Vederea luminii necreate in viziunea Parintilor Capadocieni

»Crestinarea reala a elenismului va fi opera Parintilor Capadocieni care vor afirma
apofatismul transmaterial si transintelectual drept unic acces adecvat la o comuniune
personala in iubire cu Dumnezeul-Treime, comuniune care nu inscamna o vedere a esentei
divine ci a luminii Slavei Sfintei Treimi lucind din interiorul ntunericului norului divin.
Distinctia cheie nu este deci cea intre sensibil-inteligibil ci intre creat-necreat. Necreat,
Dumnezeu e 1n acelasi timp, in fiinta Sa, deasupra materialului si spiritualului dar prezent
activ, prin energiile Sale, In amandoua fara a se identifica ori manifesta vreo inrudire cu nici
unul dintre ele”.

Trasatura comuna tuturor celor trei capadocieni consta in rolul activ al gandirii, reflexiei
sau facultatii de a discerne, aplicata cunoasterii lui Dumnezeu. Sfantul Vasile cel Mare fiind
ocupat mai mult cu probleme dogmatice foloseste aceasta facultate pentru a stabili notiuni sau
puncte de referintd clare pentru gandire. Sfantul Grigorie de Nazianz o transforma intr-un act
de contemplatie care se minuneaza in fata relatiilor inefabile in Dumnezeu. Sfantul Grigorie
de Nyssa o foloseste pentru a transcede inteligibilul si pentru a descoperi apoi cararea sublima
spre comuniunea cu Dumnezeu?.

Stantul Vasile cel Mare respinge cu tarie distinctia dintre numele fiintiale ale obiectelor
si numele inventate prin reflexie. Toate numele cu ajutorul carora desemndm obiecte sunt
gasite prin reflexie, ceea ce nu Inseamna ca aceastd reflexie este sterila, c¢i numai cd nu
corespunde oricarei realitati obiective. La prima vedere, un obiect ne apare a fi simplu;
reflexia 1nsd descoperd in mod progresiv scopul lui, culoarea grosimea, forma si alte
proprietati. Acest lucru ne permite sa formam concepte penetrand in complexitatea obiectelor,
dandu-le nume care exprima calitatile sau relatiile lor cu alte obiecte, chiar daca nu vom putea
niciodatd si epuizim continutul unei fiinte cu ajutorul conceptelor. Intotdeauna rimane un
ceva necunoscut, o profunzime existentiala - daca aceasta expresie modernd poate fi aplicata
gandirii Sfantului Vasile cel Mare — ceva care scapa oricarei analize intelectuale. Acesta
inseamnad cd nu exista niciun obiect care sd poatd fi cunoscut in fiinta sa, in ceea ce il face ce
este, si nu altceva. Nu trebuie Tnsa sa ne inchipuim ca prin negarea posibilitdfii cunoasterii
fiintei lucrurilor, Sfantul Vasile cel Mare a profesat o gnoseologie pesimistd. Dimpotriva, el
opune lumii intelectualizate si impovarate a lui Eunomiu o lume extrem de bogata, o lume
inepuizabild pentru gindirea revelatiei pasive a esentelor, imprimatd in suflet de catre
Dumnezeu; el ii opune activitatea cunoasterii umane si in acelasi timp caracterul ei obiectiv.
Daca acestea sunt adevarate in cazul cunoasterii fiintelor create, cu atat mai putin poate fi
exprimat intr-un concept continutul fiintial al realitatii divine. Numele pe care le atribuim lui
Dumnezeu ne descoperd o realitate particulara pe care o contemplam. Nu exista niciun singur
nume, intre toate numele divine, care sd exprime ceea ce Dumnezeu este 1n fiintd. Toate
numele divine pe care le gasim in Scripturi ni-L arata pe Dumnezeu asa cum El Se reveleaza
fiintelor create. Dumnezeu se manifestd prin lucrdri sau energii. ,,Atunci cand afirmam, zice
Sfantul Vasile cel Mare, ca Il cunoastem pe Dumnezeul nostru prin energiile Sale, nu
promitem deloc ca ar putea fi apropiat in fiinta Sa. Caci, daca lucrarile Sale coboarad pana la
noi, fiinta Sa rimane inaccesibila’>.

Daca la Origen teologia este o contemplare a simplitatii dumnezeiesti si a abisului
Tatalui, la capadocieni teologia este prin excelentd trinitara; ea nu este contemplarea fiintei, ci
cunoasterea celor Unice din Sfanta Treime. E o cunoastere care vine din comuniunea cu
Dumnezeul-Treime, din ,.intimitatea si unirea cu El prin iubire”. Sfantul Vasile precizeaza

! Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, traducere Maria Cornelia Oros, Editura Deisis, 1995, p. 38;
2 |bidem, p. 71;
3 Ibidem, p. 65;



izvorul acestei cunoasteri: in Duhul Sfant putem contempla chipul Fiului si prin Fiul,
Arhetipul, pe Tatal*. Orice vedere, orice cunoastere a lui Dumnezeu va fi de acum inainte
trinitard®. Trisitura dominantd nu mai este simplitatea, deoarece prin discernerea relatiilor
launtrice ale fiintei divine, reflexia indreaptad contemplatia spre ceva ce depaseste ousia
inteligibild sau unitatea suprainteligibila. La fel, gnoza lui Clement Alexandrinul §i Origen
cedeaza 1n fata comuniunii cu un Dumnezeu Treimic, comuniune care nu este exprimata in
termenii cunoasterii. Sfantul Vasile cel Mare vorbeste despre ,,intimitatea cu Dumnezeu”,
despre ,,unirea iubirii”. Acolo unde Clement Alexandrinul si Origen vorbeau despre gnoza,
sau cunoasterea indumnezeitoare, Sfantul Vasile cel Mare va vorbi despre Duhul Sfant,
Dumnezeu singur este Dumnezeu in fiintd. Zicand ,,Dumnezeu singur” se referd la fiinta
sfanta si necreata a lui Dumnezeu. ,,Fiind Dumnezeu din fire, Duhul Sfant indumnezeieste
prin har pe toti cei care apartin inca unei firi supuse schimbarii”®. ,,Prin El se implineste
urcusul emotiilor, Indumnezeirea celor slabi, implinirea a ceea ce este in desfasurare. El este
cel care, stralucind cu tarie 1n cei ce sunt curatiti de orice necuratie, 1i transforma in persoane
spirituale prin comuniunea cu Sine”. Noi Il putem contempla pe Dumnezeu in Duhul Sfant:
,»Asa cum se arata soarele atunci cand lumineaza un ochi curat, Duhul Sfant va va arata in
Sine chipul Celui Nevizut. In contemplatia plind de desfitare a acestui chip veti vedea
frumusetea inefabila a Arhetipului”. In Duhul Sfant noi vedem chipul Fiului si prin El vedem
Arhetipul, pe Tatil’. Sfantul Vasile cel Mare defineste cu precizie lucrarea Duhului Sfant:
,Orice dar al creaturii vine numai de la Duhul; El este sfintitorul care ne uneste din nou cu
Dumnezeu”®. Pnevmatologia care s-a dezvoltat mai ales in Risarit, cand Il numeste pe Duhul
Sfant ,,dadator de viata si vistier al bunatitilor”, 1l defineste ca pe un principiu activ al oricarei
lucrari dumnezeiesti. Iconomia Duhului si cea a Fiului converg spre Tatal, izvorul unitatii
trinitare si al vietii spirituale a oamenilor. Omul percepe acesta iconomie la nivelul harului
prin harismele si darurile pe care le poate dobandi. Sfantul Vasile afirma egalitatea
Persoanelor Treimice si raportul lor cu fapturile subliniind faptul ca aceasta Invatiturd se
intalneste practic in cultul Bisericii, mai ales in dimensiunea de viatd a Tainei Botezului:
,Credeti in Tatal, in Fiul si in Duhul Sfant. Nu tradati aceastd comoara! In Tatal Care e
inceputul a toate; Tn Fiul, Cel Unul-Nascut; nascut din Tatal, Dumnezeu adevarat, desavarsit
din Cel desavarsit; Icoana cea vie, Care reflecta in El pe Tatal intreg; in Duhul Sfant, Care-si
are existenta din Tatal, fiind izvorul sfinteniei, Putere datitoare de viatd, Har care
desavarseste, prin care omul e infiat §i ceea ce era muritor devine nemuritor, unit cu Tatal si
cu Fiul in toate, in marire si in vesnicie, in putere si in imparatie, in stiapanire si in
dumnezeire, cum marturiseste si traditia Sfantului Botez. Iar cati spun ca ar fi faptura ori Fiul,
ori Duhul sau care injosesc cu totul pe Duhul, coborandu-L la rang de slujitor si de rob, aceia
sunt departe de adevar’™®

4 Sfantul Vasile cel Mare evidentiazi raportul dintre Sfinta Treime si cosmos, Tatil fiind, cauza primordial,
Fiul, cauza creatoare, Duhul Sfant cauza desavarsitoare. (Sfantul Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, XVI, in
»Scrieri”, partea a I1I-a, Parinti si Scriitori Bisericesti vol. 12, traducere Pr. Prof. Dr. Constantin Cornitescu, Pr.
Prof. Dr. Teodor Bodogae, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméane, Bucuresti,
1988, p. 52); ,,Prin urmare, drumul cunoasterii lui Dumnezeu porneste de la Duhul cel unul, trece prin Fiul cel
unul si ajunge la Tatél cel unul. S$i invers, bunatatea, sfintenia si demnitatea imparateasca pornesc de la Tatal,
trec prin Fiul cel unul si ajung la Duhul” ( Ibidem, XVIII, p. 62). Deasemenea Sfantul Vasile subliniaza faptul ca
Subnumdrarea” nu atinge Tntru nimic comuniunea fupa fire a persoanelor;

5 Paul Evdokimov, Cunoasterea lui Dumnezeu in traditia rasdriteand, , traducere Pr. Vasile Riduca, Editura
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Sfantul Grigorie de Nazianz a vorbit mult mai mult decat toti ceilalti despre
contemplarea Treimii. A-L vedea pe Dumnezeu este a contempla Treimea, participand pe
deplin la lumina Lui. ,,Cei care se vor uni in intregime cu Duhul intreg vor fi mostenitori ai
luminii celei desavarsite, zice el, si ai contemplatiei Prea Sfintei si Stapanei Treimi ... Aceasta
ar fi, dupa cum cred, Imparatia cereasca”®. Miretia divina care poate fi contemplati in creatie
este doar o mica raza a acelei lumini mari. Nimeni nu L-a descoperit pe Dumnezeu asa cum
este El in fiinta sau firea Lui si nici nu-L va putea descoperi vreodati; sau, mai degraba, noi il
vom descoperi pe Dumnezeu atunci cand chipul divin, sufletul nostru, este ridicat la Arhetipul
sau si se alatura celor familiare lui, cand cunostem asa cum suntem cunoscuti. Aceasta este
starea Imparatiei ceresti, vederea fata citre fati, cunoasterea Treimii in puritatea luminii Ei.
Fiinta este ,,Sfanta Sfintelor care se salasluieste ascunsd pand si pentru Serafimi, fiind
proslavita de Cele trei Sfintenii unite intr-o singura Stapanie si Dumnezeire”. In aceastd lume
dialogdm cu Dumnezeu ,,Iin ceatd”, ca si Moise, caci Dumnezeu a asezat intunericul intre El si
noi; de aceea suntem atrasi din ce in ce mai mult de lumina pe care o gasim cu atita
dificultate. El scapa privirii noastre mai mult decat ni Se arati. Insi ultima piatrd la care
Moise ajunge reprezintd deja omenitatea lui Hristos si strilucirea luminii care se aratd in
forma omeneasca si descopera dumnezeirea Sa celor trei apostoli, aratandu-le cu claritate ceea
ce fusese ascuns de citre trup'?.

Stantul Grigorie de Nazianz vorbeste adeseori despre lumina, despre iluminarea Treimii.
Pentru el, Tntunericul este ceea ce trebuie depasit, un obstacol in calea luminii; el nu este
conditia cunoasterii supreme, in contextul cireia cunoasterea devine necunoastere. Insi in
pofida acestui lucru si chiar daca el zice cd Impiardtia lui Dumnezeu este contemplare a
Treimii, unirea cu Dumnezeu depaseste gnoza: ,,Dacad a cunoaste este deja o fericire, cu cat
mai mare este cel necunoscut?”. ,,Daca este atat de bine sa fii supus Treimii, cum va fi oare
atunci cand ai dobéndit-o?”. Firea divind depaseste inteligenta si chiar daca ar putea
contempla Treimea, desi pot primi plindtatea luminii Sale, intelectele umane si chiar si
puterile ingeresti care sunt aproape de Dumnezeu si luminate de intreaga Lui maretie, nu il
pot cunoaste pe Dumnezeu in firea Sa'2. Cunoasterea pe care o aprofundeaza Sfantul Grigorie
este 0 cunoastere Tn lumina inteleasa ca o cunoastere a Celui necunoscut. ,,Am alergat ca sa
intdlnesc pe Dumnezeu si aga am urcat pe munte. $i am strabatut norul, ajungand nduntru,
departe de materie si de cele materiale, intorcandu-ma si aducandu-ma pe mine, pe cat mi-a
fost cu putintd. Dar cand L-am privit acolo, de abia am vazut spatele lui Dumnezeu (Iesire
33, 23); si aceasta am vazut-o fiind eu acoperit pe piatra (Iesire 33, 22) sau de cuvantul
intrupat pentru noi (loan 1, 14; | Corinteni 10, 4). Si aplecandu-ma putin nu vedeam firea
prima si neamestecata, asa cum e cunoscutd de ea insdsi §i catd ramane sub catapeteasma, si
se ascunde sub Heruvimi si catd ajunge pana la noi. lar aceasta este, atdta cat stiu, marirea ei
in creatura si 1n cele puse in fata noastra, si carmuite de El, sau cum o numeste dumnezeiescul
David: "maretia slavei” (Psalm 8, 2). Caci acestea sunt spatele lui Dumnezeu, insusirile Lui de

Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1988, p. 286 ; vezi si Idem, Omilii la Psalmi VII, 4, in
»Scrieri” , partea |, Parinti si Scriitori Bisericesti vol. 17, traducere Pr. D. Fecioru, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1986, pp. 251-252; Idem, Despre credintg XV, 2, in
,,Scrieri”, partea |, Parinti si Scriitori Bisericesti vol. 17, pp. 510-511. in aceste texte, Sfantul Vasile nu doreste
sd evidentieze doar egalitatea si deofiinfimea Fiului cu Tatél, ci implicit si relatia Fiului cu creatia, care se
deosebeste de El in mod substantial, deosebire data in insidsi deofiintimea Fiului cu Tatal. Acelasi rationament il
urmiareste Sfantul Vasile si atunci cind demonstrazd dumnezeirea Duhului Sfant, deofiintimea si egalitatea de
cinstire si inchinare a Duhului cu Fiul i cu Tatal introdusa in Simbolul niceo-constantinopolitan. (vezi Despre
credinga, XV, 3, p. 511-512). ,,Asadar Duhul este acolo — acolo n fericita Fire — nu numarat ca o multiplicitate,
ci contemplat in Treime”;
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dupa El, precum umbrele (razele) soarelui, si chipurile Lui in ape, aratd soarele pentru
vederile slabe deoarece nu e cu putinta a-L vedea pe El, care copleseste simtirea noastra prin
lumina lui directd”*3.

La fel ca in gandirea Sfantului Vasile cel Mare, mistica intelectualista sau
supraintelectualista a Alexandriei este depdsita si la Sfantul Grigorie de Nazianz. Aici nu se
mai regaseste Treimea subordinationista a lui Origen, unde ne urcam de pe o treapta pe alta
pentru a contempla 1n final abisul Tatdlui. Gandirea atinge taina care depaseste orice unitate
primard; ea distinge relatiile absolute fara a intelege treimea in mod desavarsit. ,,Nu am
inceput sa ma gandesc la Unitate atunci cand Treimea m-a scéldat in splendoarea ei. Nu am
inceput sa ma gandesc la Treime atunci cand Unitatea a pus stapanire asupra mea. Cand unul
dintre cei trei mi se aratd, cred ca acesta este totul; atat de plin este ochiul meu si atat de mult
toate celelalte scapa vederii mele, cdci in duhul meu, prea limitat pentru a-L intelege pe Cel
Unul nu mai riméne loc pentru altceva. Cand i aduc pe cei Trei in acelasi gand, vad doar o
singurd flacird, firi a fi in stare divid sau si analizez aceastd lumini unificatd .

La Sfantul Grigorie de Nazianz gasim prima si cea mai lapidard conceptie a esentei
mistice a crestinismului, punand in balanta cunoasterii contemplative a lui Dumnezeu,
necesitatea Indumnezeirii omului. ,,Dumnezeu este inaccesibil oamenilor. Fiind inaccesibil, El
provoaca admiratia. Prin admiratie naste in noi dorinta de a-L cunoaste. Prin acesta dorinta El
ne purifica. Prin purificare ne face asemenea Lui. Atunci El intrd in raporturi intime cu acei
care au devenit asemenea Lui, Dumnezeu facandu-Se astfel una cu dumnezeii (adica oamenii
indumnezeiti) si lisandu-Se astfel cunoscut de ei”*°.

In teologia mistica, ca si in multe aspecte ale teologiei dogmatice, cel care a dezvoltat
mostenirea atanasiand este Sfantul Grigorie al Nyssei. Ca teolog speculativ, el a fost cu
sigurantd cel mai mare dintre cei trei Parinti Capadocieni, desi a fost inferior celorlalti doi 1n
aptitudini retorice si in abilitatile organizatorice. Teologia Sfantului Grigorie de Nyssa este
profund niceeana si mai ales profund atanasiand. Pentru el, sufletul laolaltd cu celelalte
creaturi, este creat din nimic. In elaborarea unei diviziuni ierarhice a fiintei, el utilizeazi
distinctia platonica dintre realitatea inteligibild si cea sensibild. Pentru el, domeniul
inteligibilului se divide in ceea ce este necreat si creator, pe de o parte, si ceea ce este creat pe
de altd parte — si aceasta este diviziunea fundamentald. Astfel, distinctia dintre realitatea
inteligibila necreatd, de care {in numai Persoanele Sfintei Treimi, si ordinea creata,
traverseaza Insasi distinctia platonica dintre intelegibil si sensibil. Abisul dintre necreat si
creat este pentru Sfantul Grigorie de Nyssa atat de imens incat nu exista pentru suflet nicio
posibilitate sa treaca peste el; nu existd niciun extaz in care sufletul sad-si pardseasca natura
Nyssei de mistica pigani a platonismului si neoplatonismului. Invatitura despre creatia din
nimic inseamna pentru el ca nu existd niciun punct de contact intre suflet si Dumnezeu, si
astfel Dumnezeu este cu totul necunoscut pentru suflet, iar sufletul nu poate avea nicio
experientd a lui Dumnezeu decit in misura in care Dumnezeu Insusi face posibild aceasti
experientd. Neputinta cunoasterii lui Dumnezeu este cea care conduce la insistenta lui
Grigorie pe faptul ci numai datoritd Intruparii, numai pentru ci Dumnezeu S-a aritat pe Sine
Insusi - si iubirea Sa - printre noi, numai de aceea Il putem cunoaste. Pe masura ce sufletul
raspunde iubirii lui Dumnezeu, pe masura ce se apropie de Dumnezeul Cel Necunoscut, el

intra intr-un intuneric tot mai adinc si-L cunoaste intr-un mod care depiseste cunoasterea®®.

13 Sfantul Grigorie de Nazianz, Cele cinci cuvdntairi teologice, 11, 3, traducere Pr. Prof. Dumitru Stéaniloae,
Editura Anastasia, Bucuresti, 1993, p. 23:

14 1dem, In sanctum baptisma, or. 40, 41, P.G. 36, col. 417, apud Vladimir Lossky, op. cit., p. 70;

15 1oan Gh. Savin, Mistica si Ascetica Ortodoxa, Tiparul tipografiei eparhiale, Sibiu, 1996, p. 156;

16 Andrew Louth, op.cit., p. 118;



Sfantul Grigorie de Nyssa, urmandu-1 pe Origen, stabileste cele trei varste ale vietii
duhovnicesti. Copilariei i corespunde cartea Pildelor, tineretii, Eclesiastul, maturitatii,
Céantarea Céntarilor. Fara a forta prea mult aceasta clasificare, Viafa lui Moise arata aceleasi
grade: rugul aprins sau iluminarea, norul si intunericull’. Acestea nu sunt etape propriu-zise,
ci un progres care inainteaza prin depdasiri perpetue fara a inceta vreodata. Orice iluminare
devine intunecoasd pentru a stimula progresul spre mai multd lumind. Dupa purificarea
deplina, deasupra aparentelor si a senzitivului, trebuie sa-L percepem pe Dumnezeu in
lucrarile si atributele Sale. In al treilea grad, contemplarea celor inteligibile este depasita
pentru experienta prezentei lui Dumnezeu. Sufletul incepe sa-L ,,vadd pe Dumnezeu in
intuneric”; este o vedere reflectatd in oglinda sufletului, contemplare unica pe care Sfantul
Grigorie de Nyssa o numeste Teognosia. Spre deosebire de Sfantul Grigorie de Nazianz, aici,
Stantul Grigorie de Nyssa scoate in evidenta intunericul, cunoasterea lui Dumnezeu tainica si
ascunsi'®. Progresul e de la lumind spre un intuneric tot mai adanc. Stadiul initial e
indepartarea intunericului erorii de catre lumina adevarului. Dar, incepand de aici, cu cat
sufletul progreseazd mai mult, cu atat mai adanc e intunericul in care intrd, pana sufletul e
taiat de tot ceea ce poate fi sesizat de simturi si ratiune. Contrastul cu Origen este total. In
timp ce pentru Origen sufletul urmeaza o cale de lumina - ntunericul pe care-1 intalneste e
destramat pe mdsura ce progreseaza - la Sfantul Grigorie de Nyssa sufletul caldtoreste tot mai
adanc n intuneric?®.

Asadar, Sfantul Grigorie de Nyssa distinge ca o primd cale, calea Luminii, in care
sufletul se intoarce de la realitatea falsa la Dumnezeu, singura Realitate adevarata. Cele doua
laturi, activa si contemplativa, ale acestei cai sunt clare. Latura activd e purificarea si
restaurarea in noi a chipului lui Dumnezeu. Parintele Daniélou rezuma scopul primei cai in
doud cuvinte: apatheia si parresia, nepatimire si indrazneala; astfel pregatit, sufletul este gata
sa se apropie de Dumnezeu. Latura contemplativa a acestei prime cai e intim legata de latura
activa, caci ea este recunoasterea faptului cd numai Dumnezeu existd cu adevarat, ca El este
singurul obiect demn de iubirea sufletului. Urmand lui Origen, Sfantul Grigorie de Nyssa
leagd prima cale, constand din purificare si luminare, de Taina Botezului, si intr-adevar de-a
lungul intregii sale teologii mistice el e procupat sa o puna in legiturd cu viata sacramentala a
Bisericii?.

Cea a de a doua cale e calea Norului, in care sufletul invata zadarnicia lucrurilor create.
Sufletul curatit nu invatd doar zadarnicia lucrurilor create, invatd sd vada in ele si
manifestarea slavei lui Dumnezeu. Cand vorbeste de aceasta, Sfantul Grigorie de Nyssa
vorbeste de ,,contemplarea adevaratei realitdti” si de ,,cunoasterea realitatii inteligibile” Cea
de a doua cale este astfel domeniul theoriei platonice: contemplarea taramului realitatii
adevarate, cea a Formelor. Mai intai observam ca, dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, theoria
platonica nu este sfarsitul cdii; ea apartine mai degraba fazei intermediare. Se observa un
contrast uimitor nu numai cu Platon, ci si cu Origen si cu Evagrie Ponticul; contemplatia e o
etapd a ciii, nu sfarsitul ei.

Cea de a treia cale e intrarea in Intuneric. A intra in intuneric inseamni a intra in

.....

cunoastere prin necunoastere. Motivul e imposibilitatea absolutd a cunoasterii lui Dumnezeu.

7 Lumina se referd la reveletia lui Dumnezeu Insusi dati lui Moise in Rugul Aprins, iar Norul si Intunericul
referindu-se la cele doud urcusuri ale lui Moise pe Muntele Sinai; in cel de-al doilea din aceste urcusuri, ca
raspuns la cererea sa de a vedea fata lui Dumnezeu, Moise e asezat Intr-o crapaturd a stancii si vede spatele lui
Dumnezeu in timp ce Acesta trece.

18 Paul Evdokimov, Cunoasterea lui Dumnezeu in traditia rasdriteand, p. 53;

19 Andrew Louth, Originile traditiei mistice crestine — De la Platon la Dionisie Areopagitul, traducere Elisabeta
Voichita Sita, Editura Deisis, Sibiu, 2002, p. 121;

20 |bidem, p. 122;
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Dar Sfantul Grigorie merge mai departe; el nu spune doar cd Dumnezeu este incognoscibil si
ca a congtientiza aceasta Tnseamnad a intra in intunericul divin. latd cum explicd Sfantul
Grigorie de Nyssa cererea lui Moise de a-L vedea pe Dumnezeu fata catre fata: ,, ... Moise —
scrie Grigorie — a cerut sa- L vada pe Dumnezeu si iata povatuirea pe care o primeste despre
cum anume sa-L vada: a-L vedea pe Dumnezeu inseamnd a-L urma oriunde ne-ar putea
duce”(Comentariu la Cantarea Cantarilor, omilia VI, 888A). Aceasta este invatatura
Sfantului Grigorie de Nyssa despre asa-numita epectasis?2. Cu alte cuvinte, sufletul tinde in
mod continuu spre Dumnezeu, spre cunoasterea Lui. Dar nu exista satisfactie ultima, nu exista
unire finald, nici extaz in care sufletul sa fie rapit din timp si sa realizeze o astfel de unire. E
doar o tot mai adanca patrundere in intuneric. Este limpede ca invatatura despre epectasis a
Sfantului Grigorie se iveste din profundul sau simg al prapastiei de netrecut dintre suflet si
Dumnezeu, implicate de o Intelegere radicala a creatiei din nimic, si este pentru el o
alternativi la invititura despre extaz?®.

Dupa cum am vazut, intunericul este, pentru Sfantul Grigorie de Nazianz, ceea ce ne
separd de lumina Treimii. Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, intunericul prin care Moise a
patruns spre culmea Muntelui Sinai reprezintd, dimpotrivd, o formd de comuniune cu
Dumnezeu, superioard contemplarii luminii rugului arzator in care Dumnezeu S-a aratat lui
Moise la inceputul ratacirilor sale. Dacd Dumnezeu Se aratd ca lumind, iar mai apoi ca
intuneric, aceasta Tnseamnd pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, cd nu este posibild vederea
fiintei divine, iar unirea se prezinta ca o carare care merge dincolo de vedere, theoria, dincolo
de inteligentd, in acea sferd n care cunoasterea este suspendatd, raimanand doar iubirea, sau
mai exact unde gnoza devine agape. Tanjind dupa Dumnezeu din ce in ce mai mult, sufletul
nu Inceteaza a creste si a merge dincolo de sine, a iesi din sine, iubirea lui devenind din ce in
ce mai arzatoare si mai neindestulatd, in asa masura incat se uneste din ce in ce mai mult cu
Dumnezeu. Astfel mireasa din Cantarea Cantarilor 1si asteaptd mirele constienta ca fiind de
faptul ca@ unirea nu va avea sfarsit, ca urcusul spre Dumnezeu nu se termina, ca fericirea este
un progres infinit...24,

Notiunea de ,,energie” fusese discutatd pe larg in special in controversa dintre Parintii
Capadocieni si Eunomie. ,,Energiile lui Dumnezeu coboara la noi”, scria Sfantul Vasile cel
Mare, in timp ce fiinta Sa rdmane inaccesibila”. La Sfantul Grigorie de Nyssa, energia
desemneazd in mod constant ceea ce se poate impartasi: ,,Cel nevazut prin fire devine vazut
prin energiile Sale”?®. Sfantul Grigorie de Nyssa recurge la aceeasi distinctie dintre fiinta
incognoscibila si de nenumit si energii. Tot ceea ce stim despre Dumnezeu este energie sau
misgcare ad extra si nu fiinta Sa; or, orice lucrare sau energie este intotdeauna un act trinitar:
,»de la Tatél, prin Fiul, in Duhul Sfant”. Exista deci un singur Dumnezeu. Exista, de asemenea,
o singurd naturd umana, dar fiecare ins uman actioneaza prin el insusi, posedand, deci, propria
sa energie: putem si trebuie agadar sa vorbim despre oameni la plural. Dar ipostasurile divine

22 Ydeea epectazelor statueazd in gandirea Sfantului Grigorie o perspectivd paradoxald asupra migcarii,

perspectiva dezvoltata de Sfantul Maxim Marturisitorul. Astfel, in procesul urcusului duhovnicesc intdlnim atat
un aspect de stabilitate, cat si un aspect de miscare. Sfantul Grigorie rezolva acest paradox al ,,miscarii stabile”
aratand ca ,,acelasi lucru este si stare si miscare. Pentru ca cel ce urca, fara indoiala nu sta; si cel ce std nu urca.
Dar aici a sta inseamna a urca. lar aceasta inseamna ca, cu cat cineva ramane mai intarit si mai neclintit in bine,
cu atit stribate mai mult drumul virtutii” (Vasile Raduca, Antropologia Sfantului Grigorie de Nyssa, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1996, p. 50);

23 Andrew Louth, op. cit., p. 128;

24 Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, pp. 74-75;

2 sfantul Grigorie de Nyssa, De beatitudine, VI, PG, 44, col. 1269, apud John Meyendorff, Hristos in gandirea
crestina rasariteand, traducere Pr. Nicolai Buga, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romaéne, Bucuresti, 1997, p. 154;



existd inlauntrul naturii dumnezeiesti incognoscibile si transcendente, in asa fel incat Tatal,

Fiul si Sfantul Duh au doar o singuri energie; existd deci un singur Dumnezeu?®.

Marian Mihailescu

%John Meyendorff, op. cit., p. 154;



