АНТРОПОЛОШКИТЕ И ГНОСЕОЛОШКИТЕ ИМПЛИКАЦИИ

 НА АПОФАТИЧКОТО БОГОСОЛОВИЕ
Патот на Богопознанието 
неопходно е и пат на обожувањето

В. Лоски
Можеби не е преувеличено да се каже дека апофатичкото богословие е стожерот околу кој се гради целокупната философија на православната мистика. Или поточно: философијата на учителот на исихазмот – Св. Григориј Палама, својот најцврст темел го наоѓа токму во апофатичкиот метод и импликациите од истиот. Така, целокупната исихастичка традиција воопшто, се покажува суштински фундирана врз апофатичкото богословие. Иако во исихастичкиот спор и Палама и Варлаам имаат идентични појдовни позиции - Божјата трансцендентност - сепак извлекуваат сосема опозитни заклучоци.
  Затоа, сосема легитимно, Лоски нагласува дека апофатизмот го сочинува основниот белег на богословската традиција воопшто на Источната црква.

Апофатизмот е и гносеолошки и антрополошки релевантен во есхатолошката перспектива на православната мисла. Местото и улогата на човекот, неговите познавателни капацитети, како и неговиот однос со Бога, се прашања на кои се одговара од перспектива на апофатизмот. 
Да не го систематизирал апофатичкиот метод Псевдо Дионисиј Ареопагит, Источното богословие можеби никогаш немало да се профилира како така длабоко мистично богословие. Секако дека многумина - и христијански и нехристијански мислители - пред Псевдо Дионисиј Ареопагит го споменувале, знаеле и практикувале апофатичкиот метод, но Псевдо Дионисиј е првиот кај кого овој метод добива и автентично христијанска димензија (ослободен од сите нехристијански напластувања пред него) и систематски третман.

Псевдо Дионисиј Ареопагит најверојатно ги сочинил своите списи некаде по смртта на Прокло
 (485год. од н.е), а ги објавил под името Дионисиј Ареопагит, кој всушност бил современик на Апостол Павле. Ваквиот потег на овој автор „го обележал неговото дело со неспоредлива аура и го направил Псевдо Дионисиј Ареопагит старешина на христијанскиот мистицизам.“
 Името на овој автор за прв пат се спомнува на петтиот вселенски собор во Константинопол во 533 година, кога е посочен како автор на списите: За Божјите имиња, За небесната хиерархија, За црковната хиерархија, За мистичкото богословие. Овие списи, денес опфатени под Corpus Areopagiticum, ќе извршат огромно влијание не само а Исток, туку подоцна и на Запад. Така, Св. Максим Исповедник преземајќи го неговото оружје за борба со ересите ќе го разнесе неговиот авторитет на Исток, а со преводот пак, на неговите дела од страна на Јован Скот Ериугена во IX-от век, Западот ќе добие уште едно оригинално учење - мистиката (покрај Ренесансот, кој се зачнува во Византија). Имено, Скот Ериугена е познат како инспиратор на германската мистика од XIV – от век, па „така, со него имаме матица што тече од византискиот мистицизам до германскиот (мистицизам - заб., Т.С.) во XIV век.“
 
Многу автори се обидувале да ја откријат вистинската личност што се крие зад овој псевдоним, што и не е толку небитно ако сакаме да ги откриеме вистинските негови релации и влијанијата што го примал. Токму заради тоа денес и имаме разногласија околу вистинскиот карактер и значењето на неговите мисла.
 Па така, за некои тој не е ништо повеќе од христијански неоплатоничар. Некои автори сметаат пак, дека намерата му била да го победи неоплатонизмот со неговото сопствено оружје. Василј Татакис го смета Псевдо Дионисиј за ученик на Плотин, Прокло и Дамаскин, кој се нафатил да го здружи неоплатонизмот со христијанството, поточно да ја развие христијанската догма од страна на еден неоплатоничар. За други, неоплатонизмот во неговите дела е само формален. 
Како и да е, она што со сигурност може да се каже е дека тој го систематизирал, го подигнал на повисоко ниво методот кој неговите претходници само некако нејасно го претчувствувале како еден повистинит и посигурен пат во воздигнувањето кон Бога, но никогаш не му дале некој сериозен систематски третман. И на неговите предходници, Божјата трансцендентност ñ го наложувала методот на одрекување. Впрочем, апофатичкиот метод некако природно и се наметнува на секоја мисла устремена на нејзиниот пат кон Бога.
Така,  уште Климент Александриски многу јасно изјавува дека не можеме да го достигнеме Бога во она што Он е, ами во она што Он не е.
 Кападокијците ја бранеле оваа негативна теологија пред Евномиј, кој тврдеше дека суштината Божја може да се спознае и изрази низ вродените поими (концепти), низ кои му се открива на разумот. 
Св. Василиј Велики тврди дека не само што Божјата суштина, ами и суштината на создадените твари, не би можеле да бидат изразени во концепти. Ниту една анализа на содржината на предметите, тврди Св. Василиј, не може целосно да ја исцрпи нивната суштина. Секогаш ќе остане некој „ирационален остаток“ кој нема да може да биде сфатен и изразен, а токму тој остаток е она што ја сочинува нивната суштина. 
За неговиот брат пак, Св. Григориј Ниски, секоја претстава за Бог е лажлива. Тој во својата расправа Животот Мојсиев искачувањето на гората Синај кон мракот на неспознатливоста, го третира како пат кон познанието - Бог претстојува таму каде нашето знаење нема пристап. При тоа, тој поставува и едно суштинско прашање: дали неможноста на душата да дојде до предметот на својот копнеж,  може да ја скршне од патот и подведе под власта на страста и гревот? Напротив, одговара тој, душата, во желбата не престанува да расте; еднаш допрена од Божјата милост таа сé повеќе и повеќе тежнее по својот копнеж, со што издигнувањето станува бескрајно, желбата незаситна, единството нема крај, а издигнувањето нема граница. 

Св. Григориј Богослов ги прифаќа истите слики за темницата од неговиот доживотно верен пријател Св. Григориј Ниски, како симбол за Божјата суштина која е над секој поим за просторот и времето. Затоа за него „да се зборува за Бога е голема работа, но уште подобро е човек да се очистува за Бога.“ 
Сите погорни алузии на темницата како пребивалиште Божјо, како и последната препорака на Св. Григориј Богослов, да се очиствуваме, а не да зборуваме за Бога, укажуваат на двата суштински става во христијанската догматика. Едниот, за природата на Бога, другиот за можноста за негово познание. Првиот јасен и недвосмислен, вториот повод за недоразбирање и ереси. 

Првиот став е категоричен – Бог е апсолутно трансцендентен! Ова е позицијата од која поаѓа и Псевдо Дионисиј Ареопагит и врз која ја гради целокупната конструкција на апофатизмот со сите имликации кои произлегуваат од него. Но од тука произлегуваат потешкотиите во можностите за Божјото спознание. Имено, ако Тој е апсолутно трансцендентен, како ние воопшто да му се приближиме и спознаеме со нашите познавателни капацитети. Како воопшто е можен „теосис“ -от, обоготворувањето - крајната импликација на паламистичкото богословие? Оваа гносеолошка дилема всушност и се разрешува токму во апофатичкото богословие.
Трансцендентноста е иманентна на божјата суштина. Јасно и недвосмислено, сите христијани се согласни дека Бог не може да се спознае во својата суштина, оти не може да се идентификува со ниту еден предмет на нашето познание и како таков тој е надвор од нашето познание. Неговата суштина ја надминува секоја човека мера. Секое познание за свој предмет го има она што постои, но Бог е над секое постоење. Тој е и над секое појмовно детерминирање, за него не важи ниту едно име. 
Па како, ако Бог е апсолутно трансцендентен, да се општи со него? Како да се дојде до Бог? Дали Бог може да се спознае воопшто? Дали може да се изрази?
Псевдо Дионисиј зборува за два начина на Богопознание. Првиот е преку афирмација, предикација или поточно возвишување на сите познати определби. Ова е катафатичкиот начин, т.е. катафатичка или позитивна теологија, за која Псевдо Дионисиј зборува во списот За божјите имиња. Таа се служи со припишување, придавање на некои својства, карактеристики на Бога во највозвишената смисла. И овој пат, секако дека нé води некаде, но тој, за Псевдо Дионисиј, е несовршен. Проблемот на Богопознанието „на вистински радикален начин,“
 Псевдо Дионисиј го поставува во една мала расправа со значаен наслов - Мистична теологија, каде зборува за апофатичкиот начин Богопознание, кој го третира како посовршен и поприлежен на Бога. Ова е метод кој преку негација, одрекување на сите познати определби сé повеќе и повеќе се приближува на Бога. Негирајќи што сé Бог не е, сé повеќе доаѓаме до она што Бог е. „Служејќи се со негации човекот од пониските степени на битието се издигнува до неговите врвови, едно по друго отстранувајќи го сето она што може да биде спознаено, со цел да се доближи на Неспознатливиот во мракот на апсолутното незнаење“
 (курзив Т.С.)

Овој пат е повеќе Богоприлежен оти Бог во суштина е неспознатлив и како таков неподатен за припишување на квалитети од светот на нашето искуство. Најмногу што можеме за Него да кажеме е што Он не е. Тоа е најдобар начин да му се приближиме; со одрекување на сé што не е, почнувајќи од најелементарните предикации до највисоките.  Негативниот пат се стреми да го „познае Бога не во тоа што Он е ( т.е. не соодветно на нашиот тварен опит), туку во тоа што Он не е. Тој пат се состои од последователни одрекувања.“
 Одрекувањето на сé што Бог не е, треба да нé очисти за да досегнеме до Него. Одрекувајќи го сето создадено, се движиме одрекувајќи го сето земско и небесно. „Потоа се исклучуваат самите возвишени својства – добрина, љубов, мудрост. На крајот се исклучува и самото битие. Бог не е ништо од тоа; во самата своја природа Он е неспознатлив. Он не е.“
 Бог не е ништо од она што постои, но и ништо од она што не постои. Тој е ништо, но не во катафатичка смисла. Тој е ништо, оти е над секое определено нешто. Значи треба да се внимава ова апофатичко „не“ да не добие катафатичка смисла, па пак да одредува, само негативно. Тоа „не“ е пред сé „над,“ без призвук на одредување и ограничување. Бог е над сите нам познати одредби, затоа доближувањето до Него бара негација на сé што е пониско од Него, а тоа значи да се одрече сé што постои, како можна негова карактеристика. Затоа не би можело и да се каже дека апофатизмот е метод на познание. Имено методот по дефиниција подразбира пат, постапка, начин, за доаѓање до одредени знаења во познавателниот процес. Но во случајов, тоа не никаков пат на рационално детерминирани постапки, ниту пак тука постои класичната релација познанието субјект-објект. Бог не може да е објект на нашето познание, Тој не е предмет на познание, Тој е над секое познание. 

Апофатизмот е пред сé „егзистенсијален став“
 состојба на духот, готовност на човека да се подготви и очисти за Бога. Богопознанието, апофатизмот не е философки тип познание, тоа е калење на духот за средба со Бога, наведување на вистинскиот пат. Оваа средба пак, од своја страна е можна заради фактот што Бог не е само трансцендентен, ами тој е и иманентен. Оваа логичка противречност на воедна трансцендентност и иманентност може да бида сфатена и воедно надмината во мистичното богословие на Источната црква. Бог е недофатлив во својата суштина, но е присутен со своите енергии, секаде и секогаш. Секогаш кога катафатички ние за Бог ќе изразиме дека е Мудар, Добар или дека е Љубов, секако дека Тој е тоа, но не во онаа смисла во која ние ги знаеме овие атрибути и најмалку тие како такви можат да ја дефинираат и исцрпат Божјата суштина. Тие се атрибути, карактеристики, преку кои  Бог соопштува нешто за себе, без да пресуши неговиот извор. Преку тие својства негови, кои доаѓаат до нас ние не можеме никако да ја спознаеме и дефинираме неговата суштина, оти тогаш него би го определувале неговите својства, акциденции. 
 Затоа апофатичкиот метод треба сé повеќе и повеќе низ негациите да нé очистува, низ она што Он не е и сé повеќе да нé доближува до тоа- првенствено, а можеби и единствено - да почуствуваме што Он е. Но ова пак од своја страна не значи дека вака ќе го досегнеме Бога и ќе узнаеме што е Он во суштина. Напротив, сé повеќе доближувајќи се ние сé појасно ја разбираме Божјата трансцендентност, сé посилно сме восхитени од чудесниот факт на неговата неспознатливост. Колку повеќе душата се устремува кон Бога, толку повеќе го открива како несфатлив, колку повеќе се исполнува со него, толку повеќе ја доживува неговата апсолутна трнсцендентност.  Затоа честите алузии на светителите дека Бог престојува во темница.
Ваквата состојба имплицира две суштински последици. Прво, во принцип значи дека апофатизмот завршува во незнаење на совршено Несознатливиот.  Знаењето за Бога во случајов е апсолутно незнаење, а апофатичкиот метод би било дури и неточно да се каже дека е метод, а посебно метод кој за свој предмет го има Бога. Богопознанието води во апсолутно незнаење. Бог останува засекогаш трансцендентен за нас по својата сушнитна, но е иманентен во своите дејства. Највисокото познание во случајов се остварува преку незнаењето. Низ апофатичкото богословие разбираме колку всушност Бог не е ништо од сетилниот свет и колку го надминува тој свет. Помеѓу суштината Божја и светот останува една бескрајна ненадминлива бездна. Во оваа смисла Псевдо Дионисиј во никој случај не би можел да биде неоплатонист, заради тоа што за нив, Бог може да се спознае со умот, само треба овој да се исчисти низ негациите, да стане едноставен, спремен да ја созерцува Божјата суштина или поточно да се стопи со Божјата суштина. Кај Псевдо Дионисиј, Бог останува трансцедентен во својата суштина дури и во моментот на созерцание. Колку повеќе душата се устремува кон Бог, толку повеќе го открива како недофатлив, колку повеќе се исполнува со него, толку повеќе ја сфаќа гносеолошката бездна. „Соединувањето на творбата со творецот, претставува бесконечен лет, при што, колку душата е поисполнета толку поблажено го чуствува растојанието меѓу неа и божјата суштина, растојание што постојано се скратува но секогаш е бесконечно.“
  
Ова се гносеолошките импликации на православната мистика, кои на крај неминовно навлегуваат во сферата на човечкото бивствување, т.е на ваквите гносеолошки заклучоци се надоврзуваат и  антрополошките димензии. „Оваа свест за насознатливоста на Божјата природа, вреди колку едно искуство, колку една средба на личниот Бог на откровението.“
 Со оглед на тоа што не се работи за познание, Бог не објект на познанието, ами можност за единство. Познанието во случајов  е зедница со Бог. Бог се познава само низ личносното соединување со него. Највисоката цел во познавателниот процес е мистичко согледување – созерцание. Целта е средба со Бог, надвор од секакво рационално познание. Ова есенцијално го детерминира местото и улогата на човекот во светот и во односот кон Бога. Во православието, гносеологијата и антропологијата во својата крајна инстанца се преплетуваат во уникатната мистична теологија. Со тоа апофатизмот се покажува не како метод на познание, ами како метод на очистување, ослободување од моќта на сé она што е предмет на познанието, за да се подготвиме за средбата со Несознатливиот.
Мистично единство на човекот и Бог – ете каде завршува православната гносеологија, т.е. апофатичкиот метод. Познанието, во основа е средба со Бог, а апофатизмот е подготовка за таа средба, за тоа живо искуство на човекот со Бога. Мистичкото единство е посебна состојба која претпоставува напредување на човекот од создаденото кон вечното. За тоа е потребна промена на човекот. Екстазата не значи само излегување, ами и потврда на обоготворувањето. Екстазата не подразбира напуштање на вољата и умот, туку проширување на нивните способности од онаа страна на нивната природа.
 Мистичното единство, за Дионисиј „е една нова состојба што претпоставува напредување, серија промени, премин од создаденото кон несоздаденото, здобивање со нешто што субјектот го немал по своја природа...единството овде значи обожување. Бидејќи интимно соединет со Бога, истовремено тој Го познава само како Несознатлив, значи бескрајно оддалечен по природа, недостапен во она што Он е по природа во самото единство.“
 Оваа средба претставува напредување на верникот, но пред сé е снисходење, објавување на Божјите енергии во светот. Целта на животот е деификација, единство со Бога низ љубовта. Начело на тоа единство е Божјата благодат, а нејзин вистински образ светлината. Сé што постои се стреми кон таа светлина.
 
Во таа смисла, апофатизмот се покажува првенствено, не како теорија, ами и како практичен живот. Всушност, тој е теорија само во смисла на созерцание.  Но „апофатизмот не е нужно и теологија на екстазата...тој решително исклучува секаква апстрактна и чисто интелектуална теологија.“
 Веќе е јасна специфичноста на православната теологија – „додека Запад се обидува да ја докаже Божјата егзистенција, Православниот Исток се обидува да ја доживее.“
 За православието, човек треба да се измени, за да дојде до Бога, да стане нов човек (се разбира не без Божјата благодат), а апофатизмот тука е мерка на вистинското Богопознание – не создавање на претсатави, туку негирање на сите можни претстави. „Во таа смисла, секоја вистинска теологија во основа е апофатичка.“
 Или уште попрецизно – „нема теологија надвор од искуството.“
 
Во радикална смисла, апофатизмот всушност е негација на богословието. Затоа и Вера Георгиева Петковска во книгата Византиска философија сосема легитмно прашува: дали единствена догма што преостанува не е просто и единствено: „Бог е“?
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