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Abstract: Space, unlike time, has often been neglected in
liturgical studies. Of course, there are numerous presentations on the
importance of the place of worship and the impact that theology has
on the architectural organization of the church. However, the broader
question of spatiality has rarely been addressed. There is only one
way along which the theological depths of the problem are revealed:
that of the Incarnation. Through His Incarnation, the Savior gives
epistemological and eternal valences to space and the body. Although
modern triadological approaches have somewhat overshadowed the
centrality of this way, it is a path which is necessary for anyone who
wishes to discover truth and life (cf. John 14:6). There is only one way,
but there are many different ways of wandering if you do not have
the right guide. For this reason, we have turned to the writings of St.
Gregory of Nyssa, one of the Fathers who used Scripture to answer the
philosophers as well.
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Daca istoria personala trebuie sa conducad la teofanie, atunci
vietuirea liturgica In genere trebuie sd angajeze o conceptie specifica
despre lume. in lipsa lentilelor potrivite, posibilitatile fiecarui moment,
a cuvintelor si a simbolurilor, ba chiar harul fiecarei slujiri par celui
ce le traieste disjuncte si efemere. Caracterul transversal al acestei
conceptii face, insa, imposibila insusirea ei direct din cult, in pofida
faptului ca ea este exprimata de intreaga slujire a Bisericii. Ne aflam
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intr-o situatie paradoxald: suntem invitati sa devenim teologi prin
rugaciune, dar rugiciunea insasi atarna de anumite intelesuri teologice
premergitoare ei. Inainte de a risuna in inima, duhul vietii celei noi se
preda din afara, de sus. De aceea, la inceputul edificarii std cunoasterea
marginilor lumii (cf. Psalmul 18, 1-4), a semnificatiei pe care spatiul si
timpul o au in lumina lucrarii dumnezeiesti.

Spatiul, spre deosebire de timp, a fost adesea neglijat in studiile
liturgice. Desigur, existd numeroase prezentdri privind importanta
locasului de cult si impactul pe care teologia il are in organizarea
arhitecturald a bisericii. Totusi, problema mai ampla a spatialitatii a
ramas rareori tratatd. Or, scripturistic, slujirea liturgica este corelata
spatialitatii, inainte de a fi localizata. Poporul iudeu, de pilda, a fost
invatat sa liturghiseasca in pustie, In aceeasi perioadad si in acelasi
context In care primeste Legea si deprinde cum se cuvine a vietui pe
pamant'. Pustia, nu cortul sfint, este cadrul in care descopera Israel
cum vrea Domnul sa I se slujeasca; abia in pustie 1 se oferd lui Moise o
imagine clara a locului de inchinare. Chiar intr-o interpretare alegorica,
precum aceea a Sfantului Chiril, care Intelegea iesirea din Egipt drept
expresie a departarii de pacat?, calatoria prin pustie configureaza
un spatiu interior unde relatiile dintre Dumnezeu si om determina
realitatea exterioara. In virtutea acestei succesiuni, meritd intrebat: ce
este si 1n ce fel atinge conceptul de spatiu experienta liturgica?

Existd o singurd cale de-a lungul céreia adancimile teologice ale
problemei se reveleaza: a Intruparii. Prin Intruparea Sa, Mantultorul
da spatiului si trupului valente epistemiologice si vesnice®. Spatiul
este, datoritd lui Hristos, mai mult decat o axa indispensabila
cosmologiei, el este intervalul cunoasterii Tatdlui. Un interval pe care
il recunoastem drept bun si necesar la fiecare rostire a Simbolului de
credinta. Desi abordarile triadologice moderne au umbrit Intrucatva
centralitatea acestei cdi*, ea se impune oricarui om ce doreste sa afle
adevarul si viata (cf. loan 14, 6). Exista o singura cale, dar chipuri

1 Vezi Joseph RATZINGER, Theology of the Liturgy. The Sacramental Foundation of Chirstian
Existence, In coll. Joseph Ratzinger. Collected Works, vol. 11, traducere de John Saward, San
Francisco, Ignatius Press, 2014, pp. 26-7.

2 Sp. CHIRIL AL ALEXANDRIEI, Inchinare in Duh si adevar, in coll PSB, vol. 38, traducere de
pr. Dumitru Staniloae, Bucuresti, Editura Insititutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe
Romane, 1991, pp. 47-59.

® Thomas TORRANCE, Space, Time and Incarnation, Edinburgh, T&T Clark, 21997, pp. 2-4.
4 Este dificil sa intuiesti valoarea vesnicd a spatiului intr-o expunere a credintei care insista pe
descrierea tainei celesti — Dumnezeu este Unul in fiinta si Intreit in Persoane — si, secundar, pe
intruparea Cuvantului. Intr-un astfel de sistem, lisus Hristos ,,nu mai este punctul central al mani-
festarii” lui Dumnezeu si, implicit, locul in care zidirea este orientata spre transcendent. Mai curand,
Intruparea devine una dintre modalitdi prin care Dumnezeu alege si se descopere, iar spatialitatea
pierde din relevanta dogmatica si liturgica.
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felurite de a rataci, daca nu ai calauza potrivitd. Din acest motiv, am
apelat la scrierile Sfantului Grigorie de Nyssa, unul dintre Parintii care
au folosit Scriptura pentru a raspunde si filosofilor.

Alegerea Sfantului Grigorie de Nyssa are o motivatie intreita.
Intai, viziunea sa despre lume este fraditionala si, totusi, inedita. El
distinge intre creatie si Creator, deosebind totodata intre forma pe care
cosmosul o are acum si cea in care va dura dupa Parusie. O asemenea
diferentiere faciliteaza perspectiva liturgicd preocupata de afirmarea
transcendetei 1n istorie si a Raiului pe pamant. Gandirea Sfantului are
meritul de a ocoli una dintre cele mai raspandite ispite ale rasaritenilor,
anume dizolvarea eshatologica a timpului si spatiului. Apoi, ierarhul
de Nyssa ia in serios cosmologiile contemporanilor sai. El intra intr-un
dialog real cu filosofia, fara a deveni prizonierul ei. In virtutea acestui
schimb, scrierile Sfantului au uneori un iz scolaresc, fapt ce le face
potrivite noviciatului. Sistemul teologic se oferd deodata cu intelesurile
duhovnicesti, dand posibilitatea ancorarii rationale a practicii liturgice.
In sfarsit, meriti amintit si ca Sfantul Grigorie a dezvoltat o paraleld
intre ontologie si participare. Pana la o vreme, tainele vietii sunt
lamurite in termenii fiintei, a firii si a persoanei, dar parcursul vesnic
al omului se descopera prin partasie in cele dumnezeiesti.

Sfantul Grigorie si lumea Ideilor

De la Adolf von Harnack a redevenit o moda intre teologi
convingerea ca Parintii Bisericii au adoptat filosofia platonica. Daca
nu au asumat-o in sistemul dogmatic — denuntat drept aristotelic —, au
facut-o cel putin 1n scrierile mistice. Cosmologia si problema spatiului
nu fac exceptie, intrucat au relevanta pentru asceza crestina. De felul
in care definesti creatia depinde felul in care imaginezi urcusul cétre
Dumnezeu. Altfel spus, daca esti platonic in cosmologie, vei sfarsi tot
filosofic in practica.

Sfantul Grigorie de Nyssa, a carui analogii, imagini si terminologie
trimit la Platon, lasd impresia unuia dintre exponentii acestei adoptii.
In opinia majoritatii, el este singurul dintre Parintii secolului al
patrulea tentat si capabil sa realizeze o sinteza intre mostenirea antica
si Revelatie. Harold Cherniss, pentru a da un exemplu clasic, considera
ca episcopul de Nyssa a fost un platonician deghizat in crestin,
,neajunsurile” sistemului sdu teologic fiind cauzate de dogmele pe
care ,,s-a simtit obligat” si le accepte, temandu-se de o eventualad
excomunicare’. Hans Urs von Balthasar si Jean Daniélou, la cealalta

® Harold Fredrik CHERNISS, The Platonism of Gregory of Nyssa, in coll. University of California
Publications in Classical Philology, vol. 11, Berkeley, University of California Press, 1930, pp. 62-3.
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extrema, au sustinut cd Sfantul a fost un mistic invesmantat in toga
filosofilor. Daca dai la o parte ,,culorile” platonice exterioare gandirii
sale, intalnesti un chip biblic si apostolic autentic®. In functie de locul
din care privesti, Sfantul Grigorie e cand un neo-platonician increstinat,
cand un crestin confiscat de filosofie. Abia recent, au inceput sa fie
imbratisate pozitii echilibrate care recunosc in teologia gregoriana un
,complex dialectic de receptie si transformare” a gandirii lui Platon’,
Perspectiva ramane insa deschisa. De aici nevoia de a intreba pana
unde si in ce fel a fost transformata spatialitatea de Sfantul Grigorie?
In pofida unei impresii generale, nu existi consens filosofic
asupra semnificatiei spatiului. Exista elemente comune ce permit
recunoasterea conceptului in decursul istoriei, dar teoriile despre
natura spatiului raman distincte, aproape concurente. Desigur, sunt
posibile generalizari ce graviteaza in jurul intentiei filosofiei grecesti —
neglijand continutul propriu-zis —, dar ele ridicd mai multe dificultati
decat rezolva. Generalizarile conduc la concluzii care, desi corecte,
cand sunt considerate separat, par sa se excluda, cand sunt asezate
impreuna. Astfel, se poate afirma ca toate dezvoltarile grecesti asupra
spatiului propun un monism: ,,fie crezand in natura necreata a lumii, fie
identificand pe creatorul materiei” cu ,,un fel de arhitect, de lucrator al
domeniului creatului”®. In acelasi timp, poate fi sustinut ci expunerile
antice ale temei construiesc un dualism dihotomic 1n stare sa stabileasca
un raport legitim intre inteligibil si sensibil, respectiv sa protejeze
transcendenta divind prin admiterea eternitatii materiei’. Separat,
fiecare dintre aceste opinii este justa si, totusi, ele sunt de neimpécat.
Keimpe Algra, care s-a ocupat indeaproape de conceptualizarile
antice ale spatiului, propune gruparea tuturor semnificatilor sub trei
categorii'®. Prima dintre ele, la origine platonicd, considera spatiul
un receptacol. A doua grupa, de factura aristotelica, defineste spatiul
categorial; in vreme ce a treia directie, inspiratd de stoici, intelege
spatiul drept cadru al relatiilor dintre vid si corpuri. Toate cele trei

6 Jean DANIELOU, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de St. Grégoire de
Nyssa, Aubier, Editions Montaigne, 1944, p. 164,

" Enrico Peroli, ,,Gregory of Nyssa and Platonism”, in Barry David (ed.), Passionate Mind. Essays
in Honor of John M. Rist, Baden-Baden, Academia, 2019, p. 217.

8 Alexei NESTERUK, Lumina de la Rasarit. Teologie, stiinta si Tradifie ortodoxd rasdriteand, in
coll. Stiinta, Filosofie, Teologie — Dialog pentru cunoastere, vol. 4, traducere de Evagrina Dirtu si
Irina Scurtu, Bucuresti, Editura Basilica a Patriarhiei Romane, 2017, pp. 218-9.

® Jaroslav PELIK AN, Crestinismul si cultura clasica. Metamorfoza teologiei naturale la intdlnirea
crestinismului cu elenismul, in coll. Historia Christiana, vol. 5, traducere de Sergiu-Adrian Adam,
Tasi, Doxologia, 2018, p. 137.

1 Keimpe ALGRA, Concepts of Space in Greek Thought, in coll. Philosophia Antiqua, vol. 65,
Leiden, Brill, 1995, pp. 15-27.
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reprezentari teoretice au implicatii teologice si fiecare dintre ele a fost
considerata in decursul timpului de scriitorii bisericesti.

Conceptia platonicd a fost cea mai intrebuintatd dintre viziunile
antice, chiar daca a fost revizuitd adesea. 7imaeus 48 e-52 d contine
in simbure Intreaga perspectiva platonica asupra spatiului-receptacol,
desi pentru o intelegere adecvatd a cosmologiei lui Platon ar trebui
considerate si pasajele din Phaidros 245 c-249 c, Sofistul 248 e-249
d, Omul Politic 269 d-270 a, Philebos 30 a-e sau Legii 10. 899-905",
Totusi, chiar in forma sa rezumativa, cum apare in granitele dialogului
Timaeus, notiunea (‘chora’) tradeaza o anumitd ambiguitate. Este
‘chora’ locul in care Ideile se reflecta sau materia in care Ideile sunt
modelate? In cuvintele lui Platon, ‘chdra’ este precum aurul din care
sunt modelate figuri fara incetare, ,,acel lucru in care are loc intiparirea”
si care trebuie sa fie ,,lipsit de oricare dintre formele pe care urmeaza
sa le primeasca de undeva dinafara”!?. Dar, in acelasi timp, ‘chora’
este si:

»|-.-] locul, care este vesnic, nefiind supus nimicirii, si care da loc
de asezare tuturor celor care se nasc, putand fi conceput fara ajutorul
simturilor, printr-un fel de rationament hibrid, dar fiind ceva greu de
crezut. [...] tot ceea ce exista trebuie neaparat sa se afle Intr-un anumit
loc si sd ocupe un anumit spatiu”'3.

Pana recent, interpretii lui Platon au sustinut incompatibilitatea
acestei duble calificari (spatiu-materie). Nepotrivirea se baza pe doua
presupozitii contrazise de textul propriu-zis, anume ca (1) materia
este corporald, respectiv ca (2) spatiul este absolut'*. Prin urmare,
rezolvarea ambiguitatii conceptului a presupus alegerea uneia dintre
cele doud optiuni si neglijarea elementelor dizarmonice. In 1985,
Richard Mohr a propus o interpretare usor diferitd, socotind ca
receptacolul din 7imaeus nu este nici spatiu, nici materie, ci mediul sau
oglinda in care Ideile primesc forma'>. Abordarea sa opune cosmologia
platonica, centratda pe forme si Idei, ontologiei substantialiste a lui
Aristotel, centrata pe raportul dintre substanta si accidenti. Desi, ea nu
rezolva echivocul notiunii ‘chora’'®, explicatia lui Mohr se apropie de
teologia Sfantului Grigorie de Nyssa'’ si de nuantele pe care acesta le

1t Catalin PARTENIE, Introducere la PLaTON, Timaeus, In coll. Platon. Opere complete, vol. 7,
Bucuresti, Editura Stiintifica, 1993, p. 105.

2 PLATON, Timaeus 50 e, in coll. Platon. Opere complete..., p. 165.

¥ Ibidem, 52 b, p. 167.

1 Keimpe ALGRA, Concepts of Space in Greek Thought..., p. 84.

15 Richard MOHR, The Platonic Cosmology, in coll. Philosophia Antiqua, vol. 42, Leiden, Brill, 1985, p. 92.
16 Keimpe ALGRA, Concepts of Space in Greek Thought..., p. 102.

17 {n analiza operei Sfantului Grigorie am urmdrit cronologia , clasica” propusi de Jean DANIELOU,

,»Chronologie des sermons de Grégoire de Nysse”, in Revue des sciences religieuses, vol. 29 (1955),
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observa cand discuta despre creatie.

Cosmologia Sfantului Grigorie pastreaza distinctia platonicd
dintre sensibil si inteligibil, pe care o foloseste pentru a-si sustine
afirmatiile gnoseologice. Distinctia este importantd pentru deslusirea
corecta a creatiei, dar are impact si asupra intelegerii antropologiei.
Omul insusi este un microcosmos'®, un amestec intre sensibil si
inteligibil'®; un bun punct de plecare in demersul epistemiologic.
Adam este nascut si facut, deopotriva®. El este o veritabila sinteza
a celor doua registre create la inceput. Ba chiar sufletul omului, care
se aseamana ingerilor, este precum o cetate in mijlocul céreia s-a

nr. 4, pp. 346-72. Totodata, am folosit datarea propusa de Pierre MARAVAL, in Lucas Francisco
MATEO-SECO si Guilio MASPERO (ed.), The Brill Dictionary of Greggory of Nyssa, n coll.
Supplements to Vigiliae Christianae, vol. 99, Boston, Brill, 2010, pp. 153-69. Data fiind amploarea
operei Sfantului, am utilizat in extenso doar o parte din scrierile sale, facand succinte referintele la
celelalte texte acolo unde se impunea. In sfarsit, Daniélou identifica trei etape de creatie si ideea sa
a fost acceptata de majoritatea patrologilor. Astfel, intr-o prima perioadd, pana in 378, au fost alca-
tuite Despre Fericiri (De Beat.), Despre feciorie (De Virg.) si Comentariul la Psalmi (In inscrip.
Psalm.), Despre rugdciunea domneascda (De orat. Dom.), Comentariul la Ecclesiast (In Eccles.
Hom.). A doua perioada, pand in 385, cuprinde scrieri mai sistematice, precum Marele cuvant
catehetic (Or. catech.), Apologie pentru Hexaemeron (Apol. in Hexaem.), Despre facerea omului
(De hom. opificio), tratele Tmpotriva lui Eunomie (CE), Despre suflet si inviere (De anima) si
Epistola 38. In sfarsit, ultima perioadd, numara Despre numele de crestin (De inst. Christi.), Despre
desavdrsire (De pert.), Despre pruncii morti prematur (De infantibus), Despre viata lui Moise (De
Vita Moysis), Comentariul la Cantarea Cantarilor (In Cant. Cant.).

18 SF. GRIGORIE DE NYSSA, In inscrip. Psalm. 3,n Sur les titres des Psaumes, In coll. Sources
Chrétiennes, introduction, texte critique, traduction, notes et index par Jean Reynard, vol. 466, Paris,
Les Editions du Cerf, 2002, pp. 178-9 (traducerea lui Teodor Bodogae, in coll. PSB, vol. 30, Bucuresti,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1998, p. 141).

¥ Idem, Or: cath. 6, bc, In Discours catéchétique, In coll. Sources Chrétiennes, texte grec, intro-
duction, traduction et notes par Raymond Winling, vol. 453, Paris, Les Editions du Cerf, 2000, pp-
170-5 (in coll. PSB, vol. 30..., pp. 296-7): ,,Dupa parerea noastra, mintea vede in realitatea din jur
doua lumi diferite: una spirituala si alta simtuald, cea dintai operand dupa intelect, iar cealaltd prin
datele oferite de simturi. Nimic nu s-ar mai putea concepe in naturd, care sa nu intre in una din
aceste doud compartimente. E drept ca distanta dintre ele este asa mare incat nu afli nici in lumea
inteligibila trasaturi simtuale, nici in cea simtuala din celelalte, ci fiecare din ele se defineste precis
cu ajutorul celeilalte. [...] cu toate ca insusirile potrivite firii spirituale: finetea si mobilitatea si care
se situeaza la o Inaltime oarecum deasupra pamantului [...] totusi printr-o intelepciune mai inalta,
lumea spirituala se intrepatrunde cu cea simtuala pentru ca, dupa vorba apostolului (1 Timotei 4,
4), nicio faptura sa nu fie lepadata si nici lipsita de partasia cu darurile divine.

Pin aceasta pricind Dumnezeu a si facut in om un fel de amestec de inteligibil si sensibil [...] a facut
Dumnezeu din tina pamantului o faptura, in care a sadit chipul insusi al puterii ceresti”.

2 |dem, In Eccles. Hom. 1. 13, n Homélies sur L’Ecclésiaste, In coll. Sources Chrétiennes, texte
grec, introduction, traduction, notes et index par Frangoise Vinel, vol. 416, Paris, Les Editions du
Cerf, 1996, pp. 142-5 (PSB, vol. 30..., p. 207): ,,Sufletul s-a ndscut, iar trupul a fost creat. [...]
Sufletul s-a nascut la Inceput si a fost inzestrat ca si in viitor sd se poata prezenta curdtit. lar trupul
a fost facut, alcatuit de mainile lui Dumnezeu, in asa fel incat sa invieze la vremea cuvenita. Caci
trupul a fost facut la inceput intocmai in starea in care il vei vedea la inviere. Fiindca invierea nu e
nimic altceva, decat revenirea la starea cea de la inceput”.
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ridicat, datoritd pacatului, un zid despartitor al dorintelor contrare.
In inima sa, omul se orienteazi si spre cele pamantesti, si spre cele
dumnezeiesti, trdiind ambiguitatea prilejuitd de caderea adamicd si
probata de toata istoria post-paradisiaca. Asadar, distinctia platonica
are capacitatea de a organiza lumea. Ea ofera o cheie hermeneutica si
are, totodata, forta de a explica zbuciumul oricarei vietuiri omenesti.
In virtutea acestui fapt, distinctia dintre sensibil si inteligibil nu poate
fi neglijata; ea nu este nici intamplatoare, nici doar o etapa in traseul
intelectual al ierarhului?!. Ea este incorporata in sistemul sau teologic,
lucru demonstrat de faptul ca, indiferent de perioada in care scrie,
Sfantul Grigorie recurge la aceasta distinctie. In Despre pruncii morti
prematur — unul din tratatele alcatuite la batranete—, pentru a da un
singur exemplu, el spune explicit ca:

,,Joate cate exista, sunt, cum am zis, constituite dintr-o lume
cunoscuta prin simturi si o alta, pe care o poate sesiza numai cugetul
sau mintea. La aceastd lume din urma apartine si firea ingereasca, fara
de trup, care nu poate fi vazuta cu ochi trupesti, iar salasul ingerilor
este 1n tinuturile cele mai presus de lume si de cercuri [...] Pentru ca nu
cumva sd ramana pamantul cu totul lipsit si vaduvit de orice legatura
cu lumea cugetatoare si netrupeasca, de aceea, printr-o mai buna
purtare de grija in vederea creerii omului, structura firii pamantesti
a fost cumva adaptata la firea cugetatoare si dumnezeiasca, pentru ca
prin unirea dintre cele doua firi, sufletul sa vietuiasca trupeste 1n mod
cat mai vrednic si sa fie cat mai Inrudit si mai apropiat de conditia
trupeasca”*2.

Dar si textele exegetice, precum Comentariul la Cdntarea
Cantarilor, raman tributare acestei idei®.

Pe de alta parte, asemanarea dintre gindirea gregoriana si neo-
platonism este confirmata si de felul in care ierarhul dezvolta temele
destinului omenesc, a katharsis-ului sau a mortii. Despre suflet si
inviere, unde toate cele trei problematici apar, ilustreaza bine aceasta
situatie. Dialogul are acelasi subiect ca Phaidon si se petrece in
circumstante similare. In vreme ce Socrate isi imbarbiteaza prietenii

2 Cf. Alden A. MOSSHAMER, ,, The Created and the Uncreated in Gregory of Nyssa: Contra
Eunomium I, 105-113”, in Lucas Mateo-Seco si Juan Bastero (ed.), £/ Contra Eunomium en le
produccion literaria de Gregorio de Nisa. IV Coloquio International sobre Gregorio de Nisa
(Pamplona, 19886), Pamplona, Ediciones Universidad de Navarra, 1988, pp. 353-79. Acesta sustine
ca poate fi observata o progresie in privinta utilizarii distinctiei platonice. Aceasta ar fi fost parasita
in tratele ulterioare Apologiei la Hexaemeron, respectiv Despre suflet si inviere, In favoarea unei
deosebiri mai apte sa exprime fragilitatea creatiei: cea dintre creat si necreat.

2 SF. GRIGORIE DE NYSSA, Despre pruncii morti prematur, in coll. PSB, vol. 30..., p. 416.
% Vezi, de pilda, Idem, In Cant. Cant. 6,1n coll. PSB, vol. 29, traducere de Dumitru Staniloae si loan Buga,
Bucuresti, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1982, pp. 191-2.
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intristati de iminenta sa moarte vorbindu-le despre vesnicia sufletului®*,
Macrina, aflata pe patul de moarte, il incurajeaza pe Sfantul Grigorie
rasturnandu-i argumentele privind tragismul vietii pamantesti.
In decursul Dialogului, ierarhul pledeaza in numele lui Epicur,
a stoicilor si a filosofilor materialisti, iar sora sa Macrina foloseste
Revelatia si logica pentru a-1 convinge ca ,,sufletul traieste in veci”?.
Pe alocuri, sugestile Sfantului sunt adevarate trimiteri la Phaidon,
fapt ce imputerniceste sentimentul unui joc intertextual. Este cazul
,halucilor”, pe spinarea carora Macrina isi sprijind marturia despre
nemurirea sufletului. Deosebind intre cei care 1si formeaza ,,0 minte
trupeascad” si cei care urmeaza lui Dumnezeu, Macrina afirma:

,Dupa cum cei ce-si petrec cea mai mare parte a vietii in locuri rau
mirositoare, nici daca s-ar muta in aer curat n-ar putea sa se curateasca
de putoarea aceea, care a intrat In ei prin petrecerea Indelungata in
mirosul greu, tot asa si cei iubitori de trup n-ar fi cu putintd sa nu
duca cu ei, dupa mutarea la viata cea nevazuta, macar cat de putin
din putoarea trupului [...]. Cu aceasta se potriveste si parerea celor
spuse de unii ca in jurul mormintelor se aratd adesea, ca niste umbre,
nalucile celor adormiti. Daca aceasta este adevarat, atunci prin aceasta
se dovedeste ca unele suflete sunt foarte alipite de viata trupeasca,
alipire care trece, in cazul acesta, dincolo de marginile firesti...”?°.

Jean Daniélou si Harold Cherniss au corelat pasajul din Despre
suflet si inviere textului din Phaidon 81 BD?, semnaland referinta
— ,,parerea celor spuse de unii” — pe care ierarhul o face. Opinia lui
Daniélou este intaritd si de faptul ca, in alte scrieri, Sfantul Parinte
s-a distantat de credinta in strigoi: sufletul celui adormit ,,nu poate fi
consultat” prin nicio metoda?® — chiar daca, s-ar putea obiecta, in acest
al doilea caz este vorba despre un prooroc, nu de un ,,suflet trupesc”.

Influenta distinctiei sensibil-inteligibil asupra gandirii Sfantului
Grigorie este probata si de imagistica sa, desi la nivelul sistemului
conceptual poate fi sesizata nepotrivirea dintre pozitia gregoriana
in ansamblul ei si cea neo-platonica. Cand descrie curatirea de

2 Vezi Andrei CORNEA, Introducere la PLATON, Phaidon, in coll. Platon. Opere complete, Vol.
2, traducere si note de Andrei Cornea, Bucuresti, Humanitas, 2022, pp. 359-76.

% SF. GRIGORIE DE NYSSA, Despre suflet si inviere, in coll. PSB, vol. 30..., p. 350: ,[...]
Scripturile dumnezeiesti par sd ne sileasca prin porunci sa credem ca sufletul traieste in veci. Or,
n-am fost adusi la aceasta credinta prin vreun argument rational, ci se pare ca mintea noastra primeste
porunca aceasta ca o roaba, din frica sadita inlauntrul ei, farad sa fie de acord cu porunca, printr-o
miscare voluntara”.

% [bidem, pp. 378-9.

77 Jean DANIELOU, ,La résurrection des corps chez Grégoire de Nysse”, in Vigiliae Christianae,
vol. 7 (1953), nr. 3, p. 156. Harold Fredrik CHERNISS, The Platonism of Gregory of Nyssa..., p. 90.
% SF. GRIGORIE DE NYSSA, Despre pitonisa, in coll. PSB, vol. 30..., p. 131.
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cele trupesti, de pilda, Sfantul uzeaza de o analogie specifica lui
Plotin:

»|-..] dacd ar unge cineva o funie cu lut gros pe toata lungimea ei
si apoi i-ar baga capatul printr-o gaurda mica si ar trage la sine cu forta
mare funia inlauntru, toata funia urmeaza tractiunii, iar lutul cu care a
fost unsa rdmane dincolo de oficiu, fiindca funia se curata de el. [...]
Cam tot asa sd ne inchipuim ca sufletul fiind prins de indeletnicirile
materiale si pdmantesti se chinuieste si se Intinde, cAnd Dumnezeu
atrage spre Sine partea Sa si cand il subtiazd fortat de elementele
straine, care s-au lipit de el...”?

Dar, dincolo de similaritatile imediate, std o alfa credintd unde
dorinta, corporalitatea si indltarea au alte mize decat aveau la Plotin™.
Si daca de-a lungul timpului, metaforele, imaginile si referintele sale au
variat, mistica Sfantului si-a pastrat caracteristicile nealterate. Viziunea
sa a Incorporat si a transformat elementele filosofice Tmprumutate.
In cuvintele lui Balthasar, oare cine dintre marii cugetitori nu sti la
rascrucea ,,tendintelor diverse”3!?

In inima lumii si in lumea inimii

Reproducerea distinctiei platonice in sistemul teologic gregorian
a generat atitudini relevante pentru interpretarea cultului. Intai, ea
a impus o cercetare mai amplad privind materialitatea creatiei — cum
poate fi materia adusa la existenta si ce este ea? Explicatiile oferite
de Sfantul Grigorie au recurs la notiunea de ‘receptacol’, caracterizat
prin unirea cu si participarea la cele dumnezeiesti mai curand decat
prin opozitie fata de noetic. Considerata in aceasta lumina, experienta
liturgica desfasoara o temporalitate si o spatialitate deopotriva istorice
si_eshatologice. In al doilea rand, distinctia a determinat calificarea

2 IpeM, Despre suflet si inviere...., p. 383.

% Catharine ROTH, ,,Platonic and Pauline Elements in the Ascent of the Soul in Gregory of Nyssa’s
Dialogue on the Soul and Resurrection”, in Vigiliae Christianae, vol. 46 (1992), nr. 1, pp. 20-30.
Autoarea considera ca deosebirile pot fi observate in definirea corporalitatii si a devenirii. Astfel,
in vreme ce la neoplatonici trupul este devalorizat, Sfantul Grigorie valorizeaza trupul, dar, urmand
logicii pauline, depreciaza carnea. larasi, la Plotin transformarea omului are loc dupa eliberarea de
trup, la Sfantul Grigorie inaltarea omului se petrece inca de pe pamant. Vezi si Deirdre CARABINEE,
,»The Mystical Journeys of Plontinus and Gregory of Nyssa”, in John CLEARY (ed.), The Perennial
Tradition of Neoplatonism, Leuven, Leuven University Press, 1997, pp. 188-98. Carabine
argumenteaza ca diferenta principald dintre Plotin si Sf. Grigorie este evidenta in felul cum trateaza
dorinta. Pentru Plotin, dorinta este importanta in al doilea stadiu al curétirii, cdnd Binele este vazut
si asteptat. Invers, la Sf Grigorie, Binele nu este vazut, ci doar intuit, iar dorinta trebuie parasita in
parcursul vesnic pentru a face loc unei iubiri jertfelnice.

31 Hans Urs von BALTHASAR, Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de Grégoire
de Nysse, Paris, Beauchesne, 1988, p. XVIIL.
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diferitelor paliere ale prefacerii omenesti. Participarea nu se petrece
doar intr-un spatiu, ci in toate taramurile pe care omul le ocupa,
anume: in lume, in comunitate si in inima. Cele doua chestiuni merita
considerate Tndeaproape.

Cum poate Dumnezeu, la Care ,,vointa e in acelasi timp si putere”,
Care este vesnic si nematerialnic, sa creeze o lume sensibila??? La
Platon aceasta interogatie nu 1si avea rostul, deoarece materia Tnsasi era
vesnicd. Pentru Sfantul Grigorie, ea are insa o consonanta triadologica,
intrucat Capadocienii au marturisit ca Dumnezeu este autorul materiei,
nu doar al potentialitatilor®*>. Raspunsul pe care Sfantul il articuleaza
initial relativizeaza chiar distinctia platonica**:

»|---] daca Dumnezeu poate totul, inseamna ca atunci cand a creat
lumea, din vrerea Lui deopotriva de inteleapta si de atotputernica, El a
pus 1n ea toate insusirile fizice de usor si de greu, de dens, rar, moale,
aspru, umed, sec, rece, cald, dindu-i culoare, forma, limita, distanta. in
ele insele toate acestea sunt tot atatea simple idei si notiuni si nici una
din ele nu formeaza materia, ci ea e prezenta abia cand sunt adunate
toate acestea laolalta™*.

Pozitia sa, care face din materie un receptacol al arhetipurilor divine,
a fost reluata si in alte contexte®®, fara a fi imbogatita semnificativ.
Aceastd viziune asupra materiei va deveni, 1n scrierile mistice
gregoriene, elementul intermediar al unei discutii mai ample privind
posibilitatea participarii omului la atributele dumnezeiesti. De altfel,
la nivel antropologic, dualitatea sensibil-inteligibil va fi atenuata de
convingerea ca sufletul omului pastreaza memoria trupului sdu sau,
privind din capatul celdlalt, trupul eshatologic va dobandi carnatie
spirituala®’. Totusi, trebuie observat ca folosindu-se de distinctia
platonica, Sfantul dezvoltda doud explicatii distincte asupra cauzei
materiei. Ambele se gasesc In Apologia la Hexameron si circumscriu
intelesul dat receptacolului.

% SF. GRIGORIE DE NYSSA, Cuvdint apologetic la Hexameron, in coll. PSB, vol. 30..., p. 96:
,»[...] nimeni sd nu se tulbure chinuindu-se sa afle cum si care este originea materiei, punand mereu
intrebari de felul acestora: dacd Dumnezeu este nematerialnic, atunci de unde a aparut materia? sau:
ce marime poate avea ea dacd provine din ceva care n-are nici o dimensiune? cum poate iesi ceva
vazut din ceva nevazut? sau peste tot: cum se poate ca dintr-o singura fiintd ce nu poate fi nicicum
descrisa sa-si traga originea ceva ce se caracterizeaza prin multime si marire?” Cf. Ipem, Despre
suflet si inviere..., p. 393.

% Jaroslav PELIKAN, Crestinismul si cultura clasica. Metamorfoza teologiei naturale la intdlnirea
crestinismului cu elenismul..., p. 144.

3 Gheorghe Ovidiu SFERLEA, Inifinitatea lui Dumnezeu la Sfantul Grigorie de Nyssa. Folosirea
teologica a unui concept, lasi, Editura Universitatii ,,Alexandru loan Cuza”, 2015, p. 62.

% SF. GRIGORIE DE NYSSA, Cuvdnt apologetic la Hexameron, in coll. PSB, vol. 30..., p. 97.
% |dem, Despre suflet si inviere..., pp. 356-7.

% Cf. Ibidem, pp. 360-1; 373-5; 378.
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Sfantul Grigorie isi deschide Apologia insistand asupra caracterului
global al creatiei. Dumnezeu a zis si s-a facut; ,,la inceput” ar putea fi
inlocuit fara a gresi fata de Scripturd cu ,,in general” sau ,,in rezumat”3%.
In prisma acestei perspective, materia este suma ideilor dumnezeiesti si
atestd ca ,,la temelia tuturor lucrurilor existente zace” un /ogos creator=°.
Daca lucrurile ar sta altfel, considera Capadocianul, omul nu ar avea
capacitatea de a cunoaste ideile divine prin contemplarea naturii*’. Or,
pentru ca omul este inzestrat cu puterea de a percepe calitétile generale,
urmeaza ca lumea insasi este produsul acestor principii universale.
Simplu spus, aptitudinea omului de a conceptualiza creatia, atesta
existenta universald a conceptelor si constitutia noetica a materiei.
Exemplele pe care Sfantul Grigorie le ofera nuanteaza silogismul®'.
Dincolo de validatea argumentului, acesta are o rezonanta liturgica,
intrucat materia devine traseul pe care trebuie sa-1 parcurgi pentru a te
familiariza cu modul dumnezeiesc de rostire. Lumea intreaga capata
trasaturile unei lectii divine, a unei ritmicitati armonice*. Pentru orice
om e imposibil sa ajunga la desdvarsire, dacd nu a dobandit cunoasterea
celor predate prin si pe pamant.

Cea de a doua definire a materiei survine la putin timp dupa prima,
cand Sfantul interpreteaza versetul al doilea al Facerii — ,,s1 paAmantul
era netocmit si gol”. Pamantul era inform pentru ca ,,insusirile sau
calitatile nu se despartisera deolaltd” si nicio calitate trupeasca nu
% Jbidem, p. 97.

% Ibidem, p. 99.

“ SF. GRIGORIE DE NYSSA, De hom. opificio 24,212 D-213 B, in La création de I’homme, in coll.
Sourges Chrétiennes, introduction et traduction par Jean Laplace, notes de Jean Daniélou, vol. 6, Paris,
Les Editions du Cerf, 1944, pp. 194-5 (in coll. PSB, vol. 30..., p. 66): ,,Se pare ca judecand logic lucrurile,
materia nu poate proveni din ceva intelectual si nematerialnic, cici ne putem convinge ca toata materia
constd din anumite calitati, pe care, daca le tagdduim, va trebui sd ne lipsim de orice cunoastere. Dar
gandirea poate sa nu faca uz de calitatile obiectului de care tine ea, pentru ca gandirea e un fel de cunoastere
intelectuald, fard si aiba in ea nimic trupesc. De pildd, dacd ni se cere sa ne spunem parerea despre un
animal, despre un pom sau despre alt obiect din lumea materiala, vom recunoaste cé, de multe ori, calitatile
pe care le-am socotit ca tin de anumite obiecte se deosebesc, in fond, de cele pe care le cercetdm in acelasi
timp. De aceea, ideea pe care 0 avem despre culoare se deosebeste de cea despre greutate, despre cantitate
ori despre pipdit. [...] daca intelegerea fiecareia din aceste insusiri e un act de cugetare, iar daca
dumnezeirea este — ca fire — 0 «substanta inteligibilay, atunci nu-i deloc cu neputintd ca aceste insusiri
sa fie principii pur spirituale izvorand de la o fire pur spirituald, venind de la o fire netrupeasca spre a
da nastere trupurilor...”. Cf. IDEM, Despre suflet si inviere..., pp. 354-8.

“ De pilda, el se foloseste de foc pentru a arata ca acesta are in sine ,,0 putere” tainica de a mistui, dar
si o lucrare — produce lumina. Cand priveste spre foc, omul il cunoaste prin simturi; dar ,,rostul” lucrarii
sale depaseste mintea omeneascd. (SF. GRIGORIE DE NYSSA, Cuvdnt apologetic la Hexameron,
incoll. PSB, vol. 30..., p. 100). Vezi si Monique ALEXANDRE, ,L’exégese de Gen 1, I-2a dans I'In
Hexameron de Grégoire de Nysse: deux approches du probleme de la matiére”, in Heinrich DORRIE,
Margarete ALTENBURGER si Uta SCHRAMM, Gregor von Nyssa und die philosophie. Zweites

Internationales Kolloquium (1972), Brill, Leiden, 1976, pp. 169-70.
42 SF. GRIGORIE DE NYSSA, La titlurile Psalmilor, in coll. PSB, vol. 30..., p. 140.
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,,S€ statornicise” inca. Materia era precum ,,0 simanta pusa anume si
incolteasca pentru viata, atat doar ca aceastd samanta inca nu ajunsese
sa creasca”®. Pe firul acestei prezentari, cosmosul este receptacolul
arhetipurilor dumnezeiesti — un mediu in care ele se oglindesc si se
armonizeaza —, nu produsul acestor principii inteligibile. Cu alte
cuvinte, ,,la inceput”, Dumnezeu a creat potentialitatea, lumea vazuta
fiind extensia (didstema) acestei potente (dynamis) in spatiu si in
timp. Sfantul Grigorie este tributar, aici, expunerii fratelui sdu. Sfantul
Vasile foloseste aceasta diferentiere intre potenta si actualizare pentru
a exprima chipul in care Duhul lucreaza forma celor netocmite*. Dar
acelasi Sfant Parinte reitereaza in repetate randuri cd Dumnezeu este
Ziditorul cosmosului, nu doar al potentialitatilor sau al formelor. Astfel,
in teologia Sfantului Vasile, receptacolul avea capacitatea de a reda
atat ,,mediul” existentei — timpul si spatiul —, cat si conditia ontologica
a fapturii. Mai mult, intrucat toate structurile creatiei 1si au punctul de
referinta in puterea si vointa Dumnezeului-Treime, conceptul a devenit
la ierarhul din Cezareea un termen de relatie inter-personal, imposibil
de redus la rationalitatea din spatele formelor vizibile. ‘Chora’ este
locul unde Dumnezeu alege sa se arate. De aceea, spatialitatea a inceput
sd se preteze interpretarilor centrate pe iconomia lui Dumnezeu si pe
devenirea omului.

Impiacarea acestor doud perspective este dificili. Cum poate fi
materia produsul calitatilor inteligibile si, in acelasi timp, mediul in care
acestea sunt actualizate? Raspunsul, cred, depinde de asumarea unei a
treia caracterizari a lumii, dezvoltatd de Sfantul Grigorie in contextul
confruntarii cu Eunomie. Nevoia preciziei teologice 1-a fortat atunci pe
ierarhul de Nyssa sa arate ca intre Dumnezeu si creatie exista nu doar
o distinctie noeticd, ci o distantd ontologica. Asadar, spre deosebire de
Creator, cosmosul are o constitutie diastemica, dar, prin participare,
omul poate trai nematerialnic sau, in cuvintele Sfantului, adiastemic.
Cele doud descrieri ale materiei ar trebui privite in relatie cu acest
al treilea termen, asupra caruia voi reveni. Pe de o parte, materia se
intemeiaza pe ratiunile inteligibile si exista in virtutea poruncii divine.
Daca intre Dumnezeu si creatie ar dura doar o distinctie platonica,
atunci, prin existenta lumii, necesitatea ar fi introdusa in Dumnezeu,
El fiind redus la ratiunile creatoare®’. Dar, daca intre Dumnezeu si
lume dureaza o diferentd ontologica, atunci, din punctul de vedere al
creatiel, relatia cu Dumnezeu este necesara si, din perspectiva divina,
relatia lui Dumnezeu cu lumea este voitd. In virtutea acestui paradox,

4 Idem, Cuvdnt apologetic la Hexameron, in coll. PSB, vol. 30..., p. 102.
4 Jaroslav PELIKAN, Crestinismul si cultura clasica..., p. 139.
4 Vezi Thomas TORRANCE, Space, Time and Incarnation, Edinburg, T&T Clark, *1997, pp. 62-7.
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infatisarea materiei ca mediu de actualizare a principiilor dumnezeiesti
ofera cadrul unei prefaceri sacramentale. Pentru ca omul sa se asemene
lui Dumnezeu, el insusi trebuie sd ajungad la voirea unei relatii cu
Ziditorul. Or, pentru ca voirea lui Dumnezeu iubire este, omul nsusi
trebuie sda-nvete a iubi dumnezeieste. Simplu spus, nu este suficient
cd materia oferd ,;rezumatul” conceptelor inteligibile, ea trebuie sa
furnizeze si conditiile indumnezeirii. Tensiunea acestei duble infatisari
a materiei se reflecta si in antropologia gregoirand, unde umanitatea este
concomitent ceva intensiv si ceva extensiv*.

Calificarea participarii intregeste acest tablou. In mai multe din
scrierile sale, Sfantul Grigorie revine asupra ideii ca adevarata calatorie
sfintitoare se petrece in inima. Intr-o epistold alcatuiti dupa 381 si
adresata lui Censitor, mai marele unei manastiri unde traiau si fecioare,
ierarhul de Nyssa ia in discutie utilitatea pelerinajelor la lerusalim.
Initial, el intreba retoric care poate sd fie beneficiul unei astfel de
intreprinderi: ,, Vietuieste Inca trupeste Domnul in acele locuri si a rdmas
strdin de regiunile noastre?” sau este Duhul Sfant dat din ,,abundenta”
locuitorilor de acolo, in vreme ce restul crestinilor au fost vaduviti de
prezenta Sa?¥ In finalul scrisorii, Sfantul Grigorie afirma fard ocolis
ca datoria credinciosului este sd-si pregdteasca inima pentru Domnul.
Dumnezeu voieste sa vind in inima omului (cf. loan 14, 2), cetatea
unde vietuieste cineva nefiind determinanta pentru aceasta pogorare.
In Comentariul la Eclesiast, Capadocianul oferd o analogie ampla,
punand in opozitie locuinta pamanteasca si ,tarina” inimii. Exista un
spatiu exterior — vizibil si secundar —, exista, totodata, un spatiu interior,
al inimii. Cei care cugeta trupeste se ostenesc sa isi impodobeascd

% SF. GRIGORIE DE NYSSA, De hom. opificio 24, 181 A-B, in La création de 'homme..., p.
154 (in coll. PSB, vol. 30..., p. 46-7): Vezi si Giulio MASPERO, Trinity and Man. Gregory of Nyssa's
Ad Ablabium, in coll. Supplements to Vigiliae Christianae, vol. 86, Leiden, Boston, 2007, pp. 5-11.
Stantul Grigorie considera ca fiinta omeneasca poate fi infatisata in doud moduri diferite. Pe de o
parte, ea este Inteleasd ca suma a calitatilor ce caracterizeaza o anumita esentd — infensiv: ce face
ca o faptura sa fie om. La acest nivel, nu se poate vorbi in gradatii, adica nu poti fi mai mult sau
mai putin om. Pe de altd parte, fiinta poate fi definita ca suma a persoanelor omenesti — extensiv:
toate fapturile in care a fost actualizata fiinta. Distinctia dintre cele doud paliere permite o serie de
nuante privind rostul si mijlocirea la care a fost chemat omul. Este usor de sesizat cum aceasta
abordare se aproprie de aceea a materiei. Si in aceasta instantd, fiinta omeneasca poate fi descrisa
rezumativ si ca o succesiune.

47 SF. GRIGORIE DENYSSA, Scrisoarea 2.8-9,in The Letters, introduction, translation and commentary
by Anna M. Silvas, in coll. Supplements to Vigiliae Christianae, vol. 83, Leiden, Brill, 2007, p. 119.

® Ibidem,2.16, p. 121. Vezi si Mare Cuvant catehetic 27, n coll. PSB, vol. 30..., p. 325: ,,Doar nici
pamantul nu-i mai departe de vrednicia dumnezeiasca si nici cerul nu-i mai aproape de ea, iar sub
acest raport nici locuitorii unuia, nici ai celuilalt nu se deosebesc intreolalta. Nu se poate spune ca
unii sunt atat de aproape ca se ating de firea Celui neajuns, in vreme ce altii sunt cu totul despartiti
de El, ori, in sfarsit, sa banuim ca puterea care tine toate n-ar fi prezentd deopotriva peste tot locul,
ci in unele locuri ar prisosi, pe cand in altele ar fi foarte putina”.
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locuintele spre desfatare, cei care naddjduiesc spre Dumnezeu se
preocupd ,,cu adevarat de propria casa”. Asadar, spatiul interior, al
inimii, trebuie infrumusetat cu virtutile ca sa se asemene — si aici se
evidentiaza semnificatia gregoriand a receptacolului — locasului de
cult:

»Am vazut si eu stralucind in foite subtiri aurul extras din talcuirea
Scripturii. Am vazut si argint, cuvintele dumnezeiesti cele ca de foc, a
caror stralucire luminata de adevar straluceste ca fulgerul. Iar sclipirile
diferitelor pietre pretioase cu care sunt impodobite zidurile unei astfel
de biserici si pardoseala ei, sd intelegi cd sunt dispozitiile sufletesti
spre diferitele virtuti”#.

Cu alte cuvinte, receptacolul nu este spatiul sau materia ce pot fi
catalogate pozitiv prin apel la volum, densitate sau aspect. Receptacolul
este locul unde se petrece intalnirea personald dintre niveluri separate
de existentd. Nu doar intdlnire, ci parcurgere a distantei dintre
Creator si creatie; locul de unde se poate vedea Necuprinsul. Sfantul
Grigorie — afirma Anca Manolescu — ,,pare sa identifice trei aspecte”
ale spatialitatii sacre: analogia inversa — nu masura si limitele care
circumscriu creatia, ci lipsa acestora sau, mai precis, faptul cd au
fost depasite califica spatialitatea —, orientarea — care este deopotriva
orizontala si verticala — si intinderea — parcusul nesfarsit*°. Dar, pentru
a considera aceasta caracterizare € nevoie ,,sa lasam deoparte carul
platonician si perechea de manji inhamati la el”*' si sa urmarim felul
in care Sfantul Grigorie descrie relatia dintre creat si necreat.

Tn locul unei concluzii

Incursiunea de pand aici poate sd pard prea putin preocupatd
de rugaciune si cult. De aceea, in locul unor concluzii, revenind la
intrebarea de la inceput — in ce fel atinge conceptul de spatiu experienta
liturgica? — se impune o lamurire suplimentara. Fara pretentia unui
rdspuns sistematic, notez succint cateva observatii personale, menite
mai curdnd sa ridice Intrebari, decat sa ofere solutii. Pentru a descrie
creatia, Sfantul Grigorie de Nyssa se foloseste de distinctia platonica
dintre sensibil si inteligibil, dar spre deosebire de filosofi, el pune
in lumind valoarea participativa a celor doud elemente. Este drept
ca distinctia aceasta nu a fost singura modalitate gregoriand de a
caracteriza lumea; totusi ea a rimas importanti de-a lungul anilor. In

4 SF. GRIGORIE DE NYSSA, In Eccles. Hom. 3. 5, In Homélies sur L’Ecclésiaste..., pp. 202-5
(PSB, vol. 30..., p. 220).

% Anca MANOLESCU, Locul Calatorului — simbolistica spatiului in Rasdritul crestin, Bucuresti,
Paideia, 2002, pp. 42-44.

%1 SF. GRIGORIE DE NYSSA, Despre suflet si inviere, in coll. PSB, vol. 30..., p. 363.
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slujirea sa, omul este chemat sa impace diferentele dintre cer si pamant
fara a le desfiinta, el trebuie sa fie legatura si unitatea dintre sensibil
si inteligibil, sd materializeze realitatile nevazute. Aceasta inseamna,
in definitiv, ca, in experienta sa mijlocitoare, Adam devine un loc sau,
mai precis, un microcosmos prin care lumea vede pe Cel nevazut si
primeste pe Cel neincaput. Acest rationament ne obliga sa reconsideram
felul in care masurdm spatialitatea. Apelul la sensibil este insuficient,
conceptul trebuie definit si in termenii inteligibilului, ai relatiei si ai
intalnirii — ai rugdciunii. Cu alte cuvinte, pe langa volum, lungime
si indltime, spatiul trebuie calificat apofatic prin orientare, itinerar si
asceza. Rasturnand lucrurile se poate spune ca inteligibilul insusi va fi
determinat de sensibil. Asadar, experienta liturgicd in ansamblul ei nu
poate si nu trebuie sa devind un exercitiu conceptual si de relatie. Ea
trebuie Intemeiatd in lume, Intr-o comunitate, in propria inima. Dar ce
sanse mai are o asemenea inradacinare in plind era a globalizarii si a
risipirii interioare?





