei distinctii reale in Dumnezeu
priveste obiectul insusi al experientei mistice?®: nu Dumnezeu este in esenta Sa incomunicabil
si incognoscibil prin definitie; caci daca am putea la un moment dat sa participdm intr-0
oarecare masurd la esentd, nu am fi ceea ce suntem, ci dumnezei prin natura iar Dumnezeu nu
ar mai fi Trinitate, ci o multime de persoane; or, noi suntem fiinte create, chemate sd devenim

prin har ceea ce Dumnezeu este prin natura.

21 Paul Evdokimov, op. cit., p. 143;

22 \/ladimir Lossky, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, traducere Anca Manolache, Editura Humanitas,
Bucuresti, p. 46;

23 Desi a continuat s imprumute de la Sfantul Dionisie Areopagitul vocabularul siu apofatic si sa-l interpreteze
in sensul transcendentei absolute si esentiale a lui Dumnezeu, Sfantul Grigorie Palama s-a eliberat total de
conceptia dionisiana a ierarhiilor, cu referire la hristologie. De la Intrupare, cetele ierarhice nu mai trebuie si
implineasca rolul de intermediari intre Dumnezeu si om; céaci Hristos este singurul mijlocitor. Acest
hristocentrism palamit, in directd dependenta de Sfantul Maxim Marturisitorul, implicd doctrina energiilor.
Numai in perspectiva doctrinei maximiene a celor doud energii sau vointe ale lui Hristos este posibit sa
intelegem terminologia Sfantului Grigorie Palama”. John Meyendorff, Hristos in gandirea crestind rdsariteand,
traducere Pr. Nicolai Buga, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti,
1997, pp. 221-222;

2 Vladimir Lossky, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, p. 48;

% |bidem, p. 50;

% Fiecare energie ne manifestd Trinitatea, care este principiul si culmea oricdrei experiente mistice. Totul
porneste de la ea si revine la ea — la Tatil care e izvorul intregii dumnezeiri, la Fiul si la Sfantul Duh care provin
din El in unitatea naturii inaccesibile. Energiile care curg vesnic din aceastd natura, fiindu-ne comunicate de
Sfantul Duh, ne Indumnezeiesc, ne fac sa participam la viata Sfintei Treimi, pe care Evanghelia o numeste
Imparitia lui Dumnezeu. (Vladimir Lossky, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, p. 52);
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Atributele-energii nu sunt deloc concepte abstracte aplicabile la esenta divina, ci puteri
vii si personale, nu in sensul de fiinte individuale, ci in acela de manifestari ale unui
Dumnezeu personal. Aceste atribute au o desemnare concreta, luatd cel mai adesea din Sfanta
Scripturd, caci teologia mistica are ca scop sa readuca spiritul de la conceptele abstracte la
realitatile dumnezeiesti. Sfantul Grigorie Palama inlocuieste termenul filozofic de “energie”,
folosit mai ales pentru comoditatea discutiilor dogmatice, prin acela, mai concret, de "lumina
divind”, pe care il foloseste intr-un sens real.

,Dumnezeu este numit lumind nu dupa esenta sa, ci dupa energia sa”, spune Sfantul
Grigorie. Daca energiile care manifesta naturalui Dumnezeu sunt numite lumina, nu este doar
prin analogie cu lumina materiald; lumina divina, pentru Sfantul Grigorie Palama, este un dat
al experientei mistice. Este caracterul vizibil al dumnezeirii, energii prin care Dumnezeu se
comunica si se reveleaza celor ce si-au curatit inima. Aceasta lumina sau iluminare, care
depaseste inteligenta si simturile, nu este de ordin intelectual, asa cum e adesea iluminarea
intelectului; ea nu este nici de ordin sensibil; totusi, lumina aceasta umple in acelasi timp si
inteligenta si simfurile, manifestandu-se omului in intregul lui, si nu uneia din facultatile sale.
Lumina divinad este nemateriald si nu are in ea nimic sensibil, dar ea nu este nici o lumina
inteligibila?’. Aceastd lumini necreatd, vesnicd si indumnezeitoare este harul, cici numele
harului se potriveste si energiilor divine, ca daruite noud si lucrand opera indumnezeirii
noastre. Doctrina harului, pentru Sfantul Grigorie Palama ca si pentru intreaga teologie
ortodoxd, se bazeaza pe distinctia dintre natura si energiile lui Dumnezeu: ,,Iluminarea sau
harul divin si indumnezeitor nu este esenta, ci energia lui Dumnezeu”, spunea el?. Harul nu
este numai o functie, el este mai mult decat o relatie intre Dumnezeu si om; departe de a fi o
actiune sau un efect produs de Dumnezeu in suflet, el este nsusi Dumnezeu comunicandu-Se
si intrdnd in unire de negrait cu omul. ,,Prin har, Dumnezeu imbratiseaza deplin pe cei care
sunt vrednici, iar sfinii imbritiseazi pe Dumnezeu in plinitatea Lui®®. Fiind Lumina
Dumnezeirii, harul nu poate fi ascuns sau neobservat; lucrand ih om schimbandu-i natura,
intrand ntr-o unire din ce in ce mai stransa cu el, energiile divine devin din ce in ce mai
perceptibil, reveland omului fata Dumnezeului celui viu, ,.Imparatia lui Dumnezeu venind
intru puterea Lui” (Marcu 9, 1). Aceastd experienta divina este data fiecaruia potrivit masurii
lui si poate fi mai mare sau mai micd, dupa vrednicia celui care o incearca®C.

Schimbarea la Fatda a Domnului ocupa un loc central in gandirea Sfantului Grigorie

Palama. El dezvoltd aceastd invititurd®! in raport cu chestiunea naturii experientei mistice.

27 Prin acesta, Sfantul Grigorie Palama pune in evidentd faptul ci acea lumini, desi e numitd de isihasti
“inteligibila”, o fac aceasta pentru a ardta ca nu e supusa simturilor (nu e sensibild). Totusi ea nu e cunoscuta sau
produsa prin puterea mintii. Caci ea se iveste Tn minte exclusiv prin puterea harului, cand inceteaza orice lucrare
intelegatoare naturalad sau a mintii. Ea e, deci, transcendentd, cu totul altfel decat orice lumina ce cade sub
simturi, sau e descoperitd ca un continut intelectual de cugetare naturala. Deci acea lumind e nu numai
suprasensibila, ci si suprainteligibila”. Sfantul Grigorie Palama, Despre Sfinta Lumind, in Filocalia vol. 7, p.
270, nota 362 bis;

28 Dumitru Staniloae, Viata si invatatura Sfantului Grigorie Palama, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2006, p. 336;

2 |bidem, p. 257;

%0 Varlaam socoteste ci nestiinta consti in ignorarea cunoasterii filozofice, deductive a lui Dumnezeu si cerea
curdtirea de ea. Sfantul Grigorie Palama, dimpotriva, considera ca pierderea acestei nestiinte inseamna pierderea
adevaratei cunostinte de Dumnezeu. Acesta era punctul central in care s-a ciocnit, prin Varlaam si Palama,
scolastica de curdnd constituitd cu traditia duhovnicesca rasariteand, pastratd aici din timpurile apostolice,
traditie caere, fara a refuza o cunoastere a lui Dumnezeu prin naturd, afirma ca existd mai presus de ea o
cunoastere a lui Dumnezeu prin experientd directd, iar de aceea se Impartdgesc cei cu inima curatitd de patimi”.
Sfantul Grigorie Palama, Despre Sfanta Lumina, in Filocalia vol. 7, p. 277, nota 375;

3lAproape toatd dezbatera cu Achindin si cu Varlaam s-a desfdsurat in jurul acestei intrebdri: lumina
Transfigurarii a fost ea creatd sau necreatd? Alte aspecte ale confruntarii au fost legate de: natura harului;
posibilitatea experientei mistice si realitatea aceste experiente; posibilitatea de a vedea pe Dumnezeu si felul
acestei vederi; posibilitatea indumnezeirii in sens real si nu metaforic al acestui cuvant.
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Lumina pe care au vazut-0 apostolii pe Muntele Tabor este proprie lui Dumnezeu prin natura
ei: vesnica, nesfarsitd, existand in afara timpului si spatiului, ea aparea in teofaniile din
Vechiul Testament ca slavd a lui Dumnezeu. ,,in momentul Intruparii, lumina divina s-a
concentrat in Hristos, Dumnezeu si Om, in care a locuit trupeste toata plinatatea Dumnezeirii
(Coloseni 2, 9). Aceasta inseamna cd omenitatea lui Hristos era indumnezeita prin unirea
ipostatica cu natura divind; ca Hristos in timpul vietii sale pamantesti a stralucit totdeauna de
lumina dumnezeiasca, ramasa invizibild pentru cea mai mare parte a oamenilor. Schimbarea
la Fata nu a fost un fenomen circumscris in timp si spatiu; pentru Hristos nu s-a petrecut nicio
schimbare in acest moment, nici chiar in natura lui umana, dar s-a petrecut o schimbare in
constiinta apostolilor, care au primit pret de o clipa putinta de a vedea pe Invatatorul lor asa
cum era, strilucind de lumina vesnicd a Dumnezeirii Sale”*?.

Cunoasterea obiectiva a lui Dumnezeu prin om, considerat o fiinta intreagd a jucat un rol
esential la Sfantul Grigorie Palama; numai omul intreg poate sa primeasca harul si nu una sau
alta din partile componente ale compusului uman: imaginatia sa, sufletul sau, trupul sau, luate
separat. Nici ochii trupesti lasati doar ei, nici inteligenfa sau imaginatia separate de
imbracamintea trupeasca, deci imperfecte si sterile, nu pot primi doar ele harul lui Hristos, o
dati cu afundarea in apa Botezului®,

Misticii Rasdritului crestin au afirmat ca ,,comunitatea cu Dumnezeu inglobeaza
compusul uman in intregime, ca lumina dumnezeiasca tagneste uneori chiar in timpul omului
indumnezeit, ci aceastd lumina este o anticipare a Invierii in ziua cea de pe urma”3.

»dinteza palamitd Tmplineste traditia patristicd depasind dualismul dintre sensibil si
inteligibil. Transcendenta dumnezeiasci®® inseamni ci Dumnezeu se face cunoscut omului
intreg dar fara a fi vorba de o vedere propriu-zis sensibila sau intelectuala. Frontiera este intre
creat §i necreat. Aceasta nu inseamnd nici reducerea sensibilului la inteligibil, nici
materializarea duhovnicescului, ci comuniune a omului intreg cu necreatul, unirea persoanei
omenesti cu Dumnezeu mai presus de orice limitare a firii create. "Firea se comunica nu in
sine, ci prin energiile sale.” "Cel care se impartaseste din energia divind se face, el insusi,
oarecum lumind”, spune Sfantul Grigorie Palama. Aceasta lumina nu este nici materiald nici
spirituala, ci dumnezeiasca, necreatd; ea se comunicad omului intreg si-1 face sa trdiasca in
comuniune cu Sfanta Treime fericirea veacului viitor. Aceasta este starea indumnezeitd in
care Dumnezeu va fi totul in toate, splendoare de negrdit a slavei Sale anticipata in Sfintele
Taine si asimilata in mod progresiv in trairea sfintilor. Este eshatologia inaugurata, caci dupa
cum spune Sfantul Grigorie Palama: "nu existd decét o singura si unica lumina dumnezeiasca:
cea a Taborului, cea contemplatd incd de acum de sufletele curdtite, cea a Parusiei si a
bunititilor vesnice de care vom avea parte”>®.

Victoria in disputa isihastd a Sfantului Grigorie Palama a insemnat victoria umanismului
crestin asupra umanismului pdgan al Renasterii. Pentru a masura miza disputei, trebuie sd o
apreciem Tn lumina istoriei ce a urmat. Tn secolul al XIV-lea, Biserica de Risirit a avut de
facut o alegere: pe deoparte, o conceptie unitara asupra omului, fundamentatd pe Biblie, o
afirmare a eficacitatii imediate a harului mantuitor in toate domeniile activitatii umane; pe de
altd parte, un spiritualism intelectualist care afirma independenta sau macar autonomia
intelectului uman fatd de materie si care nega faptul ca, inca de pe pamant, indumnezeirea

32 Vladimir Lossky, Dupd chipul si asemdnarea lui Dumnezeu, p. 57;

3 John Meyendorff, Sfantul Grigorie Palama si mistica ortodoxd, traducere Angela Pagu, Editura
Enciclopedica, Bucuresti, 1995, p. 140;

34 Ibidem, p. 141;

% Transcendenta absolutd a lui Dumnezeu si atotputernicia Lui se exprimd cu o fortd si cu o claritate
remarcabile in teologia Sfantului Grigorie Palama. Ar fi zadarnic sd separam aici teologia de spiritualitate.
Existentialism teologic si mistica isihastd, acestea sunt cele doud aspecte ale aceluiasi adevar.

3 paul Evdokimov, Cunoasterea lui Dumnezeu in traditia rasariteand, p. 144;
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reald a omului este posibild. Putem intelege cu usurintd cd secularizarea din timpurile
moderne a izvorat din aceasti ultima pozitie®”.

Teologia Luminii nu poate lipsi din spiritualitatea ortodoxa: una e imposibild fara
cealalta. Niciodata nu se va putea Intelege spiritualitatea rasariteana daca se va ignora fondul
teologic care si-a gasit expresia definitiva la marele arhiepiscop al Tesalonicului, “predicatorul

harului”®,

Marian Mihailescu

37 John Meyendorff, Sfantul Grigorie Palama si mistica ortodoxd, p. 141;
38 Imnul celei de a doua Duminici a Postului, Tnchinat pomenirii Sfantului Grigorie Palama.
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