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INTRODUCERE:

Teza de abilitare intitulatd ,,« ‘Eéaipvng — ‘deodati’, ‘hristosi’ in Hristos. Salasluirea lui
Hristos in noi si structurile (,,intipdriri”, tomo) care Il dezviluie »” prezintd in mod sintetic
intreaga mea activitate stiintifica, academica si profesionald, precum si directii viitoare de
dezvoltare academica. Firul rosu pe care se ghideaza lucrarea de abilitare este bazat pe puternica
convingere despre cunoasterea lui Dumnezeu (teognosia) care nu are limite, iar experienta
mistagogiei patristice, trebuie impartasita si teologhisitd creativ, cu fidelitate fata de trecut, cu
ancorare realistd in prezent si cu viziune profetica pentru viitor. De asemenea, cele 3 valori
cardinale ale unui doctor abilitat sunt explorarea cunoasterii academice, mentoratul si contributia
la progresul stiintific universitar.

Structura lucrarii are in alcatuirea sa trei capitole ce dezvaluie evolutia mea profesionalad
incepand cu perioada de pregatire in domeniul Spiritualitatii Ortodoxe ca masterat, continuand cu
studiile doctorale, activitatea de cercetare, predare si expertiza in domeniul proiectelor culturale.

Primul capitol al tezei intitulat ,,Principalele rezultate stiintifice originale realizate in
cercetarea stiintifica dupa conferirea titlului de doctor, in domeniul teologie” debuteaza cu un
Argument (,,Logicd si Spiritualitate - ‘Vedere’ mistica si ‘logica’ apofatica in teologia isihasta
palamita™) despre directiile principale de dezvoltare care indica evolutia carierei academice,
stiintifice si profesionale in domeniul de specialitate Spiritualitate Ortodoxa in contextul
realizarilor stiintifice semnificative. Acest capitol este, astfel, dedicat prezentarii pe scurt a unor
date bibliografice, iar prin cele saisprezece subcapitole se evidentiaza realizdrile esentiale pentru
traseul meu profesional, academic si stiintific sau de cercetare.

Capitolul doi ‘Elaipvnc — ‘deodata’, ‘hristosi’in Hristos (Bsovpyov pag). Salasluirea lui
Hristos in noi §i structurile (,, intipariri”, tomo1) care Il dezviluie (pwtaywyia) descrie in doud
subcapitole (,, Omul ascuns al inimii’ sau misterul hristocentric al Sinelui in teologia apofatica”
si,,'De la carne la duh’ (tfig copk0g €ig T0 mveduo petéPnoav) sau taina ‘ascunsda’ (LooTHPLOV
drokexpvuuévov) a omului hristofanic (kpopiog év Xpiot®d, Il Cor. 12,2)”), care contin impreund
paisprezece subsectiuni, ce prezinta evolutia mea stiintifica concretizatd prin lucrari publicate in
extenso si rezumate prezentate la manifestari internationale si nationale.

Capitolul trei ,,Perspective de dezvoltare a carierei” este dedicat proiectelor curente si
proiectiilor viitoare de dezvoltare pe plan profesional, academic si de cercetare: 1) Teologia
apofatica fundament al antropologiei pnevmatice. De la antropologia mistica a isihasmului athonit
spre o teologie ortodoxa a limbajului - ,,Structura” ca forma a trairii; 2) Receptarea critica a
Teologiei apusene moderne si contemporane (metoda teologica a Sf. Dumitru Staniloae) prin
intermediul unor modelele neopatristice de dialog intre teologia rasariteand si cea apuseand; 3)
Teme actuale de Spiritualitate Ortodoxa si interdisciplinare propuse pentru cercetarea doctorala in
cadrul domeniului teologie; 4) Perspective de dezvoltare a carierei si proiecte stiintifice potrivit
dublei formari (teologica si filosofica).

Un coordonator de lucrari de doctorat si de cercetare avansata trebuie sa detina expertiza
temeinicd in domeniul sau dovedita prin cunoasterea aprofundata a specializarii, demonstratd prin
cercetari publicate si experientd clinicd solida. La acestea se adaugd detinerea de competente
metodologice in cercetare precum cunoasterea aprofundatd a metodele stiintifice de investigare,
conceptualizarea studiilor, analiza statisticd si modalitati de validare a rezultatelor experimentale.
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Cele de mai sus s-au concretizat in publicatii stiintifice ce alcatuiesc un portofoliu de lucrari
publicate in reviste recunoscute in 7eologie.

Rezultatele cercetarilor Intreprinse de-a lungul timpului au fost comunicate in mod activ la
conferinte internationale, precum: Nicaea 2025 Context, Event & Reception (Pontificium
Institutum Patristicum Augustinianum); XLVII Incontro di Studiosi dell’Antichita Cristiana: ,,1
volti di Dio nel cristianesimo antico (secc. I-1X)”, Institutum Patristicum Augustinianum (Rome,
2023); IOTA Conference: Mission and the Orthodox Church (Volos, Greece, January 11-15,2023);
Exegesis in Early and Late Antiquity. The 11th Nordic Patristic Meeting (Aarhus University, 2022);
The Future of Syriac Studies and the Legacy of Sebastian P. Brock. On the occasion of the 80th
birthday of Sebastian P. Brock (Sankt Ignatios Theological Academy & Stockholm School of
Theology, Sweden 2018); Netherlands Centre for Patristic Research — Third International
Congress: ,, Early Christian Mystagogy and the Body” (Utrecht, 2017); The Sixth British Patristics
Conference, University of Birmingham (Birmingham, 2016); 23rd International Congress of
Byzantine Studies (Belgrade, 2016); XVII. International Conference on Patristic Studies (Oxford,
2015); Theosis/Deification: Christian Doctrine of Deification East and West, Faculty of Theology
and Religious Studies at the Catholic University of Leuven (Belgium 2015); Reform and Renewal,
International Medieval Congress (Leeds, 2015); Fifth British Patristics Conference (King’s
College, University of London, 2014); Maximus the Confessor as a European philosopher,
International Colloquium (Freie Universitit Berlin, 2014); Orthodox Theological Research
Forum. A Conference Dedicated to Christos Yannaras: Philosophy, Theology, Culture (St Edmund
Hall, Oxford University, 2013); Fifth Annual St. Andrew’s Patristic Symposium ,,Saint Cyril of
Alexandria” on St. Andrew’s Greek Orthodox Theological College (Sydney, Australia 2013);
International Conference 'The Soul’, conference organized by the Centre of Theology and
Philosophy (University of Nottingham, U.K.) in St. Anne's College, Oxford 2013; “Stz. Nicholas
Cabasilas. The problem of theology, mysticism, and philanthropy ”, Orthodox Theological Faculty
of the University of PreSov, International academic conference dedicated to the 620th anniversary
of the death of St. Nicholas Cabasilas (4PresSov, Slovakia 2012); ‘A celebration of living theology:
Engaging with the work of Andrew Louth’, Durham University, 2012.

Principalele directii de cercetare pe care le-am explorat au fost:

1) ‘Etapa logici’ si Traditia Sfintilor Pirinti. Intr-o prima etapa a cercetirii, am studiat
incercarea de a descrie ontologic energiilor divine, numitd ‘etapa logica’ din teologia isihasta
palamita. Aici am evidentiat inlocuirea metafizicii filosofice cu soteriologia teologica, iar
concluzia care a rezultat a fost descoperirea unei relatie mult mai irenica intre filozofie si teologie
in sistemul de cunoastere bizantin. Totusi, teologia palamita, chiar si prin distinctia fiinta-energii,
se afld in continuitate cu Sfanta Traditie a Parintilor, iar cel mai important aspect al acestei receptari
patristice este, pana la urma, asumarea ca modus vivendi a mistagogiei patristice, pentru a dobandi
»gandirea lor” (phronema), intr-o conceptie athonitd a imbindrii dintre praxis si theoria. Trecerea
de la ‘etapa logicd’ la mistagogia patristica, Sf. Grigorie Palama o realizeaza si prin elaborarea
unei teologii simbolice. In acest sens, Triada a I1-a se afla in dialog cu Ambigua 10, pentru a descrie
Lumina taborica ca un ,,simbolul natural” 1n relatie enipostatica cu dumnezeirea.

2) Hristofania si perihoreza energeticd — ca principii ale indumnezeirii (theosis).
Pornind de la faptul ca distinctia fiinta energii este o distinctie reald in Dumnezeu, o distinctie intre
unire (hénosis) si diferentiere (diakrisis), am argumentat in anumite studii faptul ca distinctia reala
in Dumnezeu nu contrazice apofatismul si nici nu sacrificd simplitatea divind in favoarea
indumnezeirii (theosis). Acest fapt are consecinte teologice, atat hristologice cat si
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pnevmatologice, In definirea naturii indumnezeirii. Pe de o parte, in cadrul unei hristologii cosmice
generalizate, Hristos este capul si sursa ierarhiilor (ceresti si bisericesti) si, tocmai de aceea, nu
este nevoie de ,,corectivele hristologice” aplicate ierarhiilor dionisiene, intrucat e recunoscuta aici
hristofania soteriologica a ierarhiilor. Pe de alta parte, intdlnim un alt principiu al indumnezeirii,
alaturi de cel hristologic si anume cel pnevmatologic astfel, sfintii sunt ‘organe ale Sfantului Duh’,
primind aceeasi energie ca a Lui. aceastd perihoreza energetica leaga, asadar, comuniune
perihoreticd intratrinitara de theosis, comuniunea energetica ad extra in iconomie.

3) Antropologia holista si umanismul teocentric. Importanta trupului in teologia isihasta,
nu numai In askesis, ci si ca participant la indumnezeire, a dezvoltat in teologia palamitd o
antropologia holista a rugaciunii si a harului primit de intreaga persoand umana. Premisele acestei
antropologii apofatice sunt indumnezeirea persoanelor si mantuirea naturii, conform principiilor
hristologice ale persoanei si naturii. Raportul isihast palamit dintre mariologie si hristologie va
ajuta la definirea umanismului teocentric regdsit in mariologia isihasta. Traditia ,,divino-
umanismului patristic” std la baza si a aparitiei modelului bizantin al «ascetului laic», isihast si
umanist, farad a fi insa si monah.

4) ,,Duhul omului” prezent in ,,inima” si simturile spirituale intr-o ,estetici a
apofatismului”. O altd directie de cercetare este cea legata de simturile spirituale, activate
sacramental dar constientizate isihast la nivel mistic al rugdciunii inimii. Teologia simturilor
spirituale am integrat-o intr-o ,,esteticd a apofatismului”. Aceasta sintagma defineste urcusul mistic
si experienta ,Juminii fara forma” din spiritualitatea isihasta, in sensul in care apofatismul e
reprezentat de lumina necreata, iar aisthesis se refera atat la ,,simtirea mintii” aisthesis noera, cat
si la indumnezeirea trupului (o viziune ,.eshatologica” asupra trupului - somotheos). Insa, aceasta
lucrare a simturilor spirituale se datoreaza ,,duhul omului” prezent in ,,inima”. Aici am incercat o
rezolvare a problemei ,,dualismului antropologic” (antropologiile macariand si evagriand) printr-o
analiza a modului unirii dintre trup si suflet si prin apelul la antropologia ternara.

5) Askesis — pseudomorfozele ,,noului ascetism” al ,,sinelui real” versus dimensiunea
hristologica a virtutii. Daca prin sintagma ,,estetica apofatismului” am subliniat legdtura existenta
in teologia isihasta dintre minte, trup si lumina necreatd, prin urmatoarea directi de cercetare am
constatat existenta in cadrul teologiei moderne a askesis-ului, anumite pseudomorfoze ale ,,noului
ascetism” al ,,sinelui real” care contravine dimensiunii hristologice a virtutii (tod 8god pipnoig &
10 &vBeo maBog). ‘Sinele’ isihast ‘enipostaziat’ in Hristos nu trimite nicidecum la ‘grija de sine’
(gmpéreln €avtod) si ‘exercitiile spirituale’ stoice sau “arta de a trai” (1] ©€yvrn tod Biov). Punctul
de cotitura dintre etica pagana si morala crestind in interpretarea lui Michel Foucault, Peter Brown
si Pierre Hadot are la baza o influenta nu numai stoica, dar trimite chiar la o ,,religie a constiintei
de sine” (acest ,,sine real” semanand izbitor de mult cu filosofia Atman).

6) Hristologia ,,lipsa” a Parintilor desertului si lumina necreata isihasta. Alaturi de
definirea unei ,,estetici a apofatismului” si de identificarea unor pseudomorfoze in tratarea temelor
de spiritualitate, ultimele doua linii de cercetare se constituie in contributii stiintifice a caror nota
de originalitate a fost recunoscutd de recenzorii studiilor publicate pe aceasta tematicd. Totul a
plecat de la survolul biblico-patristic in vederea explicarii (emystagogei) si interpretarii (myésin,
ninitierea”) acelei visio Dei luminis, ca indumnezeire si vederea ,,in act” a lui Dumnezeu.
Receptarea de cétre Sfantul Grigorie Palama a trei dintre Parintii Desertului, Pamvo, Silvan si
Sisoe, alaturi de Moise, Stefan protomartirul, Saul pe drumul Damascului si Antonie cel Mare,
pentru a descrie natura si lucrarea acestei lumini taborice, m-a condus spre studiile legate de
Parintii Desertului. Aici, majoritatea exegetilor moderni pe teologia Parintilor desertului isi
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exprimau uimirea fata de lipsa unei hristologii, numind-o ,,enigma Antichitatii tarzii”. Prin prisma
teologiei isihaste palamite au demonstrat ca dovada existentei acestei dimensiuni hristologice este
redata de ,.fetele strdlucitoare” ale Parintilor desertului, invocati de Sf. Grigorie Palama in
explicarea teologiei Schimbarii la Fata: in primul rand lumina trebuie sa fie ,, necreata” (nu doar
un reflex al ascezei trupului sau o blandete a chipului avvei, ce reda dimensiunea hristologica a
paternitatii duhovnicesti, intr-o paradigma apuseana imitatio Christi, asa cum o vedeau majoritatea
teologilor din tara si din strdindtate care se aplecau, la acel moment, asupra teologiei desertului);
iar, in al doilea rand, aceasta lumina necreata care apare in timpul rugdciunii trebuie sa fie
identificatd cu Hristos Insusi, a cirui prezenta este legata, desigur, de relatie de reciprocitate cu
lumina Sf. Duh. Intr-o discutie la Sigtuna cu Sebastian Brock legati de aceast descoperire a unei
hristologii, presupusa pana atunci ca lipsind din teologia Parintilor Desertului, dar descoperita prin
apel la teologia isihasta, acesta m-a Intrebat: Da! Dar unde este Duhul Sfant? (ii sunt recunoscator
pe aceastd cale pentru trimiterea la aceasta relatie de reciprocitate dintre Fiul si Sfantul Duh din
timpul iluminarii sau ,,stralucirii fetei” vazatorului-de-Dumnezeu). Nu e de mirare aceasta limita
teologica in abordarea hristologiei Parintilor desertului, deoarece elementul cheie se afla in
teologia palamita: fetele stralucitoare iradiau lumina necreata (concept lipsa in studiile legate de
Antichitatea tarzie) si demonstrau prezenta lui Hristos endothen, adicd in interiorul trupului si
sufletului, mintii si inimii. Hristos Se va Schimba la Fata din interiorul avvei, acesta fiind unit prin
indumnezeire (theosis) cu Hristos, iar aceastd comuniune perihoretica va iradia exothen prin fata
stralucitoare a trupului avvei. Cat priveste identificarea acestei lumini necreate, la care participa
acesti sfinti in timpul rugaciunii, cu Hristos Insusi ca sursi a ei, aceasti este chiar esenta teologiei
isihaste apdrate de Sf. Grigorie Palama (simbolul ,,natural” si indumnezeirea enipostatica).

7) Natura luminii taborice si ,,Fata stralucitoare” — Panim (,,fata”-,,prezenta”). Legat
de aceasta problematica a unei asa-zise hristologii ,,lipsa” a Parintilor Desertului, studiile ulterioare
pe aceastd tema mi-au permis argumentarea unei sinteze isihaste intre hristologie si pnevmatologie
in opera Sfantului Grigorie Palama. In acest sens, teofaniile vazute ca hristofanii comporti doui
elemente teologice: unul hristologic desemnat de ,Fata” (Tatdlui) si altul pnevmatologic
reprezentat de stralucirea Fetei care este lumina Duhului Sfant care face prezenta aceasta realitate
mistica (,,intru Lumina Ta vom vedea Lumina”). Aici, deosebit de importanta devine teologia
Schimbatrii la Fata, care devine o cheie hermeneutica pentru explicarea antropologiei hristologice:
slava ,.fetei” (panim) lui Adam, fata stralucitoare a lui Moise pe Sinai, fetele stralucitoare ale
vazatorilor-de-Dumnezeu, precum si slava care va iradia In veacul viitor pe trupurile sfintilor, toate
au o referintd in Fata stralucitoare a Mantuitorului lisus Hristos care a iradiat pe Tabor lumina
dumnezeirii Sale pe trupul asumat in Ipostasul Sau la Intrupare. In acest moment, centrul
preocupdrilor mele il reprezinta studierea teologiei Sf. Dumitru Staniloae cu referire la lucrarea sa
Spiritualitatea Ortodoxa, pe care teologul roman o incheie cu o referire precisd la Fata umana a
Mantuitorului nostru lisus Hristos, care, ne spune Parintele Staniloae, in veacul viitor, ,,va
concentra toate energiile dumnezeirii”. Gasesc aici o insistenta a eshatologiei sale pe acest concept,
,,JFata” lui Hristos, care va judeca lumea si va lumina pe sfintii Sai, privirea acestei Fete luminoase
constituind Tn veacul viitor chiar continutul vietii si fericirii vesnice. Consider ca avem elementele
necesare pentru a crede ca Parintele Staniloae recupereaza aceastd dimensiune a ,,panim”-ului, a
fetei stralucitoare in cadrul teologiei persoanei — o ,, hristologie a fetei”.

Pe langa directiile de excelentd dovedite in cercetare mentionate, un viitor abilitat trebuie
sd dovedeasca o altd dimensiune centrald pentru dobandirea acestei titlu, capacitatea de ghidare a
doctoranzilor, ajutaindu-i pe acestia sa-si defineasca obiectivele de cercetare, sa aleaga textele si
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metodologia de cercetare si si isi structureze sistematic rezultatele. In perspectiva activititii de
coordonare doctorald, abilitatile de mentorat si leadership academic sunt esentiale Intrucat acestea
inspird cercetarea creativa ce conditioneaza calea spre excelenti. In activitatea universitard am
coordonat proiecte de conferinte internationale cu rezultate exceptionale dovedite prin publicarea
unor volume cu impact in dezvoltarea gandirii critice a tinerilor teologi. De asemenea, abilitatile
de mentorat didactic a tinerilor studenti teologi, sunt elemente sine qua non in devenirea unui cadru
didactic abilitat. Ghidarea doctoranzilor se afla in stransa relatie cu abilitatile pedagogice avansate,
inspirand un cadru optim pentru predarea eficientd a unor continuturi complexe precum cele ale
teologiei filocalice patristice, prin adaptarea metodelor didactice la nevoile specifice ale teologiei
bazate pe experiential si mistagogie. Precizez cd actualmente sustin un curs si seminarii la
disciplinele Spiritualitate Ortodoxa si Istoria si Filosofia Religiilor, in cadrul Universitatii de Vest
din Timigoara, la Facultatea de Litere, Istorie, Filosofie si Teologie.

Colaborarea interdisciplinara si internationald este premisa pentru crearea de
parteneriate cu alte universitati si echipe de cercetare, oferind doctoranzilor oportunitati de schimb
academic. In aceasta directie de-a lungul timpului am realizat proiecte de cercetare si educationale
in colaborare cu centre nationale si internationale precum:

1. ,International Conference on Mind and Consciousness” (Timisoara 6-7 noiembrie, 2025, in
parteneriat cu Universitatea Politehnica Timisoara) - editia a 3-a a dialogului dintre Stiinta-
Teologie-Filosofie;

2. ,,Medicina si Spiritualitate” (limbile oficiale engleza si romana, Timisoara 7-9 noiembrie,
2024), editia a 2-a a dialogului dintre stiinta-teologie-filosofie, cu participarea celor 4
universitdti din Timisoara;

3. Conferinta internationala ,,Das Christentum und kirchliches Leben im Banat in Geschichte und
Gegenwart | Crestinism §i viata bisericeasca in Banat, in istorie §i in prezent’] (Timisoara, 4-
9 mai 2023, in parteneriat cu Institutul german-roman ,,Ex fide lux” (Niirnberg, Germania),
proiect co-finantat de cdtre Secretariatul de Stat pentru Culte;

4. ,,Holiness, Prayer and Hesychast Spirituality in Orthodox Tradition” (limba oficiala engleza,
Timisoara 18-19 si 28-29 noiembrie 2022), Editia a V-a a Simpozionului International de
Educatie si Spiritualitate Ortodoxa, Proiect cofinantat de catre Consiliul Judetean Timis prin
Agenda Culturala 2022;

5. Conferinta Internationald ,,7ranshumanism in the light of theology, philosophy and science
— critical perspectives and Christian metaphysical implications” (Timisoara, 27-28 mai
2022), proiect finantat de Secretariatul de Stat pentru Culte;

6. Simpozion International de Exegeza Biblica: ,,Scoala Teofania”, editia I, Timisoara 12-13
noiembrie 2020;

7. Simpozion International de Educatie si Spiritualitate: , Polis & Paideia”, editia I,
Timisoara 8-9 noiembrie 2019 (in parteneriat cu Academia Romana — Filiala Timisoara,
toate studiile au fost publicate de Editura Academiei Roméane cu sprijinul Primariei
Timisoara);

8. Conferinta Internationald Great Romania - ,, The Garden of the Mother of God” and the
., Patriarch” of Romanian Theology and Spirituality, Father Dumitru Staniloae (limba
oficiala engleza, Timisoara, 1-4 octombrie 2018, in parteneriat cu The Institute for
Orthodox Christian Studies — University of Cambridge);
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REZUMAT - Teza de abilitare: ,,« ‘Eaipvyg — ‘deodatd’, ‘hristosi’in Hristos. Salasluirea
lui Hristos in noi si structurile (,,intipariri”, tomou) care 1l dezvaluie »”

In, timp ce filosofia a identificat subiectul cu constiinta, in teologia filocalicad Persoana
reprezintd misterul teofanic al realitatii create, manifestand o intentionalitate spre comuniune.
Omul poarta in sine un duh de viata, mveduo dumnezeiesc, inteles in dubla sa dimensiune: Duhul
divin si Duhul ,,in” om. Aceastd dimensiune a ,,duhului omului” inteles ontologic contureaza o
antropologie teocentrica, ce introduce o dimensiune apofatica.

Dumnezeu e apofatic, insa intra in legdturd cu noi, iar apofaticul lui ne umple si pe noi,
devenind apofatismul trait al Sfintilor Parinti, cu anumite ,structuri”’, ca forme de experienta
spirituald vie, o imprimare a Lui Tn om ca putere. Prin Duhul Sau ni Se face simtit si ne lumineaza
launtric, ne sfinteste. In antropologia dualista a-pnevmatici ,,duhul” este evacuat, fiind inlocuit
finalmente cu un ,,nous impersonal”, iar omul decade Tn anonimat si reificare. Aceasta aduce dupa
sine disparitia termenului ‘suflet’in epoca modernd, fiind inlocuit cu sinele sau cu constiinta de
sine.

Prin comuniunea cu Dumnezeu, devin in intregime Dumnezeu (in afara de identitatea de
fiinta) in chip simtit si constient. Omul e definit, astfel, ca o constiintd de sine in miscarea de
transcendere nesfarsita spre misterul sau. In constiintd omenescul se intdlneste cu dumnezeiescul.
Constiinta e bipersonala sau interpersonala si, cu deosebire, e relatia intre om si Dumnezeu.
Constiinta noastra e trezita din nou la Botez, prin ,simtirea inimii” $i devine luminoasd prin
rugiciune — aici ne afldm in ambianta unui ,,panpersonalism”’. In acest fel, constiinta de sine se
descopera intotdeauna ca o constiinta de sine ,,in Hristos”. Aceasta constientizare de sine putand
fi descrisa ca constientizare, prin Duhul Sfant, a prezentei lui Hristos si ,,in” Hristos.

Paradoxul este acesta: Dumnezeul necuprins si totusi perceptibil, care e spiritual si totusi
straluceste in inima de carne si se face vizut ca lumind. 11 percepem pe Domnul Hristos ca Subiect
luminos interior propriei inimi $i ne percepem si pe sine deveniti lumind. Duhul e lumina fetei lui
Hristos, iar in ,,sensibilitate filiald” sau capacitatea de a-L percepe pe Dumnezeu, pe care El o
aduce, distingem in ea persona noastrd, persona Duhului Sfdant si persoana Fiului, intr-o
comuniune perihoreticd, intrepatrundere sau con-locuire reciprocd. Omul ascuns (homo
absconditus), datoritd ontologiei sale iconice, este un ,,abis pnevmatic”. Antropologia apofatica
ortodoxa a identificat ‘ultima treaptd a fiintei umane’ cu ‘omul ascuns al inimii’ (,,inconstientul
teofil”), identificat cu acel vois sau kopdia si destinat sa fie tronul lui Dumnezeu in om si din care
pornesc toate energiile. Acel nous sau duhul, e sinea metafizica si metapsihica a lui.

Omul il ‘reveleaza’ sau il dezviluie pe Dumnezeu — omul este o fiinti teofanica. In inima
sunt concentrate toate puterile sufletului, ea e locul de intdlnire si de tainica sinteza intre trup si
suflet si deci intre omul total si har Inima este, de asemenea, locul in care omul Il vede pe
Dumnezeu, deoarece ea este si ,,incaperea dinlauntru a capetesmei”, unde se afla salasluit de la
botez Domnul lisus Hristos. lar preferinta pentru termenul pnevma este legata de o altd notiune
importantd preluatd din antropologia sfantului Grigorie Palama, anume ,,puterea vivificatoare”
({womorog ovvoyug) a sufletului omenesc (,,aspectul pneumatologic” al lui imago Dei) sau puterea
sufletului care da viata trupului. Aceasta putere datitoare-de-viata este o extensie in trup a iubirii
intelectuale (voepog &pwc). Pentru Sf. Grigorie Palama, (womoidg dvvapug este un mijloc
fundamental de a explica modul in care omul poarta chipul lui Dumnezeu intr-o masura mai mare
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decat ingerii, tocmai datorita faptului ca are trup. Din acest motiv, aceastd mvevpotikn aicnoig la
care participa si trupul, poate deveni cunoasterea empiricd a locuirii lui Dumnezeu, o demonstratie
reald pentru soteriologia indumnezeirii.

Asadar, locul prezentei lui Dumnezeu este ,,omul sfant”. Prin aceastd transformare
(uetaoynuatioet) spirituald vazatorii-indumnezeiti au devenit ,,locul” prezentei lui Hristos sau
,»hristogi” in Hristos. Simtul spiritual e, de fapt, simtul ‘prezentei lui Hristos’. Acest simt interior
este descris ca ,,simtirea mintii” (aioOnois voepa) si ,,simtul inimii” (aiocOnoig tijc kopdiag), dar are
si o dimensiune sacramental-euharisticd. Prezenta acestor trasaturi spirituale imprimate
(évonuovopevar) asupra trupului in timpul participarii la theosis inseamna cad trupul poate
participa la Dumnezeu (cuppetéyev ®e@®). Chiar daca trupul este fizic (yoywov), el va deveni
duhovnicesc (mvevpatikov). Pecetea deiforma a Duhului, care este acum imprimata in noi (vOv
g&voov domep évivnmbeioa), va face (dmepydoetar) si trupul deiform (Beoc1déc) sau celest. Acele
predispozitii spirituale (mvevpatikag dbéoelg) sau structuri, care provin de la Duhul in suflet,
sunt imprimate si in trup (évonuowvopévag t@ copart), fiind dovezi sau semne ale transfigurarii
spirituale manifestate trupeste (évonuowvopeva). Aceastd transformare a trupului este legata de
rolul inimii si cu relatia de reciprocitate dintre Fiul si Sfantul Duh.

Sf. Irineu vorbeste despre constitutia omului desdvarsit adaugand la trup si suflet pe Duhul
Stant: ,,Cdaci noi suntem un trup luat din pamant si un suflet care primeste Duhul lui Dumnezeu”
(Adv. Her. 111.22.1). Dupa cum afirma el, Dumnezeu l-a modelat pe om ,,pentru a purta Duhul Lui
si a avea comuniune cu Dumnezeu” (Adv. Haer. 1V.14.2) si, in acest mod, ,,slava lui Dumnezeu
este omul viu (vivens homo), iar viata omului este vederea lui Dumnezeu” (Adv. Haer. 1V.20.7). De
aceea, Sf. Irineu considerd ca omul nedesavarsit este ,,omul carnal” care nu are Duhul lui
Dumnezeu, in timp ce ,,omul desavarsit (zvevuartixog)” este cel care are Duhul, care ,este slava
Celui necreat” (Adv. Haer. 1V.38.3). Cdci e nedespartit Duhul de Cuvantul. Fiindca zicand
Domnul: ‘Vom veni Eu si Tatal’ (loan 14, 23) arata ca intra impreund si Duhul (cvveioépyetar to
Ivedua), salasluindu-Se in noi (év quiv oiknfowv) nu altfel decdt Fiul (6 Yiog), precum scrie Pavel
efesenilor: ‘Sa va dea voua dupa bogatia slavei Lui sd va intariti intru putere prin Duhul Sau (d10.
700 Ilveduarog abtov) in omul dindauntru (eig tov éow dvBpwmov), ca sa se salasluiasca Hristos in
inimile voastre’ (Efes. 3, 16). lar Hristos fiind in noi, este si Tatal” (Ep. Serap. 1,28). El identifica
de obicei Duhul ca fiind ,.energia vie” a Fiului: ,,Cdci acolo unde este lumina, acolo este si
stralucirea, acolo este lucrarea ei activa (energeia) si harul sau luminator” (Ep. Serap. 1.30).

O alta dimensiune, legatd de structurile (,,intipariri”, tomo1, tornwoig) care dezvaluie
salasluirea lui Hristos in noi, o putem afla in teologia capadociand a initierii in 7aina Luminii
(té&ig Beoroyiag), care desemneaza, de asemenea, pnevmatologia drept structura soteriologica a
indumnezeirii in Hristos. ®otaywoyia presupune a fi iluminat de Sfanta Treime - ,,/ntru Lumina ta
vom vedea Lumina” (Ps. 35,10). Si la Sf. Grigorie de Nyssa in Omilia la sarbatoarea Sf. Stefan,
primul martir (PG 46:713-7), gasim teologia niceiana a ,,Juminii din lumind” legata de procesiunea
Duhului, precum si identificarea Duhului cu lumina: Tatal este Slava (matpikiig 00Eng), Fiul ,,raza”
Sa (tiig 86&ng amovyaocpa), iar Duhul Sfant /umina Sa. In credinciosi se manifesta, asadar, co-
prezenta Fiului si a Duhului, Intrucat Hristos ,,straluceste in suflete prin Duhul Sfant” (C. Eun.
1.531). Si Sf. Grigorie de Nazianz analizeaza teologic sensul viziunii profetice a lui David (,,intru
lumina ta vom vedea lumina”’), afirmand ca noi ,,primim lumina Fiului din lumina Tatalui in lumina
Duhului” (Or. 31. 3). De fapt, crestinii // vid pe Dumnezeu din Dumnezeu in Dumnezeu (Or. 31.3).
In sensul siu cel mai fundamental, , teologia” este cunoasterea dumnezeirii Tatilui in persoana
Fiului dumnezeiesc prin locuirea Duhului Sfant: ,,Fiti complet curatiti si veti fi puri, ... pentru ca
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sa puteti sta ca niste lumini desavarsite alaturi de acea mare Lumina i, in prezenta Sa, sa fiti
initiati in Taina Luminii (pwtoywyia)” ( Or. 27.8). ,,Teologia” este, prin urmare, cunoasterea
Sfintei Treimi, iar indemnul teologilor capadocieni este, asadar, la curatire (askesis), astfel incat
sa poata primi Lumina divina a lui Hristos si sa poarte aceasta lumina in lume (,,purtdtori ai
Luminii”). Parintii Desertului au contribuit la dezvoltarea unei teologii a luminii.

Metafizica dionisiand a luminii ne oferd o noua intelegere a tainei ‘ascunse’ (uvotnpiov
arokxexpouuévov) a omului hristofanic. Pentru Dionisie Intreaga realitate, tot ceea ce este, este
teofanie, adici manifestarea sau aparitia lui Dumnezeu (@cogpdvera). In plus, el descrie toate
numele divine ca lumini teurgice (Geovpyixa pdta; DN 1,4), in care suntem initiati de Sf. Scriptura
si Sf. Traditie. Dionisie 1l descrie pe Dumnezeu ca fiind ,,celor ce se lumineaza iluminare (t&v
pawtilouévov Edauyig)” (DN 1.3, 589C), iar pe Hristos ca ,, Lumina Tatalui” (t0 Tatpkov e&HC) si
., lumina indumnezeitoare” (Beovpyov e®q). De altfel, in lerarhia Cereasca l, 1-2, Tatal este numit
,Parintele luminilor” (matpog tdv edT®V) $i ,,Lumina Primordiala” (tov dpylpwtov matépa); in
timp ce Fiul este numit ,,Lumina Tatalui” (1o matpkov e@dc). In preasfinta contemplare vom fi
mereu plini de vederea lui Dumnezeu stralucind preasldvit in jurul nostru, precum a stralucit odata
peste Apostoli la Schimbarea la Fata, cand ,,au trecut de la carne la duh (tij¢ capkog €ig 10 Tvedua
uetéfnoav) inainte de a lasa deoparte aceastda viata trupeasca, prin schimbarea activitatilor
simturilor pe care Duhul a lucrat-o in ei, ridicand valurile patimilor de pe puterea intelectuala
care era in ei” (Amb. 10.17). De asemenea, pentru Dionisie, ierarhiile comunica Lumina si iubire,
iar aceastd Lumina purcede si se Intoarce la izvorul ei, adica la Tatdl, si nu este altul decat lisus,
madevarata Lumina care lumineaza pe tot omul care vine in lume” (Ioan 1,9). Dionisie pardseste
neoplatonismul intr-un aspect crucial: ierarhiile mediaza doar lumina revelatiei divine, nu
mediazd fiinta, asa cum fac ierarhiile neoplatonice. In Botez, crestinul primeste aceeasi vizita
luminoasa a lui lisus in lumina indumnezeitoare (Gsovpyov pdg), la fel ca Pavel pe drumul spre
Damasc. Aici, lerarhul insusi devine luminos, emanand lumina care se revarsa din bundvointa
Tatdlui prin Fiul sdu, lisus Hristos, care il imbracd pe cel desavarsit (botezat) in haine luminoase
(pwtoe1dels €00tjtag), astfel Incat cel fara chip ia chip (0 dveideov gidomoieitar), nsusindu-si in
chip intelegitor strdlucirea unei vieti cu totul luminoase (1fj @wtogWel KaBOAoL LT
Aaumpovopevov)” (EH T1.8). A deveni ,,in intregime lumind, in intregime fata, in intregime ochi”
(Macarie, Om. 1.2) inseamna pentru Sf. Maxim Marturisitorul a fi ,.transmutat” (uetéfnoav) de la
carne (oap¢) la duh (avetua) (Amb. 10.17). El numeste indumnezeirea ca ,,nendscutd/necreatd”
(&yévnrog) si ,,iluminare enipostatica (évomdararov)” a dumnezeirii (Q. Thal. 61 si Schol. 16; Tr.,
I11.1.28). De asemenea, in invatatura Sfantului Simeon Noul Teolog, Duhul este pecetea (cppayic)
aplicatd peste sdngele Fiului. Avand un accent gnoseologic, metafora pecetii aratd conlucrarea
Duhului Sfant si a Fiului (Cateheze 2), iar prezenta ei certifica o transformare a omului dupa chipul
lui Hristos. Prin aceasta relatie dintre Hristos si Duhul Sfant, anume pecetea lui Hristos si semnul
Duhului, e depasitd opozitia hristocentric-pnevmatocentric.

Dupi aceastd prezentare generala patristic, putem extrage trei concluzii. In primul rand,
unde se descopera stralucirea luminii dumnezeiesti acolo se afla si pecetea Duhului Sfant sadita in
inima. Si aici, de asemenea, Hristos este lumina, slava in care omul este imbracat. Insa, suntem in
Hristos si Hristos locuieste in noi, prin sdlasluirea Duhului Sfant, care ne preface in lumina, ne
uneste cu Hristos si ne face prezenti sau ,,vizibili” Tatdlui. De aceea, Dumnezeu ca lumina
personald/enipostatica este intalnit si simtit personal de om intr-un ,,dialog sinergic”, care la Sf.
Grigorie Palama devine o ,,syn-energeia inter-ipostatica”.
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In al doilea rand, Sf. Parinti rasariteni fac o distinctie, dar nu o separatie functionala intre
naturd si har. Pe de o parte, omul este teopatic (kaBapaoig - pawtiouos - Géwoig) iar, pe de alta parte,
Lumina Fetei lui Hristos, desi este necreata si dincolo de comprehensiune, poate fi perceputa de
simturile umane transmutate prin har de la trup la duh, care devin simturi spirituale. Despre
Lumina inrudita” a harului si fata (panim) crestinului care emuleaza Fata Domnului Hristos se fac
referiri Incd din perioada crestinismului primar, cu referire speciald la ungerea baptismala cu
untdelemn (care semnifica darul Duhului Sfant), care i creeaza pe ,,cei unsi” (,,hristosi”), cei care
pot reflecta, cu fata decoperitd, lumina lui Dumnezeu. Astfel, din acel moment al botezului, trupul
botezatului incepe sd devina un locus al teofaniei — o fatd stralucitoare a lui Hristos (transfigurarea
este situata In contextul indumnezeirii).

In al treilea rAnd, Dumnezeu este vazut in si prin Hristos. Insa, sdldsluirea lui Hristos in
noi presupune ,, intipdriri” (tomo), adica ,, structurile” sau formele Sale care 11 dezviluie: ,multe
intipariri ale unei peceti se impartdsesc de pecetea originald (koi domep oppayioos EkTomMUATO,
TOAAG. UETEYEL TS GPyeTOTOV appayioog) si in fiecare din intipariri e pecetea intreaga (xai &v
EKAOTQ TAV EKTOTWUATWY GANG) Si aceeasi, si nu este in nici una printr-o parte” (DN IL5).
LIntiparirea” pecetii lui Hristos se descoperi prin insusirile acestei intipariri, una dintre ele fiind
iluminarea Duhului (Catehezele 24 si 33). Duhul Sfant este cel care lasa ,,intiparirea” lucrarii lui
Dumnezeu asupra subiectilor umani si imprima chipul lui Hristos in fiecare om. Regédsim aici
modelul intersubiectiv, in care tema centralad este cea a unei ,,intrepdtrunderi reciproce a
subiectelor” prin iubire. Astfel, pe fata ascetilor este vizibila lumina fetei lui Hristos. Ei primesc
pecetea frumusetii divine, asa cum spune psalmul: ,.s-a insemnat peste noi lumina fetei Tale,
Doamne” (Ps. 4, 6). Aceasta este experienta plenitudinii harului, o experienta reala a harului prin
simturile (nelpa dioBnoemg) induhovnicite, un sentiment neincetat al prezentei harului, manifestat
in contemplarea luminii divine. Astfel, aceastd slava impartasita, iradiaza din Hristos, Persoana
divino-umana, pentru Care trupul nu este un obstacol. Ascetii sunt vazuti in El de Tatal, care il
vede pe Hristos ,,intiparit” (Evonuowvopevon) in ei (minte, trup si suflet), in starea Sa de jertfa si
inviere.

Asadar, putem concluziona subliniind faptul ca Sfintii Parinti Inteleg ca Hristos este, in
acelasi timp, ,fata lui Dumnezeu si fata omului”, iar stralucirea luminii fetei Sale o realizeaza
lucrarea sau energia harului Sf. Duh. In Hristos, fiii invierii vor bucura de ,,infatisarea Sa vizibila”
(tij¢ opatijc abTod Beopaveiag) si vor contempla stralucirea Sa, precum ucenicii la Schimbarea la
Fata a Domnului. Aceasta ,teofanie vizibila” necesitd Tnsa simturi spiritualizate, ceea ce eu am
argumentat folosind expresia teologica ,.estetica apofatismului”. AioOnoig reprezintd, aici,
cunoasterea empiricad a locuirii lui Dumnezeu. Aceastd teologie empiricd echivaleazd cu un
,realism mistic”, depasind bariera conceptelor. Mintea este umplutd empiric de dimensiunea
apofatica si 1l primeste pe ,,Cel fara de forma” si transmite aceastd experientd, prin inima, si
trupului. Lumina slavei straluceste din interior spre exterior, ca o iradiere a prezentei luminii
divine, la care participd si trupul. Atunci, fata crestinului emuleaza Fata Domnului Hristos in
acelasi mod in care mintea crestinului reflectd lumina divina.
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THESIS ABSTRACT

While philosophy identified the subject with the conscience, in the philokalic theology
instead the Person represents the theophanic mystery of created reality, manifesting as an
intentionality towards communion. Man carries within himself a spirit of life, divine mvedua,
understood in its double dimension: the Holy Spirit and the spirit ‘in’ man. This dimension of the
‘spirit of man’, understood ontologically, outlines a theocentric anthropology, which introduces an
apophatic dimension.

God is apophatic but He comes into contact with us, and His apophatic fills us too,
becoming the lived apophaticism of the Holy Fathers, with certain ‘structures’, as forms of living
spiritual experience, an imprint of Him on man as power. Through His Spirit He makes Himself
felt to us and inwardly enlightens us, sanctifies us. In dualistic a-pnematic anthropology, the ‘spirit’
is evacuated, finally replaced by an ‘impersonal nous’, and man decays into anonymity and
reification. This brings with it the disappearance of the term ‘soul’ in the modern era, being
replaced by the self or self-awareness.

Through communion with God, I become myself entirely God (apart from the identity of
being) in a felt and conscious way. Man is thus defined as a self-consciousness in the endless
movement of transcendence towards his mystery. In consciousness the human meets the divine.
Consciousness is bipersonal or interpersonal and, especially, the relationship between man and
God. Our conscience is reawakened at Baptism, through the ‘feeling of the heart’ and becomes
luminous through prayer — here we find ourselves in the atmosphere of a ‘panpersonalism’. In this
way, self-consciousness always reveals itself as a self-consciousness ‘in Christ’. This self-
awareness can be described as awareness, through the Holy Spirit, of the presence of Christ and
‘in’ Christ.

The paradox is this: the incomprehensible and yet perceptible God, who is spiritual and
vet shines in the heart of the flesh and makes himself seen as light. We perceive Christ as the
luminous Subject within our own hearts, and we also perceive ourselves as light. The Spirit is the
light of Christs face, and in the ‘filial sensitivity’ or capacity to perceive God, that He brings, we
distinguish in it our person, the person of the Holy Spirit and the person of the Son, in a
perichoretic communion, interpenetration or mutual cohabitation. The hidden man (homo
absconditus), due to his iconic ontology, is a ‘pneumatic abyss’. Orthodox apophatic anthropology
has identified the ‘last stage of the human being’ with the ‘hidden man of the heart"”(the ‘theophilic
spiritual unconscious’), identified with that voig or kapoia, destined to be the throne of God in
man and from which all energies proceed. That nous or spirit is his metaphysical and metapsychic
self-

Man ‘reveals’ or unveils God — man is a theophanic being. In the heart are concentrated all
the powers of the soul, it is the place of encounter and of mysterious synthesis between body and
soul and, therefore, between total man and grace. The Heart is, also, the place where man sees
God, because it is also the ‘inner room of the head’, where the Lord Jesus Christ has been dwelling
since baptism. And the preference for the term pnevma is related to another important notion taken
from the anthropology of St. Gregory Palamas, namely the ‘life-giving power’ ((womorog d0vauig)
of the human soul (‘the pneumatological aspect’ of imago Dei) or the power of the soul that gives
life to the body. This life-giving power is an extension in the body of intellectual love (voepdg
gpwg). For St. Gregory Palamas, {womo10g 60vaypig is a fundamental means of explaining how man
bears the image of God to a greater extent than angels, precisely because he has a body. For this



UNIVERSITATEA Ministerul Educatiei si Cercetarii
P N SIBIU Universitatea “Lucian Blaga” din Sibiu
~ Institutul de Organizare a Studiilor Doctorale si Postdoctorale

reason, the mvevpatikn aiocOnoig in which the body also participates, can become the empirical
knowledge of the indwelling of God, a real demonstration for the soteriology of deification.

Therefore, the place of God’s presence is the ‘holy man’. Through this spiritual
transformation (uetaoynuatioer) the deified-seer became the ‘place’ of the presence of Christ or
‘christ’ in Christ. The spiritual sense is, in fact, the sense of the ‘presence of Christ’. This inner
sense is described as the ‘intellectual perception’ (aioOnaic voepa) and the ‘sense of the heart’
(aiotnoig tijc kapdiog), but it also has a Eucharistic dimension (aicOnoic 100 nveduozog). The
presence of these spiritual features imprinted (évonuouvopevor) on the body during the
participation in theosis, means that the body can participate in God (cvppetéyetv @e®d). Even if
the body is physical (yvyucov), it will become spiritual (rvevpotikdv). The deiform seal of the
Spirit, which is now imprinted on us (VOv &vdov @domep évrummbeica), also will make
(dmepydoetar) the body deiform (Beoedég) or celestial. Those spiritual predispositions
(mvevpatikag drabéoelg) or structures, which come from the the Spirit in the soul, are imprinted
also in the body (évonuavopévag 1d ocopott), being the proofs or signs of spiritual transfiguration
bodily manifested (évonuowvépeva). This transformation of the body is linked to the role of the
human heart and with the reciprocal relationship between the Son and the Holy Spirit.

St. Irenaeus speaks of the constitution of the perfect man, adding the Holy Spirit to body
and soul: ‘For we are a body taken from the earth, and a soul that receives the Spirit of God’ (Adv.
Her. 111.22.1). As he states, God fashioned man ‘to bear His Spirit and to have fellowship with
God’ (Adv. Haer. 1V.14.2) and, in this way, ‘the glory of God is the living man (vivens homo), and
the life of man is the sight of God’ (Adv. Haer. 1V.20.7). Therefore, St. Irenaeus considers that the
imperfect man is the ‘carnal man’ who does not have the Spirit of God, while the ‘perfect man
(mvevuorirog)’ is the one who has the Spirit, who ‘is the glory of the uncreated One’ (Adv. Haer.
IV.38.3). For the Spirit is inseparable from the Word. Because when the Lord says: ‘I and the
Father will come’ (John 14:23) shows that the Spirit also enters together (cvveigépyeton T0
Ilvedua), dwelling in us (év quiv oiknowv) no other than the Son (0 Yiog), as Paul writes to the
Ephesians: ‘Let him give you according to the riches of His glory that you may be strengthened in
power by His Spirit (010, 100 [Iveduorog obtod) in the inner man (gig tov éow dvlpwmov), so that
Christ may dwell in your hearts (Eph. 3:16). And, according to Athanasius, Christ being in us, is
also the Father’ (Ep. Serap. 1, 28). He usually identifies the Spirit as the ‘living energy’ of the Son:
‘For where there is light, there is also the brightness, there is its active operation (energeia) and
its illuminating grace’ (Ep. Serap. 1.30).

Another dimension, related to the structures (‘impressions’, tomot or torwoig) that reveal
the dwelling of Christ in us, can be found in the Cappadocian theology of initiation into the Mystery
of Light (16&1g Beoroyiag), which also designates pnevmatology as the soteriological structure of
deification in Christ. Potaywyio presupposes to be illuminated by the Holy Trinity — ‘In your
Light we will see the Light’ (Ps. 35:10). Also, in St. Gregory of Nyssa’ Homily on the feast of St.
Stephen, the first martyr (PG 46:713-7), we find the Nicene theology of ‘light from light’ related
to the procession of the Spirit, as well as the identification of the Spirit with light: the Father is
Glory (matpikig 66ENC), the Son is His ‘ray’ (tfig 66Eng dnavyaspa), and the Holy Spirit His light.
The co-presence of the Son and the Spirit is, therefore, manifested in believers, since Christ ‘shines
in souls through the Holy Spirit’ (C. Eun. 1.531). St. Gregory of Nazianzus, also, theologically
analyzes the meaning of David’s prophetic vision (‘in thy light we shall see the light’), affirming
that we ‘receive the light of the Son from the light of the Father in the light of the Spirit’ (Or. 31.
3). In fact, Christians see God from God in God (Or. 31.3). In its most fundamental sense,
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‘theology’ is the knowledge of the Father's divinity in the person of the divine Son through the
indwelling of the Holy Spirit: ‘Be thoroughly cleansed, and ye shall be pure, ... so that you may
stand as perfect lights beside that great Light and, in His presence, be initiated into the Mystery of
Light (pwroywyia)’ (Or. 27.8). ‘Theology’ is, therefore, the knowledge of the Holy Trinity, and the
exhortation of the Cappadocian theologians is therefore to purification (askesis), so that they can
receive the divine Light of Christ and carry this light into the world (‘bearers of the Light’). The
Desert Fathers contributed to the development of a theology of light.

The Dionysian metaphysics of light offers us a new understanding of the ‘hidden’ mystery
(uvatipiov amokxexpouuévov) of the Christophanic man. For Dionysius all reality, all that is, is
theophany, that is, the manifestation or appearance of God (@copaveia). In addition, he describes
all divine names as theurgical lights (Gsovpyixa pdro; DN 1:4), in which we are initiated by Sacred
Scripture and Holy Tradition. Dionysius describes God as ‘the one who enlightens those who are
illuminated’ (DN 1.3, 589C), and Christ as ‘the Light of the Father’ (10 matpwkov &d¢) and ‘deifying
light’ (Bgovpydv e®q). In fact, in The Celestial Hierarchy 1, 1-2, the Father is called the ‘Father of
Lights’ (matpog 1@dv pmtwv) and the ‘Primordial Light’ (tov dpyipwrtov matépa); while the Son is
called ‘the Light of the Father’ (10 matpucov e@c). In the most holy contemplation we shall always
be filled with the sight of God shining gloriously around us, as it once shone upon the Apostles at
the Transfiguration, when ‘they crossed over from the flesh to the spirit (tijc copkog €ig T0 TVEDU
uetéfnoav), prior to having cast off carnal life, through the substitution of their powers of sense
perception by the activity of the Spirit, who removed the veils of the passions that had covered the
intellective capacity within them. With the sensory organs of their souls and bodies purified
through the Spirit, they were initiated into the spiritual principles of the mysteries that had been
disclosed to them’ (Amb. 10:17). Also, for Dionysius, hierarchies communicate Light and love, and
this Light, which proceeds and returns to its source, i.e. the Father, is none other than Jesus, ‘the
true Light that gives light to everyone was coming into the world’ (John 1:9). Dionysius distances
himself from Neoplatonism in one crucial aspect: hierarchies mediate only the light of divine
revelation, they do not mediate being, as Neoplatonic hierarchies do. In Baptism, the Christian
receives the same dazzling encounter of Jesus into the deifying light (Gsovpyov pag), just like Paul
on the road to Damascus. Here, the hierarch himself becomes enlightened, radiating the light that
flows from the Father’s goodwill through his Son, Jesus Christ, who clothes the perfect (the
baptized) in luminous garments (pwtogldelg £€00fjtag), so that the formless one takes form (10
aveideov idomoteitan), intelligible embracing the brightness of a life that is entirely luminous (tfj
emToeel kaboAov Lof] Aaumpuvouevov) (EH 1I1.8). To become ‘all light, all face, all eye’
(Macarius, Hom. 1.2) means for St. Maximus the Confessor to be ‘transmuted’ (uetéfinoav) from
the flesh (oap?) to the spirit (zvedua) (Amb. 10.17). He calls deification as ‘unbegotten/uncreated’
(&yévnrog) and ‘enhypostatic illumination (évomdorarov)’ of the Godhead (Q. Thal. 61 and Schol.
16; Tr., 111.1.28). Also, in the teaching of St. Symeon the New Theologian, the Spirit is the seal
(cppayic) applied to the blood of the Son. Having a gnoseological accent, the metaphor of the seal
shows the co-operation of the Holy Spirit and the Son (Catechesis 2), and its presence certifies a
transformation of man in the image of Christ. Through this relationship between Christ and the
Holy Spirit, i.e. the seal of Christ and the sign of the Spirit, the Christocentric-pnevmatocentric
opposition is overcome.

After this patristic overview, we can now draw three conclusions. Firstly, where the
radiance of the divine light is revealed, there is also the seal of the Holy Spirit planted in the heart.
Here, also, Christ is the light, the glory in which man is clothed. However, we are in Christ and
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Christ dwells in us, through the indwelling of the Holy Spirit, who transforms us into light, unites
us with Christ and makes us present or ‘visible’ to the Father. Therefore, God as a
personal/enhypostatic light is encountered and personally perceived by man in a ‘synergetic
dialogue’, that in St. Gregory Palamas’ insights becomes an ‘inter-hypostatic syn-energeia’.

Secondly, the Eastern Holy Fathers make a distinction, but not a functional separation
between nature and grace. On the one hand, man is theopathic (kaBapaois - pwtiouos - Géwaig) and,
on the other hand, the Light of the Face of Christ, although uncreated and beyond comprehension,
can be perceived by the human senses moved by grace from body to spirit, which become spiritual
senses. References have been made to the ‘kindred light’ of grace and the face (panim) of the
Christian who emulate the Face of Christ since the period of early Christianity, with special
reference to the baptismal anointing with chrism oil (that signifies the gift of the Holy Spirit),
which creates ‘anointed ones’ (‘Christs’) those who can reflect, with their unveiled faces, the light
of God. Thus, from that moment of baptism, the body of the baptized begins to become a locus of
theophany — a shining face of Christ (the transfiguration is being situated here in the context of
deification).

Thirdly, God is seen in and through Christ. However, Christ s indwelling in us presupposes
‘impressions’ (tomoi), i.e. His ‘structures’or forms that reveal Him: ‘as many impressions of a seal
participate in the archetypal seal (koi dorep cPPOYIO0S EKTOVTDUOTO. TOAAG UETEYEL THS GPYETOTOV
oppayioog), and in each of the impressions the seal is whole (kai év ékaot@ T@V ékTOTOUATOV
O0Ang) and the same, and in none partial in any respect’ (DN 11.5). The ‘impression’of the seal of
Christ is revealed through the attributes of this impression, one of which is the illumination of the
Spirit (Catecheses 24 and 33). It is the Holy Spirit who leaves the ‘impression’ of God’s work on
human subjects and imprints the image of Christ on every person. We find here the intersubjective
model, in which the central theme is that of a ‘mutual interpenetration of subjects’ through love.
Thus, on the faces of the ascetics the light of the face of Christ is visible. They receive the seal of
divine beauty, as the Psalm says: ‘Let the light of your face shine on us, Lord’ (Ps. 4:6). This is the
experience of the fullness of grace, a real experience of grace through the spiritual senses (neipa
aiofnoemg), an unceasing sense of the presence of grace, manifested in the contemplation of the
divine light. This shared glory radiates from Christ, the divine-human Person, for whom the body
is not an obstacle. The ascetics are seen in Him by the Father, who sees Christ ‘imprinted’
(évonuovopevan) on them (mind, body and soul), in His state of sacrifice and resurrection.

Therefore, we can conclude by emphasizing that the Holy Fathers understand that Christ
is both ‘the face of God and face man’, and the radiance of the light of His face shines through the
activity or energy of the grace of the Holy Spirit. In Christ, the children of the resurrection will
enjoy His ‘visible appearance’ (z7j¢ dpatijc avrod Geopaveiag) and will contemplate His radiance,
like the disciples at the Transfiguration of the Lord. This ‘visible theophany’, however, requires
spiritualized senses, which I argued using the theological phrase ‘aesthetics of apophaticism’.
AloOnotg, here, is the empirical knowledge of the indwelling of God. This empirical theology is
equivalent to a ‘mystical realism’, overcoming the barrier of concepts. The mind is empirically
filled with the apophatic dimension and receives the ‘Formless One’ and conveys this experience
through the heart to the body. The light of glory shines from the inside outward, radiating the
presence of the divine light, in which the body also participates. In this way, the face of the
Christian emulates the face of Christ in the same way that the mind of the Christian reflects the

divine light. —
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