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1. Vederea Ilui Dumnezeu in Sfanta
Scriptura si intimitatea omului cu Dumnezeu

1. 1. Introducere terminologica §i contextuala

Paradoxul temei noastre consta 1n aceea, ca
terminologia extaticd a Scripturii nu ne dezvaluie realitatea
profunda a vederii lui Dumnezeu, ci doar ne-o indica in linii
largi sau ne-o insinueaza la un nivel duhovnicesc Tnalt si nu
periferic.

Fondul discutiei nu e atins la nivel terminologic. Insa
termenii in care sunt descrise relatdrile extatice' au
importanta lor covarsitoare in precizarea detaliilor
exponentiale, de prim ordin, ale realitatii vederilor
dumnezeiesti.

De aceea am considerat, ca nu se poate porni la drum
in tratarea temel noastre, fara o minima analizd a
terminologiel si a contextelor, care ne descriu experiente
extatice.

1. 1. 1. In Vechiul Testament

Unele dintre formele lui opow, care sunt cele mai
uzitate de catre LXX sunt, in mod indiscutabil, formele de
indicativ aorist activ €idev (240 de aparitii textuale) si €idov
(233 de aparitii textuale).

Verbul a vedea in Septuaginta nu este atribuit, Tn mod
preferential, numai oamenilor, ci si pentru Dumnezeu se
foloseste aceeasi exprimare antropomorfa.

Complexitatea de sensuri reunitd sub cupola acestui
verb este insda impresionanta.

" Pr. Prof. John A. McGuckin, spre exemplu, in Paradigmele biblice si teologice ale
vederii Luminii dumnezeiesti la Sfantul Simeon Noul Teolog, in Sfantul Simeon Noul
Teolog, Viata si opera, Scrieri 1V, introd. si trad. de Diac. loan I. Ica jr., Ed. Deisis,
Sibiu, 2006, p. 406, opteaza pentru formula: relatari epifanice intr-un mod constant.
In ceea ce ne priveste, nu folosim in mod restrictiv anumite formule explicative, ci
ne pliem pe situatia pe care o avem de explicat. De aceea vederea dumnezeiasca va fi
subliniatd, de la caz la caz, in varii formule teologice.



Astfel, ,€ldev 0 Beoc 10 did¢ otL kadov” (Fac. 1, 4)
[,,a vazut Dumnezeu, ca lumina este bund / frumoasa”]
marcheaza constatarea din partea lui Dumnezeu a podoabei /
a frumusetii lucrarii Sale, pe cind ,o0€¢ €ldov bSikaiov
evavtiov Mov” (Fac. 7, 1) [,,te-am vazut drept inaintea Mea]
subliniaza atenta supraveghere a lui Noe de catre
Dumnezeu, grija excesiva a lui Dumnezeu pentru viata lui
sfanta.

De aceea, cand Dumnezeu vede creatia Sa, El
constati, supravegheazi, mustrdi sau Isi manifesta
milostivirea Sa, ca in Iona 3, 10: kol €idev 0 Oecog T €pyo
a0tV OTL ameotpeyar” [,,si a vazut Dumnezeu faptele lor,
cd s-au pocdit”] sau ca in Ps. 105, 44: kol €ldev év T
OALBecBaL adtovg” [,,s1 {Dumnezeu} i-a vdzut in durerea
lor”].

Modul in care ne vede Dumnezeu si intreaga
terminologie, care indicad iconomia dumnezeiasca fatd de
noi, nu intrd 1nsa in calculul nostru atunci, cand vorbim
despre vederea [ui Dumnezeu. Terminologia extatica
exprima ceea ce vede omul din cele ale lui Dumnezeu, cu
ingdduinta Sa.

Moise vede un rug arzand, care nu se mistuia (Ies. 3,
2) si aceasta vedere este exprimata in LXX prin indicativul
prezent activ al lui 6paw.

Forma opa e prezentd de 27 de ori in LXX, insa de
putine ori verbul are conotatii extatice. In Ies. 2, 11; 2, 12; 2,
13; 4, 21; 4, 23; 25, 40; 32, 19 si Num. 1, 49 verbul a vedea
are ori sens optic ori sens intelectual.

In primele trei carti ale Scripturii 6pa& are doar de
doua ori conotatii mistice: deja enuntatul verset de la Ies. 3,
2 s1i Num. 22, 31.

Valaam vrajitorul vede pe Ingerul Domnului, numai
dupa ce Domnul i deschide ochii, adica atunci cand El i Se
reveleaza.

Conotatiile experentiale ale lui 0pg de la Num. 22, 31
sunt extatice $i nu vizuale sau metaforice. Greutatea
exegetului biblic constd in faptul de a discerne sensurile
extatice ale lui opaw de cele comune.

Daca in Pilde 20, 12, ochiul care vede (0pBaAunoc 0pd)
nu exprimd, decat functia somato-psihica a aparatului vizual
uman, in Is. 6, 1: €ldov tov KipLov kabnuevor ém 6povou
wnAod” [,,am vizut pe Domnul sezdnd pe scaun inalt”],



verbul, care indica vederea, are rolul de a initia descrierea
unei vederi dumnezeiesti.

In €ldov sti concentrati intreaga vedenie avuti de
Stantul Isaia. Dar termenul ca atare nu explicd nimic din
realitatea vederii, ci numai descrierea ulterioara a ce s-a
vazut in vedenie, ne pune la curent cu descoperirea pe care a
avut-o omul lui Dumnezeu.

Daca 0paw este un termen mult prea general, dar care
indica, de cele mai multe ori, experientele extatice ale
Scripturii, substantive ca opope (de 22 de ori in LXX) si
omtaote (de 6 ori in LXX) disting mult mai bine vederea
comuna de o descoperire dumnezeiasca, desi, si aceste doua
substantive au conotatii general umane in Scriptura.

InTs. 21, 1 si Dan. 2, 19, dpape are sensul de vedenie
dumnezeiasca. Dan. 9, 23 are, in prim-plan, ideea, ca
omtaoia, vedenia dumnezeiasca, trebuie inteleasa de catre
cel care a avut-o.

In contextul de la I Regi 19, 11-12, Sfantul Proroc Ilie
vede pe Dumnezeu in diferite ipostaze, ca si Sfantul Moise
la Ies. 18, 23.

Desi in I Regi 19, 12 nu avem vreun termen, care sa
exprime vederea, totusi, e de la sine inteles, ca acest ,,pwvn
abpag Aemtfc” [,,adiere de vant lin / subtire”] ne indica o
vedere duhovniceasca si nu un fenomen meteorologic.

Imperativul aorist al lui delkvupt de la Ies. 33, 18, cere
aratarea, dezvaluirea slavei lui Dumnezeu.

Slava Domnului (56Ee. KupLov) este ceea ce se vede in
descoperirea dumnezeiasca. Insa in Ies. 33, 20, 23, Domnul
i1 raspunde cererii lui Moise, vorbindu-i despre fata Sa si nu
despre slava Sa.

Acest lucru nu contravine vederii slavei Sale, pentru
cd precizarea ideii de fafa (mpéowmor) a Domnului indica,
deopotriva, realitatea Sa ipostaticd, dar si iradierea Sa
energetica fiintiala.

Aotoe (112 aparitii textuale in LXX), slava lui
Dumnezeu, nu apare in les. 16, 10; 24, 16; Lev. 9, 23; I Regi
8, 11 ca un accesoriu epifanic al lui Dumnezeu, autonom si
deplin imanent, ci ca prezentd energeticd a lui Dumnezeu pe
pamant, fard ca prin aceasta prezenta lui Dumnezeu sa fie
mai putin transcendenta.

Se observa asadar, ca relatarile extatice ale Scripturii
pot fi indicate sau nu de formule verbale, care sa ateste



vederea extatica, fara ca acest lucru sa deprecieze realitatea
vederilor dumnezeiesti pe care le-au avut Sfintii Scripturii.

De fiecare data, cand auzim o expresie de acest fel, ca
la Tes. 19, 10: ,eimev &€ Kiprog mpoc Mwvuofy” [,.a zis
Domnul catre Moise”], infelegem ca avem in fata noastra o
relatare extaticd, o vedenie si nu o simpla introducere logica
a unei naratiuni.

Nivelul criptic al dezvéluirilor extatice este cel mai
»ilogic” pentru un om neduhovnicesc.

Introducerile terminologice decontextualizate (la care
noi nu ne raliem, tocmai din cauza cd sunt improprii
Scripturii) nu iau in calcul faptul, cad fiecare vedenie este o
unicitate absoluta.

Ies. 19, 19: ,Mwuofic €Aader 0 8¢ OeOC AMEKPLVATO
avt® ¢wrl” [,,Moise vorbea, iar Dumnezeu 1ii raspundea
acestuia cu glas”] nu este identic, din punct de vedere
extatic, cu lez. 1, 4-28 sau cu Dan. 7, 2-27.

Vedenia de noapte a lui Daniel de la Dan. 7, 13, in
care acesta i1l vede pe Fiul Omului este irepetabila in
continutul ei, chiar dacd ea poate fi asimilata la nivel
semantic cu o alta viziune.

Cuvintele Scripturii, Tn momentul, cand sunt scoase
din context, nu mai exprima un eveniment extatic absolut, ci
intrd in zona repetifiei, pe care nu o cunoaste viata
duhovniceascd. Increderea in cuvantul Scripturii, credem
noi, este autenticd atata timp, cat fiecare vedenie este
crezuta ca reala si irepetabila.

In Zah. 5, 1, Sfantul isi ridica ochii si vede o seceri
zburand (,,8pémavor Tetdpevor”), cf. LXX. Dupa varianta
VUL, el vede un ,volumen volans” (,,sul de -carte
zburand”)’.

Oricare ar f1 adevarul vedeniei la care facem referire,
talcuirea ei indicd acelasi lucru: blestemul [ apa/
maledictio] lui Dumnezeu (Zah. 5, 3).

Diferentele  traductoriale ale  Scripturii  sunt
consecintele istorice ale perpetudrii textelor sfinte, Tnsa
evidentele extatice demonstreaza, ca omul Sfant a vazut
slava lui Dumnezeu si ¢cd Dumnezeu nu a fost niciodata
departe de cei ai Sai (cf. F. Ap. 17, 27).

? Variant preluatd de ed. BOR 2001.
3 Varianta preluati de ed. BOR 1988.



1. 1. 2. In Noul Testament

Experienta vederii lui Dumnezeu in Noul Testament o
raportam, cu precadere, la persoana Fiului lui Dumnezeu
intrupat, Care Isi arata slava Sa vesnica, slava identici cu a
Tatilui (In. 1, 14) si, pe Care, Sfintii Apostoli il vad cu
trupul transfigurat, plin de lumina divina, dupa invierea Sa
dintre cei morti.

Substantivul 60f«, la nominativ, apare de 36 de ori in
GNT, genitivul de 48 de ori, dativul de 23 de ori iar
acuzativul sau de 58 de ori, cele mai multe dintre cazuri
referindu-se la slava lui Dumnezeu si la ipostaze extatice.

Slava lui Dumnezeu straluceste Tnaintea pastorilor si
ei se infricogseazd enorm de mult (Lc. 2, 9). Slava Sa e o
prezenta coplesitoare pentru acestia, ca si la Mt. 17, 2, 6 sau
F. Ap. 9, 4.

In cazul convertirii Sfantului Pavel, lumina venitd din
cer l-a inviluit in mod neasteptat (e€aidpvng), cf. F. Ap. 9, 3.
Schimbarea Sa la fata Tnaintea Ucenicilor Sai se petrece tot
la fel de spontan.

Ucenicii vad fata Sa stralucind ca soarele (Mt. 17, 2).
Prezenta lor aici este insa iconomica. Hristos ii alesese
pentru aceastd revelare a slavei Sale. Punerea slavei
dumnezeiesti in antiteza cu soarele nu este decat o calificare,
in cheie antropomorfa, a realitatii extatice.

Pe Tabor, hainele Sale sunt ,,albe ca lumina” (Aevka
we 10 $p&¢) [Ibidem], Ingerii de la In. 20, 12 sunt ,,in alb”,
iar in Apoc. 7, 9, apare multimea de oameni Sfinti, care este
imbracata in ,,vesminte albe” (otoldg Aevkag). Aceastd
culoare alb este o evidenta extatica s1 nu un element
simbolic.

Desi, prin ,,slava”, denumim multe lucruri, ca, spre
exemplu, lauda adusa lui Dumnezeu de intreaga creatie, cat
si lauda de sine sau o demnitate $i1 o pozitie sociala
infloritoare, in cazul temei noastre, slava lui Dumnezeu este
iradierea Sa vesnica si nu o prezenta fulgurantd, ocazionala.

Slava lui Hristos este slava Tatalui (In. 17, 22) si a
Duhului Sfant (F. Ap. 10, 44) si ea este vesnicd. Ea {ine de
fiinta lui Dumnezeu, dar de ea se impartasesc si oamenii in
extaz (¢v ¢ékotooel) [F. Ap. 10, 10; 11, 5; 22, 17] sau in
rapire dumnezeiasca (11 Cor. 12, 4).



Cf. In. 17, 22, slava lui Dumnezeu ¢ data de Hristos
celor care cred in El, ca sa 1i uneasca pe unii cu altii. Slava
lui Dumnezeu, I[umina dumnezeiasca sau harul [ui
Dumnezeu sunt notiuni identice in gandirea ortodoxa. Dar
atunci cand vorbim despre vederea lui Dumnezeu ne referim
la descoperirea extatica a slavei Sale, la experierea
energetica personalad a luminii dumnezeiesti si nu la simtirea
harului, ca evidenta interioara curenta.

Realitatea indicatd de €éxkotaolc este ceea ce ni se
dezvaluie in lumina divind, de catre Dumnezeu si nu avem
de-a face, pur st simplu, cu o vedere a unei [umini
impersonale sau cu o imagine obtinutd In urma unei
dereglari a mintii, asimilabila delirului si halucinatiei sau a
diferitelor aspecte ,,vizuale” ale mortii clinice.

Cand Pavel vorbeste de rapirea sa in Paradis, ne
precizeaza faptul, cd ,a auzit cuvinte inexprimabile”
(fkovoev appnra pipete) [II Cor. 12, 4] si nu, cd a gandit
lucruri inexprimabile in extaz.

Apoc. 1, 10, ne spune despre loan ca a fost ,,in Duh”
(év TIvebuati) atunci cand a avut vedenii si, de fiecare data,
cand ne descrie vreun amanunt extatic, acesta spune: ,,am
vazut” (eldov)” si nu: ,,mi s-a parut” sau ,,mi-am imaginat”.

Vederile dumnezeiesti sunt daruri din partea lui
Dumnezeu pentru Sfintii Sai si ele se intiparesc in fiinta lor
cu putere, fapt pentru care, pot sd le si povesteasca ulterior.
Amanuntele extatice ale Scripturii sunt reamintiri veridice,
dar succinte ale extazelor, pe care le-au avut autorii lor.
Tocmai de aceea ele nu sunt relatari in action, mediatizari
instantanee ale extazelor, ci relatari post-extatice, facute la
un anume moment, dupa ce au avut extazele.

Sfantul Pavel foloseste la F. Ap. 26, 19 notiunea de
,vedere cereascd” pentru lumina neasteptatd de la 9, 3.
Substantivul omtaoie apare de 4 ori in GNT si nu are
niciodatd valente peiorative, ci se referd, de fiecare datd, la
vedenii dumnezeiesti.

In Noul Testament, atit vocabularul extatic, cat si
evidentele extatice sunt mult mai trangant exprimate, decat
in Vechiul Testament.

* Cf. GNT, in Apocalipsi apare de 45 de ori aoristul activ al verbului ,,a vedea”, in
locurile citate acesta avand in totalitate valente extatice. Daca luam in calcul, faptul
cd in intreg Noul Testament €ldov apare de 76 de ori, atunci ne dim seama, ci
valentele extatice ale acestuia sunt irefutabile, in fata unei critici textuale oneste.



Insa transformirile la nivel personal, ca urmari
dumnezeiesti ale extazelor sunt acoperite, din multd
smerenie, de autorii Scripturii. Se descriu extazele, cu mai
multe sau mai putine amanunte, fara insa a se ajunge, decat
arareori, in centrul intimitatii naratorului. Descrierile
extatice scripturale sunt mai degrabd expozitive, decat
confesive.

Daca nu vorbesc despre transformarile post-extatice
din viata lor, autorii Scripturii vorbesc, cu lux de amanunte,
despre implicatiile eclesiale ale extazelor personale.

Sfantul Petru realizeaza, ca extazul sau de la F. Ap.
11, 5-10 1l indemna la primirea paganilor in Biserica.
Marele Pavel merge la Ierusalim potrivit unei descoperiri
(emokaAvyny) [Gal. 2, 2], pentru a arata Apostolilor
Evanghelia, pe care el o propovaduia neamurilor.

Varietatea extatica a Scripturii este o dominanta clara
pentru cititorii adanci ai acesteia. Dumnezeu descopera celor
credinciosi ai Sai cele ale Sale, ca o pregustare a vesniciei
sau, mai bine spus, ca o acomodare a noastrd cu viata
vesnica.

Vederile noastre dumnezeiesti, acum, cat suntem inca
in trup sunt ,év aiviypatlt”, sunt enigmatice, obscure,
nedeslusite pentru noi, cf. I Cor. 13, 12. Vederea lui
Dumnezeu ,,mpoowtov mpo¢ Tpoowtov”(,fatd citre fatd”)
[[bidem] e rezervata, in mod deplin, pentru viata vesnica.

Invierea Domnului si realitatea trupului Sau plin de
slava va fi confirmata experential in vesnicie, incepand cu
venirea Dreptului Judecator pe norii de slava dumnezeiasca
ai cerului, cand vom ,,privi la Acela, pe care L-au impuns”
(In. 19, 37 / Ps. 21, 18-19; Zah. 12, 10; Apoc. 1, 7).

Pnevmatizarea trupului inviat al Domnului reprezinta
fundamentul teologiei vederii lui Dumnezeu, pentru ca
vedem slava lui Dumnezeu, care iese din trupul Sau
omenesc, cf. F. Ap. 9, 3-5. lisus Hristos, Cel inviat, 11
vorbeste lui Pavel (F. Ap. 9, 5) si lumina aceea orbitoare
iesea din persoana Sa, din persoana Celui cu care vorbea
Pavel.

Pe Tabor, Domnul Isi arati slava Sa, pentru ca
Apostolii sa cunoasca faptul, ca aceasta nu a fost primita de
El dupa Inviere, ca un dar venit din afard, ci ea a fost
dintotdeauna a Sa, dar atunci a inundat, in mod deplin,
trupul Sau omenesc.



Asa se explicd de ce Domnul le spune celor trei:
,Nimanui si nu spuneti aceasta vedenie (10 Opapw), pana ce
Fiul Omului nu Se va ridica dintre cei morti” [GNT: Mt. 16,
19].

Slava vesnica este a lui Dumnezeu, dar ea umple pe
cel care se curdtesc de patimi. Inima curatd de patimi si de
reprezentdri ale lumii create este cea care vede, si aici, §i in
viata vesnica, pe Dumnezeu, cf. Mt. 5, 8. Forma de viitor a
lui 6paw, la persoana a treia plural si anume 6yovtaL, apare
de 9 ori In GNT si aceasta are, Tn mod preponderent, valente
eshatologice. Insi la Mt. 5, 8 si Rom. 15, 21 acest viitor are
o implinire temporala.

Vederea lui Dumnezeu incepe de acum, din viata
pamanteasca §i se continud in vesnicie. Vesnicia fericita,
locuirea Tmpreund cu Dumnezeu permanentizeaza si
invesniceste vederea Iui Dumnezeu. Lucrul cel mai
important este ca aceastd vedere a lui Dumnezeu sd se
produca inca din viata aceasta.



1. 2. Paradigme scripturale ale vederii lui
Dumnezeu

In sectiunea curentd, cu toatd greutatea pe care am
resimtit-o Tn a alege exemplificarile extatice, din cauza
diversitatii lor, vom incerca sia dezbatem consecintele
teologice ale vederii lui Dumnezeu din Scriptura.

Si anume, vom decela o seamda de amanunte
fundamentale ale vederii extatice, care ne vor ajuta sa
intelegem unicitatea divino-umand a acestor evenimente
personale ale mantuirii i relatia cu Dumnezeu, de mare
intimitate, a traitorilor acestora.

Vechiul Testament

1. 2. 1. Protoparintele Adam si prima evidenta
scripturala a extazului

Intimitatea lui Adam cu Dumnezeu se fundamenteaza
teologic pe starea creaturald a omului. Starea omului de a fi
kot elkove Beod” (,,dupa icoana /chipul / infatisarea lui
Dumnezeu) [Fac. 1, 27] este cea care asigura posibilitatea
omului de a vedea pe Dumnezeu.

Trupul omului, luat din tarana pamantului (yodv &mo
Mg yf¢) si sufletul sau, nu apar juxtapuse, nici intre ele si
nici fatd de ,,suflarea de viatd” (mvony (wf¢), suflata peste
fata sa, de catre Dumnezeu.

Trupul, sufletul si suflarea lui Dumnezeu, harul
dumnezeiesc, intr-o unitate deplind, formeaza omul ca
nsuflet viu” (Yuynv (woav) [Fac. 2, 7]. Antropologia
scripturald nu vede pe om, ca pe o fiintd deplina, fara
suflarea harului in fiinta noastrd’. Tocmai harul lui
Dumnezeu e cel care face pe om sa fie un suflet viu, care

5 In comentariul la Hexaemeron al Sfantului Beda, gasim la 1, 27, ca referinta lui
Moise la chipul Treimii din noi este, de fapt, confirmarea harului (confirmationis
gratia) din fiinta noastra, cf. Venerabilis Bedae, Hexaemeron, sive libri quatuor in
principium Genesis, usque ad nativitatem Isaac et electionem Ismaelis, in PL 91, col.
30B.
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domneste peste trup si nu un suflet ,,mort”, care 1si toceste
simturile Tn materialitatea grosiera a viciilor.

In acest context, al omului plin de har, LXX ne
propune prima discutie a Scripturii despre extaz si anume la
Fac. 2, 21: ,,Si Dumnezeu l-a facut sa cada in extaz pe Adam
si sd adoarma®. Si a luat o parte [din cele] ale lui si carnea
insési i-a plinit-o luisi” (kel €meBaiev 0 Oe0¢ €koTaOLY €Tl
TOV Adap kol UTVwoer kol EAaPer ploy TRV TAELP@Y adTOD
Kol GVeTAnpwoey oapke avt’ adtic”).

6 Apetenta pentru intelegerea extatici a lui 2, 21, in pofida literalitatii scripturale,
este scazuta sau inexistentd. Dam urmatoarele exemple:

Pentru J.B. Coffman, la 2, 21-22 este vorba de un somn profund dar, in acelasi timp,
tipologic. Despre tipologia acestui somn, acesta spune: ,,Somnul care cade peste
Adam a fost o profetire a mortii lui Hristos, a Dumnezeului om, pe calvar”.

Despre nasterea Evei, acesta spune: ,,lar sotia lui Adam, care a fost o parte luatd din
el in acest somn, adica Biserica lui lisus Hristos, sotia celui de al doilea Adam, este o
prefigurare a celei luate dintr-o parte a lui lisus Hristos”. Citatiile sunt luate din:
James Burton Coffman, Commentaries on the Old and New Testament, Genesis, 2,
cf. http://www.studylight.org/com/bcc/view.cgi?book=ge&chapter=002.

Adam Clarke e de parere cd in cazul lui 2, 21 avem de-a face cu un ,,deep sleep”
(,,somn adanc”) si nu cu un swoon (lesin) sau ecstasy (extaz), cf. Adam Clarke,
Commentary, Genesis, 2,

apud. http://www.studylight.org/com/acc/view.cgi?book=ge &chapter=002.

John Gill vorbeste, in acest caz, de un somn supranatural. Spun el: ,,a sound sleep:
his senses were so locked up by it, that he perceived not anything that was done to
him” (un somn adanc / deplin: simfurile sale au fost atdt de inchise / suspendate,
incat acesta nu a sesizat nimic din ce s-a petrecut cu el”, cf. John Gill, Exposition of
the Entire Bible,

cf. http://www.studylight.org/com/geb/view.cgi?book=ge&chapter=002 & verse=021.

Sfantul Ioan Gura de Aur porneste de la textul Septuagintei comentariul sau la Fac.
2, 21 [koi emePodey 6 BOedg €kotoow €m tov CAdoy, kol Umvwoe, cf. Joannes
Chrysostomus, In Genesim (homiliae 1-67), iIn PG 53, col. 118, apud TLG
#112.53.118.22n.-#112.53.118.24n.] si spune : ,, Céci nu a cdzut numai in extaz, nici
intr-un somn obignuit (Olte ékotaolg pévov fv to oupPav, obte Hmvog 6 ouvndng), ci,
pentru ca in‘;eleptul si mesterul Creator al firii noastre trebuia sa 1i scoatd una din
coastele lui, ca sa-1 faca pe el s nu mai simta durerea...” [cf. Idem, in PG 53, col.
120, apud TLG #112.53.120.51-#112.53.120.52], vorbind astfel despre o stare
suprafireasca pe care o traieste Adam la crearea Evei.

insa nici Sfantul Ioan nu insista pe explicarea acestei stiri suprafiresti pe care o
traieste Adam. In traducerea romaneasci a parintelui Fecioru, se egalizeaza, intr-un
mod inadmisibil, extazul cu somnul (cf. Sfantul Toan Gura de Aur, Omilii la Facere
(I) Scrieri. Partea intia, trad., introd., indici si note de Pr. D. Fecioru, in col. PSB,
vol. 21, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1987, p. 166), parintele Dumitru Fecioru explicand
in nota 1, p. 166, ci a preferat traducerile roménesti, care traduc pe €kotaolc cu
,somn adanc”, pentru cd ékoteolg inseamnd: ,,pierdere a constiintei, narcotizare,
amortire”, cf. Ibidem.

Insa parintele Fecioru stia, cu sigurantd, ci extaz inseamnd, in primul rand, vedere
dumnezeiasca, dar s-a conformat unui fel de a traduce in limba roména, in care nu se
urmareste textul Septuagintei, ci se Incearca, mai intotdeauna, o traducere melanj a
Scripturii.

Tocmai de aceea cititorii obignuiti cu textul actual al Scripturii ortodoxe, in editiile
ultime, sinodale, roméanesti, sunt surpringi, socati de robustetea duhovniceascd a
Septuagintei, pentru cd noi nu am avut si nici nu avem, cu toate incercarile recente, o
variantd integrald a Septuagintei, care sd nu tind cont de alte variante textuale, ci sa
fie o traducere, in sine, a textului.

11


http://www.studylight.org/com/bcc/view.cgi?book=ge&chapter=002
http://www.studylight.org/com/bcc/view.cgi?book=ge&chapter=002
http://www.studylight.org/com/geb/view.cgi?book=ge&chapter=002&verse=021

Zidirea Evei dintr-o parte a lui Adam (cf. VUL, apare
din ,,una din coastele lui”: ,,unam de costis eius”) se petrece
intr-o stare extatica a acestuia. Prima femeie se naste intr-o
stare de mare duhovnicie a barbatului ei si e receptatd de
catre el in cuvinte profetice, cf. Fac. 2, 237,

Din lapidaritatea textuald a versetului insa, reies
lucruri capitale pentru discutia noastra. Gasim o seama de
amanunte pe care le vom intalni in toate contextele extatice
pe care le vom analiza.

Aflam, in primul rand, ca extazul a fost la initiativa
lui Dumnezeu si cd El a scos pe om din timp si l-a unit cu
slava Sa. Autorul direct al extazului este Dumnezeu si cel
care il experiaza este omul plin de har, adica Sfantul Adam.

Notiunea de ,,somn”, care apare in acest context, nu
intrd in parametrii normali a ceea ce stim noi despre somnul
biologic curent, ci ne introduce in starea de ruptura
experentiala, pe care o produce vederea extatica.

Extazul s1 somnul nu sunt experiente congruente.
Extazul este o inifiativd divind in viata unui om
duhovnicesc, pe cand somnul se inscrie in ,,normalitatea”
conditiel noastre post-lapsariale.

Insd somnul este o paradigmi excelentd pentru a
sublinia faptul introducerii depline a celui care are un extaz,
in starea de vazator a celor descoperite de Dumnezeu.

Pentru ca ,,somn” inseamna despartire de ceea ce
vedem 1n jurul nostru si intrarea intr-un alt plan de realitate
personald, Umvog, alaturat imediat lui €éxotaolg, trebuie
interpretat ca un termen de calificare a starii extatice si nu ca
o realitate paralela sau substitutiva.

7 Sfantul Toan Gurd de Aur remarca textual acest lucru: ,, cici a rostit acestea prin
harul prorocesc, fiind insuflat de 1invatatura Sfantului Duh”, cf. Joannes
Chrysostomus, /n Genesim (homiliae 1-67), in PG 53, col. 122, apud TLG
#112.53.122.49- #112.53.122.51.
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1. 2. 2. Avraam si extazul prevestitor

Fac. 15, 12-16 ni-l prezintda pe Parintele celor
credinciosi, pe Avraam, in ipostaza de mai nainte vazator al
greutdtilor enorme, pe care le va suporta poporul, care va
iesi din coapsele sale.

Contextul extatic, tot la fel de lapidar ca si
precedentul, este formulat la Fac. 15, 12: ,,insd la asfintitul
soarelui a cazut Avram in extaz si iatd, l-a cuprins frica si
intuneric mare” (,,mepl &¢ MALOL SUOKAG €KOTOOLG ETETECEV
T® APpoap kol 1600  GOPOC  OKOTELVOC MEYOC EMLTLTTEL
adtd”)’.

Observam in primul rand, cd extazul se produce
fulgerator de repede iar Avraam nu face altceva, decat sa-1
traiasca efectiv. El patimeste o schimbare interioara, care il
cutremura si intrarea in aceastd stare noud de existentd, in
starea extatica, ¢ desemnata drept ,,intuneric”.

Notiunea de ,,intuneric”, ca si cea de ,,somn” va fi
amplu dezbatutd de catre Sfintii Parinti, ea indicand atat
afundarea in lumina divina, cat si dezlipirea de tot ceea ce
inseamna conditie umana istorica.

Contrastul 1maginal intre soarele, care apune si
Sfantul Avraam, care intra in intunericul luminii divine nu e
intamplator.

Vederea extatica introduce in ambianta vesniciei,
unde nu mai e nevoie de lumina soarelui. Astrul ceresc € un
tip palid, sters al luminii necreate. Apar 1nsda multiple
exagerari la nivelul intelegerii lui ¢6Pog, in masura in care
lumina divind este vazutd ca amprentd a unei majestati
divine deplin transcendente.

8 Tot in comentariul la Facere citat anterior, Sfantul Ioan Gurd de Aur revendici Fac.
15, 12 ca pe un loc extatic, despre care vorbeste lamurit: ,,De aceea au cazut asupra
lui si extazul si fricd si intuneric mare, ca prin cele facute [cu el] sd vina la
intelegerea vederii lui Dumnezeu” [,,6uc todto kol ékotoolg kel $OPog péyec kol
okoTeLOg Emmimtel adtd, ive 8L TV youévwr eg olobnoy €A8n tfig tod Ocod
omteoleg”], cf. Joannes Chrysostomus, In Genesim (homiliae 1-67), in PG 53, 344,
apud TLG #112.53.344.15-#112.53.344.17. Parintele Dumitru Fecioru traduce si aici
pe &otaowg cu ,,somn adanc”, mergind pe aceeasi idee, ca si in cazul de la Fac. 2,
21, cf. Sfantul loan Gura de Aur, Omilii la Facere (Il). Scrieri. Partea a doua, trad.
introd., indici si note de Pr. D. Fecioru, in col. PSB, vol. 22, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1989, p. 43 si n. 12, p. 43.
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1. 2. 3. Moise si experienta slavei lui Dumnezeu

Sfantul Moise intra in prim-planul iconomiei
mantuirii in momentul, cand ,,Dumnezeu a auzit suspinul”
(elonkovoer 0 Oeog tov atevayuov) [Ies. 2, 24] poporului lui
Israel, care era rob in Egipt.

Pastorul oilor a vazut pe muntele Horeb, cum un rug
ardea si nu se mistuia si este atras de ,,para de foc” (proyL
Tupog), care iesea din rug [Ies. 3, 2].

Desi Ies. 3, 2 ne spune, ca 1n aceastd limba de foc s-a
aritat Ingerul Domnului, in v. 4 nu un Inger vorbeste cu
Moise, ¢i Domnul’. Discutia revelationala (Ies. 3, 44, 17) a
celor doi este impresionanta, ea avand detalii extinse.

Cand Domnul 1i precizeazd, ca El este Dumnezeul
parintilor sai (Ies. 3, 6), Moise, conform LXX, din evlavie
(evAoPelto) a privit spre pamant inaintea Domnului
(Ibidem) .

Starea interioard a lui Moise, atunci cand Il vede pe
Dumnezeu, este una a 1ubirii ascultatoare si nu a ostentatiei.
Simte ca locul unde 1 Se arata Dumnezeu este unul sfant si
primeste mesajul divin cu toatd raspunderea. Moise nu se
considera vrednic sd conduca poporul fagaduintelor (Ies. 3,
11), insa Domnul tocmai acest lucru astepta: tdgaduirea de
sine a lui Moise s1 punerea nadejdii numai in El.

Prin prisma revelatiei de la Ies. 3, 14: ,JEy® €yt 0
ov” [,,Eu sunt Cel ce sunt”], Dumnezeul parintilor sai nu
apare ca un Dumnezeu vetust, pastrat prin inertia traditiei, ci
ca un Dumnezeu netrecator, puternic, impresionant,
cuceritor, Care a fost si este pentru toti un Dumnezeu viu,
un Dumnezeu, Care intra in dialog cu oamenii credinciosi si
ii indruma spre un anumit fel de viata''.

? Domnul, in cuvintele Scripturii, nu este altcineva decat Dumnezeu Logosul/
Cuvantul. Prezenta Fiului in creatia Sa, enuntata la In. 1, 10 este confirmata de toate
revelatiile Sale fata de Sfintii Scripturii.

1 Editiile BOR 1988 si 2001 incurajeaza insd ideea de ,,frica” si nu de ,.evlavie”.
WTT mizeaza tot pe ideea de fricd a lui Moise, care std inaintea Domnului. VUL
vorbeste numai de ascunderea fetei, pentru a nu vedea pe Domnul, fara sa sublinieze
motivatia actului facut.

""fn comentariul sdu la Pentateuh, cand ajunge la textul de la Fac. 3, 14, Sfantul
Beda spune: ,, A4 raspuns Dumnezeu lui Moise: Eu sunt, adica Cel care am fost cu
parintii vostri; Cel ce sunt, adica sunt si cu voi, pentru ca Eu sunt Cel ce sunt, adica
sunt mai 1nainte de veci si voi fi. Caci Eu sunt, adica Fiul, Cel ce sunt, adica Sfantul
Duh si Cel ce este, adica Tatal. [...] Pentru ca Eu sunt in Vechiul Testament, Care
sunt si in Noul”, cf. Venerabilis Bedae, In Pentateuchum Commentarii, in PL 91, col.
295B.
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Acest Dumnezeu e Cel ce Se aratd si din El iese
stralucire dumnezeiasca.

Daca la Ies. 3, 2, Dumnezeu Se arata in foc, ca sa
sublinieze ardoarea cu care trebuie 1ubit s1 ascultat, la Ies.
19, 9, Dumnezeu promite robului Sau, cd Se va arata
inaintea lui ,.év 0T0Aw vepeing” (,,in stalp de nor”).

Lotalpul de nor” si ,,norul luminos” sunt doua
descrieri extatice, fidele modului in care e vazuta lumina
dumnezeiasca izvorata din Dumnezeu.

Din punctul nostru de vedere, vedeniile sunt descrieri
ale realitatilor dumnezeiesti, descoperite de catre Dumnezeu
si nicidecum elemente simbolice sau mitice. Tocmai de
aceea analizam toate vederile dumnezeiesti, ca legaturi vii,
directe ale lui Dumnezeu cu oamenii si vedem in extaz
modul cel mai deplin, prin care se dobandeste intimitatea cu
Dumnezeu.

Din punerea in contrast a locurilor de la Ies. 19, 17 si
Ies. 19, 18 reiese, ca venirea poporului sa se intdlneasca cu
Dumnezeu si starea lui la baza muntelui Sinai nu este
identica cu starea pe varful muntelui, unde Dumnezeu Se
arata iarasi in foc. Acolo unde Se pogorase Dumnezeu apare
foc (mupov) si fum (kamvog) iar poporul se umple de mare
uluire'? (Ies. 19, 18).

,.Fumul”, cat si ,,norul” sunt elemente extatice si nu
fenomene meteorologice, ca niste simple ,exercifii de
putere” ale lui Dumnezeu, prin care sa impresioneze masa
de oameni de la baza muntelui. Descoperirile slavei Sale nu
sunt evenimente spectaculoase ieftine, ci ele se constituie in
punctari dumnezeiesti iconomice ale vietii oamenilor si a
cursului istoriei lumii.

Dumnezeu e prezent pe muntele Sinai in fata lui
Moise, mult mai intim, in mod evident, dar este prezent si
pentru popor, este in fata poporului, chiar daca poporul
simte intimitatea cu Dumnezeu mult mai diminuat.

Intimitatea Sfantului Proroc Moise cu Dumnezeu
incepe sa fie dominantd din momentul Ies. 19, 19, unde:
LMwvofic €ladler 0 8¢ Oeoc amekplvato odT® PR’
(,,Moise vorbea iar Dumnezeu 11 raspundea cu glas™).

'2Ed. BOR 2001 se posteazi pe ideea, ci oamenii erau cutremurati, absorbind partial
textul LXX, pe cand editia BOR 1988 preia varianta oferita de KJV, vorbind de un
cutremur puternic, ce ar fi lovit muntele Sinai.
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Dumnezeu vorbeste lui Moise cu glas omenesc §i 1 se
adreseaza din lumina. Constientizarea lui Dumnezeu nu era
mediata, ci imediata, directa.

Prezenta lui Dumnezeu era transfiguratoare pentru
Moise, pentru cd atunci, cand a coborat din munte
,,0€00k00Tor 1) OPLg ToD  YPWUETOE TOD TPOOoWToL ohTOL”
(fata 1i stralucea, {ii stralucea} infatisarea chipului sau) [Ies.
34, 29].

Acest amanunt deschide o exegeza corecta pentru les.
20, 21. Atunci cand ,,Mwuofig 6¢ €lofiAbev €i¢ TOV YVOdov
o0 v 0 Bedc” (,Moise a intrat in intunericul unde era
Dumnezeu”), nu a intrat in intunericul noptii, unde nu vezi
prea bine lucrurile din jur, ci intr-o intimitate si mai mare cu
Dumnezeu, pentru ca acolo unde este Dumnezeu este
Yvodov.

Este indubitabil, c¢d acest yvodpov nu poate fi pus in
antiteza cu slava, lumina Sa, atata timp, cat acest intuneric
produce 1in fiinta oamenilor stralucire dumnezeiasca.
Remarca paradoxala a Scripturii ascunde un inteles extatic,
pentru cd in locul unde intram la Dumnezeu nu mai suntem
vazuti de catre oameni si nu mai vedem nimic altceva decat
pe E1”.

Intunericul lui Dumnezeu este lumini. Daci Moise
are libera trecere in yvogov, poporul, care nu isi castigase
atata trecere 1n fata Sa, sta departe (Idem). Distantarea fizica
a poporului de munte este si o punctare a distantei interioare
dintre ei s1 Dumnezeu.

Moise nu cunoaste logica patimasa a intervalului. El
este Tn fata lui Dumnezeu, vorbeste cu El, fiinta lui e plina
de lumind divina, de stralucire si poartd revelatiile
dumnezeiesti ca pe niste amprente de nesters in fiinta lui. De
aceea face lucrurile cortului sfant dupa chipul celor aratate
in munte (cf. Ies. 25, 40; 27, 8), dupa chipul acelora, pe care
le vazuse in vedere dumnezeiasca.

Moise se dovedeste deschis cu totul lui Dumnezeu.
Nu avea ceva de ascuns fatd de Dumnezeu si de aceea si
Dumnezeu e atat de intim cu el. Moise se apropie de

" in comentariul siu la intreaga Scripturd, Robert Jamieson vede in tunetele si
fulgerele din 20, 18 niste ,,simboluri ale coborarii Dumnezeirii” i nu manifestari
directe ale slavei dumnezeiesti. Desi nu acorda o realitate extaticd acestui verset, el
apara incognoscibilitatea fiintei divine, spunand cd ,,ei nu au sesizat Dumnezeirea
insagi”, cf. Robert Jamieson, Commentary Critical and Explanatory on the Whole
Bible, in ,,Christian Classics Ethereal Library”, Ed. by Grand Rapids, p. 138, cf.
http://www.ccel.org.
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Domnul, vine inaintea Sa (Ies. 24, 2), are indrdazneala unei
inimi curate, nefalsificate de vreo patima.

Dupa ce poporul ¢ stropit cu ,,t0 alpe Keteokéduoey”
(,,sangele care se varsd deasupra”) [les. 24, 8], nu numai
Moise, ci si Aaron, Nadab, Abiud si cei 70 de batrani ai lui
Israel, vad slava Domnului: ,kal €ldov tOV TOTOV 0D
€LoTNKeL €kel 0 Beoc tod Iopand kol TG LTO TOUG TOOKC
Altod woel €pyov TALVOOL OaTdelpov Kol WoTEP €L60G
oTepewpntoc Tod olpavod Th kabaprotntl” (,,si au vizut
locul acela unde std Dumnezeul lui Israel si sub picioarele
Lui {au vdzut ceva} asemenea lucrului facut din safir si
aceasta vedere {avea} tdria curatiei ceresti”) [ les. 24, 10].

Aceasta vedere dumnezeiasca, daca corelam
descrierea ei cu Ies. 24, 12, ne duce la concluzia, ca nu a
avut loc pe muntele Sinai, ci pe Buoleotnprov, acolo unde, in
momentul cand s-a varsat sangele tipologic, sta Domnul si
putea sa fie vazut de cei curatiti, sfintiti prin el.

Evenimentul acesta extatic, petrecut intr-un context
liturgic, prevestea universalitatea vederii lui Dumnezeu,
dacd te Tmpaci cu Dumnezeu, prin sangele Fiului Sau si
traiesti in intimitatea ta simtirea Duhului.

Locul lui Dumnezeu este jertfelnicul, dupa cum
fusese si pentru Patriarhii anteriori. Jertfelnicul si cortul
marturiei (okmvn paptupiov) [Ies. 33, 7] devin locuri
ale slavei Sale, pentru cd acolo Se reveleaza Dumnezeu.
Muntele acoperit de nor (Ies. 24, 15) va deveni, i1n mod
progresiv, cortul acoperit de nor. Dumnezeu da legile si
randuielile Sale pe varful muntelui, la indltime, pentru ca
mai apoi sd vind Tn mijlocul poporului, in comunitatea
credinciosilor Sai si sa stea acolo, 1n fata lor.

Slava lui Dumnezeu (1| 86x toD @eod), care acoperi
muntele Sinai e vazutd, in acelasi timp, ca nor (| vedéin)
[Tes. 24, 15-18] si ca foc mistuitor (mdp ¢Aeyov) [les. 24,
17]. Lumina divind era nor adumbritor pentru Moise §i
Iosua, care se urcau in munte (Ies. 24, 15), dar era ,,mdp
dAeyor €ém TAc kopupfic Tou Opoug” (,.foc mistuitor pe
varful muntelui”) Tnaintea fiilor lui Israel (Ies. 24, 17).

Modul in care era resimtitd lumina Sa tinea, in mod
evident, de viata interioara a celor care o vedeau. Descrierea
scripturala a extazelor marcheazd §i  dezvoltarea
duhovniceasca a celor care le-au avut.

Slava lui Dumnezeu, care apare pentru prima data ca
fiind in nor, in LXX, la Ies. 16, 10, va fi evidentiata de
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Scriptura, ca prezentd si lucrare directd a lui Dumnezeu in
lume.

Sfantul Moise sta patruzeci de zile si patruzeci de
nopti pe munte eic 10 péoov Thg vedéAng” (,,in mijlocul
norului”), in mijlocul slavei Sale, adica Tn maxima intimitate
cu Dumnezeu.

Proximitatea extaticA insd nu este exterioara ci,
paradoxal, interioard. Vedem cele ale lui Dumnezeu nu in
afara noastra, ci in fiinta noastra, in adancul fiintei noastre.

De aceea Moise sta pe platoul muntelui Sinai, in slava
lui Dumnezeu, dar aceasta slava nu o percepe cu ochii fizici,
ci cu inima curatd de patimi.

Aceastd 80fx toD Oecov apare deodatd, acolo unde
existd oameni pregatiti sa o vada, cf. Lev. 9, 6-7, 23; Num.
14, 10, 22; 16, 19; 20, 6. Cele 13 citati1 ale Pentateuhului
referitoare la ,,stalpul de nor” sau ,,nor” (Ies. 13, 21, 22; 14,
19, 24; 19, 9; 24, 16,18; 33,9, 10; Num. 9, 22; 12, 5; 14, 14;
Deut. 31, 15) se refera, in totalitate, la prezenta slavei lui
Dumnezeu in mijlocul poporului.

Stalpul de nor statea la usa cortului marturiei (Deut.
31, 15), dar umplea si intregul cort (Ies. 40, 34). Lumina lui
Dumnezeu iradia Tmprejur si cuprindea toate acolo, unde era
vazuta.
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1. 2. 4. Fata lui Dumnezeu si universalitatea slavei
lui Dumnezeu

Desi Moise avea, In mod curent, acces la vederea
slavei Sale, cf. Ies. 34, 33-35 iar ,¢élainoev Kipiog mpog
Mwuofiy EvWmog Evwmie W¢ €L TIg AxAnoel TPOC TOV €xuToD
¢Liov” (,,Domnul vorbea cu Moise fata catre fata, ca cineva
care vorbeste cu 1ubitul / prietenul sau”) [Ies. 33, 11], totusi
il vedem 1intr-o ipostaza aparent indrazneata in les. 33, 13.

El cere Domnului sa 1 Se arate, sa Se lase vazut, sa Se
expliciteze. Imperativul aorist al lui éudpovilw, éudpovioov
(,,Arata-Te!”) ne subliniaza faptul, ca Moise a cerut ceva
esential pentru cineva, care iubeste pe altcineva: sd mi se
arate pe deplin Celilalt, Cel cu care vorbesc, Cel pe Care il
ubesc.

Moise, indragostitul de Dumnezeu, a cerut pe Cel pe
Care 1l intuia, Il simtea invaluit in slava Sa. Deducem de
aici, cd slava Domnului nu aparea pentru el, ca o lumina
impersonala, rece, care nu te conecteaza cu nimeni, ¢i ca un
mediu iradiant al unei persoane dumnezeiesti, a persoanei
Domnului.

Textul LXX nu inoculeaza ideea de ,,fata” in cererea
lui Moise. El cere numai o revelare deplind a persoanei Sale.
Insa Domnul vorbeste de fata Sa la Ies. 33, 20, ca raspuns
direct la rugaciunea lui Moise.

Ies. 33, 11 indica vorbirea ,,fata catre fata”, dupa cum
am precizat anterior. Insa versetul citat chintesentiaza intr-o
exprimare antropomorfa relatia extaticd dintre Dumnezeu si
Proroc si nu vorbeste despre o relatie de nivel mesianic.

Daca acest lucru ar fi fost o realitate pentru Moise,
daca el ar fi vazut cu adevarat fata Domnului si nu lumina
izvorata din persoana Sa, nu ar mai fi cerut, e de infeles, ca
Domnul sa i Se arate si mai clar.

Moise nu se indoia de faptul, cd slava pe care el o
vedea si pe care o vedea si poporul este a Domnului. El nu
cerea clarificari, ci dorul sau nestavilit cerea dezvaluirea
deplina a persoanei Logosului dumnezeiesc.

Conform Ies. 33, 15-16, rugaciunea lui Moise capata
noi valente. Dezvaluirea Domnului, vederea persoanei Lui
era o necesitate practica si nu una reflexiv-dubitativa. Moise
dorea sa vada pe Cel care mergea cu ei prin pustiu §i, mai
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ales, dorea ca El Insusi, Domnul, si nu altul, sa fie Cel care
ii scoate din ratacirea lor.

Daca Domnul era oupmopevopevov (,.insotitorul /
impreuna mergatorul”) lor [les. 33, 16], atunci acest lucru
insemna, cd ei au gasit har inaintea Lui (Ies. 33, 13, 16).

Domnul face precizari absolut importante in Ies. 33,
17 pentru tema noastrd §i anume: despre relatia dintre
vederea lui Dumnezeu si intimitatea omului cu Dumnezeu.
Domnul accepta cererea lui Moise, fiindcad el a gasit har
inaintea Sa.

A gasi har inaintea Lui nu inseamna altceva decat, ca
el este sfant inaintea lui Dumnezeu. Sfintenia Sfantului
Moise e dovedita de vederile cotidiene ale slavei Sale si de
fata sa, care iradia de stralucire dumnezeiasca.

Pentru ci el il iubea pe Dumnezeu si triia in slava Sa
si Domnul i spune: ,,0l60 oe Tapa moavteg” (,te cunosc pe
tine mai presus de toti” ). Lumina dumnezeiasca este liantul
dintre Moise si Domnul si canalul de cunoastere reciproca a
celor doi dialogici. Dumnezeu il cunoaste pe Moise din el
insusi s1 nu din afara lui iar Moise a intrat pana in mijlocul
norului dumnezeiesc, in intimitatea cea mai adanca cu
Domnul.

Relatia de profunzime dintre Moise si Dumnezeu e
tocmai aceea, care presupune fundamentul indraznelii sfinte
a Prorocului. Omul pacatos (dupa cum vedem din atitudinea
poporului) il trimite pe Sfant la Domnul, ca sa mijloceasca
pentru el. Moise are incredere deplina in Cel 1ubit. El cere
lucruri uluitoare pentru ceilalfi, pentru cd iubirea credintei
presupune, cd nu e nimic de nerealizat la Dumnezeu.

Ne-am fi asteptat, ca ,,imposibilul” cerut de catre
Moise si fie aspru criticat de citre Domnul. Insi Domnul
procedeaza cu totul diferit fata de asteptarile umane: El arata
toata slava Sa lui Moise, doar cu amendamentul, ca fata Lui
e de nevazut pentru un muritor (Ies. 33, 19-20).

Ies. 33, 20 este un loc scriptural personalist, care ne
concentreaza atentia la fata lui Dumnezeu. Domnul este Cel
care i1 precizeaza lui Moise, cd iradierea slavei Sale trebuie
primita, pentru ca este o iradiere a persoanei Sale divine.

Insd: ,,00 Suvron i6ely Mou to mpdowmov ob yop Ui
16n awbpwmog t0 Tpocwmor Mou kol (noeton” (,,nu vei
putea sa vezi fata Mea, caci nu poate sa vada omul fata Mea
si sa traiascd”) [les. 33, 20].
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In opinia noastrd, greutatea exegezei nu rezidi la
nivelul lui mpoowmov, ci in forma de viitor a lui {aw. Dupa
modul cum interpretdm pe (foetar aflam, daca vederea fetei
Sale este mortala in sens fizic sau transfiguratoare in
interpretare duhovniceasca.

Credem, mai degraba, ca vederea fetei Sale nu este
incomunicabild, c¢i cd ea a fost amanatd pentru Sfantul
Moise, pentru cd ea presupunea intruparea Logosului si
indumnezeirea omului. Moise nu vede fata Sa, in speta
persoana Logosului, pentru ca acest lucru era imposibil
pentru orice creaturd. Insd in cadru hristologic, Moise va
vedea fata Sa, pentru ca va vedea fata umana a Logosului
intrupat.

Ies. 33, 20 este o invitatie la o vedere amanata, in
cheie noutestamentara si eshatologica a fetei Sale si, in
acelasi timp, o exprimare transantd a non-comuniunii de
fiintd dintre Dumnezeu si creatura Sa. Creatura nu este o
extensie a fiintei Logosului, dar slava Sa umple creatia si o
sustine.

Fata lui Dumnezeu, expresia concentratd a persoanei
Sale, este cea care absoarbe iubirea celor credinciosi, insa ea
nu este relativizata si nici epuizatd in dorinta oamenilor de a
iubi si a cunoaste pe Dumnezeu. Domnul este o persoana
divina, Care nu Se ascunde, i1n mod duplicitar, sub slava Sa,
ct slava Domnului este cea care copleseste cu totul pe om si
aceasta nu poate fi cuprinsa de el in mod deplin.

Experierea iradierii vesnice a lut Dumnezeu il face pe
Moise sa constate imposibilitatea absorbtiei lui Dumnezeu
in fiinta umana, din cauza incomensurabilitatii slavei Sale si
a diferentei radicale de fiinta dintre om si Dumnezeu'.

In locul lui Tpéowror Mov Moise vede 6miow Mov
(,,spatele Meu™) [les. 33, 23]. Vederea lui Dumnezeu e
fugitiva, e o trecere rapidd prin fata ochilor inimii. Insi ea
este intotdeauna un dar al lui Dumnezeu, o ingaduinta a
Celui iubit, pentru cei pe care ii iubeste.

Daca pand acum slava lui Dumnezeu a fost prezentata
de catre noi contextual si, mai ales, personalizat, ea fiind
experiata de catre persoane intime cu Dumnezeu, exista insa

4 Fostul teolog luteran, actual convertit la Ortodoxie, profesorul K. C. Felmy,
vorbind despre indumnezeirea omului in teologia ortodoxd, spunea: ,,deosebirea
dintre Dumnezeu si om, dintre Creator si creaturda e asiguratd de faptul, cd
indumnezeirea se face prin har, iar nu prin naturd”, cf. Karl Christian Felmy,
Dogmatica experientei ecleziale. Innoirea teologiei ortodoxe contemporane, trad. si
introd. de Pr. Prof. Dr. loan Ica, Ed. Deisis, Sibiu, 1999, p. 202.
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si indicii scripturale in Pentateuh, care vorbesc despre
universalitatea prezentei slavei Sale.

Num. 14, 21 e unul dintre aceste locuri, care creeaza
un mare contrast intre vederea lui Dumnezeu de catre Moise
si poporul lui Israel si1 aria de cuprindere a slavei Sale.
Astfel, dupad ce Moise se roagd Domnului sa ierte inca odata
poporul si sa ii arate mila (éAedg) Sa [ Num. 14, 19], Domnul
ii reveleazd lui Moise acest lucru: ,,(&® 'Eyw kol (Qv 710
ovopo. Mou kel éuminoer m 60fx Kvuplov macav thv yiy”
(,,viu sunt Eu s1 viu este numele Meu si1 de slava Domnului
este plin tot pamantul” ) [Num. 14, 21].

Realitatea absolutd a lui Dumnezeu nu presupune
asadar, o regionalizare a prezentei Sale, ci slava lui
Dumnezeu este peste tot pamantul, pentru cd El este
pretutindeni. Atotpretutindenitatea lui Dumnezeu insd, nu
este minimalizata, dacd se scoate in relief legatura intima
doar a unui om sau a mai multora cu Dumnezeu.

Particularizarea vederii slavei lui Dumnezeu nu
exclude incomensurabilitatea ei si nici universalitatea
racordarii la ea. In aceastd perspectiva teologicd, nu numai
Moise putea sd vada slava lui Dumnezeu, ci toti oamenii
puteau sd o vada.

Numai ca universalitatea slavei dumnezeiesti si
atotpretutindenitatea ei nu presupune, in mod automat, si
pregatirea personald de a o trai efectiv. Moise vede pe
Dumnezeu nu pentru ca era un ,,predestinat” la acest rol, ci
pentru ca a vrut si s-a facut propriu vietii dumnezeiesti.

Lumina dumnezeiascd iradiazd din Dumnezeu
pretutindeni in univers, dar devine evidenta si e trditd mai
presus de fire, numai de catre acela, care se face un locas
propriu revelarii slavei lui Dumnezeu.
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1. 2. 5. Ilie Tesviteanul si anahoretismul extatic

Dacda Moise este un vazator de Dumnezeu in
contextul instituirii Legii si a liturgicului tipologic, adica in
comunitatea liturgica a credinciosilor, Sfantul Ilie experiaza
slava lui Dumnezeu in singuratate, in indepartarea totald de
oameni.

Punerea 1in antitezd a comunitarismului 1 a
anahoretismului extatic, credem noi, trebuie sa expliciteze
cadrul propriu de vietuire al vazatorului de Dumnezeu si nu
presupuse diferente valorice, la nivel extatic, intre cele doua
contexte experentiale.

Vederea lui Dumnezeu nu tine de locul in care aceasta
a fost experiatd. Dar, intr-o abordare contextuala a
experientelor extatice ale Scripturii, anahoretismul extatic
este o autentificare personald a slavei lui Dumnezeu si nu o
atestare comunitard a prezentei lui Dumnezeu in lume.

Moise are fata plind de lumind divind in mijlocul
poporului, pentru ca acesta sa fie incredintat, cd Dumnezeu
e cu el, cd El este viu si coplesitor. Ilie experiaza prezenta
lui Dumnezeu si slava Sa in muntele Horeb, pentru ca sa fie
incredintat, in mod personal, ca Dumnezeu nu a lasat pe
poporul Sau fara Proroci si ca El are o legatura stabila cu ei.

Daca vederea lui Dumnezeu de tip comunitar, adica
aceea, care vizeaza o intarire in credintd a unei comunitati
de credinciosi, este o vedere extensivd, o descoperire
dumnezeiascd randuitd s motiveze experential o mulfime
de oameni, vederea lui Dumnezeu de tip anahoretic, fiind o
vedere intensiva, are rolul de a fundamenta, la nivel
personal, intimitatea, plind de indrdzneala, a celui credincios
cu Dumnezeu.

Insd cele doud tipuri extatice nu intrd intr-un sistem
concurential si nici nu se exclud reciproc. Moise si Ilie vad
slava lui Dumnezeu in fiinta lor si sunt indumnezeifi de
catre aceasta. Numai cd Moise face publica aceasta
experientd, pe cand Ilie o tine intr-un cadru privat, restrans.
Dimensiunea confesivd a experientei extatice se va dovedi
foarte importantd in iconomia mantuirii §i ea se constituie in
singura noastrad sursa valida de studiu.

I Regi 19, 8-13 este pasajul extatic pe care vrem sa 1l
evidentiem din viata lui Ilie. Conform Vulgatei, Horeb este
,montem Dei” (,,muntele lui Dumnezeu™) [I Reg. 19, 8]
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datoritd vederii lui Dumnezeu, pe care Moise a avut-o acolo
(Tes. 3, 1).

In LXX, in ambele contexte extatice, nu apare acest
supranume. Consideram ca prin aceastd sintagma Vulgata a
intentionat sd se Inscrie in traditia sublinierii toponimelor
revelatorii, care este o constanta a Scripturii. Vederea lui Ilie
nu este o ,,copie xerox” a vederii lui Moise din rugul
nemistuit. Nu locul este cel care provoacda extazul, ci
Dumnezeu e Cel care hotaraste acest moment, pe masura
pregatirii interioare a celui induhovnicit.

[lie vede pe Dumnezeu dupa 40 de zile de calatorie
prin pustiu, timp in care a tinut un post istovitor. In I Regi
19, 10 apare, ca determinant pentru extazul sdu, ravna pe
care 0 avea: ,,(nAdv &(Miwke Tt Kuplw Ilavtokpatopt”
(,,cu ravna am ravnit pentru Domnul Atottiitorul”).

Acestui zel 11 raspunde Domnul si il pune sa stea
evomov Kuplov év t@ opel” (,inaintea Domnului in
munte”) [I Regi 19, 11].

A fi evomor Kuplov nu presupune simpla prezentd a
lui Ilie in munte, ci indicd iubirea lui pentru Dumnezeu,
ravna Sa pentru Legea lui Dumnezeu si viata evlavioasd. Nu
este vorba, asadar, de o pozitionare anatomica in fata lui
Dumnezeu, ci de acea deschidere totala a fiintei sale, a
adancului sau, catre trairea slavei dumnezeiesti.

Ilie se pregateste de intalnirea extatica cu Dumnezeu.
Particularitatea absoluta a acestui extaz este aceea ca el e
prezentat ca un eveniment viitor, cand, de fapt, el fusese trait
deja de catre Proroc (cf. I Regi 19, 11-12).

in textul de la I Regi avem o confesiune post-extatica
din partea lui Ilie, prezentatda, din smerenie, ca o profetire
din partea Domnul a unui extaz, pe care ar fi avut sa-1
traiascd in viitor. Asa se face, ca in descrierea de la I Regi
Domnul apare ca Cel, Care i1 destdinuie lui Ilie faptul, ca
aceasta vedere pe care o va avea nu este decat o trecere a
Lui prin fata acestuia (I Regi 19, 11).Cand Domnul va trece
prin fata lui in timpul extazului, si nu fizic, prezenta Sa va fi
perceputd in mai multe feluri. Insa Ilie deja triise lucrurile
pe care le descrie.

In primul rand, Ilie experiaza, in mod extatic, un
,Tvebue péye kpatorov” (,,vant cu putere mare”) [v. 11].
Indubitabil, Ilie a trait acest vant puternic in duhul sau si
vantul nu a devastat nici muntii si nici pietrele dimprejur.
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Nimeni, in afara de Ilie, nu traieste aceste realitati
extatice. Ele sunt realitati ale luminii divine, traite in fiinta
sa si nu fenomene meteorologice cu un caracter catastrofic.
Amanuntul non-prezentei lui Dumnezeu in acest vant
puternic, la prima vedere contrastant, trebuie inteles in cheia
v. 12.

Dupa acest mvedue. ametitor urmeazia un GLOCELOWOC
(un cutremur™) [v. 11]. Vantul si cutremurul de aici, ca
realitdti extatice, sunt prezente ale Iui Dumnezeu
coplesitoare. Dumnezeu este prezent in aceste realitati
extatice. Si focul (mdp) de la v. 12 este tot o realitate a slavei
Sale. Insi aceste trei prezente ale slavei Sale: vant, cutremur
si foc nu sunt la nivel personal (tocmai aceasta este
rezolvareca dilemei) atat de linistitoare, ca acea ,pwvr
abpag Aemtic” (,,adiere de vant lin / subtire”), in care este
Domnul.

Domnul este simtit, in totala Sa bunatate si iubire,
cand slava Sa este experiatd ca liniste, ca incantare, ca
fragilitate abisala. Tocmai de aceea El este ,,numai” in
abpag AemTfig, pentru ca aceasta este cea mai apropiata si
suportabila prezenta a Sa.

Insa aceastd , restrictionare” din vv. 11-12 a prezentei
lui Dumnezeu nu trebuie sa ne duca la ideea, ca vederea lui
Dumnezeu exclude diversitatea realitatilor extatice. Lumina
divind este ampla in forme, dar corespondenta realitatilor
extatice cu lucrurile umane nu temporalizeaza extazul, ci
indicd necuprinderea realitatilor extatice.

Viantul, cutremurul, focul si adierea lina au fost
realitati, vazute in extaz, de Sfantul Proroc Ilie, dar nu au
avut materialitatea pe care noi o cunoastem sau am vrea sa o
alba aceasta descriere extaticd scripturald. Discutarea
extazelor 1intr-o ierminie simbolica sau, §1 mai grav,
creaturala nu are nimic de-a face cu un demers teologic,
pentru ca se neaga caracterul strict duhovnicesc al extazului.
Tot ce a vazut Ilie din slava lui Dumnezeu a vazut in duhul
sau si nu 1n natura din jur.

Gestul sdu, acela de a-si acoperi fata cu mantia (v. 13)
e o consecinta directa, normald a evlaviei imense pe care o
traieste dupa acest extaz. El nu isi acopera ochii, ca si cand
ar fi vazut in mod fizic realititile despre care am vorbit, ci
avem prezentatd aici atitudinea lui post-extatica, adica starea
unui om plin de evlavie in fata lui Dumnezeu, care se simte
nevrednic de vederea slavei Sale.
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Versetul final al pasajului analizat vorbeste de
consecintele interioare ale vederii lui Dumnezeu. Vederea
lui Dumnezeu nu te lasa la fel, ci viata de dupa aceasta este
cu totul diferita.
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1. 2. 6. Luarea la cer a lui Ilie si realitatea trupului
indumnezeit

Nu putem explica din punct de vedere teologic
vederea lui Dumnezeu, daca aceasta nu aduce transformari
importante in fiinta traitorului ei. Vorbim de un extaz valid
atata timp, cat acesta pnevmatizeaza fiinfa umana si nu o
intoxica cu porniri patimase.

Intimizarea cu Dumnezeu, care se face prin vederea
slavei Sale, 1l face pe om sa fie propriu trairii / experierii
celor dumnezeiesti, fara ca omul sa iasa din statutul sau
creatural.

Insa vederea slavei Sale, desi nu ne transformi in
fiinte pur spirituale sau nu ne anihileaza ontologic, duce la o
transformare integrald a umanului, la o transparentizare si
transfigurare a noastra in lumina dumnezeiasca.

Acest proces divino-uman al penetrarii noastre de
slava lui Dumnezeu poate atinge cote maxime, pand intr-
acolo, Tncat umanitatea noastra poate deveni plind de lumina
dumnezeiasca si poate intra deplin in lumina divina,
dezlipindu-se de conditia temporald pe care o trdise pana
atunci.

Cap. 2 din II Regi e pasajul vechitestamentar cel mai
elocvent in a dovedi realitatea Indumnezeirii omului, dar si
procesualitatea ei. Indumnezeirea omului nu apare aici ca o
harisma exterioara primitd instantaneu si discretfionar din
partea lui Dumnezeu, ci e inteleasa drept un proces intim, de
lunga durata, constientizat de cel in cauza, adica de Sfantul
Proroc Ilie.

IT Regi 2, 1 e o introducere lapidara, care dezvaluie
evenimentul central al capitolului si anume luarea / ridicarea
la cer a lui Ilie. Domnul este Acela, Care il va lua pe Ilie la
cer ,&v ovoocelop®”’” [,,in vartej de vant”]. Expresia in cauza
nu vrea sa explice, decdt repeziciunea evenimentului ca
atare s1 forma sub care a fost vazuta, de catre Elisei, acea
lumina divina, in care a fost inaltat Ilie la cer.

Un vartej obisnuit e scos din ecuatie de vv. 17-18.
Cincizeci de barbati il cauta pe Ilie, cel indltat de

'S Am folosit aici a doua semnificatic a lui ouvoceioudc. Cuvantul inseamni in
principal: ,,cutremur de pamant”, dar are si semnificatia de: vdrtej de vant, vifor,
vijelie.
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Dumnezeu la cer, timp de trei zile si nu dau de urma lui (v.
17).

Cand s-au intors in Ierihon la Elisei si 11 spun ca nu I-
au gasit, Elisei le raspunde calm, printr-o intrebare: ,,00k
€lmov TPOg ULpAg un mopevbfite” (,,nu v-am spus sa nu va
duceti?”) [v. 18].

Prorocii din Ierihon crezusera initial, ca Duhul
Domnului 1l-a fi luat si aruncat pe Ilie in raul Iordan, pe
vreun munte sau deal (vv. 15-16). Ideea lor nu era
nicidecum nebuneasca, atata timp cat ei, ca Proroci stiau, ca
Sfantul Duh, ITvedpe Kupiov (v. 16), ii ridica intr-o clipa
dintr-un loc si i1 transmuta acolo, unde era nevoie de ei.

Aceste cdlatorii rapide, provocate de Sfantul Duh, mai
presus de infelegerea umana erau ,,obisnuite” pentru ei.
Numai ca aici, nu mai era vorba de aceeasi lucrare harica, a
transmutarii imediate a fiintei umane induhovnicite intr-un
alt loc, ci de una mult mai personalizatoare a Sfantului Duh.

Ilie nu este transmutat intr-un loc temporal, ci el e luat
/ ridicat de Sfantul Duh, e invaluit de lumina dumnezeiasca
in integrum. El intrd, ca o persoand deplin induhovnicita,
transfiguratd, in slava lui Dumnezeu, demonstrand prin
aceastd intrare in slava lui Dumnezeu, ca istoria si vesnicia
nu sunt realitdfi paralele ci unele, care se intersecteaza, care
se interpenetreaza.

Slava lui Dumnezeu apare, deopotrivd, ca cea care
indumnezeieste pe Ilie, care il face in stare de o asemenea
viatd cereasca si de care el era deplin constient, dar si un
mod de viatd mai presus de istorie, unde Ilie intra, ca sa se
bucure de intimitatea deplind cu Dumnezeu, fara ca sa fie
absorbit 1n fiinta lui Dumnezeu si fara ca existenta in slava
lui Dumnezeu sa fie monotona, plictisitoare.

Ilie se muta din Ghilgal in Betel (vv. 1-2), din Betel in
Ierihon (vv. 2-5), de la Ierihon la Iordan (vv. 5-7), trece in
mod minunat [ordanul (v. 8) si, dincolo de lordan, se petrece
inaltarea sa la cer (v. 11-12).

In tot acest timp el stia, ci se va petrece acest
eveniment capital in viata sa. Tocmai de aceea Ilie vrea sa
scape de Elisei, pentru ca dorea sa fie singur, cind Domnul
il va lua la El. Elisei stia si el, ca Ilie va fi luat de catre
Dumnezeu iar fiii Prorocilor din Betel si Ierihon i-au
confirmat si ei acest fapt.

Cu totii erau informati de catre Duhul Domnului
despre mutarea lui Ilie si, mai mult decat atat, fiii Prorocilor
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din Betel ii spun lui Elisei, ca acest eveniment se va petrece
,,astazi” (onuepov, v. 3).

Réspunsul lui Elisei nu trebuie nici el sa ne surprinda
(v. 3). El stia, cd Domnul 11 va ridica pe Ilie (dupa cum ii
spun in doud randuri si fiii Prorocilor, cf. vv. 3 si 5)
,,deasupra capului” (emavwbev tf¢ kedaAfc) sau, dar iubirea
lui aprinsa pentru Ilie 1l face sa staruie pe langa acesta, ca sa
fie martorul evenimentului extraordinar, care avea sa se
petreaca cu invatatorul sau.

Ilie 1i spune, in mod criptic, lui Elisei, cd Domnul 1l
trimite Intr-o cetate sau intr-alta (vv. 2, 4, 6). Prin gura
teologicd si plina de dragoste a Sfantului Elisei,
Dumnezeiescul Ilie e marturisit drept un om cu ,,suflet viu”
(CA M Yoy, cf. Ibidem), un slujitor adevarat al Domnului
Celui Viu (¢§j Koprog, cf. Ibidem).

Viata lui Dumnezeu, atestatd prin realitatea slavei
Sale, este aceea, care face din Ilie un om cu suflet viu, un
om viu, plin de adevarata viata. ,,Viata” lui Ilie este iradierea
vietii lui Dumnezeu, este indumnezeirea lui, pentru a fi
propriu vietii lui Dumnezeu, existentei ceresti. Elisei nu
putea sa vada in Ilie viata lui Dumnezeu, daca nu ar fi fost
aceasta si 1n fiinta lui. Si Elisei si fiii Prorocilor traiau viata
lui Dumnezeu si tocmai de aceea o descopereau sau li se
descoperea de catre Dumnezeu prezenta ei in altii.

Ilie nu poate sa respinga inflacararea dragostei lui
Elisei, si, cu toate insistentele sale, acesta ramane cu el.
Slava lui Dumnezeu din Ilie se imprima si in imbracamintea
si obiectele ce le avea cu el. Tocmai de aceea pielea de oaie
(uLAwtny, v. 8), cu care se acoperea, imparte apa lordanului
in doua, ca si toiagul lui Moise odinioara (Ies. 14, 16).

Trebuie sa remarcam faptul, ca Ilie 11 dezvaluie lui
Elisei luarea lui de pe pamant, tocmai dupda ce ambii trec
Iordanul (v. 9). Tubirea lui Ilie pentru ucenicul sdu transpare
si ea cu putere in acest context, pentru ca il lasa pe Elisei sa
ceara ceva de la el, inainte de a fi luat la cer. Sfantul Ilie e
constient ca harul lui Dumnezeu este in el si ca el a ajuns la
un grad de induhovnicire, care 1i permite sd vorbeascd in
mod deschis lui Elisei, despre intimitatea lui cu Dumnezeu.
Elisei nu cere in acea clipd sublima nimic rudimentar, ci
numai sa aiba, in mod indoit, harul invatatorului sau
(Ibidem).

Versetul al 10-lea ne pune in fata unui amanunt
marcant pentru tema noastrd. Elisei va primi $1 mai mult har
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de la Dumnezeu, daca va fi in stare sa vada luarea lui Ilie la
cer. Vederea pe care i-o cere Ilie lui Elisei nu e nicidecum
oculara iar primirea indoita a harului nu vine de la Ilie, ci de
la Dumnezeu. Dar, daca Elisei va fi in stare sa vada aceasta
dumnezeiasca ridicare a lui Ilie de pe pamant, atunci si el
este plin de bogatia harului dumnezeiesc i va primi §i mai
mult har, prin rugaciunea si mijlocirea lui Ilie, invatatorul
sau.

Elisei e pus in fata faptului de a vedea pe un alt om
plin de slava lui Dumnezeu, dupa cum poporul il vedea pe
Moise. Numai ca Elisei trebuia sda vada pe un om
indumnezeit, care nu mai ramanea printre oamenti, ci era luat
de Dumnezeu la El.

Luarea lui Ilie la cer nu apare aici ca o operatie
spectaculoasa sau ca un lucru necesar din partea lui
Dumnezeu, ci ca o parte ,(fircasca” a procesului de
indumnezeire pe care il traise Ilie.

[lie s-a umplut de harul lui Dumnezeu s§i s-a
indumnezeit continuu nu pentru ca sd ramana in istorie, ci
pentru ca sa intre cu totul, cu trup si suflet, in slava lui
Dumnezeu. Traiectoria fiintei umane nu este blocata si nici
segmentatd de moarte, ci se descopera a fi o viata
invesnicita In vesnicia luminii dumnezeiesti.

Luarea lui Ilie la cer se face Tn mod spontan dar intr-
un cadru de mare intimitate cu Elisei. Ei mergeau si vorbeau
in acelasi timp (v. 11). $i, deodata, Elisei vede, in mod
duhovniceste, un car de foc (xppo mupog) si cai de foc
(‘lmmoL Tupog), care trec prin mijlocul celor doi si il ridica pe
Ilie, in vartej de vant, la cer (Ibidem).

Elisei vede duhovniceste concretetea slavel
dumnezeiesti, care se aproprie de Ilie si il rapeste de langa
el. Acesta vede, cum se 1ndlta Ilie si se pomeneste strigand
catre parintele siu, care se lua de la el. Iniltarea era reala si
deplina in acelasi timp. Carul si caii de foc nu se mai vad la
un moment dat si nici Ilie. Intrarea lui Ilie in vesnicie (v. 12)
e tot una cu faptul, cad Elisei nu a mai vazut nimic din
aceastd mutare dumnezeiasca.

Elisei nu ramane nedumerit de evenimentul la care
tocmai participase. Gestul sdu, acela de a-si sfasia in doua
vesmintele (Ibidem), nu a fost unul de disperare, ci,
dimpotriva, de mare iubire, pentru cd a vazut cum aratd
omul adevarat, omul indumnezeit deplin si acest om era
tocmai acela, care plecase de langa el si care vorbise cu el,
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cu putin timp Tnainte. Se simtea nevrednic 1n fata acestui om
care era parintele sau.

Daca fiii  Prorocilor il numeau pe Ilie
domnul/stapanul (k0pov) lui Elisei, atata timp cat el era pe
pamant, instinctiv, la Tnaltarea sa la cer, Elisei 1l striga:
,matep” (Parinte!).

Ilie devine Parintele lui Elisei, aparatorul vietii sale
sau acesta constientizeaza, Tn mod deplin, rolul jucat de Ilie
in viata sa, atunci cand Ilie este primit de Dumnezeu in
vesnicie. Elisei vede pe Parintele sau inaltdndu-se la cer si
stie cad aceasta indltare reprezintd confirmarea imbatabila a
sfinteniei sale.

Domnul ridica un Sfant la cer, un om care s-a
intimizat deplin cu El iar umanul apare drept un mediu
propriu iradierii slavei lui Dumnezeu.
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1. 2. 7. Templul plin de slava lui Dumnezeu

Daca in cazul lui Moise, cortul marturier era locul
unde Dumnezeu silisluia sau Isi arita prezenta Sa (Lev. 9,
23-24), mutarea chivotului Legii in templul zidit de
Solomon nu inseamnd decidt o mutare a locuintei lui
Dumnezeu intr-un spatiu mult mai impozant.

Aceastd noud spatializare liturgica a prezentei lui
Dumnezeu, ca de altfel si prima, in spetd cortul marturiei,
era o initiativa divind si nu umana, cf. Il Sam. 7, 7, 12-13;
III Regi 5, 5; 6, 12-13'°. Domnul fi promite lui David, ca
fiul sau va ridica acest templu iar lu1 Solomon 11 spune, cf.
VUL: ,habitabo in medio filiorum Israhel et non
derelinquam populum meum Israhel” (,,voi locui in mijlocul
fiilor lui Israel si nu voi parasi / uita / neglija pe poporul
Meu Israel”) [I Regi 6, 13].

Templul lui Solomon este mediul in care Dumnezeu
Se manifestd, este ,,oikov kupiov” (,,casa Domnului”, cf. I
Regi, 8, 1, LXX,), este locul unde El se face evident in mod
plenar in fata poporului. Evidenta lui Dumnezeu in templu
nu Inseamna o Ingustare, o restricfionare a prezentei lui
Dumnezeu in lume, ci, dimpotriva, o maxima apropiere de
cei care cred in El, un loc de intalnire a lui Dumnezeu cu
oamenii, pe care Dumnezeu l-a girat in mod efectiv.

Solomon aduce chivotul legamantului Domnului din
Sion, Tmpreuna cu toate lucrurile din cortul marturiei si cu
cortul insusi (I Regi 8, 1-4). Asistam in I Regi 8, 1-9 la o
mutare plina de evlavie a cortului in templu.

Desi templul primeste in sine tot ce insemna cortul
marturiei (10 oknrwpe tod peptupiov) [I Regi 8, 4], templul
nu devine mai putin tipologic decat cortul. Templul este tot
o prefigurare a trupului mistic al lui Hristos'’ sau a
intimitatii depline a omului cu Dumnezeu.

Slava lui Dumnezeu se manifestd in templu la finalul
mutarii cortului, ca o garantare a faptului, cd Dumnezeu
dorise acest lucru. Cand preoti, care adusesera chivotul, ies

' Cf. ed. BOR 1988.

"7 Intr-un comentariu tipologic si duhovnicesc de multd acrivie, Fericitul Beda
spunea, ca templul zidit de Solomon era un chip al ,,Sfintei Biserici universale”
[sanctae universalis Ecclesiae], cf. Venerabilis Bedae, Epistola ed Fumdem Accam,
De templo Solomonis, in PL 91, col. 737C.
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afara din templu, ,,1| vepérn €minoer tov oikov” (,,un nor a
umplut templul”) [I Regi 8, 10].

Slava lui Dumnezeu, vazuta ca nor de lumina, umple
intregul templu, il inunda'®. Sfintenia templului este
consecinta directd a slavei lui Dumnezeu si ea se pastreaza
atata timp, cat Dumnezeu doreste sa se manifeste in acesta.

Initiativa este Tn mod deplin a lui Dumnezeu si slava
Sa 11 copleseste pe preoti, care nu mai pot sa liturghiseasca
din cauza ambundentei sale (I Regi 8, 11). Norul care umple
templul este ,,60f«¢ Kuplov” (,,slava Domnului”) [Ibidem] si
nu un banal fenomen atmosferic.

Cuvintele lui Solomon de la III Regi 8, 12, cf. ed.
BOR 1988, sustin caracterul extatic al norului, care este
vazut de catre toti preotii la inaugurarea templului:
,Dominux dixit ut habitaret in nebula” (,,Domnul a spus ca
locuieste in nor”", cf. VUL).

Norul sau intunericul unde locuieste Dumnezeu este
una dintre expresiile transcendentei lui Dumnezeu, vizavi de
puterea scazuta a oamenilor de a defini realitatea personald a
lui Dumnezeu si legdtura lor cu Dumnezeu. Dumnezeu,
spune Solomon, nu este in nor, ci dincolo de nor sau de
intuneric si El este doar intuit, simtit intr-un anume grad,
care copleseste pe cei credinciosi.

Din faptul, ca Dumnezeu umple templul si ca preotii
experiaza slava lui Dumnezeu se intelege, ca Dumnezeu nu
este inabordabil. Insd El este intimizabil, in afara oricarei
marginiri sau conceptualizari umane. Dumnezeu si realitatea
Sa nu sunt epuizate la nivel cognitiv, ci sunt numai indicate.

Intunericul lui Dumnezeu este lumind coplesitoare,
este iradiere plenara a vietii netrecdtoare a lui Dumnezeu,
este ceva din Dumnezeu, care atinge persoana umand $i o
face sa fie proprie lui Dumnezeu. Intunericul dumnezeiesc
umple pe om de cunoastere si nu il videaza mintal sau
emotional de orice urma de intelegere a unirii noastre cu el.

Sfantul Solomon exprima transcendenta lui
Dumnezeu fara ca sa diminueze cu ceva caracterul imanent
al prezentei lui Dumnezeu in lume. Slava care a umplut

" In comentariul Fericitului Beda la Regi, acesta identifici norul, care a umplut
templul lui Solomon, de la I Regi 8, 10 cu slava lui Dumnezeu, aducand garantie
pentru acest fapt Lc. 2, 14, cf. Venerabilis Bedae, Quaestiones super libros Regum,
in PL 93, col. 445C.

Pt DLR, p. 858 : nebula, ae inseamna: negurd, ceatd, nor, intuneric etc. Aici am
optat pentru ,,nor”, ca si fie in tandem cu vedérn de la I Regi 8, 10, cf. LXX.
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templul este a lui Dumnezeu si ea nu se materializeaza prin
epifania ei ci se ddruie oamenilor spre sfintirea lor.

Aparitia slavei lui Dumnezeu nu L-a facut pe
Dumnezeu prizonierul lumii noastre, ci ne-a dezvaluit
prezenta energeticd a lui Dumnezeu, prin care se lasa
cunoscut si 1ubit de catre cei credinciosi.
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1. 2. 8. Prezenta slavei lui Dumnezeu in Psalmi

Cartea Psalmilor nu ne ofera confesiuni standard ale
extazelor dumnezeiesti, ci prelucrdari teologice ale
experientelor extatice. Intregul text scriptural este intretesut
cu remarci experentiale, nefiind deloc neglijabile cele
referitoare la slava si prezenta lui Dumnezeu in lume.

Slava lui Dumnezeu e vazuta de David si de ceilalti
autori ai Psalmilor §i ea este marturisitd, ca o realitate pe
care si-au impropriat-o, care le apartine, dar care nu se
transforma in ceva material in fiinta lor, ci e lucrarea lui
Dumnezeu, care straluceste in fiinta lor in mod cotidian.

Tocmai de aceea Domnul este ,,80fx pov” (,.slava
mea”)? [Ps. 3, 4, cf. LXX*'] si aude pe Proroc ,,din muntele
cel sfant al Lui” (Ps. 3, 5/ Ps. 14, 1; 47, 2; 98, 9). Muntele,
expresie a transcendentei divine®”, nu este o piedicd pentru a
fi auzit, daca I te rogi lui Dumnezeu. Dumnezeu aude pe cei
de jos, chiar dacd locuieste intru cele inalte.

Lumina lui Dumnezeu se scrie pe fata omului, se
intipdreste Tn mod evident in om, pentru ochii duhovnicesti:
,EOMUELWON €d° Muac T0 ¢Ad¢ tod TpoowTou Xov Kipre”
(,,s-a scris peste noi lumina fetei Tale, Doamne™) [Ps. 4, 7].

Fata lui Dumnezeu iradiaza slava Sa (Ps. 43, 4) si ea
se imprima in fiinta noastri. Insi slava Sa este mai presus
de ceruri (Ps. 8, 2), apartine vesniciei §i nu temporalitatii.
Meyodompemere lui Dumnezeu, maretia lui Dumnezeu este
incalificabila in comparatie cu lumea creata.

Raritatea acestui substantiv in LXX (apare de cinci ori
in Psalmi si de sase ori in LXX) indica faptul, ca realitatea
lui Dumnezeu depdseste orice denotatie umana. Omul
credincios experiazd prezenta lui Dumnezeu, dar nu o poate
defini, nu o poate marturisi deplin 1n termeni umani.

Domnul locuieste in Sion (Ps. 9, 12; 19, 3; 25, 8; 47,
3; 75, 3 etc.) dar templul Sau cel sfant si tronul Sau sunt in
cer (Ps. 10,4;17,7;19, 3,7, 23, 3;27, 2; 32, 14; 67, 6 etc.).

2 Apare de 16 ori in textul LXX substantivul 66éx la N. si de 22 de ori la Ac. si
majoritatea aparitiilor textuale ale acestuia au conotatii extatice.

2! Vom da toate trimiterile la Psalmi din aceasta sectiune dupa LXX.

22 De aceea Sfantul Vasile cel Mare scria in comentariul siu la Psalmi: ,,Muntele
acela este tara cea mai presus de cer, tara cea strilucitd si luminoasa” a Imparatiei
Sale, cf. Sfantul Vasile cel Mare, Omilii la Psalmi. Scrieri. Partea I, trad., introd.,
note si indici de Pr. D. Fecioru, in col. PSB vol. 17, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1986,

p. 207.

35



Cele doua afirmatii nu se exclud reciproc. Domnul
locuieste, prin slava Sa, Tn mijlocul poporului lui Israel si
lumineaza ochii oamenilor (Ps. 12, 4; 26, 1; 33, 6). Ps. 14,
2-3 si1 23, 4-6 arata conditiile interioare cerute celui, care
vrea sa locuiasca in muntele lui Dumnezeu (Ps. 14, 1; 23, 3).

Numai cel Sfant va locui in muntele cel sfant al lui
Dumnezeu. Urcarea in muntele Sdu nu presupune
diletantismul moral si nici lipsa de intimitate cu Dumnezeu,
ci asceza cea mai directd, careia Dumnezeu 11 raspunde prin
aratarea slavei Sale.

Vederea lui Dumnezeu apare in Ps. 15, 8 ca o
experientd neapdratd. Sfantul David vede mai inainte pe
Domnul ca si nu se clatine in credinta si viata lui:
,,Tpowpwuny tov Kiplov évidmov pov oL mavtog OTL €k
SeELdV ol €otLy lve pn oadevd®” (,,am vazut mai dinainte
pe Domnul in fata mea, fiindca este la dreapta mea, ca sa nu
ma clatin”).

Vederea lui Dumnezeu i-a adus cea mai intensa
certitudine interioara si aceasta l-a facut sa treaca cu bine
prin toate ispitele si necazurile acestei vieti.

Urmarile extazului sdu sunt bucuria si veselia inimii s1
multd nadejde de mantuire (Ps. 15, 9). Trupul lui David este
atins de slava lui Dumnezeu si el intelege ca si trupul sdu va
avea parte de nestricaciune, de neputrezire (Ps. 15, 10), daca
s-a facut intim cu Dumnezeu.

El a inteles ,,0600¢ (wiic” (,,caile vietii”) [Ps. 15, 11],
ce sa faca ca sa simta viata lui Dumnezeu. Viata lui plina de
sfintenie il va duce la acea clipa, in care se va umple de
fericire la vederea fetei Sale (Ibidem). Umplerea de fericire
a lui David e rezervata unui viitor, deja vazut duhovniceste
de catre el si nu a unuia imaginat.

Vederea fetei Domnului € o saturare de ,,bucurii
vesnice” (tepmvotnteg t€dog) [Ibidem]. Ps. 16, 15 vorbeste
de o saturare de slava lui Dumnezeu in extaz. Viitorul lui
yoptalw si a lui mAnpow, folosit in contexte experentiale,
desemneaza starea de fericire deplina a celor, care vor vedea
slava lui Dumnezeu, cf. Ps. 15, 11; 16, 15; Ps. 103, 13, 16.

Oamenii Sfinti vor fi plini de slavda dumnezeiasca, 1si
vor satura dorul de Dumnezeu vazand slava Lui. Satietatea
vederii lui Dumnezeu e una ontologicd si nu digestiva.
Sfintii vor fi plini de lumina lui Dumnezeu si vor sta in
lumina Sa pentru vesnicie.
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Tocmai de aceea vederea fetei Domnului e o implinire
totald a dorului celor Sfinti de a vedea pe Dumnezeu si de a
trai cu El pentru totdeauna.

In Ps. 17, 9 slava Domnului este vdzuti ca pard /
flama de foc si fum, atunci cdnd El se manie”. Mania
(6pyn) dumnezeiasca este ca niste ,,carbuni aprinsi”, care ies
de la El (Ibidem). Vorbind de iconomia Logosului
dumnezeiesc, David 1l aratd pe Domnul, Care S-a coborat
plecand / inclinand cerurile, ca pe Cel care are ,,intuneric
sub picioarele Lui” (,,yvodog 1m0 tolg modag Adtod”) [Ps.
17, 10]. In Ps. 96, 2 apare norul (vedéin) si intunericul
(yvodog), care sunt imprejurul Lui.

Intunericul de unde iese Domnul, transcendenta Sa
personald absoluta nu poate fi perceputa de catre creaturi, ci
persoana Sa este vizibild pentru noi, numai cand El Se
coboari la noi ca Dumnezeu si om. Intunericul slavei divine
e Cel care Inconjoara fiinta lui Dumnezeu din vesnicie.

Tocmai de aceea acest yvopoc / okOtoC este
ascunzisul lui Dumnezeu, este locul mai presus de orice
vizibilitate si intelegere, unde locuieste Dumnezeu, cf. Ps.
17, 12.

Imprejurul lui este cortul Siu (Ibidem), adica trupul
pe care il va primi din Prea Curata Fecioard. Sintagma
,,0koTeLvov VOwp” (,,apa intunecoasd”) [Ibidem] desemneaza
insdsi modul de percepere personald a harului, care este
evident interior pentru cel, care il experiaza, dar care nu are
nicio transparenta pentru cineva neduhovnicesc.

TnAxvynolg, stralucirea, cea care iese dinaintea
Domnului (Ps. 17, 13) este intunecimea din jurul Sau.
Lumina Sa lumineaza insd intunericul interior al omului
(Ps. 17, 29). Intunericul lui Dumnezeu este lumina care
inunda, in extaz, pe cel credincios.

Dar ,,60tav @eod” (,,slava lui Dumnezeu”) [Ps. 18, 2],
asa cum am precizat intr-o sectiune anterioara, nu este
sesizatd numai la nivel uman, ci ea cuprinde intreaga
creatie™”.

Din cauza acestui fapt, creatia ne relateazd, in mod
bogat, despre prezenta slavei lui Dumnezeu. Puterea
(60vaptg) lui Dumnezeu [Ps. 20, 2, 14; 53, 3; 58, 12, 17; 53,

2 A se vedea si Ps. 49, 3; 96, 3 unde focul este desemnat drept cel ce arde inaintea
Lui, a Celui care va veni.
2 A se vedea si Ps. 56, 6, 12; 71, 19; 96, 6; 107, 6.
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3 etc.] este lumina Sa si ea este viata adevarata a omului, cf.
Ps. 21, 30.

Numirile lui Dumnezeu, care imbraca valente extatice
sunt si ele deosebit de elocvente. Pe una dintre ele o gasim
in mod excedentar in Ps. 23,7, 8, 9, 10**, cat si in Ps. 28, 3,
unde Domnul este marturisit ca ,,impératul slavei”(,,0
Baollelg Tfig 60Enc™).

Dar ,,fmpératul slavei” este si ,,.Dumnezeul
adevarului” (,,6 @eo¢ tfic aAnBelag”) [Ps. 30, 6], cat si ,,Cel
Preainalt” (Ps. 49, 14; 76, 11; 77, 17; 91, 2 etc.). Slava lui
Dumnezeu nu cuprinde ceva neadevarat, ci ea ne aratd
adevarurile realitatilor vesnice, pentru ca e mai presus de
orice Intelegere umana sau angelica.

Sfintii sunt acoperifi in ascunsul fetet Domnului (Ps.
30, 21) si vad fata Domnului (Ps. 41, 3; 66, 2; 79, 4, 8; 88,
16). Acolo este ,,izvorul vietii” (,,myn (wfc) [Ps. 35, 10]%
si numai prin lumina dumnezeiasca vedem cele ale luminii
lui Dumnezeu (Ibidem; 55, 14).

Dar Sfintii vad pe Dumnezeu inca de aici, pentru ca
frumusetea lui Dumnezeu se manifesta, cf. Ps. 49, 2; 62, 3;
64, 5;75,5;92, 1.

Vedem inca de aici lumina lui Dumnezeu, pentru ca
sa ajungem in locasul ceresc al lui Dumnezeu, unde e
veselie vesnica (Ps. 86, 7). De aceea owtnple, mantuirea /
salvarea/ izbavirea® noastrd este sinonimd cu veselia
vesnica, cu locuirea vesnica in slava lui Dumnezeu si nu
trebuie receptatd ca o favoare temporara a lui Dumnezeu,
fatd de o anumitd persoand sau comunitate de oameni
credinciosi.

% Cartea Psalmilor insistd asupra caracterizarii lui Dumnezeu ca Dumnezeu viu, ca
Dumnezeu care Isi manifesta viata cu putere inaintea oamenilor si Care intra in viata
oamenilor ca intarire, ca putere, ca frumusete. A se vedea: Ps. 72, 26; 83, 3; 89, 14;
96,11; 117, 17.

Insa percepandu-L pe Dumnezeu in intimitatea lor, oamenii isi dau seama, ci El a
fost dintotdeauna fundamentul, taria, izvorul vietii lor. Experienta duhovniceasca nu
creaza o legatura cu Dumnezeu de la o a numita varsta, ci constientizeaza faptul, ca
fiecare dintre noi avem o relatie cu Dumnezeu de dinainte de a ne naste, din vesnicie,
cd Dumnezeu ne-a dorit §i ne sustine existenta dintotdeauna.

26 Trebuie s3 remarcim faptul ca expresia ,,Dumnezeul mantuirii mele” (Ps. 17, 47;
50, 16; 67, 20; 84,5; 87, 2; 94, 1) e proprie cartii Psalmilor. Atasamentul deplin de
Dumnezeu, iubirea deplind pentru El nu se exprimd decat in termenii veseliei
vesnice, a vietii neincetate cu El.

Mantuirea noastra este o iluzie, daca inseamna ,,0 pagind memorabila de istorie”, ca
in cazul marilor oameni ai culturii si ai stiintei sau o initiere intr-un grup ezoteric, cu
orientdri non-transcendentale. Numai existenta vesnica, traitd in deplina fericire
dumnezeiasca poate fi numita mdntuire, pentru ca inseamna delimitare de tot ceea ce
a bruscat si indurerat fiinta umana, in conditia ei istorica.
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Mantuirea este trairea bucuriei, a veseliel lui
Dumnezeu inca de aici, care se va permanentiza dupa
adormirea noastra si trecerea noastra la Dumnezeu.
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1. 2. 9. Dumnezeu vorbeste lui Iov din furtuna si
nor

Sfantul Iov este mowdog (Iov. 1, 8), robul / fiul lui
Dumnezeu, care poate indura razbunarea demonilor in fiinta
lui*’. El rabdi, suportd fara cartire chinurile sale fizice si
duhovnicesti, care sunt pentru sfintenia vietii lui si nu pentru
acte de nedreptate. Prietenii lui cautd o explicatie morala
pentru cataclismele personale suferite de el*®, dar Iov fsi
apara starea de har a vietii sale®.

Capitolul al 38-lea comuta dilema suferintei lui lov in
plan divin, pentru ci Dumnezeu Insusi e Cel care intrd in
cadru si da rezolvarea ei.

Dumnezeu raspunde lui Iov*’. Tov 38, 1 enunta faptul,
cd Dumnezeu 1i raspunde din ,Acllamog kol vepOV”
(,.furtuni / vijelie si nor”)’', cf. LXX. Ambele elemente sunt
realititi extatice, vizute intru Duhul®’>. Dumnezeu e auzit in
extaz de Iov iar locurile de la 38, 2-39, 30; 40, 2-41, 34; 42,
7-8 nu sunt expozeuri literare, cu caracter dogmatico-moral,
ci detalieri revelationale, sunt ceea ce a auzit Iov de la
Domnul in descoperire dumnezeiasca.

Suferinta sa apare ca vointd / sfat / iconomie a lui
Dumnezeu in 38, 2. Domnul 1i vorbeste despre maretia Sa, a
lucrarilor Sale in lume, ca sa-1 faca pe lov sa vada, de
deasupra, suferinta sa, in raport cu logica lui Dumnezeu,

" Cf. Matthew Henry Commentary, Job, cap. 1, 1, apud. BW. 0.6 , numele lui Tov
inseamna: ,,cel dusmanit”.

25 Despre acuzele celor trei prieteni ai sai si ale lui Elihu a se vedea: lov 4, 5-6; 5, 17,
27, 8, 2-7, 13-19; 11, 2-20; 15, 2-33; 18, 2-21; 20, 2-29; 22, 2-30; 33, 12-33; 34, 2-
37; 35, 2-16; 36, 2-4, 16-33; 37, 14-24, cf. ed. BOR 1988.

¥ Pentru apararea lui Iov, a se vedea: Tov 6, 14, 21, 24, 25-30; 12, 2-25; 13, 1-19; 16,
2-7,10-22; 17, 2, 10; 19, 2-29; 21, 2-34; 23, 2-17; 26, 2-4; 27, 2-6, cf. Idem.

3 fnsusi Tov ceruse ca Domnul si i Se arate, s vina si dea dezlegarea suferintei sale.
A se vedea: Tov. 7, 7-21; 13, 20-28; 14, 3, 6, 13, 15-22; 16, 7-9; 17, 3-4, cf. Idem.

' Ed. BOR 2001 opteazi la 38, 1 pentru: ,,zis-a Domnul citre Iov prin vifor si nor”.
iPS Bartolomeu remarci in Idem, n. a, p. 606, ci : ,,Viforul si norul sunt elemente
prin care Dumnezeu Se descopera pe Sine”.

32 Fericitul Augustin, in comentariul sau la Iov, tilmaceste 38, 1 in cheie extatica,
spunand: ,,...a zis Domnul catre lov din vifor de nor [per turbinem nubis]. Caci
acelasi glas s-a facut si in cazul lui Moise, dupa cum s-a facut si cdnd Domnul S-a
aratat / descoperit celor trei Ucenici in munte [Mt. 17, 1-5]”, cf. S. Aurelii Augustini,
Annotationum in Job, Liber Unus, in PL 34, col. 871. Comparand textul scriptural
augustinian cu textul VUL, observam ca Augustin vorbeste despre ,,per turbinem
nubis” [din vifor de nor], pe cand VUL vorbeste despre ,,de turbine” [din vifor].
Esentialul consta in aceea, ca Fericitul Augustin se raporteaza la textul sau recept si
vede foarte clar, cd avem de-a face aici cu o vedere extaticd si nu cu o vorbire din
nor sau din vdrtej a lui Dumnezeu, ca ceva spectacular.
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care ingaduie celor puternici duhovniceste sa-si cunoasca si
mai adanc persoana lor, prin suferintd, prin cercare crunta,
epuizanta.

Domnul isi intreabd interlocutorul, pe masura ce
descrie diferite fenomene si caracteristici ale creatiei, dar nu
vorbeste deschis despre suferinta lui. Faptul ca lov nu poate
intelege maretia lucrarilor divine, trebuie sa il duca la
constiinta, cd suferinta lui, chiar daca pare fara rost, are si ea
un rost, ca toate cele create sau ingaduite de Dumnezeu.

Iov se recunoaste in interiorul sfatului lui Dumnezeu
si 1l accepta, pocdindu-se, ca nu a gandit dumnezeieste
despre suferintd, ci omeneste (Iov 42, 3). Cele ale lui
Dumnezeu, concluzioneazd Iov, sunt ,ueyode Kol
Bovpaot” (,,prea mari si minunate”) [Ibidem] pentru om iar
suferinta este creatoare de adancime interioara.

In opinia noastra insa, cap. 42 nu este atat o dezlegare
a tainei suferintei lui Iov sau a celor Sfinti, ci o subliniere
categorica a vietii post-extatice a lui lov. lov de dinainte de
vederea lu1 Dumnezeu cerea sa vorbeasca cu Dumnezeu, sa
vada unde se afla Acesta (Iov 23, 3-6).

,,Sféursitul”33 de la 23, 3, cf. LXX, pe care il dorea lov
insemna trecerea lui la Domnul, ca sa Il poata vedea.

Moartea este conditia vederii lui Dumnezeu si in 19,
26-27: ,Gvo0ThooL TO S€PUE MOU TO GVaTAQY TadTer Topd
vap Kuplov tadte pou ouvvetedéodn / o €Y@ EROUTE
ovvenioToapor & O OPOuAUOC WOV €Tpakey kol OUK GAAOC
Tovte 6€ poL  ouvteTeAeatal €v kOATw” (,,Trupul meu, care
a suferit acestea va invia, cdci pentru acestea ma voi umple
inaintea Domnului. Cici eu insumi Il voi cunoaste. Ochii
mei 1l vor vedea si nu ai altuia. Si toate ale mele se vor
umple Tnauntrul meu”).

Dar in 42, 5, Iov marturiseste: ,0konV peV ©TOG
fkouor Xouv TO TPOTEPoV vuvl b€ 0 OPOBRAUOC HOL €OPaKEV
Ye” (,,Mai inainte auzisem despre Tine din cuvintele altora,
dar acum ochiul meu Te-a vazut™).

Iov 42, 6 vorbeste despre urmarile interioare ale
vederii lui Dumnezeu in fiinta lui lov, care gindeste de
acum 1n alti parametri de intensitate relatia sa cu Dumnezeu.
Vederea lui Dumnezeu nu este o realitate menitd exclusiv
vietii de dupa moarte, ci e posibild si in conditia noastra

3 1n ed. BOR 2001, térog e tradus cu ,,deznoddmant”. Moartea e vazutd asadar, ca
deznodamant, ca dezlegare a sufletului de trup, pentru ca sufletul si meargd in
vesnicie.
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istorica. Acest lucru il intelege foarte bine lov iar problema
suferintei sale trece pe un plan secund, pentru ca suferinta
aceasta s-a dovedit iluminatoare, plind de consecinte
mantuitoare pentru el.

Cartea Iov nu e lipsita insa de atestarea experientei
extatice pand la capitolul extatic prin excelenta, adica cap.
38. Acest cap. 38 nu aduce o noutate absolutd in viata lui
Iov, pentru ca vedeniile sunt recunoscute de 20, 8 si 33, 15-
16 ca realitati, care sunt traite fulgerator de repede, pe
neasteptate. Si Dumnezeu intrd deodata, fara avertismente in
discutia celor 5, cf. 38, 1.

Elihu vorbeste despre vederea fetei lui Dumnezeu in
34, 29 si despre faptul ci El Isi ascunde fata si nimeni nu I-o
poate vedea. Cu alte cuvinte, vederea lui Dumnezeu e
dorinta Lui si nu a noastra. Dumnezeu mantuieste pe om si
El este in lumina Sa, acolo unde intra si omul. Acest lucru il
vedem in Iov 33, 30, unde gasim: ,,&AL’ épploato Ty Yuyxny
HovL €k Bovatou Tva 1) (wN Wov &V pwTl aivf) AvTov” (,,caci
El va mantui sufletul meu din moarte, pentru ci viata mea il
va lauda pe El in lumina”).

Astfel soteriologia ioviand, dupa cum am constatat,
recunoaste atat realitatea fetei lui Dumnezeu, cat si pe aceea
a luminii divine. Lumina lui Dumnezeu, in care merg Sfintii,
cel mantuiti, este slava Atottiitorului de la 37, 22 sau
lucrarea / maretia Sa greu de indurat de catre oameni, de la
31, 23.

Maretia lui Dumnezeu de care Iov vorbise in
tanguirea sa din 10, 16 este confirmata de vederea lui
Dumnezeu din finalul cartii. Iov stia ¢cd Dumnezeu Se
reveleazi, Se arati oamenilor. El dorea si Il vada pe
Dumnezeu si sd scape de suferinta de care era cuprins. El
dorea sa stea de vorba cu Dumnezeu. Dumnezeu implineste
aceasta cerere a dragostei lui, dar cand El vorbeste nimeni
nu-I poate raspunde.

Finalul cartii, dupa cum stim, ne relateaza despre
repunerea lui in slava pe care o avusese mai inainte. Era
fericit acum, pentru cd a vazut cu ochii inimii Lui pe
Domnul si a inteles ca aceasta, vederea lui Dumnezeu, ¢
singura dorinta reald, acuta, adevaratd a omului.
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1. 2. 10. Isaia si Cel ce sta pe tronul cel inalt

Capitolul al saselea de la Sfantul Proroc Isaia este o
paradigma explicita a extazului, o detaliere punctuald a ceea
ce s-a vazut in extaz, adica o descriere mult mai apropiata de
relatarile extatice din Vietile Sfintilor si de ceea ce
credinciosul postmodern cauta, in foamea lui dupa
experiente speciale, exotice. Aici, Isaia descrie vedenia pe
care a avut-o in anul mortii regelui Ozia (6, 1).

Trecerea de la planul istoric la cel al confesiunii
extatice se face in mod abrupt. Versetul 1 incopciaza istoria
si revelatia in aceeasi frazd. Insa de la €ldov incolo nu mai
vorbim de istorie, ci de continutul vedeniei lui Isaia.
Concretetea extaticd transpare din aceea, ca sunt descrise
realitati ceresti, ce nu pot fi vazute fizic, ci doar extatic.

Domnul e vazut sezand. In LXX avem urmitoarea
descriere la 6, 1 : ,€ldov tov Koiplov kabnuevov ém 6povou
VPMAoD kel ETMnPUErou kol TANPTMC O olkog Thg O0ENC
A¥tod” (,,am vazut pe Domnul sezand pe tron inalt i maret
si casa li era plina de slava Lui”).

Scaunul, acel 6povog al Domnului aparuse si in Ps. 9,
7, ca scaun de judecatd al Domnului, lucru repetat si in Ps.
46, 9 si 88, 15. Am remarcat in discutia despre Psalmi, ca
locuinta lui Dumnezeu este in cer, ca acolo e locasul/ casa/
templul Sdu. Is. 6, 1 confirmd acest lucru, faptul ca
Dumnezeu este in cer si cd El imparateste peste tot ce exista
in cer si cd El umple cerul cu slava Sa **.

Slava Lui umple, copleseste tot ce exista in casa Sa.
Serafimii care stau in jurul Lui sunt si ei coplesiti de aceasta
(6, 2). Descrierea lor din acest verset a rdmas normativa
pentru rugaciunile din Molitfelnic, care descriu infatisarea
heruvimilor. Heruvimii sunt in jurul Lui>”.

3* Comentéand Is. 6, 1, Sfantul Ioan Gura de Aur se intreba retoric si raspundea
urmatoarele: ,,.De ce se spune ca acesta era indlfat si ca este si maref? Nimic altceva
nu se arata prin faptul ca era inaltat, decat ca e semn a toatd lucrarea si puterea si
taria cea mai presus de toate”, cf. Joannes Chrysostomus, In Isaiam, Vidi dominum
(homiliae 1-6), [text cf. Jean Chrysostome, Homellies sur Ozias, ed. J. Dumortier,
Ed. Du Cerf, en SC 227, Paris, 1981], apud. TLG #498.1.3.9-#498.1.3.12.

35 Editia BOR 1988 vorbeste de o postare a heruvimilor inaintea Domnului. Editia
BOR 2001 este fideld variantei prezentate de LXX, folosind : ,,imprejurul Sau”. insa
VUL foloseste o exprimare bogatd din punctul de vedere al experientei duhovnicesti
: ,,seraphin stabant super illud”. Noi traducem acest text prin: ,,serafimii stateau in
indltimea Acestuia”, mult mai aproape de El. Serafimii, cf. VUL, nu numai ca erau
vazuti 1n slava Sa, dar ei erau vazuti de Sfantul Isaia in susul slavei Sale, undeva mai
sus decat alte fapturi ceresti, adica intr-o intimitate mai mare cu Dumnezeu. Varianta
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Localizarea heruvimilor nu i apartine lui Isaia ci ea
este un dat creatural, pe care acesta il vede in extazul sau.

Serafimii sunt 1n jurul Sdu dar ei nu sunt statici,
infipti cumva in decorul slavei divine. Desi asezarea lor
interioara este de adanca sfiala in fata lui Dumnezeu,
heruvimii zboard, se misca (6, 2). Ei 1si acoperd fetele si
picioarele cu aripile lor, intr-un gest de cea mai mare evlavie
si delicatete si cutremurare in fata lui Dumnezeu, dar, in
acelasi timp, zboara si sunt dialogici (6, 2-3). Conditia lor de
fiinte care Il inconjoara pe Dumnezeu nu intrd in dezacord
cu puterea lor naturala de a fi fiinte dialogice, care comunica
intre ele prin cantarea pe care [-o aduc lui Dumnezeu.

Dinamismul nu contravine comuniunii dialogice in
categoria Heruvimilor. Heruvimii sunt intotdeauna 1in
miscare, strigdnd unul spre altul: ,,0&yio¢ ayrog ayrog¢ Koprog
Yofawd TANENG Taow N YR ThHg 80Eng Avtov” (,,Sfant, Sfant,
Sfant este Domnul Atottiitorul, plin este tot pamantul de
slava Lui!”) [Is. 6, 3 ].

Daca 6, 1 preciza faptul, ca slava lui Dumnezeu este
cea care umple cerul, v. 3 extinde relatia slavei cu creatia
Sa, spunand ca si pamantul e plin de prezenta slavei
dumnezeiesti.

Puterile ceresti, cu alte cuvinte, nu sunt privilegiate in
mod absolut. Desi ele sunt in jurul lui Dumnezeu, in
comparatie cu omul sau cosmosul in integralitatea lui, totusi
omul si cosmosul sunt plini de slava lui Dumnezeu, de
prezenta Sa energeticd. Dumnezeu este in creatia Sa prin
harul Sau si sustine existenta creatiei Sale angelice si
terestre.

Dar 6, 3, indica prin méoe 1 yn (,,intregul pamant”)
cosmosul, creatia terestra si pe om in acelasi timp, farad ca sa
vada disociat, disparat, cele doua realitati creaturale, insa
nici nu le asimileaza reciproc. Omul este dintre cele de jos, €
terestru, este in cosmos, dar el gandeste existenta lui, se
gandeste pe sine, se intreabd despre sine, nu se identifica cu
cosmosul, dar nici nu este in disputd cu cosmosul, atata timp
cat constientizeaza, cad pentru viata sa istorica, cosmosul este
conditia in care el exista, isi duce existenta.

latind a Scripturii nu numai ca insinueaza ierarhiile ceresti, ci chiar le statuteaza.
Atata timp, cat in Scripturd apar mai multe numiri ale unor Puteri ceresti, € normal ca
acestea sa aiba un grad de intimitate mai mare sau mai mic cu Dumnezeu si o
localizare a gradului de experiere a slavei Sale. Vedenia lui Isaia consemneaza
faptul, ca ierarhiile ceresti nu sunt reprezentari ale unei imagerii celeste, imprumutata
din alte religii, ci e o realitate cereasca observabila extatic.
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Insa insertia lui in istorie si in cosmos, nu il face pe
om sd vada o separatie intre cer, intre casa lui Dumnezeu si
pamant, atata timp cat simte slava lui Dumnezeu.

Isaia vede cerul plin de slava dar s1 paméantul.
Vederea atotprezentei slavei divine este cea mai mare
experientd a existentei lui Dumnezeu, a acestui Dumnezeu
viu si nu mort. Atunci Isaia a avut certitudinea absoluta a
realitatii lui Dumnezeu, pentru ca a vazut ce iradiaza din El,
din Dumnezeul lui.

V. 6, 4 nu iese din descrierea casei lui Dumnezeu.
Isaia vede cum salta pragul acelei usi a casei lui Dumnezeu,
din cauza glasului Heruvimilor si, cum intreaga casa s-a
umplut de fum.

Cutremurul, pe care 1l provoaca slavoslovia
Heruvimilor, cat si fumul, care a umplut casa lui Dumnezeu
nu sunt decat forme ale luminii divine, aspecte ale luminii
vazute in extaz de Isaia s1 nu reprezentari fantasmagorice ale
mintii sale.

Intregul peisaj extatic nu este ales de Isaia, ci de
Dumnezeu. Isaia vede ceea ce Dumnezeu 11 daruie, ce il lasa
sd vada din punct de vedere extatic. Isaia este spectatorul
plin de har al Imparatiei lui Dumnezeu, al Imparitiei sau al
Casei Sale, intru care Domnul std pe tronul slavei Sale,
inconjurat de Heruvimi.

Vederea lui Dumnezeu si a slavei Sale declanseaza in
Isaia, in extaz, o intelegere adanca a pacatoseniei sale.
Vederea Lui si a heruvimilor il cutremurd, in rascoleste
definitiv, intelegand instantaneu, ca el este un om bolnav,
invins de pacat (6, 5).

Isaia se declara un om cu ,,0kaBapte YelAn” (,,buze
necurate”) [Ibidem], care traieste intr-o societate, care sufera
de aceeasi boali. Insd cutremurarea lui nu vine din aceea, ca
este necurat sau ca traieste intr-o societate, in mijlocul unui
popor, care are si el buze necurate. Cutremurarea sa se naste
din bucuria, c¢d a vazut cu ochii lui pe Dumnezeu (Ibidem),
in ciuda acestor inadvertente morale.

Mila lui Dumnezeu facuta cu el il umple de uimire si
de dragoste in acelasi timp. E perplexat de iubirea lui
Dumnezeu, care nu se uita la necuratia fiintei lui, ci la faptul
de a-1 bucura pe Isaia cu realitatea prezentei Sale.

Is. 6, 6 rezolva si problema buzelor necurate. Domnul
trimite un Serafim ca sa il vindece pe Isaia. Acesta aduce de
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pe altarul ceresc un cidrbune (&vBpokwa), cu care ii sterge
pacatele si faradelegile vietii sale (6, 7)°.

Impartasirea de realitatea cereasci a lui Dumnezeu
are consecinte imediate. La intrebarca Domnului, Isaia
raspunde imediat (6, 8). El vrea sa fie trimisul lui Dumnezeu
pentru poporul lui Israel. Daca se simte cu buze curate,
adicd un om nou, Isaia are curajul sa vorbeasca unui popor
cu buze si fiinte vechi. Is. 6, 9-13 reprezintd mesajul
Domnului catre popor, rostit tot extatic.

Extazul lui Isaia, in concluzie, nu separa pe Ingeri de
oameni s1 nici nu ne dogmatizeazda o lipsa a prezentei lui
Dumnezeu in cer sau pe pamant. Prezenta energetica a lui
Dumnezeu il transforma pe om, il face sa aibd curajul si
zelul marturisirii pline de iubire a lui Dumnezeu.

Omul care a experiat slava lui Dumnezeu nu mai
poate fi ideologizat in vreun fel, atita timp cat el are
racordarea la sursa, adica la realitatea energetica a lui
Dumnezeu.

3 Is. 6, 7 a intrat in textul liturgic ortodox, dupd cum stim foarte bine, el folosindu-se
ca stih post-euharistic in Liturghia Sfantului loan si a Sfantului Vasile, cf. Liturghier
2000, p. 178 si 249. insa trebuie sd subliniem faptul, ca forma de viitor a lui ,,a
sterge” si a lui ,,a curdti” existentda in LXX, ca si in traducerea citata a Liturghierului,
nu trebuie sa fie inteleasa In cheie eshatologicd, ci in cheie actuald, dar dinamica.
Noua incep sa ni se stearga faradelegile si sa ni se curdteasca pacatele din momentul
impartasirii, dar acest inceput al curatirii nu e hasurat de momentul euharistic §i nici
nu se reduce la el, ci el continud, se deruleaza in toatd acea zi si in toatd viata noastra.
Consecintele curatirii de pacate prin Impartasirea cu Hristos sunt continue si absolut
vitale pentru noi. Aruncarea curdtirii de pacate in vesnicie ne rupe de aceastd
intelegere vie, nealteratd a unirii reale, directe cu viata lui Hristos din Sfanta
Euharistie. Simtirea interioara a slavei lui Hristos prin impartasire e cea care ne face
sa fim contemporani cu Dumnezeu si si il simtim ca pe o Fiinta vie, iradianta si nu
ca pe o statuie Infricosatoare intr-un dom urias, coplesitor.
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1. 2. 11. Domnul vietii si cAmpul mortii

Iezechiel experiazd atingerea de el a mainii lui
Dumnezeu, care il conduce, intru Duhul, si il asaza in
mijlocul unui cdmp plin de oase omenesti (Iez. 37, 1).

Aoristul lui €éayw din versetul citat, in opinia noastra,
subliniaza faptul, cd ,scoaterea in afara”, intru Duhul, a
Sfantului Iezechiel nu e altceva, decat o experienta extatica.
Prorocul vede un camp de oase omenesti intr-o vedenie iar
vedenia este ardtata lui de catre Domnul.

Insistenta pe acest amanunt, ca oasele erau Enpa
ododpe. (,,foarte uscate™), de la 37, 2 este, in mod paradoxal,
cheia hermeneutica a capitolului. Chiar daca oasele erau
irecuperabile, chiar dacd in ele nu mai exista niciun fel de
viata, totusi Domnul poate aduce viata intru ele.

Realitatea invierii nu tine de om ci de Creatorul vietii
(37, 3). De aceea ,,cuvantul Domnului” (Aoyov Kuplov)
[lez. 37, 4] nu se imprastie in creatie fara nicio urmare, ci el
disemineaza viata, o infuzeaza in orice creatura si prin
aceasta este fundamentul ei existential.

Daca Domnul aduce in aceste oase goale, risipite pe
camp, pe ,,mvedpa (wiic” (,,Duhul vietii”) [ 37, 5], acestea
incep si se acopere cu nervi, carne si piele ( 37, 6). Invierea
oaselor, revenirea lor la viata nu se sfarseste Insa aici.

Invierea mortilor nu inseamnd re-aducere intru
existenta anterioard, ci o TInaintare Iintr-o existenta
induhovnicita, plind de har. Oasele devin trupuri dar aceste
trupuri sunt umplute de Duhul Domnului, care este
adevarata inviere a celor inviati.

Iez. 37, 6 este fundamental pentru tema noastra, prin
finalul pe care il are. Dupa prezentarea evolutiva a invierii
oaselor, se specifica acest lucru: ca oasele vor invia, oamenii
vor invia si vor fi vii intru Duhul Sfant si numai in aceasta
stare haricd vor cunoaste pe Domnul lor.

Duhul Domnului, aflat in acesti oameni inviati,
certifica existenta interioara a lui Dumnezeu. Cu alte
cuvinte, existenta lui Dumnezeu si iradierea Sa vesnica nu
se pot trdi in afara fiinfei noastre si nu putem da dovezi
despre existenta lui Dumnezeu, decat daca locuieste in noi
Duhul Domnului.

Iezechiel profeteste asupra oaselor si ele devin trupuri
(37, 7-8). Dar trupurile nu aveau pe Duhul intru ele (37, 8).
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Numai cand vine Duhul mortii invie si stau drepti, intariti in
viata lor ( 37, 9-10).

Imaginea eshatologica a acestui capitol insa are
atingere si cu invierea duhovniceascd, care se petrece in
aceasta viata.

Chiar dacd 1invierea trupurilor este o realitate
eshatologica, totusi, acum este clipa invierii duhovnicesti,
intru Duhul. Numai cei care traiesc invierea harica aici sunt
umpluti de viata in mod deplin. Domnul vietii va face vii pe
aceia ntru care este Duhul vietii, dupa cum am remarcat la
Iez. 37, 6.
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1. 2. 12. Slava Celui vechi de zile si Fiul Omului

Sfantul Daniel are doud vedenii cutremurdtoare in
cap. 7. Acestea ne relateazd despre maretia Tatdlui, cat si
despre Fiul Omului, Care Isi insuseste umanitatea in mod
deplin si o aduce pe scaunul dumnezeirii. Vedeniile sale
sunt, in acelasi timp, constatative dar si profetice. Pe de o
parte, vede lucrurile curente din casa Domnului, pe de alta
parte, vede lucruri ce tin de iconomia mantuirii si de
eshatologie.

Vedenia prima incepe cu asezarea scaunelor, a
tronurilor (7, 9). IaAowog Muepv, Cel vechi de zile e vazut
ca sezand pe tronul Sau (Ibidem). In jurul Sau este ceva ca
zapada sau, intr-o traducere mult mai apriatd a versiunii
LXX, vesmantul Sau este ca zapada (Ibidem). Parul capului
Sau este ca lana alba curatd (Ibidem). Peste tot primeaza
albul, nuanta alba a luminii divine.

Culoarea tronului Sau nu intrd in contrast cu albul
luminii desi este aidoma unei flame de foc (Ibidem). Lumina
si focul sunt doud nuante ale aceleiasi realitati dumnezeiesti
si de aceea nu pot fi vazute disjunctiv. Cele care se vad in
extaz nu se integreaza in logica umand cu care suntem
invatati. Momentul extatic te invata sa gandeste supra-logic
si nu logic.

In aceasta supra-logicd divind se inscrie si faptul, ci
inaintea Lui este ,,motoapog mupog” (,,un rau de foc™) [7, 10]
si ca mii de mii i zeci de mii de zeci de mii erau inaintea
Lui si stind ca Judecator (Kpitnpiov), cartile constiintei
oamenilor s-au deschis in fata Lui (Ibidem).

Trecerea de la chipul Tatdlui, de la descrierea maretiei
Sale, a invaluirii Sale in lumina la ipostaza de Judecator se
face imediat, desi pentru noi ea presupune plinirea istoriei §i
intrarea cosmosului in vesnicie. Daniel vede istoria de sus,
prin ochii lui Dumnezeu si tocmai asa o si descrie.

Dan. 7, 13, ne da indicii clare, ca vedenia despre Fiul
Omului este distincta de cea referitoare la Cel vechi de zile.
Fiul Omului e vazut intr-o ,,0popatt tfig vuktog” (,,vedenie
de noapte™) st El venea pe ,,norii cerului” (t@v vepeAdv Tod
ovpavod) [Ibidem]. Dar norii sunt o expresie a luminii
divine, a slavei Sale si nu un vehicul de transport pentru Fiul
lui Dumnezeu.
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Fiul Omului vine si sta in fata Celui vechi de zile, fara
ca acest lucru sa fie considerat o sfidare la adresa Acestuia
(Ibidem). Dimpotriva, Cel vechi de zile 1i da toata puterea si
toate neamurile pdmantului si toatd slava Sa, Fiului Omului
(7, 14). Tatal da intreaga Sa slava si umanitatii asumate a
Frului. Momentul intrarii Iui Hristos in slava Tatalui, un
moment al iconomiei mantuirii, a fost o realitate extatica
mai Tnainte de a fi o realitate factuala.

Daniel vede mai inainte cele ale iconomiei Fiului,
fiind ridicat de Duhul Sfant in extaz. Vedeniile sale
autentificd istoria, pentru cd prevestesc evenimentele
fundamentale ale istoriei, dar, cel mai important lucru, este
acela, ca vedenii sale prevestesc si istoria vesniciel.

Din ele aflam ce se va intdmpla cu noi In vesnicie,
care va fi cursul vietii noastre vesnice. Slava lui Dumnezeu
este atmosfera existentialda a vesniciei, In care ne vom
bucura de prezenta Domnului.
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Noul Testament

1. 2. 13. Pastorii si vederea slavei dumnezeiesti

Incepem exemplificdrile noutestamentare referitoare
la problematica extaticului scriptural cu Lc. 2, 8-14. Ni s-a
parut firesc sd facem acest lucru, pentru a nu intra direct in
Mt. 17, adica intr-un exemplu clasic de vedere a slavei
dumnezeiesti.

Dar, pe de altd parte, am tinut sd prezentam
evenimentele extatice ale Evangheliilor in tandem cu viata
istoricd a Domnului 1 nu in raport cu toponimia
fragmentelor textuale, care au evidente extatice.

Pastorii isi pasteau turmele pe camp. Era noapte. Nu
se gandeau ci se va petrece cu ei ceva iesit din comun. Insa
deodata a aparut ingerul Domnului 1anga ei si ,,60¢ Kuplov
TepLedoper adtovg” (,,slava Domnului a stralucit imprejurul
lor”) [ef. GNT, Lc. 2, 9].

Pastorii, care la prima vedere pareau niste bieti
muritori, care isi pasteau turmele in miez de noapte, devin,
in contextul lui 2, 9, niste vazatori veritabili ai slavei
dumnezeiesti si a unei anghelofanii extraordinare. Daca au
putut sa vada slava lui Dumnezeu, atunci nedormirea lor
trebuie privitd ca stare de veghe, de asteptare curatda a
prezentei lut Dumnezeu in viata lor.

Slava Domnului, pe care o vazusera Sfintii Vechiului
Testament, 11 se descoperda acum si pastorilor. Aceasta
realitate dumnezeiasca poarta acelasi nume ca si in LXX si
se arata in contexte diferite, dar unor oameni Sfinti, cu o
viata curata.

Sfintenia, netinand nici ea de vreun rang ierarhic sau
social, salasluieste in oamenii, care fac voia lui Dumnezeu,
deci si iIn oameni comuni si nebdgati In seama, ca si acesti
pastori. Amanuntul, ca slava Domnului s-a aratat pe camp
si nu in templul de la Ierusalim, ne duce la concluzia, ca
slava Domnului nu tine de locul in care este vazuta, ci de
starea persoanelor care o experiaza.

O privire de ansamblu asupra v. 9 ne reliefeaza ceva
foarte important pentru noi. Din topica acestui verset nu
reiese cd slava lui Dumnezeu a fost vazuta de pastori, pentru
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ca aceasta finea, in mod neaparat, de vederea acestui inger al
Domnului.

Slava Domnului este o realitate independenta de
anghelofanie. Dar, desi ingerul Domnului este distinct de
slava lui Dumnezeu, totusi el subzista in aceasta si se arata
oamenilor ca fiind plin de slava lui Dumnezeu. Pastorii vad
in mod extatic atdt pe inger, cat si slava lui Dumnezeu.
Slava nu e o ceata sau o boare, care ii invaluie pe pastori, ci
o realitate dumnezeiasca, vazuta duhovniceste, care ii umple
si 11 infricoseaza, cf. Ibidem.

Frica in fata lui Dumnezeu, aceastd ,,popov péyov”
(,,fricd mare”)[Ibidem] trebuie vazuta ca evlavie, ca stare de
constientizare profundd, de mare cutremurare, ca stam in
fata lui Dumnezeu. Transformarea acestei frici, printr-o
hermeneutica periculoasa a experierii teribilului i a
infricosatorului, intr-o frica angoasanta de Dumnezeu, care
te panicheaza, care te face sa delirezi, intr-o adevarata
inspaimantare interioara, care te cocoseaza la propriu, nu
duce, decat la o interpretare demonica a extazului.

In aceastd cheie hermeneutici, extazul nu ar mai fi
urmat de bucurie si de cutremurare sfanta, adica de lucruri
benefice pentru om, ci de o stare maladiva de spaima, ca o
acaparanta agitatie fara substrat interior.

Ingerul le vorbeste pastorilor, care erau stripunsi de
evlavie sfanta. Mesajul sau e plin de bucurie. Celor care
triiau o ¢ofov peéyoav li se vesteste o yopav peyaAny
(,,bucuriec mare”) [Lc. 2, 10]. Nasterea lui Hristos este
motivul vedeniei lor, pentru cd Mantuitorul s-a nascut in
cetatea lui David si a fost culcat in 1esle (2, 11-12).

Vedenia lor capatd noi proportii. Evidentiem faptul,
ca in cazul pastorilor avem de-a face cu un extaz colectiv, in
comparatie cu extazele personale descrise panda acum. Toti
pastorii (nu se spune cati) vedeau pe Ingerul Domnului, care
le vorbea si slava lui Dumnezeu, care acoperea totul in jurul
lor.

Inceputul v. 13 mireste neasteptatul vedeniei. Alaturi
de acest Inger s-a vizut, deodatd, ,mAfPoc OTPOTLAC
o0poviov aivolvtwy Tov Ocdv Kol Aeyoviwy, / Ackw v
vPlotolg Oe kol €m YAg elpnvm év avbpwmolg evdoklag”
(,,multime de oaste cereasca, care il 1duda pe Dumnezeu si
zicea: Slava intru cei de sus lui Dumnezeu §i pe pamdnt
pace, intre oameni bunavoire!”’[Lc. 2, 13-14].
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Toti Ingerii erau in slava lui Dumnezeu si liudau pe
Dumnezeul cel viu ca niste fiinte vii, treze, adanc teologice.
Pe cat de neasteptata a fost aparitia Ingerului pe camp, tot pe
atat de neasteptatd a fost si aparifia acestei ostiri ceresti
doxologice®’.

Ingerii apar laudand pe Dumnezeu si dorind pacea
lumii, buna intelegere a oamenilor, comuniunea umanitatii
in integralitatea ei. Unitatea ostirii ceresti, dinamismul si
simtul ei doxologic treaz se vor cultivate si de catre oameni.
Umanitatea una, creatd cu un interior dinamic §i cu simtul
doxologic al relatiei cu Dumnezeu trebuie revitalizata.

In doxologia angelicd de la Lc. 2, 14 umanitatea nu
este eliminatd din calcul, ci este parte constitutiva a
comunitdfii doxologice a creatiei lui Dumnezeu. Oamenii
sunt impreuni cu Ingerii o singuri Bisericd, o singurd
unitate doxologica creata de Dumnezeu.

Aceste lucruri trebuiau sd fie cunoscute de catre
pastori. Ei trebuiau sd inteleaga, ca Hristos a venit dintru cei
de sus si ca oamenii trebuie sa fie tot la fel de uniti, ca si
Ingerii, in comunitatea lor liturgica si in societate.

Conform Lec. 2, 15, Ingerii au plecat in cer si pastorii
au ramas singuri, motivati intr-un mod total ca sa ajunga la
Betleem. Vedenia s-a incheiat deodatd. Nu au mai vazut
nimic, dar erau una in cugetul lor, pentru ca au uitat de
turma si vorbeau numai de locul unde S-a nascut Hristos.

Slava lui Dumnezeu nu a fost pusa la indoiala de
pastori si nici cuvintele Ingerului. Pastorii s-au increzut in
descoperirea lui Dumnezeu si nu au considerat-o o
halucinatie sau o nalucire demonica. Ei1 au mers si L-au
vazut pe Domnul si dupda ce L-au vazut s-au intors
doxologind la casele lor (Lc. 2, 15-20).

37 A se vedea adverbul adjectival E&atdvng din introducerea lui 2, 13, care marcheaza
tocmai acest neasteptat, imprevizibil al aparitiei ostii ceresti. Ingerul Domnului este
introdus in Lc. 2, 10, abrupt, fara nici o pregatire prealabila. Parintele profesor
Alexander Golitzin, discutdnd existenta particulei €aidpvng (sudden / indatd), ca
initiatoare a descrierilor extatice observa, ca acest adverb apare in preambulul multor
descrieri extatice ale Scripturii, ca spre exemplu: Mal. 3, 1; Lec. 2, 13; Lc. 24, 31;
Mec. 13, 36; F. Ap. 9, 3; 22, 6, cf. Alexander Golitzin, Revisiting the ‘Sudden’:
Epistle 111 in Corpus Dionysiacum,

apud. http://www.marquette.edu/magon/Sudden, in PDF, p. 487-489.
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1. 2. 14. Epifania Treimii si loan Botezatorul

Botezul Domnului suscita un interes aparte la nivelul
lingvistico-dogmatic al relatarilor scripturale, pentru ca pune
in evidenta umanitatea lui Hristos si relatia ei cu Duhul si cu
Tatal. Avem trei descrieri evanghelice despre Botez (Mt. 3,
13-17; Mec. 1, 9-11; Lec. 3, 21-22), care se completeaza
reciproc, se nuanteaza reciproc, cat si relatarea Sfantului
Ioan Botezatorul de la In. 1, 32-34, care certifica locurile
sinoptice ale Botezului.

Cercetarea noastra textuald pe versiunea GNT a dus la
amanunte foarte interesante in ceea ce priveste evidentierea
relatiei Duhului Sfant si a Tatalui, cu Fiul cel intrupat, Care
si-a asumat umanitatea in integralitatea ei. Primul lucru cu
care sunt de acord toate variantele sinoptice ale Botezului
este acela, ca Botezul este relatat din punctul de vedere al lui
Hristos-omul si nu a lui Ioan.

Traducerile de mai jos vor confirma acest lucru.

Mt. 3, 13-17: Atunci a venit lisus din Galileea la
Iordan, pentru a fi botezat de catre acesta. Dar loan L-a
intampinat pe El, zicandu-I: ,,Eu am nevoie sa primesc a fi
botezat de Tine si Tu vii citre mine?”. Insa Iisus,
raspunzandu-i, a zis catre el: ,,Uitd [aceasta] acum, caci
astfel trebuie sa fie, [cdci] noi se cuvine sa implinim toata
dreptatea”. Astfel L-a lasat pe El. $1 botezandu-Se lisus,
indata a iesit din apa. Si iata cerurile I s-au deschis Lui si a
vazut Duhul lui Dumnezeu, cobordnd ca un porumbel si
venind in El (koL 1600 fewydnoav [AdT®] ol ovpavol, kol
€ldev [t0] Mvedue [tod] Oeod katafoivor WoEL TEPLOTEPHV
[kal] €pyouevov ém’Adtov). Si iatd, glas din cer a zis:

,,Acesta este Fiul Meu Cel iubit, intru Care am binevoit”*®,

3 Intr-un capitol dedicat fundamentirii noutestamentare a rolului lui Hristos de Rob
al Domnului, Oscar Cullman considera, ca ,,vocea din cer este de fapt o citare a
pasajului din Isaia” despre Robul Domnului, cf. Oscar Cullmann, The Christology of
the New Testament, Translated by Shirley C. Guthrie and Charles A. M. Hall, Ed.
The Westminster Press, Philadelphia, 1956, p. 66. El vedea o conexiune puternica
intre descrierile noutestamentare ale Botezului si confirmarea lui Hristos de catre
Tatél ca Placut al Sau si locurile de la Ps. 2, 7; Is. 41, 1; 53, 11; 59, 7, cf. Idem, p. 67
iar marturia Tatdlui, drept o confirmare a faptului, ca lisus suferd pentru altii, pentru
intreaga umanitate si nu pentru pacatele Sale, cf. Ibidem. Prin aceastd exegeza,
Cullmann nu dorea, decat sa sublinieze conexiunea, de mare adancime, pe care
Evangheliile o fac intre Botez si Moartea Domnului si pe care, credea el, a sesizat-o
prima data Sfantul Ignatie Teoforul, cf. Idem, p. 68.
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Mec. 1, 9-11: Si a venit in zilele acelea, a venit lisus
din Nazaretul Galileii si S-a botezat in Iordan de la Ioan. Si
indata, iesind din apa, a vazut cerurile despartite / deschise
si pe Duhul ca un porumbel coborind in EIl (elbev
oxL{opévoug Toug odpavolg kol TO IIveduo w¢ TepLoTepay
ketoPoivor elg Avtov). Si s-a facut glas din ceruri : ,,Tu esti
Fiul Meu Cel iubit, intru Tine am binevoit”.

Lc. 3, 21-22: Si a fost, ca dupa ce tot poporul s-a
botezat, S-a botezat si lisus §i rugandu-Se s-a deschis cerul.
Si Duhul Sfant S-a cobordt trupeste in El, sub forma unui
porumbel (kel 'Inocod PamTLOOEVTOC KoL  TPOCEUYOUEVOUL
aepydfjvar  tov  olpavov kol katoPfver  T0  IIveduw
70 “AYLOV OWUATIKG €LdeL WG TepLotepay €m’ AUTOV )si s-a
facut glas din cer: ,,Tu esti Fiul Meu Cel iubit, intru Tine am
binevoit™ .

Astfel, conform GNT, lisus omul vede pe Duhul Sfant
coborand in trupul si in sufletul Sdu. VUL e de acord cu
editia GNT si la fel si KJV, MGK sau ed. BOR 1988.
Numai in editia BOR 2001 se vorbeste la Mt. 3, 16 de
faptul, cd Ioan a vazut pe Duhul coborandu-Se peste lisus.

Desi, textual, varianta din ed. BOR 2001 nu se poate
sustine pe exemplele noastre, totusi e in acord cu In. 1, 32-
34, cf. GNT.

Textul e urmatorul: Si Ioan a marturisind zicand, ca:
»Am vazut pe Duhul cobordnd ca un porumbel din cer si
ramandnd in El (Eidov t0 IIvedpo katofoivor og
TepLoTepay €€ oDpovod kel €uewver ém’ Avtov). Sieu nu-L
cunosteam pe El, dar Cel care m-a trimis sd botez in apa,
Acela mi-a zis: Cel in Care vei vedea pe Duhul coborand si
ramanand in El, Acela este Cel care boteaza in Duhul Sfant.
Si eu am vazut si am marturisit, ca Acela este Fiul lui
Dumnezeu”.

Coreland primele trei Evanghelii cu ultima, si loan a
vazut in vedenie coborarea Duhului peste lisus, impreuna cu
Iisus. Dar Evangheliile sinoptice nu il evidentiaza pe loan,
ci pe lisus, ca vazator al Sfantului Duh.

3% Origen, comentind Evanghelia dupa Luca, spune ca glasul Tatilui din cer a fost ca
un tunet iar despre Sfantul Duh afirma: ,,Duhul Sfant a coborat asupra Mantuitorului
in chip de porumbel, pasdrea dulce, chipul nevinovatiei si al simplitatii. Astfel si
noud ne este randuit a urma nevinovatia porumbeilor. Asa este Duhul Sfant, curat,
inaripat, indltandu-Se la ceruri”, cf. Origen, Din omiliile la Evanghelia dupa Luca,
Scrieri alese, Partea a Il-a, trad. de Pr. Prof. T. Bodogae, Pr. Prof. Nicolac Neaga si
Zorica Latcu, studiu introd. si note de Pr. Prof. Teodor Bodogae, Ed. IBMBOR,
Bucuresti, 1982, p. 121. Origen nu intra insd mai mult in comentariul sdu in latura
extatica a textului.
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Deschiderea cerurilor (Matei si Marcu) sau a cerului
(Luca) este un eveniment extatic, € o vedere dumnezeiasca
vazuta de umanitatea lui Hristos si de Ioan. Ca Dumnezeu,
[isus era intotdeauna cu Duhul si cu Tatal, nedespartit de Ei.

Dar, ca om, Fiul lui Dumnezeu intrupat trebuia sa
primeasca pe Duhul, pentru ca toti sd-L putem primi pe
Duhul Sfant in fiinta noastra. Umanitatea lui Hristos, din
prima clipa a formarii ei in persoana vesnica a Logosului era
impreund cu Duhul, Care saldsluieste din veci in Fiul si Care
purcede de la Tatal.

Umanitatea lui Hristos nu suferea de o lipsa a Duhului
pand la Botez. Insi Treimea persoanelor dumnezeiesti
trebuia revelatd oamenilor si Botezul trebuia zugravit, in
adancimea sa dumnezeiesco-omeneasca, in fata oamenilor.
Iconomia mantuirii necesita revelarea Treimii®.

Botezul Domnului este o revelare plenard a Treimii.
Duhul coboara peste umanitatea lui [isus nu ca un porumbel,
nu transformat in porumbel, ci avand infatisarea aidoma
unui porumbel.

In aceastd conjuncturd, ¢ trebuie perceput ca o
particuld comparativd si nu ca un semn de egal, ca o
identificare a porumbelului cu Sfantul Duh. Forma sub care
¢ vazut Sfantul Duh este o evidenta extatica si ea nu a fost
vazuta cu ochiul liber, ca in filmele fals istoricizante ale lui
[isus.

Duhul coboard in umanitatea lui Hristos, pentru ca El
cobora (Iin termeni umani spus) permanent in Hristos. Dar
acum, s-a precizat pentru istorie aceastd realitate divino-
umana a persoanei lui Hristos, ca sa se sublinieze faptul, ca

“ in secolul al II-lea crestin, Sfantul Irineu al Lyonului spunea despre acest lucru
urmatoarele: ,,Caci aceasta a fost ratiunea pentru care, Cuvantul S-a desertat de slava
Tatalui: pentru a folosi pe oameni. Si prin aceasta El a dat oamenilor o mare
mantuire, reveland cu adevarat oamenilor pe Dumnezeu si aratand pe oameni lui
Dumnezeu. Dar a péastrat pe mai departe nevazutul Tatalui, pentru ca nu cumva omul
sa dispretuiasca pe Dumnezeu si pentru ca el s aiba intotdeauna altceva de cunoscut,
care sa ii stea Tnainte. Caci a revelat oamenilor pe Dumnezeu prin multe lucruri
mantuitoare, pentru ca nu cumva omul cazut, care s-a departat de Dumnezeu, sé se
piarda [cu totul]. Fiindca slava lui Dumnezeu este viata omului si viata omului
constd in vederea lui Dumnezeu (For the glory of God is a living man; and the life of
man consists in beholding God). lar daca Dumnezeu Se descopera pe Sine prin cele
facute, adica prin creatia Sa, si aceasta da viata tuturor celor care traiesc pe pamant,
cu atdt mai mult revelarea Tatilui, Care vine prin Cuvéntul si da viatd celor care il
vad pe Dumnezeu”, cf. Irenaeus, Against Heresies, IV, 20, 7, in ,,The Apostolic
Fathers with Justin Martyr and Irenacus”, American Edition, Cronically arranged,
with notes, prefaces, and elucidations, by A. Cleveland Coxe and Editors, Rev.
Alexander Roberts and James Donaldson, in ANF, vol. 1, p. 1010-1111, cf. ed.
comput., Sage Software Albany, USA, v. 01, 1996.
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Duhul Sfant este interior umanitatii lui Hristos si a
umanitdtil noastre prin Hristos i nu este o pelerina divina
sau un scut protector, care 1l acoperea si ne acoperd pe din
afard. Tocmai de aceea am tradus in citatele de mai sus
propozitia émt in Ac. cu ,,in” si nu cu prea utilizata forma:
,peste”.

Din punctul de vedere al realismului duhovnicesc, al
modului propriu cum e simtit harul dumnezeiesc, harul nu e
simtit ca existdnd peste noi, inconjurdndu-ne sau
imbracandu-ne n ceva divin, in mod exterior. Harul lui
Dumnezeu este simfiit in noi, in toata fiinfa noastra, dupa
cum era 1n intreaga umanitate a lui Hristos.

Prepozitia ,,peste”, pe noi, personal, ne duce cu
gandul la o stratificare autonoma a relatiei dintre har si om,
harul acoperind umanitatea din afard, ca un adjuvant, pe
care nu il simtim absolut indispensabil. Insa atunci, cand
harul coboarda in noi, el sfinteste fiecare parte din corpul
nostru, unindu-ne cu Treimea Preadumnezeiasca si iradiaza
din noi, ca salasluiri reale, autentice ale sale.

Tatal apare ca un glas din cer, adica in modul cel mai
umbros cu putintd, in comparatie cu celelalte doua persoane
divine. Tnsd Tatil autentificd divino-umanitatea lui Hristos,
pentru ca il marturiseste, in acelasi timp, ca Fiul Sau Cel
iubit dar si ca Cel 1n care, dupd umanitatea Sa, Tatal
binevoieste sa conlocuiasca si cu Care conlucreaza.

Duhul Sfant coboara peste umanitatea Fiului ca sa 1l
incredinteze pe Botezatorul Domnului, ca Acesta este Fiul
lui Dumnezeu. Tatal fusese Cel care daduse acest semn lui
[oan. loan si umanitatea trebuia sd primeascd aceasta
subliniere din partea Treimii, ca Hristos e Fiul Tatalui si este
Cel in Care locuieste Duhul Sfant.

Din versiunea Sfantului Mate1 nu rezulta, ca Botezul
Domnului a fost botezul primit de la Ioan, adica botezul
pocaintei sau, daca vrem sd gandim mai larg lucrurile, am
putea spune ca Hristos trece prin botezul lui loan (cf. Mt. 3,
16, prima parte a versetului, in care El iese din apa) pentru a
Se boteza si cu Botezul Duhului Sfant (a doua parte a v. 16,
unde vede cerurile deschise si pe Duhul coborand in El).

Versiunea Sfantului Luca vorbeste si mai explicit
despre cele doud botezuri ale Domnului. lisus se boteaza de
catre loan in urma intregului popor, dar, dupa acest botez al
pocaintei, lisus Se roaga si atunci vede cerul deschis si pe
Duhul coborand in El.
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Cu alte cuvinte nu loan provoaca coborarea Duhului
peste Tisus, ci rugaciunea lui lisus Insusi. Tisus Se inscrie in
implinirea dreptatii. EI Se lasd botezat de catre loan, dar
atunci cand iese din apda vede coboriarea Duhului peste
umanitatea Sa si glasul de confirmare al Tatdlui. Tocmai de
aceea exegeza ortodoxd evidentiaza faptul, ca aici avem o
ilustrare a Tainei Botezului, pentru cd se raporteaza la
coborarea harului peste umanitatea lui Hristos, ulterioara
botezului lui Ioan, si nu la botezul cu apa, la botezul
pocaintei, caruia i S-a supus si lisus.

Ioan Botezatorul vede impreund cu lisus coborarea
Duhului. Evangheliile ne introduc, in mod subtil,
dumnezeieste, in intimitatea persoanei divino-umane a lui
Hristos. Duhul Sfant locuieste in persoana lui Hristos
impreuna cu Tatal.

Slava Treimii se manifestd prin trupul lui Hristos,
pentru cd umanitatea este iradiatd de lumina divina si se
spiritualizeaza continuu, tocmai pentru ca e apta de aceasta
intimitate deplina, curenta cu harul.

Dar, mai presus de toate, in contextul Botezului se
arata, ca mintea lui Hristos este vazatoare de Dumnezeu.
Daca mintea si inima lui Hristos vad pe Duhul coborand in
umanitatea Sa, atunci toatd discufia noastrd despre vederea
lui Dumnezeu este valida, nu e o supozitie umana.

Iar daca harul locuieste in noi si ne sfinteste deplin,
atunci vederea lui Dumnezeu nu se constituie intr-o cerinta
optionald in viata unui crestin-ortodox, ci e cadrul firesc,
normal, in care trebuie sa se discute legatura noastra cu
Dumnezeu si experierea vietii Sale divine.
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1. 2.15. Schimbarea la Fata a Domnului

Acest episod evanghelic (Mt. 17, 1-8; Mc. 9, 2-8; Lc.
9, 28-36) este pus adesea in ecuatie cu vederea lui Moise din
muntele Sinai. Credem ca acest paralelism nu este o
stereotipie a teologiei critice, ci el este pe deplin justificat.
La o cercetare duhovniceasca a textelor, vederea Ilui
Dumnezeu din Tabor are multe amanunte comune cu cea
din Sinai.

Insa derapajele comentariilor critice apar atunci, cand
se vrea cu insistentd asimilarea celor douda evenimente
extatice de pe Sinai si Tabor, ca expresii simbolice ale
relatiei celui credincios cu Dumnezeu. Noi nu vom insista
asupra asemandrilor formale ale textelor si nici nu dorim sa
comentim evenimentul Taborului in cheie simbolici*'. De
aceea, vom evidentia, mai degraba, elementele extatice ale
acestui eveniment al iconomiei mantuirii, cat si implicatiile
sale soteriologice.

*I E. Schweizer era de parere ca Sfantul Matei a vrut sa facd din Iisus, in contextul de
la Mt. 17, un alt Moise transfigurat la fata, cf. E. Schweizer, Matthew, p. 349, apud.
**% A Critical and Exegetical Commentary on The Gospel According to Saint
Matthew, by W.D. Davies F.B.A and Dalec C. Allison Jr., Ph.D,Volume II,
Commentary on Matthew VIII-XVIII, Ed. by T & T. Clark, Edinburg, 1991, p. 686.
Autorul cit. supra, credea ca Matei face din lisus un alt Moise, dar care il depaseste
cu mult pe primul, cf. *** 4 Critical and Exegetical Commentary, cit. ant., p. 687.
El nu leaga 1nsd Schimbarea la Fatd de persoana lui Moise ci de contextul extatic
sinaitic, pentru ca Schimbarea la Fata are un caracter eshatologic, fiind o ,,revelatie
eshatologica”, cf. Ibidem. Autorii comentariului citat cred, ca este o imprudenta sa
negdm caracterul eshatologic al pasajului de la Mt. 17, 1-8, pentru ca acesta
»intentioneaza sa descrie slava eshatologica (eschatological glory) a lui Mesia si a
Ucenicilor Sai. Aceastd descriere ne lasad sd intrevedem ce va insemna invierea
eshatologica”, cf. Idem, p. 688.

Rudolf Bultmann 1nsa, credea cad transfigurarea Domnului inlocuie descrierea
pascala (cf. Rudolf Bultmann, The History of the Synoptic Tradition, translated of
Die Geschichte der synoptischen Tradition, 3rd ed., 1958, Oxford, 1963, p. 259,
apud. Idem, p. 690), pentru ca aceasta identificd pe Hristos transfigurat cu Hristos
inviat si descrierea trupului inviat si plin de lumina ar fi fost superflua, pentru ca nu
ar fi insemnat decat o repetare a descrierii Infatisarii Domnului de pe Tabor.
Exegeza protestanta penduland insa, intre timpul trecut si eshatologie nu are apetenta
pentru o problematizare curentd a extazului.

Tocmai de aceea ,,stralucirea supranaturald” (supernatural brightness), cf. *** 4
Critical and Exegetical Commentary, cit. ant., p. 697, ¢ descrisa de Davies si Dalec
drept o realitate de care ne vom impartasi in vesnicie, suspectand afirmatia, ca
Schimbarea la fata este o restaurare a naturii umane in slava sa primara, cf. Idem, p.
705.

Privarea noastra, in prezent, de consecintele invierii Domnului este detectabild in
viziunea lor, din paralela antitetica pe care o fac intre Transfigurare si Rastignire.
Mt. 17, 1-8 este o transfigurare privatd a lui Hristos, pe cAnd Mt. 27, 32-54 este un
supliciu public, in care Hristos e deposedat de orice haind si umilit intr-un mod
infiorator, cf. Idem, p. 706.
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Dar pentru o intelegere corecta a cadrului in care s-a
produs transfigurarea Domnului, credem ca Luca este cel
care ne da cea mai buna orientare Tn demersul nostru.

Domnul urcd pe munte impreunad cu cei trei ucenici ai
Sai nu pentru ca sa le arate pur si simplu slava Sa, ci pentru
ca sd Se roage impreuna cu ei (Lc. 9, 28).

Motivul ascensiunii este rugdciunea, afundarea in
rugdciune. Transfigurarea Sa apare in timpul rugaciunii (Lc.
9, 29). Tocmai pentru aceasta Taborul este paradigma
rugdciunii isihaste, pentru cd lumina cereasca izvoraste in
fiinta celui ce se roaga.

Descrierea lui Luca, in traducerea noastra, este
urmatoarea: ,,51 in timpul rugaciunii Lui, forma fetei Sale s-
a facut alta si imbracamintea Lui alba, tasnind lumina”

LKL EYEVETO €V T@ TpooevyecBor ADTor TO €ldog TOD
Tpoowmov AUTOD €Tepov kol O LUETLOMOG «OTOD A€uKOG
etnotpamtwr”’) [Ibidem, cf. GNT].

Dupa cum observam, in textul lucan, descrierea se
centreaza, in primul rand, asupra fetei Domnului si numai,
in al doilea rand, asupra vesmintelor Sale. Fata Lui se
schimba, nu in sensul cd se schimonoseste sau se dilata, ci
fata I se umple de lumind dumnezeiasca, din ea tasneste
lumina, aratand Cine (si nu ,,care”, in sens obiectual) este
izvorul luminii.

In timpul rugaciunii, adica al intimitatii depline cu
Dumnezeu, fata umana a lui lisus se umple de lumina
cereasca.

Transfigurarea trupului Sau, acel petepopdeddn™ de la
Mt. 17, 2 st Mc. 9, 2 nu inseamna decat tasnirea, prin trupul
Sau uman, a slavei dumnezeirii, din persoana Sa divino-
umana.

*2 Trebuie si remarcam aici faptul, ci acest aorist pasiv nu apare in NT, decat numai
in aceste doud contexte evanghelice. Matei si Marcu folosesc o formd verbald
paradoxald pentru evenimentul Taborului, absolut importantad pentru intelegerea
practicd a soteriologiei ortodoxe.

Cu alte cuvinte, indumnezeirea nu este o stare de inconstienta crasa la nivel intim, la
care esti ridicat printr-un decret divin sau printr-o viata angajata social, caritativa, ci
este o schimbare de structurd internd, o depasire a trupului, o umplere a trupului cu
ceva mai presus de lucrurile mundane, adica de har.

Si, cel mai important lucru e acela, ca harul nu te acopera din afara, ci tasneste din
fiinta ta, dacd ea a fost umpluta de har, dacd aceasta este locuitd de Duhul Sfant.
Pentru ca ,,insusirile firesti ale omului nu sunt desfiintate de intalnirea cu divinul, ci
largite. . .transfigurate, aduse catre un nivel de desadvarsire, simultan cu constiinta
prezentei in acea lumind suprafireasca”, cf. Drd. Bogdan Scortea, Despre vederea lui
Dumnezeu in lumina, in ,,Studii Teologice”, seria a I1I-a, IT (2006), nr. 1, p. 117.
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Lumina care tasnea din trupul Sau nu era o realitate
noud pentru lisus, ci era o incredintare pentru ucenicii Sai.
El ingaduie in acest moment ca sa I se surprinda slava Sa, pe
care a avut-o dintotdeauna ca Logos al Tatalui. Domnul vrea
ca sa fie experiat total ca Dumnezeu intrupat, ca Dumnezeu
a carui sfintenie si slava este coplesitoare pentru oameni, dar
Care ii sfinteste pe oameni®.

Luca nu foloseste in scrisul sdau particulele
comparative pentru lumind dar ele se subinteleg. Matei si
Marcu insa le folosesc foarte expresiv.

Pentru Sfantul Matei, evenimentul extatic s-a produs
astfel: ,,S1 S-a transfigurat inaintea lor, si a stralucit fata Lui
ca soarele iar hainele Lui s-au facut albe, stralucitoare ca
lumina” (,kol WeTenopdwdn €UTpoober adTOV, Kol EAauer
70 Tpoowmov ADTOD W¢ O NALog, To 8¢ LTl ADTOD €Y€EVeTo
Aevko Wg T0 0@ [Mt. 17, 2].

Elementele antitetice ale luminii, adicd soarele si
albul pur sunt calificiri umane ale realitatilor acestui
eveniment extatic. Fata Lui plind de lumind parea un soare
pentru ochii lor, al Apostolilor, dar ea nu se transformase in
soare sau nu era soarele. Matei a folosit soarele nu ca termen
de echivalenta, ci ca descriere antropologicd a wunui
eveniment extatic.

Descrierea culorii hainelor Sale nu are nimic de-a face
cu perceperea culorilor de catre ochiul omenesc. Hainele
Domnului devin albe, stralucind lumina din ele, tocmai
pentru ca hainele Sale, ca si tot trupul Sau sunt percepute de
Apostoli, ca fiind coplesite de lumina ce izvora din persoana
Sa. Nu hainele devin albe, ci lumina care straluceste din
trupul Sdu este vazuta si calificatd ca fiind alba,
stralucitoare.

Sfantul Marcu ne prezinta o variantd a transfigurarii
Domnului si mai prescurtatd. Textul sdu e acesta: ,Kkal
HeTERoPPWOn €umpocBer aldTtOV, / kol T Lpatie Adtod
€Y€veto oTLABovTe Acuk Alay, olo yradelg € ThC YAg o

“ 1n predica cu numarul 51, din anul 445 d. Hr., Sfantul Leon Cel Mare vorbea
despre doud motive ale transfigurarii Domnului Tnaintea ucenicilor Sai: primul fiind
acela de a inldtura din inima ucenicilor ,,scandalul Crucii”, care se va petrece odata
cu rastignirea Sa iar al doilea motiv, pentru ca sa se arate cum va fi schimbat, cu ce
schimbare se va schimba, dupd invierea Sa, trupul Domnului si cum va arita
transfigurarea fiecarui madular in parte al Bisericii, cf. St. Leon the Great, Sermons,
Translated by Jane Patricia Freeland and Agnes Josephine Conway, in col. FC, vol.
93, Ed. by ,,The Catholic University of America Press”, Washington, D.C., ed. 1996,
p. 220.
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duvator oUTwg Aevkdvar” (,, Si S-a transfigurat inaintea lor,
si vesmintele Lui s-au facut stralucitoare, mai albe ca
zapada, dupa cum [nici]un Tndlbitor de pe pamant nu poate
face o asemenea 1nalbire™) [Mc. 9, 2-3].

El nu mai accentueaza infatisarea schimbata a fetei
Domnului, ci numai pe aceaa a hainelor Lui. Hainele
Domnului devenisera mai albe ca zdpada, mai albe decat
orice haind spalata, extrem de albe. Lumina tasnea din
persoana Sa, coplesind imbracamintea Lui. Tocmai de aceea
Marcu descrie hainele Sale ca fiind foarte albe, pentru ca
lumina le coplesise prin frumusetea si curatia ei.

In momentul, cAnd nu mai sesizim lumina aceasta,
incalificabila in termeni umani, ca slava a lui Dumnezeu, ca
slava vesnicd a lui Dumnezeu, atunci metamorfoza trupului
Sau devine ,,un simbol”, un ,fenomen misterios” dar
,,analizabil stiintific” sau o ,,halucinatie colectiva”, un ,,loc
psihotic”.

Daca lumina nu iese din fiinta Logosului intrupat, a
lui Hristos, ci este o realitate creatd™*, atunci comentariul
evanghelic devine de-a dreptul penibil, pentru ca trebuie sa
demonstrezi ca ceva a intrat in Domnul, pentru cateva clipe
si acel ceva a dat impresia Apostolilor, c¢a trupul Domnului a
capdtat anumite nsusiri tranzitive.

Daca transfigurarea Domnului este tranzitiva,
fulguranta, atunci evenimentul Taborului este deceptionant,
pentru ci nu a fost decat un spectacol de o clipd®.

Insd, dacd acest eveniment a fost unul extatic si el a
confirmat ca lumina divina tasneste din persoanele Treimii
si ca aceasta transforma persoana umana, o transfigureaza, o
umple de sfintenie, atunci este cea mai covarsitoare
experientd umana de care Dumnezeu ne poate face capabili.

Transfigurarea de pe Tabor este o avanpremiera a
mortii si a invierii Domnului*®. Luca spune acest lucru
foarte direct:

* J. Gill vorbea de o vizibilitate mundand a slavei dumnezeiesti, pe Tabor, prin
intermediul trupului Domnului, cf. John Gill, Exposition of the Entire
Bible,www.studylight.org/com/mt/view.cgi?book=mt&chapter=017&verse=002.

in comentariul la Mt. 17, 5, din aceeasi locatie, Gill spune, ca norul slavei este un
,,simbol” al prezentei divine, adica nu o realitate extatica.

# Pentru Albert Barnes insi, momentul transfigurarii Domnului a insemnat o
schimbare la infatisare. Pentru el transfigurarea nu era a firii, ci a infatisarii, cf.
Albert Barnes, Notes on the New Testament, Matthew, 17, cf.
http://www.studylight.org/com/bnn/view.cgi?book=mt&chapter=017:

,»All this splendor and glory was a change in appearance only”. Barnes spune despre
norul de pe Tabor, cé este slava lui Dumnezeu si, in acelasi timp afirma, ca este un
simbol si nu o realitate a prezentei divine, cf. Ibidem.
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,»1 1ata doi barbati vorbeau Tmpreuna cu El, si acestia
erau Moise si Ilie. Ei au fost vazuti in slava, si vorbeau
despre iesirea Lui, care avea sa o implineasca in lerusalim
(,,0L 0pO€EVTeg €V B0OEN €deyor TNv €odov ADTOD, NV fueAidey
TAnpodv é&v ’lepovoainu”) [Le. 9, 31].

Matei, la 17, 9, relateaza atentionarea Domnului
facutd celor trei: ,,Mndevt €lmnre 10 Opapx €w¢ ob 0 Yiog
Tou "AvBpwTou €k vekp@dv €yepdR” (,,Sa nu spuneti nimanui
vedenia [aceasta], pana cand Fiul Omului nu Se va ridica
dintre cei morti”).

Din ambele versete citate reiese ideea, ca adevarata
intelegere a transfigurarii va fi perceputa ca o realitate nou
si, mai ales, permanentad a trupului Sau, abia dupa invierea
Sa din morti.

Cei trei sunt pregatiti pentru momentul in care trupul
Sau nu va mai fi perceput si pipdit ca un trup uman grosier,
ci ca unul transfigurat, plin de slava. Aparitia lui Moise si a
lui Ilie in slava si discutia lor cu El (Mt. 17, 3; Mc. 9, 4; Lc.
9, 30), evidentiaza acelasi lucru. Sfintii lui Dumnezeu sunt
in slava, trupul poate fi umplut de slava, moartea nu distruge
viata Sfintilor si in slava Il pot vedea pe Domnul, pot vorbi
cu El, se pot ruga pentru noi.

Vesnicia, cu alte cuvinte, nu ¢ un taram al mortii, al
umbrelor, al nefiintei pentru oamenii Sfinti, ci o stare
existentiala de comuniune cu Dumnezeu, de fericire, de un
dinamism total al fiintei umane in slava lui Dumnezeu.

Reactia Apostolilor in fata transfigurariit Domnului
este una de uimire coplesitoare. Apostolii ,,erau coplesifi de
somn” (oo BePapnuévor Vvw) [Le. 9, 32], ca si in gradina
Ghetsimani (Mt. 26, 43). Somnul lor nu era unul venit din
lene sau dintr-o oboseala curentd, ci din maretia
descoperirilor dumnezeiesti pe care le avusesera de la
Domnul. Mintea lor era coplesita de maretie, obosita de
atata frumusete dumnezeiasca.

Lc. 9, 32 vorbeste de un somn al Sfintilor Apostoli,
care se transforma, deodata, in stare de trezie. Harul i
trezeste deodata si trezirea lor nu e una fizica. De fapt harul

* Despre acest lucru, in excelentul comentariu la Evanghelii al parintelui profesor
Dumitru Sténiloae, gasim urmatoarele: ,,Starea de transparenta deplind a dumnezeirii
Sale prin trupul Sau o putea arata insd anticipat, ca o fulgerare reald a dumnezeirii
Sale prin trupul Sau, odatd ce dumnezeirea Lui se afla in El acoperita de trupul Lui,
atata cat voia El. Prin aceasta strafulgerare va ardta si starea de Inviere a Sa, despre
care 1nainte vorbise numai prin cuvant”, cf. Pr. Prof. Dr. Dumitru Staniloae, Chipu!
evanghelic al lui lisus Hristos, Ed. Centrului mitropolitan Sibiu, Sibiu, 1991, p. 116.
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il ridica la vederea slavei lui Dumnezeu (Ibidem) si nu fi
desteapta dintr-un somn biologic. Dormitarea lor este o
expresie a neputintei de a cuprinde maretia descoperirilor
dumnezeiesti, dacd nu sunt ajutati de harul lui Dumnezeu.

Domnul doreste ca ei sa-L vada in slava. Toti cei trei
evanghelisti care nareazd acest moment, spun ca Petru a
raspuns si a vorbit catre lisus despre construirea colibelor,
pentru cd nu stia de fapt ce sa spuna, cum sa reactioneze in
acel moment (Mt. 17, 4; Mc. 9, 5-6; Lc. 9, 33). Petru s-a
simtit dator sa raspunda acestei revelatii dumnezeiesti. El a
aratat ca bucuria sa nu are margini si ca adevarata implinire
a omului este tocmai sdlasluirea In luminad si locuirea
impreuna cu Sfintii.

Apostolii erau inspaimantati (Mc. 9, 6), cuprinsi de
mare evlavie. Petru isi manifestd bucuria si, pe cand el
vorbea, apare norul luminos, care 1i umbreste. Matei califica
aparitia extatica ca ,,nor luminos” (,,vepéAn dwtelvn” [ Mt.
17, 5]. Marcu si Luca vorbesc de un nor care ii umbrea pe
Ucenici (Mc. 9, 7; Lc. 9, 34). Paradoxul expresiei mateene
exprima foarte bine realitatea extazului. Lumina lui
Dumnezeu e vazutd ca o lumind ce te acopera, ce te
invaluie, pentru cd, mai intai, te inunda.

Luca spune, ca Apostolii s-au infricosat, cand au
intrat in nor (Lc. 9, 34). Daca, la Botez, Duhul Sfant era
vazut ca un porumbel, pe Tabor Duhul Sfant apare ca un nor
din care vorbeste Tatdl. Revelarea Treimii se face, de
aceasta datd, unei triade de persoane umane §i nu numai
uneia ca la Botez. Tatal Isi marturiseste Fiul Cel iubit (Mt.
17, 5; Mc. 9, 7) siales (Lc. 9, 35) si cere de la Apostoli, ca
Fiul Sau sa fie ascultat intru toate.

Ucenicii, la auzul Tatalui, ,,au cazut pe fata lor si s-au
infricosat foarte” (,€meoay €M TPOOWTOV  KOTOV Kol
épopnonoav odpodpa’) [Mt. 17, 6]. Ei cad cu fetele la pamant.
lisus vine si se atinge de ei ( Mt. 17, 7). Cand 1isi ridica
ochii, ei nu mai vad pe nimeni, decat pe lisus singur (Mt. 17,
8; Mc. 9, 8; Lc. 9, 36).

Luca spune cd Apostolii au tacut dupa aceasta vedenie
(Lc. 9, 36) si nu au mai zis nimic. Transfigurarea Domnului
le spusese lucrul esential: ca El este Dumnezeu si om si ca
oamenii Sfinti sunt vii si plini de lumina cereasca.
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1. 2. 16. invierea Domnului

Daca Schimbarea la Fata este evenimentul
autentificarii plenare a dumnezeirii Sale, Invierea Sa este
evenimentul  autentificarii  categorice, al  trecerii
inexprimabile a trupului Sau omenesc la o stare de
indumnezeire, care depdseste puterea noastrda de
intelegere®’.

Pe Tabor, trupul Sdu se umple de lumina dumnezeirii
Sale iar in mormant, aceasta umplere de lumina a trupului
devine atat de abisald, incat trupul Sau trece din conditia de
trup marginit, in cea de trup duhovnicesc, care se lasa vazut
de oameni numai atunci, cand Domnul doreste acest lucru.

Capitolele Invierii (Mt. 28, 1-9; Mc. 16, 1-14; Lc. 24,
1-47; In. 20, 1-28), In mod paradoxal, nu ne relateaza
invierea Sa din morti, ci evenimentele posterioare acestui
eveniment covarsitor pentru intreaga creatie.

[oan incepe cu imaginea pietrei de la mormant, care
era data la o parte, atunci cand au venit femeile ca sa-L unga
cu miruri (In. 20, 1).

Matei vorbeste de un mare cutremur, care a avut loc
in acea zi si despre venirea ingerului lui Dumnezeu, care a
pravalit piatra de la usa mormantului (Mt. 28, 2).

Marcu remarcda, aidoma lui Matei, cd piatra era
rasturnata (Mc. 16, 4) si la fel face si Luca (Lc. 24, 2).

Insa invierea se petrecuse deja, in mod inefabil si ceea
ce se mai putea vedea acum era un mormant gol, giulgiurile
s1 marama, care fusese pusa pe capul Sau (In. 20, 5, 7).

Invierea Domnului intrecuse orice asteptare umana.
Evenimentul invierii nu a fost detectat atunci cand s-a
produs, insa el a fost autentificat de aparitiile Domnului in
fata ucenicilor Sai.

Sfantul loan il prezinta pe Petru si pe sinesi fugind la
mormant si incredintdndu-se amandoi, ca trupul lui lisus nu

*" Vorbind despre invierea Domnului, profesorul Karl Barth spunea, ci adevaratul
mister al Pastelui nu rezida atat in faptul, ca Hristos a inviat si cd Dumnezeu este
slavit prin aceasta, ci in aceea, cd omul a fost indltat si asezat de-a dreapta Tatalui,
biruind asupra pacatului, a mortii si a Satanei, cf. Karl Barth, Esquisse d’une
Dogmatique, traduit de I’allemand par Edouard Mauris et Fernand Ryser, col.
,Bibliothéque théologique”, Ed. Delachaux & Niestle S.A., Neuchatel, 1950, p. 113.
El accentua nu transfigurarea Domnului petrecuta odata cu invierea Lui din morti, ci
mai ales, ridicarea umanitatii noastre la dreapta Tatalui, ddndu-ne impresia, cd nu
face distinctie intre invierea §i indlfarea Sa la cer.
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mai era in mormant (In. 20, 8). Ei se intorc la ai lor, dar
Maria Magdalena ramane la mormant, plangand (In. 20, 11).

Privind in mormant, vede doi Ingeri in alb (In. 20,
12), adica plini de lumina cereasca®®, care o intreaba de ce
plange (In. 20, 13). Sfanta Maria Magdalena le spune, ceea
ce le spusese si Apostolilor (In. 20, 2), ca: L-au luat pe
Domnul si ca ea nu stie unde este El pus, adica trupul Lui.

Maria Magdalena cauta un trup mort, nu pe lisus
inviat, cu un trup plin de lumind, transfigurat, cu trasaturi
mult schimbate. Durerea ei era atat de mare, ca nu se bucura
ci vede doi Ingeri. Ea intoarce spatele Ingerilor (In. 20, 14,
cf. GNT) si, cand priveste in afara mormantului, il vede pe
lisus, fara sa Il recunoasca si vorbeste cu El, ca si cand ar fi
fost gradinarul, care avea grija de mormant (In. 20, 14-15).

Numai cand lisus 1i pronuntd numele, cu dragostea
mare pe care o avea pentru Maria Magdalena, aceasta
intelege, cad El este HInvatatorul”(In. 20, 16), ci El este viu si
ca moartea nu L-a putut tine prizonier. Domnul trimite pe
Maria Magdalena ca sa le binevesteasca Apostolilor invierea
Sa din morti (In. 20, 17-18), lor, celor care crezusera, ca
trupul Sau nu mai era In mormant, dar nu si ca El a inviat.

Ioan si Petru constatasera disparitia trupului dar nu si
invierea Lui. In Evanghelia a patra, Apostolii sunt tinuti
pana tarziu in noapte in suspans, in aceastd ,,intdi a
sambetei” (In. 20, 1, 19), adica in duminica Invierii.

Intrarea lui lisus la Ucenici nu se face pe usa, pentru
ca usile erau incuiate de frica iudeilor (In. 20, 19). El vine si
sta in mijlocul lor, spune loan, dar nu aminteste si de faptul
ca El ar fi intrat. Venirea lui lisus nu era de afard, ci din
slava Sa dumnezeiasca.

Aparitiile lui Tisus dupd Inviere nu le putem cataloga
decat in sens extatic. lisus apare deodata 1anga Ucenici, fara
ca sa le spuna de unde vine sau unde a fost. Nici Ucenicii nu
mai intreaba astfel de amanunte. Ei stiau ca El fusese

* Joan Calvin, comentind In. 20, 12, conexeazi detaliul vesmintelor albe, cu
descrierea de la Mt. 17, 2: , Modul cum Maria a inteles ci [cei doi] sunt Ingeri sau
dacad nu cumva ei au fost oameni este neclar [de aici]. Noi cunoastem [doar faptul],
ca vegmintele albe erau un simbol al slavei ceresti. Pentru ca noi gasim ca Hristos era
imbracat in vegminte albe, cand S-a transfigurat pe munte si a aratat majestatea Sa
preaslavitd celor trei Apostoli (Mt. 17, 2)”, in John Calvin, Commentary on the
Gospel According to John, A New Translation, From the Original Latin, by the Rev.
William Pringle, Volume Second, in ,,Christian Classics Ethereal Library”, Grand
Rapids, M1, cf. http://www.ccel.org . Calvin face o conexiune corectd intre cele doud
versete, dar intelege defectuos vesmintele albe, pentru ci le vede ca pe o prezenta a
luminii divine, ci numai ca pe un simbol al acestei prezente.
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omorat, cd El fusese ingropat si vazandu-L in fata lor,
intrebarile nu 1si mai aveau rostul.

Stantul Evanghelist loan insa, precizeaza un lucru
hotarator in sustinerea veridicitatii invierii Domnului. In In.
20, 20, Ucenicii se bucurd vazand pe Domnul, numai dupa
ce El le aratda mainile si coasta Sa. Ei nu se entuziasmeaza
imediat ce Il vid, ci numai dupa ce Acesta le aratd semnele
concrete ale patimirii Sale. Numai dupa ce acestia constata
ca El, Cel inviat, este Iisus, invététorul lor, pe Care ei il
cunoscuserad §i Care murise pe cruce, numai dupa aceea se
bucurd de invierea Sa din morti, de biruinta Lui asupra
mortii.

Cei 10 vad trupul, dar nu il ating. Al 11-lea, Sfantul
Toma, vrea confirmarea deplind a trupului transfigurat al
Domnului si o primeste (In. 20, 24-29).

Timp de 8 zile, Sfantul Ioan nu spune nimic despre
lisus cel inviat (In. 20, 26). Dupa incredintarea lui Toma,
Ioan deschide cap. 21 cu vizita pe care Domnul le-o face
Apostolilor la Marea Tiberiadei. Desi ei Il vizusera de doua
ori pe lisus cel inviat, potrivit Evangheliei a patra, totusi
numai loan Il recunoaste intr-un tarziu pe Domnul (In. 21,
7). lisus cel inviat e cunoscut de acum incolo nu la prima
vedere, ci printr-o sesizare, intuire duhovniceasca aparte a
persoanei Sale.

Ca si loan, Matei deschide problematica invierii
Domnului nu cu o discutie despre invierea Sa, ci cu vedenia
Mariei Magdalena si a celeilalte Marii, pe care au avut-o
venind la mormant.

ingerul Domnului, care e vazut cum coboara din cer,
da piatra la o parte si std deasupra ei (Mt. 28, 2). Ingerul nu
ajuta la actul inviertii, ci el invitd pe cele doua femei — si prin
intermediul lor, pe toti ceilalti — la intelegerea invierii Sale.

Daca strajerii mormantului era cat pe ce sa moara
(Mt. 28, 4), din cauza slavei ceresti, care emana din inger,
Ingerul le vorbeste femeilor, fara ca acestea sa se panicheze
de prezenta sa.

La Mt. 28, 3 avem o prezentare extatica a Infatisarii
ingerului: ,,Av 8¢ 1 €idée adTOD WG GOTPATN KoL TO €VSULUA
a0Tod Acvkov w¢ xwwv” (,S1 era infatisarea lui ca fulgerul si
imbracidmintea lui albi ca zapada”). Ingerul era plin de slava
cereasca. Strajerii nu suportd slava lui Dumnezeu, dar
tocmai aceasta le face pe cele doud femeie sa asculte pe
Inger.
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Ingerul le vesteste invierea lui Iisus, a Celui pe care
ele 1 ciutau ca pe un mort (Mt. 28, 7). Daca aparitia si
cuvintele Ingerului umplusera pe femei de ,,frica si bucurie
mare” (Mt. 28, 8), cu atit mai mult se amplifica aceasta
stare de cutremurare plinda de bucurie, de veselie
duhovniceasci, atunci cand Insusi Tisus le intAmpina pe cale
(Mt. 28, 9).

{i cuprind picioarele si I Se inchind. Acestea sunt cele
dintai, care 1l cinstesc pe Domnul ca pe un Biruitor al morti,
adica ca Dumnezeu si om, Care S-a ridicat dintre cei morti
cu un trup transfigurat, plin de slava divina si Care nu mai
poate fi vazut decat duhovniceste, extatic.

Sfantul Marcu se concentreaza asupra aparitiilor lui
lisus cel inviat. El indicd pe cei care cred in invierea
Domnului si 1i pune in contrast cu starea de necredinta si de
impietrire a Apostolilor, cf. Mc. 16, 14.

Cele trei femeie prezentate de Marcu (Maria
Magdalena, Maria, mama lui lacov si Salomeea) vad un
tAndr in mormant, imbracat in vesmant alb (otoAnv Aeuvknv)
si acesta le anunta invierea lui lisus (Mc. 16, 5-7).

Albul vesmantului, dupa cum am evidentiat si in alte
randuri, nu este altceva decat o expresie a luminii divine,
care tasnea din fiinta ingerului. Femeile vad pe inger in mod
extatic g1 pleaca de la mormant intraripate de minune.

Marcu se foloseste de aoristul €pvyov (Mc. 16, 8)
pentru a desemna starea interioara a femeilor. Femeile nu
doar alearga, nu ies pur si simplu din mormant si o rup la
fugd, ci ele ies din morméant parca zburand, fiind pline de
bucurie dar si de cutremur.

Daca traducem pe épvyov numai prin ,,au fugit” sau
»au alergat” nu cuprindem toatd realitatea interioarda a
femeilor. Acest aorist are si semnificatia, printre altele, de ,,a
zbura”, pe care noi o consideram cea mai proprie descriere a
starii interioare a femeilor mironosite.

Femeile pleaca de la mormant intr-o stare de mare
incantare, de mare entuziasm. Marcu foloseste pe Tpopog si
éxotoolg (Mc. 16, 8), pentru a detalia starea de tresaltare
interioara pe care a vrut sa o surprinda prin aoristul épuyov.

Ele erau cutremurate si iesite din ele Insele de
bucurie. Ele erau intr-o stare extaticd. Femeile nu spun
nimic nimdnui nu pentru cd le era fricdi de consecintele
sociale ale marturisirii lor, ci pentru ca bucuria si
cutremurarea lor era atdt de mare, incat nu doreau sa fie
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discreditate pe nedrept. Se temeau de o proastd receptare a
mesajului lor.

Marcu noteaza la 16, 9, ca Maria Magdalena L-a
vazut prima pe Domnul §i cd ea a mers la Apostoli si le-a
vestit invierea Lui. Apostolii ,,plangeau si se jeleau” (Mc.
16, 10) atunci cand Maria Magdalena le da vestea invierii.
Ei nu cred cuvintele ei. Apostolii nu cred nici cuvintele
celor doi, carora Domnul li Se arata, pe cand ei mergeau la
camp (Mc. 16, 12), probabil sd@ munceasca.

Mc. 16, 14 descifreaza sensul aparitiilor Domnului
din ziua invierii Sale. Ele erau menite Apostolilor, pentru ca
acestia trebuia sa creadd si sd dea marturie mai apoi, cu
pretul vietii lor, despre invierea Sa din morti.

Declaratiile lui Marcu sunt un fel de incriminare de
sine a Apostolilor, care dovedesc, ca nu ei au fost martorii
primi ai invierii Domnului, c¢i femeile mironosite. Femeile
vad primele pe Domnul, pentru cd ele nu se puteau
desprinde de mormant. Mironositele nu se puteau obignui cu
gandul, ca Domnul nu mai este impreuna cu oamenti.

Daca Marcu ne relateaza, ca femeile au tacut despre
minune, Luca ne puncteaza faptul, ca ,.ele si-au adus aminte
de cuvintele Lui” (Lc. 24, 8, cf. GNT), referitoare la
moartea si invierea Sa. Femeile vestesc invierea Domnului
Apostolilor, dar cuvintele lor 1i se par a fi o nebunie, o
vorbire fara sens si nu le cred (Lc. 24, 11). Luca 1si asuma,
ca s1 Marcu, necredinta deplinda a Apostolilor fatd de
intermediarii care le-au vestit invierea.

Lc. 24, 13-32 este pasajul cel mai extins dar si cel mai
bogat din punct de vedere teologic al Evangheliilor invierii.
Am caracteriza drumul spre Emaus drept sublinierea
marcantd a triplei prezente a lui Hristos 1n istorie si in relatia
Sa cu oamenii.

in discutia cu cei doi, apare, In prima faza,
prezentarea lui Iisus Nazarineanul sau a lui Mesia (Lc. 24,
17-25). Mesia e prezentat ca fiind mort de cateva zile, cu
toate ca in dimineata aceea i-au inspdimantat femeile care
le-au vestit invierea Lui.

Cel inviat era impreuna cu ei dar ochii inimii lor nu-L
puteau intelege (Lc. 24, 16)*, pentru c¢i nu credeau in

¥ Intr-un articol despre hristologia postresurectionala a Evangheliilor, Crispin
Fletcher-Louis, alinia aparitia lui lisus de la Lc. 24, 15 cu aparitiile angelice ale
Vechiului Testament.

Astfel el considera, ¢ venirea lui lisus la cei doi ucenici, fard ca ei sa Il cunoasca,
seamana foarte bine cu Fac.18-19; Jud. 6, 11-24; Tob. 5, 4 -12, 22, cf. Crispin H. T.
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invierea Lui. Aceastda a doua ipostaza a lui lisus e aceea de
Domn inviat, de Biruitor al mortii (Lc. 24, 25-27).

El Insusi le talcuieste locurile Scripturii referitoare la
Sine, incat ardea inima in ei de focul credinte1, al
incredintarii de iconomia vietii si a lucrarii lui Mesia (Lc.
24, 32).

A treia ipostaza a lui lisus descrisa aici este aceea
cuharistica. Hristos, Dumnezeu si om, Care moare si invie a
treia zi din morti, Care Se aratd oamenilor cu un trup
transfigurat, li Se da drept mancare si bautura stand cu ei la
masa (Lc. 24, 30). Cand painea e binecuvantata si franta si
ei gusta din ea (Lc. 24, 30), atunci : ,,x0t@v...dunvolybnoov
oL O0PpBuApol kol €mEyvwoav ADTOV kol ADTOC dbavTog
eyeveto am’ adt@v.” (,,s-au deschis ochii lor si L-au
cunoscut pe El. Insd El S-a facut nevazut de la ei”) [Lc. 24,
31].

Luca face trecerea de la Hristos al slavei la Hristos
euharistic fara ca sa despartd pe Hristos de Euharistie.
Hristos al slavei Se face nevazut la Cina, pentru ca acum El
locuia 1n ei prin Sfanta Euharistie si nu in fata lor sau langa
ei’’. Dar acestea toate sunt urmdrile reale ale invierii Sale
din morti. Domnul invie din morfi pentru intreaga
umanitate, pentru a Se face interior oamenilor si, din ei
insisi, sa 11 recladeasca, sa 11 reconfigureze duhovniceste.

Descrierile evanghelice ale invierii, dupa cum am
vazut, puncteaza foarte direct caracteristicile trupului inviat
al Domnului. Trupul Sdu este sesizat de acum numai in mod
extatic, el nu mai are limitari materiale, apare deodata in fata
oamenilor, umple de lumina si de sfintenie pe cei care il
vad, fiind identic in fiintd cu cel rastignit pe lemn. Slava
trupului inviat arata faptul, cad pnevmatizarea lui deplind e o
consecinta directd a mortii pe cruce dar, in acelasi timp, ca
ea este si 0 consecinta reald a unirii personale.

Fletcher-Louis, Narrative Christologies: The Transfiguration and Post-Resurrection
Stories , apud.

http://www.st-andrews.ac.uk/~www_sd/med_oxford3.html.

>0 Comenténd acest pasaj, parintele profesor Stelian Tofand spunea intr-un articol al
sau, ca ,,El S-a contopit cu painea euharistica pe care a oferit-o ucenicilor spre hrana,
sdvarsind astfel prima Liturghie euharisticd dupa invierea Sa. Astfel, cei doi ucenici
sunt primii care se impartagsesc cu trupul lui Hristos euharistic, Cel jertfit, mort,
inviat si penetrat de energiile Duhului Sfant. Asadar, cunoasterea si unirea deplina cu
Hristos s-a realizat nu in cuvant, ci in Hristos Cel euharistic”, cf. Pr. Prof. Dr. Stelian
Tofana, Cuvantul lui Dumnezeu intr-o lume secularizatd. Cauzele nerodirii acestuia,
in ,,Ortodoxia” LVII (2006), nr. 3-4, p. 24.
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1. 2. 17. Iniltarea Domnului la cer

Evenimentul inaltarii Domnului este o consecinta
fireascd, indispensabild a invierii Sale, daca il raportam la
noile caracteristici ale umanitdfii Domnului. Umanitatea
inviata, transfiguratd a Domnului, care nu mai putea fi
perceputa fara o curatire a inimii si fara credinta in El, nu
mai apartinea modului de viata al istoriei actuale.

De aceea, indltarea Sa de-a dreapta Tatalui este un
eveniment al iconomiei mantuirii si, prin excelentd, un
eveniment extatic. Daca la invierea Sa din morti, Apostolii
au fost privati de sesizarea evenimentului in sine, atunci
cand el s-a produs, la indltarea Sa, Apostolii sunt martori
efectivi, directi ai evenimentului.

Matei nu ne indicd nimic despre inaltare. El ne duce
pana aproape de clipa inaltarii, dar nu mai departe de atat,
cf. Mt. 28, 16-20.

Marcu concentreaza, intr-un singur verset (Mc. 16,
19), toatd discutia despre inaltarea Sa la cer: ,,Astfel, dupa
ce Domnul lisus a vorbit cu ei, S-a inaltat la cer si a sezut
de-a dreapta lui Dumnezeu” ( ,,0 pev ovv Kiprog 'Incodg
HETO TO AoAfjoor a0TOlC OveAnuddn eic TOV olpPavoY Kol
ekobLoer €k deELdv Tod Oeod”) [Mc. 16, 19].

De la Marcu nu aflam decat, cad Apostolii au fost de
fata la Tnaltare si ca indltarea Sa nu inseamna nimic altceva,
decat ridicarea umanitatii Sale de-a dreapta Tatalui.

Nici Luca nu vorbeste in Evanghelia sa in termeni
extatici despre evenimentul indltarii Domnului, desi el a fost
un eveniment extatic.

Luca ne spune urmatoarele in Evanghelie: ,,S1 iesind
el afara, pana spre Betania, 1 ridicandu-S1 mainile Lui 1-a
binecuvantat pe ei. / Si s-a facut, cd in timp ce-i
binecuvanta, El S-a departat de ei si S-a 1naltat la
cer.”(,,E&nyayer 6¢ adtolg [€iw] €wg Tpoc Bnboaviav, kol
EMapPOC TOC XELPaC ADTOD €0AOYNOEY ahTOUG. / KoL EYEVETO €V
TQ €dAoYEly ADToV adTolg OLEOTN 4T’ aDTOV Kol GVeEDEPETO
ei¢ Tov obpavov”) [Lc. 24, 50-51].

Observam ca Luca incadreaza inaltarea intr-un cadru
evloghistic, liturgic. El Se departeaza de Apostoli si Se
inaltd la cer in timp ce-1 binecuvanta. Reactia Apostolilor,
surprinsa in v. 52, este aceea de plecare a fiintei lor
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interioare 1n fata Lui, de inchinare in fata Domnului. Ei
raman intr-o stare de adanca evlavie, traind o mare bucurie
interioara.

Dacd Femeile mironosite vad in lisus cel inviat pe
Fiul lui Dumnezeu transfigurat si I Se inchind Lui, ca
Dumnezeu si om, Apostolii, numai dupa ce vad pe Domnul
inaltandu-se la cer, traiesc cu totii adevarata stare interioara
vizavi de persoana Sa.

Si accentuam acest amanunt, pe baza marturiei lui
Matei, care afirma la 28, 17, ca unii din Apostoli s-au indoit
vazandu-L in munte, pe cand altii I S-au inchinat: ,kal
6ovteg  AlTOV TmpooekUvmoav, oL o€  edlotaoav”  (,,si
vazandu-L pe El [unii] I S-au inchinat, dar [altii] s-au
indoit”).

Nici Ioan nu se ocupa de indltare. Tot lui Luca ii
revine meritul de a fi evidentiat caracterul extatic al inaltarii
Domnului, in primul capitol din Faptele Apostolilor.

Textul sau este urmatorul: ,,S1 zicand acestea, vedeau
cum El Se inaltd si norul L-a luat pe El din ochii lor. / Si
cum erau ei, cu ochii tintd la cer, [privind] mergerea Lui,
1atd doi barbati, in vesminte albe, au stat langa ei / i acestia
le-au zis: Barbati galileeni, de ce stati privind catre cer?
Acest lisus, Care S-a inaltat de la voi la cer, astfel va veni,
dupa cum L-ati vazut mergand la cer”. (koL tadte LTV
BAeTOVTWY DTV EMMPON Kol VedéAn LTEAaBer ADTOV &TO
TOV 0POUALOY adTOV. / Kol WG GTeVL{OVTEC NOOV €L TOV
obpavOY  Topevopévov  ADTOD, kol LdoL  Gvdpec 800
TOPELOTNKELOY (VTOLC €V €00MoeoL A€VKELG, / Ol Kol elToy,
"Avdpec Talddlol, TL €otnkate [En]BAEmovTeC €lg  TOV
oOpowvov; Attog 0 Inoodg 0 araAnudOeic ad’ LAY €lg Tov
obpavOy oVTWG €Aeloetar OV TPOTOV EBedoncBe  AlTOV
Topevopevov €ig tov ovpavor” [F. Ap. 1, 9-11].

Norul ca si albul vesmintelor sunt cele doua elemente
absolut importante, care calificd indltarea Domnului ca
eveniment extatic, vazut nu cu ochii fizici, ci duhovniceste.
Domnul Se ridicd intru Duhul Sfant la cer. Norul slavei
ceresti 11 rapeste de la ochii lor, in timp ce langi ei apar cei
doi ingeri, care fac din Tndltare nu o despartire a lui lisus de
oameni, ci o adevarata pregdtire pentru revenirea Sa intru
slava.

Conform Faptelor Apostolilor, Iniltarea Domnului nu
este evaluata teologic separat de evenimentul Pogorarii
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Stantului Duh (F. AP. 1, 8) si nici de acela al Celei de a
doua veniri.

Iniltarea pregiteste evenimentul Rusaliilor dar ea
indica s1 modul extatic in care va fi perceputd a doua Sa
venire. Insi, daca ingerii vorbesc despre re-venirea Lui pe
norul slavei Sale, Domnul le vorbise ultima datd despre
primirea puterii Sfantului Duh. Sédlasluirea Sfantului Duh in
Apostoli era mesajul final al iconomiei mantuirii.
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1. 2. 18. Pogorarea Sfantului Duh

Iniltarea Domnului nu disperseazi comunitatea
Apostolilor, ci, dimpotriva, o unificd. Cf. GNT: ,tofi acestia
stdruiau In rugaciune, ca o singura minte, impreunda cu
femeile s1 Maria, mama lui Iisus, si cu fratii Lui” (F. Ap. 1,
14).

Comunitatea astepta implinirea fagiduintei. Insi
asteptarea venirii Mangaietorului nu era o asteptare pur
liturgica, deoarece au loc si alte acte, care sunt menite sa
consolideze comunitatea, ca alegerea lui Matia, in locul lui
Iuda vanzatorul (F. Ap. 1, 15-26).

Evenimentul pogorarii Sfantului Duh este relatat in
mod concentrat, in F. Ap. 2, 1-4: ,,Si cand s-a implinit ziua
Cincizecimii erau toti, impreund, la un loc. Si s-a facut pe
neasteptate sunet din cer, ca suflare de vdnt puternic §i a
umplut toata casa unde ei sedeau. Si au fost vazute de catre
ei, limbi ca de foc impartite si [acestea] s-au asezat cdte
una, pe fiecare dintre ei. Si s-au umplut tofi de Duhul Sfant
si au inceput sa graiascd in alte limbi, dupa cum le dadea
Duhul acelora sa vorbeasca” (,,Kal év 1@ ouumAnpodobot
TNV NUEPOY TAC TEVTNKOOTHG MOV TAVTEG OROD €Tl TO UTO.
/ kel €yeveto adrw €k ToD oDPavod NYX0C WOTEP BEPOUEVTC
mvofic Plalog kol ETANPWOEY OAOV TOV oOlkov oD Mooy
keOnuevor / kel ddOnooy «dTolg SepepllOpeval YADOOML
WoeL TLPOG KoL ekabloey €d’ €va €kaotov alTOV, / Kol
enAnodnoov mavteg Ivebpatoc Aylov kol fipEavto AdA€ly
€TEPOLE YAWOOUL KoBWe TO Tvedpo €6L6ov dmodBeyyeabol
ovtolg.”, cf. GNT)51.

Textul lucan insistd asupra unitdtii interioare a
Apostolilor dar si a contextului liturgic, care ii finea pe
acestia 1n unitate. Apostolii erau impreund, se rugau la
pogorarea Duhului in ei insisi. Evenimentul venirii Duhului
a fost imprevizibil pentru ei. Ei se pregateau pentru primirea

> Comenténd 2, 2-3, Sfantul Ioan Gurd de Aur spune, ci Duhul Sfant a coborat nu
numai peste Sfintii Apostoli ci peste cei 120 cati se aflau la un loc si prin care s-a
confirmat faptul, cd cei care au crezut in Hristos au fost aratati vrednici de a primi pe
Duhul Sfant, cf. St. John Chrysostom, Homilies on the Acts of the Apostles,
translated, with notes and indices, by Rev. J. Walker and Rev. J. Sheppard, revised,
with notes, by George B. Stephens, in NPNF I, vol. 11, ed. de Phlip Schaff, cf. ed.
comput., Sage Software Albany, USA, v. 01, 1996.
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Lui dar nu stiau clipa, cand aceastd venire a Duhului se va
produce efectiv.

Tocmai de aceea Luca subliniaza amanuntul, cum ca
pogorarea, venirea Duhului, a fost ,,pe neasteptate”. Ceea ce
aud Apostolii, acel sunet venit din cer este echivalat in
exprimare umana, cu o ,,suflare de vant puternic”, asa dupa
cum am tradus noi.

Insd venirea Duhului nu a fost o rafali de vant
puternic si nici nu a fost o izbucnire de limbi de foc
material, ca Tn urma unui fulger. Ceea ce vad Apostolii e de
fapt un extaz, e o vedere prin Sfantul Duh. Insusi Duhul,
Care cobora in ei, le dddea putere sa-L vada intr-un anume
fel. Dar Apostolii nu primesc in ei persoana Sfantului Duh,
lucru imposibil pentru umanitate, ci puterea de viatd
facatoare si sfintitoare a Duhului Sfant. Harul este cel care
coboara in Apostoli.

Tocmai de aceea el apare Tmpartit, distribuit in mod
personal si, in acelasi timp, lucrand aceeasi harisma, pentru
ca toti Apostolii au inceput sda graiasca in limbi diferite.
Harisma glosolaliei apare ca o consecinta directd a prezentei
harului in ei ingisi, dar aceasta nu este singura consecintd
directd a ramanerii Duhului in Apostoli.

Credem ca Luca a evidentiat doar harisma glosolaliei,
ca urmare directd a venirii Duhului, pentru ca aceasta a fost
sesizatd imediat de catre mulfimea de oameni existenta la
acea data in Ierusalim.

Din 2, 2 reiese ca harul Duhului umple mai intai casa
unde ei sedeau. Din traducerea noastra, credem noi, destul
de acurata, surprindem faptul, cad Apostolii vedeau pe Duhul
ca o limba de foc, stind deasupra fiecaruia (cf. GNT si
GOC, F. Ap. 2, 3).

Stantul Luca subliniaza, in mod categoric, nu numai
umplerea casei de Duhul, ci si a fiintei Apostolilor (F. Ap. 2,
4). Sfantul Duh nu sta doar deasupra lor, spectacular, ci
ramdne in ei. Verbul tipmAnu, in v. 4, avand nuanta pasiva,
indica intotdeauna o realitate interioara, o realitate care nu
numai ca umple, dar umple din destul, prea umple pe om.

Apostolii, ca si casa-Biserica unde erau stransi si unde
sedeau cuviincios, unde asteptau in rugdciune, sunt
recipiente vii ale Duhului. Dinamismul extraordinar al
Duhului umple casa-Biserica dar si pe Apostoli, care traiesc
acest eveniment in mod personal.
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Din F. Ap. 2, 6, credem noi, reiese ca evenimentul
venirii Duhului a fost un eveniment intracomunitar, un
eveniment extatic trdit numai de catre Apostoli in mod
deplin si, sesizat periferic, de catre multime. Multimea s-a
adunat si s-a tulburat nu din cauza venirii Duhului (pentru
care nu aveau dispozitive interioare de receptie) ci pentru ca
au auzit sunetul venit din cer si fiecare dintre ei auzeau pe
Apostoli, vorbind pe limba lui.

Din 2, 11, aflam ca Apostolii nu articulau cuvinte din
alte limbi la 1intamplare, asa ca falsii pnevmatici ai
momentului, ci graiau in limbile materne ale ascultatorilor
despre ,,maretiile lui Dumnezeu” (,,ta peyad€ia tod Beod”).

Din versetele urmatoare ale capitolului vedem, ca
Petru vorbeste cu tarie despre venirea Duhului, fara teama,
fard complexe, citeaza profetia pnevmatologica a lui loil (2,
17-21), care desemna evenimentul ce abia se petrecuse cu
ei, si vorbeste despre Fiul Tatdlui, despre Hristos cel
rastignit si inviat, Care S-a indltat la cer si a revarsat pe
Duhul peste Apostoli (2, 22-36).

Prezenta Duhului in Apostoli unifica fiinta lor, unifica
cunostintele pe care le aveau, descoperda adancimile
cuvintelor Scripturii si pe cele rostite catre ei de Domnul, 11
umple de multd cunoastere, de sfintenie si de puterea de a
face minuni. Ei nu sunt alfii pentru ca se propun ca atare, ci
pentru ca harul cuvintelor si al faptelor lor este
cutremurdtor, tulburdtor pentru cei din preajma, pentru cei
care intra Tn contact cu ei.

Apostolii sunt receptati dupd primirea harului, din
prima, ca oameni care detin adevarul si il spun cu putere.
Predica Sfantului Petru, dupd afirmatia lui Luca, le
patrunde, le strdpunge inima, celor care l-au ascultat (F. Ap.
2,37).

Ei sunt eminamente altii dupa venirea Duhului.
IMopakintog, Mangaitorul, de care vorbea In. 15, 26,
marturiseste acum din fiinta lor cele ale lui Hristos, la care
fusesera martori Apostolii.

Insa Mangaietorul nu Se substituie Lui Hristos, nu 1l
elimind din viata Apostolilor, ci {i intensifica prezenta si
lucrarea lui Hristos in e1 insisi.

Venirea Duhului inseamna, pentru Apostoli, inceputul
teologhisirii lor despre Treimea Dumnezeirii, despre Tatal,
Fiul si Sfantul Duh, Care se afld in raporturi de intimitate
absoluta.

76



Daca citind capitolele 14-17 de la loan, ni se pare,
poate, ca Apostolii nu puteau prinde adancimea lor ideatica,
in predica lui Petru de la Fapte 2, constatam ca el se situeaza
in fata multimii, cu o teologie trinitarda tot la fel de
coplesitoare, ca si cea de la loan.

Prezenta interioara a Duhului, cu alte cuvinte, nu
dilueaza adevarurile teologice, ci le intensifica, le
abisalizeaza. Apostolii nu raman la un moralism ieftin, de
duzina, ci il propun foarte viu, cu mare cutezantd, din punct
de vedere teologic si moral, pe lisus cel viu si Treimea.

Venirea Duhului insemna umplerea interioard de
prezenta harului Treimii dar si extinderea comunitatii
primare de credinciosi. Biserica apare ca evenimentul
duhovnicesc abisal, care 1si gaseste exprimarea 1In
diversitatea persoanelor botezate dar, care nu face rabat de
la unitatea de credinta, care i tine pe toti la un loc.

Orizontala  Bisericii, 1n  spetd  comunitatea
credinciosilor, este legata de Treime prin Duhul. Insd Duhul
nu este o putere, care certifica orice aberatie, orice anomalie,
orice extremism, ci € Duhul, Care certificd adevarul, pentru
ca e Duhul Adevarului, al lui Hristos, cf. In 15, 26.

Duhul Sfant reliefeazd pe Hristos in Apostoli si
Treimea si aceasta reliefare devine atat Scripturd a Noului
Testament, cat si experientad vie, a vietii duhovnicesti, adica
Traditie.
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1. 2. 19. Arhidiaconul Stefan si cerurile deschise

In lista diaconilor, Stefan este singurul care are o
caracterizare duhovniceascd a persoanei sale. Luca spune
despre Sfantul Stefan ca era ,,avépa TANPNG TLOTEWG KoL
IMvedpatog Ayiov” (,,barbat plin de credinta si de Duhul
Stant”)[F. Ap. 6, 5].

In 6, 8, Stefan e desemnat, dupa hirotonia sa in
diacon, drept ,,mAnpng xaprtog kot duvvapewg” (,,plin de har
si de putere”). Intreg capitolul 7 din F. Ap. nu este altceva,
decat o demonstrare a acestor doud caracterizari
duhovnicesti ale Sfantului Luca.

Stantul Stefan e acuzat in mod fals de blasfemie (F.
Ap. 6, 11). Este adus in fata sinedriului spre a fi judecat.
Este introdus intr-o judecata inscenata, pusa la cale, ca si cea
a Domnului sau.

F. Ap. 6, 15 aratd acest lucru fard tigada: ,kol
QTevioavte €l¢ adTOV Tovte oL KaBe(Opevor €V TR
ouwvedply €ldor TO TPOoWTOY 0TOD WOEL TPOOWTOV
ayyérov” (,,Si atintindu-si ochii citre el, toti cei care sedeau
in sinedriu au vazut fata lui aidoma unei fete de inger”).

Sinedriul 1indrazneste sa judece un om a carui
sfintenie era mai mult decat evidentd. Exprimarea de mai
sus este una extatica, fard indoiald. Dumnezeu ingaduie
sinedriului, acestui for religios superior al evreilor, foarte
corupt si vinovat de deicid, sa vada slava lui Dumnezeu pe
fata lui Stefan. Fata lui e vazuta asemenea unei fete de inger.
Slava care stralucea din el i-a facut pe toti sa-1 caracterizeze
la modul cel mai propriu cu putinta, adica l-au socotit o
faptura cereasca.

In analiza noastra de pana acum, nu am atins si acest
aspect suplu al discutiei despre vederea lui Dumnezeu si
anume extazele din ingaduinta lui Dumnezeu, pe care le-au
trait niste oameni necredinciosi.

In iconomia divina, astfel de extaze sunt
convertitoare, sunt ingaduinte divine, care ori elucideaza
realitatea interioara a unui om sfant ori a unui lucru maret,
important pentru viata Bisericii.

In cazul nostru, extazul sinedriului era o atentionare
divind, ca procesul intentat lui Stefan este o eroare
fundamentald si ca Stefan, nu numai cd e nevinovat de
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blasfemie, ci, dimpotriva, se dovedeste a fi un intim al lui
Dumnezeu, un om cu o viata dumnezeiasca.

Discursul lui Stefan din sinedriu scoate in evidenta pe
Dumnezeul Cel viu, pe ,,0 ©eog thic 60&nc” (,,Dumnezeul
slavei”) [F. Ap. 7, 2].

Avem de-a face aici cu o expunere istorica sintetica si
coplesitoare in acelasi timp, a relatiei vii, harice, dintre
Dumnezeu si Sfingii lui Israel. Este absolut importanta
pentru noi teologia extatica elaboratd de Stefan, pornita
tocmai de la caracterizarea lu1 Dumnezeu, ca Dumnezeu al
slavei.

Acest Dumnezeu al slavei intrd in relatie cu Avraam
si 11 modifica fundamental traseul vietii sale. Stefan vorbea
unor evrei, conationalilor sdi si de aceea naratiunea incepe
cu Avraam, parintele poporului lui Israel. Insi scopul lui
Stefan era acela de a prezenta derularea in timp a acestei
intimitdfi cu Dumnezeu si a modului, cum s-a achitat
Dumnezeu de fagaduintele, pe care le facuse prin Patriarhi si
Proroci.

Insistenta asupra vietii lui Moise este strategica pentru
Stefan. Moise primeste revelatia, construieste cortul (F. Ap.
7, 17-44), lui David 1 se promite zidirea templului dar
templul e zidit de Solomon (F. Ap. 7, 45-47). Cu alte
cuvinte, fiecare Sfant al lui Dumnezeu 1si are rolul sau
foarte bine stabilit si, mai ales, foarte propriu, in istoria
mantuirii.

Concentrarea interioara a lui Stefan, rdvna sa pentru
adevar nu mai poate fi stdpanitd. El mustra cu vehementa pe
evreii necredinciosi, ca stau, aidoma parintilor lor, impotriva
Sfantului Duh (F. Ap. 7, 51).

Din acest amanunt al expunerii stefaniene observam,
ca acesta considera orice pacat al poporului drept o
impotrivire, o lupta fatisa cu prezenta interioara a Sfantului
Duh. Stefan scaneaza istoria mantuirii din punct de vedere
pnevmatologic si se disociaza de parintii necredinciosi, de
cei care, de-a lungul timpului, nu au vrut sd-si asume
intimitatea totald cu Dumnezeu.

Cand Luca il caracteriza pe Stefan, cd este plin de
Sfantul Duh, nu dorea sa spuna altceva, decat ca el este intr-
o intimitate deplind cu Dumnezeu, ca este un intim, un om
credincios lui Dumnezeu.

Stefan, acuzatul ilegitim, adus prin tertipuri ruginoase
in fata sinedriului, acuza poporul din care face parte de
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ucidere a Prorocilor, de deicid si de necredintd sfidatoare
impotriva legii lui Dumnezeu (F. Ap. 7, 51-53).

Tonul discursului stefanian este dur, revendicativ si,
mai ales, sfidator pentru sinedriu, pentru ca Stefan vorbeste
la persoana a II-a plural, punand semnul egal intre proscrisii
istoriei $1 proprii sdi judecatori.

Curajul si puterea duhovniceasca a lui Stefan nu
veneau dintr-o constiintd resentimentara i nici dintr-o
pornire orgolioasa. El era pus in miscare de ravna Sfantului
Duh, de forta dumnezeiascd de a spune adevarul deplin,
total, despre oameni si despre raporturile oamenilor cu
Dumnezeu. Insa atitudinea celor din fata lui, a auditoriului
este subliniatd, no comment, de v. 54: ,,’ Akovovtec b€ todTar
SLETPLOVTO TOLG Kapdlong adTOY Kol €Rpuyov Toug 060vTaC
en’ abtov” (,,Dar ei auzind acestea se infuriau in inimile lor
si scragneau din dinti impotriva lui”).

Intr-o astfel de atmosfera ostild lui Stefan, sufocanta,
primul Mucenic al Bisericii are o vedere extaticd. Luca o
descrie in urmdtorii termeni: ,Umapywv &€  TANPNG
IMvedpatog Aylov dtevioag €l TOV obpowvov e€ldev S0Eav
Ocod kol 'Inocodv €otdta €k OefLdr Tod Oeod / kol €lmev,
"I600 Bewp® TOLE 0DPEVOLE SLNVOLYUEVOLE Kol TOV YOV ToD
Avbpwmov €k deELdv €0t@Tee Tod Beod” (,,Jar {Stefan}, fiind
plin de Sfantul Duh, privind catre cer, a vazut slava lui
Dumnezeu si pe lisus stand de-a dreapta lui Dumnezeu. Si a
zis: lata vad cerurile deschise si pe Fiul Omului stind de-a
dreapta lui Dumnezeu”) [F. Ap. 7, 55-56].

Descrierea lui Luca nu circumscrie un peisaj divin
fastuos, pe care Stefan l-ar fi vazut zugravit pe cerul vizibil
sau in cer, undeva, dincolo de perceperea cu ochiul liber a
fenomenului. Luca descrie, iIn termeni umani, intr-o
descriere antropomorfa, vederea dumnezeiascd avutd de
Stefan.

Atunci cand Luca spune despre Stefan, cad a privit
spre cer, nu se referd la cerul fizic, ci la cerul vazut in extaz,
la un cer ca o realitate extatica. Stefan a vazut slava lui
Dumnezeu in extaz si nu pe cer. Intelegerea realist grosierd,
mai bine-zis fizica a extazului 1l transforma pe acesta intr-o
vedere holograficd si iIntr-un eveniment de tip David
Copperfield, intr-o perceptie iluzorie si nu intr-o vedere
interioara, duhovniceascd, ca prezentd a Sfantului Duh in
fiinta noastra.
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Dar Luca incepe v. 55 tocmai cu acest amdnunt: ca
Stefan era plin de Sfantul Duh. In Sfintul Duh si prin El,
Stefan vede slava lui Dumnezeu si pe lisus stind de-a
dreapta Tatalui. Vedenia lui Stefan era o reconfirmare a
indltarii Domnului cu trupul la cer si a sederii de-a dreapta
Tatdlui, insd, in acelasi timp, si a indestructibilitatii firii
umane a lui lisus cel indltat. Vederea lui Stefan garanteaza
pnevmatizarea deplind a umanului si, totodata, si inalienarea
caracteristicilor umane in Imparatia lui Dumnezeu.

Stefan 1si marturiseste extazul, si-l1 face public.
Sintagma ,,cerurile deschise” indica, pe de o parte, evidenta
actului extatic iar, pe de altd parte, ca Stefan are o relatie
speciala cu Dumnezeu, in comparatie cu ei. Simpla
marturisire a extazului pune in inferioritate sinedriul si
desfiinteaza, din punct de vedere feologico-canonic, sa-i
spunem asa, culpabilizarea lui Stefan.

Reactia sinedriului insa, nu are nimic de-a face cu
impartialitatea si cu logica normelor de drept. Membrii
sinedriului se napustesc spre Stefan si il scot din cetate intr-
o ploaie de pietre (F. Ap. 7, 57-59). Lapidarea lui Stefan e
desemnatda de Luca drept ,,adormire”, in sfarsitul v. 60.
Stefan, cel care vazuse slava lui Dumnezeu si Treimea in
mod extatic, adoarme 1n pace, in comparatie cu sinedriul
furios si ateu.

Stefan nu este ucis din cauza unei blasfemii, ci pentru
ca forul de judecatd nu admitea posibilitatea vederii lui
Dumnezeu ca o realitate personala. Sinedriul pastra Traditia,
o Traditie osificata, fara perceperea prezentei lui Dumnezeu
in ea Tnsasi si excludea, din start, orice experientd a
intimitdtii lui Dumnezeu in contemporaneitate.

Stefan e ucis nu pentru cd are curajul sa-si
marturiseasca experientele extatice, ci pentru ca, sinedriul,
nemaiavand relatii cu Dumnezeul Cel viu, datorita
istoricizarii raporturilor sale cu Dumnezeu, isi centrase viata
pe lucruri periferice, legaliste si nu pe experierea energetica
a lui Dumnezeu.

Martirizarea lui Stefan e paradigma, de multe ori
verificatd in istorie, a ciocnirii dintre dogmatism si
experienta. Stefan moare nu luptind impotriva adevarului,
ci posedand evidenta lui interioara si certitudinea relatiei
sale cu Dumnezeu.
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1. 2. 20. intilnirea lui Pavel cu Cel prigonit de el

Cu sigurantd, evenimentul extatic al intalnirii lui
Pavel cu Domnul este unul dintre cele mai tulburatoare ale
Scripturii si un pasaj extrem de important pentru intelegerea
realitatii extaticului de care noi ne ocupam.

Pavel, acel Saul de la F. Ap. 7, 58, care consimtise
uciderii lui Stefan, mergea spre Damasc, pentru ca sa ucida
pe ucenicii Domnului (F. Ap. 9, 1-2). El era sabia razbunarii
impotriva crestinilor, un mandatat al arhiereului, in numele
unei intolerante demonice, care a facut si face, din pacate,
mari ravagii in istorie.

Ins3, in drum spre Damasc, ,,deodata, o lumina din cer
a strilucit imprejurul lui (mepuiotpager ¢@¢ €k TOD
ovpavod). Si, cazand la pamant, a auzit un glas zicandu-i lui:
Saule, Saule, de ce ma prigonesti? Iar el a zis: Cine esti,
Doamne? Si Acela [a zis]: Eu sunt Iisus pe care tu il
prigonesti. Greu ifi este tie sa lovesti in tepusa. Si el,
tremurdnd si fiind inspaimdntat, a zis: Doamne, ce voiesti
Tu ca sa fac? Si Domnul i-a zis [lui: Scoald-te si intrd in
cetate si ti se va spune tie ce sa faci. lar barbatii care erau cu
el stateau fara grai, caci auzeau glasul, dar nu vedeau pe
nimeni” (F. Ap. 9, 3-7, cf. GNT si KIV)™.

Neprevazutul evenimentului este evident din relatarea
lui Luca. Lumina dumnezeiascd straluceste imprejurul lui
Pavel, in sensul ca Pavel a intrat in extaz, in slava lui
Dumnezeu. Invaluirea lui de luminid nu era o evidentd
exterioara, ci una interioara. Nimeni, in afara de el, nu vedea
lumina si nici pe Domnul. Cei care il insoteau auzeau glasul
Domnului, dar nu vedeau nimic. Numai Pavel vedea pe
Domnul si slava care iradia din El.

Importanta capitald a descrierii Sfantului Luca o
constituie aceea ca, slava care l-a inconjurat pe Pavel nu era
alta, decat slava lui Hristos cel preaslavit, a Celui care vine
sd se intalneascd cu Pavel. Bineinteles, ca Pavel 1l considera
pe lisus un impostor, un blestemat care fusese rastignit pe
lemn, un blasfemiator.

El se lupta nu numai cu Hristos, dar §i cu martorii
vietii Lui, cu Apostolii si cu cei care crezusera in Domnul

>2 Fragmentul de text pe care noi l-am scris cu litere cursive, reprezinta adaosul pe
care l-am tradus din KJV, care existd in ed. BOR 1988 si 2001, care ne este familiar,
dar care nu exista in GNT, GOC, BGT sau VUL.
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prin Apostoli. $i, fard doar si poate, Pavel nu credea, ca
Hristos e viu, ca Hristos € Dumnezeu si om si ca El e plin de
slava cereasca.

Iubirea imensd a Domnului catre Pavel constd in
aceea, ca El doreste sa 1 Se arate lui Pavel, ca acesta sa stie
adevarul. Dialogul extatic dintre Hristos si Pavel sucomba
orice Tmpotrivire a lui Pavel si orice Iintrebare
necredincioasad. Asa se intamplase si in cazul lui Toma.

Hristos il cheama pe nume pe viitorul Pavel si il pune
in fata propriului sdu Dugman. Hristos apare ca Cel prigonit
de Pavel, ca Cel persecutat pe nedrept. Pavel nu
escamoteaza adevirul siu interior. In fata Dusmanului siu,
Pavel nu raspunde cu superioritatea cunoscatorului de Lege,
ci ca un om ripus de miretia Dusmanului siu, pe care il
numeste, instinctiv, Domn al vietii sale. Intalnirea lui Pavel
cu Dugmanul sau, din Tngaduinta Acestuia, se transforma din
aceasta clipd, in mod iremediabil, Tn cunoasterea fara
tdgada, fara niciun dubiu, a Domnului de catre Pavel.
Hristos Dumnezeu intra in viata lui Pavel nu ca un
inlocuitor al Tatdlui, ci ca Domnul plin de slava, de putere
cereasca.

Pavel nu problematizeaza slava lui Hristos si nici nu
neagd faptul, ca Cel care vorbeste cu el este tocmai lisus,
Cel pe care el 1l prigoneste. Pavel se supune lui Hristos.
Pavel nu mai vrea nimic de aici incolo, ci doar sa stie ce sa
faca cu adevarat, ca supus, ca slujitor al lui Hristos.

F. Ap. 9, 3-7 este asadar un extaz convertitor, care
evidentiaza iubirea nemasurata a lui Dumnezeu, fata de cei
care nu cred 1n El, care lupta impotriva Lui, tocmai pentru
ca sunt fals informati. Hristos cunostea, cd lupta lui Pavel nu
era din rautate, ci din rdvnd. Ravna lui Pavel pentru
Dumnezeu era reald, dar acesta nu avea si dreapta
cunoastere a lui Dumnezeu, care consta tocmai in credinta in
Hristos, ca Fiu al lui Dumnezeu. Tocmai de aceea Pavel
crede imediat in Hristos, se supune lui Hristos si ravna sa
pentru adevar devine deplind, cutremuratoare pentru toate
generatiile de crestini.

Luca nu se opreste aici cu descrierea acestui extaz al
lui Pavel. In F. Ap. 22, 6-11 si 26, 12-18, Luca va insera
doua pledoarii ale lui Pavel, in care acesta 1si certifica
demersul apostolic, tocmai pe chemarea sa de cétre Hristos,
adica pe acest extaz.
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A doua descriere, cea de la Fapte 22, prezinta
noutatea cd extazul s-a petrecut la amiaza (v. 6). Non-
concordanta aparentd o constituie faptul, ca insotitorii lui
Pavel vad Ilumina dumnezeiascd, dar nu aud glasul
Domnului (v. 9). In a treia descriere, discutia extatica dintre
Hristos si Pavel e mult mai extinsa (F. Ap. 26, 14-18) iar
lumina dumnezeiasca e caracterizatd, ca fiind mai
stralucitoare decat lumina soarelui (F. Ap. 26, 13).

in F. Ap. 26, 16, Luca prezinta adevirata conotatic a
evenimentului extatic. Domnul 1 S-a aratat lui Pavel pentru
ca sa il faca ,slujitor si martor” (,,0mpétny kol pEPTLPK’)
al vietii Sale. Dar, mai mult decat atat, in acest moment
Pavel este ales de Domnul ca sa deschida ochii lumii, spre
lertarea pacatelor si spre sfintirea tuturor (v. 17-18).

Luca subliniaza cu putere alegerea harismatica a lui
Pavel pentru ca sa il puna in randul Apostolilor lui Hristos.
Dar nu e mai putin adevarat faptul, ca Luca evidentiaza
extazul convertitor al lui Pavel, pentru a prezenta realitatea
lui Hristos preaslavit, Care iubeste atat de mult pe oameni,
incat se aratd dusmanilor Sai, pentru ca sd 11 vindece de
necredinta.

Din perspectiva noastrd, extazul lui Pavel este o
reconfirmare a faptului, cd Hristos Dumnezeu nu S-a
baricadat in cer odata cu indltarea Sa, ci ca El e pretutindeni
si, mai ales, acolo unde este o inima doritoare si Il
cunoasca.

Hristos Se lasa vazut de Pavel pentru ca sa orienteze
cu adevarat zelul acestuia.Ingdduinta lui Hristos, manifestata
ca vedere extaticd a prezentei Sale, l-a facut pe Pavel de
neclintit in propovaduirea sa.

Extazul lui Pavel era o necesitate practica pentru
viitorul lucrarii sale apostolice. Dar, in primul rand, trebuie
sd intelegem din acest context, ca extazul este o necesitate
practicd, atunci cand cdutdrile celui credincios sunt
profunde, sunt absolute.
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1. 2. 21. Extazul lui Petru si primirea neamurilor
in Biserica

Pasajul de la F. Ap. 10, 9-16 este unic, in opinia
noastrd, prin doua insusiri speciale si anume: prin cadrul
casnic, linistit, familial in care Sfantul Petru are extazul si,
in acelasi timp, prin importanta maximala pe care o are acest
extaz pentru extinderea istoricd a Bisericii.

Descrierea Sfantului Luca cuprinde foarte bine aceste
doua insusiri pe care noi le-am subliniat: ,,a urcat Petru in
odaia cea de sus, pe la ceasul al saselea, ca sa se roage. Si a
fost cd 1 s-a facut foame si dorea sa manance. Si pe cand et i1
pregateau [masa], s-a facut cd el [a intrat] in extaz
(éxkotaolg), si a vazut cerurile deschise. [Si a vazut]
coborandu-se un lucru, ca o fatd de masa, mare, in patru
colturi, coborind spre pamant. In aceasta erau toate
patrupedele si reptilele pdmantului si pasarile cerului. $i s-a
facut glas catre El: Petre, taie si manancad! Iar Petru a zis:
Nicidecum, Doamne, ca n-am mancat niciodata ceva spurcat
sau necurat. S1 glasul, din nou, a doua oard, [a zis] catre el:
Pe cele pe care Dumnezeu le-a curdtit, tu sa nu le numesti
spurcate! Si aceasta s-a facut de trei ori si imediat acel lucru
s-a inaltat la cer”, cf. GNT.

Petru are un extaz, in urma rugaciunii, dupa ce se
rugase pana la epuizare si in timp ce astepta sd manance. F.
Ap. 10, 9-10 exprimd atmosfera casnicda, familiala a
extazului petrin, la care ne-am referit la inceputul acestei
sectiuni.

Pe de o parte, vedem un Petru plin de Sfantul Duh si
de ravna pentru rugaciune, in cadrul cel mai simplu §i mai
firesc cu putinta, adicd acela de a se pregati s manance iar,
pe de alta parte, in v. 11-16, distingem un Petru, care are
mare intimitate cu Dumnezeu si, prin el, Dumnezeu lucreaza
intrarea paganilor in Biserica. In acest pasaj se imbina
extraordinar de bine omul Petru, care are necesitati comune,
normale si Apostolul Petru, caruia 1 se descoperd tainele
iconomiei lui Dumnezeu.

Luca descrie, la modul cel mai firesc cu putinta,
evenimentul extatic. Prin mladierea Duhului Sfant, Luca nu
ascunde banalitatea, comunul absolut al cadrului in care a
avut loc extazul acesta atit de important ci, dimpotriva, il
elogiaza prin sublinierea pe care i-o face.
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In casa din Ioppe, Petru ducea o viatd de evlavie
desavarsita, dar inscrisd intr-un cadru familial, privat. Petru
are un extaz in mijlocul orasului, a acestui orag riveran
Marii Mediterane, pe cand astepta sa manance de pranz.

Pentru crestinii ortodocsi de astdzi, care, In mare
parte, considerd ca extazul este o realitate dumnezeiasca,
care se petrece numai intr-un cadru liturgic, riguros liturgic,
descrierea extazului lui Petru este debusolanta. Extazul sau
nu a avut loc in timpul rugaciunii, ci pe cand sedea la masa,
adica Intr-o atmosfera foarte comuna, enervant de banala.
Insa acest eveniment privat, deschide cea mai mireata
amplitudine Bisericii initiale.

Luca nareazd evenimentul asa cum s-a petrecut el,
pentru ca nu Petru a dorit sa aibd un extaz stand la masa, ci
Dumnezeu. Petru a fost luat prin surprindere de eveniment.
Nu numai extazul l-a surprins, ci si continutul sau.
Animalele si pdsarile vazute in extaz, in acea fatd de masa
imensa, care cobora din cer, i-au ramas realitati
surprinzitoare lui Petru. In v. 17, Luca spune deschis acest
lucru: ,,intru sine, Petru era foarte mirat / perplexat, de acea
vedenie, pe care o avusese”, cf. GNT.

Dezlegarea vedeniei vine tot de la Dumnezeu.
Barbatii trimisi de Corneliu il fac pe Petru sa inteleaga
sensul adanc al extazului sau. Cand Petru ajunge in fata lui
Corneliu acesta intelesese iconomia lui Dumnezeu cu
neamurile. Drept garantie a acestei afirmatii a noastre, sta F.
Ap. 10, 28, unde Petru marturiseste: ,kauol. 0 Oeog €delkev
undéve kowov 1 dkabaptov Aéyewy GvBpwrov” (,,dar mie
mi-a aratat Dumnezeu, ca pe niciun om sd nu-l numesc
spurcat sau necurat’).

Daca, initial, extazul era o emigma pentru Petru, in
scurt timp el a inteles, luminat fiind de Dumnezeu, adancul
milostivirii lui Dumnezeu cu neamurile. Predica sa de la v.
34-43 este un alt eveniment omiletic inspirat, care extinde
Biserica, aidoma predicilor ulterioare pogorarii Sfantului
Duh. Dar cu aceastd ocazie evenimentul convertirii
neamurilor este cu atat mai coplesitor, cu cat este insotit de
aceleasi semne minunate, ca si in cazul umplerii Sfintilor
Apostoli de Sfantul Duh.

Descrierea lui Luca atesta cu prisosinta si neasteptatul
acestui eveniment: ,,S1 Inca graind Petru cuvintele acestea,
S-a pogorat Duhul Sfant peste toti cei care ascultau
cuvantul. Si [au rdmas] uimiti, credinciosii tdiati imprejur,
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care venisera impreund cu Petru, ca si peste neamuri s-a
revarsat darul Sfantului Duh. Caci 1i auzeau [pe acestia]
vorbind in limbi si slavindu-L pe Dumnezeu. Atunci a
raspuns Petru: Putem oare sd oprim apa, ca sa nu-1 botezdm
pe acestia, care au primit pe Duhul Sfant ca si noi (0¢ kal
nueic) 2”7 (F. Ap. 10, 44-47, cf. GNT).

Finalul v. 47 demonstreaza, ca Petru a receptat
primirea extaticd a neamurilor, ca identica in profunzimea
ei, cu umplerea lor de Duhul Sfant la Cincizecime. Petru si
credinciosii dintre evrei asistau la o reeditare extatica a
Cincizecimii pentru neamuri.

Extazul sau confirma Cincizecimea neamurilor iar
aceasta din urma garanta evenimentul pogorarii Sfantului
Duh, care a fundamentat Biserica dar o si extinde. Primirea
neamurilor, cu aceleasi harisme dumnezeiesti ca si in cazul
Apostolilor, ne aratd ca Dumnezeu nu a considerat pe
credinciosii dintre neamuri, drept crestini de mdna a doua
iar pe crestinii dintre evrei, drept crestini prin excelenta,
pentru cd Domnul si Apostolii erau dupa trup din neamul
evreilor.

Acelasi lucru spusese si Petru prin expresia: ,.em’
aAnBelog kaToaAapuBovoder OTL OUK €0TLY TPOCWTOANUTING O
Qed¢” (,,am 1inteles cu adevdrat, cad nu este partinire /
subiectivitate la Dumnezeu”) [F. Ap. 10, 34].

Dumnezeu nu a lucrat in doua trepte, preferential, cu
cei care au crezut in El. Dumnezeu a deschis intregii
umanitati accesul spre Biserica. El a lasat oricarui om in
parte posibilitatea de a deveni parte integranta din trupul
Bisericii.
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1. 2. 22. Evidente extatice in epistolele pauline

Teologia Sfantului Pavel mizeaza foarte puternic pe
relatia vie a lui Dumnezeu cu oamenii. La o analiza atentd a
epistolelor sale, Pavel vorbeste in diferite moduri despre
realitatea energeticdi a lui Dumnezeu, de care se pot
impartdsi oamenii printr-o viata sfantd, de adéanca
interioritate cu Dumnezeu.

Tocmai de aceea gasim in epistolele sale sintagma:
,0e00 (®Ovtog” (,,Dumnezeul Cel Viu”)53 , In exprimari
teologice percutante, care definesc relatiile de iubire
absoluta dintre Dumnezeu si lume.

Dumnezeul sau este un Dumnezeu viu, vesnic, Care a
tubit lumea mai inainte ca ea sa existe si a Carui slava este
iradianta. Dar Pavel nu da detalii extinse in epistole despre
slava lui Dumnezeu, ci numai puncteaza realitatea ei In
diferite locuri. Vom analiza aceste franturi de text, pentru ca
sa reliefam pe baza lor teologia extatica a lui Pavel.

Incepem cu Rom. 1, 23, unde Pavel apira realitatea
necreatd §i vesnica a slavei lui Dumnezeu impotriva
falsificarilor temporalizante ale acesteia. Oamenii au
schimbat, au inlocuit ,,slava lui Dumnezeu Cel nestricacios”
(v 60k tob adBaptov BOeod”) cu inchipuiri umane.
Idolii sunt o falsificare puerild a maretiei slavei lui
Dumnezeu™.

Iradierea vesnica a slavei lui Dumnezeu este cea care
ne da nestricaciune, sfintenie. Pentru ca Dumnezeu e
nestricacios, inalterabil in timp, neschimbabil, prin harul
Sau putem mosteni viata, fiindca ,,darul lui Dumnezeu este
viatd vesnica intru Hristos Iisus, Domnul nostru” (Rom. 6,
23, cf. GNT).

Daca Rom. 3, 23 anunta faptul, ca pacatul (inteles la
plural) ne-a lipsit de slava lui Dumnezeu, in soteriologia
paulind, moartea si invierea lui Hristos sunt cele care aduc,

3 Cf. ed. BOR 2001, sintagma apare de 6 ori n epistolele pauline: II Cor 6, 16; 1
Tes. 1,9; 1 Tim. 4, 10; Evr. 3, 12; 9, 14; 12, 22.

** A se vedea John Calvin, Commentaries on the Epistle of Paul the Apostle to the
Romans, translated and edited by the Rev. John Owen, in ,,Christian Classics
Ethereal Library”, Ed. by Grand Rapids, p. 39, cf. http://www.ccel.org : ,,au murdarit
majestatea lui Dumnezeu prin aceea, ca si-au inchipuit, ca El este dupa asemanarea
omului cazut”.
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readuc slava lui Dumnezeu, in mod constient / constientizat,
in fiinta intregii umanitati.

Indreptarea / indreptitirea® noastrd prin credinti
(Rom. 3, 28) nu inseamna altceva decat salasluirea Sfantului
Duh 1in fiinta noastra. Acest lucru este spus de Pavel foarte
clar in Rom. 5, 5: ,,jubirea lu1 Dumnezeu s-a revarsat in
inimile noastre, prin Duhul Sfant dat noua” (Cf. GNT).

Numai pentru ca harul este in noi, sintagma ,,innoirea
duhului”(,kewvotntt mvedpatog”) [Rom. 7, 6], cat si cea a
vederii lui Dumnezeu sunt valide.

Gnoseologia extatica a lui Pavel se leagd de primirea
sacramentald a harului dumnezeiesc. Dacd am primit harul
lui Dumnezeu, slava lui Dumnezeu, atunci nu mai suntem
oameni trupesti, manati de patimi si de instincte, ci ,,manati
/condusi /purtati de Duhul Iui Dumnezeu”(,,IIvedpatt @eod
ayovtor”)[Rom. 8, 14]. Cei care traiesc in Duhul sunt fiii lui
Dumnezeu (Ibidem). Numai Duhul Sfant te face al lui
Dumnezeu (Rom. 8, 9).

Transfigurarea trupului lui Hristos, ce a avut loc la
invierea Sa din morti, subliniatd adesea de Pavel ca act facut
prin slava Tatalui (Rom. 6, 4; 8, 11 etc.), este extensibila si
la trupurile noastre. La Rom. 8, 11, Pavel spune acest lucru
foarte transant: ,,lar dacd Duhul Celui ce L-a inviat pe lisus
din morti locuieste in voi, Cel ce L-a inviat pe Hristos din
morti va face vii §i trupurile voastre cele muritoare, prin
Duhul Sau care locuieste in voi”, cf. GNT.

Tatal ne sfinteste, prin Duhul, pe noi aceia, care trdiim
in Hristos si Tmplinim poruncile Sale. Pnevmatizarea
trupului si a sufletului nostru este o realitate duhovniceasca,
care incepe de acum. Impingerea ei in eshatologie nu
inseamnd decat o negare explicita a lucrarii reale, actuale a
lui Dumnezeu, in oamenii credinciosi si in cosmos in
general. Daca sfintenia nu este o realitate dinamica, actuala,
pragmaticd la nivel ontologic, soteriologia se transforma
intr-o problema teologica edulcoratd, care nu vizeaza istoria
Bisericii, ci o eshatologie fantezista, iluzorie.

Insa pentru Pavel indumnezeirea trupului prin Duhul
Sfant este o consecintd reald a transfigurarii trupului lui
Hristos si a salasluirii in noi a harului dumnezeiesc. La Filip.

55 Cf. traducerii IPS Bartolomeu Anania.
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3, 21, el spune ca Hristos va face trupul nostru ,,dupa chipul
trupului Sau de slava” (cf. BOR 2001)™.

Cf. GNT, in locul citat anterior, avem precizarea, ca
trupul Sau este iradiant, plin de strdlucire dumnezeiasca.
Slava trupului lui Hristos nu era invizibild pentru ochii
duhovnicesti ai celor care L-au vazut cu trupul transfigurat,
ci evidenta, coplesitoare. Ea 11 umplea de o enorma dragoste
pentru Hristos, de o evlavie nemasurata, de un entuziasm si
o inflicarare, care sfida orice logica chibzuita, ticsitd cu
ambitii si frici umane.

Slava lui Dumnezeu (Rom. 1, 23; 3, 23; 5, 2; II Cor.
4, 6; 1 Tim. 1, 11; II Tes. 1, 9), slava Tatdlui (Rom. 6, 4;
Efes. 1, 17; Filip. 2, 11) sau slava Fiului sau a lui Hristos (I1
Cor. 3, 18; 4, 4; Efes. 1, 12; 1, 14; 3, 14; Filip. 3, 21; II Tes.
2, 14; 1 Tim. 3, 16) nu sunt realitati separate. Slava vesnica,
harul necreat este al Treimii si poate fi nominalizat ca
apartinand unei persoane divine sau tuturor laolalta, fara ca
prin aceasta sd gandim schizofrenic realitatea unei persoane
divine fata de celelalte doua.

Pavel se pronuntd in problema proprietatii slavei
divine prin distinctii si nu prin separatii. Tocmai de aceea
apare 1n discursul sdu cand Tatél, care ne sfinteste prin
Duhul (Rom. 8, 11), cand Fiul, Care straluceste in inimile
noastre prin Duhul Sfant (Il Cor. 4, 6) sau Duhul Sfant, Care

3¢ Comentand F ilip. 3, 21, Sfantul Ioan Gura de Aur certifica realitatea transfigurarii
trupului nostru prin slava lui Dumnezeu: ,,Vai! Trupul nostru va deveni intocmai,
adica la fel cu trupul Celui ce sade de-a dreapta Tatalui, al Celui inchinat de ingeri, al
Celui inaintea Caruia stau puterile cele netrupesti; la fel cu trupul Aceluia, Care sade
mai presus de toate stapaniile si puterile!”, cf. Joannes Chrysostomus, In epistulam
ad Philippenses (homiliae 1-15), col. 177-298, in PG 62, col. 279, apud. TLG, #160
62.279.8 —#160 62.279.13.

Intr-un comentariu teologic evanghelic, m-am bucurat si gasesc afirmarea faptului,
ca ,,destinul crestinului nu este stricaciunea, ci transfigurarea”, cf. ***The College
Press NIV Commentary, Philippians, Colossians &Philemon, Filip. 3, 21, edited by
Anthony L. Ash, Jach Cottrell and Tony Ash, Ed. College Press Publishing
Company, Joplin, Missouri, 1994, apud LDLS.

Insa nu s-a insistat deloc asupra modului, cum arati, la nivel intim, aceasta stare de
transfigurare harica.

Michael Cameron, intr-un articol dedicat Sfantului Augustin, spunea urmatoarele:
Augustin ,.citeste prefacerea / schimbarea pe care o are in vedere Filip. 3, 21, [ca pe
o realitate] eclesialo-hristocentrica si nu ca pe una eshatologica, referindu-se in
primul rand la efortul de a ne umple de puterea lui Hristos din trecut si la Biserica la
timpul prezent, mai degraba decat la umanitatea credincioasd a viitorului. Pentru
Augustin schimbarea nu este un eveniment izolat de lucrarea pamanteasca a lui lisus
sau de Judecata eshatologica. Pentru ca rolul lui Hristos de Mantuitor, asumat de
Domnul nostru prin intrupare, continua sa se desavarseasca” in Biserica, cf. Michael
Cameron, Transfiguration: Christology and the Roots of Figurative Exegesis in St.
Augustine, in ,,Studia Patristica”, vol. XXXIII, Edited by Elizabeth A. Livingstone,
Ed. Peeters Publishers, Louvain, 1997, p. 43.
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ne da sa cunoastem, prin har, cele daruite noud de
Dumnezeu (I Cor. 2, 12).

Niciuna dintre exprimarile lui Pavel nu sunt
reductioniste si nici nu trebuie privite astfel. Ele se inscriu
intr-o teologie a complementaritatii organice, a deruldrii pe
ample planuri a iconomiei mantuirii lui Hristos.

Observam 1in teologia Sfantului Pavel o anume
apetenta pentru conexiuni, pentru aldturdri paradoxale,
foarte productiva la nivel teologic. El aduce in prim-plan
atat conexiuni directe, sa le spunem contextuale, care sunt
omogene, inscrise intr-un paragraf anume i care se pot
intelege la nivel textual foarte usor dar si conexiuni
indirecte, pe care le observi numai, dupa ce ai recitit de mai
multe ori textele sale.

Aceste conexiuni indirecte nu se afla la nivelul
contextelor, ci a ideilor teologice descrise de el. Si, ca sa
exemplificdm cumva aceastd afirmatie, remarcam
conexiunea facuta in subsidiar de Pavel, pe care noi o putem
percepe la un nivel de adancime a intelegerii textelor, intre
slava lui Dumnezeu, care copleseste toatd existenta si
salasluirea Duhului Sfant in oamenii credinciosi, care nu ii
omoara, ci i1 indumnezeieste.

Privite la rece, fara o experiere in prealabil a harului
dumnezeiesc, fara sa stii cum aratd lucrarea Duhului,
afirmatiile lui Pavel despre slava lui Dumnezeu o fac
intangibild pentru noi.

,Bogdtia slaver Sale” (Rom. 9, 23; Efes. 3, 14),
ganditd cumva in afara lumii, mai presus de ce putem
intelege si cunoaste noi, 1l transformid pe Dumnezeu intr-o
fiinta enigmatica, imperialista, chiar lugubra.

Marturisim cu durere, ca ne-am lovit de multe ori in
mintea credinciosilor nostri de o percepere a existentei lui
Dumnezeu, Care, daca nu ne ingrozeste la culme sau nu ne
obsedeaza, cel putin ne cocoseaza prin excesul de putere, de
fortd pe care il are. Tocmai de aceea, referirile lui Pavel la
slava lui Dumnezeu, fard o experiere directd a acesteia, nu
duce, decat la experiente clinice.

Salasgluirea simtitd, constientizatda a Duhului in fiinta
noastra sau a Imparatiei lui Dumnezeu (Rom. 14, 17; I Cor.
4, 20) este o realitate atat de intima si de plind de frumusete,
incat orice urma de caricatural sau de frica posesiva nu-si
poate gasi locul.
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Concluzia pe care o tragem, dupa ce il recitim pe
Pavel este aceea, ca slava lui Dumnezeu nu este
incompatibild cu fiinta omului credincios. El insistd asupra
salasluirii Duhului Sfant in fiinta noastra si a transformarii
noastre intr-un ,templu al Sfantului Duh” (I Cor. 6, 19).
Fara harul lui Dumnezeu, fara sfintenie — dupda cum
subliniaza la Evr. 12, 14 — nimeni nu poate sa-L vada pe
Domnul.

Dar soteriologia lui Pavel nu e rodul unei elaborari
teologice vidate de experienta reald, ci, dimpotriva, e o
consecintd a experientelor sale extatice. Smerenia lui Pavel
este mare si de aceea confesiunile sale pe tema vedeniilor si
descoperirilor dumnezeiesti personale sunt pufine. Nu insa
atat de putine pe cat ne-am fi asteptat.

La I Cor. 15, 8, Pavel le marturiseste celor din Corint,
cda Domnul 1 s-a aratat si lui, chiar daca e ultimul dintre
Apostoli. Intr-o sectiunea anterioara am detaliat aceasti
intalnire a lui Pavel cu Domnul. La Gal. 2, 2 el vorbeste
despre o alta descoperire, in urma careia s-a dus la cei mai
de seama dintre Apostoli, ca sa le arate Evanghelia, pe care
el o propovaduieste neamurilor.

Insa textul clasic in discutia despre vederea lui
Dumnezeu la Pavel ramane II Cor. 12, 1-5: ,,Trebuie sa ma
laud, dar acest lucru nu ma ajuti. Insi voi veni la vedenii §i
la descoperiri ale Domnului (6mtoolag Kol GTOKXADYELG
Kuplou). Cunosc un om in Hristos, care cu paisprezece ani
inainte — daca in trup, nu stiu, daca in afara de trup, nu stiu;
Dumnezeu stie — acesta a fost rapit (ampayévte) pana la al
treilea cer. Si 1l stiu pe acest om — daca in trup, daca in afara
de trup, nu stiu; Dumnezeu stie — ca a fost rapit in paradis si
a auzit cuvinte de negrait, pe care omul nu le poate rosti.
Pentru acesta ma voi lduda, dar pentru mine insumi nu ma
voi lauda, decat numai in slabiciunile mele”, cf. GNT.

Nu e niciun dubiu ca Pavel este persoana in cauza. 11
Cor. 12, 1 si 12, 7 autentifica faptul, ca ,,tfj LTepPoA TGOV
amokeAUewr” (,,bogatia descoperirilor”, cf. BOR 2001) este
averea extatica a lui Pavel si nu a altcuiva. Dumnezeiescul
Pavel nu se exprima ambiguu in v. 2 si 3. El nu vrea sa se
pronunte asupra unor lucruri, care 11 depasea pe ascultatori.
Ceea ce este realmente important este ca el a avut vedenii,
descoperiri de la Dumnezeu, care certifica intimitatea sa cu
Dumnezeu.
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Discutia despre al treilea cer si despre cuvintele de
negrdit, pentru ca sa nu se transforme intr-un lucru steril sau
intr-o elaborare rationalistd total anacronica cu realitatea,
trebuie sa o incheiem smerit, dar cu constiinta, ca aceste
doua expresii dezvaluie realitati extatice.

Pavel se referd la ceruri vazute in extaz iar cele pe
care le-a vazut si auzit in extaz, nu sunt de negrait, in sensul
ca nu se poate spune nimic despre ce s-a vazut si auzit, ci in
sensul, ca sunt realitdti, care pot fi inteles gresit, fantezist,
daca nu ai experienta lor reald. Pavel e rezervat in detalii,
pentru ca stie cat de rau pot fi interpretate unele lucruri, care
depasesc pe destinatarii epistolei.

Dar nu putem incheia aceastd sectiune, fara a remarca
si directia eshatologica a vederii lui Dumnezeu, pe care o
gasim la Pavel. Rom. 8, 18 ne vorbeste despre slava care ni
se va descoperi, atunci cand va veni Domnul iar Rom. 8, 21
despre ,,libertatea slavei fiilor lui Dumnezeu”.

I Cor 13, 12 pune in antiteza vederea in oglinda, ca in
ghicitura, vederea plind de necunoscute pe care o trdiesc
vazatorii de Dumnezeu in istorie, cu vederea ,mpocwtov
Tpo¢ mpoowtov” (,fata catre fatd”) a vesniciei. Pavel insista
st la IT Cor. 5, 7 asupra faptului, cd pe pdmant viata crestina
e mai mult o calatorie facuta prin credintd si mai putin prin
vedere.

Col. 1, 12 marturiseste deschis, ca suntem partasi
mostenirii Sfintilor, intru lumina lui Dumnezeu. Viata de
sfintenie este umblarea in chip vrednic de Dumnezeu, care
ne face mostenitori ai impéré‘;iei si a1 slavei lu1 Dumnezeu,
cf. I Tes. 2, 12.

Si in II Tes. 2, 14 Pavel vorbeste despre faptul, ca
vom dobandi slava Domnului Iisus Hristos, daca ne sfinfim
duhul si credem adevarul lui Dumnezeu. La II Tim. 2, 10 el
vorbeste despre cei mantuifi ca despre aceia, care au parte
de slava cea vesnica.

Insd mostenirea slavei vesnice incepe de aici, de pe
pamant, incepe cu viata de asceza a crestinului ortodox, in
care acesta sesizeaza, intr-un mod covarsitor, ca ,,Dumnezeu
nostru e foc mistuitor” (,,06 Oeo¢ NUOY TOP KaTavaAlokoV™)
[Evr. 12, 29], dupa propriile cuvinte ale lui Pavel.

Sfantul Apostol Pavel, in concluzie, vorbeste smerit
despre experientele sale extatice, dar nu se indoieste
nicidecum de realitatea lor dumnezeiasca. El are o teologie
extatica trinitard, pentru cd evidentiazd slava comuna a
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persoanelor dumnezeiesti si, In acelasi timp, o pozitionare
personald, autentica, experentiald asupra realitatii vederii lui
Dumnezeu.

Diferenta dintre extazul in istorie si cel in vesnicie nu
¢ decat aceea, ca extazul vesniciei nu e discontinuu, ci
continuu. Vederea fata catre fata a credinciosilor mantuiti cu
Domnul este expresia acestei captari a noastre, totale si
pentru vesnicie, de catre persoana Domnului.
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1. 2. 23. Fiul Omului in Apocalipsa

Conform numelui cartii, Apocalipsa este o
descoperire, o revelatie in intregimea ei. O analizad acrivica
si totalizatoare a textului nu ingdduie ruperea din context a
unei vedenii avute de catre Sfantul loan.

Ins3, in aceastd sectiune, vom analiza un fragment din
carte, Apoc. 1, 10-16, care este o paralela extraordinara la
evenimentul Taborului. Dacd pe Tabor Domnul reveleaza
Apostolilor Sai dumnezeirea Sa si realitatea indumnezeirii
trupului omenesc, vedenia lui Ioan din Apocalipsa, ni-L
prezintd pe Hristos cel preaslavit, in slava Sa, intr-o
descriere extatica, care are atingere cu descrierile
evanghelice ale transfigurarii.

Textul din Apocalipsa este urmatorul: ,,Am fost in
Duhul®” in ziua Domnului (tf Kupiakf fuépe) si am auzit
in spatele meu glas mare, ca de trambita, care zicea: Ceea ce
vezi scrie 1n carte si trimite-o celor sapte Biserici, din Efes si
din Smirna, din Pergam si Tiatira, din Sardes si Filadelfia si
din Laodiceea. $1 m-am intors ca sa vad glasul care vorbea
cu mine. S1 intorcandu-ma, am vazut sapte sfesnice de aur.
Si in mijlocul sfesnicelor, pe Cineva asemenea cu Fiul
Omului (6potov Yiov AvBpwmov), imbracat in vesmant lung
si inchis peste san cu cingdtoare de aur. lar capul Lui si
parul erau albe ca lana alba, ca zapada, si ochii Lui ca para
focului. Si picioarele Lui asemenea bronzului inrosit ca intr-
un cuptor arzand si glasul Sau asemenea glasului de ape
multe. Si avea Tn mana Lui dreapta sapte stele si din gura
Lui iesea sabie cu doua taisuri, ascutitd si fata Lui, ca
soarele stralucitor in [toatd] puterea lui”, cf. GNT.

°7 Geoffrey de Auxerre, intr-un comentariu in 20 de predici la Apocalipsa, spunea la
1, 10: ,,loan a vazut revelatia de aici intru Duhul. Dar nu prin duhul lui, ci prin Duhul
lui Dumnezeu. Acesta este Duhul, Care sufla unde si cum vrea, Care alege, Care
vesteste si arata taine”, cf. Geoffrey of Auxerre, On the Apocalypse, translated by
Joseph Gibbons, in col. ,,Cistercian Fathers Series”, nr. 42, Ed. Cistercian
Publications Kalamazzo, Michigan, 2000, p. 60.

Exegetul R. H. Charles, comentind aici expresia éyevouny év Ivedpatt [am fost in
Duhul], acesta spune: ,,aceste cuvinte denota o conditie extaticd, in care vazatorul a
cazut”, conexand expresia de aici cu alte doud sintagme vazute ca evidente extatice
stricte si anume: €ldov é&v ékotdoel [am vizut in extaz] [F. Ap. 11,5] si yevéobar pe
& éxotaoer [am fost in extaz] [F. Ap. 22, 17], cf. R. H. Charles, A Critical and
Exegetical Commentary on the Revelation of St. John, with introduction, notes, and
indices, also the greek text and english translation, vol. I, second edition, Ed. T & T
Clark, Edinburg, 1950, p. 22.
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Descrierea ioaneica contextualizeaza acest extaz,
situdndu-1 n zi de duminica. Acest amanunt ne poate face sa
caracterizam extazul drept un extaz avut in context liturgic
sau post-liturgic. Din logica evenimentelor reiese, ca a fost
un extaz abrupt, surprinzdtor, ca orice extaz de altfel.

Insa marca proprie a acestui extaz este aceea, ci se
inscrie in categoria extazelor plenare, fastuoase, cu multe
evenimente extatice, cu evenimente extatice fluviu.

Confesiunea extatica a Sfantului Ioan evidentiaza
detalii multiple din infatisarea Fiului Omului. E vizibil
faptul, ca descrierea lui Hristos transfigurat, de la Apoc. 1,
este mult mai detaliata, decat cea de pe Tabor. Aici nu se
mai 1a in consideratie numai fata si hainele Lui, ci se descrie
infatisarea capului, a parului, a ochilor, a picioarelor, a
glasului Sau si, in ultimul rand, fata Fiului Omului.

Pasajul de la Apoc. 1, 10-16 este o descriere extatica.
Orice descriere extatica este o optiune libera a trditorului
extazului si ea nu cuprinde tot ce s-a vazut in extaz.

De altfel, extazele nu se pot nara fara rest. Descrierile
extazelor sunt umane, sunt in termeni umani, aproximativi i
folosesc calificative umane. Dar descrierile extatice ne
vorbesc despre lucruri dumnezeiesti, care nu au nimic de-a
face cu lucruri concrete, precum cingatoarea sau cuptorul
plin de foc, incins, ca in cazul nostru.

Tocmai de aceea acel Cineva din v. 13 este calificat
prin Opotov, prin asemdnare, cu Fiul Omului, adicd cu
Hristos preaslavit. loan nu spune in mod direct: El era
Hristos, ci spune: El era asemenea cu Hristos. Dar loan nu
are niciun dubiu ca acel Cineva e Fiul Omului, adica Hristos
cel Tndltat intru slava de-a dreapta Tatélui.

In v. 13 iese in evidentd vesmantul lung si cingitoarea
Sa. Versetul 14 se ocupa de capul, parul si ochii lui Hristos
Cel plin de slava. In v. 15 sunt caracterizate antropomorf
picioarele si glasul Sau, pentru ca in v. 16, loan sa se ocupe
de gura si fata Lui. Avem o prezentare de sus in jos a
trupului Sau, pentru ca loan sa termine cu fata Domnului, cu
dialogul sau clar, deschis cu Hristos Dumnezeu.

Culorile care apar in descriere sunt culori ale luminii
divine. Cingatoarea nu este de aur, pentru ca loan ar fi vrut
si-L prezinte pe Hristos drept Impirat ceresc. Cingitoarea
este de aur, pentru ca lumina divind se prezenta in
cingdtoarea lui Hristos vazutd extatic, ca avand culoarea
aurului, adica galben stralucitor.
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Galbenul cingatorii, albul capului si al parului Sau,
rosul aprins al ochilor Lui, toate celelalte descrieri
coloristice ale infatisarii lui Hristos sunt diferite culori ale
luminii divine.

Ioan vedea lumina divind ce emana din Hristos in
diferite nuante, culori, fragilitati extatice. Lumina divind nu
este o esentd flasca, o lumina spalacitd, care nu spune nimic
si care nu transmite nimic celui ce o vede extatic. Descrierea
10aneica ne spune dimpotriva, ca lumina divind necreata e
de o bogatie uluitoare, coplesitoare, ca fragilitatile ei sunt
atat de infinite, incat exprimarea umand nu poate sa dea,
decat referinte putine, nesatisfacatoare.

Tocmai de aceea, una dintre cele mai grave erori in
atitudinea de receptare a extazelor este aceea, cd descrierile
extatice nu sunt vazute in dinamismul lor coplesitor, in
inepuizabilul lor, in maretia lor fara seaman, in care sunt
traite, ci sunt receptate ca tablouri fixe, ca reprezentari
suprarealiste sau ca niste pastele siderale, futuriste, ce ne
baga mintea in ceata.

Adevarata receptare a extazelor insd este
cutremurarea, intuirea realitdfii divine in vastitatea ei.
Descrierea lui loan e cutremurdtoare pentru ca este o
descriere facutd in cea mai mare stare de evlavie si de
cutremurare interioard. Descrierea sa nu e detasatd, ci
personalizatd la maximum, intimizata. loan nu picteazd in
cuvinte si nici nu fabuleaza. El descrie. Experienta sa
extaticd garanteazd teologia sa, pentru ca loan nu L-a vazut
numai pe Hristosul istoric, ci si pe Hristosul plin de slava,
pe Imparatul ceresc plin de lumina preafrumoasa.

Din punct de vedere teologic, extazul de la Apoc. 1
ni-L prezinta pe Hristos preaslavit ca identic cu Hristos
vazut pe Tabor, a cdrui putere cereasca si slava nu a
subminat nicidecum natura Sa umana, nu a anihilat-o.

Chiar daca descrierile evanghelice ale transfigurarii
sunt mult mai reduse decat aceasta, cu sigurantd, ca Hristos,
Cel transfigurat pe Tabor, putea fi descris mult mai amplu
decat a fost descris.

Evangheliile nu au acoperit evenimentul Taborului,
nu au diminuat transfigurarea Sa, daca nu au descris-o cu
lux de amanunte. insd Evangheliile presupun cititori, care au
experiat lumina lui Dumnezeu si inteleg mult mai extins, din
interior, toate evenimentele extatice ale Scripturii.
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1. 2. 24. A doua venire a Domnului

Din punct de vedere liturgic, fiecare preot care
slujeste Sfanta Liturghie traieste a doua venire a Domnului
ca pe un eveniment deja intdmplat, ca pe o realitate
continud, pentru ca Cel care va veni este deja pe Sfanta
Masa.

Ingerii care apar la iniltarea Sa la cer, dupd cum am
vazut, vorbesc despre Hristos, Care va veni in acelasi fel,
adica intru slava Sa si nu despre o inchidere a lui Hristos in
cer’’. Adica din punct de vedere duhovnicesc noi nu suntem
terorizati si nici panicati de a doua venire a Domnului, atata
timp cat pe Hristos, pe Cel care va veni, Il trdim si trdim
impreuna cu El in cea mai adanci interioritate posibild. Insa
intimitatea noastrd cu Hristos nu diminueazd cu nimic
evenimentul de importantd cosmica al celei de a doua veniri
a Sa intru slava.

Chiar daca a doua Sa venire se va petrece in viitor,
avem indicii scripturale numeroase, despre acest eveniment
exaltant si infricosator pentru umanitate. Ne vom rezuma in
cele ce urmeaza numai la texte noutestamentare, care
profetesc evenimentul de care vorbim.

La Mt. 24, 30 gasim prima descriere eshatologica
noutestamentara a celei de a doua veniri: ,,...11 vor vedea pe
Fiul Omului venind pe norii cerului, cu putere si slava
multad”, cf. GNT.

Intreaga umanitate va asista la venirea Sa intru slava,
caci de aceea vor si plange toate neamurile paméantului,
dandu-si seama, ca nu au crezut in Cel descris de Scripturi
sau nu au trait potrivit invataturii Sale (Ibidem).

A doua Sa venire va fi un eveniment extatic, pentru ca
El vine cu trupul Sau transfigurat, plin de slava cereasca™ si

*¥ Despre aceastd falsi teologie a indltarii, parintele profesor Dumitru Popescu a
scris In Dogmatica sa: ,,Existd o teologie crestind, care s-a indepartat de la aceasta
intelegere a Inaltarii Domnului cu Trupul la suprema putere si slavd, ca suprema
eficacitate a Lui, prin salagluirea Lui concomitenta in noi. Pe langa faptul ca nu mai
face distinctie intre inviere si Iniltare, aceasti teologie considerd ci Hristos a
devenit, prin Inaltare, un Stipan sau un Domn exterior, izolat in propria Sa mirire si
transcendentd, Care l-a lasat pe ins cu libertatea lui, in afara lucrarii lui Hristos 1n
oameni.”, cf. Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Popescu, lisus Hristos Pantocrator, Ed.
IBMBOR, Bucuresti, 2005, p. 237.

% Intr-o predica la Schimbarea la Fata, Sfantul Teolipt al Filadelfiei vorbeste despre
conexiunea dintre transfigurarea Domnului de pe Tabor si a doua Sa venire intru
slava, in urmatorii termeni: ,,schimbandu-Se la fatd, Hristos a vestit mai inainte slava
negraitad cu care va veni sa judece toate si a dezvaluit stralucirea de care se va
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nu pe nori comuni, formati din apa si praf, ci pe nori de
lumina divina. Expresia ,,t0v vepeAdv tod obpavod” (,,norii
cerului”) e tot una cu slava Sa dumnezeiasca, numai ca
oamenii vor vedea slava Sa sub forma unor nori de lumina
divina.

Mt. 25, 31 prezintda a doua venire a Domnului in
conexiune cu Judecata finala: ,,Si cand va veni Fiul Omului
in slava Sa si toti Ingerii [impreuni] cu El, atunci va sedea
pe tronul slavei Sale”, cf. GNT. Judecatorul viilor si al
mortilor nu vine neinsotit. El vine impreuna cu Ingerii Sai
si judecd intreaga umanitate.

Locul de la Mc. 13, 26 ne-a suscitat interesul, prin
modul cum se poate traduce prepozitia é&v. In ed. BOR 1988
si 2001 se opteazd pentru ,,pe”: ,,El vine pe nori”. Dar in
GNT avem pe €v cu Dativul, care se traduce, mai degraba,
cu in decat cu pe.

Traducerea la Mc. 13, 26 ar fi urmatoarea: ,,Si atunci
vor vedea pe Fiul Omului venind 7n nori, cu putere multa si
slava”, cf. GNT. El va fi imbracat in nori de lumina, in
lumina divina. Pasajul de la Marcu tradus astfel, transmite
realitatea practica a venirii Sale, pentru ca El nu va veni
purtat de un nor sau de nori, ca in picturile romantice adanc
desfigurate de antropocentrism, ci invaluit de lumina Sa
dumnezeiasca, care tasneste din El, adica invaluit de nori de
lumina divina.

Insa nici descrierile lui Matei nu pot fi intelese corect,
daca venirea pe nori inseamna o purtare a lui Hristos ca un
obiect, ca o statuie, de catre norii slavei divine. Titulatura
duhovniceasca, ortodoxd a evenimentului, dupa cum stim
foarte bine este aceea de venire — un act dinamic, personal —
s1 nu de purtare / prezentare a lui Hristos pe norii cerului.

Norii slavei Sale tasnesc din persoana Sa si nu sunt o
realitate auxiliard a lui Hristos. Iar Ingerii insotesc pe
Hristos ca niste slujitori plini de dragoste si nu ca niste
persoane neaparate, care ar confirma cu ceva in plus,
venirea Domnului. Ei vin impreund cu El, dar venirea Lui
este singura indispensabila.

Luca 17, 24 insista asupra rapiditatii uluitoare cu care
se va petrece evenimentul: ,cdci dupda cum fulgerul,
fulgerand, lumineaza de la o parte a cerului pana la cealalta

impartasi cei care au bine-placut Lui”, cf. Teolipt al Filadelfiei, Cuviosul si
Marturisitorul, Cuvinte duhovnicesti, imne si scrisori, cu strudiu introd. si trad. de
Diac. Ioan I. Ica jr., Ed. Deisis, Sibiu, 2000, p. 209.
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parte a sa, in acelasi fel va fi si Fiul Omului [in ziua Sa], cf.
GNT.

Evenimentul celei de a doua veniri a Domnului va fi
tulburator pentru toti, dar, mai ales, va fi un eveniment, care
va fi trait de catre tofi oamenii. Compararea venirii Sale cu
fulgerul nu e deloc intamplatoare, atata timp cat receptarea
lui Hristos plin de slava va fi o receptare extatica,
duhovniceasca.

Trairea evenimentului va fi una ontologica, pentru ca
fiecare va percepe din Hristos, pe cat se va fi intimizat cu
Hristos, inainte ca El sa vina pe / in norii slavei Sale. Ca in
orice intimizare a unui act al iconomiel mantuirii, cei
credinciosi nu vor vedea bogatia de har a lui Hristos care
vine, precum nu pot experia nici bogatia de har a
evenimentelor sfintitoare ale Bisericii, a Tainelor Bisericili,
decat pe masura lor. Cresterea lor in Hristos, gradul de
intimizare al lor cu Hristos va fi evident si in acel moment,
cand El va veni sa judece lumea.

De aceea Col. 3, 4, ne prezintd a doua venire a
Domnului ca pe un eveniment eclesial. A doua venire {ine in
primul rand de Biserica, dar si de umanitatea in ansamblul
ei, cat si de cosmos in integralitatea lui.

In pasajul citat, Pavel le scrie colosenilor: ,6tav 6
XpLotog davepwbi, N (wN VPOV, TOTE Kol LUEL; oLy ADT®
pavepwbnoecBe év 60&n” (,,cand Hristos Se va arata, [El],
viata noastra, atunci si noi intru El ne vom arata intru
slava”).

Pasajul paulin este in mod evident unul eclesialo-
liturgic, pentru ca e un oftat plin de dragoste catre Hristosul
nostru, pe care 1l primim euharistic mai tot timpul, dar pe
Care 11 si asteptam cu multd dragoste. Ne vom ardta intru
slava Sa atita timp, cat suntem madulare vii ale Bisericii,
care nu mai trdim viata noastra, ci viata lui Hristos plind de
Sfantul Duh.

Asteptarea Bisericii este asteptarea plind de dragoste a
lui Hristos, a Celui care va veni §i nu e o asteptare
panicarda, catastrofica, debusolantd. Acest lucru este
subliniat foarte bine de Pavel in Tit 2, 13.

El spune, cad noi trdim, ,,asteptand fericita nadejde si
aratarea slavei marelui Dumnezeu si a Mantuitorului nostru
Iisus Hristos”. Asteptarea Bisericii este plind de nadejde,
pentru ca vine Mantuitorul ei si nu un strdin, vreun
superman, care sa aducd o pace telurica, milenarista.
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Vine Mantuitorul, vine viata noastra si tocmai de
aceea, cei Cuviosi ai Sai si cosmosul Intreg suspina dupa
clipa aceasta (Rom. 8, 22-23).

Insa Pavel ne rezerva doud pasaje extinse despre a
doua venire.

Primul dintre ele este cel de la I Tes. 4, 15-17: ,, lar pe
aceasta noi v-o spunem prin cuvantul Domnului: ca noi, cei
vil, care ramanem la venirea Domnului, nu o vom lua
inainte celor adormiti. Cici Insusi Domnul, intru porunca, la
glasul arhanghelului si intru trambita lui Dumnezeu, Se va
cobori din cer si cei morti intru Hristos vor 1nvia intai. Dupa
aceea noi, cei vii, care vom fi rdmas, vom fi rapiti impreuna
cu el in nori, ca sa-L intdlnim pe Domnul in vazduh. $i
astfel, pururea cu Domnul vom fi”, cf. GNT.

Al doilea pasaj, tot dupa versiunea GNT, este
urmatorul: ,,Si voi cei asupriti/ necdjifi, [veti avea] odihna
impreund cu noi, la aratarea Domnului [isus din cer,
[impreuni] cu Ingerii puterii Sale. In pard de foc va da
razbunare celor care nu-L cunosc pe Dumnezeu si celor care
nu se supun Evangheliei Domnului nostru lisus. Acestia vor
primi pedeapsa mortii vesnice de la fata Domnului si de la
slava puterii Sale, cand va veni, ca sa Se preaslaveasca intru
Sfintii Lui s1 spre minunare in toti cei credinciosi, caci
marturia noastra a fost crezuta de voi, in ziua aceea” (II Tes.
1, 7-10).

Din primul pasaj citat observam, ca nu se face
discriminare intre cei morti s$i cei vii in ceea ce priveste
intampinarea Domnului in vdzduhul slavei Sale. Cei morti
invie la unison si ei Il intdimpina / 11 intalnesc pe Domnul ca
un singur cor de oameni credinciosi. Rdpirea in norii de
lumind ai slavei Sale nu e o harismda a oricdarui om.
Constatam fara dubii, cd cei credinciosi au parte de rapire si
de existenta vesnicd impreuna cu Domnul.

Din al doilea pasaj paulin intelegem, ca odihna
dumnezeiascd nu este rezervatd numai Apostolilor, ci
oricarui credincios in parte, Tmpreuna cu Apostolii si cu
Ingerii Sai. Hristos va veni din cer si va fi receptat cu
imensa bucurie de catre cei credinciosi, care vor fi extaziati
de maretia slavei Sale®.

% Despre starea Sfintilor la invierea tuturor, Sfantul Maxim Miarturisitorul scria intr-
0 epistola catre ieromonahul Marin: ,,dorinta mintii (0pe€Lv voepa) [va fi] cuceritd in
chip negrdit numai de prezenta tainica a Celui vrednic de dorit prin fire si de bucuria
de EI”, cf. Sfantul Maxim Marturisitorul, Scrieri si epistole hristologice si
duhovnicesti. Scrieri. Partea a II-a, trad. din gr., introd. si note de Pr. Prof. Dumitru
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Insa necredinciosii vor vedea slava care tasneste din
Hristos drept ,,mupt ¢pAoyog” (,,pard de foc”) [ II Tes. 1, 8],
experiind fata Domnului si slava Sa drept o moarte vesnica,
pentru ca acestea vor fi focul ce va chinui pe pacatosi.

Venirea lui Hristos va fi exterioard pentru cei
necredinciosi i inspdimantatoare la culme pentru constiinta
lor, pentru ca le va tortura goliciunea interioara a fiintei lor.
Hristos i va coplesi din afara si Il vor percepe ca pe cel mai
mare chin al lor, ca pe un chin insuportabil, incredibil de
dureros, de sfasietor.

Nu acelasi lucru se va intdmpla si cu cei credinciosi,
cu cei care au viata lor drept viatd a lui Hristos, adica plina
de har. Venirea lui Hristos intru slava Sa, spune Pavel, va fi
nu numai o implinire a dragostei lor si o implinire a
asteptarii oricarei creaturi a lut Dumnezeu ci, in cei Sfinti,
Hristos va fi trait ca o certitudine a tuturor certitudinilor si
ca o realitate inepuizabild pentru vesnicie. Hristos Se
preaslaveste Intru Sfintii Sai, in fiinta lor si umple de uimire
pe cei credinciosi ai Sai, pentru cd profetia de acum, se va
transforma 1n certitudinea realitatii de atunci.

Receptarea lui Hristos de catre cei credinciosi, cu alte
cuvinte, va fi dubld: atdt exterioara, dar, mai degraba,
interioara. Prezenta lui Hristos, Care vine intru slava Sa, va
fi marturisita ca reala si extraordinara de adanca interioritate
a lor cu Hristos.

il vor vedea pe Hristos, pentru ca Il vor avea in ei pe
Hristos. Si1 Pavel ne asigurd, ca nu va fi uitat nimeni, care
este cu adevarat in Hristos, pe care il cunoaste Hristos,
pentru ca aceia care sunt ai Lui vor fi rapiti intru slava si vor
ramane vesnic cu El.

Staniloae, Ed. IBMBOR, Bucuresti, 1990, p. 186. insd, continud acesta, vointa
Sfintilor ,,nu poate fi una cu vointa cea buna prin fire [cu vointa lui Dumnezeu] in
calitatea i marimea naturala [a acesteia, adica identic cu ea ]...ca sa fie in tot modul
0 unica socotinta a lui Dumnezeu si ...a Sfintilor”, cf. Idem, p. 188. De aceea exista
multe salasuri in Imparatie, spune Sfantul Maxim (cf. Ibidem), pe masura sfinteniei
personale a fiecarui Sfant in parte.
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1. 3. Concluzii

Primul capitol al lucrarii noastre a scos in evidenta
faptul, cd vederea lui Dumnezeu a fost o realitate personala
dintotdeauna, pentru cei care au trait o adanca intimitate cu
Dumnezeu. De la Adam si pana la Apocalipsa Apostolului
Ioan, Scriptura ne arata, ca vederea lui Dumnezeu este o
realitate interioara, pentru ca firea umana este un mediu
propriu al iradierii slavei lui Dumnezeu.

Fiecare vedenie este realda si irepetabild datorita
unicitatii divino-umane a evenimentelor extatice. Dumnezeu
este autorul extazului si acesta se produce fulgerdtor de
repede iar vedeniile sunt realitdti dumnezeiesti si nicidecum
elemente simbolice sau mitice din istoria Bisericii. Desi
slava lui Dumnezeu cea vesnica cuprinde toate cate exista,
totusi pe ea o vede, se impartaseste de ea numai cel, care e
pregatit sa o vada, prin curdtirea sa de patimi.

Am subliniat, deopotriva, in cadrul cercetarii noastre
teologice, atat caracterul strict duhovnicesc al extazului, cat
si aceea, cd indumnezeirea este un proces intim, de lunga
durata, care e constientizat de cel care il traieste si care
presupune vederea slavei Treimii. Daca Moise are fata plina
de lumina n urma dialogului sau extatic cu Domnul, Ilie e
ridicat la cer de catre Duhul, pentru ca trupul sau era plin de
slava cea vesnica.

Transcendenta lui Dumnezeu presupune imanenta,
prezenta Lui in lume, datorita faptului, cd El este Creatorul
nostru. Slava lui Dumnezeu este experiata in cortul
marturiei dar §i in impundtorul templu al lui Solomon.
Experienta prezentei lui Dumnezeu nu poate fi insa definita
integral in termeni umani, dar ea este o racordare directa la
realitatea energetica a lui Dumnezeu.

Dacad Psalmii vedeau mantuirea ca fiind sinonima cu
veselia vesnica iar pentru lov suferinta era iluminatoare si
ducea la vederea lui Dumnezeu, la [saia am vazut punctarea
atotprezentei slavei lui Dumnezeu iar la Iezechiel faptul, ca
invierea presupune umplerea noastra de catre Duhul.

In cadrul discutiei referitoare la cartea lui Daniel am
precizat, ca extazul e o accedere la supralogica si ca slava
lui Dumnezeu este atmosfera existentiala a vesniciei, de
care ne impartasim incd de acum.
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Interpretand extazele noutestamentare am constatat
faptul, cd vederea lui Dumnezeu e cadrul firesc in care
trebuie sa discutam relatia noastra cu Dumnezeu. Slava lui
Dumnezeu a fost vdzutd de pastorii care privegheau iar
transfigurarea Domnului pe Tabor s-a petrecut in timpul
rugdciunii. Lumina este o evidentd interioard $i oamenii
Sfinti sunt vii prin ea. Trupul Domnului dupa inviere, e plin
de lumina iar Duhul coboard la Cincizecime in Apostoli si
fundeaza Biserica, dar o si extinde, facind interior pe
Hristos in tot cel care crede in EL

Din experienta lui Pavel reiese ca Hristos e oriunde
existd o inima doritoare sa-L primeasca si ca sfintenia este o
realitate dinamica, ontologicd. Lumina necreatd prezinta
diferite forme, culori, fragilitati dumnezeiesti pentru cel care
o vede, conform extazului din Apocalipsa iar la venirea Sa
intru slava, Hristos va fi primit de catre cei care Il au acum,
impreund cu Duhul, in ei insisi.

Scriptura ne spune intr-un mod direct, fara ocolisuri,
ca vederile oamenilor Scripturii au nevoie de credinciosi,
care sa le citeasca prin propria lor experienta extatica si ca
ceea ce Scriptura esentializeaza in domeniul teologiei slavei,
fiecare dintre noi putem experia in mod personal.

In vederea extatica vedem slava Treimii si ne umplem
de sfintenia intimitatii cu Dumnezeu, in care vom creste la
nesfarsit, daca nu vom stinge / pierde Duhul, Care ne face sa
fim cu Hristos si cu Tatal in fiinta noastra.

104



2. Vederea lui Dumnezeu la Sfintii Parinti ai
Bisericii si consecintele ei in viata noastrda

2. 1. Extazul ca fundament al gnoseologiei
ortodoxe

Pentru Sfintii Parinti ai Bisericii universale vederea
lui Dumnezeu nu e un concept gol, ci o cunoastere
nemijlocitd a vietii lui Dumnezeu. Detaliile extatice din
cartile lor nu se inscriu intr-un proiect de catalogare
searbada a unor concepte scripturale si nici nu sunt invengii
personale, cu iz simbolic, prin care au dorit sa ilustreze
relatia pe care o au cu Dumnezeu.

Cercetarea onesta a operelor lor ne duce la constatarea
faptului, cd extazul era o realitate duhovniceascd pentru ei
si ca el nu le era nicidecum strain.

Cand discutam teologia experimentala a Sfintilor
Parinti ne ocupam, de fapt, cu trdirea duhovniceasca a
exigentelor dogmatice sau cu experiente care atestd, ca
vederea lui Dumnezeu este o realitate teologica abisala. Dar,
in acelasi timp, observam, ca vederea lui Dumnezeu nu este
o experientd lejera, confortabila, ci este o consecinta a unei
vieti duhovnicesti plina de exigente personale.

In capitolul de fati vom cauta si detaliem ideile
enuntate anterior, bazandu-ne pe textele Parintilor. Vom
cauta sa facem exemplificari cat mai diverse, fara o
cronologie riguroasa a Sfintilor Parinti citati dar, din care sa
reiasa, cd extazul este o experientd fundamentald si
universala a vietii duhovnicesti a Bisericii.
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2. 1. 1. Vederea ca intrare 1in intunericul
. 61
supraluminos

Stantul Dionisie Areopagitul e primul Parinte
apostolic, care ne initiaza in intelegerea extazelor Scripturii
dar, in acelasi timp, ne explicd realitatile extatice, ca unul
care le-a experiat el insusi. Marturiile sale despre vederea lui
Dumnezeu autentifica realitatea duhovniceasca a experientei
extatice si, in acelasi timp, explicd In termenii Sfintei
Traditii tainice, transmisa ierarhic, adevarul extatic al
Scripturii.

Pentru Sfantul Dionisie, Dumnezeu e, in acelasi timp,
monadd si triadi®, Care comunici cu oamenii prin
ostraluciri  /  ilumindri  corespunzatoare  (GvaAOYoLG
errdppeoy)”® lor.

Dumnezeu ni Se reveleaza noua, din marea Sa iubire
de oameni si noi putem si ne umplem de lumina Sa. Insa,
spune autorul nostru, ,.chiar dacd Dumnezeirea iese, din
bunatate, spre a se impartasi acelora, Sfintilor comuniunii,
totusi aceasta nu iese din existenta sa nemigcata dupa fire si
din stabilitatea ei proprie. Insi ea lumineazi (éAAdpmel)
tuturor celor indumnezeiti, dupd masura lor. Insi in ceea ce
priveste propria ei fiintd si existenta sa, nu se misca
nicidecum” .

Discutia despre vederi® si ilumindri dumnezeiesti®
este un loc comun in teologia dionisiand. Dionisie vorbeste
de cele trei stadii ale indumnezeirii omului ca despre o
impartagire de har, care ne curateste de nestiinta: ,,caci si
curdtirea [de patimi], cat si luminarea si desavarsirea [nu
sunt altceva], decat participare (uetaAnyic) la cunoasterea
dumnezeirii. Caci aceasta ne curateste de nestiinta (ayvolog),
prin faptul, cd8 ne daruieste cunoasterea sfintirii

SIS
desavarsite””".

6L Cf. MT 11, 1, p. 145, in TLG #005 145. 1: bnépdwtov yvépor” / TM, ed.
Staniloae, p. 248.

DN, 4, p. 112-113 /ND, ed. Staniloae, p.136 . A se vedea si CH VII, 4, p. 32/
IC, ed. Staniloae, p. 26.

63 Idem,1, 2, p. 110 / Ibidem.

¢ EHIIL 3, 3, p. 82 / IB, ed. Staniloae, p. 79.

6 A se vedea: CH VII, 1, p. 28; VII, 4, p. 31; XV, 4, p. 55; EH 1, 4, p. 67; 1IL, 2, p.
81; DN L 4,p. 114; 11, 7, p. 131; IV, 2, p. 145; MT 1, 1, p. 142; E 1, p. 156-157.

6 A se vedea: CHII, 5, p. 15; III, 1, p. 17; IV, 3, p. 22; IX, 2, p. 36; XI, 2, p. 42;
XII, 3, p. 43; XIII, 3, p. 46; XV, 9, p. 58; DN 1V, 8, p. 132.

7 CH VII, 3, p. 30-31 / IC, ed. Staniloae, p. 25.
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Insa observam de aici, ca autorul nostru nu vorbeste
despre o nestiinta epistemica, ci despre o nestiinta
ontologicd, acumulata prin patimile, care ne strica sufletul®®
1ar cunoasterea este pentru el tot una cu sfintenia.

Fara a nega stiinfa teologica inmagazinatd cognitiv,
Dionisie ne vorbeste de actiunea fundamentald pe care o are
vederea luminii divine pentru un crestin ortodox. El afirma
ca Dumnezeu ,lumineazd prin 1Insdsi acea cunoastere
dumnezeiascd, prin care curdateste si cunoasterea avuta
anterior”®.

Extazele sau ,tov davotatwr punoewg” (,,sfintirile
luminoase”)’® sunt organele prin care Dumnezeu actioneaz
in viata noastrda si lucreaza curatia in cei, care isi sfintesc
viata’'. Cunoasterea, cit si curdtia, nu sunt pentru Dionisie
concepte morale sau filosofice, ci realitati ontologice,
existente in aceia, care vad pe Dumnezeu, pentru ca au o
viata sfanta.

Vederea lui Dumnezeu e posibild pentru ca noi nu
accedem la ascunsul lui Dumnezeu, la fiinta Sa’, ci la
,puterea Sa dumnezeiasca incepdtoare” (1 OexpyLkn
SOvoyitc), la lumina Sa”.

Descrierea luminii divine, ca putere a lui Dumnezeu
existentd in tot ce exista, este coplesitoare la Sfantul
Dionisie. In cap. 13 din lerarhia cereasci acesta spune:
,puterea dumnezeiascd incepatoare strabate prin toate
neretinutd si este de neoprit n strabaterea ei prin toate si
pentru toti aceasta e neardtatd, nu numai ca una ce este mai
presus de orice fiinta, ci si ca una ce trece, in mod tainic/
ascuns, prin toate cele traversate [de catre ea], adicd prin
lucririle pe care ea le providentiaza”™.

Lumina dumnezeiascd patrunde in toate si susfine
toate, pentru ca ea este ,,Jumina incepatoare si mai presus de
inceput a Tatalui” (,,TNV apPYLKHY KoL UTEPEPYLOV TOD
feapyikod Iatpde dwrodootow™)” iar Tatil este ,,singurul

%% Sfantul Dionisie insistd asupra faptului, ca pacatul cauzeaza striciciune, cf. EH III,
3, 1, p. 81 /IC, ed. Staniloae, p. 79, in contrast cu lumina divind, care ne umple de
sfintenie.

9 CH VII, 3, p. 31 /IC, ed. Staniloae, p. 25.

7" Ibidem / Ibidem.

"' Cf. Idem, X111, 4, p. 48 /Idem, p. 33.

2 Cf. Idem, XII, 3, p. 43 / Idem, p. 31.

7 Idem, X111, 3, p. 44 / Idem, p. 32.

™ Ibidem /Ibidem.

" Idem, 1, 2, p. 8 / Idem, p. 15. Sfantul Dionisie foloseste de mai multe ori expresia
»lumind incepatoare”, pentru a ardta ca lumina divind nu este o aparitie temporala in

107



izvor al dumnezeirii mai presus de fiinta” (,,uovn YN TAC
bmepovatov Bedtnroc”)’.

Pentru Dionisie, Treimea este Cea, Care ne straluceste
in extaz’’, pentru cd Ea este ,,inceputul sfinteniei si a bunei
oranduiri””® interioare. Pe baza acestei uniri nemijlocite cu
slava lui Dumnezeu, autorul nostru vorbeste de cunoasterea
statornicd, fara dubii a lui Dumnezeu si de inceputul
sfinteniei.

Prin vederea lui Dumnezeu, noi ne sfintim ,,in chip
dumnezeiesc si unitar””’. Dar inceputul sfintirii noastre este
Sfantul Botez, unde ni se daruie lumina lui Dumnezeu.

Atunci fiecare primeste lumina ,ca pe un semn
(onuetov), [care] 1l indumnezeieste si il introduce 1in
comuniunea celor indumnezeiti”*’. De aceea autorul nostru
este categoric n departajarea catehumenilor de cei botezati,
luminati de Dumnezeu.

Catehumenii ,,nu au nicio existenta dumnezeiasca,
[adicd] prin nasterea dumnezeiascd (dmétefwy EvBeov)”®'.
Numai Tainele 1imbisericirii  (Botezul, Mirungerea,
Euharistia) sunt introducerea noastra in Ilumina lui
Dumnezeu, pentru ca Sfintele Taine ,,sunt
indumnezeitoare...[si] lucreaza sfintenia, indumnezeirea
celor care se desavarsesc (TNV Lepoav TOV TEAOUPEVWV
BewoLy 1epoupyof>oont”)82.

Cu alte cuvinte, vederea lui Dumnezeu la Sfantul
Dionisie are, pe de o parte, fundament sacramentalo-eclesial
iar, pe de alta parte, fundament experentialo-pnevmatologic,
ambele intersectindu-se in viata sa si ne excluzandu-se
reciproc.

Primul fundament al extazului, adicd primirea
Sfintelor Taine, trebuie urmat de acela al ascezel
indumnezeitoare. Tocmai de aceea, in discutia despre Taina
Sfantului Mir, in care acesta vorbeste despre momentul
primirii Sfantului Duh, de cel abia botezat, autorul nostru
spune: ,,dar sdlasluirea producatoare de bund mireasma si

viata oamenilor, ci e o putere vesnica a Prea Sfintei Treimi. A se vedea: CH II1, 2, p.
10; V, 1, p. 25.

" DNI, 5, p. 128 / ND, ed. Staniloae, p. 141.

"Cf.CHI, 1, p.7/1C, ed. Staniloae, p. 15.

EHIL, 3, 4, p. 75 / IB, ed. Staniloae, p. 76.

" 1dem, L, 3, p.66 / Idem, p. 72.

% Idem, 11, 3, 4, p.75-76 / Idem, p. 76.

8 Idem, 111, 3, 6, p. 85 / Idem, p. 80.

2 Idem, 111, 3, 7, p.87 /Idem, p. 82.
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desavarsitoare [a  Duhului  Sfant], fiind tainica
(@ppnrotatny), se cunoaste cu mintea, de cei lasati sa
primeascd dumnezeiasca sfintire  duhovniceasca  si
impartisire indumnezeitoare prin mintea lor” %,

Cel botezat trebuie sa vada, intru cunostinta, in mod
extatic slava lui Dumnezeu, pentru ca sda cunoascd, cu
adevarat, pe Dumnezeu. lar vederea lui Dumnezeu este
ridicarea la viata lui Dumnezeu, fard de care nu poti
cunoaste fericirea dumnezeiasca. Caci, spune Sfantul
Dionisie: ,,fericirea dumnezeiasca (1) Oele LakepLoTng)...este
plind de lumina vesnica, desavarsita si care nu are nevoie de
nicio desavarsire, caci este curatitoare, luminatoare si
desavarsitoare”®’.

Vederea lui Dumnezeu este absolut importanta pentru
un crestin ortodox, pentru cad ea este cea care te umple de
sfintenie, de frumusete duhovniceasca. Pentru Dionisie,
Dumnezeu este Cel care creaza frumosul si El izvoraste
frumusete, fiindca straluceste tuturor intr-o lumina intreitd® .

In extaz avem parte de lumina nemisurati®® a
Treimii, de ,,Jlumina ce umple de straluciri”®’ adancul nostru,
de ,lumina ascunsi / tainicd” (kpudpiov dwtoc) °° a lui
Dumnezeu, pentru cd o vedem cu mintea, inlduntrul nostru
si nu in afara noastra.

Interioritatea vederii luminii dumnezeiesti € punctata
atent de Dionisie, atunci cand spune, cda Dumnezeu ,,umple
ochii nostri intelegitori de lumina cea una si neacoperitd”®*’
sau atunci cand afirma, ca ,sufletul care s-a indumnezeit
intrd intr-o unire neinteleasa cu razele luminii neapropiate,
care nu are nevoie de ochi””.

Vederea interioara a luminii umple fiinta noastra de
har, de nestricaciune, pentru cd drumul nestricaciunii incepe
acum si se continud in vesnicie’'.

Conditia noastra de oameni istorici nu este un
impediment pentru indumnezeire, atata timp cat Logosul

8 Idem, I1, 3, 8, p. 78 / Idem, p. 77

% CHII, 2, p- 19/1C, ed. Staniloae, p. 20.

% Idem, VII, 2, p. 29 / Idem, p. 24.

% Idem, VII, 3, p. 30: ,,t00 GmAétov dpwtdc” = lumind nemisuratd, fara margini, cf.
TLG #001 30. 19/ Idem, p. 25.

8 Idem, XV, 4, p. 55 / Idem, p. 37.

8 1dem, XV, 6, p. 56 / Ibidem.

¥EH I, 3, 2, p.82 / IB, ed. Staniloae, p. 79.

DNV, 11, p. 156 / ND, ed. Staniloae, p. 150.

' EH VII, 2, p. 121/ IB,ed. Staniloae, p. 97.
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dumnezeiesc S-a intrupat si ,,S-a facut interior firii noastre
(€low Tfic ko’ NUaG Eyeyovel ¢6oewg)”92.

Acum traim extazul ca pe ,un lant mult luminos
(ToAvdwiTov oelpag), care atdrnd din varful cerului si ajunge
la noi”” si prin el ,,suntem ridicati spre lucirile mai inalte,
de razele mult luminoase (dktivwr upapuapuydc)”™. Si
aceasta 1naltare, prin Duhul, la cele de sus ale lui
Dumnezeu, muta pe oameni ,,de la inchipuiri / fantezii la
cunostinta cea una, adevaratd, curatd si unitara, umplandu-i
de singura si unica lumina”®’.

Am inceput aceastd sectiune cu o sintagma existenta
in Teologia mistica a Sfantului Dionisie pentru a lega
discutia sa despre vederea lui Dumnezeu cu episodul vederii
lui Dumnezeu de pe Sinai. Autorul nostru se ocupa cu
intelegerea duhovniceasca a vederii lui Moise iar intrarea
acestuia in Intuneric este caracterizatd ca fiind o intrare in
,.intunericul supraluminos”96 al slavei lu1 Dumnezeu.

Pentru Dionisie, Moise intra in intunericul nestiintei
(tov yvodov ¢ ayvwoleg), parasind toate perceptiile,
pentru a ajunge la Dumnezeul cel cu adevarat tainic
(puotikév)”’.

Ceea ce Moise vede 1n intunericul dumnezeiesc este o
vedere mai presus de vedere si de cunostintd’®. Dionisie
insistd asupra caracterului duhovnicesc, extatic al intrarii lui
Moise in intuneric si afirma ca vederea lui Dumnezeu este
,0 nevorbire si o neintelegere totald””, in sensul unei
contemplari dumnezeiesti, care depaseste mintea noastra.

De aceea in Epistola catre monahul Gaius, Dionisie
insistd asupra caracterului incomprehensibil al extazului'®
si, in acelasi timp, asupra caracterului sdu gnoseologic
absolut. Din vederea extaticd nu intelegem nimic fara
Dumnezeu, dar in acelasi timp, extazul este singura noastra
cunoastere desdvarsita, pentru ca e o impartasire de viata lui
Dumnezeu.

DN, 4, p. 113 /ND, ed. Staniloae, p. 136.
% Idem, II1, 1, p. 139 /Idem, p. 144.

** Ibidem / Ibidem.

% Idem, IV, 6, p. 150 / Idem, p. 148.

% MT 1L, 1, p. 145/ TM, ed. Staniloae, p.248.
T Idem, 1, 3, p. 144 / Ibidem.

% Idem, II, 1, p. 145 / Ibidem.

% Idem, III, 1, p. 147 / Idem, p. 249.

" E 1, p. 156 /E, ed. Staniloae, p. 257.
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Insa intunericul dumnezeiesc vizut de Moise, spune
Dionisie, diaconului Dorotei, ,,este lumina neapropiatd in
care se spune cd locuieste Dumnezeu (cf. I Tim. 6, 16)”'".
Lumina dumnezeiasca e nevazuta de cei, care nu-si sfintesc
viata, dar cel ce intrd in Intunericul nepatruns al lui
Dumnezeu este ,,tot cel ce este invrednicit sa cunoasca si sa
vadid pe Dumnezeu”'””, pentru ci acela cunoaste in acel
moment, ,ca este dincolo de toate cele sensibile si
inteligibile (t& aionTe ko T& vomtd)”'”.

Moise s-a invrednicit de vederea lui Dumnezeu
Lpentru multa lui blandete”'™ si la aceea Dumnezeu ne
inaltd ,,cu cugetarea peste cugetare si peste putinta de a fi
inteles”los, in marturiile noastre catre cei, care nu au trait
aceasta vedere.

Insd Dionisie nu se ocupi numai de vederea lui
Moise, ci si de aceea a Apostolilor de pe Tabor. El
asimileazd vederea de pe Tabor cu ipostaza trdirii in lumina
divind in vesnicie, Intr-o ilustrare mareata facuta in Despre
numirile  dumnezeiesti: ,Ja vederea aratarii  Sale
dumnezeiesti'*®, in vedere preacurati, vom fi umpluti de
lumina mult luminoasa care ne va inconjura, ca pe ucenici in
acea dumnezeiasca Schimbare la fatd. Caci ne vom
impartdsi de daruirea luminii, cu minte nepatimasa si
nemateriald si de unirea mai presus de minte, in razele mai
presus de lumina, percepute nestiut si fericit. Intr-o imitare
dumnezeiasca a mintilor celor mai presus de ceruri, vom fi
deopotriva cu Ingerii,cum spune adevarul Scripturii, si fii ai
Iui Dumnezeu, fiind fii ai invierii (Lc. 20, 36)”'"".

Exigentele practice 1nsa ale vederii lui Dumnezeu nu
sunt nici ele trecute cu vederea de Dionisie. Ajungem la
unirea cu Dumnezeu numai ,,prin iubirea preacinstitelor
porunci si prin sfintele lor impliniri”'®. Iar in Despre
ierarhia cereascd, Dionisie cere neamestecarea cu pacatul si
luminarea mintii pentru primirea luminii dumnezeiesti'”.

Teologia extatica a Sfantului Dionisie atesta faptul, ca
vederea lui Dumnezeu e o umplere de o cunoastere, ca

"M 1dem, V, p. 162 / Idem, p. 258.

"2 Tbidem / Ibidem.

13 Ibidem / Ibidem.

1% 1dem, VIIL 1, p. 171 / Idem, p. 260.

1 Idem, IX, 5, p. 206 / Idem, p. 268.

1% Se referi la vederea lui Hristos in vesnicie.
""DN 1, 4, p. 114 -115 / ND, ed. Staniloae, p. 137.
S EHII, 1, p. 68 / IB, ed. Staniloae, p. 73.

99 CHIII, 3, p. 19/1C, ed. Staniloae, p. 20.
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patimire a celor dumnezeiesti''’, o umplere de lumina
dumnezeiasca, care ne sfinteste intreaga fiinta.

Exigentele vederii dumnezeiesti sunt exigentele
ascezei ortodoxe, trdite deplin si cu dragoste de Dumnezeu
iar vederea lui Dumnezeu de acum e inceputul vederii
vesnice a lui Dumnezeu si garanfia locuirii Tmpreuna cu
Sfintii si Ingerii lui Dumnezeu.

"ODN I, 9, p. 134, cf. TLG #004 134.2: ,mobov to 6€ia” / ND, ed. Staniloae, p.
142.
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2. 1. 2. Vederea ca epectaza si ca urmare a lui
Dumnezeu

In Viata Iui Moise, Sfantul Grigorie de Nyssa
reevalueazad evenimentele extatice ale vietii prorocului intr-o
intelegere duhovniceasca. El dezbraca textul Scripturii de
litera''!, pentru a percepe sensurile adanci, subtile ale
Pentateuhului. Desi, cu acelasi lucru se ocupase si Sfantul
Dionisie in Despre Teologia mistica, vom vedea, ca
abordarea gregoriand atinge alte cute ale problematicii
extatice din viata Sfantului Moise.

Grigorie vrea si ii transmitd fratelui siu Chesarie''”
(Cezar) adevarul adanc, duhovnicesc al vietii desavarsite
(tov tédetov Blov)'”. De aceea porneste interpretarea sa la
viata lui Moise de la ideea lui Pavel de la Filip. 3, 14, cum
ca virtutea nu are hotar (6pov)' .

Desavarsirea nu are hotare, nu are limite'"”. Gandirea
asupra virtutii, ca despre o realitate nelimitata este ideea de
baza pe care isi structureaza Sfantul Grigorie teologia sa
despre cunoasterea lui Dumnezeu si, implicit, teologia sa
extatica.

Atata timp cat desdvarsirea nu are limite noi trebuie
sa tindem s cuprindem cat mai mult din ea''°. Si aceasta,
pentru ca in ceea ce il priveste pe crestinul ortodox, ,, a voi
pururea sd fie si mai mult in bine este desdvarsirea firii
omenesti (0L €BEAELY €V TG KOAD TO TAEOV €xev, N TG
GvBpwmivne dpoewe Tereldtne éoti”)'!.

Interpretarea duhovniceascd a lui Grigorie asupra
vietii lui Moise atinge trei experiente extatice fundamentale
din viata acestuia, dintre care, prima experienta, e cea legata
de rugul aprins.

Vederea lui Moise din rugul aprins este ,,0 vedere
dumnezeiasca (Geodoverav) infricositoare, cici o lumini
diferitd, mai presus de cea a soarelui, a stat luminand la
miezul zilei si i-a strafulgerat vederea”''®.

HICf. VML, 221 / VM, ed. Buga, p. 89.
"2 1dem, 11, 319 / Idem, p. 109.

3 1dem, 1,2 /Idem, p. 21.

4 1dem, 1, 5 / Idem, p. 22.

5 1dem, 1, 6 / Idem, p. 23.

"¢ 1dem, I, 10 / Idem, p. 24.

17 Ibidem / Ibidem.

"8 1dem, I, 20 / Idem, p. 26.
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Scopul primei vederi extatice a fost acela de a-1 intari
pe Moise, pentru a dezrobi poporul din tara Egiptului'"’.

A doua experientd extaticd este intrarea in norul
dumnezeiesc de pe Sinai, in acel intuneric, unde se aratda un
foc infricosétorno. Acolo intra ,,in launtrul celor nevazute
(vtog TGV dopdtwr)”'?', la Dumnezeul, Care nu poate fi
ajuns cu intelegerea'*>. Fiind in stare extaticd, Moise invata
cum sd construiasca toate lucrurile Cortului, potrivit
aspectului lor profund tipologic'®.

Grigorie nu lasda loc niciunui dubiu asupra
caracterului extatic al intrarii lui Moise 1n nor: ,,Caci Moise
nu a petrecut pufin timp [pe munte], ocupat de impreuna-
vorbire cu Dumnezeu, in acea tainicA 1Invatare
dumnezeiasca. Caci s-a Impartasit de acea viatd din
intuneric timp de patruzeci de zile si patruzeci de nopti,
facandu-se ca unul in afara firii, caci in tot acest timp acesta
nu a avut hrani pentru trup”'**.

Datorita pacatului idolatriei, Moise repetd asceza sa
coplesitoare de pe Sinai. Grigorie nu separa cele doud
experiente extatice de pe Sinai, desi distinge foarte atent
realitatea tablelor Legii si a scrisului acestora: primele table
(TAdkac) erau lucrarea exclusivid a lui Dumnezeu'®, pe cand
a doua oara, tablele au fost facute de Moise si ele s-au scris
cu putere dumnezeiasca'*’.

Spargerea tablelor prime e vazutd ca o pedeapsa a
poporului idolatru, care nu era vrednic de impartasirea
harului dumnezeiesc'?’.

Stantul Grigorie nu se ocupa de al treilea moment
extatic, de episodul de la Ies. 33, 13-23, pana ce nu reia
intreaga discutie despre viata lui Moise. Moise vede in rug
lumina iar ,,adevirul este lumind”'?®. Lumina dumnezeiasca

vizutd de Moise in rug a coplesit razele astrilor ceresti'>.

"9 Idem, 1, 21 / Ibidem.

20 1dem, I, 43 / Idem, p. 31.
2 Idem, 1, 46 / Idem, p. 32.
'2 Tbidem / Ibidem.

12 Tdem, I, 49-55 / Idem, p. 33-34.
124 1dem, 1, 58 / Idem, p. 35.
125 [dem, 1, 57 / Idem, p. 34
126 1dem, 1, 60 / Idem, p. 35.
127 [dem, I, 59 / Ibidem.

128 1dem, 11, 20 / Idem, p. 41.
129 Tbidem / Idem, p. 42.
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Concluzia extazului, potrivit lui Grigorie, a fost aceea, ca
doar Dumnezeu exista cu adevarat'°.

Autorul nostru insista asupra schimbarii de adancime
petrecutd in viata lui Moise, dupa primul sdu extaz: ,,s-a
intarit atat de mult prin stralucirea luminii s1 a luat atata tarie
si putere impotriva celor potrivnici, incat, ca un bun atlet al
scolii adevaratei barbatii nevoitoare, fiind plin de curaj si de
incredere, se pregiteste si lupte impotriva vrajmasilor”'.
Ideea intaririi prin lumina dumnezeiasca apare si putin mai
incolo"? iar pregitirea lui Moise prin extaz e ceruti de
Sfantul Grigorie si de la cei care vor si devina preoti'>”.

Ca si Dionisie, Grigorie pune ca inceput al vederii
trecerea prin apa, adica prin Botez'**. Moise a trecut prin
mare, ca sa ajunga ,,la cunoasterea celei mai mari curatii (
kabapdnc) posibile”' . Viata lui Moise ne spune, ca trebuie
sa fim curati si cu trupul si cu sufletul ca sa vedem pe
Dumnezeu "’

Grigorie vorbeste despre contemplarea lui Dumnezeu
ca de o depisire a intregii existente si intelegeri umane'®’ iar
despre cunoasterea lui Dumnezeu, ca despre muntele in care
trebuie sd urci, prin greutatea enorma a ascezei'". Sintagma
cheie in comentariul la vederea de pe Sinai e aceea a
,urcusului dumnezeiesc” (Oetoc avédov)'>’.

Ascensiunea in intunericul lui Dumnezeu insd e atent
subliniatd de Grigorie. Moise nu mai vede lumina ca in rug,
ci intuneric, pentru ca adevarata cunoastere a lui Dumnezeu
sau apropierea de El Tnseamna constientizarea abisala a
departarii de El si a nevederii Lui'*.

Vederea lui Dumnezeu inseamnd nevedere deplina si
neintelegere totald a lui Dumnezeu'*'. Sfantul Grigorie
vorbeste in mod paradoxal despre cunoasterea extatica: ,,a-
L cunoaste std in faptul de a nu-L cunoaste” (,,t0 id€lv €v

< ~ ey 142
TG U Ldelv”) ™.

B0 1dem, 11, 24 / Ibidem.

B! 1dem, I, 36 / Idem, p. 46.
12 1dem, II, 54 / Idem, p.49.
%3 Idem I1, 55 / Ibidem.

34 1dem, 11,153 / Idem, p. 70.
135 Idem, 11, 154 / Ibidem.

136 Ibidem / Ibidem.

7 1dem, 11, 157 / Idem, p. 71.
138 1dem, I1, 158 / Ibidem.

39 1dem, 11, 161 / Idem, p. 72.
40 [dem, 11, 162 / Ibidem.

4! 1dem, 11, 163 / Idem, p. 73.
142 Ibidem / Ibidem.
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Insa nu trebuie si ne insele negativismul apofatic al
exprimdrii gregoriene, pentru cd vederea §i cunoasterea lui
Dumnezeu nu sunt experientele unei mingi, care neaga
existentele create pentru a atinge cunoasterea lui Dumnezeu,
Cel peste toate, In sensul unei goliri a mintii de nume si
realitati create, ci extazul generator de cunoastere
dumnezeiasca inseamna o realitate duhovniceasca, ca o
umplere a mintii si a intregii fiinte de lumina lui Dumnezeu
si de tainele adanci ale vesniciei.

Apofatismul gregorian are continut extatic $i nu
filosofic. Negarea cunoasterii lui Dumnezeu prin extaz
inseamna de fapt afirmarea cunoasterii nesfarsite a lui
Dumnezeu'®.

Tocmai inaintarea nesfarsitd in cunoasterea lui
Dumnezeu e teza fundamentald a lui Grigorie. Intelegem
corect exprimarile sale paradoxale, daca suntem atenti la
modul, cum caracterizeaza el Dumnezeirea: ,,e propriu firii
lui Dumnezeu (1) ¢voeL t0 O€lov) sa fie mai presus de orice
cunoastere si de orice intelegere”'**.

Cu alte cuvinte, e propriu lui Dumnezeu sa nu fie
cuprins in vreo definitie sau intelegere rationald. Orice
imagine, orice marginire a lui Dumnezeu la o imagine sau
idee, la o definitie, ne prezintd un idol al lui Dumnezeu
(€ldwAov Oeod) si nu realitatea lui Dumnezeu'™® .

Dumnezeu nu poate fi definit, pentru ca nu poate fi
cuprins de nimic si de nimeni. Insi realitatea lui Dumnezeu
poate fi experiata la nesfarsit, pentru ca ,,evlavia este o parte
a vietii curate” '*°.

Dar amdanuntul extraordinar de important al ierminiei
gregoriene e acela, cd patrunderea in nevazutul lui
Dumnezeu nu este pentru Moise scopul final al urcusului
duhovnicesc. Moise nu ramane la intuneric, ,,ci trece la
cortul neficut de mana. Si abia aici ajunge la capat cel ce
suie prin astfel de urcusuri”'*’.

' Parintele Telea Marius vorbind despre participarea la Dumnezeu in teologia
Sfantului Grigorie de Nyssa nota faptul, ca: ,,Dupa Sfantul Grigorie, participarea nu
este doar expresia dorintei nostalgice a creaturii de a se uni cu Creatorul, ci rodul
unei Intalniri deja concrete, intalnire, pe de o parte, intre Dumnezeu, Care coboard si
solicita si, pe de alta parte, intre omul creat dupa chipul lui Dumnezeu si chemat la
asemanarea cu EI”, cf. Asist. Univ. Dr. Telea Marius, Antropologia Sfintilor Parinti
Capadocieni, teza de doctorat, Ed. Reintregirea, Alba Iulia, 2001 p. 250.

VYMIL 164 / VM, ed. Buga, p. 74.

> Idem, I, 165 / Ibidem.

14 1dem, 11, 166 / Idem, p. 75.

" I1dem, 11, 167 / Ibidem.
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Nota hristologica a extazului nu exclude caracterul
treimic al acestuia. Intrarea in slava lui Dumnezeu este o
intalnire tipologica cu Hristos, cici El este cortul'**.

Extazul este singura usa personala catre adevarul
dumnezeiesc, dar ,,harul Duhului Sfant nu infloreste in acei
oameni, care nu au murit pacatului”'®’. Daci degetul lui
Dumnezeu, Duhul Sfant'™, nu scrie in noi cele ale Sale, nu
putem sd vorbim despre cele de negrait ale lui Dumnezeu.

Al treilea moment extatic fundamental trait de Sfantul
Moise este creionat cu multd adancime duhovniceasca de
Stantul Grigorie. Si aceasta, pentru cd autorul nostru gaseste
mult mai importantd pentru Moise vederea spatelui lui
Dumnezeu, decat a fetei Sale.

Urcarea lui Moise in intuneric fusese fara sfarsit, dar
ea nu era o ascensiune exterioard, ci interioard"'. Urcarea
pe munte Imbinase partea fizicd, materiald, cu cea
duhovniceasca, insa duhovnicescul fusese lucrul absolut
important in aceastd paradigma a urcusului neincetat.

El a urcat pe munte, a ajuns in varful muntelui, dar
inaintarea sa duhovniceascd descoperea treapti cu treaptd' >,
ca Dumnezeu este de neajuns si de neinteles. Insd acum, in
cazul dorintei de a vedea fata lui Dumnezeu, Moise nu mai
urcd spre Dumnezeu, ci vrea ca Dumnezeu sd pogoare la el
si s3-L vadi pe Acesta asa cum este E1'>°.

Aratarea fata catre fatd prefera coordonata orizontala
a relatiei cu Dumnezeu, ¢ animata de contactul direct,
nemijlocit cu Dumnezeu, fara a nega cu ceva coordonata
epectazica a vederii dumnezeiesti.

Cererea lui Moise e caracterizatd de Grigorie ca o
cerere venitd din partea unui indragostit vijelios de Cel
frumos'>*. Raspunsul lui Dumnezeu citre indrigostit este
decriptat de Grigorie drept un raspuns cu ,un adéanc
nemasurat de intelesuri”'>’.

Moise intelege din aceasta experientd extatica faptul,
ca a vedea pe Dumnezeu nu inseamna ,,sfarsitul dorintei de
a-L vedea”'™°, ci inseamni o crestere si mai mare a dragostei

18 1dem, 11, 174 / Idem, p. 77.
149 1dem, 11, 187 / Idem, p. 81.
150 [dem, 11, 216 / Idem, p. 88.
B! Idem, I1, 227 / Idem, p. 91.
152 Thidem / Ibidem.

153 Idem, 11, 230 / Ibidem.

154 Idem, I, 231 / Ibidem.

155 Idem, 11, 232 / Ibidem.

1% 1dem, II, 233 / Idem, p. 92.
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de Dumnezeu, a dorintei irezistibile de a fi vesnic cu
Dumnezeu.

Grigorie insistda asupra caracterului duhovnicesc al
dorintei de a-L vedea pe Dumnezeu. El spune: ,,a vedea cu
adevarat pe Dumnezeu, inseamna a nu afla nicio sdturare a
dorintei de a-L afla. Caci intotdeauna cel care vede, prin
cele pe care le poate vedea, trebuie sd arda de dorinta de a
vedea si mai mult. Caci astfel niciun hotar nu poate sa
opreasca inaintarea in urcusul spre Dumnezeu, fiindca nu se
afla nicio margine a binelui §i nicio sdturare nu curma
sporirea dorintei spre bine”"’.

Moise tanjea cu un dor neostoit dupa vederea lui
Dumnezeu, pentru ca ,dorinta priveste mereu spre mai
mult” 8, Grigorie nu cerebralizeaza extazul, ci, dimpotriva,
ii gaseste progresia in dorinta inexprimabila pentru
Dumnezeu, fara ca prin aceasta, cunoasterea lui Dumnezeu
sa fie o emotie dulceaga a prezentei lui Dumnezeu in fiinta
noastra.

In centrul discutiei despre vederea spatelui lui
Dumnezeu, Grigorie conexeaza ascensiunii interioare spre
Dumnezeu un alt fel de a privi cunoasterea lui Dumnezeu.
El numeste stabilitatea cunoasterii extatice drept miscare,
proclamand adevarul extatic, cd ,,a sta [inseamnd] si a
merge” (,,0To0Lg €0TL Kol Kivnotg”) 159,

Cine sta neclintit in bine, adicd in Dumnezeu, spune
Grigorie, acela strabate cu succes drumul virtutii'®’. Trebuie
sd stai pe stanca, adica sa fii In Hristos, pentru ca sa fii cu
adeviarat in deschizitura (ywpnue) stancii-Hristos, adica in
Imparatia lui Dumnezeu'®'.

Insa adevarul absolut important pe care ni-1 comunica
comentariul gregorian, in legatura cu les. 33, 23, e acela ca,
atunci cand Moise vede spatele lui Dumnezeu el intelege, ca
»a vedea pe Dumnezeu inseamna a urma lui Dumnezeu
oriunde te-ar conduce”'®.

Trecerea lui Dumnezeu pe langd Moise nu inseamna
excluderea oamenilor de la vederea lui Dumnezeu, ci

7 Idem, II, 239 / Idem, p. 94.
158 Idem, 11, 242 / Idem, p. 95.
1% 1dem, 11, 243 / Ibidem.

10 Ibidem / Ibidem.

1! 1dem, 11, 245 / Idem, p. 96.
12 1dem, II, 252 / Idem, p. 97.
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dimpotriva: inseamnd cda avem in fatd pe Cel, Care ne
conduce si Céruia noi trebuie si Ii urmam'®.

Numai, dacd avem pe Calduzitorul nostru cu noi
putem stii spre cine sa mergem. Grigorie tuseaza nespus de
bine acest mare adevar, spunand ca ,,virtutea nu e vazuta
mergand impotriva virtutii. Moise nu priveste contrar lui
Dumnezeu, ci priveste cele dinapoi ale Lui”'®.

Moise nu a privit impotriva lui Dumnezeu, ci s-a
lasat calauzit de Dumnezeu'®. Cu alte cuvinte, nu putem si
ne Indreptam spre viata duhovniceasca crezand, ca stim ceva
despre Dumnezeu. Numai, dacd ne recunoastem totala
nestiintd in ceea ce priveste cunoasterea lui Dumnezeu si ne
lasdm condusi de Dumnezeu, ajungem la ce vrea El sa
intelegem despre Sine.

Cunoasterea lui Dumnezeu, spune in finalul cartii
Grigorie, este viata desavarsita iar sfinfenia inseamna o
inaintare fara sfarsit, o continua crestere, urcare 1in
cunoasterea lui Dumnezeu'®.

Singurul lucru de care trebuie sa ne temem nu e acela,
cd stim prea putine despre imensitatea cunoasterii lui
Dumnezeu — chiar daca L-am vazut adesea pe Dumnezeu
sau El ni S-a ardtat cu 1ubire spre noi, ca sa-L vedem — ci e
acela de ,,a cadea din prietenia cu Dumnezeu”(,,pLAleg T0D
Ocod éxmeoeiv”)'?.

Teologia extatica a Sfantului Grigorie, episcopul
Nyssei, revendica dinamismul absolut al cunoasterii lui
Dumnezeu si, in acelagi timp, atentioneazd pe traitorii
ortodocsi, cd orice stagnare in exprimarea teologicda a
experientei duhovnicesti inseamna necroza interioara.

163 Ibidem / Ibidem.

1% 1dem, 11, 254 / Ibidem.

195 1dem, 11, 259 / Idem, p. 98.
1% 1dem, 11, 306 / Idem, p. 107.
17 1dem, 11, 320 / Idem, p. 110.
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2. 1. 3. Vederea ca penetrare interioara a luminii
Treimii

Stantul Grigorie de Nazianz nu este teologul Treimii
numai pentru, cd a vorbit despre caracterul personal al
persoanelor dumnezeiesti si a ardtat unitatea de fiintda a
Acestora, ci si pentru, ca a reliefat caracterul energetic al
Treimii. Grigorie vorbeste de Treime, ca despre realitatea
suprema, Care ni se comunica prin lumina Sa.

In Carmina de se ipso, vorbind despre iniltarea
Domnului cu trupul transfigurat la cer, acesta spune:
,ridicandu-mi mintea la Tndltimea inaccesibild, unde trupul
[nostru]'®® este cinstit, [trupul] care a inviat, [am vizut]
cortul care ma ascunde in strafundurile cerului. Caci am
vazut lumina Treimii (Tpwadog ¢aog), pe cea care ne
lumineaza pe noi, pe cea mai stralucitoare dintre toate, care
intrd in mintea noastrd. Aceasta [face mintea noastra] un
tron finalt, propriu Inceputului a toate, luminat si de
negrait”'®.

Lumina Treimii patrunde in mintea Sfantului Grigorie
si o face locuintda a lui Dumnezeu. Autorul nostru se
dovedeste a fi nu numai un om constient de acest lucru
dumnezeiesc, care s-a petrecut cu el, dar si unul, care 1l
proclama cu mare bucurie. Dacd aici cortul poate fi asimilat
cu lumina divind, intr-o predicd a sa, Sfantul Grigorie
numeste curatirea de patimi, drept o eliberare de norul, ,,care
se interpune In fata sufletului si nu-I lasa sa vada, in mod
curat, raza cea dumnezeiasca (thy Belav dktive)”'”.

Lumina Treimii cere curatire de patimi si luminare
dumnezeiascd'”'. Ba, mai mult, ea cere o canalizare
interioara spre Dumnezeu, spre sfintenia lui Dumnezeu,
filndcd numai ,.cei care sunt ocupati cu chemarea lui
Dumnezeu si sunt eliberati duhovniceste [de patimi], sunt
introdusi Tn mod tainic in viata dumnezeiascda a lui
Hristos”'"?.

168 Se referd la trupul Domnului, transfigurat si indltat la cer si care acum sade de-a
dreapta Tatalui.

'%'PG 37, col. 985.

7 In sancta lumina (Oratio 39, 8), cf. PG 36, col. 344 / Op.Dog., ed. Tilea, p. 44.

1" Ibidem / Ibidem.

' PG 37, col. 973.
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Vederea lui Dumnezeu este o intrare in lumina
necreata §i ea este vazuta de Grigorie ca viata a lui Hristos,
ca viata izvorata din persoana lui Hristos.

Insa teologia Sfantului Grigorie nu creazi o disputa
falsa intre acceptarea slavei, ca lumina a Treimii sau ca
lumind ce izvoraste din Hristos. El vorbeste de lumina
dumnezeiasca ca despre o proprietate comuna a Treimii' ",
in comparatie cu proprietatile personale ale persoanelor
divine, care nu sunt interschimbabile'”*.

Grigorie opteaza pentru teologul prin excelenta. Acest
om trebuie sa fie curat (kaBapov) pe cit e posibil, ,,pentru ca
lumina [dumnezeiascd] sa fie cuprinsd de lumind [de omul
curat, de teolog n.n.]” (,ive ¢l ketedoeppavitan ¢pdc”)' .
Cel ce vorbeste despre Dumnezeu, vrea sa spuna Grigorie,
trebuie sa vorbeascd din cele pe care le stie, din cat s-a
intimizat cu Dumnezeu, din cat a cuprins din Dumnezeu'’,
pentru ca sa fie credibil pentru ascultatorii sai.

Teologul, vorbitorul de Dumnezeu, trebuie sa fie un
alt Moise. El trebuie sda urce intotdeauna pe muntele
experientei lui Dumnezeu si s intre in nor, pentru ca sa fie
,.in afara materiei si a celor materiale”'”’.

Grigorie are experienta extazului. El stie cum e sa
intri in norul slavei si stie ce vezi atunci cand esti inlauntrul
celor de taina ale lui Dumnezeu. Dar tot el spune, ca vederea
lui Dumnezeu nu e o cuprindere totalizatoare a lui
Dumnezeu, ci € doar o vedere umbroasa: ,uoiLc €idov Oecod
t0c  omoBx” [,am vadzut numai cele ale spatelui lui

178 <A 2 g
Dumnezeu™] *°, ca si in cazul lui Moise.

'3 Orat. 30, 20-21, ed. Barbel, cf. TLG #010 20 25 - #010 20 26 si #01021 1/ Cuv.
Teol., ed. Tilea & Barbu , p. 152-153.

174 PG 36, col. 348 / Op.Dog., ed. Tilea, p. 48. Sfantul Grigorie spune textual: .7y yép
18Lotng axivnrog” = ,.cdci Insusirea este nemiscata”, cf. TLG #047 36.348.31-#047
36.348.32.

175 Orat. 28, 1, ed. Barbel / Cuv. Teol., ed. Tilea & Barbu, p. 79.

"*Ibidem / Ibidem. Sfantul Grigorie foloseste aici aoristul lui xwpéw, pe éxwprioouer,
pentru a sublinia faptul, cd noi trebuie sd vorbim din cele pe care le-am putut
dobandi sau din cele pe care le-am putut extrage din experienta noastrd directd cu
viata lui Dumnezeu. Verbul pe care il discutam, intre alte intelesuri ale sale, le are si
pe acela de ,,a scoate”, ,a 1nainta”, ,a ajunge”, ,a atinge” ceva. Cunoasterea
teologica este, prin excelentd, o cunoastere dinamicd, o cunoastere ca unire cu
Dumnezeu, ca vedere a Lui, ca intelegere a Lui.

Dar, 1n acelasi timp, cunoasterea ca experientd este o avere personald, care nu poate
fi transmisa 1n totalitate, ci numai in masura in care ea poate fi redatd verbal, iconic,
melodic sau gestual si receptatd ca atare. Tocmai de aceea Grigorie insista asupra
faptului, ¢ vorbirea despre Dumnezeu e posibild numai pe masura intelegerii celor
ce ne asculta, cf. Ibidem.

"7 1dem, 3 / Idem, p. 81.

'8 Ibidem / Ibidem.
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Grigorie intrd in nor si vede prin nor. Dar vede putin
(wkpov) din cele ale lui Dumnezeu. Insd in extaz nu vede
firea prima si preacuratd a Dumnezeirii, ci pe cele din urma
ale Sale'”, adica slava Sa.

Grigorie nu ascunde Treimea in spatele luminii divine
si nici nu face din lumind o cenzurd transcendentald, care ar
opri pe oameni, in mod orgolios, de la vederea lui
Dumnezeu. Ci el afirma, ca si acestea, ale spatelui lui
Dumnezeu, care emana din El si care nu sunt entitati
separate de Dumnezeu, ne coplesesc cu totul, fapt pentru
care nu putem concepe si mergem mai departe'*. Cu alte
cuvinte, nu Dumnezeu ne separa de Sine, ci condifia noastra
de creaturi ne face inapti sa cuprindem slava Sa.

Privita astfel experienta slavei lui Dumnezeu, nu ne
mai mira cuvintele sententioase ale lui Grigorie, din aceeasi
cuvantare impunatoare, in care ii replica lui Platon: ,,aAAx
PpooaL pev adbvatov...vofioal d¢ aduvatwtepov” [ ,,caci a-L
descrie [pe Dumnezeu] este imposibil iar a-L intelege mintal
este si mai imposibil”'®'.

Intelegerea lui Dumnezeu depiseste nu numai pe
oamenii cei mai Sfinti dar si Puterile ceresti'™. Dumnezeu
nu poate fi cuprins de nimeni si de nimic in mod deplin, dar
atat oamenii Sfinti, cat si Puterile ceresti se impartasesc, in
mod viu, de slava lui Dumnezeu.

Grigorie se zbate sa le arate ascultatorilor sdi, ca nu
putem sd vorbim, in mod real, ci doar putem sa fantazam
despre cunoasterea lui Dumnezeu'®, daci ea nu este o
realitate interioara pentru noi.

Ea se dobandeste de catre noi in ,masuri mici”
(,uLkpoic pétpolc”) si cu mare greutate'™, pentru ca s nu ne
mandrim pentru ea si sd o pierdem ca si Lucifer'™. Dar ea se
dobandeste greu, progresiv, pentru ca sa ne incordam si mai

. : 186
mult staruinta spre vederea lui Dumnezeu ™.

' Ibidem / Ibidem.

1% Ibidem / Ibidem.

81 1dem, 4 / Idem, p. 82.

"2 Tbidem / Ibidem. In opinia noastrd, acel ovk oidx &€ (,,nu stiu daca”...) si fraza
care urmeaza in finalul paragraful citat, nu trebuie interpretatd ca o ezitare din partea
lui Grigorie, de a desemna si pe Ingeri incapabili de a intelege fiinta lui Dumnezeu.
ingerii inteleg mai multe decat noi din cele ale lui Dumnezeu, dar nu pot si-L
cuprinda deplin, pentru ca sunt creaturi si nu sunt co-fiintiali cu Dumnezeu.

'8 1dem, 6 / Idem, p. 84.

18 Tdem, 12 / Idem, p. 89-90

'%5 Tbidem / Idem, p. 90.

"% Ibidem / Ibidem.
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Parintele nostru se Inscrie in parametrii optimismului
realist al cunoasterii lui Dumnezeu. El nu incurajeaza
manierismul teologic si nici teologia unui simbolism
scriptic, fara atingere cu cunoasterea personald a lui
Dumnezeu. Teologia sa se bazeaza pe cunoasterea directd a
slavei lui Dumnezeu, pe experierea acelei mici straluciri
(ukpov amevyeope) din marea lumind (ueyadov ¢wtog) a
lui Dumnezeu'®’

Evenimentul Cincizecimii este, pentru Grigorie,
paradigma unitatii oamenilor prin identitatea intelegerii'™,
pentru cd e inceputul trairii praznicului interior, a existentei
in slava Treimii'™.

Viata pamanteascd e timpul in care trebuie sa
devenim ¢wotfpeg €v Kéop(pwo, niste luminatori in aceasta
lume, pentru ca sd avem posibilitatea de a ,,sedea, ca niste
lumini desavarsite (¢pdta Térewr), langd Lumina cea
mare”"”",

Insd curitirea de acum se va continua cu tainica
noastra intelegere / luminare de catre lumina divind, pentru
ca in vesnicie Treimea ne va lumina si curdti si mai mult'”.
Acum primim doar intr-o madsurd mai micd ,unica
stralucire”'”’ dar, desi o putem vedea fiecare, lumina
dumnezeiasca e una si neimpir‘;it€1194.

Ca si Grigorie al Nyssei in comentariul la Cdntarea
Cantarilor, Grigorie de Nazianz discutd vederea lui
Dumnezeu 1n termenii unei rapiditati paradoxale.

Vederea lui Dumnezeu inseamnd vederea ,,0AL’ €k
Qv mept Avtov” (,,celor din jurul Lui”), care nu sunt decat
o mica infatisare ({véaiua) a adevarului Sau'™.

Aceastad intrezarire a luminii divine ,,se indeparteaza
inainte de a o avea si ne scapa inainte de a o intelege”
(,mpwv  kpatndfvar  ¢edyov, kol  TpTMY  vondijvoL
SuudLdpdokor”)'*® Vederea luminii este aidoma unei

< o e 197
strafulgerari a mintii noastre .

87 1dem, 14 / Idem, p. 95.

'8 PG 36, col. 451/ Op.Dog., ed. Tilea, p. 110 / NPNF I, 7, p. 742.
% Tdem, col. 456 / Idem, p. 111/ Idem, p. 743.

0 1dem., col. 360 / Idem, p. 56.

! Ibidem / Ibidem.

%2 Tbidem / Ibidem.

% Tbidem/ Ibidem.

%4 PG 36, col. 625 [In sanctum pascha (Oratio 45, 2) ]/ Op.Dog., ed. Tilea, p. 62.
195 1dem, col. 627 / Idem, p. 63.

1% Tbidem / Ibidem.

7 Ibidem / Ibidem.
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Dar nu orice minte vede lumina lui Dumnezeu, ci
numai cea curatd. Mintea curatd vede lumina ca pe un
fulger, care vine repede si care nu rimane intr-un loc'”®.

Luminat de Dumnezeu, Grigorie spune si motivul
acestei grabe a extazului. Pe de o parte, vederea luminii
divine ne atrage prin ceea ce intelegem din ea iar, pe de alta
parte, ne uimeste prin ceea ce nu intelegem din ea §i ne-o
face si mai de dorit'”. Extazul naste intelegere dar si dorinta
de cunoastere dumnezeiasca. Cunoasterea dumnezeiasca de
care vorbeste Grigorie insa e rodul curdtirii de patimi, al
asemandrii noastre cu Dumnezeu (Beoetdeic)*”.

Vederea lui Dumnezeu este o unire a lui Dumnezeu
cu dumnezeii (Beoic)*®'. Cei indumnezeiti cunosc acum din
Dumnezeu, pe cit sunt cunoscuti de citre Dumnezeu™”. De
aceea Grigorie afirma, cd oamenii nu pot sa se apropie de
Dumnezeu decéat, dacad El ii ajuta n acest sens” .

In concluzie, Sfantul Grigorie al Nazianzului
vorbeste, pe de o parte, de lumina Treimii, ca despre cea
care patrunde in mintea noastrd curata, facand-o locas al
prezentei Sale iar, pe de altd parte, zugraveste vederea lui
Dumnezeu ca pe un eveniment generator de cunoastere
dumnezeiasca dar si de dorinta de sfintenie.

Extazul e o realitate divind, spune Grigorie, care se
petrece fulgerator de repede si care ne umple de dorinta vie
pentru Dumnezeu. El nu rezolva intregul spectru al
cunoasterii dumnezeiesti, dar are un impact atat de puternic
in viata noastra, incat ne determina sa elimindm din noi
orice impuritate, care ne face improprii luminii vazute
extatic.

'8 1dem, col. 628 / Ibidem.

1 Tbidem / Idem, p. 63-64.

2% Ibidem / Idem, p. 64.

2! 1hidem / Ibidem.

292 1bidem / Ibidem.

293 Tdem, col. 637 / Idem, p. 71.
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2. 1. 4. Vederea ca umplere de frumusete
dumnezeiasca

Experienta duhovniceasca este avida de concretete, de
evidente ale transfigurarii harice la nivel ontologic. In
Traditia ortodoxa patristica speculatia, ca rezultanta a mintii
autonome, face parte din sfera inchipuirii, a
fantasmagoricului si nu a lucrarii harului in fiinta noastra.

Harul lui Dumnezeu produce in om frumusete, o
schimbare reala la nivel ontologic, o schimbare de adancime
si nu doar o specializare unilaterald a mintii, care
repertoriaza datele credintei sau care se presupune eliberata
de nestiinta pe cale exclusiv reflexiva.

Omiliile duhovnicesti (cele 50) ale Sfantului Macarie
cel Mare dovedesc pe deplin, ca adevarata experienta
duhovniceasca inseamna simtirea interioara a harului si ca
vederea lui Dumnezeu inseamna saldsluire in noi a lui
Hristos si a Sfantului Duh, adica a harului intregii Sfintei
Treimi.

Referindu-se la vedenia Sfantului Iezechiel de la lez.
1, Sfantul Macarie o desemneazd drept una reald si
adevarata®”, pentru ci sufletul care primeste pe Domnul se
face ,,tron al slavei Lui” (,,0p6voc 66fnc Adtg”)>”.

Dar pentru Macarie, a primi pe Domnul nu inseamna
altceva decat a-L vedea extatic, pentru cd sufletul care se
impartageste de lumina dumnezeiasca ,,devine in Intregime
lumind, in intregime fata, in intregime ochi”(,,0An &g
vivetal kol SAn mpdowmov kel SAn 0pOeAudc”) .

Lumina dumnezeiasca e vazuta extatic si ea intrda in
om. Slava dumnezeiascd pe care o traim extatic este
frumusetea cea negraitd (tod appnrov kaAdoug) si slava
luminii lui Hristos”*"’.

In aceeasi omilie, Sfantul Macarie spune, ca sufletul
care vede pe Dumnezeu este ,,luminat in chip desavarsit de

24 HS, ed. De Gruyter, I/ OD, ed. Cornitescu, I, 2, p. 87.

2% Ibidem / Ibidem. In omiliile macariene existi anumite constante, anumite
titulaturi duhovnicesti repetitive, tocmai pentru ca s-a dorit o explicare amanuntitd a
lor. Vom reda in notele acestei sectiuni, problemele cheie asupra cdrora Sfantul
Macarie a insistat in mod special. Pentru suflet, ca tron al lui Dumnezeu, a se vedea:
OD, ed. Cornitescu: 1, 2, p. 877 1,3, p. 88; 1,12, p.93; VL, 5, p. 123.

2%Ibidem / Ibidem. A se vedea si XLVII, 1, p. 270, cf. Idem, unde Sfantul Macarie
spune, ca avem in sufletele noastre slava luminoasa.

27 Tbidem / Ibidem.
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frumusetea cea de negrait a slavei luminii fetei lui Hristos,
[ca unul] care a intrat Tn comuniune cu Duhul Sfant in chip
desavarsit si s-a invrednicit a se face locas si tron al lui
Dumnezeu (kotowkntrpLov kel Bpévoc Oeod)”*®, pentru ci a
ajuns a ,,se face 1n intregime ochi, lumina, fata, slava si
duh”??”.

Hristos este Cel, Care ne infrumuseteaza cu frumusete
duhovniceasca®’. Ins3, in acelasi timp, tot El este Cel, Care
Se odihneste in sufletele noastre’''. Raméanand Hristos in
noi, El ne conduce ,,cu fraiele Duhului” (,,tell¢ fviowg Tod
Ivedpotoc), dupa cum doreste”'?.

Observam la Sfantul Macarie o soteriologie profund
hristologica, care vede restaurarea si Indumnezeirea omului
ca pe o lucrare a Fiului si a Duhului dar, totodata, a intregii
Treimi.

Frumusetea noastrd incepe din momentul, cand
Hristos ne omoard viata noastra pacdtoasa si ne daruie o
viatd noud”". ,,Lumina Duhului Sfint” este viata noastrd cea
noud’'"* §i lumina aceasta este ,lumina cea vesnicd (pwti
aiwri®) a lui Dumnezeu™*".

Lumina dumnezeiasca vazuta extatic e denumitda de
Macarie in diferite moduri, ca ierminii la diferite locuri

o A < . = =216
scripturale. Ea este Tmbracamintea noastrd cereasca” , este

o oopl7 . . n
,suntdelemnul bucuriei””’, este permisul de intrare in

< <218 o D e e _aa o o
camara de nunta” ",este foc mistuitor” ", odihna adanca si

2% Thidem / Ibidem.

9 Ibidem / Ibidem. Pentru suflet ca ochi si lumini, a se vedea: OD, ed. Cornitescu:
1,2,87;1,3,p. 88; 1, 12, p. 93; XVIIL, 10, p. 186.

219 Ibidem /Idem, L, 2, p. 87-88.

2 Ibidem / Idem, 1, 3, p. 88.

212 Tbidem / Ibidem.

13 Tbidem / Idem, 1, 6, p. 90.

214 Ibidem / Idem, 1, 7, p.- 91. A se vedea si: I, 6, p. 90; 1, 9, p. 92, cf. OD, ed.
Cornitescu.

13 Tbidem / Idem, 1, 8, p. 91.

216 Ibidem / Idem, 1, 11, p- 92. A se vedea pentru lumina dumnezeiasca ca imbracare
a Sfantului Duh si VI, 7, p. 124; VIII, 3, p. 127; XX, 1, p. 191; XXXII, 2, p. 236, cf.
OD, ed. Cornitescu. in Omilia a XX-a, Sfantul Macarie denumeste vesmantul
dumnezeiesc ca fiind atdt Duhul (1, p. 191), cat si Hristos (3, p. 192).

21" 1dem, IV / Idem, IV, 6, p. 101, OD, ed. Cornitescu.

218 [dem, IV / Idem, 1V, 7, p. 101, OD, ed. Cornitescu.

29 1dem, 1V / Idem, 1V, 14, p. 104: primim acel ,,foc ceresc al dumnezeirii si al
dragostei Duhului”; VII, 1, p. 124: crestinul ,,a primit focul cel ceresc si dumnezeiesc
al lui Hristos”; IX, 9, p. 131: suntem raniti de focul dumnezeiesc; X1, 1, p. 135: focul
dumnezeiesc este primit de crestini in inima lor; XI, 2, p. 136: primim in ascunsul
fiintei noastre focul dumnezeiesc; XLIII, 1, p. 257: ne primim lumina si stralucirea
de la focul dumnezeiesc al lui Hristos, cf. OD, ed. Cornitescu.
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<+, =220 . . 221
negraita™, bucurie si pace””, este frumusete

dumnezeiasca®** dar si rivna*> si sete dupa Sfantul Duh”**.
La Macarie, posesia harului poartd si numele de
comoard a Duhului*® sau de arvuna a Duhului**®. Mantuirea
este conditionata de credinta in Hristos si de lucrarea Sa si a
Duhului Sfant in fiinta noastrd®*’. Daci Domnul nu ne va
picura harul Sau in suflet, spune autorul nostru, ,,nu va
straluci lumina Duhului”®®® in sufletul nostru intunecat.
Vederea lui Dumnezeu e vedere a ochilor inimii*® si
nu a ochilor trupesti*®’. Slava lui Dumnezeu pe care o
vedem extatic ,,[este plind] de o lumina de negrait, de taine
vesnice si de bunuri nenumdirate”' iar bunurile extatice,

identice cu cele de la IT Cor. 2, 9, sunt Sfantul Duh*.

220 1dem, VIII / Idem, VIIL, 5, p. 128""; XVIL, 4, p. 179; XVIIL, 9, P. 186, cf. OD, ed.
Cornitescu .

2 1dem, IV / Idem, IV, 11, p. 102-103, cf. OD, ed. Cornitescu .

22 1dem, V / Idem, V, 5, p. 112: suntem réniti ,,de o frumusete de nedescris™; V, 6, p.
112: Sfantul Duh ,le-a ranit inima cu dragostea dumnezeiascd pentru Hristos”;
Ibidem: cei care vad pe Dumnezeu sunt ,raniti de frumusetea dumnezeiasca
...[pentru ca] viata nemuririi ceresti a fost picurata in sufletele lor”; IX, 9, p. 131:
sufletul nostru este ranit de iubirea lui Dumnezeu si de focul dumnezeiesc, cf. OD,
ed. Cornitescu.

2 Idem, XLIII / Idem, XLIII, 4, p. 258.

24 dem, XVII / Idem, XVII, 13, p. 182: ,setea de Duhul este neincetatd”, pentru ca
»Duhul lucreaza in suflet, in chip tainic”, cf. Ibidem, in OD, ed. Cornitescu. Conform
aceleiasi editii citate, in Omilia a XVIII-a, 7, p. 185-186; 7, p. 186; 9, p. 186, Sfantul
Macarie reda multiple lucrédri ale harului in fiinta noastra, precum: desfatarea
interioara, veselia si bucuria duhovniceasca, odihna, sentimentul ca suntem fiinte
netrupesti, faptul cd ne simtim plini de betia Duhului in anumite momente,
rugdciunea si plangerea pentru intreaga lume, non-discriminarea intre oamenii cu
care avem relatii, simtirea faptului ca suntem mai prejos decat toti, un ambitus
duhovnicesc pentru razboiul cu patimile, seninatatea si pacea adanca, intelepciunea
si Intelegerea tainelor Duhului, dar si faptul, ca in anumite momente, pe cei aproape
desavarsiti [cf. XVIII, 10, p. 186], harul i lasa sa fie si oameni obignuii.

225 Idem, XVIII / Idem, XVIII, 2, 3, p. 184. A se vedea in OD, ed. Cornitescu, si
locurile de la: XVIIL, 5, p. 184-185: cand vorbesc cei duhovnicesti ,,vorbesc din
prisosul [inimii] lor si din comoara lor, pe care o poartd in ei”’; XVIIL, 5, p. 185: cei
care vorbesc din comoara lor se bucurd si se veselesc in Duhul; XVIII, 6, p. 185:
avem ,,comoara cea adevarata a lui Hristos in inimile noastre, cu puterea si lucrarea
Duhului”; 111, 3, p. 97: castigul nepieritor este Sfantul Duh.

226 Cf. Idem, XVI / Idem, XVI, 13, p. 177: cei care nu au arvuna Duhului sunt
retinuti la moartea lor de puterile intunericului; XXX, 6, p. 231: cei care nu au primit
inca de acum harul dumnezeiesc si care mor fara lumina cea dumnezeiasca a Duhului
sunt aruncati in intunericul Tadului.

27 Cf. Idem, III / Idem, IIL, 4, p- 97: ,,nu este posibil sd se mantuiasca cineva fara
Hristos, nici sa intre in Imparatia Cerurilor”.

228 Idem, XXIV / Idem, XXIV, 5, p. 199.

29 Cf. Idem, 11 / Idem, 1, 5, p. 95-96: , Hristos este vdzut cu adevarat doar de ochii
sufletului, pand in ziua invierii”; XVIL, 3, p. 179: ,,cu ochii curati” vedem ,,slava
luminii celei adevarate”; XL VI, 4, p. 269, Sfantul Duh curéteste ochii inimii.

2% 1dem, XXXIV / Idem, XXXIV, 1, p. 241.

2! Ibidem / Idem, XXXIV, 3, p. 242.

B2 Idem, IV / Idem, IV, 12, p. 103. A se vedea si I, 10, p. 92: viata vesnica a
sufletului este de la Sfantul Duh.
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Macarie 1is1 atenfioneaza ascultdtorii, ca viata
duhovniceasca este o realitate a sufletului, o concretete
harica interioara si nu doar niste ,,simple cuvinte” (,,aTA®G
AdyoL”) >,

Trairea intru Duhul ne umple de nestriciciune™* si
nestricaciunea este resimtita ca o realitate ontologica si nu
ca una ipotetica. Duhul Sfant ,,strabate toata fiinta sufletului,
cugetele, toata existenta [noastrd], insufletind si odihnind
toate madularele trupului cu odihna cea dumnezeiasca si de
negriit (vamaiwy...B€ikf kel dAainte)” .

Realitatea interioarda a Duhului este mai mult decat
sigura pentru cel care o simte 1n fiinta sa si ea produce
efecte duhovnicesti evidente. Tocmai de aceea ea este, pe de
o parte, bucuria si fericirea nevoitorului dar, pe de alta parte,
este si comoara sa pazita cu multa teama, cu multa luciditate
duhovniceasca™*.

Harul ne acopera si ne curdteste de patimi, dar
curdtirea nu se face pe deplin, dintr-o datd si apoi ea nu se
mai poate pierde. Harul, ca si sfintenia, sunt realitati
dumnezeiesti fluctuante in fiinta noastra in aceasta viata,
care se pot pierde, tocmai pentru cd iesim din statornicirea
in bine.

Versatilitatea vointei umane®’ este cadrul ontologic
in care ne putem schimonosi fiinta interioara in mod
cumplit, tocmai dupda ce am avut mari descoperiri
dumnezeiesti si harisme™*.

Sfantul Macarie nu incurajeaza euforia duhovniceasca
si relaxarea interioara fara discernamant, chiar daca suntem
umbriti de harul dumnezeiesc.

Spune autorul nostru: ,,chiar daca cineva se odihneste
in har, patrunde tainele si [se desfatd] de multa dulceata a

7

23 1dem, I/ Idem, I, 10, p. 92.

2% Ibidem / Idem, 1, 11, p. 93.

23 Idem, 11/ Idem, II, 4, p. 95.

26 Cf. Idem, XLIII / Idem, XLIII, 3, p. 258, cei care au primit harul, dar mai au
legéturi cu pacatul, ,.trdiesc sub imperiul fricii si traverseaza locuri de temut”; X, 3,
p. 134: trairea harului nu trebuie sa ne duci la mandrie si la a fi fard grija din partea
patimilor.

57 Cf. Idem, XXVI / Idem, XX V1, 5, p. 205-206: toti putem sa ne intoarcem si spre
bine si spre rau.

28 [dem, XV / Idem, XV, 16, p. 157: si oamenii harismatici cad, daca sunt neglijenti;
XXVII, 14, p. 220 sq. : a vazut oameni duhovnicesti, care dobandind toate darurile
Sfantului Duh, totusi au cazut, pentru cd nu aveau iubire desavarsita.
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harului, pacatul ramane insa in el” (T€lpav €xwv ékelvov)
239

Patimile nu sunt eliminate automat de catre har, ci se
cere din partea omului o truda grea, epuizanta de multe ori,
pentru a ne curati desavarsit de patimi**.

Iar a fi plini de har nu inseamnd pentru Macarie, ca
am fost scosi din normalitatea firii umane si ni s-au eliminat
simtamintele firesti, pentru ca: ,,cei care s-au umplut de
Duhul Sfant au [si] gandurile lor firesti si vointa [liberd] ca
s3 consimti [cu ele]”**'.

In Omilia a XXVII-a, repetd aceeasi idee, spunand:
,harul lasda celor duhovnicesti sa aiba voia lor, [le lasa]
puterea de a sdvarsi cele ce voiesc si sa se intoarca incotro
voiesc”**.

Lucrarea harului cunoaste insa si starea de imputinare
si de retragere din fiinta noastra, pentru ca noi sa il cautam
cu si mai mare zel®”. El este experiat de oamenii
duhovnicesti pe masura lor, fapt pentru care ,,sunt [si] multe
trepte, diferente si masuri in [una] si aceeasi impéré‘;ie si in
[unul] si acelasi [ad”***.

Vorbind si mai explicit despre prezenta harului in
filnta noastra, Sfantul Macarie vorbeste, In mai multe
randuri, despre prezenta Sfantului Duh in noi, prezenta care
nu inseamna o eliminare totala a pacatului din fiinta noastra.

Spune Parintele nostru: ,,harul lui Dumnezeu, fiind in
suflet impreund cu pacatul, cu nimic nu se vatama de catre
acesta””*. Harul actioneaza in adancul sufletului nostru®*,
dar in acelasi timp locuieste in noi si rautatea®’.

29 1dem, VIII /Idem, VIII, 5, p. 128. Textul grecesc vrea sa ne spuna prin meipw, ca
omul duhovnicesc este expus iIntotdeauna tentatiei si prin aceasta faptului de a
pacatui. Capabilitatea de a ne apleca spre rau este ceea ce se desemneaza prin TeLpw.
Dar aceasta capabilitate ne-o dam singuri, prin alegere si nu se activeaza de la sine.
Patima nu este un gest automat, ci un gest la care consimtim foarte usor si tocmai de
aceea pare un gest incontrolabil.

Dar patima nu este incontrolabild si nici nu excede libera noastra alegere. Sfantul
Macarie spune in mod trangant (vezi III, 5, p. 98; IIL, 6, p. 98, ed. Cornitescu), ca
mintea e in stare sa reziste pacatului, ca are atita putere ca si pacatul, pentru a fi un
adversar biruitor al pacatului A se vedea in acest sens si XV, 4, p. 173, ed.
Cornitescu: chiar si cand suntem bogati in har avem 1n noi ,,buruiana rautatii”.

29 1dem, X / Idem, X, 2, p. 134.

! 1dem, XII / Idem, XII, 8, p. 144.

2 1dem, XXVII / Idem, XXVIL 11, p. 218.

2 Tbidem / Idem, XXVII, 12, p. 219. A se vedea si VIII, 5, p. 128, ed. Cornitescu:
»sunt, intr-adevar, momente cand [harul] se aprinde mai mult, cind mangaie si
odihneste, dar sunt si momente, cand se micgoreaza si paleste, precum voieste, in
folosul omului”.

2 1dem, XL / Idem, XL, 3, p. 252.

5 Idem, XVI/ Idem, XVI, 6, p. 174. A se vedea si XVII, 4, p. 179; XVII, 5, p. 179.
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Chiar daca sufletul este luminat de har, mai ,,raman
inca multe spatii ocupate de rautate si este nevoie de multa
truda si osteneald din partea omului, ca sa fie in acord cu
harul ce i s-a dat”**®. Sfintenia adevirati reprezintd tocmai
acea stare ontologica, a omului ,,care s-a curatit si sfintit
dupa omul cel dinduntru”**.

Tocmai de aceea Macarie respinge in mod
fundamental comportamentul pietist, dulceag, inteles ca
stare de sfintenie personala.

Pentru el desavarsirea nu consta in ,,abtinerea de la
cele rele”, ci in ,,a patrunde in mintea ta cea intunecata si de
a omori sarpele care te-a ucis, care se cuibareste [in partea]
cea mai profundd a mintii si in adancul cugetelor tale, in
asa-zisele camari si locuri de odihna ale sufletului”*’.
Coborérea in abisul inimii*' si rizboiul duhovnicesc sunt
calea duhovniceasca a indumnezeirii ortodoxe, lucru care se
face prin harul dumnezeiesc.

Indumnezeirea este reald, este evidentd pentru sufletul
nostru si va fi evidentd pentru toti care ne vor vedea la
inviere, pentru ca ea va cuprinde si trupurile noastre.

Spune Sfantul Macarie: ,,focul care locuieste acum
induntru inimii, atunci se aratd in afard si face invierea
trupurilor” (,,70...v0v €éowtepov év TH kapdly €vowkodv Tdp
T0TE  €EWTEPOV  YLVETOL KoL TOLEL  GVOOTOOLY TV
owpdTor”)>?.

Iar in Omilia a II-a tuseaza aceeasi idee, spunand:
,,Hristos este vazut cu adevarat doar de ochii sufletului, pana
in ziua invierii, cand si trupul se va acoperi i se va preaslavi
cu lumina Duhului, [lumind] care incd de acum se afla in
sufletul omului”*>”,

Hariologia macariana este centratd trinitar si vede
ontologia umana drept spatiul, unde se produce adevarata
restaurare si indumnezeire a omului.

8 Tbidem / Idem, X VI, 12, p. 176. A se vedea si XXIV, 5, p. 199, ed. Cornitescu: nu
putem savarsi ceva desavarsit fara lucrarea Sfantului Duh.

7 I1dem, XVII / Idem, XVII, 4, p. 179.

% Tdem, XLI / Idem, XLI, 2, p. 255.

2 1dem, XVII / Idem, XVII, 13, p. 182.

230 Tbidem / Idem, XVII, 15, p. 182-183.

51 Tbidem /Idem, XVII, 15, p. 183.

32 Idem, XI/Idem, X1, 1, p. 135. A se vedea si : I, 3, p. 88; 11, 5, p. 95-96; V., 9, p.
119; V, 11, p. 120**; V, 12, p. 120; V, 12, p. 121; X1, 3, p. 136; XII, 13, p. 146; XII,
14, p. 147; XXXII, 2, p. 236; XXXIV, 2, p. 242, cf. OD, ed. Cornitescu.

3 Idem, I1 / Idem, II, 5, p. 95-96.
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Vederea lui Dumnezeu si simtirea harului sunt
fundamentele indumnezeirii, indumnezeirea fiind o lucrare
sinergica, divino-umand si nu o stare declarativda de
dreptate.

Problematica teologica a omiliilor sale duhovnicesti
este deplin ortodoxa, nefiind alteratd de simptomatologia
nefastd a mesalianismului.

Si aceasta, pentru ca teologia macariana este reiesita
din experientd concreta si nu dintr-o gnoza speciala, primita
exclusiv si administrata exclusivist.
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2. 1. 5. Inaccesibil si accesibil la Dumnezeu

Gnoseologia ortodoxa nu este o evidenta statica, nu e
o precizare eclectica a realitatii lui Dumnezeu, un fel de
amestec intre mit si speculatie si nu e nicio introducere in
viata lui Dumnezeu, in care ne pastram distanti fatd de ceea
ce cunoastem.

Raspunsurile omiletice si apologetice, in acelasi timp,
ale Sfantului Ioan Gura de Aur catre anomei, ne spun foarte
clar, cd a cunoaste pe Dumnezeu inseamna a cunoaste intre
niste limite. Cunoasterea lui Dumnezeu e paradoxala: ea are
limite, desi e fara limita.

Discursul teologic al Sfantului Ioan porneste de la
precizarea paulind din I Cor. 13, 9 despre cunoastere. El
spune, ca acum avem in posesie o ,,cunoastere nedeplina”,
partiald si nu pe cea desdvarsita (terelav)™*

Cunoasterea lui Dumnezeu este posibild dar ea este
nedeplind 1n aceastd viatd. Precizarile teologice despre
Dumnezeu ale Scripturii sunt reale, dar depasesc puterea
noastrda de intelegere. De aceea, spune loan: ,,Eu cunosc ca
Dumnezeu este pretutindeni si ¢ este oriunde prin fiinta Sa,
dar nu stiu cum anume. Stiu ca El este vesnic si ca este fara
de inceput, dar nu stiu cum anume”>>”.

Miza sa era aceea de a descalifica cu totul afirmatiile
anomeilor, care considerau cd au dobandit intreaga
cunoastere incd de acum. loan ii deplange pe acesti oameni,
numindu-i nebuni®° si eretici®’, pentru ci s-au privat pe ei
insisi de cunoasterea vietii vesnice®®. Cunoasterea este
legata la Ioan de dreapta credinta. Fara dreapta credintd in
Dumnezeu nu e posibil niciun fel de cunoastere, nici acum
si nici in vesnicie.

Insia credinta ne pistreazd in niste margini ale
cuviintei si ale indraznelii cucernice in problemele
gnoseologiei ortodoxe.

Inchipuirea ci poti cunoaste orice, oricum, fira niciun
apel la Dumnezeu, fara curatirea de patimi inseamna iesirea
din aceste margini ale normalitatii noastre creaturale: ,,cel

BYEC 721, 10, p. 55/ SC 28bis I, 93-95, p. 104.

23 Idem, I, 19, p. 57-58 / Idem, I, 157-160, p. 111-112.
26 Idem, 1, 23, p. 59; 11, 52, p. 92; 1L, 6, p. 97.

27 Idem, VII, 13, p. 190.

28 1dem, I, 20, p. 58.
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mai mare rau e acela de a cddea din marginile (tGv opwv),
pe care Dumnezeu ni le-a fixat dintru inceput”®”.

Sfantul Ioan dezvolta problema granitelor noastre
gnoseologice 1n discutia asupra distinctiei dintre fiinta lui
Dumnezeu si slava lui Dumnezeu. Fatda de anomei, el se
pozitioneaza energic pe ideea, cd discutarea fiintei lui
Dumnezeu in termeni gnoseologici este cea mai mare
nebunie (thy paviav)*®.

Fiinta lui Dumnezeu nu poate fi experiatda si nu a fost
pusd niciodatda in discutie in termeni de cunoastere si
intelegere. Prorocii, spune loan, nu au cunoscut fiinta lui
Dumnezeu. Ei nu au putut sa cunoascd nici macar, cat de
vastd este intelepciunea Sa, daramite fiinfa lui
Dumnezeu®®'.

Se pare, ca anomeii credeau, ca fiinta lui Dumnezeu
vine din intelepciunea lui Dumnezeu. De aceea si precizarea
10aneica, cum ca intelepciunea lui Dumnezeu vine din fiinta
Lui si nu invers®®. Si, in acest context, loan subliniazi teza
centrald a omiliilor contra anomeilor si anume, ca fiinta lui
Dumnezeu este incomprehensibilda (axataAnmtov) pentru
oameni’®. Cercetarea exemplard a epistolelor pauline ii da
dreptul lui Ioan sda afirme, cd Pavel a cunoscut, ca
Dumnezeu existda, dar el nu a cunoscut ce este fiinta lui
Dumnezeu”®. Fiinta lui Dumnezeu Cel Viu nu este un
obiect al cunoasterii, pentru ca nici oamenii si nici Puterile
ceresti nu cunosc fiinta lui Dumnezeu®® .

In Omilia a II-a, Ioan aprofundeazi circumstantele
incomprehensibilitatii lui Dumnezeu la oameni si la Ingeri.

In ceea ce il priveste pe om, acesta spune: ,,distanta
dintre fiinta lui Dumnezeu si fiinta omului este atat de mare,
incat niciun cuvant nu o poate exprima $i nicio minte nu e
capabili s o masoare”®.

2% 1dem, I, 22, p. 59 / SC 28bis I, 182-183, p. 114.

20 1dem, I, 23, p. 59 / Idem, I, 188, p. 116.

%! Tbidem / Idem, 1, 191-193, p. 116.

262 Tbidem / Idem, 1, 194-195, p. 116.

29 1dem, I, 25, p. 60 / Idem, I, 216, p. 118.

2% 1dem, I, 33, p. 65/ Idem, I, 293-294, p. 126.

5 1dem, I, 34, p. 65 / Idem, I, 308-310, p. 126 si 128. Fiind teza fundamentala a
omiliilor, lista completd a indicatiei, cum cd fiinta lui Dumnezeu este
incomprehensibila, atat pentru om, cat si pentru Puterile ceresti, este urmatoarea:
Omilia I, 25, p. 60; 11, 14, p. 101, I1L, 30, p. 108; IV, 1, p. 114; 11, p. 118; 24, p. 124;
31, p. 127; VIL, 7, p. 187, cf. FC 72.

2% 1dem, II, 37, p. 85 / SC 28bis 11, 148-150, p. 170.
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Cu alte cuvinte, imposibilitatea cunoasterii fiintei lui
Dumnezeu tine de ontologia umana, de starea creaturald a
omului. Ontologia umana este infinit inferioara celei divine,
care ¢ mai presus de orice ontologie, dupd cum spunea
Sfantul Dionisie. Dumnezeu este inaccesibil (ampoottog)
creaturii’®’.

Pentru a ilustra acest lucru, Ioan 1si comuta atentia de
la problematizarea paulind a cunoasterii lui Dumnezeu la
extazul lui Isaia, pe care l-am descris si noi in capitolul
anterior al cartii.

[saia are o vedenie®® si nu o iluzie optica s1 vede
,.strafulgerarile de lumind” (,,ta¢ pepuepuyng”) si,lumina
care striluceste din tron” (,k ToD Opovov AaumovooV
dotpamy”)*”. El nu vede fiinta lui Dumnezeu, ci lumina
Lui. Dar nici lumina lui Dumnezeu nu o vede pe masura ei,
pentru cd Dumnezeu 1 s-a revelat lui Isaia prin
condescendentd (ovykotafoorc)’’’, dandu-i  si vadd o
vedenie potrivitd cu sine®”".

Vedenia lui Isaia, accentueaza autorul nostru, este din
condescendentd dumnezeiasca®’”. El a vazut ce a iconomisit
Dumnezeu pentru el*””. Formele extatice pe care le-a vazut
nu trebuie luate ad litteram, pentru ca extazele sunt vederi,
care cer o intelegere transcendenta si nu una antropomorfa.

Din acest motiv, loan face curdtenie In mintea
noastrd, alungand de la noi ideea de forme si de margini ale
dumnezeirii, spunand ca Dumnezeu nu std intr-un loc sau pe
un scaun, pentru cd ,Dumnezeu este necircumscris
(Gmeplypantov)” *™* unor limite. Serafimii sunt langa
Dumnezeu, dar ei nu pot privi spre El. Si de aceea, spune
loan: ,un om nu poate privi spre firea aceea [a lui
Dumnezeu], dacd un Inger nu poate si o priveasca”?”.

Daca pana acum, Dumnezeiescul Ioan a vorbit numai
despre gnoseologia umana, in I, 17 face o distinctie foarte
importantd din punct de vedere teologic si anume, vorbeste

7 1dem, III, 14, p. 101 / Idem, III, 148, p. 198.

2%8 Thidem / Idem, 111, 149-150, p. 200.

269 1dem, IIL, 15, p. 101 / Idem, III, 159-160, p. 200.
70 Tbidem / Idem, 111, 162, p. 200.

21 1dem, 111, 15, p. 102 / Idem, 111, 165-166, p. 200.
22 1dem, 111, 16, p. 102 / Idem, III, 167, p. 200.

3 1dem, 11, 17, p. 102-103.

2" 1dem, III, 16, p. 102 / Idem, III, 171, p. 200.

3 1dem, 111, 18, p. 103 / Idem, III, 194 -196, p. 202.
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de o diferentd categorica, de nivel, intre noi si Puterile
ceresti.

Spune Sfantul Ioan: ,,noi nu cunoastem pe Dumnezeu
in aceeasi masurd, in care Puterile ceresti Il cunosc pe
EI"?°, Si continua: ,,nNO1 nu cunoastem
incomprehensibilitatea lui Dumnezeu in acelasi fel cu
Puterile ceresti. Dupa cum diferenta dintre un om orb si un
om care vede este mare, tot la fel de mare este si diferenta
intre noi, oamenii, si Puterile ceresti”*’".

Puterile ceresti inteleg mult mai bine pe Dumnezeu,
dar si pentru ele, Dumnezeu este tot la fel de necuprins,
pentru ca si ele sunt creaturi. Diferenta de cunoastere dintre
oameni si Ingeri este tot de nivel ontologic, dupi cum starea
creaturali a oamenilor si a Ingerilor nu ingaduie o
conexiune personald cu fiinta lui Dumnezeu.

Ontologia este marginea determinantd a gnoseologiei,
desi abisalitatatea ontologici a oamenilor si a Ingerilor
presupune o experiere vesnicd a slavei lui Dumnezeu.
Creatura nu poate iesi din definifia ei, din starea ei, desi se
poate transparentiza vesnic.

Acest lucru ni-l spune loan, cand subliniaza faptul, ca
expresia: ,,am vazut pe Domnul” de la Isaia, nu inseamna a
vedea fiinta lui Dumnezeu®”®. Ce a vazut Isaia ,,a fost mai
putin distinct (duvdpotepov) decéit [ceea ce vad] Puterile
ceresti”?”. El nu a vizut cu claritatea cu care vid Heruvimii
slava Sa*®. Cici Puterile ceresti ,,cunosc mai bine decat noi
incomprehensibilitatea [lui Dumnezeu]”®'.

Omilia a IV-a aduce clarificari asupra termenului de
incomprehensibilitate. Din punct de vedere lingvistic,
incomprehensibilitatea e definitd drept neputinta de a
cuprinde fiinta lui Dumnezeu cu mintea noastra. Ioan Tnsa
spune, ca trebuie sa definim si mai precis raportul dintre noi
si fiinta lui Dumnezeu, pentru ca fiinta Lui este neapropiata

76 1dem, I1L, 17, p. 102.

277 Tbidem / SC 28bis 111, 182-184, p. 202.

78 Tbidem / Idem, 111, 190-191, p. 202.

2 1dem, III, 17, p. 103 / Idem, III, 192-193, p. 202.

0 Tbidem / Ibidem. In textul grecesc avem insd pe toxvoev, care indica faptul ca
intre vederea lui Isaia si cea a Heruvimilor e o diferentd de putere duhovniceasca, de
capabilitate duhovniceascd de a percepe slava lui Dumnezeu. Claritatea vederii o da
puterea duhovniceascd de care esti capabil, viata ta duhovniceascd si nu vederea
luminii. Vedem pe Dumnezeu pe masura noastra si tocmai din aceasta cauza nici nu
putem cere sa vedem mai mult, pentru ci intelegem din punct de vedere practic, ci
acest lucru este imposibil pentru noi.

21 1dem, IV, 7, p. 117 / SC 28bis IV, 62-63, p. 232 si 234.
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pentru noi, de neatins, lucru care inseamna mai mult, decat a
fi incomprehensibila.

Amendamentul adus incomprehensibilitatii aproape
ca il elimind din repertoriul teologic, dacd nu suntem atenti
la faptul, cd inaccesibilitatea la fiinta divind e legatd de
puterea de infelegere a mintii noastre.

Incomprehensibilitatea este o0 nofiunea umana,
accentueazd loan si de aceea este mai bine sd gandim in
termenii paulini ai neapropierii de fiinfa divind, ai
inaccesibilitatii (&mpéortov) la ea®*?.

Dacd surprindem importanta acestui viraj ioaneic de
la incomprehensibil (dkotaAnmtov) spre inaccesibil
(ampooitov), intelegem de fapt intoarcerea de la filosofie la
teologie a lui loan si a teologiei patristice in general, care s-a
intors intotdeauna Tn matca Scripturii, atunci cand a afirmat
ceva din punct de vedere dogmatic.

Caci, din punct de vedere filosofic, Dumnezeu e un
obiect de studiu, vazut in termenii incomprehensibilitatii sau
a necunoscutului aprioric, insd, din punct de vedere
teologic, Dumnezeu este subiectul adoratiei noastre, trdit in
termenii inaccesibilitatii la fiinta divind si a accesibilitatii
personale, pe mdsura noastra, la slava Sa.

Dumnezeu este simplu (amiodg), spune Sfantul
loan.”® El este ,,necompus si fard infatisare” (Govvetoc Kol
doynudtiotoc)”™.

Prorocii L-au vdazut pe Dumnezeu in diferite forme si
imagini, dar El este mai presus de orice forma®™.
Deparazitarea noastra de forme / imagini in intelegerea lui
Dumnezeu, trebuie sd plece de la acceptarea vedeniilor
despre Dumnezeu ca fiind reale, dar sa le percepem in
transcendenta mesajului lor dumnezeiesc. Nu trebuie sa
coboram mesajul la lucruri mundane, ci trebuie sa ne
indltdm la intelegerea duhovniceasca a vedeniilor sfinte.

Stantul loan spiritualizeaza realitatea lui Dumnezeu si
a puterilor ceresti in Omilia a IV-a. Daca Dumnezeu e mai
presus de orice forma si de orice marginire, tot la fel trebuie
vazute si puterile ceresti, care nu au ochi’® si nici nu arata

22 Idem, IV, 8, 117/ Idem, IV, 64-65, p. 234. Ioan evidentiase situatia fiintei divine
de a fi dvekepelvnra, ,,de neatins” si in I, 261, p. 122, cf. SC 28bis.

2 1dem, IV, 19, p. 122/ SC28bis IV, 185, p. 244.

% Ibidem / Idem, IV, 186, p. 244.

% Tbidem / Idem, IV, 186-187, p. 244.

2% 1dem, IV, 22, p. 124 / Idem, IV, 224-226, p. 246.

136



precum oamenii. Nici oamenii si nici Ingerii nu cunosc
fiinta lui Dumnezeu, ci Ioan extinde in finalul omiliei citate,
afirmatia Sfantului Ioan Evanghelistul, cd numai Fiul o
cunoaste, care ¢ in sanul Tatalui®®’. Caci ,,numai Fiul si
Sfantul Duh sunt singurii, care cunosc, cu exactitate,
(GxpiBeiac) toate”**® ale Tatilui.

Omilia a V-a, care are drept scop pe acela de a
indemna la umilintd in cunoastere®®’, argumenteaza faptul,
ca noi nu i intelegem pe Ingeri, desi e o diferenta mica intre
noi si ei, cf. Ps. 8, 5%

Ba, mai mult, noi nu ne cunoastem nici macar fiinta
sufletului nostru®', ci stim doar ca el e in trupul nostru™” si
cd el nu este de esentd trupeasca™”. Acest lucru trebuie si ne
umple de umilintd, pentru ca nu putem sa ne cunoastem pe
noi si nici pe cei mai presus de noi, pe Ingeri, care si ei sunt
creaturi ale lui Dumnezeu, dardmite si Il cunoastem pe
Dumnezeu”*.

Inaccesibilitatea la Dumnezeu, dar si la cunoasterea
sufletului nostru si a Ingerilor trebuie si ne coboare in
umilinta, fara ca prin aceasta, sd nu mai avem nicio dorinta
gnoseologica vizavi de viata lui Dumnezeu.

[oan nu ne Tmpinge spre un pesimism gnoseologic
adanc, daca precizeaza, in mod transant, inaccesibilitatea la
fiinta lui Dumnezeu, ci, dimpotriva, ne deschide larg usile
inaintarii noastre in cunoasterea slavei lui Dumnezeu. Slava,
frumusetea lui Dumnezeu emana din fiinta Sa si noi o putem
trai, caci ,,frumusetea duhovniceascd nu poate fi traitd
desavarsit niciunde, decat in aceasta cetate minunata si
dumnezeiasca a Bisericii”*”.

Omilia a LVI-a din Comentariul la Matei este un
exemplu elocvent al teologiei slavei la Sfantul Ioan
Hrisostom.

Cei trei Apostoli, care i depaseau pe ceilalti*”®, vad
chipul slavei (tfiv 86¢nc) dumnezeiesti®’’. Impactul pe care

27 1dem, IV, 28, p. 126 / Idem, IV, 284-285, p. 250.
2 1dem, IV, 31, p. 127 / Idem, IV, 311-312, p. 252.
¥ 1dem, V, 54, p. 160.

% 1dem, V, 26, p. 149 / SC 28, V, 740D, p. 272.

! 1dem, V, 27, p. 149 / Idem, V, 740D, p. 274.

2 1dem, V, 28, p. 149 / Idem, V, 741A, p. 274.

23 Idem, V, 27, p. 149 / Idem, V, 740D, p. 274.

24 Ibidem / Ibidem.

%5 1dem, XII, 57, p. 306-307.

2% Mat LVI,col. 550A, cf. PG 58 /PSB 23, LVI, 1, p. 646.
27 Ibidem / Ibidem.
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il are transfigurarea Domnului e descris lapidar de Ioan:
»stralucirea covarsitor de mare a slavei le ingreuiase ochii
lor slabi” (,,t0 Tfic adyfic UMEpoykor ERapel TV OPONALKDV
MY dobéverar”)> .

Lapidaritatea expresiei poate fi inseldtoare pentru
partizanii ideii, cum ca extazul se vede cu ochii fizici si nu
cu ochii inimii. Numai in mod fortat, fara sa citesti Intregul
expozeu duhovnicesc al teologiei sale, poti afirma cd loan e
promotorul ideii de extaz fizic, fenomenologic.

Teologia hrisostomica nu cunoaste conceptul de extaz
fenomenologic, pentru ca e o contradictie in termeni din
punct de vedere lingvistic, dar, in primul rand, este un
atentat prostuf, copildresc la experienta duhovniceasca a
extazului, pe care loan o avea.

in‘;elegem imediat ca a vedea lumina s1 insasi lumina
nu au nimic de-a face cu fenomenele fizice curente, daca
analizam corelatia pe care acesta o face intre Sinai si Tabor.

Spune autorul nostru: ,,Cand Dumnezeu ameninta,
norul este intunecos (okotelvnv), ca pe Muntele Sinai [...]
Acum 1inséd norul este luminos (pwteLvn), pentru ca voia sa
invete, nu sa inspaimante”*”.

Norul era luminos, era lat, avea o anume intindere si
era format din ,,Jumind neamestecata” (,,p®¢ é’cKpocrov”)300.
Titulatura de neamestecata pusa luminii de catre loan,
transpare foarte bine din locul urmator: ,,ca lumina [vazuta
pe Tabor] era mai mare decat lumina soarelui, au aratat-o
ucenicii care au cazut [cu fetele la pamant]. Daca n-ar fi fost
o lumind neamestecata (dkpator ¢&¢), c¢i una la fel cu a
soarelui, n-ar fi cdzut [la pdmant], ci ar fi putut-o suferi cu
usurinta™"".

Cu alte cuvinte, lumina dumnezeiasca nu are nimic
de-a face cu lumina fizica si ea covarseste mintea noastra.
Hristos, spune Ioan, nu Si-a facut cunoscuta slava Sa in fata
Apostolilor pe masura ei, ci El ,,a dat drumul numai la atata
stralucire, ct puteau ei suferi”>*.

Este evident, ca distinctia dintre fiinta si slava lui
Dumnezeu facutd de loan este una foarte pretioasda pentru
soteriologia ortodoxa. Cunoastem, pe cat putem slava lui

2% Mat LVI, col. 553C, cf. PG 58 / Idem, 3, p. 651.
2 Ibidem / Ibidem

3% Mat LVI, col. 554D, cf. PG 58 / Idem, 4, p. 652.
3" Mat LVI, col. 555D, cf. PG 58 / Idem, 4, p. 654.
392 Mat LVI, col. 554D, cf. PG 58 / Idem, 4, p. 653.
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Dumnezeu si ne adancim in intimitatea cu Dumnezeu si asta
inseamna confinutul gnoseologiei ortodoxe.

Gnoseologia ortodoxa este eminamente soteriologica
si aceasta, pentru ca triadologia, hristologia si eclesiologia
se constituie Tn punctul ei de plecare.

Sfantul Ioan incheie omilia de fata printr-un mesa;j
extrem de optimist si de realist in acelasi timp prin aceea, ca
toti vom vedea pe Hristos atunci cand va veni §i ca trebuie
sd ne pregatim pentru acest lucru®”.

Teologia ioaneica cuprinde si o ampla discutie asupra
vederii lui Dumnezeu in vesnicie, insd noi ne-am marginit
numai la discutia anuntata.

Din cele prezentate aici reiese, cd inaccesibilitatea
fiinte1 divine nu e un cataclism pentru gnoseologia ortodoxa,
ci un dat creatural pentru om, dar ca apropierea de
Dumnezeu, intimizarea cu El inseamna o ascensiune
neintreruptd n cunoasterea slavei Sale. Cunoasterea lui
Dumnezeu inseamna a avea intimitate cu Dumnezeu, pentru
ca ne lasdm patrunsi de lumina Sa pururea sfintitoare.

393 Ibidem / Ibidem.
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2. 1. 6. Vederea ca efort ascetic

Vederea lui Dumnezeu este un eveniment personal,
insd aceasta cere o pregdtire asidud, o despartire de tot ce
inseamna viata non-asceticd. Tocmai de aceea, Sfantul
Ambrozie al Milanului vede inceputul acestei ,,vita beata”
(vieti fericite, binecuvantate), a vietii duhovnicesti, printr-o
moarte a noastra fatd de fricd (timore), vazutd ca o
,slabiciune a trupului” (,,corporis infirmitate”)*"*.

Ajungem la splendore, la strdlucirea dumnezeiasca,
spune Ambrozie, numai printr-o ,,bono affectu” (,,iubire
buna”)’®, printr-o pozitionare totald fatd de Dumnezeu.

Moise si Ilie sunt vazuti pe munte de catre Apostoli,
pentru c¢d sunt mostenitori ai slavei (gloriae)
dumnezeiesti®®®. Acestia triiesc acum in slava cereasc,
pentru ca viata fericita e legatd la Ambrozie de prezenta
harului in fiinta noastra’"’.

Visul lui lacov este luat de Ambrozie drept
paradigmd a experierii vietii fericite (beatac vitae)’®.
Acestuia 1 s-au descoperit ,,taine viitoare” si ,,a auzit profetii
dumnezeiesti”309. Ins3, remarca Parintele nostru, lacov a
avut descoperirea binelui adevarat, pentru cd era dezlipit de
bogatii’'’, de cele materiale.

Pentru Sfantul Ambrozie, visul lui Iacov este o vedere
a beatitudinis, a fericirii dumnezeiesti’''. El a vizut pe
Dumnezeu cu ,,mentis internae oculis” (,,ochii launtrici ai
mintii”)>"?.

Insd vedenia avuti de Iacov nu a fost o intdmplare
neprevazutd in viata sa, pentru ca ,,el era desdvarsit in toate
florile virtutilor si [plin] de binecuvantari sfinte, cici emana
harul fericirilor dumnezeiesti”>"?. Descrierea lui Iacov
facutd de Sfantul Ambrozie autentifica faptul, ca lacov era

plin de sfintenie si ca sfintenia e vazatoare de Dumnezeu.

3% Vita Beata, col 614B, cf. PL 14.
3% Thidem.

3% Jdem, col. 614C, cf. PL 14.

397 1dem, col. 614D, cf. PL 14.

398 1dem, col. 615C, cf. PL 14.

39 Ibidem.

310 Ihidem.

311 1dem, col. 616A, cf. PL 14.

312 Ihidem.

313 Idem, col. 616B, cf. PL 14.
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Iacov a vazut in fiinta sa pe Dumnezeu, pentru ca era
plin de sfintenie. Cu alte cuvinte, vedeniile avute de Sfintii
Vechiului Testament nu au fost daruri gratuite, exceptionale,
venite din afara in fiinta lor, ci au fost straluciri ale harului
interior al Sfintilor.

Ambrozie lamureste acest aspect fara dubii. lacov a
fost un ,,ager quem benedixit Dominus” (,,pamant pe care
Dumnezeu l-a binecuvantat)’'*. Dar binecuvantarea divini
coboara acolo, unde exista o adeziune totala la voia lui
Dumnezeu, caci lacov ,,nihil requirit nisi Dei gratiam” (,,nu
cere nimic fard harul lui Dumnezeu”)’".

In ierminia ambroziana, Iacov apare ca vizitor al
tainelor ,,beatissimae Trinitatis” (Preafericitei Treimi)’'®. El
ajunge sa cunoasca adevarurile din categoria ,,praefigurata”,
din categoria celor care se vor petrece la intruparea
Logosului’"’.

O alta paradigma a vazatorului de Dumnezeu, pe care
o evalueaza autorul nostru, este David. Sfantul David s-a
bucurat de harul celor ceresti s1 vesnice, pentru c¢d harul lui
Dumnezeu l-a inundat interior’'®.

Comentand Ps. 1,1, Ambrozie trage concluzia, ca
Dumnezeu ne cheama pe toti la ,,honore divino” (,,slava
dumnezeiasca”)’”®. Insi nu numai barbatul e destinat
fericirii dumnezeiesti. Ambrozie ne spune ca prin barbatul
de la Ps. 1, 1, David a inteles pe fof omul fericit, caci ambele
sexe sunt chemate si se umple de har’”. Vederea lui
Dumnezeu nu se bazeaza pe diferentierea sexuala (barbat —
femeie), ci 1si are fundamentul 1n viata duhovniceasca.

Asceza ne duce la vederea lui Dumnezeu. Asceza
orientatd corect, dupa dogmele Bisericii, transfigureaza
fiinta noastra. Si transfigurarea fiintei noastre, precizeaza
Ambrozie, nu incepe cu exaltarea duhovniceasca, ci cu
paharul durerilor®*.

Durerea este aceea, care sterge efectul devastator al
pacatelor noastre. Traiectoria interioara spre vederea lui
Dumnezeu nu ocoleste suferinta curatirii de patimi.

314 Ibidem.

315 1dem, col. 620D, cf. PL 14.

318 1dem, col. 621C, cf. PL 14.

317 1bidem.

318 XTI Ps, col. 923A, cf. PL 14.

319 1dem, col. 927D, cf. PL 14.

320 Ibidem.

321 1dem, col. 939A / 940D, cf. PL 14.
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Numai dupa aceastd suferintd ajungem la vederea lui
Dumnezeu, la ceea ce Ambrozie numeste ,,novo laectitia”
(,,noua fericire”)**.

Lumina (splendor) dumnezeiasca si harul (gratia) sunt
identice pentru autorul nostru’>. El numeste viata
duhovniceascda drept invelisul (folium) adevaratului fruct
iar fructul este ,,contemplatione mysteriorum coelestium”
(,.,contemplarea / vederea tainelor ceresti”)**.

Daca ramanem numai la moralia, ne atentioneaza
Sfantul Ambrozie, la ornamenta, la faptele exterioare ale
vietii crestine, nu atingem mantuirea®> . Mantuirea inseamna
vederea harului Sfantului Duh, caci ,,vide no tollas Spiritus
Sancti gratia” (vezi, [numai] dacd nu pierzi harul Sfantului
Duh”)**°.

In teologia ambroziani, hariologia se dovedeste a fi
componenta principald a soteriologiei, fara ca efortul uman
sd fie minimalizat in vreun fel. Asceza e drumul spre
vederea lui Dumnezeu, dar vederea este data de harul
dumnezeiesc.

Vederea 1Inseamna intrare 1n ,tenebras Deus”
(,.intunericul lui Dumnezeu)’’, care este, in acelasi timp,
»primo  pluviam  mysticae” ,cea dintdi  ploaie
dumnezeiascd”), care ne picurd in inimi ,rore celesti”
,roud cereasca”), asimilatd de Ambrozie cu stralucirile
luminii divine®*®.

Pentru el lumina e cand intuneric (tenebras), cand
,hubes mysteria” (,,nori tainici”)329. De aceea poate sa
afirme, ca din intuneric iese roud cereasca sau poate sa vada
norii, ca fiind identici cu intunericul dumnezeiesc.

Insi slava dumnezeiasci, cea cu atdtea nume in
Scripturd, cat si la Sfintii Parinti este, pentru Ambrozie,
lumina Treimii, pentru cd ,,immo Trinitas unum in unitate
substantiae, sed distinctione uniuscujusque personae”
(,,vedem pe singura Treime in unitatea firii, dar distingem

persoanele pe unele de altele”)**”.

322 1dem, col. 939C, cf. PL 14.

32 Tdem, col. 940C, cf. PL 14.

324 1dem, col. 943D-944A, cf. PL 14.
325 1dem, col. 944B, cf. PL 14.

326 1dem, col. 950C, cf. PL 14.

327 Idem, col. 961C, cf. PL 14.

328 Ibidem.

32 Ibidem.

339 1dem, col 963D, cf. PL 14.
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Ins3, ca si David in Ps. 13, 1, Ambrozie
caracterizeaza drept dementis (nebun / dement) pe cel care
neagd existenta lui Dumnezeu si vede negarea lui
Dumnezeu, ca un rezultat concret al nedreptitii personale™ .

Negarea existentei lui Dumnezeu tine de vicierea
ontologiei personale, care in acest caz, iesitd din albia
umilintei, emite pareri nebunesti.

Daca exista simplitate (simplicitas) in fiinta noastra,
curatie interioara, existd si  viatd  duhovniceasca
(spiritalis)***. Nu ar putea si existe negarea lui Dumnezeu,
dacd ar exista Tmpartasirea din dreptate, adica din viata lui
Dumnezeu. Situarea in afara lui Dumnezeu nu inseamna,
decat neexperierea slavei dumnezeiesti.

Mantuirea este realitatea, care se lucreaza in launtrul
cel mai adanc al inimii (intimo corde)’>, spune Ambrozie.
Realitatea duhovniceasca a inimii, a lui cor, reprezinta
fundamentul discutiei despre vederea lui Dumnezeu. Numai
inima, care a fost restaurata (renovatus) este plind de
Duhul***.

Dar, pentru a o fine in starea de sesizare a slavei
dumnezeiesti trebuie labore, trudd interioard®®”. Curitirea
inimii, cu ajutorul harului, este o trudire continua,
neincetatd. A sesiza slava lui Dumnezeu nu inseamna a ne
aminti de o simgire a ei din trecut, nu inseamnd doar o
reamintire pldcuta, ci inseamna o evidenta interioara de
fiecare clipd, o wviatd perceputd, ca un eveniment
duhovnicesc continuu.

Din acest motiv mantuirea este un eveniment plenar,
o traire a abundentei cotidiene a harului dar, in acelasi timp,
ea este o sfortare de fiecare clipa de a te face propriu
harului.

Cand Sfantul Ambrozie vorbeste de vedere, ca in
cazul lui Avraam, el vorbeste de iluminarea pe care o
traieste omul drept>®. Ochii dreptatii, ai sfinteniei, numai

. . o o T
acestia vad ,,aeterna bona” (,,binele vesnic)™".

31 Tdem, col. 964D, cf. PL 14. Avem aici in calcul nedreptatea, ca stare de
pacitosenie, de adanca distantare fatd de viata dreaptd, curatd inaintea lui Dumnezeu.
32 1dem, col. 970D, cf. PL 14.

33 1dem, col. 972A, cf. PL 14.

3% 1dem, col. 972C, cf. PL 14.

335 1dem, col. 977A, cf. PL 14.

336 1dem, col. 984B, cf. PL 14.

337 Ibidem.
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[ar cine este unit prin vointa si tubire cu Hristos este
pe deplin (totus) in Hristos>>*, dupa cum Tatil este deplin in
Fiul si Fiul in Tatal’’. Insd omul in Hristos, care este deplin
in Hristos>*’, este cel despre care vorbea Pavel la II Cor. 12,
2, adica vazatorul celor de taina, In extaz.

Ambrozie vorbeste de vederea lui Dumnezeu, el se
implica 1n scrisul sau in destdinuiri extatice dar e, in acelasi
timp, de acord cu discretia pe care Pavel o manifestd in II
Cor. 12°*'. Reticenta pentru dezviluiri extatice a lui Pavel e
vazuta de el in contextul vietii duhovnicesti si a luptei cu
patimile’*.

Pentru ca patimile sa nu ne asalteze si mai tare, € mai
bine sd punem un val peste experientele noastre extatice.
Insa, cu toata discretia vizavi de experientele extatice, dupa
cum am vazut, Ambrozie vorbeste de vederea lui
Dumnezeu, ca despre o consecintd a unei vieti de sfintenie.
Vedem ,,gloriam Dei” (,,slava lui Dumnezeu”) numai, ca
urmare a durerii si a lacrimilor, a pocaintei*®.

Pocainta este aceea care aduce in inima noastra
curatita de pacat pe ,.ignis Dei” (,,focul lui Dumnezeu”)***,
Focul harului a fost vazut de Moise in rug (Ies. 3, 2), a fost
vazut de leremia in gura si oasele sale ( Ier. 5, 14 51 20, 9), a
fost simtit in inima celor doi ucenici, care erau in drum spre
Emaus (Lc. 24, 32), s-a pogordt peste Apostoli la
Cincizecime (F. Ap. 2, 3)**.

intelegand pe ignis din Scripturd, ca fiind focul
dumnezeiesc, Sfantul Ambrozie aratd in mod clar, ca Sfintii
Vechiului si ai Noului Testament nu au avut, decat un singur
har si cd sfintenia lor a fost posibild prin harul lui
Dumnezeu.

Vederea lui Dumnezeu este o realitate harica, insa
locuintd a harului ajungem prin nevointa. Caracterul ascetic
al vederii lui Dumnezeu e una din trasaturile cele mai
importante ale soteriologiei ortodoxe, pentru ca sfintenia
este ambianta personald in care Dumnezeu ni Se descopera

338 1dem, col. 986B, cf. PL 14.

3% Ibidem.

340 1dem, col. 987C, cf. PL 14.

341 1dem, col. 987D, cf. PL 14.

32 1dem, col. 988B, cf. PL 14.

3 Idem, col. 1038D, cf. PL 14.

3 1dem, col. 1046D, cf. PL 14.

3% Tdem, col. 1046D-1047B, cf. PL 14.
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pe Sine. lar Sfantul Ambrozie vorbeste despre nevointad si
sfintenie ca launtricitate a vazatorilor de Dumnezeu.
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2.1.7. Vederea inimii

Vederea lui Dumnezeu este un eveniment care se
petrece in interiorul omului. Vederea extaticd nu este
spectaculard, nu apare ca un sir de imagini ce se deruleaza in
fata ochilor trupesti, ci este interioard, ¢ vazutd de inima
curatd. Dumnezeiescul Augustin are o pleiadd intreagd de
referiri la acest lucru, el postandu-se pe textul mateean al
fericirilor, adica pe curatirea inimii, cf. Mt. 5, 8.

In Predica de pe munte 1, 2, 8, Augustin face prima
referire la inima curati, In contextul ermeneutic al
Fericirilor:

,Fericiti cei curati cu inima, caci aceia vor vedea pe
Dumnezeu. De aceea sunt nebuni cei care cauta [sa vada] pe
Dumnezeu cu ochii acestia trupesti (exterioribus oculis),
caci El este vazut cu inima (cum corde). Caci e scris in alta
parte: Si in simplitatea inimii Il voi ciuta (Int. lui Sol. 1, 1).
Si, intr-adevar, este o inima curatd (mundum cor), cea care
este o inima simpla. Si aceastd luminad (lumen) nu se poate
vedea nicidecum, decat cu ochi curati (oculis mundis).
Fiindcd nu se poate vedea nicidecum Dumnezeu, daca
[omul] nu e curat. [El se vede] numai de cei care Il pot
vedea”*.

Din prima citatie augustiniand observam, ca /umen nu
are nimic de-a face cu lumea creata si nici cu ochii trupesti.
Vederea Iluminii divine este rezervatd inimii curate,
simplificate. Oculis mundi sunt identici pentru Augustin cu
oculis cordi. Atunci cand vorbim de vedere trebuie sa
intelegem inima curatd, care vede pe Dumnezeu.

Vederea de care vorbeste Augustin nsd e fara dubii
vederea lui Dumnezeu, pentru ca cel credincios vede atunci
cele tainice®”’. Inima curatd vede pe Dumnezeu, pentru ci
ochii curati ai inimii pot sa poarte/ sd infeleaga/ sa surprinda
cele vesnice™®.

Inima curata este un locas euharistic, un loc liturgic,

pentru ci ea este ,,Dei templo” (,,templul lui Dumnezeu”)**.

346 Sm, ed. lat., I, 2, 8, col. 1233, cf. PL 34/ Sm, ed. engl., p. 22/ Pm, ed. Piciorus, p.
23.

37 Idem, 1, 4, 11, col. 1236, cf. PL 34 / Idem, p. 25 / Idem, p. 31.

¥ Idem, 1, 4, 12, col. 1236, cf. PL 34 / Ibidem / Idem, p. 33.

3% Idem, 1, 10, 27, col. 1243, cf. PL 34 / Idem, p. 37 / Idem, p. 57. A se vedea si PL
34, col. 1270, unde Sfantul Augustin numeste pe cei care traiesc bine, curat, drept
»sanctissimum templum” (,,cele mai sfinte temple”) ale lui Dumnezeu.
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Centrarea ascezei pe locul inimii va deveni dominanta
in soteriologia ortodoxa, dupa cum vom vedea in sectiunile
urmatoare. Curatirea inimii va fi inteleasa drept singura
modalitate de a intra in slava lui Dumnezeu. Parintii
ortodocsi nu vor apela, la teoretizarea abstractd despre
realitatea energetica a lui Dumnezeu, ci vor renunta la orice
eufemizare a subiectului, pentru curatirea inimii prin asceza
si rugaciune neincetata.

Augustin  insistd asupra realitdfii  inimii  in
soteriologie. A doua carte a Predicii de pe munte incepe cu
aceasta curatire a inimii, ca unica modalitate de a vedea pe
Dumnezeu®’. Scopul rugiciunii nu este acela al comunicirii
exterioare cu Dumnezeu, ci a celel interioare.

Intentio orationis, afirma Augustin, scopul rugaciunii
este curatia si luminarea inimii*'. Prin rugdciune ne facem
capabili de ,,divina munera” (,,darurile dumnezeiesti”’), de
primirea in inima noastra a celor duhovnicesti***. Relatia
dintre vedere si rugdciune este una ombilicala deoarece,
numai cel care se pregateste, prin rugaciune, de intalnirea cu
Dumnezeu, e ridicat, prin har, la vederea lui Dumnezeu.
Curatirea continuad prin rugaciune asigura terenul interior
pentru vederile mistice.

Dar Augustin este atent la continuul rugaciunii si la o
eventuald proastd intelegere a rugaciunii continue si de
aceea, afirmd cd rugdciunea noastra nu este o ambitie
umand, prin care am vrea sa fim auziti totalmente de catre
Dumnezeu®>. Noi nu presim pe Dumnezeu, prin rugiciunea
noastra, ca sa ne auda, ci ne facem proprii, pentru a fi partasi
la slava Sa.

Acest sfarsit de capitol 3 este absolut important pentru
demersul nostru. Augustin spune, cd Dumnezeu e in stare sa
ne dea semper, intotdeauna lumina Sa, numai ca noi nu
suntem in stare de a o primi intotdeauna®”.

Dumnezeu vrea sa ne dea lucem (lumina) si aceasta
lumind este ,non visibilem, sed intelligibilem et
spiritualem” (,nu  este vazutd, ci inteligibila si
duhovniceascd”)*>.

30 Idem, 11, 1, 1, col. 1270, cf. PL 34 / Idem, p. 78 / Idem, p. 145.
31 Idem, 11, 3, 14, col. 1276, cf. PL 34 / Idem, p. 86 / Idem, p. 162.
352 1bidem / Ibidem / Ibidem.

353 Tbidem / Ibidem / Ibidem.

334 Ibidem / Ibidem / Idem, p. 162-163.

355 Tbidem / Ibidem / Ibidem.
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Pasajul abia citat il scoate pe Augustin dintr-o
posibila listd de autori patristici, care ar fi vorbit despre o
vedere trupeasca a extazelor. Dupa cum putem observa,
Augustin bate moneda vederii interioare, duhovnicesti, a
vederii inimii curate si nu pe aceea a unei vederi oculare,
utopice dupa parerea noastra, a lui Dumnezeu.

Lumina e pusa de Augustin fata in fatd cu intunericul
pe care il aduc poftele trecitoare’®. Intoarcerea inimii
noastra, prin rugaciune, de la patimile ce o stdpaneau este o
,.purgatio interioris oculis” (curatire a ochilor interiori”)**’.

Simplificarea inimii, curatirea ei ne face capabili sa
purtim ,,lumina curatd” (,,simplicem lucem”)’*a Treimii.
Aceastd lumind dumnezeiasca are o stralucire fara mutare
sau schimbare (sine ullo occasu aut immutatione
fulgentem)3 >® in sensul cd, vederea ei de citre cei curati nu
produce schimbari in ea insasi.

Noi nu numai cd primim lumina, accentueaza
Augustin, dar ea si rimane intru noi’®. Ea nu ne produce
vreo molestia (durere / necaz) la venirea ei in fiinta noastra,
ci o .ineffabili gaudio” (,bucurie indescriptibild”)**'. In
aceasta stare noi traim desavarsit adevarata ,beata vita”
(,.viata fericita”)*®.

Vederea lui Dumnezeu, vazuta de inima curatd si
simplda (mundum et simplex), este o Intelegere a lui
Dumnezeu’®. Vederea lui Dumnezeu nu este o anulare a
intelegerii, nu e un gol imens, nu este o vidare de constienta,
nu e un paroxism al simtirii, in care mintea este aglutinata, e
pierdutd cu totul, ci, dimpotriva, e o intelegere a slavei
divine, in adevaratul sens al cuvantului, un maximum de
luciditate duhovniceasca, de contemplatie. Augustin
vorbeste despre extaz ca despre momentul celei mai mari
intelegeri a omului.

Aceasta vedere a lui Dumnezeu este directa, fara
mediatori. Intelegem acest lucru din cuvintele urmitoare:
,»cor mundabit, quo visurus est Deum, non interposito
velamine” (daca 1si va curati inima, acela va putea vedea pe

336 Ibidem / Ibidem / Idem, p. 163.

37 Ibidem / Ibidem / Ibidem.

358 Ibidem / Ibidem / Ibidem.

3% Tbidem / Ibidem / Ibidem.

3% Thidem / Ibidem / Ibidem.

3% Tbidem / Ibidem / Ibidem.

362 1bidem / Ibidem / Ibidem.

363 Idem, 11, 12, 40, col. 1288, cf. PL 34 / Idem, p. 103 / Idem, p. 200.
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9 5y . - - 364
Dumnezeu, fara sa se interpuna vreun val /obstacol”)™™", ca

in cazul murdariei pacatului fatd de vederea ochilor
inimii’*®.

Harul ne da sa vedem maretia sa Insasi. Slava
dumnezeiasca este aceea, care ne ridicd sa vedem §i ne ajuta
sa vedem ce este slava lui Dumnezeu. Vederea lui
Dumnezeu este o vedere a inimii curate, prin har, o vedere
care ne transforma, ne transfigureaza.

Vederea slavei ne schimba intru asemanarea ei (in
ecamdem  imaginem transformabimur)’®®,  precizeazi
Augustin. Vederea nu este fara urmari reale, directe asupra
noastrd. Extazul produce 1iIndumnezeirea ontologiei
personale, ea transfigureaza intreaga constitutie a omului.

Chiar daca extazul e vazut de ochii inimii, lumina se
rasfrange n trup, ea devine evidenta in cel care o traieste si
urmarile sale sunt evidente si pentru alti oameni
duhovnicesti. Si altit pot sesiza schimbarile noastre
interioare, transfigurarea noastra.

Daca redam ochilor nostri interiori, ochilor inimii,
simplitatea si curdtia acestora, spune autorul nostru, atunci
suntem capabili sd vedem si sda contemplam ,,interiorem
lucem” (,,lumina interioard”)*®’, strilucirea dumnezeiasci
care se revarsa in fiinta noastra.

Augustin nu vorbeste asadar despre iesire inspre
lumina, ci de inundare interioara a noastra de catre lumina.
Perspectiva pe care o acorda in exegeza Predicii de pe
munte ¢ aceea de vedere a luminii in inima. Insd aceasta
perspectiva nu se opune nicidecum rapirii in lumind, ci ea
vrea sa evidentieze in mod expres faptul, cd lumina ne
devine interioara si ¢ vazuta interior de catre inima curata.

n Despre credinta si Crez, Augustin vorbeste de
vederea inimii intr-un context triadologic si gnoseologic: ,,sa
nu afirmdm nimic fard teama in ceea ce priveste pe cele
nevazute, ca si cum le-am cunoaste, ci ca si cand le-am
crede.

Caci nu poate fi vazut nimic decat cu inimd curatd
(mundato corde). Caci cel care le vede pe acelea, in aceasta
viatd, in parte, dupd cum s-a spus, adicd in ghicitura /
enigmatic (I Cor. 13, 12), nu poate sa faca sa le vada si acela

364 Idem, 11, 12, 42, col. 1289, cf. PL 34 / Idem, p. 105 / Idem, p. 203.
3% Tbidem / Ibidem / Ibidem.
3% Tbidem / Ibidem / Ibidem.
367 Idem, 11, 22, 76, col. 1305, cf. PL 34 / Idem, p. 128 / Idem, p. 254.
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caruia el 11 vorbeste, daca acela e Tmpiedicat de necuratiile
inimii (cordis sordibus)”**®.

Textul redat de noi vine tocmai in contextul afirmarii
identitatii neschimbabile a persoanelor Treimii §i, ca un
avertisment sever, de a nu se vorbi despre lucruri, pe care nu
le-am contemplat direct, in slava Treimii.

Augustin cere smerenie de la teologi, cere experienta
reald a slavei. Ei trebuie sd se manifeste potrivit cu propria
lor cunoastere duhovniceasca despre Dumnezeu. Numai
inima curatd vede pe Dumnezeu iar detaliile extatice — un
lucru foarte important in discutia noastra — nu sunt intelese
cu adevarat, decat de catre cei care sunt curati, care au inima
curatd. Receptarea celor sfinte cere sfintenie personala.
Acum vedem numai in parte cele ale lui Dumnezeu, dar
pentru a intelege cele descrise de Sfinti trebuie sa ne sfinfim
viata.

In finalul tratatului, Augustin revine la discutia despre
curatie, vorbind sententios credinciosilor: ,,prin credintd sa
se supund lui Dumnezeu, iar supunandu-se sa traiasca drept,
traind drept sd-si curdteasca inima, caci cu inima curatd vor
intelege ceea ce cred”*®.

Observam, ca finfelegerea credintei nu este la
Augustin un apanaj exclusiv al intelectului, ci intelegerea
credintei porneste, in primul rand, de la curatirea inimii de
patimi. Augustin exclude rationalismul din credinta, optand
pentru curdtia inimii.

Dar, daca aici, Parintele nostru vorbeste de vedere, ca
purificare a inimii, in I In. I, 4, ne evidentiazad aspectul
moral al vederii extatice, consecintele directe ale extazului
pentru constiinta noastra.

Spune Augustin ascultitorilor sii: ,,dar nu vei rosi’’"
din cauza aceleia [a luminii divine n.n.], daca, atunci cand ifi
va arata murdaria (foedum) ta, vei uri murdaria din tine, si
vei intelege frumusetea aceleia”’".

Cu alte cuvinte, vederea luminii ne arata si mai mult
uratenia noastra interioara, aparutd in noi, ca urmare a
pacatelor noastre si ea nu este un prilej de infatuare.

368 FS, ed. lat, I, IX, 20, col. 194, in PL 40 / CC, ed. Sav, p. 220 // 221 / FC, ed. engl.,
p. 646.

% Idem, 1, X, 25, col. 196, in PL 40/ Idem, p. 226//227 / Idem, p. 649-650.

370 Cu sensul: nu te vei rusina, nu vei avea motive de rusine.

' T In, ed. lat., 1, 4, col. 1982, in PL 35 /1 In, ed. Matei, p. 42//43.
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Cel care vede pe Dumnezeu, intelege maretia
frumusetii luminii, ca ea este deasupra tuturor lucrurilor’”,
insa se vede extrem de necurat pentru lumina.

Paradoxal, curdtia inimii nu inseamnd un capat de
drum, unde vedem pe Dumnezeu si nu mai avem, in mod
practic, nimic de schimbat in fiinta noastra, ci vederea lui
Dumnezeu e ocazia duhovniceasca fundamentala, in care
noi receptdm abisul murdariei noastre. Vederea luminii
inseamnd inceputul adevaratei cunoasteri despre murdaria
personalda. Numai vazand lumina intelegem, cat de improprii
suntem pentru ea, desi nimeni, care nu e curat cu inima, nu
poate vedea pe Dumnezeu.

Murdaria (foedum) e sinonimd, pentru Augustin, cu
intunericul (tenebram)’”. Numai ci acest intuneric poate fi
spulberat prin venirea luminii in noi §i atunci, cand suntem
luminati de lumina, devenim lumina®"*,

Teologia slavei la Sfantul Augustin e deplin
soteriologica, dupa cum am vazut, pentru ca el accentueaza
necesitatea absolutd a curdfirii inimiim, pentru ca sa fim
proprii vederii dumnezeiesti.

Ochii inimii trebuie sd fie curati, pentru ca sa
intelegem realitatile, tainele credintei. Curdtirea inimii nu
este, asadar, o cerintd colaterala pentru viata duhovniceasca,
ci nsdsi fundamentul ei gnoseologic, pentru cd a fi curat
inseamna a intelege cele ale lui Dumnezeu, cat $i modul cel
mai direct s1 deplin, de a ne cunoastere adancimile
personale.

372 Ibidem / Ibidem.
373 Ibidem / Ibidem.
37 Ibidem / Ibidem.
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2. 1. 8. Vederea ca nastere pentru vesnicie

Cum, pentru un crestin ortodox, viata de acum e o
pregdtire continud pentru adevarata noastra viata, pentru cea
vesnicd, teologia extatica a Sfantului Isaac Sirul este de un
realism zdrobitor, pentru ca propune extazul, ca pe cea mai
autenticd si adancd experientd duhovniceascd. Parintele
nostru vorbeste despre vederea lui Dumnezeu, ca despre
intrarea noastra 1n vesnicie, ca despre nasterea noastra
pentru Imparatia lui Dumnezeu.

Pornind de la adevarul indubitabil, ca ,,nevointa este
maica sfinteniei”®”, Isaac spune, cad prin curdtie si sfinfirea
inimii, Dumnezeu ne ,,va umbri in suflet norul slavei Lui si
[ne] va straluci lumina maririi Lui in lduntrul inimii”>".

»lrecerea in rapiri si la lucruri minunate”™’’ sau
,.vederea tainelor lui Dumnezeu™’® este pentru cei care §i-
au curtit mintea®”. impéré‘;ia lui Dumnezeu, accentueaza
Isaac, este ,,gustatd numai prin har*® si pe ea o dobandim
prin curdtie si nu prin invatatura®'.

Rugaciunea e desemnata de Sfantul Isaac drept cadrul
in care se produce ripirea mintii’*>. Tocmai de aceea,
extazul nu trebuie numit rugdaciune duhovniceasca, ,,ci rodul
rugiciunii curate, trimis prin Sfantul Duh”*®. In momentul
vederii, ,puterile sufletului sunt de prisos lucrarii
duhovnices‘[i”3 il pentru ca ,sufletul se face asemenea
dumnezeirii prin unirea neinteleasd si se lumineaza de raza
luminii celei inalte, in miscarile lui”*®.

Vederea lui Dumnezeu este o intrare in vesniciel. Si
in vesnicie rugdciunea inceteaza, ,,cdci Sfintii, Tn veacul
viitor, nu se roaga cu rugdciunea, mintea lor fiind inecata /
inundata de Duhul, ci se sdldsluiesc, prin rapire, in slava

- 386
care-1 veseleste””™.

37 Isaac I, XVI, ed. Staniloae, p. 84.
376 Idem, 11, p. 34.

3 1dem, V, p. 53.

7 Idem, IX, p. 69.

37 Ibidem.

3% Tdem, XIX, p- 99. A se vedea si [saac II, 8, 1, p. 257: ,,Cunoasterea adevarata este
gustarea Imparatiei Cerurilor”.

*1 Ibidem.

32 [dem, XXXIL, p. 177.

3% Idem, XXXII, p. 180.

3 Idem, XXXII, p. 175

3 Idem, XXXII, p. 175-176.

36 Idem, XXXII, p. 176.
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Insa intrarea in vesnicie prin rapirea extatici nu este o
actiune umana, ci o luare / ridicare a noastra de catre Duhul.
Caci spune Sfantul Isaac: ,,cand conducerea [noastra] o ia
Duhul... libertatea e luata firii [umane] si atunci € condusa
de carmuirea Lui si nu mai conduce ea”*"’.

Sfantul Duh ne ridicd la vedere. Duhul este Cel care
,descopera tainele, celor smeriti la suflet”*®®, Cel care ne da
si ne veselim de ,,frumusetea luminii dumnezeiesti”*® si
care ne lumineazi mintea ,,cu raza luminii Lui”*°. Harul
este ,,maica de obste a tuturor’**! si el ne naste ,,tainic in
suflet, un chip dumnezeiesc potrivit cu lumina veacului
viitor”*”,

Sfantul Isaac insistda asupra faptului, ca smerenia,
linistea si 1ubirea sunt bogdtiile interioare, care ne fac
proprii vederii dumnezeiesti si, cd vederea produce in noi
chipul omului indumnezeit, a mostenitorului Imparatiei.

In Cuvantul al XII-lea, el ne spune ci vederile vin in
liniste393 . Daca suntem in ,,odihna pacii, mintea trece la
vederea tainelor, cdci atunci Duhul incepe sd-1 descopere
cele ceresti s1 Dumnezeu Se sdlasluieste in el si produce in
el rodul Duhului si prin aceasta firea cea mai dinauntru
simte, cd primeste schimbarea viitoare, in innoirea tuturor,
intr-un chip acoperit si ca in ghicitura™**.

Vedem pe Dumnezeu inca din viata aceasta, dar
vederea lui Dumnezeu de acum este incomparabild cu
vederea eshatologica a lui Dumnezeu:

,,In veacul cel de acum Dumnezeu Isi aratd fata Lui,
dar nu cum este. Caci oricat se inaltd Dreptii in vederea Lui,
privesc chipul Lui ca in oglindd. Dar acolo, [in vesnicie],
vad aratarea adevarului™””.

Dar linistea / linistirea nu e fara smerenie. Smerenia
ne da sa vedem in noi slava lui Dumnezeu. Caci, spune
Isaac, ,,unde odrasleste smerenia, acolo izvoraste slava lui
Dumnezeu””°.

%7 Ibidem.

¥ Idem, XX, p. 110.

¥ Idem, XLIII, p. 229.

3% Idem, XLIII, p. 224.

1 1dem, XV, p. 83.

32 Ibidem.

393 [dem, X111, p. 76. Cf. Isaac 11, 75, 4, ed. Ica jr., p. 443: ,,nepatimirea si curdtia n-
au loc in afara linistirii”.

3% Idem, X VI, p. 84.

3% Idem, LXXIII, p. 366-367.
3% 1dem, V, p. 56.
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Smerenia ne simplifici, ne da sd ne epuram de
reziduurile gandurilor multiple si dezordonate si sa traim
adevarata slava / cinste a mintii, desemnata de Isaac drept
,.vederea adevirata a lui Dumnezeu™”.

Numai cand mintea si tot trupul nostru este scdldat in
lumina divina intelegem adevadrata vocatie a mintii: vederea
lui Dumnezeu, impartagirea neincetatd de slava cea
necuprinsa si de ,,marirea firii Lui™®.

Relatia dintre iubirea pentru Dumnezeu  $i
cunoasterea Lui este si ea magistral expusa de catre
Périntele nostru:

»De nu cunosti pe Dumnezeu, nu se poate misca in
tine dragostea Lui. $i nu poti iubi pe Dumnezeu, de nu-L
vezi pe El lar vederea lui Dumnezeu vine prin cunoasterea
Lui. Cici nu premerge vederea Lui cunoasterii Lui”>”.

Cunoasterea lui Dumnezeu starneste dragostea pentru
Dumnezeu in fiinta noastra iar vederea lui Dumnezeu naste
in noi adevdrata iubire pentru El. Vederea lui Dumnezeu
este experienta absolutd a vietii duhovnicesti, care ne
certificd realitatea lui Dumnezeu si care ne umple de
ardoarea duhovniceasci a dragostei pentru E1**.

Isaac nu distinge numai intre iubirea din credinta si
iubirea din vedere, ci si intre cunoasterea din credinta si
cunoasterea din / prin vedere.

Cunoasterea extatica, spune Preasfintia sa, ,,naste o
alta credinta, care nu e potrivnicad celei dintai, ci intdreste
credinta aceea”' initiald. Credinta post-extatici este
wcredinta prin vedere”*, care di sigurantd absolutd si
certificd interior credinta prin auzire, conform exprimarii
pauline (Rom. 10, 17). Numai cand vedem slava lui
Dumnezeu intuim imensitatea coplesitoare a bogatiei si a
adevarului dumnezeiesc a credintei noastre.

LSimplitatea curatiei”*” insd, este aceea care poate
simti ,,cunostinta Duhului”*”*. Vehementa Sfantului Isaac,
in aceasta problemd a receptarii reale a vietii duhovnicesti
este pe deplin duhovniceasca si traditionala.

7 Idem, X VI, p. 85.

3% Idem, XVII, p. 87.

% Idem, X VI, p. 85.

400 Cf. Isaac 11, 18, 6, ed. Ica jr., p- 314: _Nu exista suferintd mai arzitoare, decat
dragostea de Dumnezeu”.

1 [saac I, X VIIL, ed. Staniloae, p. 94.

2 Thidem.

% 1dem., XIX, p. 98.

% Tbidem.
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El spune, ca aceastd cunoastere duhovniceascd nu
poate fi cuprinsa de cei care se straduiesc sa 1nainteze in
cunoasterea sufleteasca*®.

Cunoasterea duhovniceasca consta ,in a simfi
desfitarea vietii veacului aceluia”*®® viitor ¢i nu in
multiplicitatea de idei, ganduri si observatii*”’, pe care o
propun oamenii de culturd, filosofii, criticii literari sau
literalistii critici ai Scripturii.

Sfantul Isaac ne indeamna sa pardsim ,multele
idei”*%, pentru ca ,,cunoasterea aceasta sufleteasca nu poate
cunoaste altceva afard de idei. [Ea] nu poate cunoaste ceea
ce se primeste in simplitatea cugetarii”*”, adica lumina lui
Dumnezeu.

In locul demantelirii gnoseologice ale diferitelor
conceptii si a unei sterile lupte cu lucrurile usoare ale lumii
noastre, Sfantul Isaac ne indeamna la iubirea lui Dumnezeu,
care atunci, cand ,,vine in cineva fara masura, face acel
suflet si-si iasd din sine”*'®, si devind extatic. Pentru ca
Sfantul Duh Se misca in noi dupa masura fiecaruia®'' si in
Imparatia lui Dumnezeu ,,fiecare se veseleste in launtrul siu,
dupa harul dat lui, dupd masura lui, dar una este vederea cea
dinduntru a tuturor si una le este bucuria”*'"?,

Vederea slavei inseamna ,,invierea cea géndité”4l3,
experiatd mintal, a invierii sufletului. Vederea trezeste
simturile interioare ,,la o lucrare a Duhului, dupa o randuiala
proprie starii de nemurire si de nestricaciune”*'* si ,.se arata
si se descoperda din cele din launtrul sufletului, in chip
nematerial, deodati si pe neasteptate”*".

Daca in ultima citatie, autorul ne vorbeste despre un
extaz fulgerator, in Cuvantul al LXXXV-a, ne aratd cum
este extazul celui desavarsit:

95 1dem, XIX, p. 97.

4% 1dem, XIX, p. 98.

“7 Ibidem.

% Ibidem.

% Ibidem.

19 1dem, XXIV, p. 137.

1 1dem, XXXII, p. 179.

12 Idem, LVI, p. 284. Cuvintele citate fac parte din contextul exegezei la In. 14, 2,
unde, prin multele locasuri ale Imparatiei, Sfantul Isaac vede diferite trepte de
sfintenie personala. A se vedea si Isaac II, 3, III, 58, p. 186, unde se spune, ca toate
vederile ,,se Intampld dupa masura fiecarei persoane si a fiecarui lucru” ce se vrea
cunoscut de catre Sfinti.

3 1dem, LXV, p. 334.

4 Ibidem.

15 1dem, XLVI, p. 340.
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,Miscarile sufletesti se impartasesc de lucrarea
Stantului Duh prin curdtia lor deplind. Dar numai unul
dintre zeci de mii de oameni se invrednicesc de ea, caci este
o taind a starii vietii viitoare”*'°.

Nici Isaac II nu este in afara exploatarii teologiei
slavei. In 1, 42, Isaac vorbeste de vedere, ca despre unirea
duhovniceascd cu Dumnezeu, care intrece toate*'”. Vederea
ne aduce nestriciciunea®'®, pentru ci atunci vedem slava Lui
si cunoastem tainele Sale*"”. Insd observam aici, ca Sfantul
Isaac pune vederea in relatie directd cu contemplarea,
pentru ca: ,darul vederii dumnezeiesti...e implinirea
contemplarii”**’.

in 3, 89, vorbind despre rezultatele concrete ale
ascezei, [saac ne aratd, ca asceza adevaratd este calea spre
vedere: ,,omorarea duhovniceasca Inseamna ca mintea s-a
inaltat la vederea celor negraite si dumnezeiesti, prin

99421 > ~ o o,
lucrarea Duhului”™". Aceasta vedere este arvuna Imparatiei,
pe care o simtim indauntrul simfurilor noastre

: .422
duhovnicesti .

Evidenta vederii este de ordin interior. Insa vederea e
dumnezeiasca iar realitatile vazute nu sunt subiective, ci
reale. Sfantul Isaac spune, cd prin lumina Duhului, cand
ajungem sa stdm numai in lumind, vedem ,,in acelasi timp
frumusetea Ingerilor si a tuturor Sfintilor de pe pamant,
fiinded El este lumina tuturor celor duhovnicesti”*?.
Autorul ne spune, ca vazatorii luminii, stiu sa distinga intre
vederile primite prin intermediul Ingerilor si intre cele
primite fara intermediari***.

Descoperirile extatice au rolul de a ne pregati pentru

. . 425 - A < e . «
vesnicie . Dar nu ,stralucesc in inimile noastra razele

18 1dem, LXXXV, p. 451.

7 Isaac 11, 1, 42, ed. Icd jr., p. 98.

418 Idem, 1, 79, p- 108. In Isaac 111, 3, 8, ed. Ica jr., p. 43, ,,viata nestricacioasa” este
desemnata drept ,,viata Duhului”.

9 1dem, 3, 1, 37, p. 122.

9 1dem, 3, 1, 72, p. 130.

! 1dem, 3, 1, 89, p. 134.

22 Ibidem.

2 Idem, 3, II1, 58, p. 186.

24 Tbidem.

425 Idem, 3, III, 49, p. 182. A se vedea si Isaac III, 9, 29, ed. Icad jr., p. 118:
,Descoperirile, care s-au dat in Duhul Sfant, conduc insd la cunoasterea lumii
viitoare”.

156



426 = . A .
cunoasterii”™”, dacd nu ne dezrobim de gandurile

patlmase427

Sfantul Isaac spune si mai mult: ,,Descoperirile
ingeresti nu ne pot sfinti sufletele, ci le pot apropia doar de
curdtia de patimi...[Céci] nu asemenea descoperiri duc la
curdtie, si numai cele ce au loc in minte” ***. Numai lumina
revarsatd in noi*?’, fara intermediari, de citre Dumnezeu e
aceea care ne sfinteste integral.

Daca in Isaac I se vorbea despre distinctia netd dintre
omul duhovnicesc si cel sufletesc, in Isaac Il avem parte de
o discutie asupra simptomatologiei trecerii de la starea
sufleteasca la cea duhovniceasca: cei ,care au atins
desavarsirea 1n treapta sufleteasca, dar n-au intrat inca in
vietuirea duhovniceasca, [totusi]... ceva din ea a Inceput sa
se miste in ei” ",

Extazul amprenteazd in mod solid, decisiv, ,,palatul
mintii”*' noastre. Dupd vederea lui Dumnezeu nu mai
suntem in mod fundamental aceiasi. Inviem cu sufletul,
cunoastem Impéritia lui Dumnezeu si intelegem ci nu
putem intelege niciodatd maretiile lui Dumnezeu si ca
niciodatd nu putem fi atat de Sfinti, pe cat ne cere lumina lui
Dumnezeu sa fim.

In Isaac IIl se revine asupra primirii harului in
inima*?. Lucrarea dumnezeiasci, precizeaza Sfantul Isaac,
se Intipareste in cel care vede 1um1na433

Stantul Isaac ne vorbeste aici ca un indragostit deplin
de Dumnezeu: ,,vederea Lui nevazuta ma imbata si slava Sa
ma arunca in uimire; tainele Lui ma starnesc; iubirea Sa ma
umple de uimire”**. De fapt, despre vederea lui Dumnezeu
vorbim in adevdratul sens al simtirii, mai degrabd poetic,
doxologic, decat in prozd. lubirea pentru El si coplesirea
noastra de catre minunile luminii dumnezeiesti ne fac sa fim
beti de atata frumusete si sfintenie.

Dupa cum am vazut, Sfantul Isaac Sirul, episcopul
cetatit Ninive, este un vazator al luminii §i un vorbitor

26 1dem, 3, I11, 63, p. 188.

*7 Ibidem.

28 1dem, 3, II1, 91, p. 197.

429 1dem, 3, 111, 92, p. 198.

9 1dem, 20, 19, p. 321.

1 1dem, 20, 20, p. 322.

2 Isaac 111, 4, 32, ed. Ica jr., p. 61.
3 1dem, 8, 10, p. 104.

4 1dem, 5, 12, p. 65-66.
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extraordinar despre efectele dumnezeiesti, pe care le are in
noi vederea lui Dumnezeu.

El vede descoperirile dumnezeiesti ca pe niste
aclimatizari ale noastre cu vesnicia, iesite din solul linistirii
si al dragostei arzdtoare, vijelioase pentru Dumnezeu.

Vederea este invierea sufletului, este arvuna mantuirii
si initierea procesului interior al nasterii pentru Imparitia lui
Dumnezeu.

Evidentierea de catre Sfantul Isaac a cunoasterii
duhovnicesti, ca singura normativd pentru  viata
duhovniceascd, atentioneazd peste veacuri, asupra
pericolului demonic al tutelarii Teologiei de catre cultura
sau exegeze teologice partinice.

Numai omul duhovnicesc poate interpreta Scriptura si
Parintii, pentru ca, ,,prin harul Sdu, a facut inima noastra
oarba sa inteleaga ceva, din contemplarea Scripturilor si din
invatatura marilor Parinti”*”.

3 1dem, 14, 1, p. 169.
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2. 1. 9. Unificarea interioara prin lumina

Soteriologia apare la Sfantul Maxim Marturisitorul nu
ca o teologie speculativa, ce deriva din resorturile divino-
umane ale restaurdrii umanitdtii, ci ca o0 experiere
duhovniceasca a harului, care ne unifica interior. Parintele
nostru vede unitatea interioarda a persoanei drept marturia
cea mai sigura, marturia totald, a sinergismului divino-uman
al mantuirii.

in Ambigua 66, Avraam, traitor al vederilor
dumnezeiesti436, e prezentat de Maxim, ca Patriarhul ce
primise ,,harul indumnezeirii” (tfig fewoewg xo’apLg)437, care,
alituri de credintd, i-a adus ,ratiunea despre unime”*®,
adica experienta unitatii interioare.

Harul si credinta il unificd pe Avraam si el devine
,uniform (évoeldng), [mai degraba] unul din multe ,[caci] se
unise in intregime, in chip maret, singur cu Dumnezeu,
nemaipurtand deloc nicio intiparire a vreunei cunostinte
despre altceva din cele imprastiate (tGv okeduotdv)”*”.

Unificarea interioara de care vorbim ¢ o consecinta
directd a vederii slavei dumnezeiesti si nu o consecintd a
efortului ascetic, fara urmari extatice. Unirea cu Dumnezeu
singur inseamnd pentru Maxim vederea slavei divine. lar
unificarea interioarda a omului se produce in mod extatic si
se pastreaza prin raimanerea in harul indumnezeirii. Vederea
extaticd unifica sufletul si trupul nostru dar, in acelasi timp,
unifica si eforturile noastre pentru sfintenie.

Trebuie sd accentuam faptul, cd Maxim foloseste
adesea expresia unirii singulare cu Dumnezeu, pentru a
desemna vederea extatici**. Numai contemplativii se pot
unii cu Dumnezeu, spune el, instrdinandu-se de cele
temporale441. Unirea cu Dumnezeu, ca vedere a slavei,
inseamnad, pentru Sfantul Maxim, iesirea cu totul din cele
legate de timp si spatiu.

Comentand Mt. 7, 6, el vede in cele sfinte, care nu
trebuie aruncate in fata porcilor, drept mintea noastra

436 Ambigua, ed. gr., col. 1197, in PG 91 / Ambigua 66, ed. Staniloae, p. 186.
7 Ibidem / Ibidem.

38 Ibidem / Ibidem.

3 Ibidem / Ibidem.

40 A se vedea Ambigua, ed. Staniloae 7i, 64, 66, 72, etc.

! Ambigua, ed. gr., col. 1197, in PG 91 / Idem, 65, p. 184.
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sfintitd, de acea ,rasfrangere a slavei dumnezeiesti (,,9¢elog
dmelkéviope 86Eng”)”** triiti extatic.

Aceasta 1nseamna, de fapt, fericirea Sfintilor,
accentueaza autorul nostru*® , pentru cd acestia ,,s-au facut
pe ei [insisi], dupd har, chipuri vazute si strdlucitoare ale
slavei negrdite (appritov kol TepLpavode 60Eng), a marelui
dar al lui Dumnezeu”***

Ontologia plind de har inseamna adevarata discutie
despre soteriologie. Pentru Maxim mantuirea inseamna
indumnezeirea omului, pe masura puterii sale duhovnicesti.

Pasajul urmadtor, atestd afirmatia, pe care tocmai am
facut-o: ,,Dumnezeu...Se impartaseste intreg tuturor si vine
in suflet ca sufletul in trup iar, prin mijlocirea sufletului, in
trup, cum numai El stie (@e0g 0Aog 0AoLG peTeXOueVog, Kol
Yuxfic tpomor Tpo¢ odpe Th Yuxd, kol S péong Yuyfg
TPOC OGO YLVOEVOG, WG 0Lde adTOG).

Prin aceasta sufletul primeste neschimbabilitatea
(Gtpeylav), iar trupul nemurirea (dOavaoiev), si intregul om
se indumnezeieste (0Aog &vOpwmog 6OewdR) prin lucrarea
indumnezeitoare a harului Celui ce S-a intrupat, ramanand
intreg om dupa suflet si trup, din cauza firii (i v ¢pvow),
si facandu-se intreg dumnezeu dupad suflet si trup, din
pricina harului (6t tTv xapw) si a stralucirii dumnezeiesti a
fericitei slave ( Oelav th¢ Wakeplag 60ENC AMUTPOTNTX) CE O
are de pe urma Lui, stralucire decét, care nu se poate cugeta
alta mai mare si mai inalta”**.

Venirea lui Dumnezeu in noi este, bineinteles, o
venire energetici, o penetrare a noastri de citre har. Insi
aici harul este vazut de catre Maxim ca o consecinta
concreta si imediatd a extazului, el intrind in suflet si prin
suflet in trup, dand sufletului stabilitate in ceea ce priveste
alegerile sale iar trupului nemurirea, indumnezeirea.

Prin vederea extaticd Dumnezeu ni Se impartaseste in
mod deplin. Indumnezeirea noastra este consecinta directa a
vederii slavei divine, pentru ca slava lui Dumnezeu este
aceea care ne umple de sfintenie, desi trupul si sufletul
nostru raman neschimbate in definitia creaturalitatii lor.

Ne indumnezeim fara sa iesim din cadrul umanitatii
noastre. Indumnezeirea este pentru Maxim realitatea divino-

2 1dem, col. 1204, in PG 91 / Idem, 71, p. 188.
3 1dem,col. 1205, in PG 91 / Idem, 72, p. 190.
4 Ibidem / Ibidem.

5 Idem, col. 1088, in PG 91 / Idem, 7i, p. 90.
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umand, care 1si are fundamentul in pastrarea identitétii
ontologice a fiintei umane, dar care fiintd se deschide cu
totul vederii slavei dumnezeiesti si este transfigurata in mod
integral de catre har.

Unirea lui Dumnezeu cu dumnezeii reprezinta, de
fapt, indumnezeirea oamenilor*. Indumnezeirea este o
realitate haricd, pentru ca Dumnezeu ,,le da tot ce e al Sau
(16 mav €qvtod)”*” in aceastd unire cu EL

Din cele trei numiri ale unirii cu Dumnezeu sau ale
vederii extatice (placere, patimire si bucurie), dupa o
prezentare succintd a lor, Sfantul Maxim conchide, ca
bucuria este cea mai bund numire a extazului:

,De aceea Sfanta Scripturd, de Dumnezeu inspirata si
Parintii nostri, intelepti in tainele dumnezeiesti, au spus
intotdeauna, cd bucurie (tqv yopav) e numele ce indica
adevarul viitor”**®.

Dar bucuria inseamnd continud miscare inspre
Dumnezeu, fara ca cei Sfinti sa iasd din neclintirea, din
stabilitatea pe care ei o au in Dumnezeu*”. Vederea lui
Dumnezeu potenteaza la infinit dorinta de a ne impartasi de
slava lui Dumnezeu*.Vederea slavei nu produce
plictiseala, marasm, ci, dimpotriva, este o descoperire a noi
si noi intelegeri si dorinte dumnezeiesti de sfintenie®"'.

Unificarea omului, ca urmare a vederii slavei divine,
nu este insd o noutate absolutd in ontologia noastra, ci e,
mai degraba, o recuperare a conditiei originare a umanitatii.

Omul paradisiac trebuia ,,sa tinda cu tarie si din toata
puterea spre Dumnezeu si spre cunoasterea Lui si sd se
indumnezeiasca prin aseménare” .

Adam ,nu avea nimic asezat intre Dumnezeu si
sine”*’, pentru ci ,era lipsit de contemplatia si de
cunostinta diversa a firii (,,tfic mepl Ploew ToLKIANG
Bewplkag Kol yvoSoewg”)”454.

Noi nu facem, prin indumnezeire, decét sa ajungem la
ceea ce avea Adam la inceput, adica ,,deprinderea simpla a

* Tbidem / Ibidem.

*7 Ibidem / Ibidem.

8 1dem, col. 1089, in PG 91 / Idem, 7i, p. 91.

9 Ibidem / Ibidem.

40 Ibidem / Ibidem.

! Ibidem / Idem, 7i, p. 92.

2 1dem, col. 1092, in PG 91 / Idem, 7i, p. 93.

3 1dem, col. 1353, in PG 91 / Idem, 120, p. 300-301.
#% Idem, col. 1356, in PG 91 / Idem, 121, p. 301.
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virtuii si a cunostintei unitare, simple si pastratoare a celor
de dupa Dumnezeu”*>.

Arhicunoscuta teologie a unificarii de la 106-106a,
face din Maxim un pastrator al Traditiei mistice, dar si un
splendid talmacitor al ei.

Ideea fundamentald a teologiei unificarii ontologiei
umane este aceea ca, indumnezeirea noastra este consecinta
unirii armonioase a extremelor™®, realizatd in persoana lui
Hristos.

Fara a intra in detaliile ei, reddm insdsi rezumatul
facut de Sfantul Maxim, vizavi de cele cinci consecinte ale
restaurarii firii noastre in persoana lui Hristos, pe care le
traim in indumnezeirea noastra:

»Mai intai, ne-a unit pe noi, cu noi insine, in Sine,
prin Inlaturarea deosebirii de barbat si femeie si, in loc de
barbati si femei, In care se observa mai ales modul
deosebirii, ne-a aratat numai oameni, in sens propriu §i
adevarat, modelati cu totul dupd El si purtand nevatamat si
cu totul neintinat chipul Lui, neatins n niciun mod de vreo
trasatura a stricaciunii (t@v ¢Oopdc); s1 impreund cu noi si
pentru noi a imbratisat cele de la mijloc, ca parti ale Lui,
toatd creatia si a unit in jurul Lui, intre ele, in chip
indisolubil raiul si lumea locuitd (mapaderoov kol
olkovpévny), cerul si pamantul (obpavov kel yfv), cele
sensibile si cele inteligibile (alodnta kol vonta), ca Unul ce
avea simtire, suflet si minte ca noi. Caci, Tnsusindu-Si, prin
fiecare din acestea, ca prin niste parti, extremitatea Tnrudita
cu fiecare, in modul amintit, a recapitulat / a adunat pe toate
intru Sine™*’.

Indumnezeirea prin har, spune, cu alte cuvinte,
Maxim, inseamna sfintirea firii noastre, unirea sufletului cu
trupul, penetrarea noastra de har si comuniunea cu Sfintii si
Ingerii. Intreaga noastri umanitate experiazi unirea cu
Dumnezeu si comuniunea cu membrii Imparitiei lui
Dumnezeu, pentru ca nimic din noi nu a fost scos afara de la
indumnezeirea in Hristos.

in Ambigua 119, cei indumnezeifi sunt ,,aceia care,
dupa ce au lepddat toatd intindciunea patimilor si a
impatimirii materiale de pe ochii mintii (TQv voepv
OupOT®Y), au putut primi din toate raza cunostintei. Caci cu

3 Ibidem / Idem, 121, p. 302.
8 1dem, col. 1305, in PG 91 / Idem, 106, p. 260.
7 1dem, col. 1309-1312, in PG 91 / Idem, 106a, p. 265-266.
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ajutorul acesteia, retragandu-si mintea din cele multe, prin
ratiunea simpla si unitara (10 €pLKTOV Kol €VOELSEL AOYW), pe
cat e cu putinta, au Tmbratisat toata stiinta lucrurilor, printr-o
intelegere simpla (&TAR ouvéoel)”*®,

Vedem de aici, ca adevarata cunoastere
duhovniceascd nu finseamnda o multitudine de ganduri
teologice, ci, dimpotriva, rezultatul voluntar al unei minti
simple si unitare, care explicA anumite realitdfi
dumnezeiesti, pe masura ce doreste sd le detalieze. Vederea
extatica nu produce o cunoastere discursiva, ci o unificare a
puterilor sufletesti si trupesti Intr-o singurd percepere
interioara a harului dumnezeiesc.

Maxim pune accentul pe ochii mintii $si nu pe ochii
inimii ca Augustin, pentru a prezenta mintea drept vazatoare
de Dumnezeu. Insi este indiscutabil faptul, ci nu exista
nicio greseald in exprimarile celor doi mari Sfin{i Parinti,
pentru ca ambele exprimari caracterizeaza aceeasi realitate
extaticd. Mintea nu este separatd de inima in extaz, ci,
dimpotriva, ambele percep maretia slavei dumnezeieste,
impreunad cu intregul trup al omului.

Comentand evenimentul Schimbarii la fatd, Maxim
spune ca lumina divind ne procura ,,cunostinta celor de dupa

El si din jurul Lui (tqv tov upet” Adtov ... kol Tepl
Adtév)”™’. Aceasta este o cunoastere a celor inteligibile
460

(T&v vontav) .

In capitolul al 77-lea, Parintele nostru, vorbeste de un
final al miscarii noastre ,in infinitatea din jurul lui
Dumnezeu (ty mepl @edv ameplar), in Care, toate cele ce
se misca, vor primi odihnd. Caci, in jurul lui Dumnezeu, dar
nu Dumnezeu Insusi este infinitatea (f) &meiple), intrucat El
e neasemanat mai sus si de aceasta”*"'.

Discutia despre vedere, ne aminteste Maxim, {ine de
distinctia dintre fiinfa si slava lui Dumnezeu. Fiinta lui
Dumnezeu este ,,supranegraita si supranecunoscuta si infinit
mai presus de toatd infinitatea, nelasand celor de dupa ea
nici urma cea mai subtire de cuprindere si nedand vreuneia
din existente nicio idee, de cum sau in ce masura este tot ea

8 1dem, col. 1352, in PG 91/ Idem, 119, p. 299.

9 1dem, col. 1156, in PG 91/ Idem, 41, p. 154.

0 Ihidem / Ibidem.

! 1dem, col. 1220, in PG 91/ Idem, 77, p. 198-199.
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si unime §i treime. Caci nu poate fi necreatul cuprins de
creaturd, nici infinitul inteles de cele marginite”***.

Insd, desi nu cunoastem fiinta lui Dumnezeu, El ,,Se
face cunoscut celor ce vad, din cele din jurul fiintei (ék Qv
Tepl tHY obolav)” Sale*®. Vederea slavei, continud Maxim,
nici aceasta nu ne spune ce este Dumnezeu, ci ne indica ceea
ce nu este E1**.

Dar miscarea in jurul lui Dumnezeu este migcarea
naturala*®, primordiala a omului, este starea din care trebuia
sd nu cadem prin pacat.

Vederea dumnezeiascd este promotoarea unitatii firii
umane, dar ea cere ,,deprinderea integrald (6AdkAnpov)”* a
vietii sfinte. Viata duhovniceasca, viata in har este cea, prin
care ne insusim simplitatea dumnezeiasca **’. Nu e de ajuns
numai o singura vedere extatica pentru a ne sfinti, ci viata
noastra trebuie sa fie plina de vederi dumnezeiesti, adica de
ramanerea in unitatea simpld a fiintei noastre, in unirea cu
Dumnezeu cel simplu.

Sfantul Maxim teoretizeaza extrem de practic vederea
lui Dumnezeu, dupd cum am vazut, aratind modul in care
fiinta umana se Tmplineste, in mod real, prin extaz.

Indumnezeirea firii noastre nu este o stare tranzitorie,
pasagera, ci o stabilitate interioard, prin care ne miscdm in
cele din jurul lut Dumnezeu si ne gdsim odihna intr-o
continud patimire §i bucurie de cele dumnezeiesti.

Explicand urmarile extazului, ca unificare interioara a
omului, care e atras de iubirea dumnezeiasca in unitatea cu
Dumnezeu, Sfantul Maxim evidentiaza soteriologia, ca
urmare a indumnezeirii firii umane In Hristos, dar si ca
umplere a noastrd de slava cereasca, prin indumnezeirea
deplind a firii umane a Domnului nostru.

2 1dem, col. 1168, in PG 91/ Idem, 48, p. 164.
43 1dem, col. 1288, in PG 91/ Idem, 99, p. 248.
4 Ibidem / Ibidem.

%5 1dem, col. 1308, in PG 91 / Idem, 106, p. 263.
46 1dem, col. 1297, in PG 91 / Idem, 102¢, p. 254.
*7 Ibidem / Ibidem.
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2. 1. 10. Lumina si indumnezeire

Atunci cand vorbim despre indumnezeirea firii umane
trebuie sd pornim de la faptul, ca lumina dumnezeiasca este
cea care patrunde in fiinta noastrd si care ne transfigureaza
pe deplin. Starea de 6éwoLg este o realitate sinergica, divino-
umana, care se poate percepe in altii numai, daca ti-ai curatit
inima prin dragostea de Dumnezeu.

Sfantul loan Damaschin ne oferd in omilia Schimbarii
la fatda a Domnului un exemplu stridlucit de exegeza
dogmatica a evenimentului transfigurdrii. loan porneste de
la afirmatia categorica, cum ca pe Tabor, cei trei Apostoli au
vazut lumina dumnezeiasca*®®. Ei au vazut ,,lumina neajunsa
(émpooitov) si fara fund (&Puococ)”*” a Dumnezeirii.
Aceastd luminad este ,,mai presus de orice luming”*" siea,a
inundat si a umplut de strdlucire pe Apostoli Tn muntele
Taborului™*"".

Vorbind despre cei doi, care se aratd in lumina,
alaturi de Domnul, Sfantul loan spune, cd Moise vazuse
limpede ,slava Dumnezeirii (try 80fav Tfig ©OedTnTog),
ascuns 1n crapatura pietrei, dupd cum spune Scriptura: Si
piatra este Hristos (I Cor. 10, 4)”*">. Moise a vazut ceea ce
vad acum Ucenicii, adica aceasta lumina ,,farda margini si
mai presus de toatd vederea celor care exista™*".

Insd slava pe care o vad Ucenicii pe Tabor si au
vazut-o tofi Sfintii Vechiului Testament este slava Treimii,
dupa cum bine precizeaza autorul nostru:

,»Sa cantam si sa cautam sa le intelegem pe toate intru
Duhul si prin Acela sa mergem spre cele negraite ale lui
Dumnezeu, intru lumina Tatdlui, luminati intru toate de
Duhul, adica de lumina cea neapropiatd, pe care au vazut-o
aceia la Fiul lui Dumnezeu”*"".

Terminologia ioaneicd a luminii, dupd cum se vede,
este scripturala, mai ales paulina, fard ca sa fie mai putin
patristica.

468 Transfiguratio, 2, col. 545, in PG 96.
9 Ibidem.

7 Ibidem.

7 Tbidem.

472 1dem, 2, col. 548, in PG 96.

7 Tbidem.

4 Tbidem.
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Joan denumeste lumina si ca Moise*”, dar si ca
Pavel’®, e de acord cu formulirile lui Matei despre
lumini*”’, fiind, in acelasi timp, credincios Sfintilor Parinti
de dinaintea sa*’®.

Evenimentul Taborului este fundamental pentru
sfintirea oamenilor si pentru cunoasterea lui Dumnezeu:
»~Acum, oamenii au vazut cu ochii pe cele nevazute, trupul
cel de pamant a vazut raza dumnezeiasca cea stralucitoare,
trupul acesta muritor a vazut slava cea izvoratoare din
dumnezeire. Caci Cuvantul are trup. Cuvdntul trup S-a facut
(In. 1, 14) si nu a locuit cu noi doar firea dumnezeiasca™*”.

loan leaga vederea luminii de intruparea Logosului,
pentru ca numai in cadrul iconomiei intrupdrii se putea
produce transfigurarea trupului. Evenimentul transfigurarii
este unul hristologic dar cu ramificatie directda 1In
soteriologie.

Pentru cd, spune loan: ,,[Cuvantul], ficandu-Se trup,
nu este lipsit de slava [dumnezeiascd], ci ea [tasneste]
dinduntru, fiind a Cuvantului si fiind mai presus de orice
numire. Caci este a ipostasului dumnezeiesc al lui
Dumnezeu Cuvantul, Cel mai presus de orice
dumnezeire”*™.

[oan vorbeste despre indumnezeirea trupului lui
Hristos si despre vederea slavei Sale, ca despre realitdfi ce
tin direct de unirea ipostaticd (evWoewg TAg Ko’
oméotoow) ™.

Prin ,unirea neamestecata a celor doua fir,
,Dumnezeu Se face om, pentru ca pe om sa-l
indumnezeiasca”*®. Intruparea Cuvantului este

evenimentul, care face din trupul asumat in ipostasul Sau,

99482

475 Adica intuneric (yvédoc). A se vedea: Transfiguratio, 4, col. 552, in PG 96;

476 A se vedea: I Tim. 6, 16 : »P@¢ &mpoortov”, cf. BGT / Transfiguratio 2, col. 545,
in PG 96 : ,,pwtog ampoottov”; ,hd¢ to dmpdoitov”, ¢f Idem, 3, col. 549.

477 Foloseste expresia nor luminos: vepérn dwtewn), cf. Mt. 17, 5, apud BGT / vedéin
dwtog, cf. Transfiguratio, 4, col. 552, in PG 96.

8 Vorbeste de lumind (dwtdc), de stralucire ca oiyAn [Transfiguratio, 4, col. 552]
dar si ca Aepmpotnre [Ibidem], de cunoastere ascunsa [Idem, 7, col. 556], de
luminare tainica [Idem, 7, col. 557], de vedere a tainelor dumnezeiesti [Idem, 10,
col. 560-561], de vederea celor nevazute [Idem, 10, col. 561], de unire cu Dumnezeu
[Idem, 10, col. 561 etc. Toate aceste titulaturi extatice fac parte din patrimoniul
Sfintei Traditii, fiind cinstite de catre Sfantul loan, ca mosteniri primite de la Sfintii
sai inaintasi.

479 Transfiguratio, 2, col. 548, in PG 96.

0 Tbidem.

! Tbidem.

2 Tbidem.

3 Idem, 2, col. 548-549, in PG 96.
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un mediu, un plafon deschis tuturor, deplin transparent, din
care iradiaza slava dumnezeiasca.

Daca Moise a fost recunoscut de loan ca unul, care
vazuse lumina Logosului dumnezeiesc si David este
marturisit de acesta, ca vazator al slavei, pentru ca avea
,ochii curati (kaBapoic Sppaot)”*®*. Curitia inimii este pusa
in acest context in legdturd cu prorocia, adica cu vederea
lucrurilor viitoare, dar si cu extazul. Pentru cd, spune loan:
,lumina cea neapropiata” este ,,nevazutd de catre oameni si
interzisa celor din afard”*’, adica din afara Bisericii.

Pentru cd lumina dumnezeiascda a fost vazuta pe
Tabor, muntele a devenit ,,sfant si dumnezeiesc”**. Dar si
oamenii, care au vazut-o, s-au sfintit, pentru ca ,,i-a acoperit
norul pe masura vredniciei lor”*".

Ioan accentueaza faptul, cd lumina este unul dintre
darurile cele mari si negraite ale lui Dumnezeu, pe care
oamenii le primesc mai presus de orice asteptare™*. Lumina
Sa e primita de catre cei duhovnicesti, ca cea mai intensa si
mai desavarsitd surprizd $i nu ca pe o medalie pentru
eforturile lor ascetice. Vederea extatica, ca unul dintre
darurile lui Dumnezeu, intareste pe om ca ,,sd-si stdpaneasca
trupul nestavilit”*®. Ea il umple ,de toati lumina si
stralucirea”*"”.

Ioan nu foloseste verbul mAnpow la intdmplare.
Lumina 11 umple pe Apostoli si aceasta umplere este tot una
cu realitatea concretd a indumnezeirii. Starea de 8éwoirg, cu
care ne incepeam aceastd sectiune, este corelativul faptului
de a fi umplut de lumina. Cei indumnezeiti nu isi Inchipuie,
ca sunt racordati la slava dumnezeiasca sau ca sunt plini de
lumina. Ei nu sunt plini de lumind in mod inconstient sau
ipotetic, ci ei vad lumina lui Dumnezeu in fiinta lor, ca un
dar negrait al lut Dumnezeu.

Vederea luminii e precedatd de restaurarea noastra
prin Botez. Desi nu indica, in mod lexical, Sfanta Taina a
Botezului, Sfantul Ioan Damaschin vorbeste de concretetea
liturgica a restaurdrii noastre in Hristos si de cresterea
noastra in viata duhovniceasca, in mod foarte clar:

84 Idem, 3, col. 549, in PG 96.
5 Tbidem.
6 Ihidem.
7 Ibidem.
8 Idem, 3, co. 552, in PG 96.
9 Tbidem.
40 Ibidem.
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o1, mai Inainte, ca insusi harul lui Dumnezeu sa
locuiasca in om, ne acopera Duhul vietii, care ne cladeste
din nou, pe masura noastra si ne da si mai multa putere si
insdsi cinstea chipului 1 a asemanarii [cu Dumnezeu].

Caci [harul] te face cetdtean (moAltny) al Raiului si
impreuni locuitor (abvtpopov) cu Ingerii. Si, devenind chip
dumnezeiesc prin asemdnare (tfic Oelag elkovog TNV
opolotnte),  datoritda  patimirii  stralucirii  Soarelui
[dumnezeiesc] si a ploilor [harului], traim o altd comuniune
si avem o comuniune compatimitoare si o stabilitate
[interioard, duhovniceascd] mai mare, decat cea avutd
inainte $i mult mai paradoxala. Céaci unul ca acesta creste
mereu In puteri proprii dumnezeirii 1 primind ce este mai
rau®!, isi umple firea de lucrdrile dumnezeiesti si se face
chip / icoand a arhetipului si se face pe sine frumos (kaArog)
in toate zilele”*”.

Harul dumnezeiesc ne restaureaza si ne reda chipul si
asemanarea cu Dumnezeu, ne indumnezeieste si aceasta
stare de indumnezeire este o umplere de frumusete
interioard. loan nu vorbeste de frumusefe, ca podoaba
exterioard, ci de frumusete, ca umplere de slava
dumnezeiascad. A te umple zilnic de frumusete inseamna a fi
deschis s1 mai mult slavei divine si a fi si mai patruns in
fiinta ta de catre ea.

Sfantul loan precizeazd mereu, ca slava este a
dumnezeirii lui Hristos. Insd, ei ,,au fost umbriti de norul
luminos, fiind pictati [interior] de lumina Duhului”*”. Fara
sd insinueze o preeminenta a lucrarii Duhului fata de cea a
lui Hristos in actul indumnezeirii, loan vorbeste, mai
degrabd, de urmadrile vederii luminii: ,,cei care au vazut
lumina au primit intreaga luminare si stralucire”*".

Ei au vidzut lumind, dar ea este intuneric ((6pov)™”,
pentru ca intunericul dumnezeiesc este ,,vazut cu ochii
mintii (toi¢ voepoic OpOaipoic)”*®. Intrarea in lumina
vesnicd, ca una care este a vesniciei, ne scoate din timp si ne
introduce in vesnicie, adica in acelea, care nu se vad decat
cu ochii mintii sau cu inima curatd.

1 Adici greul ascezei si al rabdarii.

492 Transfiguratio, 4, col. 552, in PG 96.
3 Tbidem.

4 Ibidem.

9 Idem, 6, col. 553, in PG 96.

4 Tbidem.
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Ca si in cazul ochilor inimii, ochii mingii reprezinta
puterea duhovniceasca a sufletului de a vede, prin har, cele
ale harului®”’.

Schimbarea la fata, subliniazd loan, nu a fost un
accident sau o decriptare, o sesizare prin puteri propril a
dumnezeirii Domnului, de catre Ucenici. Transfigurarea
trupului Sau a fost un act voit de catre Domnul: ,,a dorit sa
le arate aceasta si sd-i lumineze pe ei*”, ca pe loan
Botezatorul, Ilie, leremia si ca pe oricare dintre Proroci.
Caci atunci cand acestia au vazut maretiile nesfarsite [ale lui
Dumnezeu]*”, s-au intraripat, ca si Prorocii din vechime si
ca niste Inviati din morti, au facut de acum incolo cele
slavite ale harului”®.

Asimilarea vederii dumnezeiesti cu invierea din morti
nu este insd o comparatie metaforica. Apostolii au intrat in
slava si asta inseamna, de fapt, adevarata inviere a omului.
Invierea prin vederea luminii este intrarea in teritoriul
,.cunoasterii celei ascunse” (yv&oewe dmdkpudor)™ .

Cei care nu vad fata Stdpanului nu sunt respinsi, prin
vreun decret divin, de la cea mai mare fericire a omului. Ei,
spune loan, se autoexclud prin orbirea patimilor in care
zac™®. Cei care nu vad slava lui Dumnezeu nu vor s-o vada,
dar cei care o vad se fac alti oameni®®. Si cei care vad
lumina sunt curatiti trupeste de dragostea de Dumnezeu si
,,condusi de catre dor, ca de un invatator, si de miscarile
sufletelor lor”***,

Dragostea si dorul de Dumnezeu, despre care vorbeste
loan, curatesc mintea si trupul si nu le anuleaza activitatea.
Mergerea spre lumina este o mergere totald spre / catre
Dumnezeu, constientd, duhovniceasca si, mai ales, plina de
exaltare dumnezeiasca.

Apostolii nu mergeau spre o scufundare in
necunoscut, ci se indreptau spre o intdlnire personald cu
Dumnezeu. Pentru ca, spune loan, ,dacad ne urcam la
indltimea 1iubirii si devenim noi insine acel loc, atunci
vedem cu mintea pe cele nevdzute si intrand in nor, ne

7 Transfiguratio, 10, col. 561, in PG 96.
4% Pe Sfintii Apostoli.

499 Abisale.

39 1dem, 6, col. 553, in PG 96.

1 1dem, 7, col. 556, in PG 96.

92 1dem, 7, col. 557, in PG 96.

593 Ibidem.

3% Ibidem.

169



dezbracam de intunericul trupului5 % i, in aceasta, ne
curatim sufletul, fiindca curatia straluceste mai mult decat
soarele””".

Aceeasi stare de Oéwolc, caracterizati ca stare de
frumusete interioara este desemnatd acum, drept stare de
curdfie luminoasd. Indumnezeirea este frumusete, pentru ci
este curdfie si este curdtie interioarda, pentru cd in aceasta
stare suntem plini de slava lut Dumnezeu.

Stantul loan Damaschin stia foarte bine rolul pe care
il are rugaciunea in cadrul indumnezeirii noastre. Pasajul
urmator este mai mult decat elocvent in acest sens:
,fugiciunea este maica linistirii (| mouyle) si tot ea,
rugaciunea, ne arata slava dumnezeiasca (fetog 60Enc). Caci
atunci cand [scdpam] de necurdfia simfurilor, suntem
impreund cu aceia din neamul lui Dumnezeu. Fiindca ne
eliberam de cele ale carnii, ridicdndu-ne din lume si intrand
in randul acelora, intre care vom vedea limpede / lamurit
Imparatia lui Dumnezeu"’.

Putem sa ne eliberam de patimi si sa ne umplem de
slava, fiindca ,,intrupandu-Se [Hristos] si innoindu-ne pe noi
in firea Sa [omeneascd], ne-a redat frumusetea chipului pe
care 0 aveam la Tnceput si ne-a purtat pe toti in umanitatea
persoanei Sale”"".

Indumnezeirea noastrd, cu alte cuvinte, este
impartagirea directa de slava care vine din trupul
indumnezeit al lui Hristos. lar legdtura dintre vedere si
indumnezeire este explicita in omilia ioaneica, pentru ca:
»hu puteam primi sfingirea trupului, dacd n-am fi fost
acoperiti de slava dumnezeiasca. Fiindca, prin negraita unire
cea dupa ipostas, ne-am Imbogatit cu sfintenia slavei
dumnezeirii celei nevazute. Caci una si aceeasi este slava
Cuvantului si a trupului si slava dumnezeirii nevazute se
face vazutd trupului, [dumnezeirea] fiind necuprinsa si
nevizuta de Ingeri, cat si de cei legati de bogitii””.

Hristos Se descopera Ucenicilor si nu e fortat sa o
faca’'’. El i-a incredintat prin aceasti vedere despre
adevarul persoanei Sale’''. Slava Sa nu suferd vreo

> De intunericul patimilor trupesti.

506 Transfiguratio, 10, col. 561, in PG 96.
>7 Ibidem.

% Idem, 11, col. 561-564, in PG 96.

% Tdem, 12, col. 564, in PG 96.

319 1hidem.

S Thidem.
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schimbare pentru ca e vazuta de Ucenici, dar ei se elibereaza
de orbirea lor’"*.

Explicand consistenta duhovniceascd a norului
luminos, loan spune: ,,au vazut un soare frumos, luminos,
placut, dorit de catre ei, care straluceste si lumineaza, care
este dulceata s1 iubirea vietii noastre, invaluind toate si care
era ca o ceatd care nu le ingradea vederea. Caci aceasta
lumina era mai mult decat una obisnuitad. Pentru ca lumina
nu numai cd i1 lumina, facandu-i sd doreasca si sa se
indulceascd si mai mult de aceastd viata’", dar ea este viata
tuturor celor vii si datatoare de viata, fiindca in ea toti traim,
ne miscam si suntem.

Si de ce era mai doritd si mai iubita [dintre toate]?
Pentru ca nu poate intreaga dorintd $i minte sa o cuprinda pe
cea mai presus de orice cuprindere. Pentru ca e mai presus
de toate si nimeni nu o poate cuprinde. Caci, cum poti
cuprinde pe cea necuprinsd si poti gandi pe cea mai presus
de gandire? Caci lumina aceasta le depaseste pe toate cate
exista™ ",

Indumnezeirea trupului, Tn mod indubitabil, este o
umplere de raza Dumnezeirii, in cadrul unor eforturi
ascetice si nu un concept steril de teologie academica.

Sfantul Ioan Damaschin centreaza hristologic
soteriologia, vazand in lumina dumnezeiasca lumina
Treimii, de care ne impartdsim in mod extatic.

Intre vederea lui Dumnezeu si indumnezeire este o
legdtura ombilicala si nimeni nu poate sa se sfinteasca decat
mergand pe aceastd cale. Stipularea unei cai gnostice a
vederii lui Dumnezeu, care exclude extazul si1 se
concentreaza asupra unei teologii a intelectiei, nu Tnseamna
altceva, decat a intra in terenul extrem de vast al nselarii, al
erorii, adica a te situa 1n afara vietii duhovnicesti a Bisericii.

>12 Idem, 13, col. 565, in PG 96.
>3 De viata in lumina, de lumina dumnezeiasca.
>4 Transfiguratio, 16, col. 569, in PG 96.
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2. 1. 11. Vedere si nepatimire

Vederea lui Dumnezeu este o realitate duhovniceasca
pentru care ne trebuie o pregatire asidud, desi ea este un dar
al lui Dumnezeu. Nevoitorii ortodocsi insa, nu sunt in
primul rand absorbiti de dorinta de a vedea lumina
dumnezeiasca, ci, mai ales, de aceea de a se face proprii
harului si iertdrii lui Dumnezeu, nepatimirii. lertarea si
sdlasluirea in noi a harului este calea, care ne duce la vedere
1ar cei care se nevoiesc cu adevarat stiu, ca nu avem niciun
folos, daca ne grabim si fortam nota in nevointa noastra.

Tratatul Sfantului Teognost (sec. IX), intitulat Despre
faptuire, contemplatie si preotie ne precizeaza tocmai acest

. : . . . 515
lucru: ca avem nevoie de curafie interioard” ~, pentru a

vedea pe Dumnezeu si de semnele arvunei mantuirii’',
pentru a fi vazatori vesnici ai luminii Treimii.

Autorul nostru isi incepe discursul teologic cu
stipularea faptului, cd adevarata virtute incepe numai atunci,
cand dispretuim toate cele pamantesti’'’. Dispretul pe care il
cere Teognost de la noi nu este o lehamite existentiald, ci
este o constientizare a faptului, ca lumea si placerile ei nu ne
pot face sa tradim adevarata bucurie dumnezeiasca a vederii
Sale. Teognost ne cere sa ne centram cu totul pe viata
duhovniceasca, de unde vine adevarata bucurie,
descentrandu-ne de la ambitii si placeri exclusiv mundane.

Prin desertarea de sine, prin covarsitoarea smerenie,
ajungem si fim modelati de Dumnezeu’'®, pentru ca
smerirea de sine, coborarea in umilirea de sine este insasi
inceputul faptuirii duhovnicesti si al cunostintei’”.

Cunoagterea nu este, pentru acesta, o Invatare a
datelor credintei, ci, mai degrabd o revelare personala a lui
Dumnezeu in viata sa. Dumnezeu ne arata cine este El, pe
masura ce noi renuntam la ceea ce credem, ca suntem noi.

Atunci, cand noi simtim, ¢d nu suntem nimic §i ca nu
am facut nimic, Dumnezeu ne covarseste cu slava Sa si ceea
ce intelegem din aceasta revarsare de har, inseamna, de fapt,
cunoasterea noastrd duhovniceasca, experentiala.

IS ECP, 6, ed. Staniloae, p. 252.

316 Tdem, 12, p. 253-254 /38, p. 262.
7 Idem, 1, p. 250.

¥ Idem, 3, p. 250.

Y Idem, 3, p. 251.
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Rugaciunea curatd e aceea, care naste cele mai mari
virtuti®*. Dar lucrul principal pe care il aduce in noi aceasta
rugdciune € aceea, cd ne mangaie in asceza noastra i ne
umple de ,0 dorintd nesdturatd dupa Iintdlnirea cu
Dumnezeu”*'. Contemplarea fapturilor si dorul dupa
Dumnezeu sunt cele, care ne duc in intunericul lui
Dumnezeu’>.

Folosind paradigma 1intunericului dumnezeiesc,
Teognost afirma realitatea slavei si a vederii dumnezeiesti
precizand, ca cel care a vazut slava Sa se retrage, plin de
evlavie fatd de Dumnezeu, indestulandu-se cu vederea ce i-a
fost data’>.

In acelasi capitol 5, autorul nostru subliniazi faptul,
ca vederea pe care o avem ne este de folos’**, adici este
tocmai aceea, care ne dinamizeaza viata duhovniceasca si ne
confirma fiintial realitatea supraabundenta a harului.

Vederea lui Dumnezeu din aceasta viata este fugitiva.
Insa importanta ei este covarsitoare pentru noi pentru ca, cel
care vede slava lui Dumnezeu ,,are bund nadejde ca va primi
pe Cel dorit, atunci cand, topindu-se cele vazute
[manifestarile] si inchipuirea in umbre...va veni pentru de-a
pururi vederea fata citre fata”>>.

Vederea de acum e arvuna vederii celei vesnice. Insi
nu e o arvund, un acont independent de viata noastra viitoare
de aici, de pe pamant, ci este motivatia pentru o totald unire
interioara cu Dumnezeu, pentru ca El ne-a unit cu Sine, prin
slava Sa si vrea sa ne uneasca vesnic.

Tocmai de aceea, Teognost ne avertizeaza, ca dorinta
de a avea contempldrile cele mai Tnalte este dezavantajoasa
pentru noi, atata timp cat nu am dobandit ,,nepatimirea cea
mai de sus”>*°, nepatimirea stabila.

Nepdtimirea este aceea, care asigura contemplatiile si
nu invers. Dobandind curatia interioara §i rugaciunea curata,
vom iesi afard de simturi si il vom ciuta pe Dumnezeu’”’.

Vederea lui Dumnezeu, numai aceasta, ne spune
Stantul Teognost, este o atingere intru catva a Teologiei,

20 Idem, 5, p. 251.
21 Ibidem.
522 Ibidem.
523 Ibidem.
524 Ibidem.
525 Ibidem.
326 1dem, 6, p. 252.
27 Ibidem.
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pentru ca, in opinia Parintele nostru, Teologia este
cunoasterea tainica, extaticd, a lui Dumnezeu’*®.

In capitolul al 7-lea, autorul ne vorbeste despre
treptele pregatirii pentru vedere. Viata linistita, cunoasterea
de sine si cunoasterea lui Dumnezeu*’ sunt cele care ne duc
la vedere:

,Caci daca se Tmplineste aceasta, nu mai € nimic, care
sd te impiedice de-a vedea cu mintea, intr-o stare curata si
netulburatd de nicio patima, ca intr-un nor subtire, pe Cel
nevazut de nimeni, binevestindu-{i mantuire prin cunostinta
Sa mai indesata [mai intiparita]”>.

Vederea este a mintii si ea ne vesteste mantuirea prin
aceea, cd infelegerea Sa ni se intipareste intru noi, prin slava
Sa. Consecintele extazului sunt si ele clare, pentru cel care
le traieste: 1 se linistesc patimile si cunoaste totodata
arvuna fericirii de sus™>*".

Vederea dumnezeiascd, precizeazd Teognost, nu
atinge fiinta lui Dumnezeu Cel mai presus de toate’>”,
pentru ca fiinta lui Dumnezeu e necunoscuta pentru intreaga
fire creata®®®. Vedem ,,marea lumina, cea in trei striluciri, a
Treimii dumnezeiesti”>** dar, in acelasi timp, el ne vorbeste
si de Fiul, Care raspandeste lumina din firea Sa
dumnezeiasca’.

Un lucru este indubitabil pentru autorul nostru:
iluminarea noastri e pe masura curdtiei personale’®.
Stralucirea Imparatiei™’ sau arvuna mantuirii sunt interioare
si sunt realititi dumnezeiesti post-extatice™" .

Arvuna mantuirii se da prin Duhul Sfant™ si in urma
luptei interioare, tainice pentru arvuna, primim in inima
noastra incredintarea mai presus de orice indoiala, cd am
primit-0>*.

Realitatea harica a arvunei consta in aceea, ca nu mai
suntem suparati de patimi, ca simtim sporirea harului lui

528 Thidem.

¥ Idem, 7, p. 252.
339 Thidem.

>! Idem, 8, p. 252.
2 Idem, 9, p. 253
>3 Idem, 35, p. 261.
534 Idem, 46, p. 265.
535 1dem, 9, p. 253.
336 Ibidem.

37 Idem, 10, p. 253.
3 Idem, 75, p. 275.
539 Idem, 24, p. 257.
>0 Idem, 33, p. 260.
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Dumnezeu in noi §i, cd nu ne mai gandim la moarte, decat
ca la un somn, fira si ne mai infricogdm de ea>*'.

Harul, care este intru noi, pe care il simtim foarte viu
si indumnezeitor ne face ,,intelese, in chip ascuns si tainic,
cele mai inalte”**. Harul este cel care ne invatd si ne
conduce spre vederea lui Dumnezeu si ne da intelegerea a
ceea ce vedem 1n extaz.

Pentru Teognost, ca si pentru Sfinti Parintii anteriori,
extazul este VedereS43, dar el vine din ,nepatimirea
indumnezeitoare”**. Arvuna fericirii ceresti este si ea o
consecinti directd a dreptei cunostinte si a nepatimirii>*.

Cunostinta  este  stiinta  neinselatoare  despre
Dumnezeu si despre cele dumnezeiesti>*®, iar nepatimirea e
de doua feluri, nestatornica, pasagera (cand avem perioade
de liniste din partea patimilor si apoi vin razboaiele
interioare) si statornica (fara schimbarea din bucuria si
linistea interioard), ultima fiind o urmare directa a dragostei
desavarsite si a contemplatiilor / vederilor neintrerupte5 .

Desi autorul nostru accentueaza faptul, ca firea
noastra este ,,schimbatoare si nestatomicé”548, atunci cand
dobandim nepatimirea statornicd, neclintitd, nu mai avem
»trupul smereniei”549, ci atunci ne-am ,,preschimbat intru
nestriciciune””*’, intr-un trup plin de slavd dumnezeiasca.

Toatd soteriologia Sfantului Teognost deriva din
trairea efectivd a harului dumnezeiesc. Autorul nostru se
concentreaza asupra intimitatii omului credincios cu ,,Bunul
Dumnezeu”, Care ,,aduce, cand trebuie si cat trebuie, si
cunostinta si nepétimirea”SSI.

Cu alte cuvinte, cunostinta nu este o acumulare de
eruditic umana, care contrasteaza cu sfinfenia, ci
cunoasterea duhovniceasca, ca si sfintenia, sunt concrescute

din lucrarea harului in fiinta noastra.

> Idem, 12, p. 253-254.
2 Idem, 18, p. 255.
5 Idem, 22, p. 257.
> Idem, 25, p. 257.
> Idem, 28, p. 259.
34 Ibidem.

7 Idem, 29, p. 259.
38 Ibidem.

% Ibidem.

3% Ibidem.

! Idem, 42, p. 263
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Harul, accentueaza Teognost, este cel care ne
incredinteaza neindoielnic de cele nadajduite, de starea
noastra in vesnicie "

Incredintarea mantuirii, pe care o traim, ,,vine din
desadvarsita smerenie a cugetului si din harul Duhului Sfant
in cei impacati deplin cu Dumnezeu”>. Desi pune
incredintarea in legdturd cu nepatimirea, autorul distinge
intre nepatimirea partiala s cea totala spunand, ca se
primeste de cei care ,,[au nepdtimirea], fie In parte, fie mai
deplin, pe masura impacarii si a curatiei [lor]”>>".

Pentru ca harul este cel care ne sfinteste, Parintele
nostru ne spune, ca mantuirea este primitd in dar, Insa
trebuie sa aducem si noi in dar, cei doi banuti ai sufletului
nostru vaduvit de pacate, adica smerenia si dragostea®.

Teognost nu diminueazd importanta ascezei, insa
accentuecaza faptul, cd pe culmile inalte ale nepatimirii si
vederii lui Dumnezeu ajungem prin harul dumnezeiesc.
Sfintenia ne face sa fim vazatori de Dumnezeu iar moartea,
ca o iesire din materie a sufletului, ne face sa ne simtim
expulzati ,,dintr-un al doilea pantece intunecat al mamei,
spre cele nemateriale si luminoase”>°.

Intrarea in vesnicia luminii dumnezeiesti sau
pregdtirea pentru a fi proprii luminii se lucreaza inca de
acum. Ea este taina ce se lucreaza in ascunsul fiintei noastre,
intre Dumnezeu si noi> . Gradul de inaintare personald in
sfintenie este direct proportional, in vesnicie, cu puterea
noastra de a privi Dumnezeirea™”.

Dupa cum am vazut, Sfantul Teognost elaboreaza o
teologie a vederii care se sprijind pe sfintenie, pe nepatimire.
Vederea lui Dumnezeu este un dar al lui Dumnezeu, pe care
il primim daca ne sfintim viata. Ea este o lucrare a harului
dumnezeiesc si o arvund a faptului, cd ne vom bucura de
vederea lui Dumnezeu si in vesnicie. Dar lucrul foarte
important, pe care il precizeaza Sfantul nostru Parinte, este
acela, ca sfintenia s1 vederea sunt graduale, adicd sunt pe
masura patrunderii noastre de slava lui Dumnezeu.

532 Idem, 44, p. 264.
553 Ibidem.

>4 Ibidem.

> Idem, 45, p. 264.
356 1dem, 65, p. 271.
7 1dem, 69, p. 272.
¥ Idem, 75, p. 275.
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2. 1. 12. Vederea si curiatia ca adevarata
rationalitate a omului

In contemporaneitate asistim la derapajul infiorator al
omului spre rationalitatea ca discurs heteroclit, provocator,
rupt de realitate interioard si care vizeaza avantaje materiale
abundente. Rationalitatea /rationalul /ceea ce e rational e
vazuta adesea, ca o actiune profitabila, in sfera bunului simg
(common sense) sau ca repartizare avantajoasa a propriilor
resurse si cheltuieli.

Rationalitatea, ca amprenta ontologica a omului, este
grav distorsionata de utilitarismul postmodernitatii, cat si de
nihilismul ei apostatic, pentru cd ideologia postmodernd
afiseaza ideea, ca omul este rafional, numai in masura in
care are succes in munca lui sau pentru ca stie sa profite de
oportunitdti cu maximum de profesionalism.

In scrierile Sfantului Grigorie Sinaitul 1insi,
rationalitatea este o realitate interioara omului, o realitate
harismaticd, care vine in noi prin curitie si nestriciciune™”.
Suntem rationali numai, dacd avem curdfia vietii
duhovnicesti. A fi dupa mintea si dupa ratiunea adevarata a
omului inseamna a fi Sfant, pentru cd numai Sfintii, ne
spune Sfantul Grigorie, sunt rationali, deplin rationali’®’.

Grigorie vorbeste despre rationalitatea omului in
legatura directd cu adevarata cunoastere™®', cu experienta
duhovniceasca. Rationalitatea omului tine de adevarul haric
pe care il purtam in noi, cdci ,cunostinta propric a
adevarului”, adevarul experiat, integrat in fiinta noastra este
,,simfirea harului”>®.

Experienta harului dumnezeiesc ne aduce adevarul si
rationalitatea, facandu-ne sa stim, cine este Cel care ne
sfinteste si, ca sfintenia inseamna adevarata viata normala a
omului. Trairea in har inseamna traire rationala iar iesirea
din cele ale ratiunii inseamna cadere in pdcat.

Parintele nostru vorbeste despre vederea lui
Dumnezeu si despre lumina dumnezeiasca, ca despre cele

559 Cap. fol., 1, ed. Staniloae, p. 91.
30 Idem, 2, p. 91.
61 Cf. Idem, 25, p. 99, Sfantul Grigorie spune, ci adevirata cunoastere este ,.slava

nemincinoasa” a lui Dumnezeu.
%62 Idem, 3, p. 92.
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care ne fac sa vedem, cu adevarat, si sd ne rugdm lui
Dumnezeu’®.

El defineste, in cunostinta de cauza, vederea
dumnezeiascd spunand, ca ,,extazul nu este numai rapirea
puterilor sufletului la cer, ci si iesirea totald din simtirea
insasi”***. Vederea este rapire a sufletului de citre Duhul,
dar si iesire, din modul curent, trupesc al simtirii, prin unirea
ei cu slava lui Dumnezeu.

Aceastd stare a unirii noastre cu lumina este
desemnata drept o gustare a dulcetii celor dumnezeiesti, prin
,simtirea intelegitoare [a mintii]”>®. Mintea curati simte si
intelege, in extaz, cele dumnezeiesti. Pentru ca leaga veselia,
desfatarea dumnezeiascd de experienta directda a slavel
dumnezeiesti, Grigorie afirma, cd sunt putini cei care se
veselesc cu Duhul si care se desfatd impreuna cu
Cuvantul®®.

Stantul Grigorie prezinta experienta slavei, ca pe o
realitate dumnezeiasca, de care beneficiaza omul 1n
totalitatea sa. El nu indeparteaza trupul de la simtirea
harului, ci, dimpotrivda, spune, cd atunci, in momentul
extazului, simturile si puterile sufletului se unesc si se fac
unitare prin Duhul Sfant’*’. Cand omul vede lumina, el
cunoaste ,.cele dumnezeiesti si omenesti nemijlocit si
fiintial” si priveste ,limpede si curat pricina cea una a
tuturor, adicd [pe] Sfanta Treime, pe cit este cu putintd” **®
omului.

Posibilitatea experierii integrale a slavei, de catre
trupul si sufletul nostru, este urmarea directd a curatiei de
care ne-am facut vrednici. Daca suntem curati, atunci atat in
simturile trupului, cat si in puterile noastre sufletesti ,,este
amestecat Duhul de viata facator®.

Stantul Grigorie distinge intre simfirea harului, ca
realitate curenta a vietii duhovnicesti si vederea luminii, fara
ca aceasta distinctie sd o prezinte metodic.

Observam in Capetele de care ne ocupam acum, ca
simtirea harului este starea duhovniceasca normala a omului
si nu o performanta ascetica.

33 1dem, 5, p. 92.
6% 1dem, 58, p. 107.
°%3 1dem, 97, p. 124.
366 Idem, 96, p. 124.
37 Idem, 98, p. 125.
%8 Thidem.

3 Tbidem.
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Pentru Grigorie, crestinul ortodox este un om, care
simte harul in el si acest lucru il face sa fie viu. Spune
Preacuviosia sa: ,,cel ce nu vede, nu aude si nu simte
duhovniceste, este mort, fiindca nu este Hristos viind in el,
nici el miscandu-se si lucrdnd in Hristos””’. Ontologia
umana, restauratd prin Botez, este o ontologie plind de har
iar viata duhovniceascd, de care ne ocupam, nu este altceva,
decat evidenta interioara a harului in fiinta noastra.

Ca sa vorbim despre simfirea harului si despre
vedere, ne aminteste autorul nostru, trebuie sa vorbim
despre virtuti. Virtutile sunt cele care ne pregitesc sa fim
locasuri preafrumoase ale harului’’'. Dar virtutile, care sunt
pline de har, pe care harul dumnezeiesc le uneste sunt
virtutile vii, reale. Cele moarte, spune Grigorie, sunt cele in
care nu existd harul’’* sau sunt cele, care sunt facute, fara ca
scopul lor ultim sa fie simfirea interioara a harului. Actiunea
harului in fiinta noastra este determinanta, pentru ca harul da
,,chip dumnezeiesc celui in care se intipéresc”573 virtutile
dumnezeiesti.

Tocmai de aceea, Grigorie vorbeste de vedere extatica
la cei care simt in fiinta lor harul dumnezeiesc si care
lucreaza impreuna cu ei la sfintirea lor integrala.

Vorbind despre ,,slava adevarata”>™* a omului, despre
conditia crestina autentica, Grigorie spune, cd ea consta in

,cunostinta sau vederea Duhului””, alaturi de intelegerea

amanuntita a dogmelor s1 a credintei adevarate”’®.

implinirea adevarata a omului, cu alte cuvinte, consta
in vederea extaticd, in cunoasterea acrivicd a dogmelor
credintei si a problematicii interioare a vietii si a gandirii
ortodoxe. Gnoseologia ortodoxad, dupd cum vedem, este o
combinare, la nivel interior, a cunoasterii extatice cu datele
cunoasterii harice, cotidiene si cu o neobosita munca de
intelegere a vietii ortodoxe.

Cunoasterea extaticad este un dar al lui Dumnezeu,
pentru ca ,cele dumnezeiesti si mai presus de fire se

diruiesc intru bunitatea Duhului™’’”.

0 Idem, 97, p. 124 -125.

ST Cf. Idem, 20, p. 97, harul dumnezeiesc Imbind in om toate virtutile, intr-un mod
armonios.

372 Idem, 86, p. 119-120.

3 Idem, 90, p. 121.

™ Idem, 57, p. 107.

> Tbidem.

376 Ibidem.

S 1dem, 87, p- 120.
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Dar harul simtit interior, aceasta primire a Duhului, de
care vorbeste Grigorie in cap. 45, este cea care face trupul
nostru, prin intermediul ratiunii noastre, sa fie un ,,chip
luminos si arzitor al frumusetii dumnezeiesti””".
Indumnezeirea trupului este legatd fundamental de simtirea
harului §i de vederea slavei dumnezeiesti inca din timpul
vietil acesteia.

Grigorie vorbeste de simgirea harului ca de o realitate
interioara Incadratd in actul curatirii. Cei care 1si curatesc
firea prin Duhul, afirma autorul nostru, se fac un trup si un
duh cu Hristos””.

Curatirea interioara de patimi presupune o activitate
foarte energicd a omului in integralitatea sa. In cap. 23,
Grigorie se referda numai la activitatea mintii, care, atunci
cand se curateste, ,,cautd la Dumnezeu si primeste de la El
intelesurile dumnezeiesti”®.

Mintea, care se afunda in har, care este cuprinsd in
mod cotidian de har este cea, care poate sa intre in lumina,
care e pregatitd sa vada lumina. De aceea, spune Grigorie,
ca o astfel de minte, In extaz, isi scufunda ,,intelegerea in
lumind si facandu-se lumind, scrie in Duh cuvintele, in
inimile curate™®' ale celor, care o aud vorbind.

Mintea vazatorului de Dumnezeu devine lumina si
trupul sdu este inundat de lumina. Curatia si nepatimirea
sunt cadrul interior al vederii luminii.

Cand Grigorie vorbeste de ,,veselia Duhului”, care
izvoraste din nepatimire’®” sau, cand afirma faptul, ci cel ce
s-a curatit pe sine aici, pe pamant, va invia ca unul, care se
impartiseste in intregime de indumnezeire™®, are in vedere
realitatea harului s1 a vederii, ca acte fundamentale in viata
crestinului ortodox.

Comentand multele locasuri de la In. 14, 2, Grigorie
spune, ca ele reprezintd diferite trepte personale i Tnaintari
ale celor mantuiti>®. Cu alte cuvinte, sfintenia nu este o
realitate interioara unilaterald, nu este o realitate
standardizata, ci ea este o realitate personala, care are grade
diferite de la Sfant la Sfant.

78 1dem, 45, p. 105.
7 Idem, 41, p. 103.
3% Idem, 23, p. 97-98.
¥ Idem, 23, p. 98.

%2 Idem, 48, p. 106.
% Idem, 46, p. 105.
¥ Idem, 44, p. 104.

180



Ideea in cauza se vede si mai pregnant in cap. 43,
unde Grigorie dezbate realitatea concretd a Imparitiei lui
Dumnezeu.

El spune, cd Imparitia lui Dumnezeu e un cort al lui

o Q " -585 A 5 5 > )
Dumnezeu cu doua incaperi®. In prima intra, ,,cati sunt

preoti ai harului”>*, adici cei care au avut simtirea harului
si au lucrat virtutile Tmpreuna cu harul, pe cand, in a doua
incapere intra, ,,numai cei care au liturghisit, Inca de aici
Treimii, ca niste ierarhi in desavarsire, in intunericul
cunostintei de Dumnezeu””™, adicid cei care s-au facut
vazatori ai slavei dumnezeiesti, prin simtirea harului
dumnezeiesc si inflacararea lor plind de dragoste catre
Dumnezeu.

Indumnezeirea omului e prezentati de Sfantul
Grigorie ca o ajungere a noastra la frumusetea noastrd
fireasca>®® si nu ca o trecere spre zone ontologice complet
diferite de posibilitatile ontologiei umane.

Indumnezeirea nu este o noutate ontologici, o
inovatie, care nu are nimic de-a face cu conditia noastra
creaturala, ci o recdpatare a adevaratei noastre ontologii, din
teritoriul acaparator si dezumanizant al patimilor.

Indumnezeirea e conditia normald pentru a simti
plenar viata dumnezeiascd a vesniciei. Sfintenia este
pasaportul legal de intrare in vesnicie, pentru cd vesnicia
fericitd presupune comunicare prin har, salasluire in slava,
bucurie si fericire negraitd, tocmai scopul intregii curatiri de
pacate si a simtirii harului.

Vorbind de viata Sfintilor in vesnicie, Dumnezeiescul
Grigorie spune:

»In veacul viitor Sfintii isi vor grdi unii altora in chip
tainic cuvantul 13untric, rostit in Duhul Sfant”>%.

Accentul pus de noi pe launtricitatea vietii
duhovnicesti §i pe intimizarea cu Dumnezeu isi gaseste
intelesul tocmai in perspectiva vesniciei, pentru ca in slava
lui Dumnezeu, Sfintii is1 vor dezvalui unii altora tocmai
comoara lor interioara, ratiunile vietii lor pline de sfintenie
si faptele lor imbibate de frumusete dumnezeiasca.

Ceea ce acum e tainic, ¢ in adancul nostru, va iesi la
luminad, va fi vazut de catre toti, pentru ca se va rasfrange, ca

5% Idem, 43, p. 103-104.
3% Idem, 43, p. 104.

%7 bidem.

5% Idem, 45, p. 105.

% Idem, 49, p. 49, p. 106.
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printr-un cristal, Intreaga lumind a harului, care ne strabate.
Asa se face, ca QGrigorie 11 numeste pe Sfin{i minti
dumnezeiesti, ,,deopotrivd cu ingerii”5 % si | Sfinti prin
nestriciciune si indumnezeire”””" .

Eshatologia noastra incepe insa de acum. Vederea
luminii este schimbarea noastra la fatd, transfigurarea
noastra>”> si, in acelasi timp, iniltarea noastrd la cer™".
Totul pleaca de la linistire si de la rugaciunea mintii, de la
rugdciunea neincetatd. Spune Grigorie: ,linistirea, naste
vederea; vederea, cunostinta; cunostinta, patrunderea
tainelor; si sfarsitul tainelor e cunoasterea lui Dumnezeu”>",
adica adevarata Teologie.

Drumul curatirii de patimi Tnseamna constientizarea
harului primit la Botez. Despatimirea are rolul de a vedea cu
mintea, de a simfi cu mintea harul primit595. Si harul nu se
amestecd, spune Grigorie, cu Inselaciunea din inima noastra,
ci o topeste pe aceasta’, curdtindu-ne, ca pe niste locasuri
si biserici ale Domnului.

Dupd cum am vazut, adevarata rationalitate a omului
este interioara procesului sinergic al Tndumnezeirii, adica
numai cei Sfinti sunt pe deplin rationali.

Simtirea harului inseamna trdirea cotidiand a
prezentei slavei in fiinta noastrd, pe cand vederea lui
Dumnezeu este intrarea in lumina divina, unde devenim cu
totul lumind. La Sfantul Grigorie Sinaitul impartasirea de
lumina divina este a omului in integralitatea sa iar Imparitia
lui Dumnezeu este mostenita de Sfinti cu grade diferite de
sfintenie, dar, prin care, stralumineaza aceeasi slava a Prea
Sfintei Treimi.

3% 1dem, 53, p. 107.

*! Tbidem.

592 Cap. I, 1, ed. Staniloae, p. 156.
% Tbidem.

% 1dem, 5, p. 158.

395 Cap. 11, 1, ed. Staniloae, p. 159.
% Idem, 12, p. 167.
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2. 1. 13. Vederea nemijlocita si distinctiile
triadologice

Teologia slavei capata, la Sfantul Grigorie Palama, o
dimensiune apologetica viguroasd, el raspunzand, pe baza
experientei personale si a Sfintei Traditii patristice
anterioare acelora, care creditau, mai mult filosofia si
legatura intelectualistd cu Dumnezeu, decat curdtirea de
patimi si vederea luminii dumnezeiesti.

In tratatul Despre sfinta lumind, pe care il vom
analiza acum, Sfantul Grigorie raspunde reprosurilor
nefondate ale lui Varlaam, punand cap la cap bogata
literatura  mistica  referitoare la  vederea  luminii
dumnezeiesti.

Mai inainte de toate, Grigorie afirma, in mod transant,
ci filosofii elini nu au vizut pe Dumnezeu’”’ si, din aceastd
cauzd, ei nu pot fi credibili in problema cunoasterii.
Filosofia eclina este ,amestecatd cu minciund s$1 mai
apropiatd de intuneric decat de lumina”>®. Cici Dumnezeu
nu poate fi cunoscut prin simfuri §i nici prin intelectie,
pentru c¢i ,,Dumnezeu ¢ mai presus de simturi™””.

Cand Grigorie spune acest lucru, el se refera la fiinta
lui Dumnezeu, care nu a fost si nici nu poate fi vazuta de
Ingeri sau de oameni®® dar, in acelasi timp, are in vizor
faptul, ca mintea nu poate fi cunoscatoare a lui Dumnezeu,
fird ca El si se milostiveasci de ea. Insi vederea lui
Dumnezeu e reala si cei care vad pe Dumnezeu, vad lumina
inteligibila a Celor Trei persoane dumnezeiesti®'.

Dacd, pentru Varlaam, lumina dumnezeiascd ar fi
avut un ipostas propriu®?, separat de Treime si ar fi fost o
lumind sensibild si vazuta®”’, Grigorie contraataci cu
distinctia dintre fiinta lui Dumnezeu si slava Sa. El distinge
intre fiinta si slava lui Dumnezeu, ,,desi [acestea] sunt
nedespirtite intre ele”***,

>%7 Sfanta lumina, 3, ed. Staniloae, p. 267.

% Idem, 18, p. 288.

% Idem, 6, p. 268. A se vedea si Idem, 5, p. 268; 8, p. 273; 9, p. 274.

600 Cf. Idem, 9, p. 274; 12, p. 278°""; 15, p. 282; 26, p. 296" 31, p. 302-303; 37, p.
321;41, p. 318.

OV Cf. Idem, 7, p. 271 si 7, p. 272.

602 Cf. Idem, 6, p. 270 si 7, p. 272.

503 Idem, 6, 271.

64 Idem, 15, p. 283.
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Fiinta lui Dumnezeu nu e lumina divind, spune
Grigorie, pentru ca ,fiinta este inaccesibilda si
neimpartisibild”®”. Dar lumina dumnezeiascd e vazutid in
chip duhovnicesc de catre Sfinfi, pentru ca ea existd si nu
este ceva simbolic®®.

Astfel, primele afirmatii gregoriene ale tratatului
dogmatic de fata, arunca in aer atributele pur intelectualiste
si non-ascetice ale unei pretinse relatii vii cu Dumnezeu.

Grigorie i1 replica in mod taios lui Varlaam faptul, ca
Dumnezeu nu este un obiect de studiu iar slava Sa nu este
nici simbolicd si nici nu cade sub incidenta unei
senzorialitatii grosiere. Lumina nu este o fantasma a mintii,
o halucinatie, ci ,,este o luminare si un har nematerial si
dumnezeiesc, o lumind vazuta in chip nevazut si inteleasa in
chip neinteles”*”.

Lumina e vazuta de cei vrednici, dar ei nu stiu ce este
lumina dumnezeiasca®®. Aceasta inaltd intreaga fiinta
umand la culmi negraite si comunicad si trupului propria ei
strélucire609, insd e vazuta de ,,cei ce vad duhovniceste, prin

Grigorie insistd asupra curatiei interioare, asupra
umplerii noastre de har si nu mizeaza pe umplerea noastra
de cunoastere, prin asimilare intelectuald. Spune Parintele
nostru: ,,mintea curatitd si luminata si devenita in chip vadit
partasa de harul lui Dumnezeu se invredniceste si de alte
vederi tainice si mai presus de fire”®"".

Cu alte cuvinte, starea noastra de a fi In har sau
simtirea interioara a harului este cadrul ridicarii noastre la
vederea lui Dumnezeu. Mintea, care este curatd prin asceza,
nu is1 vede numai propriul ei chip, cdnd e cuprinsd de
lumind, spune Grigorie, ,.ci strdlucirea lui Dumnezeu,
intiparita de har in chipul propriu [al mintii noastre, este]
stralucire, ce intregeste puterea mintii de a se depasi pe sine
si desavarseste unirea cu cele mai inalte s1 mai presus de
intelegere”®'?.

595 Idem, 9, p. 274.
69 1dem, 8, p. 273.
597 Tbidem.

5% Ibidem.

99 1dem, 9, p. 274
619 Tdem, 10, p. 275.
"' Idem, 11, p. 275.
612 Idem, 11, p. 276.
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Vederea luminii ajutd mintea sa inteleaga lucrurile lui
Dumnezeu, care sunt mai presus de puterile sale si, in
acelasi timp, face desavarsita unirea noastra cu harul, pentru
ca stim, de acum, care este bogatia slavei lui Dumnezeu.

Cunoasterea extatica este o vedere a lu1 Dumnezeu in
Duhul®”, adicd o Teologie experentiald, care ne devine
interioara prin vedere §i nu prin asimilare naturald. Varlaam
miza pe o gnoza naturald si cerea de la monahii isihasti sa se
vindece de nestiintd, de nestiinta epistemologica. Sfantul
Grigorie vine §i neagd ,.curdtirea de nestiintd”®'* cerutd de
Varlaam, afirmand adevarata conditie a nevoitorului
ortodox, care cauta prin curatire de patimi §i rugaciune
curatitoare, neincetata, vederea lui Dumnezeu®"”

El spune, in mod expres, intelectualitatii teologale
dintotdeauna, ca ,nestiinfa nu Impiedicda vederea lui
Dumnezeu”®'. Lipsa de specializare culturala, stiintifica,
filologica, tehnologica nu este un atentat la mantuirea
crestinului ortodox si nicio opreliste pentru a vedea pe
Dumnezeu.

Cunoasterea epistemologica poate fi o auxiliara a
procesului indumnezeirii, dar nu este o parte fundamentala a
sa. Sfintenia este realitatea coplesitoare, pe care o aratd in
fiinta sa un crestin ortodox, care s-au curatit de har si s-a
umplut de slava lui Dumnezeu si nu este caracteristica unui
om, care std Tn afara procesului sinergic al indumnezeirii.
Tocmai de aceea Grigorie afirmd, ca aceasta curdtire de
nestiinta, pe care i-o cerea filosoful Varlaam, ,inseamna
desfiintarea adevaratei cunostinte”®'”.

Varlaam nu dorea, ca un crestin ortodox sa cunoasca
si filosofia elina, printre altele, si sa scoata din ea, lucruri
utile pentru discutiile inter-umane, ci propunea o insusire
intima a modului de viatd pagan, in care cunoasterea nu
avea transcendentd, nu cunostea relatia haricad cu Dumnezeu
si se limita, doar la simple exercitii mentale, filosofice.

Sfantul Grigorie reactioneaza, pe drept cuvant, la o
asemenca falsificare a credintei afirmand, ca: ,,nu cel mult
invatat se apropie de Dumnezeu, ci acela care s-a curatit
prin virtuti de patimi si s-a lipit, prin rugaciune staruitoare si

813 Thidem. A se vedea si Idem, 14, p. 281: lumina dumnezeiasca ,,se descopera
numai celor ce vad prin Duhul”; 36, p. 310.

614 Ibidem.

515 Ibidem.

616 Tdem, p. 276-277.

7 Idem, 11, p. 277.
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curatd de Dumnezeu, ajungdnd prin ele la deplina
incredintare si la gustarea bunatatilor viitoare, incredintare si
gustare pe care, cinstind-o cu numiri, dupa putintd mai
dumnezeiesti, au numit-o arvund tainicd”°"®.

Grigorie nu pledeaza aici pentru prostie, pentru
inculturd, pentru intransigentd, ci riposteazd fatd de o
conceptie de viatd din care fusese dislocata toatd apetenta
pentru curdtirea interioara de patimi.

Grigorie insusi este un om de mare -calitate
intelectuala si culturalad, cu o cunoastere duhovniceasca
uluitoare a Scripturii, a Parintilor, a experientei mistice in
sine. El nu neaga utilitatea cunoasterii epistemice, ci
prioritatea falsd a acestei cunoasteri, fatd de cunoasterea
mistica, prin vederea luminii divine. Spune el: ,,nimic nu e
mai presus de salagluirea si de aratarea lui Dumnezeu in
noi”®", Cunoasterea extatica, cu alte cuvinte, este adevarata
cunoastere a lui Dumnezeu si fundamentul concret si
singurul al Teologiei.

Toti Sfintii au vdzut lumina lui Dumnezeu®”, slava
firii Sale®', caci cel care vede lumina divind, ,,nu-L mai
deduce prin asemanare /analogic [pe Dumnezeu], ci
cunoaste si are In sine pe Dumnezeu printr-o vedere
adevarata si mai presus de toate fapturile. Caci Acela nu se
desparte niciodata de slava Lui vesnicd”®**. Vederea luminii
inseamnad umplere de lumina si salasluirea in noi a Treimii,
prin slava Sa. Intimitatea cu Dumnezeu inseamnd trairea
impreund cu Treimea in fiinta noastrda §i nu o relatie
romanticd, ci o realitate de care suntem mereu spanzurati
prin dorul de ea.

Vederea luminii inseamnd desfiintarea oricarei
conceptii pietiste sau romantice ale relatiei cu Dumnezeu.
Treimea Se sdlasluieste prin lumina in fiinta noastra si
intimitatea cu Ea este mai presus de orice exprimare.
Launtricitatea prezentei lui Dumnezeu reteaza orice
inchipuire a unei relatii obiectuale sau fantasmagorice cu
Dumnezeu.

De aceea Grigorie il invitd pe Varlaam nu la fantezii
pe tema cunoasterii lui Dumnezeu, ci la revelarea

0

1% Idem, 13, p. 279.
519 Idem, 17, p. 286.
620 1dem, 14, p. 281. A se vedea si Idem, 15, p. 282.
62! Idem, 15, p. 282.
622 Idem, 16, p. 284.
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cunoasterii sale experentiale, extatice, prin curatirea
concreta de patimi si indumnezeire.

Implinirea poruncilor, spune Sfintul Grigorie,
produce in noi cunostinta si indumnezeirea®”. Numai cénd
primim si vedem ,,in noi slava lui Dumnezeu, in Duh”®*,
atunci stim, cda Dumnezeu a binevoit sa ne introduca in
tainele Sale®®”. Presupusa infrare a noastrd la Dumnezeu,
doar prin ce ne inchipuim cu mintea, se numeste fantazare.

Singura intrare posibild la Dumnezeu nu e cea prin
imaginatie, ci prin intrarea pe care o aduce lumina, unui
crestin ortodox, ,cu mintea eliberata de patimi si
nemateriala”®®. Vederea extatici este o vedere mai presus
de vedere®’ si o unire ,,mai presus de fire, duhovniceasca si
mai presus de minte” .

Dar pentru a avea o vedere a lui Dumnezeu, adica a
slavei Sale, trebuie sa fim capabili de o vedere fara
intermediari. In cap. 27, Sfantul Grigorie afirmi unirea
nemijlocita cu Dumnezeu, fara transmiterea ei prin
mijlocirea Ingerilor®®.

In cap. 29, reia ideea, afirmand: ,,nu numai ingerii, ci
si in noi, au loc vederi ale lui Dumnezeu, nu numai in chip
mijlocit si prin altii, ci si vederi nemijlocite, care nu trec de
la cei din primul rand [Puterile ceresti], la cei din al doilea
[la credinciosi] prin transmitere”®’.

De cele mai multe ori, Sfintii Parin{i au primit harul
cunostintei prin mijlocirile Sfintilor ingeri, ,,dar vederile lui
Dumnezeu [le-au vazut nemijlocit, pentru ca acestea] se
aratd de cele mai multe ori in ele insele”®'. Vorbind despre
Legea cea veche, Grigorie spune ca talmacirea Legii s-a dat
prin Ingeri, dar nu si vederea lui Dumnezeu®”.

Vederile extatice nu suferd de monotonie. In acestea
,S¢ aratd lucruri diferite: existente, viitoare, sensibile,
inteligibile, nemateriale, superioare, inferioare si de alte
feluri”®® si fiecare vedere este diferiti®* si, mai ales,

623 Idem, 17, p. 286.

624 Ibidem.

623 Idem, 17, p. 286-287.

626 Idem, 26, p. 296.

827 Ibidem. A se vedea si Idem, 34, p. 308, in care Grigorie spune, ca extazul este ,,0
atingere mai presus de atingere” si ,,0 vedere mai presus de vedere” a luminii divine.
628 Idem, 26, p. 297.

629 Idem, 27, p. 298.

630 Idem, 29, p. 300.

631 Idem, 30, p. 302.

632 Ibidem.

633 Ibidem.
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»potrivit[a] cu puterea celor ce vad si cu lucrurile urmarite
de Dumnezeu”®>.

Grigorie da detalii concrete, pentru ca are experienta
vederii lui Dumnezeu. Dar nu incurajeazd optimismul
demonic al epuizarii intelegerii luminii prin vedere, pentru
ca, afirma el, nu numai fiinta lui Dumnezeu e nevazuta in
veci®®, | dar si pentru vederea in Duh, lumina dumnezeiasca
ce locuieste mai presus de toate se arata ca fiind, Inca cu
totul ascunsd”®’, chiar daci o vedem.

Noi nu putem sa cuprindem ,,puterea nesfarsit de
puternici a Duhului”®®*. Nu numai aici nu putem si epuizim
intelegerea luminii dumnezeiesti, ci aceasta ,,nu va sfarsi in
vect sd lumineze acel ochi [ochiul inimii] cu raze tot mai
stralucitoare si sa-1 umple mereu cu o lumina tot mai
ascunsa si sd-i descopere prin ea lucruri niciodata
descoperite inainte”®”.

In viata de acum, vederea luminii inseamna, pentru
minte, o incetare a oricarei puteri de cunoastere naturala,
pentru ca ,Dumnezeu Se face vazut Sfintilor, unindu-Se
prin puterea Duhului, ca Dumnezeu cu dumnezeii si fiind
vizut de acestia”®’. Vederea luminii inseamnd biruirea
insugirilor naturale ale Sfintilor, prin ,prisosinta
slavei”®' Unirea cu lumina ,,este mai presus de toate si in
afara de toate”®*, spune Grigorie si ea ne face si fim ,,mai
presus de cele create”®®.

De aceea, am putea numi vederea nu numai
intelegere, dar si nestiinta dumnezeiasca®™. Experienta
extatica, fiind o cunoastere a slavei lui Dumnezeu, nu poate
fi incadrata in aria cunostintelor generale ale umanittii®*.

Numele pe care i-1 dam cunoasterii extatice este
impropriu, este uman. Pentru cd ,,aceastd unire e ceva unic §i
orice numire 1-ar da cineva, fie unire, fie vedere, fie simtire,

fie cunostinta, fie intelegere, fie iluminare, ea nu e, propriu-

3% Ibidem.
835 Ibidem.
636 Idem, 31, p. 302.
7 Idem, 31, p. 303.
638 Ibidem.
639 Ibidem.
640 Ibidem.
! Idem, 31, p. 304.
2 Idem, 32, p. 305.
3 Idem, 37, p. 311.
64 Idem, 33, p. 306.
45 Ibidem.
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zis, nici una din acestea, sau numai €i i se cuvin propriu-zis
acestea”*.

In mod profetic, Grigorie rispunde unei alte false
probleme a lui Varlaam, care s-a reactivat §i a luat o mare
amploare in ultimele secole. Ereticul Varlaam credea, ca
vederea extaticd este un exercitiu de negatie al mintii®",
ceea ce in medii eterodoxe si nu numai, se numeste feologia
negatiei.

Sfantul ~ Grigorie 11 raspunde  acestuia i
contemporanilor nostri, care sunt avizi de o teologie non-
asceticd si a-harica, cad teologia prin negatie se bazeaza pe
rationamente, ca e un joc al mintii, pe cand unirea extatica
,»este negraitd si neinteleasd, chiar si de cei ce o vad»®*®,
Vederea extatica este numai a celor nepatimitori®’ si nu noi
ne fortdm sa o avem, ci Duhul ne rapeste ,,prin descoperiri
spre vederea luminii”®’.

Dacd vederea celor nedesavarsiti nu e de durata®’,
distinge Grigorie, adici iluminarea®”, | vederea clari a
luminii”®” e altceva decit o vedere rapidd a luminii si e a
celor Tnaintati iar ,,vederea lucrurilor in lumini”®* este a
celor indumnezeiti, a desavarsitilor, unde stand zile
nesfarsite in lumind, vad pe ,,cele de departe [cum] vin sub
ochi[i] [lor] si [pe] cele viitoare, [cum] se aratd, ca
existand”®> deja.

Si, ca toate acestea nu sunt o halucinatie, Grigorie o
dovedeste prin persistenta luminii in cei Sfinti, zile de-a
randul, cand cel care vede lumina are unire cu ea ,,in chip
neamestecat, lumind fiind si lumind vazand prin lumind. De
se priveste pe sine, vede lumina; de priveste spre ceea ce
vede, si aceasta este lumina; de priveste spre aceea prin care
vede, si aceea este lumina”®®.

Alte doua probleme marcante ale tratatului de care ne

o e e «e657 - A 5 o
ocupam sunt vederea inimii S1 intunericul dumnezeiesc.

5% Tbidem.
7 Idem, 35, p. 308.
% Ibidem.
9 Idem, 35, p. 310.
6% Ibidem.
651 1dem, 36, p. 310.
652 Idem, 35, p. 310.
553 Ibidem.
554 bidem.
555 Tbidem.
636 Idem, 36, p. 311.
67 Idem, 40, p. 316.
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Intorcandu-se la exprimarea evanghelica din Fericiri,
Stantul Grigorie spune ca exista ,,0 vedere 1 0 intelegere a
inimii, mai presus de toate lucrdrile mintii”®®. Prin asta nu
diminueaza vederea minftii, ci lucrarile mintii, din sfarsitul
citatiei ultime, se referd la puterea de intelegere a vedertii
extatice. Vederea misticd este ,,vederea cea mai simpld, mai
dumnezeiasci si cu adevdrat neinselitoare”®”, pe cand
fanteziile mintii noastre nu pot spune nimic despre lumina
lui Dumnezeu. Daca nu am vazut lumina, cunoasterea ei ne
este interzisa.

Cand Moise a intrat in intunericul supraluminos, fi
spune lui Varlaam, el nu a intrat in jocul unei teologii prin
negatie. Asta ar Tnsemna, cd pe muntele Sinai, Moise a
abstractizat si nu a vazut nimic, adica nu a avut un contact
direct cu slava lui Dumnezeu si tot ce a spus este o inventie
umand. Dimpotriva, cand Moise s-a urcat pe munte a
experiat faptul, ca ,,Dumnezeu nu iese din ascunzimea Sa,
dar Se daruieste pe Sine si altora, ascunzandu-i si pe ei sub
intunericul dumnezeiesc”®®.

Acel intuneric este, de fapt, lumina Sa, pentru ca cel
ce vede Ilumina este ,Invaluit intr-o stralucire
neapropiata...devenit lumind si Indumnezeit prin lumind si
vazand lumina, cunoaste, in vederea si in impartasirea de
aceasta lumina si ceea ce e mai presus de lumina si neinteles
din Dumnezeu”*".

Nefiind harul si vederea ceva de domeniul fanteziei®®
sau al dementei, lumina vesnica se daruieste, dimpotriva, in
aceasta viata, ca arvund a mantuirii pentru cei vrednici, ,,iar
in viata cea fara de sfarsit ii va invalui la nesfarsit”®®.

Dupd cum am vazut, Sfintul Grigorie Palama a
exprimat foarte transant realitatea vederii plecand de la
distinctia, si nu separatia, dintre fiinfa lui Dumnezeu si slava
Sa.

Noi nu vedem fiinta lui Dumnezeu si nici nu o vom
vedea vreodatd, dar putem experia, inca de aici, lumina
divina, ca o condescendentd dumnezeiasca, data celor ce se
curatesc de patimi.

658 Idem, 40, p. 317.
659 Idem, 42, p. 319.
660 Idem, 56, p. 338.
56! Idem, 57, p. 342.
662 Idem, 63, p. 349.
663 Idem, 78, p. 372.
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Vederea extatica este arvuna mantuirii si, in acelasi
timp, modul de vietuire al vesniciei fericite, unde vom
cunoaste la nesfarsit bucuria si bogatia slavei lui Dumnezeu.

Teologia palamita este expresia rezumativa a teologiei
patristice si nu un curent de opinie, care isi traieste, din plin,
divortul cu Traditia. Tocmai de aceea teologia Sfantului
Grigorie Palama enerveaza profund mediile non-ortodoxe,
care nu au pastrat filiafia, prin experientd si vedere, cu
Sfintii Parinti a1 Bisericii din totdeauna.
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2. 1. 14. Vederea si rugaciunea lui lisus

Vederea lui Dumnezeu e tratatd, cel mai adesea, in
cadrul rugaciunii lui lisus, ca un rezultat al curdtirii, prin
rugdciunea neincetatd. De fapt, e una dintre cele mai proprii
tratari ale vederii, deoarece vederea e o urmare a rugaciunii
staruitoare, a rugaciunii pline de dor dupa Dumnezeu. Vom
vedea in sectiunea de fatd teologia vederii, in cadrul
rugdciunii lui Iisus, la Sfantul Vasile de la Poiana Marului si
la Sfantul Paisie Velicicovski, unde vederea apare ca o
implinire harica a rugaciunii neincetate.

Pentru Sfantul Vasile, rugaciunea lui lisus ,,atrage
harul Duhului Sfint prin sirguinta si dreptatea inimii”®*.
Avem de-a face, cu alte cuvinte, cu o rugdciune harismatica,
cu o rugdciune care simte prezenta interioara a harului prin
curatia inimii.

Vasile nu vede in rugdciunea mingii o sfortare
mecanicd a mintii, pentru a spune, in interiorul sdu, scurta
rugdciune, ci el subliniaza faptul, ca rolul rugaciunii lui lisus
e acela de a ne curati mintea si inima®®.

Noi trebuie sa ne focalizdm mintea in piept, in partea
rationald a sufletului®®, si intrdim cu mintea in inima noastra
si sd lucram rugaciunea. Aceasta constituie partea noastra
practica, suferinta si oboseala noastrd curititoare. Insi
Dumnezeu ne ridica, dupa multa rugaciune lucratoare, ,,la
rugdciunea vazitoare si duhovniceasca”®’.

Rugaciunea, ca repetare necontenitda a cererii de
miluire a noastrd de ciatre Domnul nostru, se face prin harul
lui Dumnezeu, pentru ca este sustinutd de catre acesta. Dar
nu in numarul rugaciunilor sta importanta rugaciunii, ci in
efectul ei pregatitor pentru vedere. Vederea nu vine ca o
rasplata la efortul omenesc, ci ca un dar al lui Dumnezeu,
care produce in nevoitor cea mai mare bucurie si implinire
duhovniceasca.

664 Introd. la Grigorie Sinaitul, ed. Ic jr. si Maria Oros, p. 227.
665 Idem, p. 227-228.

666 Idem, p. 232.

567 Idem, p. 231.
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Daca Sfantul Vasile este pentru o practicare generala
a rugdciunii lui Tisus®®®, Sfintia sa este deplin realist in ceea
ce priveste efectele acesteia.

Caci ne spune: ,,nu mulfi se invrednicesc de
rugdciunea vazatoare, fiindcd nu este nedreptate la
Dumnezeu”®®”. Cuvintele sale trebuie intelese insa in sensul
cd, inima nevoitorului nu e miluitd cu vederea, pentru ca nu
e curata.

Acesta nu vine, spre rugdciune, cu toatd iubirea si
smerenia, spre a cunoaste pe Dumnezeu si a fi cu El, ci vrea
doar experiente personale unice, cu care sa epateze, chiar si
numai in faga propriei sale constiinte.

De aceea, Dumnezeu nu e nedrept, cand dupa ani de
rugdciune cineva nu a sporit deloc §i nu a vazut niciodata
slava Sa. Dumnezeu nu cere cantitate in rugdciune, ci o
navalnica iubire si incredere absoluta in mila si frumusetea
iubirii Sale. Dumnezeu nu greseste, cand nu ne ridica la
vedere, pentru ca El are de-a face in acest caz, cu oameni
care 1l iubesc putin si, mai ales, calculat, care urmaresc
profitul imediat al credintei si al curdtiei lor.

Sfantul Paisie a luptat cu mare zel pentru a nu fi
defaimata rugdciunea mintii, pe care mulfi Sfinti Parini (s1
el di citate ample) au marturisit-0°”’. Insd Sfantul Paisie
tuseaza faptul, cd rugdciunea cu mintea in inimd, adica
rugdciunea duhovniceascd este numai pentru monahi si nu
pentru tofi crestinii®”’. Restrictivismul siu e unul traditional
si el il motiveaza in mod foarte propriu. Rugaciunea lui lisus
nu este o lucrare oarecare, ci ,arta artelor”®’?. Tocmai de
aceea al nevoie sa o inveti, sd ti se predea, sd o vezi la ,,un
iscusit povatuitor”®”.

Vorbind de conexiunea tradifionald dintre rugdaciune
si Parintele indrumator in ale duhovniciei, Paisie ne preda
legatura ineluctabild dintre Parinte si ucenic in Ortodoxie.

Rugaciunea lui lisus e feritd de esecuri intime, daca ai
pe cineva, care a trecut prin ispitele demonilor si a ajuns la
vedere. Parintele trebuie sa fie vazator de Dumnezeu, sa fii
ajuns acolo, unde este implinirea rugaciunii, la vederea lui

668 Spun el: ,,orice incepator si patimas poate lucra, cu intelegere, aceastd rugaciune,
in paza inimii”, cf. Idem, p. 228.

569 Idem, p. 231.

570 paisie I, ed. Pelin, p. 61.

! Idem, p. 62.

672 Idem, p. 63.

573 Ibidem.
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Dumnezeu, ca sa te poatd sustine in mod corect, viabil, in
lucrarea rugaciunii. Numai acesta e Parintele autentic: acela,
care a trait lucrul pe care il preda.

Ca si Vasile, Paisie crede, cd rugdciunea cu mintea si
cu gura e a fiecarui crestin in parte, dar rugaciunea lui lisus
se face ,,prin iscusinta mintii in inima”®", acest lucru
constituindu-se intr-o reald invingere a demonilor’”. Ea,
rugdciunea lui lisus, a fost {inutd in vechime ,,ca o mare
taina”®’® a monahilor si pe ea nu au cunoscut-o mirenii.
Numai cand a fost tiparita Filocalia au Inceput sd o cunoasca
si mirenii si Paisie se temea, pentru excesele pe care le poate
provoca practicarea ei de catre mireni, in lipsa unui
povituitor autentic al rugiciunii®’’.

Paisie centreaza viata monahald pe rugdciunea inimii,
fara a exclude, intru nimic, asceza personald, munca
gospodareasca si slujbele liturgice, pravila monahala intr-un
cuvant. El nu singularizeazd rugdciunea inimii in viata
duhovniceasca, nu o decontextualizeaza, dar nici nu i
diminueaza importanta ei personali. In scrisoarea citre
stareta Maria, Paisie spune, ca rugaciunea mintii in inima
»este cea mai adevaratd vitejie monahald, mai placuta lui
Dumnezeu decat toate”®”® celelalte.

In Paisie II, discutia despre rugiciunea lui lisus are
note apologetice tdioase, Sfantul Paisie aparand cu multa
sfintenie ,,dumnezeiasca, pururea pomenita si de Dumnezeu
lucratoarea rugaciune a lui lisus, care se savarseste sfintit,
cu mintea in inima”°®”.

In raspunsurile sale citre denigratorii rugiciunii lui
Iisus, Paisie citeazd enorm de mulfi Sfinti Parinti din
secolele anterioare aratind, ca aceasta ,,a fost un lucru
neincetat al purtatorilor de Dumnezeu Périnti ai nostri din
vechime”®™.

Prin ea, Sfinti1 Parinti s-au aprins ,,de focul serafimic
al dragostei catre Dumnezeu si, dupda Dumnezeu, catre
aproapele”®' | s-au facut ,inversunati pazitori ai poruncilor
lui Dumnezeu”® si curdtindu-se ,,de toate picatele omului

67 Ibidem.

57 Ibidem.

676 1dem, p. 64.

77 Ibidem.

578 Idem, p. 82.

57 Paisie 11, ed. Pelin, p. 127.
580 Idem, p. 129.

81 Ihidem.

%82 Ihidem.
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celui vechi, s-au Invrednicit sa fie vase ale Sfantului
Duh”®®.

Vorbind de inimd in contextul rugaciunii lui lisus,
Paisie spune, ¢ rugiciunea pazeste raiul inimii noastre®,
pentru cd inima e locul ,,pe care mintea, ca pe un altar,
aduce lui Dumnezeu jertfa tainici a rugiciunii”®®.
Rugiciunea lui lisus e mantuitoare®®, daci e lucratd prin
harul lui Dumnezeu si, prin har, curateste pe om de toate
patimile®®’.

Rugaciunea aceasta nu numai, ca duce la vedere dar,
in drumul spre vedere, ne indeamnda la ,cea mai
sarguincioasd pazire a poruncilor lui Dumnezeu si...[ne]
pazeste nevatamati de toate sdgetile vrajmasilor si de
ingelari”®®.

Dupd cum constatdm, rugaciunea lui lisus este o
asceza personald si face parte din ascezda, contribuind
decisiv la contraatacurile noastre duhovnicesti. Ea cere
curatie si produce curdtie, pastrandu-ne, in acelasi timp, in
starea de a fi1 proprii simtirii harului.

Ca si1 acum, si in vremea Sfantului Paisie, nestiinta in
ceea ce priveste rugdciunea lui lisus si grijile nefondate pe
tema lucrarii ei erau si sunt mari. Pentru ca unii nu faceau
rugdciunea de teama sa nu ajunga inselati de catre demoni,
Paisie afirmd in mod transant, cd nu rugaciunea lui lisus
produce inselarea, ci ingelarea vine din ,,randuiala de sine si
[din] mandria celor cu rinduiali de sine”®®’.

Nu rugaciunea ne viciazd, cu alte cuvinte, ci noi
viciem lucrarea rugaciunii, cand o practicim neconform cu
modul ei propriu de lucrare. Accentudm §i noi problema
aceasta fundamentald, deoarece antipodul vederii este
ingelarea, vederea demonica, vederea sub insuflare
demonica.

Teologia slavei contine in faldurile ei si aceasta
precizare clara asupra a ceea ce Inseamnad ingelare. Multi
Sfinti Parinti au cunoscut ingelarea in mod personal, Tnainte
de a vedea lumina sau dupa ce au vazut-o si de aceea
precizarile asupra ingeldrii sunt foarte importante pentru

5% Ibidem.

684 Idem, p. 130.

6% Idem, p. 132-133.
6% Idem, p. 133.

%7 Idem, p. 134.

5% Tbidem.

5% Idem, p. 135.
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nevoitorul ortodox, care merge spre vedere sau a avut
experienta ei.

Sistematizand  lucrurile, Paisie distinge intre
rugdciunea mintii a incepatorilor, care produce curdfirea si
intre aceea a celor desavarsiti, care ne duce la vederea lui
Dumnezeu®”. Daca prima e inceputul drumului spre vedere,
a doua este sfarsitul sdu, caci ,lucrarea rugdciunii este
urcusul citre vedere”®'. Harul, prin curidtie, ne ridica la
vedere®?, dar vedem in extaz, pe masura curatiei noastre
personale, ,negrditele si de minte nepatrunse, taine
dumnezeiesti”®”.

Dumnezeu, subliniaza Paisie, ne ridica la vedere si nu
ajungem la ea, prin noi insine®. Citdnd pe Sfantul Nil
Sinaitul, Sfantul Paisie afirma, ca rugaciunea mintii ,,a fost
datd de Insusi Dumnezeu, inci [din] Rai, celui dintdi om
zidit” si ca Adam traia ,,intru prea dulcea vedere a lui
Dumnezeu” .

Citand pe Sfantul Grigorie Palama, Sfantul Paisie
vorbeste si de Prea Curata Stipana, afirmand ca Ea s-a
ocupat in Sfanta Sfintelor de rugiciunea mintii, caci ,,a
indltat rugdciunea mintii la cea mai de pe urma indlfime a
vederii lui Dumnezeu, invrednicindu-se a fi locas ales
pentru Cel neincdput de intreaga fapturd, pentru Cuvantul
lui Dumnezeu”®”.

Tocmai de aceea, fiind data de Dumnezeu dintru
inceput s1 ducand la vederea lui Dumnezeu, adica la cea mai
inalta experienta duhovniceascd, rugdciunea are nevoie de
un Parinte experimentat si trebuie Invatata cu acrivie.

Paisie spune, cd ea este numita ,,mestesug”698/ lucrare
/ artd de catre Sfinfii Parinti, pentru ca ,,aceasta lucrare a
rugdciunii mintii este cu neputintd sa o deprinzi, fard un
povatuitor desavarsit”®”.

Ea este un ,,mestesug duhovnicesc si ,,este mai
mare decat orice faptda monahald...[pentru cad] ea este

95700

% Idem, p. 137.

%! Ibidem.

592 Idem, p. 138.

6% Ibidem. A se vedea si Idem, p. 128, unde Sfantul Paisie spune ca slava lui
Dumnezeu e ,,de nepatruns” cu mintea.

“* Ibidem.

5% Ibidem. Aceeasi idee apare si in pagina 139.
5% Idem, p. 139.

%7 Ibidem.

% Idem, p. 151.

% Idem, p. 152.

7% Ibidem.
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culmea desavarsirii si izvorul virtutilor, si inca si cea mai
subtire si nevazuti lucrare, in adancul inimii cu mintea”""".

Daca Paisie nu da detalii extatice e pentru aceea, ca el
vorbea contestatarilor rugaciunii, adica se adresa intr-un
context apologetic.

Sfantul Vasile, ocupandu-se de introduceri si
povatuiri directe, de modul cum trebuie sd fie receptati
Sfintii s1 rugaciunea lui lisus este si el rezervat in a da detalii
extatice, Tnsd gasim o nota extinsa, in finalul ntroducerii la
Sfantul Filotei Sinaitul, despre consecintele ultime ale
rugdciunii lui lisus, adica despre vedere.

Sfantul Vasile vorbeste aici despre ,tainele
preaslavite”’”, care se lucreaza in oamenii rugiciunii lui
[isus: ,,uneori se face si o lumind, prin care vede Tnauntrul
sau o stralucire, care straluceste peste el ca soarele si care
izvoraste din inima. Se fac induntrul inimii si alte taine, dar
pe care nu le pot incredinta scrisului: mintea vede toata
zidirea si Tnspaimantatd de lucrarea mintii celei sfinte si de
vederea tainelor dumnezeiesti, inaltd din adancul inimii
laude pe care nu le pot asterne scrisul.

Omul intreg, deci, este atunci indumnezeit de aceasta
miscare dumnezeiasca, in afara de tot ce e lucru material si
sensibil si este cuprins de o bucurie nestavilita, ca unul ce
este scufundat in mult vin"".

Dupd acestea mintea este rapitd Iintr-o vedere
dumnezeiasca si vede taine infricosate, despre care nu pot
scrie cu de-amanuntul. Mintea vede vedenii dumnezeiesti,
vede si desfatarea Dreptilor, frumusetile raiului. Mai sus
incd, mintea vede in cer taine uimitoare §i preamarite i, pe
cat este rapit omul de la momelile potrivnicilor [demoni], pe
atat vede mai mult din cele ce-i da Duhul”’**.

Din citatia extinsa vasiliand observam, ca vederea
este, pe de o parte, o realitate dumnezeiasca acaparatoare
iar, pe de altd parte, un eveniment personal pastrat cu
discretie, cu smerenie si imposibil de narat in totalitatea sa.

Sfantul Vasile subliniaza faptul, ca vederea produce
indumnezeirea omului si cd indumnezeirea este o realitate
constientd, plina de bucurie si exaltare dumnezeiasca.

! Ibidem.

792 Introd. la Filotei Sinaitul, ed. Ici jr. si Maria Oros, p. 247.
793 Ca unul imbatat de vin.

% Ibidem.
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Nevoitorul care traieste un extaz este ca un imbatat de
lumina dumnezeiasca iar vederea dumnezeiasca are precizie,
are concretete, pentru ci ne di si 1i vedem pe Sfinti si pe
ingeri, ne da sa vedem lucrurile vesnice ale impéré‘;iei lui
Dumnezeu. Astfel, lumina dumnezeiasca nu apare ca o
realitate goala de prezente personale sau de realitdfi extatice,
ci e populata, din plin, de realitatile dumnezeiesti, pe care
Dumnezeu doreste sa ni le descopere si pe care noi putem sa
le purtam.

Ambii Sfinti Parinti au aratat, ca rugdaciunea lui lisus
este mestesugul dumnezeiesc, care ne duce la vedere, daca
suntem calauziti, in mod direct, de un Parinte, care a facut
drumul acesta inaintea noastra.

Vederea lui Dumnezeu e un dar al lui Dumnezeu iar
noi putem sd vedem numai prin Duhul si cat ne da
Dumnezeu sa vedem.

Vederea nu este o cunoastere totalizatoare a
impéri‘;iei, ci o cunoastere reala, dumnezeiascd, pe masura
noastra a Imparatiei, care trebuie si ne foloseasca personal
si, care trebuie predatd, cu smerenie, si doritorilor de viata
sfanta.

Périntii nostri nu au scos rugaciunea lui lisus din
contextul sacramentalo-ascetic al eclesialitatii ortodoxe, ci
au aratat pe linie patristica faptul, ca rugaciunea lui lisus
este drumul interior, personal, singurul drum de altfel, spre o
inaintare constientd in curdtirea de patimi si spre ridicare
noastra, de catre har, la vederea slavei dumnezeiesti.
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2. 1. 15. Vederea si iubirea arziatoare pentru
Dumnezeu

Ultima exemplificare patristica despre teologia slavei
avem sd o dam prin prisma unui Sfant Parinte al secolului al
XX-lea, prin Sfantul Siluan Athonitul. La Sfantul Siluan
vederea lui Dumnezeu este prezentatd in atmosfera
interioara a unei iubiri rugdtoare, pline de dor, de staruinta
rugdtoare pentru primirea Duhului Sfant si a vederii
Domnului.

Asa se face, ca cea mai reluatd idee in scrierile
Stantului Siluan este aceea de cunoastere a Domnului prin
Duhul. El insistd extrem de mult asupra adevarului, ca
Sfantul Duh I-a facut pe el si-L cunoascd pe Domnul””.

Insd, Sfantul Duh a fost dat tuturor Sfintilor’® si nu
numai siesi. Siluan nu se vedea un posesor special al
harului, ci, pentru el, simtirea harului lui Dumnezeu era o
realitate, care putea fi experiatd de catre toti crestinii
ortodocsi.

Pentru a vorbi despre vederea lui Dumnezeu, Siluan
incepe prin a vorbi despre smerenie: ,Dumnezeu lsi
descoperd tainele Sale sufletului smerit”’”’. Smerenia e
cadrul interior unde Dumnezeu Isi revarsd cunoasterea de
Sine, prin vederea luminii.

Legatura noastra cu Domnul, cu Mantuitorul lisus
Hristos e subliniatd de autorul nostru, ca o legaturda prin
iubire.

Si ,,ubirea lui Dumnezeu ¢ arzatoare in fiinta
noastrd, ne umple ca un foc nestavilit si ne face sa uitdm de
cele pamantesti’”.

Cu toate, ca iubirea este aceea, care ne absoarbe in
dorinta de a vedea pe Domnul, intelegem iubirea lui
Dumnezeu, numai cand il vedem pe E1”'’. TIubirea pe care
harul ne-o aduce, ca si Il cautim pe El, se imbogiteste

29708

705 A se vedea: Siluan, ed. Ica jr., p. 47", p. 48, p. 49, p. 50, p. 517", p. 54, p. 55,
p. 567, p.57,p. 58, p. 597, p. 60, p. 61, p. 627, p. 63, p. 68, p. 71, p. 72, p. 73, p.
p. 76, p. 77, p. 78, p. 797, p. 96, p. 97, p. 106, p. 109, p. 117, p. 119, p. 123", p.
1297, p. 136, p. 142, p. 143, p. 147, p. 188, p. 197, p. 200, p. 225.

% 1dem, p. 51.

"7 1dem, p. 53.

7% Idem, p. 53. Aceeasi afirmatie e reluatd in p. 112 si 119.

7% Tbidem.

% Idem, p. 54. In p. 59, Sfantul Siluan ne spune, ci numai prin Sfantul Duh si prin
credinta ni se face cunoscuta iubirea lui Dumnezeu.
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uluitor de mult atunci, cand Il vedem pe El. Iubirea ante-
extaticd pentru Dumnezeu e diferitd de cea post-extatica.
Vederea produce urmari coplesitoare, fundamentale in fiinta
noastra.

Legdtura interioara dintre Fiul si Duhul e vazuta de
Siluan 1n contextul experientei duhovnicesti, in contextul
intimizarii noastre cu Prea Curata Treime. Pentru aceasta si
spune:

,,Prin Duhul Sfant este cunoscut Domnul si in Duhul
Sfant este 1ubit Domnul, dar, fara Duhul Sfant, omul nu este
decat pamant pacitos”’''. Diferenta netd intre a fi in har / a
simti harul si a fi in afara lui / a nu-l simti e afirmata
categoric de Sfantul Siluan. Fara harul lui Dumnezeu nu poti
cunoaste pe Dumnezeu §i nici nu poti constientiza adevarata
demnitate a omului, aceea de a ne indumnezei.

Indumnezeirea este o realitate de care Sfantul Siluan
vorbeste cu o lejeritate normald pentru un om duhovnicesc,
pentru cd, Sfantul Duh ne face asemenea Domnului, inca de
pe pamant’'’. Asemdnarea de care ne vorbeste Parintele
nostru nu inseamna altceva decat indumnezeirea umanitatii
lui Hristos si, prin El, indumnezeirea noastra.

Indumnezeirea este o realitate, care incepe cu aceasta
viatd. Vederea lui Dumnezeu incepe in aceastd viatd. La
vederea Domnului bucuria este atdt de mare, precizeaza
Siluan, incat nu putem sd spunem ,nici mdcar un singur
cuvant despre Dumnezeu”’", pentru ci sufletul ne este
»schimbat de imbelsugarea Sfantului Duh”™. Vederea
curma expozeul despre Dumnezeu, pentru cd Insasi vederea
este cea mai buni vorbire despre Dumnezeu. In ceea ce
vedem consta Intreaga noastra vorbire despre Dumnezeu.

Ca s1 Sfintii Parinti anteriori, Siluan accentueaza
faptul, ca nu putem sa-L iubim pe Domnul, dacd nu-L
vedem’”. Pe de o parte, autorul ne vorbeste despre
cunoasterea Domnului, ca despre o simtire interioard a
harului’'®, care nu inseamni vedere iar, pe de altda parte,
despre vederea propriu-zisd, despre extaz, ca deplina
cunoastere a Domnului.

" 1dem, p. 56.
"2 Ibidem.
3 Idem, p. 57.
4 Ibidem.
S Idem, p. 57.
716 Ibidem.
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Simtirea harului insa, trebuie bine Inteles acest lucru,
este o urmare directd a extazului. Dupd vederea lui
Dumnezeu simtim in mod constient, harul lui Dumnezeu
care este in noi de la Sfantul Botez. Vorbind despre simtirea
harului, autorul nostru ne spune ca atunci, cand ,,se afla mai
mult har [in suflet], atunci in suflet e lumind si o mare
bucurie; iar daca se afla inca si mai mult har, atunci si trupul
simte harul Sfantului Duh”’"’.

Pentru Siluan, cel care simte harul in sufletul si in
trupul sau, pana la adormirea sa, va fi un Sfant si in urma lui
vor ramane Sfinte Moaste. El va repeta de mai multe ori
faptul, ca harul std si in suflet si in trup’™® iar intr-un loc
afirma: ,,Duhul Sfant este in omul intreg: in suflet, in minte
si in trup”’".

Aceste precizdri ne dau sa Intelegem, ca Sfantul
Siluan nu considera vreun madular al trupului uman in afara
vederii dumnezeiesti, a mantuirii si a indumnezeirii. Pentru
el, Duhul Sfant actioneaza fatd noi in mod maternal, pentru
cd ,li este milad de noi, ne iartd, ne vindecd, ne povatuieste si
ne bucura” .

Prezenta Sfantului Duh in fiinta noastra este absolut
necesard. Din acest motiv, el si afirmda urmatorul adevar,
cum ca sufletul nostru moare fara Domnul si fara Sfantul
Duh”'. Parintele nostru, bineinteles, nu vorbeste de o
desfiintare a sufletului prin necredintd sau prin non-simtirea
harului, ci de moartea duhovniceasca, in care nu mai simti
harul dumnezeiesc.

Cel care a vazut pe Dumnezeu este marcat, in mod
iremediabil, fiintial, de acest lucru. Spune el: ,,Sufletul care
a gustat dulceata Duhului Sfant n-o poate uita; el inseteaza
ziua si noaptea si se avanta nesiturat spre Dumnezeu” >,

Vederea nu produce o implinire care ne satureaza, ci,
dimpotriva, ne inflacareaza, ne umple de un nesat continuu
pentru slava lui Dumnezeu. Dorirea vederii lui Dumnezeu
devine toata viata noastra. Dacda L-am vazut pe Dumnezeu,
atunci dorim sa Il vedem continuu si si fim cu El pentru
toatd vesnicia.

"7 1dem, p. 58.

8 Idem, p. 106, p. 127, p. 183.
" Idem, p. 114.

20 Idem, p. 66.

! Idem, p. 88

22 Idem, p. 92.
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In aceasta ordine de idei, a triirii in har si a doririi
vederii zilnice a lui Dumnezeu’>, pierderea harului este cea
mai mare catastrofa interioara a nevoitorului ortodox.

Sfantul Siluan subliniazd acest cataclism interior
spunand, ca pierderea harului se cauta cu lacrimi / prin
lacrimi’®, prin multd pocdintd si nevointid. Dacd nu mai
sim{im interior harul, nu mai avem nicio legatura simtita,
constientd cu Dumnezeu. Tocmai in aceasta consta durerea
enorma, neinteleasd de cei neduhovnicesti a vazatorului lui
Dumnezeu, ca el se simte atunci cazut de la iubirea lui
Dumnezeu, de la bogatia de har si de la bucuria interioara,
pe care o simtise pana atunci.

Pierderea harului e o pierdere a unei bogatii reale si
nu a uneia inchipuite. Tocmai de aceea vorbim de o
mantuire fluctuanta in Ortodoxie, de o indumnezeire pe care
o poti pierde printr-un pacat oarecare, daca nu ne pazim cu
mare atentie. Ceea ce pierdem e descris cu mare insufletire
de Siluan. E starea in care simti, ca ,,Duhul Sfant este dulce
si placut pentru suflet si trup”’>. E starea aceea in care ,,El
ne da sa cunoastem iubirea lui Dumnezeu si iubirea aceasta
este din Duhul Sfant””*°.

Simtirea harului inseamnd simfgirea legaturii vii cu
Dumnezeu. Simtim iubirea lui Dumnezeu prin harul pe care
il primim’*’, pentru ci ,,harul lui Dumnezeu di puterea de a
iubi pe Cel iubit”’*®. Diferenta dintre a fe crede iubit de
Dumnezeu s a simfi iubirea lui Dumnezeu, prin Duhul, este
enorma.

Dupa cum exista aceeasi diferentd semnificativa intre
crestinii luminafi prin Botez, care cred in Dumnezeu si
fericirea pe care o au cei, care I/ cunosc pe Dumnezeu'™ . De
aceea precizeaza Siluan, cd ,,a crede cd Dumnezeu e un
lucru, dar a-L cunoaste pe Dumnezeu e altceva”’’, pentru
ca la el a cunoaste inseamna a vedea pe Dumnezeu, a vedea
slava Sa.

Bt Idem, p. 85, Sfantul Siluan spune: ,,Sufletul, care a cunoscut pe Domnul, vrea
sd-L vada intotdeauna intru sine, caci El vine in suflet in tihna, da sufletului pace si
da marturie fara cuvinte de mantuirea lui”.

74 Idem, p. 98, p. 93, p. 121.

7 Idem, p. 94.

72 Ibidem.

27 Idem, p. 96.

28 Idem, p. 125.

2 Idem, p. 76.

70 Idem, p. 115.
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Preponderenta cunoasterii harice este evidentd la
Stantul Siluan. Pentru el nu cunoasterea teologica cognitiva
e fundamentul gnoseologiei ortodoxe, ci experienta vederii.
Spune el: ,,in cer si pe pamant, Domnul este cunoscut numai
prin Sfantul Duh si nu din invatatura””'. Vederea prin
Duhul e fundamentul cunoasterii sau cunoasterea
duhovniceasca in sine.

Pe cat am experiat din Duhul, pe atit cunoastem. In
cuvintele Sfantului Siluan, exprimarea noastra anterioara s-
ar traduce astfel: ,,fiecare dintre noi poate intelege despre
Dumnezeu, atat cat i-a facut cunoscut harul Duhului
Sfant””**. Chiar dacd noi acumulim date teologice diverse,
numai Duhul este Cel, Care ne lumineazd asupra lor, Care
ne reveleaza, in mod intim, adevarata intelegere si putere a
cuvintelor dumnezeiesti.

Harul este cel, care face din sufletul nostru o biserica
a lui Dumnezeu”” si acolo Dumnezeu Isi aratd slava Sa,
pentru ca Isi iubeste propria-Si zidire”*. Sfintul Siluan
intemeiaza vederea in iubirea lui Dumnezeu si, deopotriva,
si in smerenie, ca una care ne di si vedem pe Domnul’’.
Iubirea si smerenia ne dau si vedem pe Dumnezeu”° si
atunci, cand sufletul ,,vede pe Domnul, atunci se bucura
negrait de frumusetea slavei Lui, iar iubirea lui Dumnezeu si
dulceata Duhului Sfant il fac sa uite cu desavarsire
pamantul””’.

Extazul ne muta cu mintea si cu dorul inimii la cer,
insd ne umple, in acelasi timp, de smerenie si de constiinta
nevredniciel noastre abisale fata de slava lui Dumnezeu.

Bucuria si 1ubirea pentru Dumnezeu sunt afundate
intr-o smerenie insondabila. Asa se face, ca vorbind despre
existenta Sfintilor in Rai, in impéré‘;ia Cerurilor, Sfantul
Siluan marturiseste:

,»Asa este raiul Domnului. Toti vor fi in iubire si prin
smerenia lui Hristos toti vor fi bucurosi sa-1 vada pe ceilalti

mai presus decat ei ingisi. Smerenia lui Hristos saldsluieste

B! Idem, p. 117.
32 Idem, p. 118.
733 Idem, p. 66.
34 Idem, p. 71.
3 Ibidem.

736 Ibidem.

7 Ibidem.
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in cei mici: el sunt bucurosi ca sunt mici. Asa mi-a dat sa
inteleg Domnul””®,

Sfintii lui Dumnezeu nu sunt astfel niste atotputernici
discretionari, care se simt in stare sa faca tot ce vor fata de
pamantenti, ci niste lumini pline de smerenie in lumina slavei
lui Dumnezeu, care se considera nevrednici de maretia
bogatieil lui Dumnezeu. Sfintii isi dau unii altora Intaietate si
se bucura unii de altii, pentru cad ei trdiesc, deopotriva,
smerenia, cat si iubirea lui Hristos.

[ar mantuirea va fi pe masura iubirii de Dumnezeu,
pentru ci, ,.fiecare va fi preamarit pe masura jubirii lui””.
Cand sufletul ,,gusta pe Duhul Sfant”’*, atunci cunoaste pe
Domnul si iubirea Lui™, pentru cd ,,iubirea e cunoscutd
prin Duhul Sfant. Iar pe Duhul Sfant sufletul Il recunoaste
prin pace si dulceatd”’**, adicd prin caracteristici sigure,
duhovnicesti ale prezentei Sale.

Relatia noastra cu Duhul este una atat de intima, incat
devenim receptori ai tainelor si ai frumusetii lut Dumnezeu.

In acest sens, Siluan scrie: ,,Duhul Sfant ne descopera
tainele lui Dumnezeu. Duhul Sfant ne invata sufletul sa
lubeascd pe oameni cu iubire negraitd. Duhul Sfant ne
impodobeste trupul si sufletul cu frumusete pana intr-atat,
incat omul se face asemenea Domnului in trup si va trai
vesnic cu Domnul in cer si va vedea slava Lui”’®.
Indumnezeirea, aseminarea cu Domnul prin transfigurarea
fiintei’** noastre este cheia de intrare in slava vesnica a lui
Dumnezeu.

Domnul ,,ne-a dat Duhul Sfant si sufletul trebuie sa
simtd cd Duhul Sfint viazd intru el”’®, spune Parintele
nostru. Trebuie sa fim constienti de comoara pe care o avem
in noi, de comoara harului si intr-o relatie vie cu Dumnezeu,
prin harul dat noua in Bisericdi. Domnul ne da ,,in dar,
pentru bunitatea Sa”’*’, harul Sau si si-L vedem pe E1’* iar

38 Ibidem.

7% Idem, p. 106.
™0 Idem, p. 129.
! Ibidem.

™2 Idem, p. 135.
™3 Idem, p. 137.
™ 1dem, p. 147. Spune el aici: ,in Duhul Sfant omul se face asemenea Ilui
Dumnezeu”.
™ Idem, p. 138.
746 Idem, p. 184.
"7 Idem, p. 179.
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lumina dumnezeiasca produce in noi zdrobirea inimii si
multi iubire dumnezeiasca’*®.

Aceasta, lumina, vederea ei, nu trebuie considerata un
privilegiu. Vederea lui Dumnezeu nu trebuie vazuta nici ca
un eveniment singular, insular, absolut, intr-o viata de om.

Stantul Siluan spune ceva si mai coplesitor: lumina ar
trebui sa fie starea noastra zilnica, cotidianitatea noastra.
Spune el ad litteram: ,,Daca am fi fost smeriti, Domnul ne-ar
fi dat si vedem raiul in fiecare zi”'*. Pentru ca ,pacatul
urateste pe om, dar harul 1l face frumos””°, triirea zilnica in
har, ar transforma viata noastra intr-o frumusete si minune
cutremuratoare pentru aceasta lume.

Stantul Siluan da un raspuns absolut, intr-unul dintre
cuvintele sale, presedintilor de stat ai lumii si noua, tuturor,
celor care trdim si vom trdi pe pamant, In ceea ce priveste
secretul pacii si al fericirii pe pamant. Spune Sfintia sa, ca
dacd L-am cunoaste pe Domnul, prin Sfantul Duh, am
dispretui cu totii felul nostru de viata anterior si am trai in
,mare pace si iubire si mare bucurie ar fi pe pamant””".

Secretul pacii interioare si statale sta, cu alte cuvinte,
in vederea lui Dumnezeu, in adevarata cunoastere de
Dumnezeu, care transformd viata dintr-o trambulind spre
moarte si suferinta vesnica, intr-o trambulina spre Imparatia
vesnica a lui Dumnezeu.

Teologia slavei la Sfantul Siluan, in concluzie, e
centratd pe relatia interioard dintre Fiul si Duhul in
mantuirea noastra, harul lui Dumnezeu fiind legdtura intima,
dumnezeiasca dintre Dumnezeu si noi.

Vederea lui Dumnezeu produce consecinte puternice
in fiinta noastra, adanci si prin aceasta incepem sa simtim in
fiinta noastra lucrarea harului i1 sa invatam adevarata iubire
a lui Dumnezeu fata de noi.

Sfantul Siluan vorbeste despre indumnezeirea
trupului, ca despre o consecintd fireasca a harului in fiinta
noastra si despre sfintenie, ca despre starea de normalitate a
fiecarui crestin ortodox in parte. Insd mantuirea inseamna si
simti, cd Dumnezeu te sfinteste prin Duhul si prin Duhul, sa
vezi, pe zi ce trece, ca te faci tot mai asemanator Domnului.

™8 Idem, p. 188.
™ Idem, p. 242.
70 Idem, p. 141.
7! Idem, p. 79.
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2. 2. Concluzii

Cercetarea textuald a scrierilor patristice a demonstrat
o bogatd explicitare a teologiei slavei la Sfintii Parinti
analizati si o continuitate, evidenta, a experientei slavei, in
Biserica, de-a lungul secolelor. Astfel, de la Dionisie si pana
la Siluan, vederea Iui Dumnezeu a fost o realitate
dumnezeiasca personald, de prim rang, a Parintilor Bisericii,
pe care acestia au experiat-o si au dezbatut-o in scrierile lor.

Dionisie  Areopagitul vorbea despre vederile
dumnezeiesti, ca despre organele prin care Dumnezeu ne
sfinteste viata si despre lumina divind, ca despre aceea, care
patrunde si sustine toate cate existd. La el vederea are un
fundament sacramentalo-eclesial si, in acelasi timp,
experentialo-pnevmatologic si precizeaza faptul, ca vederea
extaticd e singura cunoastere desavarsita a omului, pentru ca
e impartasire de viata lut Dumnezeu.

Grigorie al Nyssei vorbeste despre un apofatism cu
confinut extatic si nu filosofic, care porneste de la
intelegerea virtutii si a desavarsirii ca experiente nelimitate.
Pentru el a vedea pe Dumnezeu inseamna a-L dori si mai
mult si, Tn acelasi timp, a vedea pe Dumnezeu inseamna sa
te lasi condus spre ceea ce El vrea sa te indrepte.

Grigorie Teologul reliefeaza caracterul energetic al
Treimii dar precizeaza, ca propria noastra conditie, aceea de
fiinfe create, ne face inapti sd cuprindem slava lui
Dumnezeu. Vedem cele din jurul lui Dumnezeu si nu fiinta
lui Dumnezeu: aceasta fiind marca generald a teologiei
slavei la Parintii Bisericii.

Macarie Egipteanul accentueaza, deopotriva, simtirea
interioara a harului, cat si vederea lui Dumnezeu, care
inseamna salasluirea harului Treimii In noi. Pentru el viata
duhovniceascd este o concretete interioara, ca Si
nestricaciunea, pentru ca hariologia macariand, care este
centratd trinitar, vede fiinta umanad drept spatiul, unde se
produce restaurarea si indumnezeirea omului.

Respingand pe anomei, loan Gurda de Aur exclude
orice discutare a fiintei lui Dumnezeu 1in termeni
gnoseologici §i aratd ca gnoseologia ortodoxd, ca
impartasire de harul Treimii, este eminamente soteriologica.

La Augustin, rugdciunea si curdfia asigurda terenul
interior al vederilor dumnezeiesti si vedereca luminii e
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prezentata de catre el ca una, care ne descopera decdderea
interioard. Concluzia pe care am tras-o din teologia
augustiniand e aceea cd teologia slavei este la el deplin
soteriologica.

Isaac Sirul vorbeste despre extaz, ca despre cea mai
autenticd si adanca experientd duhovniceasca, care este rod
al rugdciunii curate si precizeaza, ca vederea dumnezeiasca
este certificarea personala a realitatii lui Dumnezeu si modul
in care ne umplem de cea mai mare dragoste pentru El.

Maxim Marturisitorul vorbeste despre vedere in cadru
soteriologic, la el mantuirea fiind sinonima cu
indumnezeirea omului, care se dobandeste pe masura puterii
duhovnicesti a celui credincios. Vederea dumnezeiasca
produce unificarea interioarda a omului, dar ea nu reprezinta
o noutate absolutd in ontologia umana ci e, mai degraba, o
recuperare a conditiei originare a umanitatii.

Pentru Ioan Damaschin, vedereca e un dar al lu
Dumnezeu, care il intareste pe om si il face cetdtean al
Raiului. Vederea e prezentatd de catre el ca o inviere a
sufletului, pe cand indumnezeirea e frumusetea si curatia
noastrd interioara, care tine de acoperirea noastra de slava
lui Dumnezeu.

Teognost recunoaste vederea ca pe o arvuna a vederii
vesnice si pune la baza vederii nepatimirea. Soteriologia
deriva la el din trdirea efectiva a harului dumnezeiesc iar
vederea lui Dumnezeu e graduald, pe masura patrunderii
noastre de slava lui Dumnezeu.

Grigorie Sinaitul vede rationalitatea adevarata a
omului ca pe o consecintd a curatiei si a nestricaciunii iar
experierea slavei se face de catre fiinta omului in
integralitatea ei. Pentru el, simtirea harului tine de
normalitatea vietii duhovnicesti a unui credincios ortodox si
vede gnoseologia ortodoxa, ca pe o imbinare dumnezeiasca
intre cunoasterea extatica, cunoasterea harica zilnica si
neobosita munca a intelegerii vietii ortodoxe. Si pentru el,
ca si pentru Teognost si Maxim, sfintenia este o realitate
personala si nu un standard general de viata.

Grigorie Palama neaga orice cunoastere plenara a lui
Dumnezeu prin simturi sau prin intelectie, pozitionandu-se
pe cunoasterea extatica a slavei lui Dumnezeu. Cunoasterea
epistemologicda nu este pentru el decat o auxiliard a
indumnezeirii i nu o parte fundamentald a ei. Pentru acesta
curdfia este aceea, care ne apropie de Dumnezeu si nu
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cultura, stiinta, tehnologia. In vederile extatice ni se arata
diverse lucruri dumnezeiesti, extazele sunt unice si
personale si sunt pe masura duhovniceasca a celor care le
au.

Vasile de la Poiana Marului vorbeste, ca si Paisie
Velicikovski, despre vedere in cadrul rugaciunii lui Ilisus.
Pentru Vasile, rugdciunea inimii pregateste pentru vedere,
pe cand Paisie accentueazd vederea in ecuatia paternitatii
duhovnicesti si a rugdciunii neincetate.

Siluan insista pe cunoasterea Domnului prin Duhul si
pe faptul, ca fara harul lui Dumnezeu nu-L poti cunoaste pe
Dumnezeu si nu poti sd constientizezi, cd adevarata
demnitate umand ¢ indumnezeirea. Cunoasterea lui
Dumnezeu inseamna a-L. vedea pe El si aceasta vedere ar
trebuie sa fie o realitate cotidiana, neintreruptd pentru noi.

Parinti1 Bisericii analizati de catre noi au accentuat
extrem de puternic experierea interioara a harului si vederea
slavei Treimii si au aratat, cd indumnezeirea porneste de la
vederea lui Dumnezeu si se sprijind pe ea.
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3. Traduceri patristice referitoare la teologia
slavei

3. 1. Cuvént la Schimbarea la fati a Domnului’’

Al celui intre Sfinti, Parintele nostru loan Damaschin,
preafericitul monah §i preot, cuvant la preaslavita
Schimbare la fata a Domnului nostru lisus Hristos.

1. Apropiati-va, ca sa ne bucuram astdzi, o, iubita
adunare (ovotnua)! Apropiati-vd si impreuna sia facem
praznuirea adevaratilor iubitori [de Dumnezeu], care are loc
astazi! Veniti dar aici §i praznuiti impreund cu mine!

Apropiati-va, avand drept chimvale binerasundtoare,
buzele care strigd de bucurie (toi¢ yeldeoww dradafwper)!
Apropiati-va, ca sa saltam duhovniceste!

Caci, care este praznicul si ocazia de bucurie pe care
o avem? Cici, ce altd bucurie si veselie avem, decat pe
aceea de a fi evlaviosi fatd de Domnul [nostru] si cinstitori
ai Treimii [TpwdL], inchindndu-ne Tatilui si Fiului si
Stantului Duh, Cei impreuna vesnici, Care S-a facut
cunoscuta si este cinstitd de toate gurile, mintile si sufletele,
ca o dumnezeire in trei ipostasuri nedespartite; cunoscand si
marturisind pe Hristos ca Fiul lui Dumnezeu, iar ipostasul
unul si dumnezeiesc, fiind cunoscut de catre noi in doua firi
nedespartite si neamestecate (dSLaLp€ToL KoL GOULYYUTOLS),
impreuna cu proprietatile celor douad firi?

Ma bucur si ma veselesc pe deplin de praznic. S$i care
din sdrbatorile Hristosului meu se praznuiesc? Caci nu este
bucurie ca aceea a neevlaviosilor. Lasati intregul nor al
necazului, care ne umbreste mintea si pe toate cele, care nu
ne ridica la cele inalte.

De ce sa dispretuiti toate cele pamantesti? Pentru ca
noi nu avem mostenire (ToAltevue) pamanteascd. Sd ne
ridicdim mintea la cer, unde ne asteaptda Mantuitorul si
Domnul nostru Hristos.

52 Traducerea noastrd s-a facut conform Joannes Damascenus, Homilia in
transfigurationem domini, PG 96, col. 545-576.
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2. Caci astazi [praznuim] lumina neajunsa
(@mpoottov) si fara fund (&Buocog). Astdzi, lumina
dumnezeiasca, cea mai presus de orice lumina a inundat si a
umplut de stralucire pe Apostoli in muntele Taborului.

Astazi, lisus Hristos Se face cunoscut drept Stapanul
Vechiului s1 Noului Testament, de cei care, ca $i mine,
iubesc faptele si numele Sau, a Celui mai dulce si mai dorit
dintre toti, si mai dulce, decat toate cele mai presus de
minte”™.

Astazi, Moise, corifeul (€€axpyog) celor din vechime,
datatorul Legii celei dumnezeiesti, std in muntele Taborului,
ca un cinstitor al Stapanului, a Datatorului de Lege Hristos
si e vazut, prin iconomie, de aceia, cel care a invatat cele
dumnezeiesti si tipice pe cei din vechime.

Caci acelora™, ca si mie, [Moise] li s-a facut
cunoscut, ca stiutor al celor viitoare (to omioBux) ale lui
Dumnezeu. Si a vazut limpede slava dumnezeirii (thy 60Eav
Tfig BedTnTog), ascuns in crapatura pietrei, dupa cum spune
Scriptura: Si piatra este Hristos (I Cor. 10, 4); Dumnezeu
intrupat, Cuvantul [lui Dumnezeu] si Domnul, dupd cum
Dumnezeiescul Pavel a dorit sd ne invete pe noi.

Céci piatra aceea era Hristos, Care a luat trupul
nostru, facandu-Se prin aceasta foarte mic, ca sa fie ca o
crapaturd. Iar lumina era fard margini si mai presus de toata
vederea celor care exista.

Astazi, Cel mai mare dintre corifeit Noului
Testament, Hristos, Se face cunoscut in mod limpede, in
lumina. Tu esti Hristosul, Fiul lui Dumnezeu Celui viu (Mt.
16, 16), al corifeului celui vechi”™, pe care noi il cunoastem
ca Datatorul ambelor Legi [ale celor doud Testamente] si
care ne-a spus, pe deplin, ca este punctul lor de legatura.

Acesta e cel care”°, pentru mine, a fost ridicat
Proroc, ca si vorbeasca despre Celilalt”’. Si Acesta din
urma a venit pentru mine, ca om, ca sa fie Corifeul/
Conducatorul / Stapanul poporului celui nou.

Caci mai presus de mine si ca mine [a venit Hristos]
si domneste peste toatd stapanirea. Pentru mine si pentru

53 Adica decat toate cele ceresti. Hristos Dumnezeu e dulceata cea mai mare a
intregii existente.

7>* Se refera la Sfintii Apostoli.

>3 Sf. Proroc Moise.

736 1dem.

7 Despre Hristos.
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tine, pentru noi, cei care cinstim ambele Testamente, si pe
Cel vechi, cat si pe Cel nou.

Astizi, fecioarei celei noi”® si fecioarei celei vechi i
se binevesteste de catre Domnul, [Cel iesit] din Fecioara
fecioarelor.

Apropiati-va dar, acum, ca sa ascultdm din cele ale
Prorocului David! Cdantafi Dumnezeului nostru, cantafti;
cantati Imparatului nostru! Cd impdrat a tot pamantul este
Dumnezeu; cdantati cu intelegere (Ps. 46, 6-7).

Cantati cu minte intelegatoare (ouvvéoer voog), ca
astfel sa intelegem cuvintele cele dulci. Caci intelegerea cu
mintea a cuvintelor este [mai] dulce gatlejului meu [decdt]
bucatele (ta oite), dupa cum a spus cel preaintelept.

Sa cantam si sd cautdam sa le intelegem pe toate intru
Duhul si, prin Acela, s mergem spre cele negrdite ale lui
Dumnezeu, intru lumina Tatalui, luminati intru toate de
Duhul, adicd de lumina cea neapropiatd, pe care au vazut-o
aceia la Fiul lui Dumnezeu.

Acum, oamenii au vazut cu ochii pe cele nevazute,
trupul cel de pamant a vazut raza dumnezeiascad cea
stralucitoare, trupul acesta muritor a vazut slava cea
izvoratoare din dumnezeire. Caci Cuvantul are trup.
Cuvantul trup S-a facut (In. 1, 14) si nu a locuit cu noi doar
firea dumnezeiasca.

Cutremura-te intreagd minte de aceasta venire mai
presus de oricare alta! Fiindcd [Cuvantul], faicandu-Se trup,
nu este lipsit de slava [dumnezeiascd], ci ea [tasneste]
dinduntru, fiind a Cuvantului si fiind mai presus de orice
numire. Caci este a ipostasului dumnezeiesc al lui
Dumnezeu Cuvantul, Cel mai presus de orice dumnezeire.

Si cum sunt neamestecate cele unite si impreuna cele
neamestecate? Cum, conlucreaza Iintr-un [ipostas] cele
ireconciliabile (to. aoUpBata) si cum locuiesc acelea in
ipostasul Cuvantului, fara sa se desparta?

Toate aceste lucruri se petrec datoritd unirii ipostatice.
Existd unire, dar aceasta se petrece intr-un singur ipostas.
Nu exista desparfire a celor nedespartite, ci unire
neamestecatd, care pastreaza unitatea ipostasului, dar
pazeste si doimea firilor, prin care, Cuvantul ramane
neschimbat intrupandu-Se si Dumnezeirea, cea nemiscata,
Isi insuseste, mai presus de orice minte, trupul muritor.

758 Qe refera la crestini, ei fiind cei noi si la credinciosii Vechiului Testament, adica
la cei vechi, din vechime.
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Si Dumnezeu Se face om, pentru ca pe om sa-l
indumnezeiascd. [Se face om] fard mutare s1 printr-o
neamestecati intrepatrundere / perihorezi a acelora™’ si la
nivelul unirii ipostatice. Caci El Insusi este, El, Cel vesnic si
nicidecum nu a devenit altul’®.

3. Astazi, oamenii aud cele neauzite. Caci Omul cel
bogat, Fiul lui Dumnezeu, este marturisit drept Unul-Nascut
Cel 1ubit (Mt. 17, 5) si deofiinta [cu Tatal si cu Duhul].

Marturie nemincinoasa! Adevar mantuitor! Acest
adevar mantuitor a fost rostit de catre Tatal.

Sta si David [drept marturie pentru acesta], cel care ne
miscd prin cantecul dumnezeiesc (thv 6eddpBoyyov) al lirei
Duhului, si 1-a facut, prin cantare, sa fie si mai clar si mai
inalt, intrucat a fost vazut cu mult inainte si de cei vechi, de
cel care s-au invrednicit sa vada, avand ochii curati
(kabopoic Oppaot), pe Dumnezeu Cuvantul, din cauza milei
Sale pentru cei, care sunt in trup.

Cdci acesta ne-a proorocit: ,,Taborul si Ermonul intru
numele Tau se vor bucura” (Ps. 88, 13). Fiindca mai intai
Ermonul”' s-a bucurat, cici a auzit pe Tatal marturisind in
mod clar numele de Fiu pentru Hristos. Caci aici, in Iordan,
si cei vechi si cei noi, au avut drept mediator pe
Inaintemergatorul, Care a venit sa boteze.

Doar el cinstea in mod tainic pe Cel, Care a stralucit
in intunericul acestei lumi (In. 1, 5), prin lumina cea
neapropiata, nevazuta de catre oameni si interzisa celor din
afara.

Caci in mijlocul lordanului, apa curdteste [intreaga]
lumea si 1i aduce iertarea’® si [aceasta] nu este numai
pentru cei curati. Fiindcad glasul Tatdlui a tunat din inaltul
cerului, marturisind pe Cel care se boteza drept Fiul Cel
iubit. Pe cand porumbelul marturisea, ca aceasta este
lucrarea degetului Sfantului Duh.

Acum, muntele cel sfant si dumnezeiesc, muntele cel
inalt, Taborul, se bucura si se veseleste. Caci nu este fara
slava si stralucire, fiindcd acum i-a acoperit norul’®, pe
masura vredniciei lor.

7 A firilor.

70 Dupa intruparea Sa ca om.
761 Se refera la Tordan.

762 Sfantul Botez.

763 pe Sfintii Apostoli.
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Fiindca ne-am luat la intrecere, prin har, cu cei
ceresti. Si, in locul ingerilor cazuti (oL ayyeioL GKALVES),
naddjduim sa vedem cu ochii pe cele neclintite, sa fim alesi,
ca si acei [trei] Apostoli, ca sd vedem strilucirea slavei
Imparatiei Sale.

Caci noi credem, cd tofi mortii vor invia, si atat
mortii, cat i vilt vor vedea pe Domnul. Fiindcd Moise a fost
adus, inainte, dintre cei morti iar, dintre cei vii, a fost adus
drept marturie Ilie, tot dintre cei vechi, care a fost Tnaltat
intr-un car de foc la cer, condus de cai de foc. Si acesti
corifei ai Prorocilor au prorocit, cd cei care au maniat pe
Domnul is1 vor gdsi mantuirea / scaparea prin cruce.

De aceeca saltati si bucurati-va ca si mieii, care
inchipuiau zorii [mantuirii], caci e marturisit ca Fiu de
glasul venit din nor, adica din Duhul, de unde Tatal a fost
auzit marturisind pe Hristos, pe Datatorul vietii. A/ carui
nume este mai presus de orice nume; fiindca de aceea s-a
spus, ca se bucura Taborul si Ermonul.

Acesta este Fiul Meu Cel iubit (Mt. 17, 5). Toate cele
facute sa se bucure! Toti mai marii oamenilor [sa se bucure]
si sd aduca laude. Fiindca pentru om si nu pentru cei de sus
s-a facut marturia aceasta.

Sa ne bucuram de darul dumnezeiesc, cel mai presus
de orice intelegere! Acesta ne face cei mai fericiti, [fericiti]
mai presus de orice nadejde. Darurile dumnezeiesti intrec
orice asteptare!

Acestea sunt duhovnicesti si sunt fara de numar. Iar
Datatorul lor nu este invidios [pe creaturi] si este mai presus
de toate, mai presus de toate cele ce se cuvin a fi cinstite.
Daruri vrednice, pentru cei care le primesc si le fac sa se
inmulteasca. Daruri straine [de cele omenesti].

Ele ne dau tdrie si ne intaresc impotriva slabiciunilor
noastre. Cici ele lumineaza pe omul nestapanit’** si il fac sa
fie In stare sd-si stapaneasca trupul nestavilit. Si aceasta,
deoarece omul se indumnezeieste, pentru ca Dumnezeu S-a
inomenit, caci El fiind Dumnezeu, Se arata a fi si om.

Astfel este si aceea’®, dar si om — dumnezeirea
nefiind stdpanitd de cineva — si fiind Dumnezeu, Se face si
incepatorul omenirii.

764 e cel anarhic, care nu este invatat si aiba drept Conducitor pe Hristos.
765 Dumnezeu.
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4. Cei vechi au vazut in muntele Sinai fum, tunete si
intuneric iar focul de pe varful muntelui infricosa si il facea
sd priveasca in jos pe cel pacatos.

Caci [pentru el] era neajunsd stdpanirea [de sine] a
datitorului de lege’®® si umbroase, toate cele pe care
[Moise] le vdzuse in spatele Aceluia s1 era interzisa
[cunoasterea] tuturor celor create foarte maiestrit’®’.

Insd acum am fost umpluti de toatd lumina si
stralucirea. Caci Acesta este Facatorul tuturor si Domnul,
nascut fara schimbare din sanurile Parintesti, Tmpreuna pe
scaun sezator cu Acesta’®.

Si, cu adevarat, este din sanurile Parintesti, dar a
coborat la robi, §i la infatisare S-a aratat ca un rob, luand
firea [noastra] si facandu-Se om ca noi. Ca Dumnezeu, Cel
nemarginit, sa fie om marginit si, prin aceasta, si in aceasta,
sa arate stralucirea (tny Aapmpotnte) firii dumnezeiesti.

Si mai inainte ca insusi harul lui Dumnezeu sa
locuiascd In om, ne acopera Duhul vietii, Care ne cladeste
din nou, pe masura noastrd si ne da si mai multda putere si
insasi cinstea chipului si a asemanarii [cu Dumnezeu].

Caci [harul] te face cetdtean (moAltny) al Raiului si
impreuna locuitor (cVvtpodov) cu Ingerii. Si devenind chip
dumnezeiesc prin asemanare (tfic Oelag €lkovog TNV
opolotnte),  datoritda  patimirii  stralucirii  Soarelui
[dumnezeiesc] si a ploilor [harului], traim o altd comuniune
si avem o comuniune compatimitoare si o stabilitate
[interioard, duhovniceascd] mai marem, decat cea avutd
inainte si mult mai paradoxala.

Caci unul ca acesta creste mereu in puteri proprii
dumnezeirii si primind ce este mai rau’®, isi umple firea de
lucrarile dumnezeiesti si se face chip / icoand a arhetipului si
se face pe sine frumos (kaALog) in toate zilele.

Caci, de ce a stralucit fata Sa ca soarele (Mt. 17, 2)?
Pentru ca lumina si-a facut drum din cauza ipostasului,
aratandu-se, cu dreptate, mai presus decat soarele.

lar vegmintele lui s-au facut mai albe ca zapada. Caci
le-a acoperit [lumina], nu din cauza unirii [ipostatice] sau
potrivit firii [dumnezeiesti] si nici din cauza ipostasului. Ci

7% A Sfantului Moise.

767 Cred c se refera la toate cele facute, dupa modelul vizut in extaz.
7% Cu Tatal.

7% Greul ascezei si al rabdarii.
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au fost umbriti de norul luminos, fiind pictati [interior] de
lumina Duhului.

Asta, dupa cum a spus si Apostolul, dand drept
exemplu icoana trecerii prin mare, [ca Botez] in norul
Duhului. Caci aceia, care au vazut lumina, au primit intreaga
luminare s1 stralucire iar sufletul necurat are constiinta
necuratiilor sale.

5. Apropiati-va acum si sa ascultam, cu mult zel, pe
Ucenici si sa chemam in ajutor pe Hristos, s1 multimea celor
care au pétimitm, si Fiul lui Dumnezeu, Cel viu, nu ne va
face de rusine, ci ne va da sa vestim cu putere [multd],
coborandu-ne din dragoste de pe muntele virtutilor si a
slavei dumnezeiesti, si vorbind despre cele negraite. Caci
fericiti sunt, dupa cum a spus Domnul, cei care au vazut
acestea cu ochii lor, ca au vazut ce au vazut §i au auzit ceea
ce au auzit. Cdci mulfi Proroci si Impdrati au vrut sd vadi
si sa auda acestea, §i nu au apucat sa le vada.

Apropiati-va dar de marturia cuvintelor dumnezeiesti,
de partisia luminoasd a mesei’’, de frumoasele noastre
praznice si vom intelege toate cele dumnezeiesti [vazute] pe
munte! Caci vom intinde masa imbelsugatd. Vom intinde
masa cuvintelor dumnezeiesti ale Duhului, din cele ale
harului si nu din intelepciunea cea plind de mandrie a
cuvintelor elinilor. Fiindca, cu adevarat, acelea’’* nu au tiria
cunostintei, ci numai acestea’”” stripung cu putere, prin
darul vorbirii s1 vestesc lamurit pe cele ale harului.

6. Cezareea lui Filip facea parte din Panea’””, fiindca
acesta era supranumele pe care il aveau toate orasele’”, dar
orasul era numit dupa numele cezarului Filip.

Caci si despre Dan se spune in Cartea Sfanta: S-a
adunat tot poporul lui David, de la Dan si pana la
Beerseba.

Si, prin aceste cuvinte, toti sunt numifi robii
Stapanului. Fiindca i-a ridicat prin varsarea izvorului
sangiuirilor Sale si prin aceasta’® i-a adunat la un loc, mai
intai pe Ucenici si le-a dat sa stea pe Piatra, pe Piatra vietii.

770 pe Sfintii Mucenici si pe toti Sfintii care au patimit / suferit pentru Hristos.
" Predica sa e ca o masi, ca o trapezi de obste, cu multe bunatiti duhovnicesti.
772 Ale elinilor pagéani.

5 Ale crestinilor.

7™ Era inchinat zeului Pan.

7 Romane sau stipanite de romani.

776 Prin jertfa Sa pentru noi.
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Si asta, dupa cum le-a spus El ucenicilor, cand i-a
intrebat: Ce spun oamenii despre Mine, [despre] Fiul
Omului?

Caci nu era nestiutor, [suferind] de nestiinta
oamenilor, caci toate le stia. Dar i-a Intrebat, pentru cd vroia
sd 11 scoatd spre aceastd cunoastere a luminii [dumnezeiesti]
si sd-i introduca in acel intuneric ((o¢ov) vazut cu ochii
mintii (tol¢ voepolg 0GOaALOLS).

Fiindca a dorit sa le arate aceasta si sa-i lumineze pe
ei’”’, ca pe loan Botezitorul, Ilie, leremia si ca pe oricare
dintre Proroci. Caci atunci, cand acestia au vazut maretiile
nesfarsite [ale lui Dumnezeu] 7 s-au intraripat ca si
Prorocii din vechime si ca niste inviati din morti au facut, de
acum incolo, cele slavite ale harului.

Caci s-a spus lamurit [in Evanghelie]: Si auzind Irod
tetrarhul cele despre lisus si toate cele pe care le facuse El,
a zis: Acesta este loan Botezatorul. El a inviat din morti si
de aceea se fac minuni prin el (Mt. 14, 1-2). Fiindca acela
fusese omorat din invidie si pentru ca marturisea adevarul,
precum si darul [lui Dumnezeu]; darul cel mai presus de
orice intelegere. Caci cine sunt mai multumitori, decat
Sfinti1? Caci pe toti El i intareste cu mana Sa.

Fiindca, cine este omul, care a cunoscut pe cele
dinainte / viitoare? Cine s-a plecat primul, cu intelepciune,
si a adorat pe Dumnezeu si a ascultat acestea pentru prima
oard, care a vazut, mai dinainte, insasi slava Bisericii si de
aceea sta ca proiestos (mpoedpov)? Cel luminat de Dumnezeu
si care L-a marturisit [pe Hristos], fara echivoc, [drept
Dumnezeu]. Si cine a Inteles aceasta?

[Caci intreband El]: Dar voi cine ziceti ca sunt? (Mt.
16, 15), Petru, fiind plin de zel inflacarat si purtator al
Sfantului Duh, a spus: Tu esti Hristosul, Fiul lui Dumnezeu
Celui viu (Mt. 16, 16). O, fericitd gura! O, pe de-a-ntregul
fericite buze! O, minte purtidtoare de Dumnezeu, vrednica de
intelegere dumnezeiascd! O, organ, prin care Tatal ne
invata!

[Caci a auzit de la lisus]: Fericit esti tu, Simone, fiul
lui lona, ca nu trup §i sange ti-au descoperit tie aceasta —
adica [descoperirea] nu e dupa intelegerea omeneasca — ci
Tatal Meu care este in ceruri (Mt. 16, 17), ti-a descoperit tie
aceasta teologie dumnezeiasca si negraita.

7

777 Pe Sfintii Apostoli.
78 Abisale.
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Caci nu 1 s-a descoperit lui numai Fiul si nici doar
simplu fapt, ca este Fiul, ci ca S-a ndscut din Tatdl. Dar a
cunoscut si pe Duhul Sfant, ca Cel, Care ne conduce pe
drumul spre Dumnezeu.

Aceasta este credinta, taria si neclintirea [noastri].
Pentru cd acestea s-au zis despre piatra, pe care se sprijind
(¢otfipiktan) Biserica’”, pentru ci ea este cea, care se
numeste neclintire.

Fiindca acestia sunt stalpii [neclintifi], pe care nici
gurile ereticilor si nici uneltirile demonilor nu-i va dobori si
nici nu-1 va birui. Ei nu vor cadea si nici nu vor fi distrusi.
Proiectilul se va arata a fi1 slab in fata tariei acelora. Si asa a
fost / va fi. Gurile lor vor slabi. Si asa a fost / va fi.

Fiindca prin aceasta a facut ca raul / minciuna sa fie
invinsa de catre adevar. Si aceasta a facut-o varsandu-Si
sangele pentru noi si facandu-ne slujitori ai credintei.
Aceasta’™ este neclintitd si are odihni si ne pazeste de
sagetile cele infocate.

Pentru ca nicidecum nu ne infricosdm si nici nu ne
cutremuram si nici nu ne este sfaramat coiful adevarului
(@opaing 1 memolBnoLg). Caci despre Hristos s-a zis, ¢d a Lui
este taria cerului si El uda pamantul si nu-1 lasa fara roade.

Caci Sfantul Duh a spus: prin cuvantul Domnului
cerurile s-au intarit. Caci noi cerem sa se linisteasca marea,
sd se strice orice tulburare, sa se linisteasca furtuna si sa
avem mila la judecata’”™'.

Pe acestea le cerem cu toatd incredintarea de la
Hristos, de la Mirele Cel preacurat, Care ne-a dat, prin
punerea mainilor, puterea cheilor Imparitiei Cerurilor, ca si
legdm 1 sa dezlegdm [pacatele], dand povatuire
duhovniceasca™ si Care ne curiteste gura, dandu-ne
eliberare de pacate prin Fiul lui Dumnezeu Cel viu’®.

O, lucrari’™® dumnezeiesti negriite! Caci prin acestea
Hristos este Cel, Care invie pe om, Fiul lui Dumnezeu prin
Petru, mai mult decat se poate spune prin cuvinte.

7? Credinta apostolici este piatra de temelie a Bisericii Ortodoxe.

780 Credinta noastra.

8! Este o vaditd infiltrare in omilie a rugaciunilor liturgice.

782 Qe referd la canon, la certare, la indreptarea duhovniceasca.

™ Intr-o singurd frazi, ca in toati predica de altfel, Sfantul Ioan comprima
extraordinar de bine mai multe dogme, sau, ca aici, mai multe Sfinte Taine. Sfanta
Spovedanie si Sfanta Impartdsanie. Puterea de a ierta pacatele ni s-a dat prin punerea
mainilor la hirotonie iar Sfinta Impartisanie este cea, care ne sfinteste intreaga fiinta.
Ambele Taine ne curatesc de pacate si ne sfintesc viata.

78 Se referi la Sfintele Taine.
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Caci este si Dumnezeu si om. Dar nu este om ca
Petru, ca Pavel sau ca losif si nici nu se trage ca un fiu din
tatal sau, insa cu toate acestea este om. Caci S-a nascut fara
de tatd pe pamant si fara de mama in cer.

7. Céci noi am crezut si am dorit cuvintele si faptele
Lui si am vazut cat de mult ne imbogatim, din cele ale
Facatorului a toatd intelepciunea si puterea, Dumnezeu, in
toate bogatiille cunoasterii celei ascunse (yvwoewg
Gmokpupor) ™.

Caci s-a zis: Sunt unii dintre cei de aici, care nu vor
gusta moartea, pana ce nu vor vedea pe Fiul lui Dumnezeu,
venind intru Impdratia Sa. Si acestea de aici pentru noi s-au
spus. Caci cine a trait sd vada, acea dezvaluire mai presus de
orice cuprindere, dupa cum au intrebat [aceia]: Cand se va
dezvalui toate cele ce vor fi?

Deoarece si despre loan Teologul s-a zis, ca nu va
gusta moartea, pana la venirea lui Hristos (In. 21, 22). Caci
astdzi, cu tofii, acela ne dau foarte multd intelepciune.
Fiindcad atunci, cand au lepadat toatd rautatea, au vazut
[adancimea] cuvantului. Si, cu adevarat, [nu urmeazai]
aceasta’", decat dupa ce tai lucrul [rdu] si dai loc dorintei de
a simti cu mintea bogatia cuvantului.

Caci s-a spus atunci: Sunt unii dintre cei de aici. Se
refera la cei de aici, ai nostri si nu la cei care se lupta cu noi.
La cei care au primit luminarea cea dumnezeiasca. Pentru
cd nu sunt toti Apostoli si Invdtdatori. Nu sunt toti luminati,
devenind asemenea [cu Dumnezeu], prin tdierea [de raul].
Nu toti au harisma de a vindeca pe cel cazut.

Si, de ce nu pot vedea toti pe cele, care sunt prea
dumnezeiesti si mai presus de fiinta"®’? De ce nu pot vedea
preadulcea fatda a Stipanului? Pentru cd nu sunt cu totii
ucenici, ci sunt, pe de-a-ntregul, orbiti de iubirea de bani.
Nu sunt ucenici, pentru c¢d nebunia barfirii, ca o urdoare a
ochiului (T Anqun tod Oupatog), [ii face incapabili] de
vederea cea repede’™.

Nu sunt toti apostoli si nici toti Invatatori. Nu sunt
toti apostoli, pentru cd nu s-au dezlegat cu totul de cursele

785 Cunoastere extaticd. In Ortodoxie nu existd conceptul de cunoastere personald,
cu adevaruri personale, care ni s-a revelat doar noud. Pentru noi existd doar
cunoastere duhovniceascd, venita din luminarea harului, pe masura curatirii noastre
de patimi.

78 Vederea lui Dumnezeu.

87 De fiinta noastra creata.

8 De vederea extatica.
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nestiintel §i nu s-au intors de la rautatea pacatului. Nu sunt
cu totii iubitori ai bunatdtii, pentru cd sunt iubitori ai
bogatiilor. Si aceia se fac un alt luda Iscarioteanul, pentru ca
numai acela nu era vrednic de firea cea dumnezeiasca.

Fiindca s-a zis: Cei care vor slava oamenilor, nu vor
vedea slava lui Dumnezeu. Pentru ca acum se mantuiesc
numai foarte putini, adica cei care scapa de focul invidiei si
al barfirii si de intreaga nebunie [a pacatului]. Fiindca
trebuie sd ne schimbam, pe deplin, prin strdlucirea acestei
slave”™, pentru ca vederea 1i face pe cei patimasi sa se facd
alti oameni.

Caci de aceea si corifeii Apostolilor ne-au dat
marturie despre acea lumina si despre stralucirea ei. Si au
fost trei la numar si in a 7-a zi au fost luminati tainic de
catre Treime.

Fiindca de la doi sau de la trei martori se
statorniceste toata judecata. Caci El nu a ales pe vanzatorul,
pe cel care tinea punga. Ci [a ales] pe acei Apostoli, pe care
1-a Invrednicit de descoperirea dumnezeirii Sale.

Caci Barbatul pe care L-au vazut cei mai buni [dintre
Apostoli], care au fost alesi, nu avea nimic de aparat. Si nici
nu a suferit dumnezeirea, din cauza a ceea ce au vazut din
Stapanul. Caci harul Barbatului acestuia era al Sau [dupa
fire] iar toti Apostolii, care au ramas in acel loc, desi
despartiti dupa trup, erau legati prin legatura dragostei, care
i-a curatit trupeste si au fost condusi, de catre dor, ca de un
invatator si de miscarile sufletelor lor.

8. Caci [este scris]: dupa sase zile (dupa cum spun
Dumnezeiestii Evanghelisti Matei si Marcu) iar Luca
(lumineaza si mai mult [contextul]): lar dupa cuvintele
acestea, ca la opt zile (Lc. 9, 28). Caci, cu adevarat, ziua
Domnului este a opta iar in sase zile a facut stapanirea celor
care sunt bune”". Si nu spunem ci e o neintelegere [intre
Sfintii Evanghelisti], ci este simfonie [intre zicerile lor],
pentru ca fiecare este purtator de Duh. Caci nu sunt ei cei
care au vorbit, ci Duhul lui Dumnezeu a vorbit prin ei. Céci
e scris: Si cand va veni Acela, Mdangaietorul, Acela va va
invata §i va va aminti despre toate (In. 14, 26).

Si dupa cum am zis, dupa 6 zile, i-a dus in munte. Si
adevarat este ceea ce am spus la Inceput, adica numarul de
mijloc [al zilelor]. Fiindcd numarul zilei a opta, iese din

¥ Dumnezeiesti.
0 Creatia.
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numirul [zilelor] prevalente™', caci el indici pentru noi
capatul numararii. lar numarul sase, de care vorbesc primii
[Evanghelisti], este un numar de zile incheiate™”.

Asa cda, vom lua drept adevar, numarul dintre cele
doua’. Caci de doui ori trei sau doi ori trei ne di numarul
sase, o plindtate, pentru ca acesta e sfarsitul tuturor celor
facute. lar acest numar sase este din cele infricosatoare,
pentru ci reprezinti sfarsitul tuturor celor numite”*. Cici in
ziua a sasea, Cuvantul lui Dumnezeu S-a odihnit de toate
cele pe care le facuse.

Si  sunt desavarsiti cei care au vazut Insasi slava
dumnezeiasca (tnv Oelov 60fav), a Celui desavarsit si
preadumnezeiesc, pe cea care depaseste toate. Caci e scris:
Fiti desavarsiti dupa cum i Tatal vostru Cel ceresc
desavarsit este (Mt. 5, 48). Fiindca opt este tipul lucrurilor
celor vesnice.

lar despre sapte am auzit, ca este prefigurarea vietii
celor desavarsiti. Pe cand opt vorbeste despre viata care va
veni. Fiindca Gﬁgorie795 , cel mare intru cele ale Teologiei,
spunea despre cele spuse de Tmparatul Solomon, cum ca
painea impartita in sapte Inseamna viata de aici iar a opta zi
este cea viitoare.

Si este ziua a opta, pentru ca in a opta zi se vor
descoperi cele desavarsite. Iar Dumnezeiescul Dionisie’®,
vorbitorul de Dumnezeu (6enyopog), a spus despre aceasta,
ca slujitorii Sai desavarsiti au vazut pe Stapanul, ca vazatorii
de Dumnezeu Apostoli, care s-au intors din Tabor, ca
vazatori [ai slavei].

9. Si de ce a luat cu El pe Petru, pe lacov si pe loan?
Pe Petru, pentru marturia sa, pentru ca marturisise cele
adevarate. Caci Petru marturisise pe Cel vrednic de cinstire,
pe Cel vrednic de credinta si mai presus de orice intelegere.
Si fiindca a marturisit descoperirea facuta lui de catre Tatal
Cel ceresc, de aceea este proiestos si vrednicad carma a
intregii Bisericii.

7! Fiindca Sfantul Luca spune, ci trecuserd ca la 8 zile, adica pana in opt zile.
Numarul 8 iese astfel din calcul, pentru ca este o margine de care se tine cont, dar nu
prevaleaza in fata numarului zilelor anterioare.

"2 Pentru ci ei vorbesc de un interval de timp de 6 zile, dupd care are loc
evenimentul transfigurarii Domnului de pe Tabor.

7> Adicd dintre 6 si 8 zile.

7% A celor care au un nume, pentru ci sunt create de Dumnezeu.

7% Sfantul Grigorie de Nazianz.

76 Sfantul Dionisie Areopagitul.
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Pe Tacov, pentru ca era cel mai inflacarat dintre toti
Apostolii si a dorit sa bea potirul Sau si sa se boteze cu
botezul Sau.

Pe Ioan, pentru cd era organul curdtit si fecioresc al
Teologiei, pe care l-a indumnezeit slava farda de inceput
(tnv aypovov 80kav) a Fiului lui Dumnezeu. Céci el a tunat:
intru inceput a fost Cuvdntul si Cuvdntul era catre
Dumnezeu si Dumnezeu era Cuvantul. Caci de aceea s-a
numit $i fiul tunetului (Bpovrthc vLOC).

10. Si de ce a urcat pe Ucenici pe un munte inalt?
Pentru ca Scriptura numeste muntele drept locul virtutilor
dumnezeiesti. lar toate virtutile sunt inaltimi (koAodpdv) si
turnuri (akpomolg), in care silasluieste dragostea. Si in
fiecare se vede desavarsirea.

Ciaci, ce canta glasurile omenesti si ingeresti? Caci,
daca ai credinta, atunci stai pe munte si cunosti toate si vezi
toate tainele (ta. pvotnpue) si, prin aceasta, iti curdtesti
trupul. Iar dacd nu avem dragoste, ne facem arama si
chimval rasunator si nu suntem nimic.

Pentru cd acum trebuie sa dobandim har peste har si
sd calcam poftele trupului si prin dragostea cea preainalta si
dumnezeiasca, sa vedem toate cele de sus, adica sa vedem
pe cele nevazute (ta abenta).

Caci dacad ne urcam la naltimea 1ubirii si devenim noi
insine acel loc, atunci vedem cu mintea pe cele nevazute si
intrand in nor, ne dezbracam de intunericul trupului797, si in
aceasta ne curafim sufletul, fiindca curatia straluceste mai
mult decat soarele. Si ei nu ar vedea toate acestea, daca nu s-
ar face propriu ei’ .

[Si au fost adusi] de o parte si in fata Lui. Pentru ca
rugiciunea este maica linistirii (| mMouyle) si tot ea,
rugdciunea, ne arata slava dumnezeiasca (Qelag 60EnC).

Caci atunci, cand [scdpam] de necurdtia simturilor,
suntem impreunda cu aceia din neamul lui Dumnezeu.
Fiindca ne eliberam de cele ale carnii, ridicaindu-ne din lume
si intrand in randul acelora, intre care vom vedea limpede /
lamurit Imparatia lui Dumnezeu.

Cici, ce este Imparitia Cerurilor sau Imparatia lui
Dumnezeu decat aceea, care este intru noi, dupd cum ne-a
spus limpede lisus, Dumnezeul nostru?

7 De intunericul patimilor trupesti.
7% Luminii dumnezeiesti.
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Caci intr-un fel sunt slujitorii / robii si Intr-alt fel sunt
prietenii Stdpanului. Fiindca robii se tem, pe cand
[prietenii], prin dor, isi doresc sd sada cu Stapanul si, prin
rugdciune, isi fac mintea strdind de toate §i se unesc cu
Dumnezeu, crescand prin aceasta si intarindu-se”” .

Céci, cum sa nu numim sfantd si1 rugatoare mintea
dupa ipostas a Cuvantului lui Dumnezeu? $i, cum sa nu fie
neclintita, daca a fost Tnsusita de Stapanul? Caci cu adevarat
El S-a unit cu noi dupa ipostas / persoana si ne conduce pe
noi, caci ne-a facut prin rugaciunea Sa drum de urcare la
Dumnezeu.

Fiindca ne invatd astfel, ca rugiciunea ne va da sa
vedem slava dumnezeiasca. $i cel care vede [pe Dumnezeu]
nu este nicidecum impotriva Lui (&vtiBeog). Caci noi cinstim
pe Insasi Facatorul fara de inceput si care prin Sine Insusi a
facut toate trupurile, Care omoard si face viu, Care
pedepseste si intoarce in tarana pe toti cei creati de catre El.

Degeaba se ispitesc tiranii, naddjduind in tirania lor,
daca nu sunt cu Dumnezeu. lar oriunde sunt in unire
oamenii dumnezeiesti, nu aleargd [nimeni] dupd mancarea
cea tainicd. Caci omul, care naddjduieste sd se
indumnezeiascd, trebuie mai intdi sd paraseasca placerile
cele firesti. Caci prin rugdciune suntem luminati de vederi si
ca lui Moise ni se umple fata de slava. Pentru cd si Moise a
fost condus [de Dumnezeu] ca sd primeasca slava cea de
sus.

Caci si Domnul Iisus nu i-a innoit [pe Apostoli] decat
prin vederea slavei, fiindca slava dumnezeiasca este
stralucirea Sa fireasca.

11. Si care era chemarea pe care ne-a invatat-o
Prorocul David, chemarea aceea atat de clar exprimata?
Caci cum s-a rugat el? Fiindca a zis: Tatal meu esti Tu,
Dumnezeule meu si Pazitorul (avtiAnttwp) mdntuirii mele.

Fiindca Dumnezeu Tatal si Dumnezeu Fiul sunt mai
inainte de veci si Fiul Unul-Nascut este stralucirea fiintiala a
Tatalui. Iar Dumnezeu este si Pazitorul mantuirii noastre,
pentru ca Intrupandu-Se si innoindu-ne pe noi in firea Sa
[omeneascd], ne-a redat frumusetea chipului pe care o

7 Rugiciunea este cea care ne ajuti si ne dezvoltaim duhovniceste, si ne intirim in
fiecare clipa. Ea ne linisteste patimile si ne scoate din lume, pentru ca sd ne uneasca
cu Dumnezeu. Este evidenta experienta extaticd a Sfantului loan, pe care o pune pe
seama rugaciunii i a curatirii de patimi. Caci rugaciunea atrage harul lui Dumnezeu,
care ne curateste si ne face sa fim vazatori de Dumnezeu.
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aveam la inceput s1 ne-a purtat pe toti In umanitatea
persoanei Sale.

Si din aceasta cauza si zice: Si voi fi cinstit ca primul
nascut al tau. S1 El este numit primul intre mulfi frafi,
pentru cd este Cel, Care ne cheama sd ne Tmpartasim de
Trupul s1 Sangele Sau.

Caci, cine este Cuvantul lui Dumnezeu? Fiul Cel
vesnic s1 nu cineva facut. Caci noi spunem ca este om, dar
prin aceasta nu a devenit altul. Fiindca, calitatea Sa de Fiu, a
ramas nemiscata intru Sine. Fiindca El S-a facut trup, Fiul
lui Dumnezeu S-a facut trup, unindu-Se pe deplin cu
acesta® prin unirea ipostatica. Si prin aceasta spunem ci S-
a nascut, caci fiind Dumnezeu, S-a facut si om.

12. Céci acum, pe Tabor, ei au fost lasati sa vada
deslusit cerul virtutilor, schimbandu-Se la fata inaintea lor.
Fiindca S-a schimbat la Fata inaintea Ucenicilor si le-a dat
sa vadd slava Sa cea vesnica si stralucirile de fulger ale
dumnezeirii Sale.

Pentru cd El S-a ndscut din Tatdl fara de inceput
(Gvapywg), avand, prin dumnezeirea Sa, raza (aktive) firii
celei fara de inceput, adica nu ca de la altul, ci acea slava, pe
care a avut-o din totdeauna. Pentru ca Fiul este din Tatal,
Cel fara de inceput si mai presus de timp si a Lui este
stralucirea slavei.

Dar si trupul tot al Sau este, pentru ca, prin el, sa-Si
arate dumnezeirea Sa. Insi, in acelasi timp, El Si-a
preaslavit trupul [pe care L-a luat] si pe care nu L-a lepadat,
altfel spus, facand slava dumnezeirii sa fie si slava trupului.

Fiindca este Insusi Hristos, Cel deofiintd (6poodaioc)
cu Tatal, Cel Unul-Nascut al Sdu. Caci nu puteam primi
sfintirea trupului, dacd n-am fi fost acoperifi de slava
dumnezeiasca. Fiindca, prin negriita unire cea dupa ipostas,
ne-am Tmbogatit cu sfintenia slavei dumnezeirii celei
nevazute. Caci una si aceeasi este slava Cuvantului si a
trupului si slava dumnezeirii nevazute se face vazuta
trupului, [dumnezeirea] fiind necuprinsd si nevazutd de
Ingeri, cat si de cei legati de bogitii.

El Se schimba la fata nu ca unul, care ar fi fost fortat
sd o facd, ci ca unul, care a vrut sa se descopere pe Sine
Ucenicilor Sai, deschizandu-le ochii lor si dandu-le sa vada
cele tainice.

890 Cu firea umana.
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Pentru ca asta inseamna: S-a schimbat la fata inaintea
lor (Mt. 17, 2). Caci ei au fost incredintati, prin cele vazute
si au devenit alti Ucenici, prin vederea pe care au avut-o.

13. Si a stralucit fata Lui ca soarele (Mt. 17, 2), adica
mai puternic decat stralucirea soarelui. Caci lumina soarelui
este creatd si soarele stralucitor are lumina, ca unul dintre
cele facute [de Dumnezeul].

Insd El este Lumina cea adeviratd, Care ne face cu
adevarat purtatori ai luminii celei vesnice, Fiul Cel nascut
din Tatil, Strilucirea [ipostatici] a slavei Sale®', Chipul
fiintial al lui Dumnezeu si Tatal, a Carei fatd [vesnic] o
vede.

Lumina Sa este de nepurtat (apopntov) si de neatins
(&mpooLtov) pentru toti aceia, care sunt straluciti de lumina
soarelui. Fiindca nu a suferit mutare sau schimbare Fiul, Cel
Unul-Nascut si nici nu a suferit vreo modificare stralucirea
slavei dumnezeiesti, ci trupul s-a eliberat de orbirea sa.

Caci, care oameni sunt mai frumosi si mai luminosi,
avand chipul indumnezeit, daca nu cei indumnezeiti?! Si ce
e mai frumos, decat sa ai in fiinta ta raza Chipului, dupa care
ai fost facut? Si El nu este numai ca soarele.

Pentru ca are doua firi, ca Unul, Care are lumina din
vesnicie si Care si-a alcatuit, mai apoi, trupul. Iar lumina cea
nedespartitd este necunoscuta trupului, dar acesta doreste sa
fie ajutat sa cuprinda toata acea lumina pamanteasca.

Insa Hristos, fiind Lumind din Lumina cea fard de
inceput si neajunsa, intrdnd sub vremi si zidindu-Si Siesi
trup, este Soarele dreptdtii, Hristos, cunoscut in doua firi
nedespartite. Si El poarta si acum trupul Sdu cel sfant. Caci
nu a stat El pe Tabor, El, Cel farda margini? Caci
Dumnezeirea este necircumscrisa, ea fiind in toate si
cuprinzandu-le pe toate.

Si, de ce trupul Sdu a luminat ca soarele? Pentru ca
trupul s-a facut luminos din cauza luminii. Fiindca
inomenindu-Se Dumnezeu Cuvantul a adunat toate intru
Sine, pe cele ale trupului si pe ale dumnezeirii celei
necuprinse.

Caci altfel una [din firi] nu putea sa se impartaseasca
de stralucirea slavei iar cealaltad nu putea sa se impartaseasca
de munci®”. Dar Dumnezeirea s-a aratat biruitoare, pentru

%01 A lui Dumnezeu Tatal.
%02 De chinuri, de patimire.
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ca a dat stralucirea si slava sa trupului si cand El a patimit
muncile nu S-a ardtat fara putere.

Fiindca a stralucit fata Lui ca soarele. Dar El nu
numai, ca a stralucit mai mult decat soarele, ci le-a dat si
puterea sd vada.

Caci cum ar fi1 fost condusi e1 sa vada slava, daca nu
ar fi luminat din belsug? Caci a stralucit fata Lui ca soarele.
Cici nu e vorba de soarele pe care il vedem prin simturi®”,
ci de vederea lui Dumnezeu cu mintea.

Pentru ca si vesmintele Lui s-au facut albe ca lumina
(Mt. 17, 2). Caci e vorba despre celalalt Soare, de Cel care
este Izvorul luminii, pe Care nu il poti vedea lamurit. Si este
alta lumind decat cea cunoscutda pe pamant. Caci prin
aceasta se vede si se cunoaste lucrarca (évepyeiq)
intelepciunii §i a iubirii de oameni a lui Dumnezeu, de care
nu se pot Impartasi tofi, ci numai cei care s-au facut frumosi
pe ei insisi. lar fata Sa lumina ca soarele iar vesmintele Sale
se facuserda albe ca lumina, pentru ca le daduse sd vada
lumina stralucitoare a dumnezeirii.

14. Fiindca cei care s-au indumnezeit, atat in timpul
vechiului Legdmant, cat si al noului Legamant al lui Hristos,
nu sunt un mormant vechi, ca ereticii care rad [Infierbantati]
de placere si zic numai din gurd, ci prin credin{d au inviat
mortii, i-au facut vii §i mortii au crezut Stdpanului, Care
marturiseste despre Tatal.

Caci Moise si llie, fiind slujitori ai Stdpanului, s-au
aratat in slavi si au fost vazuti vorbind cu El, de slujitori®”*
ca si ei. Fiindcd au fost vazuti de Ucenici, pentru ca sunt
slujitorii slavei lui Dumnezeu si au vazut acelea cu
indrazneala (Tappnoiav).

Caci Si-a Intors Stdpanul iubirea Sa de oameni spre
noi si S-a coborat [la oameni], pentru ca sd avem si mai
multd rAvna / zel si sa fim si mai intariti in lupte®”.

Pentru ca, cei care doresc sa vada reusitele, mai Intai
cauta sa se exerseze in lupte. Iar cine doreste premiile, acela
trebuie sa-si munceascd trupul. Caci numai soldatii,
pugilistii, cultivatorii de pamant si, mai ales, marinarii, care
indurd in mod constant multe greutdfi, fiind exersati in
furtunile marilor, in [atacul asupra lor] a fiarelor, si nu mai
spun a piratilor, [sunt castigatori].

803 Simturile trupesti, adica indeosebi prin ochi.
¥4 De cei trei Sfinti Apostoli.
%05 In luptele duhovnicesti, pentru curdtirea noastra de patimi.
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Pentru ca, cei care vor sa fie invingatori, ajung
invingdtori numai, dupd ce suportd multe suferinte, mai
multe, decat suferintele celor amintiti mai inainte. Pentru ca
cel duhovnicesti, care sunt credinciosi Stapanului, nu lupta
pentru cele pamantesti, ca pugilistii, cultivatorii de pamant
s1 marinarii §i nu se trudesc pentru frumuseti trecatoare. Ci
ei ndddjduiesc la cele tainice, la vederea celor dumnezeiesti
si doresc, dupa moartea lor, bunatatile cele preaslavite ale
celor ce se veselesc.

Si acestia doresc mai mult sa se afle in lupte. Dar nu
ca oamenii, care se menajeaza [In viatd], nu ca cei, care
brazdeaza pamantul, nu luptand ca un plugar, cu boul aflat
la jug sau tipand, ca ceir care administreaza roadele
pamantului si nici nu lupta cu valurile tulburi ale marilor.

Pentru ca ei se lupta cu incepatoriile, cu stapaniile, cu
domniile intunericului acestei [lumi, bucurandu-se 1In
batai®”, atunci cand sunt prigoniti de oamenii bogati si de
valurile acestei lumi. Fiindca se conduc prin carma crucii,
ferindu-se, prin har, de cele rele si chemand puterea
Duhului, calca ispitele fiarelor [dracesti]. Pentru ca in
inimile oamenilor, daca va incolti cuvantul evlaviei, acela va
rodi Stapanului rod 1insutit. Si toate acestea sunt
nemincinoase.

15. Si Moise a vazut, cu adevarat, acest lucru si l-a
spus lamurit. Caci a spus: Asculta Israele!...Si1 s-a referit la
Israclul mental / la cel care vede cu mintea, pentru ca
Israelul trupesc nu a vrut sa auda. Domnul este Dumnezeul
tau. El este Domnul.

Pentru cda Dumnezeu este cunoscut in trei ipostasuri.
Pentru ca marturisim, ca una este fiinta Dumnezeirii, insa
Tatal a marturisit despre Fiul si Duhul i-a acoperit. $i prin
aceasta®”’, Acesta®” este marturisit a fi impreuna cu Tatal si
deopotriva, Viata oamenilor. Caci nu vazusera cu ochii pe
Cel spanzurat pe lemn si nu crezusera inca in Viata lor.

Iar Ilie de ce s-a aratat aici? Pentru ca el, fiind dintre
cel vechi, s-a invrednicit sa vada adierea de vant lin a
harului celui netrupesc (t¢) TevOuatt dowpatov). Pentru ca
Dumnezeu nu se poate vedea nicidecum, adica dupa firea
Sa. Dar El este vazut, prin har, de catre toti cei
indumnezeiti.

806 Atunci, cand sunt batuti pe nedrept.
897 prin acoperirea Duhului, ca un nor, pe Tabor.
898 Sfantul Duh.
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Aceasta este schimbarea (7 aAlolwolg) dreptei Celui
Preainalt. Dar aceasta nu este vazuta si nici auzitd, daca nu
urcd la inima omului®®. Iar cel care face tot bine va fi in
vesnicie cu Dumnezeu, vazand stralucirea luminii
dumnezeiesti a lui Hristos.

16. Si ce a facut Petru, cand a vazut descoperirea
dumnezeiasca? A spus Domnului, inspirat fiind de Sfantul
Duh: Bine este noua sa fim aici.

Si de ce au fost acoperiti de un nor luminos®'’? Pentru
ca au vazut un soare frumos, luminos, placut, dorit de catre
ei, care straluceste si lumineaza, care este dulceata si iubirea
vietii noastre, invaluind toate si care era ca o ceata, care nu
le ingradea vederea.

Caci aceasta lumina era mai mult decat una obignuita.
Pentru ca lumina nu numai ca i1 lumina, facandu-i sa
doreasci si sd se indulceascd si mai mult de aceasta viata®'’,
dar ea este viata tuturor celor vii si datatoare de viata,
fiindca in ea toti traim, ne miscam §i suntem.

Si de ce era mai doritd si mai iubita [dintre toate]?
Pentru ca nu poate intreaga dorintd si minte sa o cuprinda pe
cea mai presus de orice cuprindere. Pentru ca ¢ mai presus
de toate §i nimeni nu o poate cuprinde. Caci, cum poti
cuprinde pe cea necuprinsa si poti gandi, pe cea mai presus
de gandire? Caci lumina aceasta le depaseste pe toate cate
exista.

Caci, care este viata, care a biruit lumea? Si, cum de
nu poate cuprinde frumosul, cel frumos? Si, de ce a spus
Petru, ca nu are un loc? Si, de ce a spus Solomon, ca foata
cele frumoase [se petrec] la vremea lor §i ca fiecare lucru
are vremea (koapog) lui ?

Pentru ca nu numai acestora li s-a aratat ceea ce este
[cu adevarat] frumos, ci aceasta se arata tuturor celor, care
cred cu tarie, care se curatesc [de pacate] si se unesc cu
binele, adicd se impartasesc si se umplu de faptele cele bune
(edepyeoiag).

Céaci, pentru aceasta El a primit crucea, patimile si
moartea, nedorind binele numai pentru El, ci ne-a dat sa-1
vedem si sa-1 primim prin sangele trupului Sau. Si cei care

899 Aluzie la afirmatia paulini, ci lucrurile vizute in extaz, nu se pot urca in inimile
oamenilor trupesti.

819 Literal: intuneric luminos ((odov ¢pwtdc).

$1 De viata in lumina, de lumina dumnezeiasca.
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au urcat pe Tabor nu au vazut mai presus de cele pe care le-
au marturisit in mod deschis.

Pentru ci nu se deschisese inca Imparitia. Nu fusese
deschis iardasi Paradisul. Nu fusese invins prin moartea Sa
tiranul cel trufas (7 yavpog). Pentru ca nu se diduse bogatia
Imparatiei celor care o rapesc®” pe ea.

Caci nu era aceasta, bogdfia cea mai adancd |[a
sufletelor], pentru care se zbatusera Patriarhii, Prorocii si
Dreptii? Dar pe ea nu o poate vedea, decat cei cu o fire
nepdtimasa. Caci, daca Adam nu ar fi pierdut indumnezeirea
(Bewowr), nu ar mai fi fost nevoie de judecata.

Si, de ce nu ai spus mai inainte, Petre, ca este o vreme
frumoasa? Pentru cd aceasta se Intdmpla, cand petreci
neincetat In cele dumnezeiesti. Pentru ca nu are nevoie
Stapanul de colibe, ci Bisericile sunt cele, care
infrumuseteaza pe toti cei, care sunt in lume.

Iar Ucenicii Sai, oile Sale, sunt cele care impart
frumusetea pe care o aveam la inceput, fiind nvéatati
cuvintele Sale prin lucrare®®. Pentru ca, astfel ridica
slujitorii Sai cort lui Hristos, si lui Moise, si lui Ilie, in care
ei praznuiesc®”. Si nu ar fi spus Petru aceste cuvinte, daca
nu ar fi fost inspirat de catre Duhul, ca sa proroceasca
bunurile viitoare.

Dar Luca nu a spus, cd au vazut firea dumnezeiasca.
[ar Marcu i-a necinstit cumva prin afirmatia lui? Caci el a
spus: erau infricosati (Mc. 9, 6).

Iar dupa cele spuse de Petru, iata, un nor luminos i-a
umbrit (Mt. 17, 5) pe Ucenici, pe cei care stateau impreuna
cu Mantuitorul lisus, cu Moise si Ilie, privind la ei din
mijlocul norului.

17. Pentru ca acum, Dumnezeirea, ca un intuneric
dumnezeiesc (tov 6elov yvédov), acoperea pe cei vechi®'®,
stricind umbra Legii (t0 oki®de¢ tod vopov). Caci auzim
pe Pavel scriind: Legea avea umbra bunurilor viitoare §i nu
insusi adevarul (Evr. 10, 1). Pentru ca Israelul, cel de

813

$12 Care fura Imparatia, care se silesc prin toate virtutile si o prinda pe ea.

#13 Cu sensul de a administra, de a imparti celor care o doresc.

814 intelegem poruncile Domnului pe misurd ce le implinim. Dacid avem
necunoscute, atunci avem patimi, care nu ne lasd sa vedem adevarul poruncilor.
Adevirul lui Dumnezeu se vede ca un soare luminos, foarte stralucitor numai, cand
scapam de intunericul trupesc al patimilor si de cel al gandurilor mintii, dand la o
parte cortina, care nu ne lasa sa vedem slava lui Dumnezeu.

#15 Sarbatoresc, se veselesc impreund.

816 pe cei doi Sfinti din vechime, pe Moise si Ilie.
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odinioara, nu indrdznea sa se apropie de slava pe care o
raspandea fata lui Moise.

Dar noi suntem chemati sa vedem fata neacoperita a
slavei Domnului si sd ne schimbam la fata, prin slava Sa
cea mare, prin care o primim de la Duhul Domnului.

Si de ce a spus nor si nu intuneric? $i de ce nu spune:
a statut? Pentru ca e scris: lumina a umbrit. Pentru ca le-a
dezvaluit cele vesnice si le-a dat sa vada cele tainice iar
stralucirea datd lor era neintrerupta si vazuta cu mintea.

Astfel, de aceea erau si Moise si Ilie de fata, pentru ca
a fost luminatd si fata datatorului de Lege si a Prorocilor.
Pentru ca ce a vestit Legea si Prorocii, aceea s-a implinit in
lisus, Datatorul de viata. Iar Moise a fost unul dintre Sfintii
adormiti din vechime, pe cand Ilie a fost icoana tuturor celor
vii. Adica si mortii si viii au fost de fatd la schimbarea la
fata a Domnului.

Si ce altceva Inseamna, ca Moise a intrat pe pdmantul
fagdduintei? Caci de ce l-a adus aici, lisus, Datatorul
mostenirii [fagaduite]? Pentru ca si cel din vechime au vazut
tipologic, au vazut umbros cele de acum. Pentru ca fusesera
condusi, ca niste prunci de norul luminos.

18. Si s-a facut glas din nor zicand.: Acesta este Fiul
Meu Cel iubit, intru Care am binevoit; pe Acesta sa-L
ascultati (Mt. 17, 5).

Caci s-a auzit glasul Tatalui, din norul Duhului Sfant,
spunand: Acesta este Fiul Meu Cel iubit. Adica Acesta, Care
Se arata ca om, Care S-a facut om, Care S-a smerit pentru
noi si a Carui stralucire a fetei nu o putem suporta. Acesta
este Fiul Meu Cel 1ubit, Cel mai inainte de veci, Fiul Unul
Nascut si Singurul, Cel atemporal si vesnic, Care a iesit din
Mine prin nastere, Care este din Mine si In Mine si
impreund cu Mine, fiind vesnic si fara de inceput. A iesit din
Mine ca din Tatal, Cel fard de inceput. El a fost ndscut din
fiinta Mea dupa ipostas.

Si de ce este deofiinta [cu Tine?] Pentru ca este din
Mine, nascut mai presus de orice cuprindere si intelegere.
Este impreund cu Mine, ca Unul, Care isi are, in mod
deplin, ipostasul Sau si [Cuvantul] nu este un cuvant, care se
pierde in aer.

Si de ce este Cel iubit? De ce este Fiul Cel Iubit si
Unul-Nascut? Pentru ca este in toate placut [Tatalui]. Pentru
cd Unul-Nascut este bucuria (evdokiq) Tatalui si Cuvantul
Cel intrupat. Pentru ca Tatal Se bucurd in Fiul Sau Cel
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Unul-Nascut, pentru ca prin El S-a lucrat mantuirea intregii
lumi.

Tatal Se bucurda in Fiul Sau Cel Unul-Nascut,pentru
ca 1-a unit cu Sine pe toti cei pacdtosi. Caci a facut pe om ca
0 lume mica (utkpog koopoc), avand in sine toata firea celor
vazute s1 unindu-l cu cele nevazute, ca proprii siesi, l-a
aratat cu adevarat stapan (Seomotng) a toate, si creator
(ktrotng) si domn (mpiUtawig) peste cele ale Fiului Unul-
Nascut si1 deofiintd [cu Tatal]. Dar faicandu-Se Dumnezeu si
om, prin aceasta a unit toata creatia, pentru ca Dumnezeu sa
fie toate intru tofi.

Acesta este Fiul Meu, Stralucirea [ipostaticd] a slavei
Mele, Icoana / Intiparirea ipostatici a Mea, Facatorul
Ingerilor, a Puterilor ceresti si a celor ce sunt pe pimant.
Caci El le-a facut pe toate prin taria poruncii Lui si e
Incepitorul vietii prin Duhul gurii Sale si este cu adevirat
Stapanitorul lor prin Duhul Sfant.

Pe Acesta sa-L ascultati. Pentru ca suntem trimisi, ca
si aceia, nu numai de Stapanul, ci si de Tatal. Pentru ca
omul, care e trimis de la Dumnezeu are puterea intru sine,
pentru ca o are de la Acela. Si nu slavim pe Fiul, Cel Unul-
Nascut si 1ubit, fard sa nu-L sldvim si pe Tatal, pentru ca El
e trimis de Acela®"’.

Pe Acesta sa-L ascultati. Caci El are cuvintele vietii
vesnice. lar cei, care ajung sda se indumnezeiascd, aceia
[triiesc] puterea tainei®®.

19. Si care este aceasta? Fiindcd Moise si Ilie
primisera deja locasurile lor [de la Dumnezeu] si Apostolii
numai pe ei i-au vazut, dar numai, cand ei erau pe munte.
Caci altfel nu ar fi vazut si nu ar fi auzit nimic. Pentru ca
aceasta®"” s-a facut dupa voia Stapanului si a aritat cele ale
harului.

Si cum au vazut Ucenicii, daca erau nedesavarsiti in
credinta? Fiindca ei nu ar fi suportat nicidecum slava
desavarsita a Duhului. Si nu le-a oprit aceasta, pentru ca era
invidios pe ei, ci pentru cd ar fi fost o durere prea mare
pentru inimile lor. De aceea primifi acestea si Incercati sa
impliniti cuvintele mele.

20. Caci daca va veti aminti cele spuse, veti purta in
inimile voastre insasi frumusetea Dumnezeirii si veti auzi

' De Tatil.
#1% Experiaza schimbarea la fata, extazul.
819 Schimbarea la fatd a Sa a fost un act voit al lui Hristos.
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glasul cel vesnic al Tatalui. [Caci El spune]: Acesta nu este
un rob, nu este un preot, nu este un Inger, ci Fiul Meu Cel
1ubit, de care trebuie sa ascultati.

Sa ascultam pe Cel care spune: Sa iubesti pe Domnul
Dumnezeu din toata inima ta (Deut. 6, 5; 30, 6, 16, 20; Mt.
22,37; Mc. 12, 30; Lc. 10, 27).

Si: Nu va mdniati! Caci daca te-ai mdniat pe fratele
tau, nu trebuie sa aduci darul [la altar], ci mai intai trebuie
sa mergi la el, [ca sa te impaci cu el], §i apoi sa ifi aduci
darul tau ( Mt. 5, 24).

Si: Nu preacurviti! (Mt. 5, 27). Caci prin aceasta nu
se lucreaza cele frumoase intre oameni.

Si: Nu va jurati! $1 nici nu faceti altele asemenea. Si
noi trebuie sa spunem la ceea ce este da, da si la ceea ce
este nu, nu, pentru ca tot ce este mai mult, de la cel rau este
(Mt. 3, 34 37).

Si: Nu dati marturie mincinoasa(Mt. 5, 33)!

Nu pagubiti pe nimeni! Ci, celui care cere de la tine,
da-i si de la cel, care voieste sa se imprumute de la tine, nu-
ti intoarce fata ta (Mt. 5, 42).

[Pentru ca tot El a spus]: ,,lubifi pe vrajmasii vostri,
binecuvdntati pe cei ce va blestema, faceti bine celor ce va
urasc pe voi, §i rugati-va pentru cei va vatama §i vd
prigonesc (Mt. 5, 44).

Si iarasi: Nu judecati, ca sa nu fiti judecati(Mt. 7, 1)!
lertati si vefi fi iertati! Pentru ca sa fiti fiii Tatalui vostru
Cel ceresc, Care face sa rasard soarele si peste buni §i peste
rai, §i ploua si pesteDrepti si peste nedrepti (Mt. 5, 45).

Pentru cd, dacd ne vom stradui sa implinim toate
poruncile dumnezeiesti, vom fi umpluti de frumusetea
Dumnezeirii i ne vom indulci de dulceata ei iar carnea
trupului nostru se va indulci si se va usura prin aceasta®®,
trupul se va fortifica / se va intari, facandu-se mai sprinten si
mai curat.

Fiindcd Dreptii se vor arata ca soarele, ca niste
mirese curate la trup, pentru ca impreund cu Domnul vom fi
curati ca Ingerii, vizand in ceruri marea descoperire a
Stapanului si Dumnezeului si Mantuitorului nostru lisus
Hristos, a Caruia este slava si puterea, acum si pururea si in
vecii vecilor. Amin!

820 Prin vederea dumnezeiasca.
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3. 2. Predica in Postul Mare, despre Schimbarea la
Fata a Domnului [a Sfantului Papa Leon cel Mare]

(Predica nr. 51, din anul 445)*'

Citim 1n Evanghelia dupa Matei: ,,Si ludand lisus pe
Petru si pe lacov si pe loan, fratele lui, i-a dus pe ei intr-un
munte inalt” [Mt. 17, 1] si celelalte.

Prea iubitii mei,

1. Citind aceasta Evanghelie, care atinge auzul
interior al sufletelor noastre, prin urechile trupului nostru, ea
ne cheama sa cunoastem marea taina si noi o putem intelege
mult mai usor, daca prin suflarea harului lui Dumnezeu, ne
intoarcem gandurile noastre la acele lucruri, care s-au
petrecut cu ceva timp 1n urma.

Hristos, Mantuitorul neamului omenesc, Dumnezeu,
cand a dat aceastd credinta, care indrepteaza pe cel pacatos
[Rom. 4, 5] si invie mortii [Rom. 4, 17], a umplut pe
Ucenicii Sai cu sfaturi si cu minuni, ca sa creada, ca Hristos
este acelasi cu Fiul Unul Nascut al lui Dumnezeu, Care S-a
facut si Fiul omului.

Caci unul fara altul nu ne-ar fi adus noud
mantuirea®. Fiindca este la fel de periculos sa credem, ci
Iisus Hristos a fost Dumnezeu, fara sa fie si om sau, ca a
fost simplu om, fard sa fie s1 Dumnezeu, caci noi trebuie sa
marturisim pe amandoua deopotriva. Caci umanitatea a fost
cu adevarat in Dumnezeu si dumnezeirea a fost cu adevarat
in om.

Sa tinem cu tarie aceastd credintd, despre care
Domnul a intrebat pe Apostoli, cat si despre ce spun altii
referitor la Sine. lar Apostolul Petru, prin descoperirea
Tatalui Celui Preainalt [Mt. 16, 17], depasind simturile
trupului si lucrurile omenesti, a vazut cu ochii sufletului sau
pe Fiul Dumnezeului Celui Viu §1 a marturisit slava

821 Traducerea s-a facut cf. St. Leon the Great, Sermons, Translated by Jane Patricia
Freeland and Agnes Josephine Conway, in col. FC, vol. 93, Ed. by ,,The Catholic
University of America Press”, Washington, D. C., ed. 1996, p. 218-224.

822 Daca Hristos nu este Fiul lui Dumnezeu, spune Sfantul Leon, cu alte cuvinte, El
nu poate s ne mantuie pe noi.
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dumnezeirii, cdci nu a vazut numai firea trupului si a
sangelui [Sau].

Intru aceastd miretie a credintei [sublimity of faith] el
a placut [Domnului], Care i-a dat cu bucurie binecuvantarea
Sa, primind taria sfantd a stancii nebiruite, pe care zidindu-
se Biserica, nici portile Iadului sau legile mortii nu o vor
birui pe ea si va lega si dezlega pe toti aceia, care nu vor
marturisi alte lucruri, decat cele confirmate prin marturisirea
lui Petru®>.

2. Dar, iubitii mei, desi aceasta 1naltime uluitoare a
intelegerii s-a zidit in taina unei firi inferioare [cea
omeneascd], nu trebuie sa intelegem, ca Apostolii s-au
ingrijit de faptul, de a preaslavi in marturisirea lor
dumnezeirea lui Hristos, ca si cand slabiciunea firii noastre
ar fi improprie §i nepotrivitd lui Dumnezeu, care nu ar
putea-o suferi. Ci, mai degraba, trebuie sa credem, ca firea
umana a fost preasldvitd in El in asa fel, incat nu a putut fi
distrusa si sfaramata de catre moarte.

Drept marturie e aceea, ca atunci cand Domnul a
spus: ,,ca El trebuie sa mearga la lerusalim si sa sufere
multe de la batrani §i de la carturari §i de la mai marii
preotilor, care Il vor da mortii, dar a treia zi va invia” [Mt.
15, 21]; Fericitul Petru, care era plin de lumina cereasca si
plin de dorinta de a cunoaste pe Fiul lui Dumnezeu a respins
moartea cruda, rusinea batjocoririlor si a ocarilor [Mt. 16,
22], caci gandea ca unul iubitor §i care avea aversiune vie
fata de cle.

Insa mustrarea pe care a primit-o de la Iisus [Mz. 16,
23] a starnit in el dorinta de a se face partas la Patimile Sale.
Continuarea predicit Domnului [Cf. Mt 16, 24-28] l-a
insufletit pe el si gindurile sale, adicd cele referitoare la
aceea, ca ,,cei care doresc sa vina dupa Mine sa renunte la
sine” [Mt. 16, 24] si considera, ca ceva neinsemnat, sa
piarda lucrurile trecatoare in nadejdea celor vesnice, care
sunt pentru cei, care nu se tem sa-si piarda vietile lor pentru
Hristos, pentru ca sa le mdntuiasca pe ele [Mt. 16, 26].

De aceea, Apostolii au putut sd primeascd aceasta
tarie [de a suporta durerile] si bucuria de a starui cu toata
inima lor [in credinta], adica sa primeascad asprimea crucii i
sa nu se infricoseze deloc de ea si sa nu le fie niciodata

823 Sfantul Leon accentueaza mirturisirea dumnezeiasca a lui Petru, revelata de catre
Tatal, si nu persoana lui Petru, ca fundament al Bisericii.
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rusine de suferintele lui Hristos, ci sa le sufere cu rabdare,
ca unii care aveau o intarire in fata cruzimii Patimilor Sale.

Caci acestea [Patimile Sale n.n.] nu puteau fi
scandaloase pentru El, cdci El nu putea sa piarda, prin ele,
slava puterii Sale. Fiindca de aceea ,,a luat lisus pe Petru si
pe lacov si pe loan, fratele sau” [Mt. 17, 1] si 1-a dus intr-un
munte Tnalt, pentru ca El sa le arate maretia slavei Sale.

Iar ei au inteles atunci, ca maretia lui Dumnezeu este
in El, pentru cd, incd nu cunoscusera nimic din puterea
dumnezeirii ascunsa in trupul Sau.

De aceea, le promite, in mod dezvaluit, ca ,,sunt unii
dintre ucenici, care nu vor gusta moartea, pand ce nu vor
vedea pe Fiul omului venind intru Impdratia Sa” [Mat. 16,
28], adica in maretia Sa imparateasca, care, In mod special,
apartine si firii omenesti, pe care el a luat-o si pe care El a
dorit sa o faca evidenta pentru cei trei oameni.

Pentru ca, fara Tmbrafisarea intru Sine a trupului
nostru muritor, ei nu puteau sa fie in stare sa priveasca si sa
vada vederea inefabila si inaccesibila a dumnezeirii Sale,
care este mantuirea celor curati la inima in viata vesnica
[Mat. 5, 8].

3. Domnul Si-a aritat slava Sa in fata Martorilor®*’
alesi si iluminati prin aceasta®, [care erau] obisnuiti cu alte
trupuri®>’, in asa fel incat, din cauza slavei [dumnezeiesti]
fata Sa era ca soarele [Mt. 17, 2] ,jiar vesmintele Lui s-au
facut scanteietoare ca zapada” [Ibidem].

El S-a schimbat la fatd inaintea lor indeosebi pentru
faptul, ca scandalul Crucii sa se naruie din inimile
Ucenicilor Sai si pentru ca umilinta suferintei Sale, deplin
acceptate, sa nu tulbure credinta acelora, carora El le-a aratat
desavarsirea dumnezeirii Sale ascunse.

Insa nu trebuie trecutd cu vederea aici, nici nidejdea
Sfintei Biserici, care s-a intemeiat prin aceasta®”’, care a
cunoscut cu ce fel de schimbare se va schimba intregul trup
al lui Hristos si, prin care, madularele Sale au primit
nadejdea, ca se vor Tmpartasi de stralucirea Capului lor.

Ciaci Domnul Insusi spusese, cind vorbise de slava
care va veni, ca ,Dreptii vor straluci ca soarele in

824 Apostolul este echivalat de Sfantul Leon cu Martorul, cu Marturisitorul
adevarului dumnezeiesc.

825 prin slava Lui.

826 Obisnuiti cu oamenii, care stiau cum sunt oamenii de obicei, cum arata trupurile
lor.

%27 Adica revelarea slavei Sale prin intermediul trupului Sau.
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Impardtia Tatalui lor” [Mt. 13, 43]. lar Fericitul Pavel
Apostol ne asigurd pe noi despre aceleasi lucruri, atunci
cand spune: ,,Cdci socotesc, ca suferintele acestui veac nu
se pot compara cu slava viitoare, care ni se va arata noud’|
Rom. 8, 18].

Iar cu altd ocazie, acelasi Apostol, a spus: ,,Cdaci voi
ati murit §i viata voastra este ascunsa cu Hristos in
Dumnezeu. Si, cand Hristos, viata voastra, Se va arata,
atunci §i voi va veti arata impreunda cu El in slava” [Col. 3,
3-4].

4. Intarirea Apostolilor si adancirea lor in cunoastere
a fost un alt motiv al acestei minuni. Moise si Ilie, adica
Legea si Prorocii, s-au ardtat §i vorbeau cu Domnul [Mt. 17,
3], adica fiind de fata, cu adevarat, cei 5 barbati, pentru ca sa
se implineasca ceea ce s-a spus: ,,Prin doi sau trei martori
va sta cuvantul” [Deut. 19, 15; Il Cor. 13, 1].

Caci ceea ce este foarte intdrit este foarte trainic.
Fiindca ce altceva este aici, decat aceea ca s-a auzit vestirea
trambitelor Vechiului si ale Noului Testament si ca cei, care
vestesc Evanghelia, sunt in acord cu cei, care au vestit-o in
vechime? Fiindca paginile ambelor Testamente sunt in
acord unele cu altele si maretia slavei Sale este [acum] pe
deplin aratata, este evidenta, clara, pentru cel care 1 se aratau
semnele de pana atunci sub un val de taina.

Caci spune Fericitul loan: ,,Legea a fost data prin
Moise, dar harul si adevarul prin lisus Hristos au venit” [In.
1, 17], 1n asa fel incat, fagdduintele imaginilor profetice si
ratiunea poruncilor Legii s-au mplinit, deoarece invataturile
Prorocilor sunt adevarate prin prezenta Sa [cu noi] si El face
ca poruncile sd fie implinite prin har.

5. Apostolul Petru, inflacarat de aceste descoperiri
tainice s1 respingand lucrurile acestei lumi ca pe unele
demne de dispret, in dorinta sa dupa lucrurile cele vesnice, a
fost cuprins de un asemenea extaz si era atat de plin de
bucuria intregii vedenii, incat dorea sa traiascd cu lisus
acolo unde se arata lumina Sa aducétoare de bucurie.

De aceea a zis: ,,Doamne, bine ne este noua sa fim
aici. Daca voiesti, vom face aici trei corturi®®® : unul pentru
Tine, unul pentru Moise si unul pentru llie” [Mt. 17, 4].

% n limba englezd substantivul rens are mai multe intelesuri: coviltir, umbrar,
sopron, cort etc., adica adapostiri de tranzit, lacasuri, care se pot face imediat si care
nu presupun o munca intensa de constructie si nici durabilitate in timp.
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Dar Domnul nu a raspuns acestei cereri, aratand prin
aceasta, ca ceea ce cerea Petru nu era numai fara temei, dar
si subred, caci lumea nu putea sa fie mantuita, decat prin
moartea lui Hristos.

Céci pilda Domnului a fost aceea de a ardta, ca
credinta credinciosilor este chemata la aceea de a nu se indoi
de fagaduinta fericirii dumnezeiesti si sa intelegem, ca
greutitile vietii, ribdarea in ele cere de mai inainte slava®,
pentru ca bucuria nu ne stapaneste, mai inainte de a veni
vremea suferintelor [in viata noastra].

6. Si de aceea, ,, pe cand el inca vorbea, un nor
luminos l-a umbrit pe el®’ si s-a auzit un glas din nor
zicand: Acesta este Fiul Meu Cel iubit, intru Care am
binevoit; pe Acesta sa-L ascultati!” [Mt. 17, 5].

Tatal era pe deplin in Fiul si, prin aceasta transparenta
a Domnului, El a incredintat, prin vedere, pe Apostoli cum,
ca fiinta Tatdlui nu este separatd de cea a Fiului, a Celui
Unul-Nascut si le-a dat sd distinga insusirile celor doud
persoane [dumnezeiesti]|, prin maretia trupului Fiului, care
se arata vederii lor §i, prin vocea din nor a Tatdlui, care se
lasa auzita de catre ei.

Cand au auzit vocea, Apostolii au cazut pe fetele lor §i
s-au inspaimantat foarte [Mt. 17, 6]. Dar nu s-au infricosat
numai de maretia Tatalui, ci si de maretia Fiului, pentru ca
au inteles, cd, in mod deplin, in Amandoi, este aceeasi
dumnezeire. Caci nu exista nicio indoiala in credinta lor iar
ei nu fac distinctie n frica lor [fatd de cei Doi]. Fiindca
marturia a fost limpede si a fost primitd in multe feluri,
acestia simtind-o atdt in puterea cuvintelor, cat si in taria
glasului auzit.

Caci atunci, cand Tatal a spus: Acesta este Fiul Meu
Cel iubit, intru Care am binevoit; pe Acesta sa-L ascultafi!,
nu a fost clar, ca El a spus: ,,Acesta este Fiul Meu”, Care
locuieste din veci in Mine si cu Mine?

Caci nu exista o anterioritate a Tatalui fata de Fiul sia
Fiului fata de Tatal. ,,Acesta este Fiul Meu”, a Carui
dumnezeire nu e separatd de Mine, a carui putere nu se
imparte [fatd de a Mea] si a Carui vesnicie nu se deosebeste
de a Mea.

829 Vederea luminii dumnezeiesti.

830 Foloseste singularul si nu pluralul, pentru ca si pund in corelatie textul cu
persoana Sfantului Petru, despre a carui persoana vorbise anterior. Prin aceasta nu i
exclude 1nsa si pe ceilalti doi Apostoli de la vederea slavei dumnezeiesti.
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»Acesta este Fiul Meu”, nu ca Unul prin adoptie, ci ca
Unul propriu, nu creat de catre altcineva, ci Unul Nascut din
Mine, Care nu are o alta fire deosebita, ci pe a Mea, ca Unul
egal [cu Mine], reiesit din fiinta Mea.

,Acesta este Fiul Meu”, ,,prin Care toate s-au facut §i
nimic nu s-a facut [fara El], din ce s-a facut” [In. I, 3].
Toate lucrurile Eu le-am facut si El le face la fel [In. 5, 19].
Si, din aceastd cauza, Eu lucrez si El lucreaza [Mt. 5, 17],
dar nu separat de Mine sau diferit.

Fiul este in Tatal §i Tatal este in Fiul” [In. 10, 38],
pentru ca unitatea Noastrd niciodata nu se imparte. De aceea
Eu sunt Cel care am nascut si El este Cel care a fost nascut
s1 nu trebuie sd ganditi intr-un fel despre El si intr-alt fel
despre Mine.

,YAcesta este Fiul Meu”, Care nu Si-a luat prin jefuire
egalitatea Sa cu Mine [Filip. 2, 6] si nici prin uzurpare; ci
fiind in chipul slavei Mele a implinit pentru noi planul
rascumpadrariit neamului omenesc, El, a Carui dumnezeire
este neschimbata, plecdndu-Se si ludnd chip de rob [Filip. 2,
7].

7. De aceea, ascultati fara incetare pe Cel intru Care
Eu am binevoit in toate lucrurile, prin Care Eu am fost facut
cunoscut si prin a Carui umilintd Eu am fost preaslavit,
fiindca El este ,,Adevarul si Viata” [In. 14, 6], pentru ca El
este ,,Puterea si Intelepciunea Mea” [I Cor. 1, 24].

,Pe Acesta sa-L ascultati!”, Care ,,rascumpara lumea
cu sangele Sau” [Apoc. 5, 9], Care leaga pe diavol §i pe
slugile lui [Mt. 12, 29], Care sterge zapisul pacatului [Col.
2, 14] si distruge lucrarea inselaciunii.

~Pe Acesta sa-L ascultati!”, Care deschide portile
cerului prin pedeapsa Crucii, pregatindu-ne noud pasii
inaltarii noastre in Imparatia Sa.

De ce te temi sa fii rascumparat? De ce, atunci cand
esti legat, te temi sa fii eliberat? Ceea ce a vrut Hristos sa
faca a fost sa binevoiasca cu mine, ca sa Imi fie bine. De
aceea aruncati afara frica omeneasca si inarmati-va cu taria
credintei si sa nu va fie teama de suferintele Mantuitorului,
care va ajuta sa nu va fie teama la nesfarsit.

8. De aceea, prea 1ubitii mei, toate aceste lucruri au
fost zise nu numai pentru bunatatea celor care au auzit
acestea cu propriile lor urechi, ci, prin cei trei Apostoli,
intreaga Biserica a invatat, ceea ce ochii lor au vazut si
urechile lor au auzit.
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Sa credem dar toate §i sd ne intarim prin invatitura
Sfintei Evanghelii si s nu ne fie rusine de Crucea lui
Hristos, prin care lumea intreaga a fost rascumparata. De
aceea, sa nu va temefi sa suferiti pentru dreptate [I Petr. 3,
14] sau sa va ingrijorati fata de rasplatirile fagaduite, fiindca
noi vom trece din munca la odihna si, prin moarte, la viata.

Caci Cel, Care a luat asupra Sa sldbiciunea tuturor
prin smerirea Sa®', dacd vom rdmane in El, prin credinta si
dragoste [In. 15, 9], noi vom [putea] invinge ceea ce El a
invins si vom primi ceea ce El ne-a fagaduit.

Daca ne ingrijim de poruncile Lui sau daca purtam
ispitirile, glasul prorocesc al Tatdlui sa se audda mereu in
urechile noastre: Acesta este Fiul Meu Cel iubit, intru Care
am binevoit; pe Acesta sa-L ascultati!; Care este viu si
imparateste cu Tatal si cu Duhul Sfant, acum si pururea si in
vecii vecilor. Amin!

8! Intruparea Sa.
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