TRANSCENDENTA $1 ICONOMIA
SFINTEI TREIMI.

O EXEGEZA PE MARGINEA TEOLOGIEI
LUI JURGEN MOLTMANN

Naéscut in 1926, intr-o familie reformatd, Jiirgen
Moltmann a fost profesor de teologie sistematicd la
Tilibingen, Germania, intre 1967-1994. Teologia lui este
marcata de experienta suferintelor provocate de cel de-al
doilea razboi mondial si de problemele sociale din America
Latina din anii ’60, probleme in care s-a implicat profund si
eficient. A studiat teologia lui Karl Barth, pe care a dorit sa o
aprofundeze si sa-i adauge noi directii. A studiat, de
asemenea, teologia olandeza, cu accent deosebit pe
eshatologie. In paralel cu teologia, devine un fin cunoscitor
al filosofiei germane: Dietrich Bonnhoeffer, Ernst Wollf,
Friederich Georg Hegel si Hans Joachim Iwand. Pe acest
fond teologico-filosofic, el a scris intr-un context german
specific, dar a avut deschidere spre alte traditii teologice
crestine, fie romano-catolica, fie ortodoxd, cu aplicatie
sociald, in special spre populatiile paupere din Lumea a Treia.

Opera lui Jirgen Moltmann cuprinde capitolele cele
mai insemnate ale teologiei fundamentale, intr-o abordare
modernd, deschisd spre dialog', dintre care amintim: crearea

! Jirgen Moltmann a ficut parte din Comisia de dialog intre
marxism si crestinism, a fost influentat de mesianismul evreiesc si a
participat la nenumadrate intruniri ecumenice. Importanta pentru noi este



lumii in perspectivd ecologica, eclesiologia si ierarhia,
invatitura despre Dumnezeu Treime, hristologia sau
rastignirea lui Dumnezeu, pnevmatologia sau relatia Duhului
cu lumea, eshatologia sau cunoasterea lui Dumnezeu in slava
si, specific lui, teologia politica.

Ideea de a dezvolta invatatura despre Treime a fost
inspiratd de Karl Barth si de Parintele Dumitru Staniloae, pe
care il numeste ,,parintesc prieten”, care l-a ,incurajat si
stimulat sa gandeasca despre Treime”.” Din ratiuni teologice
si sociale, Moltmann a considerat invatatura despre Treime
esentiald crestinismului, mai cu seamd 1in contextul
hristocentric protestant: ,,Respingerea liberald a teologiei
despre Sf. Treime era semnalul dezintegrarii credintei
crestine intr-o religie politica pentru ,,0 lume crestind”. De
aceea, Karl Barth a inceput constient sa scrie Dogmatica sa
cu invatatura despre Treime, fard o prolegomena a teologiei
naturale. Aceasta nu inseamna retragerea din lumea politica,
ci critica pe care Biserica o ficea unei teologii politice™.

Pentru Jiirgen Moltmann, teologia are sens in masura in
care este traita: ,,A-L urma pe Hristos inseamnd sa ai
credintd, iar credinta este de fapt unitatea existentiala dintre

relatia de stransd prietenie pe are a avut-o cu Parintele Dumitru Staniloae,
caruia i-a prefatat traducerea in germana a Teologiei Dogmatice Ortodoxe
si i-a dedicat lucrarea: Istoria §i Dumnezeu intreit, unde il numeste pe
teologul roman ,,prietenul meu parintesc, ce m-a Incurajat $i m-a stimulat
sd gandesc despre Treime”. A conferentiat la Bucuresti si la Facultatea de
Teologie Ortodoxa ,,Dumitru Staniloae” din Iasi, unde a primit si titlul de
Doctor Honoris Causa al Universitatii ,,Al. I Cuza”, oferit de Facultatea
de Teologie Ortodoxa.

? Dedicatia la lucrarea History and the Triune God, translated by John
Bowden, SCM Press, London, 1991.

? Jiirgen Moltmann, The Cross and the Civil Religion, translated by
Thomas Hughson and Paul Rigby, in Relilgion and Society, New York,
1974, p. 26, citat la W. Waite Willis, Theism, Atheism and the Doctrine of
the Trininty, Scholars Press, Atlanta, 1974, p. 135.



teorie si practicd, asa cum se vede din viata apostolilor™.
Teologia este mai mult decat ortodoxie, este ortopraxie’.
Aplicarea teologiei crestine presupune teorie §i practica,
descoperite Tn formularea treimica. Aceasta ia forma concreta
prin intruparea lui Hristos, Unul din Treime, ca baza a trairii
umane, nu ca o simpla proiectare abstractd a omului spre cer.
O teologie treimicd adecvatd este realistd si ancoreaza
intreaga teologie 1n practica.

Pentru Moltmann, Treimea este o realitate deschisa, un
eveniment deschis spre viitor. Dumnezeu este o istorie
deschisa, care aduce toate lucrurile in ,,istoria trinitarda a lui
Dumnezeu”. El sugereaza ca Treimea nu trebuie inteleasa ca
cea care trimite pe Hristos, ci ca cea care coboara in lisus. El
identifica, In mod clasic, originea lui lisus in Dumnezeu, in
care sunt distincti Tatél, care trimite i Fiul, care este trimis,
ambele lucrari facute prin Sf. Duh.

Moltmann pleacd, in demersul sdau, de la receptarea
Treimii sub trei forme: monarhic, in care toate lucrarile vin
de la Tatal. El este Cel care, prin Fiul, in Duhul Sfant,
creeaza, rascumpara, Tmpaca. Este modalitatea clasica si cea
mai frecventd de a vorbi despre Treime in ordinea Tatal-Fiul-
Duhul Sfant; euharistic — experienta euharistica a Treimii are
ca element dinamic pe Sf. Duh, pentru ca slava, adorarea,
rugdciunea se fac in puterea Duhului Sfant, prin Fiul, spre
Tatal. Numai in forma euharistica, creatia raspunde in mod
adecvat Treimii, prin multumire; din cele doua forme de
percepere a Treimii in creatie decurge a treia, doxologicd. In
»slavd”, Treimea nu mai este perceputd prin raportare la
materia creatd, ci reprezintd o cunoastere, in care nu mai

* Jiirgen Moltmann, The Crucified God. The Cross of Christ as the
Foundation and Criticism of Christian Theology, 1972, SCM Press and
Harper and Row, 1974, p. 60.

> Ibidem, p. 11.



existd interferente notionale. Duhul, Impreuna cu Tatal si cu
Fiul este ,,inchinat si slavit™.

Teologia academicd si reflectarea ei in practicd a
evoluat In timp spre o separatie ddundtoare Intre Dumnezeu
cel din ceruri, Creatorul distant, transcendent si Dumnezeu
cel de pe pamant, Hristos, atat de umanizat incat se confunda
cu oamenii, prin creatie. Duhului Sfant nu-i mai ramane decat
rolul de energie care are o functie imprecisa, in lipsa unei
teologii din care lipsesc notiunile de sfintenie, transfigurare,
indumnezeire.

Desi hristologia a constituit subiectul principal al
teologiei primelor secole, cand a fost dealtfel definitivata ca
invatiturd a Bisericii ecumenice’, abia odatd cu Reforma
(1517 si 1536) experienta lui Dumnezeu in lume a devenit
unilateral hristologica: Hristos (solus Christus) este
raspunzator pentru eliberarea din pacatul stramosesc si de
pacatele noastre personale; suntem absolut dependenti de El,
ca busteanul in mana taietorului de lemne. Sola fide a aruncat
invatatura despre Sfanta Treime la sfarsitul dogmaticii, pe
primul plan situdndu-se experienta personald, sentimentala a
relatiei eu-Hristos. Afirmatia de credinta autoritativa este mai
putin importantd in comparatie cu experienta personald a
omului modern narcisist, pentru care adevarul este ceea ce
vede, simte sau consuma.

6 Wojciech Mrozek, ,, We believe in God, the father, the almighty”: a
study of Jurgen Moltmann’s thought on the first article of faith in an
ecumenical debate with the theological reflection of Dumitru Staniloae
and Karl Rahner, Roma, Pontificia Universitas Gregoriana, 1999, p. 49.

7 Sintagma ,,Bisericd ecumenica” apartine Parintelui Ioan Bria, care
i-a dat un finteles adecvat, istorico-doctrinar, respectiv ,Biserica
Sinoadelor ecumenice”, adicd Biserica una, sfintd, apostoleascd si
,»catholica” (soborniceascd) si in nici un caz o ,,supra-biserica” alcatuita
din Bisericile membre ale migcarii ecumenice contemporane.



O astfel de tratare a Invataturii despre Hristos a facut ca
teologi precum Vladimir Lossky sa interpreteze formulele
dogmatice de la Calcedon, cu privire la relatia dintre fiinta si
ipostas, precum si unirea dintre ele, ca exprimand o teologie
treimica, reflectatd in antropologie si eclesiologie. N.
Nissiotis avea sa denumeasca hristologia protestantd drept
LHhristomonism”, respectiv. o ,aberatie occidentala ce
minimalizeazd rolul Sfantului Duh printr-o concentrare
excesiva si dominantd asupra lucrarii lui Hristos™.

Evident, triadologia nu poate fi despartitd de
hristologie, dezvoltérile timpurii declansate de preocupdrile
pentru definirea persoanei Mantuitorului Hristos si lucrarii
Lui 1n lume ducand spre definirea singulara, specific crestind
a unui Dumnezeu-Treime. Invititura despre Treime, ca
doctrina centrald crestind este astazi reconsiderata, pe diferite
domenii, in special in Occident, dovada fiind numeroasele
simpozioane si intruniri teologice, ca i bogata bibliografie in

¥ A se vedea articolul ,,Christocentrism”, in 4 New Dictionary of
Christian Theology, edited by Alan Richardson and John Bowden, SCM
Press, London, 1996, p. 99.



domeniu’. B. Forte crede cd se poate vorbi chiar despre o
s A

,,memorie trinitard” in nsdsi constiinta umanitatii'’.

Treimea in teologia protestanta

Taina Treimii a fost mereu prezentd in Marturisirile de
credinta si 1n inimile credinciosilor, de la iIntemeierea
Bisericii; pentru ea credinciosii au trait si au murit. In paralel
insd, dogma Sfintei Treimi, poate datoritd complexitatii si
profunzimii ei insondabile, a constituit §i o piatrd de
poticneald in relatiile inter-crestine (cel putin in cazul
adaosului Filiogue din Biserica Romano-Catolicd). In
evolutia paraleld a Bisericilor din Apus si Résarit, nvatatura

? Referinte la lucrarile mai noi din spatiul anglofon: G.D Fee, God'’s
Empowering Presence: The Holy Spirit in the Letters of Paul, Paternoster,
Carlisle, 1995; W. Kasper, The God of Jesus Christ, Crossroad, New
York, 1989; A. Kelly, The Trinity of Love, Michael Glazier, Wilmington,
1989; C.M Lacugna, God for Us: The The Trinity and Christian Life,
Harper San Francisco, San Francisco, 1991; T.A. Marsh, The Triune God,
Columba, Dublin, 1994; J. O’Donnell, The Mystery of the Triune God,
Paulist Press, Mahwah, 1988; T.F. Peters, God as The Trinity:
Relationality and Temporality in the Divine Life, Westminster/John Knox,
Loiousville, 1993; K. Rahner, The Trinity, Crossroad, New York, 1997,
C. Schwobel, Trinitarian Theology Today: Essays on Divine Being and
Act, T and T Clark, Edinburgh, 1995; B. Studer, The Trinity and
Incarnation: the Faith of the Early Church, T and T Clark, Edinburgh,
1994; J. Thompson, Modern Trinitarian Perspectives, Oxford University
Press, New York, 1994; A.]. Torrance, Persons in Communion:
Trinitarian Description and Human Participation, T and T Clark,
Edinburgh, 1996; T.F. Torrance, The Christian Doctrine of God: One
Being, Three Persons, T and T Clark, Edinburgh, 1996; M. Welker, God
the Spirit, Fortress, Minneapolis, 1994;]. Zizioulas, Being as
Communion: Studies on the Personhood of the Church, Darton, Longman
and Todd, London, 1985; Stephen T. Davis et. al. (ed.), The Trinity. An
Interdisciplinary Symposium on the The Trinity, Oxford, University
Press, 2004.

' B. Forte, The Trinitarian History: Saga of the Christian God,
Crossroad, New York, 1989, p. 314.



despre Sfanta Treime a fost transmisd, prin Biserica Latina,
spre Bisericile Protestante, iesite din aceasta. In teologia
,biblicd” a majoritatii reformatorilor, Dumnezeu ocupd un
loc central prin Hristos, intr-un mod mai degraba personal
decat metafizic, fara a se acorda importanta cuvenita fiecareia
dintre cele trei Persoane. Dumnezeu Tatal este tratat ca putere
sau suveranitate atotputernica, vointd sfantd si dreapta,
dragoste harica si conciliatoare. Conceptele ,,ontologice ale
aseitdtii si vesniciei raman, dar ceea ce determind acum
forma invataturii despre Dumnezeu in fiecare reformator este
centrul pietatii reformatoare sau religioase, adicd o noua
subliniere a prioritatii i unicei suveranitati a harului divin in
indreptare, a nonvalorii §i inactivitatii primitorului harului i,
in sfarsit, a prioritdtii absolute si decisive a alegerii divine"
prin Hristos care-si asuma chenotic rolul de Tmplinitor al
dorintei Tatdlui. Ceea ce este aici vesnic si fara de schimbare
este decretul divin care predestineaza fiecare creaturd la har
sau la vesnica damnare. Calvin a fost cel care a aratat cel mai
clar implicatiile acestei predestinatii, evidente si in teologia
lui Luther sau Zwingli. Dacd la Luther invatatura despre
Treime este, oarecum, constantd, la Calvin ,,capitolul despre
Treime este unul dintre cele care au fost cel mai mult
remaniate 1n cursul editiilor succesive ale [Institutio
Christianae".

In perioada ce a urmat Reformei, s-au cristalizat doua
conceptii dominante cu privire la Dumnezeu, diferite in
continut si formulare: una in tabara catolicd §i una in cea
protestanta, prima considerandu-L pe Dumnezeu Cel absolut,
actual In mod pur, fiintd fard schimbare, care poate fi

"' Peter Hodgson and Robert King, Christian Theology, An

Introduction to its Traditions and Tasks, London, 1991, p. 86
2 Victor Monod, Le Probléme de Dieu et la théologie chrétienne
depuis la Reforme, Saint Blaise-Roubaix, Paris, 1910, p. 33.



cunoscut pe cale rationald, avand un reprezentant pe pamant,
iar cea de-a doua tratdndu-L ca vointd divind vesnica,
suverana, care ordoneaza si efectueaza toate lucrurile
temporale din eternitate, raspunzator chiar de crizele istorice
si nevoile umane. Impotriva catolicismului care are o
invatatura exclusivist ierarhica, cercetarea Scripturii si
studierea teologiei fiind rezervate numai clerului, agezat
deasupra credinciosilor, protestantii concentreaza invatatura
lor 1n jurul lui Dumnezeu, care se reveleaza in Scripturd. De
aceea Luther, Calvin si Melanchton vor fi crezut ca au
epuizat si rezolvat problema lui Dumnezeu in secolul al XVI-
lea®. Acest lucru l-a ficut pe Parintele Dumitru Stiniloae si
afirme cd ,,Protestantii opun institutionalismului catolic o
traire individualistd anarhica pe care o prezinta uneori ca un
rod al Duhului Sfant”",

Interpretarea contradictorie a naturii lui Dumnezeu si a
Persoanelor Sfintei Treimi in sanul protestantismului si a
catolicismului, schimbatoare si nesigura, a dus la diferite
atitudini, venite chiar din interiorul lor: ,,Noud ni se pare ca
refuzul Bisericii Ortodoxe de a recunoaste primatul papei
provine dintr-o conceptie originala despre relatiile dintre
eclesiologie si pnevmatologie, ca seriozitatea exemplarda cu
care ortodoxia a privit intotdeauna Invatitura despre Sfantul
Duh, lucrarea Sfantului Duh in Biserica, a ferit-o de
capcanele unui legalism abstract. In intilnirile noastre,
trebuie sd ne intrebam — dupd elucidarea relatiilor intre
Hristos si Bisericd — care este locul Sfantului Duh in
eclesiologie ca intreg. Bisericile Reformate nu au acordat o
suficientd consideratie problemei pnevmatologice™"”.

1 Ibidem, p. 29.

' Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Relatiile treimice si viata Bisericii, in
»Studii Teologice”, an XVI (1964), nr. 4, p. 505.

'3 Prof. Roger Mehl, The Point of the Ecumenical Situation, referat
citit la Conferinta a treia mondiala a comisiei ,,Credintd si Constitutie”,



Pozitia protestantismului actual cu privire la locul si
rolul Sfantului Duh 1n Biserica si in creatie, in comuniune cu
celelalte doua Persoane ale Sfintei Treimi, cunoaste o fericita
redimensionare, ca urmare a aplecarii unor teologi protestanti
asupra studiului operelor Sfintilor Périnti, a Traditiei primelor
secole ale crestinismului, ca si datoritd problemelor majore de
ordin economic si ecologic ce se manifestd cu acuitate,
teologia protestanta cunoaste o reevaluare a invataturii despre
Dumnezeu. Jiirgen Moltmann este unul dintre acestia.

Aprofundand vreme indelungata teologia Reformei si,
mai ales teologia dialectica, s-a facut cunoscut cercurilor largi
de teologi in special prin lucrarea Theology of Hope
(Teologia Sperantei). Teologia Sperantei a dus pe autor la
adancirea elaborarilor protestante despre Dumnezeu Treime
si despre raportul lui Dumnezeu cu lumea. In 1980 publica o
alta lucrare, The Trinity and the Kingdom of God (Treimea si
Impdrdtia lui Dumnezeu), reprezentativi pentru gandirea
acestui teolog. Insumand traditiile apusene si risaritene, el
trateazd invatatura despre Sfanta Treime dintr-o noua
perspectiva, incercand sa micsoreze prapastia sapatd de
schisma care a despartit viata Bisericilor de la 1054 incoace,
prin promovarea unei intelegeri a Treimii prin articularea ei
sociala si ecologica.

Urmare numeroaselor articole si studii aparute in Apus,
care trddeazd o vizibild orientare spre viata si experienta
religioasa rasariteand, mergand pana la a uza de un limbaj
foarte apropiat de cel al ortodoxiei, profesorul Moltmann a
scris o teologie noud n mediul reformat, mai cu seama cu
privirela Treime, despre care avertizeaza ca ,,nu are o
semnificatie speciald in istoria teologiei occidentale”'®. Am

Montreal, 12 iulie 1963. Vezi si Pr. Prof. Dumitru Staniloae, art. cit., p.
504.

' Jiirgen Moltmann, The Crucified God, Translated by R. A. Wilson
and John Bowden from the German Der gekreuzigte Gott, Munich, 1973,
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folosit lucrarea de cdpatdi pentru subiectul in analiza,
Treimea si Impdrdtia lui Dumnezeu, pentru o prezentare cat
mai concludentd a diferitelor aspecte ale problemei; lucrarea
insumeaza, dealtfel, aproape Intreaga conceptie a lui
Moltmann in aceastd directie. Nu am eludat 1nsd nici alte
lucrari, definitorii, la care am avut acces, cum ar fi lucrarile
indeobste cunoscute si accesibile in limbile de circulatie
europeand: The Crucified God (Der gekreuzigte Gott, 1972),
God in Creation (Gott in der Schopfung, 1985), The Way of
Jesus Christ (Der Weg Jesu Christi, 1989), si The Spirit of
Life (Der Geist des Lebens, 1991), History of the Triune God
(In der Geschichte des dreieinigen Gottes, 1991), precum si o
serie de studii.

Iconomie si transcendenta in triadologie

Cand ne referim la Treime, ne gandim fie la ritualurile
si simbolurile prezente in slujbele traditionale, in rugdciuni
personale sau in Sf. Taine, fie la reprezentari vizuale ale
Persoanelor Treimii. Pentru cei mai avansati In tainele
cunoasterii, un rol Tnsemnat il joacd speculatiile logico-
filosofice si teologice care nu au nimic de a face cu viata
creatd'’. Chiar daci Melanchton a afirmat ,Noi dorim si
adoram in taind divinitatea. Este mai bine decat sd o
investigdm”, teologia protestantd nu s-a multumit doar sa
adore Treimea. Lucrarile de teologie protestanta sunt celebre
pentru spiritul critic si analitic, In care Dumnezeu este
»analizat” sub diferite forme, fie ca substantd suprema, fie ca
subiect absolut, fie ca Dumnezeu Treime.

SCM Press Ltd, London, 1976, p. 236.

' Jiirgen Moltmann, The The Trinity and the Kingdom of God. The
Doctrine of God, translated by Margaret Kohl from German, Trinitdit und
Reich Gottes, Munich, 1980, SCM Press Ltd, 1981, p.1 s.u.
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Mai mult ca oricine, asumandu-si acest risc, Moltmann
intoarce invatatura protestantd despre Sfanta Treime spre
viatd, chiar cu riscul unui monoteism abstract, ca ceva
necesar §i inevitabil. Numai asa, dogmatica se poate
transforma intr-o ,marturisire de credintd.” In ansamblul
trairii credintei, dogmatica nu trebuie sa raméana obiect de
studiu al unor invataturi inaccesibile, fara vreo legdtura
directd cu realitatea. Ea trebuie sa fie exprimata prin credinta,
iar credinta sd nu subjuge conceptul. A trdi realitatea lui
Dumnezeu, presupune aceeasi actiune si din partea lui
Dumnezeu. Aceastd trdire, experimentare reciprocd a
minimum doud persoane, 1i aratd deopotrivd pe om si pe
Dumnezeu ca dornici si capabili de o relatie personald, libera
si constienta, motivatd de iubire. Modul in care omul il
experimenteazd pe Dumnezeu nu este identic cu cel in care
Dumnezeu il cunoaste pe om. La om este accentuata mai mult
istoria lui Dumnezeu in lume si experientele pe care lumea
le-a facut in Intalnirea cu El. Pentru un om care-L simte pe
Dumnezeu, El nu este numai originea abstractd a lumii sau
izvorul necunoscut al sentimentului de dependenta si atractie
fatd de El (secretum tegendum), ci Dumnezeul Cel viu'®,

Discutiile despre Treime, spune Moltmann, trebuie
purtate in contextul ,intrebarii despre capacitatea sau
incapacitatea lui Dumnezeu de a suferi. In suferinta trupeasca
a lui lisus, culminand cu suferinta de pe cruce, este vazuta
revelarea deplind a Iui Dumnezeu intreit”’. Conform
teologiei medievale, Dumnezeu Tatal il da pe Fiul, iar Fiul
aduce satisfactie Tatdlui pentru jignirea adusd de om, prin
firea Sa umana. Cu alte cuvinte, Dumnezeu Tatdl apare mai
degraba ca o substanta insensibila la suferinta lui Hristos,

'8 Ibidem, p. 4.
9 Ibidem, p. 5.
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gasindu-si satisfactia in plata pentru ofensa adusda de om,
printr-un Om care nu merita sa sufere si sa moara.

Potrivit Sfantului Apostol Pavel, Dumnezeu ,este in
Hristos” (II Corinteni 5,19), in vreme ce Evanghelistul Ioan
insista asupra relatiei indisolubile dintre Tatal si Fiul: ,Nu
crezi tu ca Tatal este intru Mine si Eu intru Tatal?” (Ioan 14,
10 s.u.). In concluzie, Tatil nu este Cel ce provoaca suferinta,
ci ,,Cel ce sufera impreuna cu lisus”. Prin aceasta, Moltmann
pune capat ,axiomei metafizice despre impasibilitatea de
esentd a naturii dumnezeiesti i propune patimirea dragostei
lui Dumnezeu pentru om”®. Cultura modemnd a
subiectivitatii, se aratd mai departe, amenintd sa se
transforme intr-o ,culturd a narcisismului”’, 1n care
Dumnezeu este inlocuit cu eul personal. Or, teologia crestina
trebuie sa iasa din aceastd inchisoare a narcisismului si sa
prezinte ,invatitura de credintd” ca pe o doctrind a
atotcuprinzatoarei ,,istorii a lui Dumnezeu”. Acest lucru nu
inseamna insd ,,intoarcerea la obiectivismul ortodoxiei”, ci
integrarea experientei In trdirea lui Dumnezeu, iar aceastd
traire sa fie integratd in ,,istoria trinitara a lui Dumnezeu cu
lumea™?'.

Pe de alta parte, traind intr-o lume pragmatica, in care
omul nu mai elaboreaza teoria purd despre adevar, ci cauta
adevarul practic, ceva necesar, posibil de realizat si de
infaptuit, a aparut Intrebarea: ,,Doctrina despre Treime este
un adevir practic?” In acest sens, Kant il numeste pe
Dumnezeu prin postulatele ratiunii practice, Impreuna cu
»libertatea” si ,nemurirea”. Teologia, reflectie criticd a
realitdtii in lumina Evangheliei, nu trebuie sa inteleagd lumea

2 1dem, History and the Triune God. Contributions to Trinitarian
Theology,translated from the German In der Geschichte des dreieinigen
Gottes. Betrdgezur trinitarischen Theologie by John Bowden, London,
1991, p. XVL

! Ibidem, p. cit.
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doar intr-un mod diferit de alte stiinte, ci sd o schimbe.
Credinta trdieste mai degraba in meditatie si rugdciune, decat
in idee. Fara ,,vita contemplativa®, ,,vita activa” degenereaza
in activism, cdzand victimd pragmatismului societatii
meritocratice moderne care judecd dupid realizdri. In
meditatie si contemplare, omul se indreapta spre Dumnezeu
in care crede, deschizdndu-se pe sine acestei realitati. A-L
cunoaste pe Dumnezeu inseamna a-L ,,suferi pe Dumnezeu”,
a simti in tine chinurile mortii unui batran si ale nasterii unui
prunc. Luand versetul din Vechiul Testament, in care se
afirmad ca ,cine 11 vede pe Dumnezeu trebuie si moara”,
Moltmann aratd cd oamenii mai apropiati de realitatea divind
(nu se foloseste de termenul ,induhovniciti” sau
»transfigurati”) se simt atrasi spre aceastd moarte (pentru
pacat) si renastere. Asadar, meditatia si contemplatia crestina
sunt, In strafundul lor, o meditatio crucis, meditatie asupra
patimii lui Hristos Cel réastignit®.

Lucrarea si meditatia nu pot fi despartite atita vreme
cat meditatia se referd la patimile si moartea reald a lui
Hristos, la Invierea Sa, la fel de reald. Practica nu poate sa se
indeparteze de meditatie, deoarece este legatd de calitatea de
urmator al lui Hristos Cel rastignit. Intr-adevir, inclinarea
lumii moderne spre ceea ce este etic si pragmatic, a condus la
dezintegrarea Invataturii despre Treime intr-un monoteism
moral. Reducerea credintei la practicd, 1n societatea
occidentald, nu a Tmbogatit credinta, ci a saracit-o prin aceea
ca s-a pierdut sensul meditatiei, contemplatiei §i preamaririi.
Riscul asumat al acestei diludri este cd majoritatea
adevarurilor crestine se cunosc prin contemplatie sau
doxologie. Redescoperirea sensului invataturii despre Sfanta
Treime va Incepe cand ,,unilateralitatea unei simple gandiri
pragmatice va fi despartitd de practica eliberata de activism,

2 Ibidem, p. 8.
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astfel incat sa poatd deveni o aplicare autentica a

Evangheliei”®.

Aspecte confesionale ale unitatii Treimii

Unitard 1n perioada de inceput a Bisericii, Invatatura
despre Sfanta Treime a devenit subiect de speculatie izolatd si
decor dogmatic in Apus inca spre sfarsitul Evului Mediu. In
invatatura despre Dumnezeu punctul central il constituie
inlocuirea Sentintelor lui Petru Lombardul (1100-1160)** cu
Summa lui Toma d'Aquino (1225-127). Petru Lombardul
sintetizase toatd experienta teologica de pana la el, astfel
incat Cartea Sentintelor a fost textul cel mai folosit dupa Sf.
Scripturd pana in secolul XVI, cand filosofia lui Aristotel
patrunde 1n gandirea europeand prin intermediul lui Toma
d’Aquino, care avea sa traseze o linie de separatie Intre
credintd si intelect, privite ca incompatibile.

Reforma a vizat si modul de abordare a invataturilor
teologice fundamentale, inclusiv Treimea, a carei cunoastere
vine mai putin din deductia logica si mai mult din experienta,
pozitie la care subscrie si Moltmann®. Dar, ,tendinta actuala
este de a nu mai adora Treimea, ci de a o investiga. Aceasta
pentru cd gandirea modernd nu mai este contemplativa, ci
operationala. Ratiunea nu mai este perceptiva, ci productiva.
Norma de interpretare, chiar si a traditiilor biblice si
teologice, este: ceea ce este practic”?®. Se intrevede 1n aceasta

3 Ibidem, p. 9.

* Opera care 1-a ficut celebru si a fost normativa pentru teologia
catolicd occidentala de dupa Conciliul IV Lateran (1215) a fost
Sententiarum libri quator. Lucrarea a fost vehement contestata la inceput
pentru unele erori, cum ar fi, de pilda, identificarea Duhului Sfant, in
capitolul ,,triadologie” cu virtutea caritatii.

5 J. Moltmann, The The Trinity and the Kingdom..., p. 2.

% I1dem, The Crucified God...,pp. 237 — 238.
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afirmatie o experientd personald si constiinta proximitatii in
cunoasterea lui Dumnezeu, din teologia lui Schleiermacher.
Desi ideea cunoasterii prin trdire este in esentd pozitiva,
totusi Schleiermacher vorbeste despre religie ca de
»sentimentul absolutei dependente, care isi gaseste expresia
purd in monoteism [...] crestinismul fiind forma cea mai
inaltd, desi nu singura adevarata™’, doctrina autoritativd a
Bisericii ramanand pe un plan secundar. Aceastd conceptie nu
este noud, desi unilaterala pand la exclusivism, caci relatia
directa a credinciosului cu Dumnezeu intreit prin traire este,
adeseori, subliniata si de teologi ortodocsi: Vladimir Lossky
afirma ca ,,in afard de rugdciune si adorare, in afara relatiei
personale in credinta, limbajul nostru, cand vorbim despre
Treime, este ntotdeauna fals, sau ,,numai in marturisirea
credintei intr-o dumnezeire a comuniunii iubitoare ne este
asiguratd comuniunea noastra eternd cu viata infinitd a lui
Dumnezeu §i comuniunea neconfundata Intre noi, ca partasi
ai acestei infinititi”®. Relatia inseamnd in ortodoxie
implinirea comuniunii, fara a se atenta la esenta lui
Dumnezeu, subiectul comuniunii.

Daca pentru lumea modernd ,a cunoaste inseamna
putere”, pentru Parintii Bisericii ,,a cunoaste Inseamna
uimire”. Cunoasterea inseamnd participarea la viata celuilalt
si conduce spre unire. Orice preocupare pentru descoperirea
lui Dumnezeu va conduce la o gandire trinitard. Ratiunea

*7 Schleiermacher, Friederich Daniel Ernst”, in The Oxford
Dictionary of the Christian Church, ed. by F.L. Cross, Oxford University
Press, New York, 1974, pp. 1243-1244. ,Sentimentalismul” in credinta
promovat de Schleiermacher, a fost criticat de Karl Barth si Emil
Brunner.

# Vladimir Lossky, Orthodox Theology. An Introduction. St.
Vladimir’s Seminary Press, Crestwood, New York, 10707, 1989, p. 46.

* Pr.Prof.Dr. Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd, vol.
I, EIBMBOR, Bucuresti, 1978, p. 284.
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trebuie sa purceadd spre comuniune, spre participare si
receptivitate fatd de Dumnezeu. Gandirea trinitard o poate
transforma, facand-o din operationald, receptiva la Celalalt si
participanta la Celalalt.

Pentru a putea intelege rostul venirii pe pamant si
activitatea Domnului lisus Hristos dupa Noul Testament, nu a
fost necesard numai aprofundarea hristologica, ci si o
definitivare a invatiturii despre Sfanta Treime. Numai In
contextul unei solide prezentdri a acesteia poate fi inteleasa
corect si deplin venirea §i activitatea Mantuitorului in lume si
invers, numai prin activitatea de rdscumparare a lui Hristos
poate fi inteleasd si aprofundatd doctrina despre Treime, in
relatia ei cu natura umana. Fiul nu poate fi separat de Tatal si
Duhul, asa incat daca se vorbeste despre o ,,istorie” a uneia
dintre Persoanele Treimii, in spetd Fiul intrat in istorie, se
vorbeste despre intreaga viatd trinitard, asa cum insasi
rostirea cuvantului ,,copil” aduce aprioric in mintea
ascultatorului imaginea parintilor™.

Moltmann accepta definitia lui Tertulian referitoare la
Treime: una substantia — tres personae. Substanta este
indivizibila, omogena, dar constituitd ca trei Persoane divine,
individuale si invers, cele Trei Persoane, diferite una de alta,
care au in comun substanta divind. In sensul acestei precizari
se face apel la teologia apuseana, mai intai la Augustin, care
pleca de la Dumnezeu Unul, din a carui unitate ajungea la trei
Persoane divine si pana la cea a lui Toma d'Aquino care
pornea de la realitatea Persoanelor treimice si, prin
generalizare si abstractizare, ajungea la ,,natura divind cea
una”, singura care poate fi numita ,,Dumnezeu” si nu cele trei
Persoane, sau numai una dintre ele. Acest lucru a dus la

3% Pentru argumentarea scripturistica a divinititii Persoanelor Sfintei
Treimi vezi: Pr.Mgd. loan Turcu, Aspecte dogmatice din corespondenta
cu Isidor Pelusiotul, in ,,Ortdoxia”, XIII (1961), nr. 2, pp. 242-264.
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scindarea tratatului sdu despre Dumnezeu in doud: De Deo
uno si De Deo trino, diviziune acceptatd si de vechea
ortodoxie protestanta.

Asadar, plecand de aici, se poate vorbi de o teologie
naturald s§i o teologie a revelatiei, care vine dupa prima.
Teologia naturald traseazd imaginea ,crestina” a lui
Dumnezeu, In mantia pietatii de veacuri. Plecand de la
dovezile cosmologice despre Dumnezeu, El este prezentat ca
Fiinta wuna, imuabild, impasibild, transcendentd prin
excelentd. Atunci cand teologia revelatiei trebuie sa
vorbeasca despre Dumnezeu intreit si suferintele Fiului lui
Dumnezeu pe cruce, definitiile teologiei naturale despre fiinta
divinitatii devin un fel de Inchisoare. Dacd De Deo uno este
pus inaintea lui De Deo trino, atunci trebuie facutda remarca
urmatoare: existd o dubld unitate divina, o unitate a esentei
divine si o uniune a lui Dumnezeu intreit. De aici ar rezulta o
fortare a wunitatii lui Dumnezeu intreit din partea lui
Dumnezeu Unul, in favoarea acestuia din urma. ,,Prezentarea
Persoanelor treimice Iintr-o substantd divind omogena,
presupusa si care se poate recunoaste din cosmos, conduce,
neintentionat dar inevitabil, la dezintegrarea invataturii
despre Treime in monoteism abstract”, spune Moltmann®'.

Dupa epoca hegeliana (inceputul secolului al XIX-lea),
Treimea crestind a Inceput sd fie reprezentatd in termeni
apartinand conceptului general de subiect absolut: un subiect
— trei moduri de existentd. Acest subiect divin, unul, identic,
poate fi gandit ca subiect perfect numai daca poate fi raportat
la el insusi. Daca se raporteaza la el insusi, acest lucru trebuie
vazut ca un proces vesnic de autodiferentiere si
autoidentificare a subiectului absolut. Numai In acest sens
putem vorbi despre revelatia ,,de Sine” si comunicarea ,,de
Sine” a lui Dumnezeu. Teologia catolicd apuseanad pare sa

3! Jiirgen Moltmann, op. cit., p. 17.
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renunte la conceptul trinitar de persoand, determinatd de
conceptul modern despre Dumnezeu ca subiect absolut,
deoarece conceptul de persoand contine conceptul de subiect
al actelor si relatiilor. In urma acestei renuntiri este necesara
alegerea pentru Persoanele treimice a unui alt concept,
traditia apuseana oprindu-se asupra celui de ,,mod de
existentd”, deoarece acelasi subiect divin identic se reflectd
pe Sine in trei moduri de existentd, comunicandu-Se pe Sine,
prin Sine. Tatdl este desemnat, astfel, prin ,,Eu”, Fiul prin
,»3ine”, iar Duhul prin identitatea divinului ,,Eu insumi”.

R. Rothe, F.H.R. Frank si I.A. Dorner (secolul XIX) au
incercat sa faca un pas mai departe, prin introducerea
conceptului de ,,personalitate absolutd”. Dacad personalitatea
umand este rezultatul procesului istoric de maturizare a
persoanei, In mod asemanator personalitatea absolutd a lui
Dumnezeu trebuie vazuta ca rezultatul procesului vietii Sale
vesnice, vesnic prezent in El insusi. Personalitatea absoluta a
lui Dumnezeu realizeaza esenta Sa eternd in trei moduri de
existenta diferite.

Fatd de aceasta pozitie, Moltmann aratd, in sens
aproape ortodox ,,cd unitatea Subiectului absolut este fortata
in agsa masurd incat Persoanele treimice sunt dezintegrate in
niste simple aspecte ale unui subiect™?. Teologul protestant
conchide ca a reprezenta Persoanele treimice in subiectul
divin unic, identic, duce neintentionat, dar inevitabil la
reducerea invataturii despre Treime la monoteism. Autorul
este familiarizat cu ambele conceptii, catolicd si ortodoxa,
potrivit carora, din perspectivd catolicd, unitatea Treimii
rezidd in unitatea fiintei sau substantei®, iar din perspectiva
ortodoxd ea consistda in personalism sau, mai exact, in

32 Ibidem, p. 18.
3 Opera de referinti invocata de teologia catolici este De Trinitate
5,9, a lui Augustin, P.L. 42,918.
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calitatea Tatilui de Persoand**. Moltmann vede ca solutie a
unitdtii in treime perihoreza, care ar inlatura atat triteismul,
cat si modalismul: ,.In perihorezi si datoritd ei, persoanele
treimice nu pot fi intelese ca trei indivizi separati care intra in
relatie unul dupa altul (ceea ce a dus la acuzatia de triteism).
Nu sunt nici trei moduri de a fi, sau trei repetari ale lui
Dumnezeu Unul, asa cum sugereaza interpretarea modalista.
Invatitura despre perihorezd uneste stralucit trinitatea cu
unitatea, fara a reduce trinitatea la unitate si fara a dizolva
unitatea in trinitate’,

Desi putin mai jos autorul recunoaste cd ,,Tatal
constituie punctul de plecare in Treime, inteles ca originea
dumnezeirii”, el precizeazd ca ,,monarhia Tatdlui se refera
doar la constitutia Treimii, fard valabilitate In transmiterea
vietii divine™, lipsind astfel pe Tatal de calitatea de principiu
al unitdtii treimice, pe care o plaseazd in principiul
impersonal al perihorezei sau, mai exact in koinonia celor trei
Persoane. Din punct de vedere ortodox ,Necreatul si
Creatorul nu pot fi decat Persoana, cici obiectul, prin
pasivitatea lui, nu poate sa fie supus actului exterior al unui
subiect, care are chiar puterea de a-1 crea. Obiectul nu poate fi
necreat si, cu atdt mai putin Creator. Numai un subiect poate
fi creator si numai Subiectul absolut poate fi Creator. in
comunicarea Lui prin har cu noi, i1 simtim ca Subiect, care
ne-a creat si ne sustine in chip liber, constient si iubitor, dar
nu ca sa ne stramtoreze, ci ca sd ne largeasca prin iubirea
Lui™,

3 In baza Oratio Sfantului Grigorie de Nazianz, 42, 15, P.G. 36, 476.

3 Jiirgen Moltmann , The The Trinity and the Kingdom..., p. 175.

3 Ibidem, p. 176.

7 Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Stiniloae, Studii de Teologie
Dogmatica Ortodoxa, Editura Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1991, p. 237.
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O alta tratare a Invatiturii despre Sfanta Treime astazi
ar intra in conflict cu traditiile filosofice. Daca teologia
occidentala s-a folosit adeseori de curente filosofice la moda
in tratarea anumitor probleme, in Rasarit, teologia s-a folosit
doar de unii termeni filosofici pentru elucidarea acestor
chestiuni, tratdnd adevarurile crestine ca etern valabile, intr-o
forma cit mai concretd si mai elocventd, plina de autoritate®®.

Jirgen Moltmann incearca sa prezinte Treimea din
punct de vedere istoric, pornind de la lisus Hristos, in baza
traditiei crestine, uzidnd adeseori de invatdtura Sfintilor
Parinti. In vreme ce traditia apuseani pleaca de la unitatea lui
Dumnezeu, continuand apoi sa vorbeasca despre trinitate,
autorul nostru incepe cu trinitatea Persoanelor, ajungand apoi
la unitate®®. Scriptura este inteleasd ca o marturie in istorie
despre relatiile de comuniune ale Treimii, care sunt deschise
oamenilor §i lumii neinsufletite. Chiar daca se incearcd
sublinierea relatiei omului cu Dumnezeu, cu semenii, cu
omenirea ca Intreg si comuniunea lui cu intreaga creatie,
aceastd incercare se vrea a fi un mod de a gandi ,,ecologic”
despre Dumnezeu si oameni. O deficienta in aceastd viziune
protestantd constd in aceea ca relatiile si harul sau energiile
necreate raman cu rol secundar, nefiind considerate ca baza si
conditii sine qua non ale relatiei om — Dumnezeu.

Treimea creatoare

¥ Facem referire formularea sinodala si introducerea acesteia care
face apel la rolul Duhului Sfant in alcatuirea deciziei.

%% Acest mod de intelegere a Sfintei Treimi este prezent in cuprinsul
intregii teologii rasaritene: ,,Cugetarea latina pornea per descensum, de la
esenta una a lui Dumnezeu, pentru a ajunge la realitatea acestei esente, pe
cand cugetarea trinitard greacd pornea per ascensum, de la concret spre
abstract, adica de la Persoanele treimice date, la fiinta lor”. (Mgd. Ica I.
loan, Doctrina Fericitului Augustin despre Sfanta Treime dupa Tratatul
De Trinitate, in ,,Studii Teologice”, XIII (1968), nr. 3-4, p. 168.
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Pentru intreaga teologie, de orice nuantd, invatatura
despre crearea lumii de catre Dumnezeu a fost norma de
baza, dincolo de orice dubiu. Pentru cd Dumnezeu a creat
lumea din nimic, s-au ridicat intrebari provocatoare nu atat cu
privire la Creator, cat la relatia dintre El si lume: a fost
crearea lumii necesard lui Dumnezeu sau rodul unei
intamplari? Care este relatia dintre natura lui Dumnezeu si
creatie, intre vointa Sa si rezultatul actului volitional? Este
creatia eternd sau nu?

Teismul crestin, promovat de Karl Barth, atribuind
creatia unui decret al voii libere a lui Dumnezeu, ca sa evite
impresia unui arbitrariu divin, invocd natura esentiald a lui
Dumnezeu: chiar dacd Dumnezeu poate crea tot ce vrea, El
creeaza numai ceea ce este in acord cu El Insusi.

Panteismul crestin, reprezentat de Richard de Saint
Victor, afirma cd intreaga creatie este rodul ,,dorului” lui
Dumnezeu pentru ,,altul” si pentru raspunsul liber al acestui
alterus la dragostea dumnezeiasca. Ideea despre lume este
cuprinsd in 1insdsi natura lui Dumnezeu, din vesnicie.
Rezultatul este determinist: este imposibil conceptul despre
un Dumnezeu care nu este Creator. Un Dumnezeu necreator
ar fi imperfect in comparatie cu Dumnezeu-Creator din
eternitate. Aceastd teologie se dezvoltd in continuare ca o
invatitura a iubirii divine revarsate asupra Alteritatii Sale si
asupra lumii si ca raspuns al lumii la iubirea divina.

In general, invititura crestind despre creatie recunoaste
ca, din vesnicie, Dumnezeu a voit sa Se comunice nu numai
Siesi, ci si cuiva care este altceva decat Sine. De aceea, ideea
despre lume este implicitd in dragostea Tatalui pentru Fiul.
Fiul vesnic al lui Dumnezeu este strans legat de ideea lui
Dumnezeu despre lume. Logosul, prin care Tatil a creat totul
si fara de care ,,nimic nu s-a facut din ce s-a facut” (Ioan 1,3)
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este numai o altd laturd a Fiului®. Fiul este Logosul in raport
cu lumea. Logosul este Fiul in raport cu Tatal. Tatal rosteste
cuvantul vesnic in Duhul si sufla Duhul in rostirea vesnica a
Cuvantului. Prin vesnicul Fiu/Logos, Tatal creeaza lumea. El
este mijlocitorul creatiei, iar Dumnezeu tine lumea datorita
intruparii Lui. El este eliberatorul creatiei si, de aceea,
Dumnezeu iubeste lumea, pentru ca iubeste pe Fiul.

Ideea este proprie ortodoxiei, unde se arata ca Tatal este
»izvorul dragostei, Fiul dragostea care se descopera pe Sine,
iar Duhul puterea dragostei in manifestare. Potrivit
admirabilei formule a Mitropolitului Filaret al Moscovei,
Tatal este dragostea care se rastigneste, Fiul dragostea
rastignita, Duhul dragostea triumfatoare. Numirile divine sunt
manifestare a vietii divine al cdrei izvor este Tatal, descoperit
lumii de catre Fiul si comunicat de catre Duhul. Teologia
bizantind include aceste ,numiri” In termenul tehnic
,.energii”™*!,

Plecand de la aceste date, ,,Tatdl devine creator pentru
ci il iubeste pe Fiul”, spune Moltmann. Iubirea Sa
comunicatoare de Sine pentru cineva asemanator Siesi se
deschide celuilalt si devine creatoare. Deoarece El creeaza
lumea 1n virtutea dragostei pentru Fiul, lumea este prin vointa
Sa vesnica, destinatd binelui, asa cum Dumnezeu este
bunatate. De aceea asteapta ca chipul Sau, omul, sa raspunda
la iubirea Sa creatoare, ca sa se bucure de fericire, nu numai
cu Fiul in vesnicie, ci sa gaseasca fericirea si in om, in timp.
Daca am porni in intelegerea creatiei ca un act al lucrarii
,,Ireimii indivizibile” ad extra, determinat de o hotarare a
voii lui Dumnezeu Unul, nu vom putea defini in mod precis
creatia. Daca plecdm 1nsd de la relatiile inter-trinitare interne
ale celor trei Persoane, ajungem la concluzia cd Tatal creeaza

Y Ibidem, p. 108
! Vladimir Lossky, op. cit., p. 48.
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lumea datoritd iubirii Sale pentru Fiul. Astfel, creatia nu mai
corespunde vointei lui Dumnezeu, ci iubirii Sale vesnice.
Creatia este, de fapt, un produs al iubirii Tatalui fata de Fiul
si este atribuitd intregii Sfintei Treimi*.

Deci, daca Tatél creeazd lumea in iubirea pentru Fiul
Sau, atunci implicit creeaza lumea prin El. Oamenii sunt
astfel destinati comuniunii cu Fiul, avand ca tel imparatia
Lui. Fiul este din eternitate Logosul, mijlocitorul dintre
creatie si Dumnezeu. Acest rol este indestructibil legat de
invatatura despre Intruparea Fiului si de calitatea Lui de Fiu
al Omului. Prin Iubirea-raspuns a Fiului catre Tatil, lumea
devine fericirea lui Dumnezeu Tatal si Fiul. Aceasta se
intelegea — se spune mai departe — prin afirmatia veche
potrivit cdreia ,scopul” creatiei este ,preamdrirea lui
Dumnezeu”. Scopul creatiei si dorinta lui Dumnezeu de a se
comunica se implineste n ,,bucuria liberd a existentei, In
fericirea recunostintei §i rugdciunea permanentd a fiintelor
create”™®,

Nota distincta face parerea teologului protestant in ceea
ce priveste creatia ex nihilo; dacd Tatal creeaza lumea prin
Fiul, El o face prin lucrarea Duhului Sfant. Dumnezeu nu
creeazd din haos, prin rostirea Cuvantului Sau, nici nu
creeazad pur si simplu ex nihilo. Dupa parerea sa, Dumnezeu
creeaza din puterile si energiile propriului Sau Duh, pentru ca
puterile si energiile Sfantului Duh sunt cele care unesc
diferenta dintre Creator si creatura, faptuitor si act, maestru si

*2 Tn invatitura ortodoxa creatia nu a fost determinati de vreo cauzi
sau vreun scop al lui Dumnezeu, ci este opera ,,bunatatii” si a ,,iubirii
Sale”. El ,,a creat-o pentru a impartasi si altora din tezaurul bunatatii Sale,
pentru a face si pe altii fericiti.” Vezi N. Chitescu (et.al.), Teologia
Dogmatica §i Simbolica, Manual pentru Institutele Teologice, vol. I,
Editura Institutului Biblic si de Misiune Ortodoxd, Bucuresti, 1958, p.
467.

*# Jiirgen Moltmann, op. cit., p. 113.
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lucrare — o diferenta care, altfel, pare sa fie neunitd prin nici o
relatie”. Acest lucru nu face creatia sd aiba caracteristici
pseudo-divine, ci o pune in puterea Sfantului Duh si
presupune o Infatisare, o Tmpartasire din viata internd a
Treimii. Nu se poate vorbi nici de o intelegere emanationista
a creatiei, ci dimpotriva, cu aceasta Moltmann vrea sa dea un
raspuns definitiv ,,emanationismului platonic. Sfantul Duh
este ,,turnat” sau ,,revarsat” si creeaza o relatie mai stransa cu
Creatorul decat are actul cu faptuitorul sau maestrul cu
lucrarea. Lumea nu este ,,nascuta”, asa cum este Fiul, ci este
creatd in Sfantul Duh, care este ,,turnat”, este ,,suflare a vietii
divine” care umple totul cu ,,propria lui viata”.

Reducand toate aceste consideratii, remarcam ca, in
conceptia lui Jirgen Moltmann, ,,Tatdl creeazd lumea din
iubirea vesnica prin Fiul, pentru a gasi in timp un raspuns la
iubirea Sa, in puterea Sfantului Duh, care uneste in Sine ceea
ce este diferit”*. Se poate afirma, deci, ca lumea este creatia
Treimii, Tn formula expusd, pe care Moltmann o opune
formulei clasice in care Tatdl este inchinat drept Creatorul,
Fiul drept Rascumparatorul, Duhul Sfant drept Sfintitorul®.

Tributar conceptiei protestante, autorul lasd sa se
inteleagd explicit cd Duhul Sfant este mai mult o energie, o
putere prin care Tatal si Fiul isi fac simtitd lucrarea in
exterior.

Treimea rascumparatoare

Intrebarile cu privire la creatie sunt valabile si in
hristologie. Este intruparea lui Dumnezeu un act intamplator
sau este 0 necesitate? Are ea ca baza vointa lui Dumnezeu
sau natura Sa? Teologia traditionala vehiculeaza doua
raspunsuri: Intruparea Fiului lui Dumnezeu a fost o necesitate

* Ibidem, p. 114.
¥ Ibidem, p. 94.
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a omului, cauzatd de pacatul primordial, care reclama o
impacare; pe de altd parte, Dumnezeu a hotarat Intruparea din
vesnicie, avand, prin aceasta, un precedent asupra creatiei,
care reprezintd cadrul extern in pregitirea pentru Intruparea
Fiului. Intruparea este o chestiune in afara de care nu se poate
vorbi despre Treime, deoarece ea ,,a pus imediat in centrul
teologiei Taina Treimii. Cel ce S-a Intrupat este Cuvantul, a
doua Persoana a Sfintei Treimi. Intruparea si Treimea sunt,
astfel, inseparabile si, in ciuda unui criticism protestant
liberal care pune in opozitie Evanghelia si teologia, trebuie
precizate radacinile biblice ale triadologiei ortodoxe™*.

Mentionand ca prima parte a raspunsurilor precedente
apartine 1n special teologiei rasaritene, dar nu in sensul unei
necesitati pentru Dumnezeu de a se iIntrupa, ci o necesitate
pentru om*, iar a doua teologiei scolastice catolice si
reformate, sd urmarim aspectele noi pe care incearcd sa le
aduca acest autor.

In primul caz, spune el, intruparea este vizuti numai ca
presupozitia functionald pentru sacrificiul ispasitor prin
cruce. Ea nu are nici o semnificatie pentru ea insisi. In
consecintd, legatura dintre Dumnezeu si om in Hristos va fi
dizolvata, odata realizatd legatura dintre Dumnezeu si om
prin Hristos, adicd impdcarea, iar pacatul, cu toate
consecintele lui, eliminat. In al doilea caz, numai intruparea
Fiului este cea care perfectioneaza creatia de la inceput, prin
noua legaturd dintre Dumnezeu si om, manifestatd in Hristos
Fiul si 1n fratietatea in care El ii primeste pe credinciosi.
Astfel, intruparea Fiului devine fundament pentru o noua
creatie.

* Vladimir Lossky, op. cit., p. 16.
7 Nicolae Chitescu, Teologia Dogmatici si Simbolica, vol. I,
EIBMBOR, Bucuresti, 1955, p. 571.
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Daca intruparea Fiului este vazutd numai ca o
presupozitie functionald pentru jertfa ispasitoare devenita
necesara datoritd pacatului, atunci ea este expresia vointei
manuitoare a lui Dumnezeu in afard. Ea afecteaza relatia lui
Dumnezeu cu lumea, nu si intelegerea propriilor relatii
treimice interne. Dumnezeu poate sa-i mantuiasca pe pacatosi
trimitdnd pe Fiul Sau, dar nu trebuie sd o faca. Nici Tatdl nu
trebuie sa trimita pe Fiul, nici Fiul nu are vreo obligatie sa o
facd, nici fatd de Tatal, nici fatd de oameni. Natura divinad
ramane neatinsd prin trimiterea Mantuitorului. Altfel spus,
prin Intrupare, Dumnezeu nu castigd nimic pentru Sine, iar
lumea, odatd curdtatd de pdcat si purificatd, impacatd cu
Dumnezeu, face ca Hristos sa devina superfluu sau sa stea ca
mijlocitor in calea a ceea ce mijloceste. Folosind referinta
patristicd a Sfantului Irineu, potrivit cdreia Dumnezeu s-a
facut om pentru ca oamenii sa poatd deveni dumnezei,
Moltmann considera ca hristologia este mult mai mult decat
simpld presupozitie pentru soteriologie. Hristologia nu este
doar simplu instrument pus la dispozitie de Treime, prin
intrupare, pentru a satisface nevoia umand de mantuire, ci
presupune intelegea superioara a bunavoirii lui Dumnezeu.
Dumnezeu nu iubeste pe om doar pentru a-1 elibera de pacat,
ci pentru a elimina si conditiile care fac pacatul posibil.
Iubirea lui Dumnezeu nu vrea doar sa infranga moartea
omului, ci sd acopere starea de mortalitate a omului, aga incat
sa-1 poata avea alaturi vesnic pe om, iar omul sa poata sa stea
vesnic alaturi de El. Intruparea Fiului este siriciti de teoria
satisfactiei, enuntatd de Anselm de Caterbury. Aceasta teorie
face din Fiul doar functional. Intruparea presupune ,,0
smerenie a lui Dumnezeu Insusi™. Intruparea inseamni
invitatia creatiei la viata treimicd. Dumnezeu-omul duce in
viata internd a Treimii natura umani. In sens hristologic,

* J. Moltmann, The Trinity and the Kingdom..., p. 119.
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intruparea Fiului este comunicarea perfectd de Sine a lui
Dumnezeu treimic fata de lume.

Moltmann  incearcd sd depaseascd invatatura
occidentala referitoare la cauza intruparii: Hristos a venit ca
sd izbaveascad lumea de pacat dar, prin patimile si moartea Sa
nemeritata pe cruce, a adus un surplus de har (Romani 5, 20),
din care Biserica imparte celor merituosi. Harul acesta
reprezintd potentialul nemdrginit al unei noi creatii,
perfectionarea creatiei dintru inceput, care inseamna mai mult
deciat ,jinceputul mantuirii”: el inseamnd potential
indumnezeire, participare a umanititii la viata treimica. In
acest fel, el afirma ca ,,Fiul lui Dumnezeu ar fi devenit om
chiar daca umanitatea nu ar fi pacatuit”, teza sustinuta, la
inceputuri de pelagieni, devenitd familiard la reformati,
socinieni i o serie de teologi scolastici.

Prin intrupare, Fiul lui Dumnezeu S-a facut intru toate
asemanator noud. Dar, potrivit Scripturii, Fiul este imaginea
vesnica a Tatalui, este ,,icoana” Sa, este ,reflectarea lui
Dumnezeu”. Daca , Dumnezeu este iubire”, atunci El se
comunica nu numai ,,imaginii” Sale, ci si ,,celuilalt”, cu care
»imaginea” Sa este asemenea. Numai prin acest ,,celdlalt”
dragostea devine creatoare. Comunicarea propriei iubiri
devine iubire deplina si fericitd cand ea este Intoarsd spre
daruitor. Daca Tatal impartaseste iubirea Sa pentru Fiul in
mod creator prin El, altcuiva decat Siesi, atunci doreste sa
gaseasca fericirea prin aceasta iubire responsoriala a altcuiva.
Fiul devine ,,om”, adica chipul lui Dumnezeu si comunica
iubirea Sa responsoriala omenirii, care este destinata sa fie
chipul lui Dumnezeu; el cuprinde omenirea in relatia Sa de
filiatie fatd de Tatdl si comunica libertatea Sa. In acest fel,
Fiul intrupat il slaveste pe Tatil in creatie, prin Intrupare.

Pornind de la filiatia lui Hristos in sdnul Treimii si in
afard, se face o distinctie intre expresiile ,,Unul nascut”
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(novoyevic) si ,.Intaiul nascut intre frati” (TpototdKkog). ,,Unul
nascut” este singurul si vesnicul Fiu al Tatilui. In aceastd
calitate, El a fost trimis de Tatil pentru a elibera lumea de
pacat si a fost, El insusi, eliberat de moartea de pe cruce
pentru noi si ridicat In ceruri. ,Intaiul nascut intre frati”
inseamnd primul nascut printre mai multi succesori, un frate
printre alti frati. Astfel, ,,Unul nascut” lucreaza si sufera in
mod unic si irepetabil; ,.intdiul nascut” lucreaza si suferd
pentru intdia oara Intr-o comuniune deschisa. Deci, ceea ce se
numeste ,,divinitatea lui Hristos”, apartine primei expresii, iar
ceea ce numim ,,umanitatea lui Hristos” apartine celei de-a
doua. El devine deodata fiu prin origine si frate, prin relatia
de comuniune, acestea existand intr-o strdnsd comuniune.
Termenul de ,,icoand” (a Tatalui) sugereaza ca ,,Unul nascut”
al Tatalui devine ,prototip” pentru fratii  care-si gasesc
drumul spre Tatdl In comuniune cu EIl. Prin expresia
»asemenea chipului” din textul de la Romani 8, 29 se intelege
ca Fiul devine conducdtorul fratilor, care il urmeaza spre
mantuire, pe calea patimirii si slavei*. Credinciosii intrd in
comuniune cu suferintele lui Hristos si, ludnd asupra lor
pecetea crucii, devin cruciformi: ,,Cine suferd fara motiv,
socoteste totdeauna mai intai ca este parasit de Dumnezeu. In
aceastd patimire, cel ce strigd dupa Dumnezeu este, in fond,
in acelasi ton cu strigatul de moarte al lui lisus: Dumnezeul
Meu, pentru ce M-ai parisit? ... In acest sens, Dumnezeu este
fratele care strigd Impreund cu el”°. Nu existd comuniune cu
lisus-Fiul daca nu ne gasim in comuniune cu lisus-fratele.
Comuniunea cu lisus-fratele Tnseamnd participarea la
misiunea $i soarta Sa, inseamnd, 1n ultimd instanta,
participarea la eliberarea intregii creatii Inrobite, ,,care

Y Ibidem, p. 121.
% Idem, art. cit., in "Studii Teologice", XXXI (1979), nr. 5-10, p.
631.
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asteaptd cu nerdbdare descoperirea fiilor lui Dumnezeu”
(Romani 8§, 19).

Ceea ce nu descoperim in toatd aceastd expunere este
comuniunea pe orizontald, intre frati, ca reflex al comuniunii
cu Hristos-fratele, dupd cum aratd un teolog ortodox: ,,Nu
putem sd ne intdlnim cu Dumnezeu decat in cea mai intima
comuniune cu ceilalti, caci fiecare persoand umana este o
taind adancita in taina infinitd a Persoanei Cuvantului. Toti,
adancindu-ne prin comuniune unul in altul, il descoperim tot
mai bogat pe Dumnezeu Cuvantul in noi insine si unul in
altul. Pe masurd ce urcam in aceastd unitate a comuniunii
noastre, urcam nu numai in unitatea fiintei noastre, ci si in
prototipul Fiului §i In comuniunea cu Tatdl si cu Duhul
Sfant™".

Prin intruparea Fiului lui Dumnezeu, Acesta se
comunicd pe Sine oamenilor si se implineste promisiunea
facuta lor de a deveni ,,chip al lui Dumnezeu”. In intrupare,
Fiul Cel Unul niscut devine Intdiul ndscut care ajuta pe frati
sa se elibereze si sa dezrobeascd intreaga creatie. Prin
intruparea Fiului, Tatal castigd un dublu subiect pentru
iubirea Sa: Fiul Sau si chipul Sau. In aceasta El traieste un
dublu raspuns al 1ubirii: raspunsul Fiului si raspunsul liber al
chipului, unicul raspuns al Fiului si multiplicitatea de
raspunsuri ale fratilor. Ca frate al oamenilor, Fiul ii face pe
toti fii ai Tatalui.

In intruparea Fiului, Sfinta Treime se oferd pe Sine;
Tatél Fiului devine Tatdl umanitatii libere. Prin frétietatea cu
Hristos, copiii lui Dumnezeu intra in relatiile treimice ale
Fiului cu Tatal si cu Duhul.

Treimea transfiguratoare

> Pr. Prof. Acad. Dr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 214.
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Intelegerea rolului Treimii in istorie tine in primul rand
de experienta Duhului®. Cel care se foloseste de nasterea si
purcederea Fiului si a Duhului este omul: nasterea Fiului din
vesnicie din Tatal este un proces intern Sfintei Treimi, dar
acesta este identic cu destinatia Fiului. Purcederea Duhului
este un proces de generare din vesnicie, pentru creatie. Cu
alte cuvinte, Treimea este din vesnicie deschisd cu dragoste
pentru lume, chiar din starea ei de potentialitate in preceptele
divine. Rolul important dat Duhului elimind tendinta de
subordinatianism al pnevmatologiei fatd de hristologie, din
teologia protestantd. Duhul este astfel un element dinamic
dintre creatia existentd §i creatia cea noua.

Potrivit Sfintelor Evanghelii, pand la Cincizecime
activitatea Duhului a fost prezenta in lume prin lisus Hristos.
El propovédduieste In puterea Duhului, dar nu-L transmite
direct ucenicilor. Acest lucru se intampld doar in ziua
Cincizecimii, dupd invierea Domnului. Pana la Cincizecime,
Iisus a fost singurul in randul Apostolilor care a fost Botezat.
Ca a lucrat in puterea Duhului se vede in teofania de la Botez,
,»Am vazut Duhul coborandu-se, din cer, ca un porumbel si a
ramas peste EI” (Ioan 1,32). lisus a fost Inviat din morti ,,prin
Duhul” (Romani 8, 11) care transmite in lume energia divina
a noii creatii. Daca lisus este inviat prin Duhul, atunci El este,
evident, Inviat In Duhul, ca al doilea Adam, Cel inviat
devenind Duh datator de viatd (I Corinteni 15, 45), fapt
pentru care Domnul este numit si Duh: ,,Domnul este Duh si
unde este Duhul Domnului, acolo este libertate” (I Corinteni
3, 17). Dar lisus, deodata obiect al activitatii Duhului devine
subiect al trimiterii Duhului in lume.

> Cf. Nikos A. Matsoukas, Teologia Dogmatica e Simbolica
Ortodossa, vol. 1, Edizioni Dehomaniane, Roma, 1995, pp. 123-129
passim.
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In Sfanta Scripturda a Noului Testament, Duhul este
numit ,,Duhul lui Dumnezeu” (Romani 8, 9), dar si ,,Duhul
lui Hristos”, ,,Duhul Domnului” sau ,,Duhul Fiului Sau”
(Filipeni 1, 19; II Corinteni 3, 17; Galateni 4, 6). Invierea
persoanei lui lisus, facutd de Tatdl si Fiul, prin Duhul,
reprezinta revenirea Fiului Omului din morti in viata vesnica
a lui Dumnezeu. Invierea Sa inseamni, in acelasi timp, fatd
de acceptiunea generald a cuvantului, transfigurarea din lisus
cel umilit si rastignit, in slava lui Dumnezeu. Transfigurarea
inseamni o slavire si o transformare™. In Hristos este vorba
de o transfigurare fizicd a trupului si transformarea formei
fizice de existentd. Numai din aceasta stare El il poate trimite
pe Duhul Sfant. Cel transfigurat fizic transfigureaza, ca Intai
nascut, pe fratii Sdi, care sunt facuti dupa acelasi chip cu al
Lui. Termenul ,,slavire” este folosit tot pentru invierea lui
Hristos. Prin 1Inviere, Hristos devine Domnul slavei lui
Dumnezeu, slavd care strdluceste pe fata Lui, luminand
inimile oamenilor, asa cum lumina a stralucit in prima zi a
creatiei. Dumnezeu Tatal slaveste pe lisus Fiul prin inviere,
in timp ce Fiul 1l slaveste pe Tatal prin ascultare si supunere;
aceasta actiune reciproca se face numai prin Duhul Sfant™.

O problema spinoasa este aceea a statutului Sfantului
Duh in sanul Sfintei Treimi i in lume. Din denumirile pe
care le-a primit (,,Duhul lui Dumnezeu” sau ,,Duhul lui

>3 Jiirgen Moltmann, The The Trinity and the Kingdom ..., p. 123.

> Teologia ortodoxa, in baza revelatiei, numeste slava sau slivirea,
energie divind necreata: ,,Biblia, in limbajul ei concret, nu vorbeste despre
altceva decat despre ,energii” cand ne spune despre ,slava lui
Dumnezeu” — o slavd cu nenumdrate numiri, care inconjoard fiinta
inaccesibild a lui Dumnezeu, facandu-L cunoscut in afara de Sine,
pastrand ascuns ceea ce este in Sine. Aceasta este slava eterna ce apartine
celor trei Persoane, pe care Fiul a avut-o mai inainte de a fi lumea”.
Vladimir Lossky, In the Image and Likeness of God, St. Vladimir’s
Seminary Press, Crestwood, New York, 10707, 1985, p. 92.
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Hristos™) pare sa reiasa cd nu reprezintd decat o energie a
celor doua Persoane. Totusi, 1n scrierile ioaneice, este
prezentat mai mult ca o Persoand. Deci, problema este daca
Duhul este subiect al actelor care relationeaza pe Tatal de
Fiul.

Slavirea lui Iisus ca Domn, a Tatalui prin El, reinnoirea
oamenilor prin aducerea lor in comuniune, eliberarea trupului
de moarte, perfectiunea naturii, toate sunt lucrari ale Duhului
Sfant. Oamenii sunt cupringi si transfigurati in lisus Hristos
tot prin Duhul Sfant. El este subiectul unificator in
Dumnezeu si intre Dumnezeu si om. Cu toate cad Duhul este
numit si ,,.Dumnezeu care slaveste” si ,,Dumnezeu care
uneste”, Dumnezeu s§i creatia, primindu-si slava si unirea de
la El, Moltmann ezitd sa-L. numeasca ,persoand” si-L
desemneaza cu termenul mai incert de ,subiect”, care
slaveste si uneste.

In ciuda faptului ca si unii teologi ortodocsi pronunti o
rezerva in privinta intelegerii ,,personalitatii” Duhului Sfant>,
aceasta nu a fost pusd nici o clipd sub semnul intrebarii de
catre Sfintii Parinti. [atd numai un exemplu: ,,Sfantul Grigorie
de Nyssa spune ca suflarea (mvevpa) lui Dumnezeu insoteste
Cuvantul si manifestd puterea, fiind de naturd divina, ,,0 forta
substantiald, care trdieste prin sine Insdsi intr-o existentd
proprie, dar nu poate fi separatd de Dumnezeu, In care
fiinteaza, nici de Cuvantul lui Dumnezeu pe care-L insoteste,
care nu se nimiceste risipindu-se, ci care existd ipostatic,
asemenea Cuvantului lui Dumnezeu, poseda vointa, se misca

%% Vladimir Lossky spune: ,,Daci, asa cum am spus, numele ,,Sfantul
Duh” exprima mai mult iconomie divind decét calitate personald, aceasta
este pentru ca al treilea ipostas este par excellence ipostasul manifestarii,
Persoana in care il cunoastem pe Dumnezeu Treime. Persoana Sa este
ascunsa noud de marea bogdtie a divinitatii pe care o manifesta. Aceasta
,»chenoza personala” a Sfantului Duh este cea care, in planul manifestarii
si iconomiei, face greu de inteles existenta Sa ipostatica.” Ibidem, p. 92.
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singurd, este activa, alegand binele in orice Tmprejurare si
avand putere pe masura vointei pentru orice hotarare™.

Ca sa concluzionam, in evaluarea lui Moltmann asupra
slavirii treimice prin Duhul, va trebui sa evidentiem un dublu
aspect: in ,,turnarea” Duhului asupra oamenilor, Duhul vine
de la Tatal, prin Fiul. De aceea este numit ,,Duhul lui
Dumnezeu”, ,Duhul Tatalui”’, ,,Duhul lui Hristos” sau
,Duhul Fiului”. Fiul cere trimiterea Duhului si o mijloceste.
Nu vom intra in problemele dogmatice referitoare la ,,Fiul si
Duhul”, ci doar vom sublinia structura trinitara din marturia
biblica.

In al doilea rand, in ,,slavirea” prin Duhul descoperim
ordinea Treimii Intoarsd: determinarea slavirii, rugdciunea si
unitatea provin de la Duhul, prin Fiul, catre Tatal. El
savarseste toate lucrarile: relnnoieste creatia, creeaza bucuria
pe pamant, care aduce fericirea si, prin El, Tatdl primeste
onoarea, slava si unirea cu lumea. ,,Prin El (Hristos) avem si
unii si altii apropierea catre Tatal, intr-un Duh” (Efeseni 2,
18).

Miscarea treimica a trimiterii Duhului de la Tatal, prin
Fiul, poate fi vazutd ca ,lucrare in afard”, in timp, iar
migcarea trinitard a Duhului, prin Fiul, spre Tatil, este o
,lucrare internd”, o miscare a Treimii; datorita deschiderii
Treimii in trimiterea Duhului, intreaga creatie este cuprinsa si
toate lucrurile sunt adunate sub un singur cap, Hristos, spre
slava Tatdlui. Aceasta ultima idee este surprinzator de
prezenta, cu precedent istoric, in teologia rasariteand: ,,.De
relatiile intre Hristos si Duhul Sfant, precum si de aplicarea
lor in wviatd, in Bisericd, depinde echilibrul intregii

*% Diac. Mgd. Constantin Voicu, Probleme dogmatice in opera
. Marele Cuviant Catehetic” al Sfantului Grigore de Nyssa, in
,,Ortodoxia”, XIII (1961), nr. 2, p. 218; cf. P. G. XVIII, cap. II, col. 17 A-
C.
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eclesiologii, care este, in acelagi timp, hristocentrica si
pnevmatocentricd. lar viata Bisericii este viata intensa in
Hristos si Duhul, iar prin Ei in Tatal”’. Diferenta este ca
teologul protestant prezintd aceste relatii intr-un cadru
general, al Bisericii nevazute, facand abstractie de prezenta
treimica sacramentala in viata Bisericii pe pamant, invatatura
specifica Reformei.

Plecand de la idea lui Karl Rahner, Moltmann statueaza
mai ferm cd Dumnezeu suferd o devenire istoricd impreuna
cu omenirea, ceea ce produce o schimbare in calitatea
relatiilor intratrinitare, pe masurd ce se implicd in lume.
Astfel, el face distinctie intre Treimea neschimbatoare, adica
ceea ce este Dumnezeu in sine, independent de existenta si
treimea imanenta, care se ,,intrepatrunde” cu realitatea creata
intr-o ,,devenire” comund. Jirgen Moltmann interpreteaza
invatatura despre Treime ca fiind rezultatul lucrarii Fiului i a
Duhului Sfant in lume. Este pozitiv faptul ca insistd asupra
lucrérii comune a Treimii pe cruce. Intre Dumnezeu si lume
se afla rastignirea, iar Cel care face legatura dintre Dumnezeu
vesnic, Dumnezeu istoric, lisus si eshaton, este Duhul Sfant,
a treia Persoand a Treimii.

Filioque, dificultate in triadologie

Vesnic nerezolvata problema de doctrind dintre
Biserica Rasdriteand si cea din Apus, motiv capital al
declansarii Marii Schisme din 1054, este aceea a introducerii
formulei Filioque 1n crezul niceo-constantinopolitan de catre
Biserica Apuseand, mai intai in Spania apoi, prin Carol cel

" Drd. Toan N. Surubaru, Relatia dintre Hristos si Duhul Sfant in
viata Bisericii, In "Studii Teologice", XX (1968), nr. 9-10, p. 733. Pentru
legdatura Duhului Sfant cu celelalte Persoane ale Sfintei Treimi si
activitatea Lui in lume, a se vedea si Pr. Prof. I. Coman, Sensul ecumenic
al lucrarii Sfantului Duh in teologia Sfintilor Parinti, in ,,Ortdoxia”, XVI
(1964), nr. 2, p. 220-239.
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Mare si prin papa Benedict VII, in intreaga Biserica
Apuseand. Gasind acest adaos ca ,Invataturd trinitard
unilaterald care a Tmpiedicat In Apus dezvoltarea unei
pnevmatologii trinitare”, Moltmann propune rezolvarea
acestei controverse tinandu-se seama de trei considerente:

a) Sa se lamureascd disputa din traditia ecumenica
timpurie;

b) Sa se ajungd la o declaratie comund despre relatia
Fiului cu Sfantul Duh;

¢) In Apus si se realizeze o mai deschisa intelegere a
independentei trinitare a Sfantului Duh, in plinatatea
energiilor Sale si rolului Sau in istoria omenirii, in care se
aratd vesnica slava a Tatalui si a Fiului.

Incercarile de rezolvare, facute de diferite sinoade, au
ramas fard rezultat. ,,Este curios, spune Moltmann, ca dupa
separarea de Roma, Bisericile Protestante nu au facut
suficiente incercari ca sa reia dialogurile cu Biserica
Ortodoxa, prin Intoarcerea la textul original al Crezului, adica
renuntarea la Filioque”, ci ,,au continuat sd nu renunte la
Filioque™®.

Biserica Veche Catolica este singura Biserica din Apus
care a renuntat In mod oficial la adaosul Filiogue in Crez.
Discutii in ceea ce priveste purcederea Sfantului Duh numai
din Tatal exista chiar in sanul Bisericilor Rasaritene, intre
teologii rusi si cei greci.

Cat priveste Crezul, aici se spune ca Duhul purcede din
Tatdl (ék To0 matpdq), fard vreo altd precizare de detaliu®.

> Ibidem, p. 179, Cf si Teologia Dogmatica si Simbolica, p. 440.

%% Daci o seami de teologi catolici gisesc un temei pentru Filioque
in teologia Fericitului Augustin, trebuie sd mentiondm ca la el nu exista
termenul formal de ,,Filioque”, ci expresia ,,ab utroque” care inseamna
,»de la amandoi”. Afirmand purcederea de la Tatil si de la Fiul, pe baza
faptului ca in Sfanta Scripturd se vorbeste despre ,,Duhul Tatdlui”, care
este unul si acelasi, trimis de amandoi (Mgd. Ica L. loan, art. cit., p. 173-
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Dupa parerea lui Moltmann, problema canonica si liturgica
intre Biserici poate fi mai usor solutionatd dacd Biserica
Apuseand ar recunoaste cd Filiogue este un adaos tarziu in
Crez, facut din motive mai mult sau mai putin obiective.
Pentru a se intdri dumnezeirea Fiului impotriva
subordinatianismului arian, a fost introdus acest ,,Filioque”,
care in Rasarit a fost interpretat in sensul de ,,ék povo 100
natpog”. Deci, problema este ridicata mai degraba de formula
interpretativa decat de incercarea unilaterald de corectare a
Credo-ului comun®. Prin inldturarea acestui adaos, ar fi
posibila Inldturarea unei vechi schisme, spune Moltmann, dar
acest lucru implicd, in mod necesar, o reevaluare a Tnvataturii
despre Treime in Apus. Una fara cealaltd este imposibila.

Pe langa faptul ca formula din Crez evita un comentariu
despre participarea Fiului in purcederea Duhului din Tatal, ea
nici nu spune nimic despre relatia dintre Fiul si Duhul Sfant.
Aceasta ticere poate fi inteleasd in sensul luptei impotriva
pnevmatomahilor din epoca, care intelegeau Duhul ca pe o
fiinta creatd si subordonata Fiului. Aceasta lipsa de precizare
nu poate fi, In nici un caz, interpretatd ca Insemnand o
hotarare dogmatica a Pdrintilor Sinodului impotriva
participarii Fiului la purcederea Sfantului Duh din Tatal. Ei
au vrut sa sublinieze deplina dumnezeire a Duhului. In opinia

174). Am aratat ce intelege Moltmann prin ,,Duhul Tatalui” si ,,Duhul
Fiului”. Augustin se arata neputincios in a face vreo apreciere referitoare
la nasterea Fiului sau la purcederea Duhului (a se vedea Fericitul
Augustin, Contra Maximum haereticus arianorum episcopum, 11, 14, 1, P.
L. X111, 770).

% Dupi parerea noastra, introducerea acestui adaos se datoreazi mai
mult faptului ca, in Apus, Duhul Sfant a fost gandit separat de Hristos, iar
acum este folosit ca instrument pentru institutionalizarea Bisericii
Catolice si a individualismului protestant, ca rod al Duhului Sfant (Vezi
Drd. Toan N. Surubaru, Relatia dintre Hristos si Duhul Sfant in viata
Bisericii, in ,,Studii Teologice”, XX (1968), nr. 9-10, p. 332.
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lui Moltmann, rezolvarea schismei dintre Apus si Résarit nu
poate fi gasitd in reintoarcerea la textul original al Crezului
niceo-constantinopolitan, deoarece fiecare dintre parti poate
sd interpreteze acest text in sensul traditiei specifice.

Aceasta rezolvare poate fi gasita in aflarea unui raspuns
comun la relatia dintre Fiul si Duhul Sfant. Asadar, potrivit
textului de la Ioan 15, 26, Duhul Sfant purcede de la Tatal;
Acesta 1l sufla din vesnicie, deodatd cu Logosul (Cuvantul)
Sdu. Ca urmare, este corectd interpretarea cd Duhul Sfant
purcede numai de la Tatal®'. Dar, acest ,,numai” presupune
unicitatea purcederii Duhului din Tatdl si nu excluderea
participarii Fiului la acest act. Filioque ar putea fi interpretat
si in sensul ,,per Filium”, fard sa fie indreptat impotriva
,monarhiei” Tatilui, izvorul dumnezeirii. Tatdl, numit
,00T00e0¢”, este cauzator al Fiului si al Duhului Sfant,
fiecare in felul Sau, lucru care face ca si adeptii Filioque sa
fie de acord cu formula despre purcederea Duhului de la
Tatal, fara adaosul Filioque. Adaugarea acestui ,,numai de la
Tatél” a fost justificat in Rasarit In sensul ca Tatal este cauza
primard, singurul temei si singurul izvor al dumnezeirii, ca
Duhul isi are existenta si fiinta Sa divind ,,numai” de la
,1zvorul dumnezeirii”, care este Tatal.

Moltmann porneste, In incercarea de a gasi o rezolvare
acestei probleme, de la ideea ca Tatal este Tatd numai in
relatia cu Fiul, El este Tatdl Fiului. El este numit Tatd nu
pentru faptul cd este cauza primd a tuturor lucrurilor, ci
pentru ca este Tatal vesnic al lui lisus Hristos §i numai in

6! Filioque este contestat nu de dragul ,,paternititii”, ci de dragul
,monarhiei” primei persoane a Treimii §i pe drept cuvant, intrucét
Filioque este introdus in acest loc.” (Jirgen Moltmann, Propuneri
dogmatice pentru rezolvarea disputei despre Filioque, traducere de Diac.
Asist. Ton Caraza si Diac. Asist. Viorel Ionitd, in ,,Studii Teologice”,
XXXI(1979), nr. 5-10, p. 623.
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legatura cu Fiul cel ,,Intai Nascut” oamenii devin frati, iar El
devine ,,Tatal nostru”.

Tatal nu este si Tatal Duhului; deci daca Dumnezeu ca
Tata 1l ,,sufla” pe Duhul Sfant, atunci Duhul purcede de la
Tatal Fiului®. Purcederea Duhului presupune nasterea Fiului,
existenta Fiului si relatia reciproca a Tatdlui cu Fiul
Purcederea Duhului din Tatal este diferitd de nasterea Fiului
de catre Tatdl si este legatd in mod relational de aceastd
generare.

In concluzie, folosind si o serie de interpretiri ale unor
teologi ortodocsi si catolici, Moltmann conchide ca
interpretarea corectd a purcederii Sfantului Duh este aceea ca
»afantul Duh purcede de la Tatdl Fiului”, in sensul ca de la
Tatal 1s1 primeste fiinta, iar de la Fiul forma, deoarece Tatal
nu face nimic fara Fiul®.

62 Jiirgen Moltmann, The The Trinity and the Kingdom ...p. 184. In
vizita pe care a facut-o la Institutul Teologic Bucuresti, Domnul
Moltmann a prezentat o conferinta cu aceasta solutie. Fatd de aceasta, Pr.
Prof. Dumitru Staniloae si-a exprimat acordul cu afirmatia ca relatiile in
Dumnezeu nu pot fi intelese decat ca relatii intre persoane, care trebuie sa
aibd un caracter reciproc, apoi a caracterizat ca ingenioasa ideea ca
»Duhul primeste de la Tatal existenta, iar de la Fiul chipul”, dar greu de
lamurit si de sustinut. Important este ca se recunoaste astdzi cd Duhul
purcede numai de la Tatil (Lector Nicolae Necula, art. cit.)). Acelasi
teolog romén scrie cd ,,Fiul nu poate avea pe Duhul asemenea Tatélui, ca
sa-L purceadd din sine ca si Tatal, ci ca Cel care-L are pe Duhul in
calitate de Fiu. Duhul nu trece de Fiul in Treime, nici nu purcede fara
legdturd cu nasterea Fiului [...] ci este din Tatal pentru Fiul si impreuna
cu Fiul, prin Fiul”. (Pr. Prof. Dumitru Staniloae, Relatiile treimice i viata
Bisericii, In ,,Ortodoxia”, XVI (1964), nr. 4, p. 516.

8 Ca interpelare la aceeasi conferinti a Domnului Moltmann, Pr.
Dumitru Popescu a ardtat ca un teolog catolic spune cd, din punct de
vedere ipostatic sau personal, Duhul Sfant purcede numai de la Tatil, iar
din punct de vedere substantial si de la Tatal si de la Fiul, iar formula
Domnului Moltmann este pusa in termeni inversi: din punct de vedere
substantial, Duhul Sfant purcede numai de la Tatdl, iar din punct de
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Un aspect specific In gandirea moltmanniana este ca
vede relatiile dintre Persoanele Sfintei Treimi ca relevante
doar In masura in care ele se reflecta in relatiile cu lumea, in
incercarea de a face teologia treimii o teologie ,,sociala”.
Ordinea sociald, considera el, nu poate fi ruptd de planul
divin, de insasi existenta divind. De modul in care 1l vedem
pe Dumnezeu, vedem si lumea, potrivit primelor tratate
crestine care au initiat o ,,secularizare a ideilor religioase”, in
care o dumnezeire, un Logos, o lume presupune o structurd
monarhicd. Acest monarhism absolut este criticat ca fiind
substratul absolutismului social®®. Dumnezeu acceptat ca
treime in baza koinoniei de persoane nu este stapanitor pentru
ca este independent, puternic, ci pentru cad manifestd dragoste
jertfitoare. Slava Lui nu s-a facut cunoscuta ca a unui imparat
atotputernic, ci prin lisus Hristos rastignit. Puterea Duhului,
spre deosebire de alte conceptii despre Dumnezeu, nu std in
capacitatea de distrugere si dominare, ci de refacere a vietii
noi i unei noi creatii®. Autorul se indeparteaza de conceptul
occidental care trateazd Treimea prin prisma individualitétii
substantei, perihoreza avand doar rolul de a asigura caracterul
social al Treimii §i se apropie de conceptia Parintilor
capadocieni care folosesc imaginea familiei ca element
definitoriu al caracterului social al Treimii nu numai in

vedere personal, El primeste chipul de la Fiul. Prima formula exprima
conceptia catolica In care se pune accent pe substanta, iar a doua pe cea
protestanta care subliniaza individualitatea. Din punct de vedere ortodox,
cele doud formule presupun separatia intre persoand si naturd in Sfanta
Treime. Ortodoxia a rezolvat aceastd problemd prin notiunea de
,stralucire”, a lui Grigore Cipriotul [...] Duhul straluceste numai daca
ramane in Fiul. Daca purcede si din Fiul, inseamna ca trece dincolo de
Fiul si apare ca o persoand separata de Fiul si de Tatal si interpusa intre
Fiul si Tatél si intre Fiul si Biserica. (Pr. Lect. Nicolae Necula, art. cit., p.
620).

% Jiirgen Moltmann, The Trinity and the Kingdom..., p. 193.

5 Ibidem, pp. 197-198.
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relatiile cu lumea, ci in interiorul Sfintei Treimi. Analogia
conserva atat calitatea de chip divin al omului, facut dupa
chipul Creatorului, cat si calitatea relationald ontologica,
pentru cd, dupa cum dumnezeirea nu este individuala, ci
persoana-cu-persoand, asa si familia primordiald este vazuta
in unitate, Adam-Eva-Set, care oricat de diferiti ar fi, sunt
imaginea terestrd a consubstantialitatii persoanelor. Deci
imaginea lui Dumnezeu nu poate fi regasitd pe pamant in
individualitatea omului, ci in sociabilitatea acestuia.

Din aceasta scurtd prezentare se poate vedea ca, in
doctrina Treimii, nu trebuie folosite notiuni generale
subordonate. In viata Treimii imanente totul este unic, pentru
cid Dumnezeu insusi este unic si noi nu il putem cunoaste
decat prin lucrarile Sale. In doctrina despre Treimea imanenta
se pot face enunturi, nu subordonari. Trebuie, de aceea, sa se
ramana la concret, pentru ca In abstractii se ascund ereziile,
asa cum aratd istoria. In diferentierea enuntitoare rezida
fundamentul ortodoxiei. Pentru a face enunturi despre
Dumnezeu intreit insd, omul are nevoie de timp; are nevoie
de timp pentru a incerca sa exprime, niciodatd deplin si
definitiv, ceea ce este deasupra timpului si spatiului.

»Ortodoxia” lui Jiirgen Moltmann sau despre
cunoastere si necunoastere in lumea Treimii

Provenit dintr-o traditie protestantd reformata, Jiirgen
Moltmann face o analizd criticd a Invataturii despre Sf.
Treime, analizd caracterizatd prin simplitate si accesibilitate
in expunere, caracteristic teologiei occidentale, dar si prin
ancorarea teologiei in problemele stringente ale lumii si
creatiei: atitudine sociala, implicare politica, salvgardarea
mediului inconjurator, distribuirea echitabild a resurselor si
altele. Dezvoltarile acestea nu vor putea dezvalui in fiintd
Taina Treimii, deoarece ea este In sine necuprinsad de mintea
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omeneasca. Sfantul Atanasie cel Mare enuntase acest adevar
inca din secolul al IV-lea: ,,un Dumnezeu care poate fi inteles
nu mai este Dumnezeu”®. Nu putem avea certitudinea
cunoasterii depline a lui Dumnezeu decat in masura in care El
se lasd pe Sine cunoscut inaintea oamenilor. Atitudinea
omului in fata infinitului dumnezeiesc este uimire, rugaciune,
ascultare si fiorul tainei sfinte a lui Dumnezeu; pentru o atare
simtire, cea mai clara dezvoltare a tainei Treimii ne-o oferd
uimitorul Prolog al Evangheliei Sfantului Ioan §i prima sa
Epistold, pentru care a si primit apelativul ,,Teologul”.
Punctul nostru de plecare in temerara aventura de cunoastere
a lui Dumnezeu este ignoranta, limitarea si imposibilitatea
cunoasterii lui dupd fiintd. Dumnezeu poate fi cunoscut
numai dupa energiile Sale, ceea ce arata limitarea pe care
omul trebuie sd o accepte. Taina Treimii nu poate fi cuprinsa
in cuvinte, nu poate fi demonstratd cu argumente, cu ajutorul
ratiunii sau cu ,,intelepciunea acestei lumi” (I Corinteni 1,20).
Nu se poate vorbi despre o cunoastere obiectiva a Sf. Treimi.
Ea este iubire nu numai pentru noi, ci si pentru ea insasi; nu
putem sa o concepem ca pe ceva rupt de noi, ca un obiect de
studiu, pentru ca Dumnezeu Insusi este treimic in lumea care
doreste sa 1l cunoasca. Hristos nu a ales pe invatatii legii
pentru a le descoperi taina Sa, ci a facut-o cu pruncii, cerand
ascultatorilor sa fie asemenea lor pentru a intra Tn imparatia
cerurilor.

Treimea este intotdeauna si in toate locurile, mai mult
decat a putut omul sa inteleaga, cea mai iInsemnata modalitate
de acces la El fiind cunoasterea doxologica personala,
nesfarsitd, In spiritul Areopagitului. ,,A ne inchipui cd am
inteles complet realitatea Treimii, ramanand la un sens

% Din Referatul prezentat de Patriarhul Partenios al Alexandriei la
cea de-A VII-a Adunare Generald a Consiliului Ecumenic al Bisericilor,
Canberra, Australia, 7-20 februarie 1991.
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lumesc al ei, Inseamnd sd facem din ea un idol, oprind
migcarea spiritului nostru spre misterul plenitudinii vietii mai
presus de intelegere™®’.

Metodologic, Jiirgen Moltmann propune trei directii in
aprofundarea teologiei trinitare. Mai intai, el considera ca in
crestinism nu mai trebuie accentuat monoteismul, ci
trinitarismul lui Dumnezeu, pentru ca numai asa el produce
concluzii sociale acceptabile. Autorul criticd monoteismul
crestin, ceea ce 1l pune sub imperiul riscului unui triteism
modern, dar si monarhia, care a reprezentat la vremea
cristalizérilor teologice solutia capadocienilor cu privire la
unitatea Treimii. Tributar formarii teologice occidentale,
autorul lasd 1n plan secundar importanta persoanei in
gandirea despre Treime sau individualizeaza ousia in
persoani pentru a gasi in Treime un model social. In acord cu
Traditia comuna a Bisericii nedespartite, Ortodoxia a elaborat
triadologia in sensul fidelitatii fatd de Parintii capadocieni.
Sf. Vasile, in Epistola 125, din 373, face distinctia intre
ipostas si ousia in sensul ca ,,ousia este legata de ipostas,
cum ceea ce este comun este legat de particular”, iar Sf.
Grigorie de Nazianz ne lasa formula ,,0 naturd in trei
ipostasuri”, prin care se evitd atat monoteismul rigid, cat si
trinitarismul individualist®,

In al doilea rand, cu privire la constitutia internd a
Treimii, teologul german considera cd nu trebuie sa dam
prioritate nici persoanelor, nici substantei, c¢i comuniunii
divine (koinonia). Ideea unitatii In Sfanta Treime ca rod al
koinoniei nu se deosebeste mult de Invatatura catolica
medievala care acordd importantd substantei, in care se afla

57 Pr. Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxd, vol. 1, pp.
195-196.

8 Cuvantarea 31,9, apud Anthony Meredith, The Capadocians,
Crestwood, New York, St. Vladimir’s Press, 1995, p. 44.
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unitatea. Koinonia rezolva doar problema fiintei divine care
»trebuie vazuta ca simultan unitate-relatie sau relatie in sdnul
unitatii [...] Fiecarui Subiect 1i sunt interioare Celelalte, dar
si desavarsit transparente, ca alte eu-ri ale Sale”™ dar ea nu
poate constitui element al unitatii, Tnlocuind rolul Tatalui ca
principiu al unitatii. Monarhia Tatalui nu poate fi inlocuitd de
»koinonia” trinitard, pentru cd ea este complementard cu
trinitatea si nu baza a acesteia. Concluzia autorului creeaza o
ruptura iremediabila fatd de invatatura Parintilor capadocieni
pentru care Tatal este ,,cauza” personald a Fiului si Duhului
Sfant. El are existenta prin Sine Insusi, spre deosebire de
koinonia care este efectul unor relatii personale, un mod de
relationare nu o entitate personald, capabild de vointd si
lucrare.

In al treilea rand, Moltmann apreciazd ci unitatea
Treimii nu este monarhicd, ci perihoretica. Urmand Sf.
Vasile cel Mare, trebuie sd afirmdm ca numai Intelegerea
monarhica a Treimii fereste de triteism. El afirma
,Dumnezeu este unul pentru ca Tatal este unul””. Monarhia
Tatdlui nu este individualistd, asa cum o concepe teologic
Moltmann, ci trinitard, relationald si comunitard. Modul in
care fiinteaza perihoretic cele Trei Persoanea fost ferment de
cugetarea crestind incd de la inceputuri. Aceia nsa au reusit
sd se apropie de adevar, au Inteles in permanenta ca ,,Duhul
toate le cerceteazd” (I Cor. 2, 10-11), ceea ce presupune ca
omul trebuie sd se apropie de taina Treimii cu smerenia
ucenicului. Academismul nu poate duce la cunoasterea a ceea
ce cunoaste numai Duhul lui Dumnezeu. O serie de teologi
timpurii au facut asemdnarea cu familia, nsusi Hristos

% Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., pp. 205 s.u.

0 Sf. Vasile cel Mare, Contra Sabelius, 3: P. G. 32, 329 ¢. Cf. Sf.
Grigorie de Nazianz, Oratio, 42,15; P.G.36,47s1 De divinis nominibus,
2,7, P.G. 3,645.
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vorbind despre relatia Tata-Fiu in interiorul Treimii. Eroarea
este foarte probabila acolo unde Treimea este conceputa dupa
modelul familiei. Termenii unei ecuatii corecte sunt: familia
este o palida reflexie a Sfintei Treimi, intrucat aceasta din
urmd transcende orice concept omenesc, nefiind supusa
schimbarii. Teologia protestantda in general intelege
»persoana” ca individualitate in sine, care apoi intrd in relatiei
cu altd persoani. In teologia risariteand, intre ,,persoana” si
»relatie” nu exista spatiu si nu se poate da prioritate uneia sau
alteia, pentru ca ele exista simultan.

Ideea despre ,unitatea perihoretica” nu are nici
acoperire ontologica, intrucat se poate interpreta ca fiind o
unitate intentionald, nu reala. Realitatea eshatologica nu poate
fi despartita artificial de realitatea ontologica. Conceptia
aceasta mai pacatuieste si prin posibilitatea ,,desavarsirii”
unitatii lui Dumnezeu in istorie, odata cu umanitatea.

In ceea ce priveste participarea omului la viata Treimii,
trebuie sd subliniem ca omul nu poate fi parte din relatia
interna a Persoanelor Sf. Treimi, asa cum afirma Moltmann.
El evita sd vorbeasca despre posibilitatea cunoasterii lui
Dumnezeu prin energiile divine necreate si prefera ideea de
participare ,,sociala”. Moltmann vorbeste despre tatdl care
poate fi inteles ca un ,,Tatd matern” si ,,Mama paternd”, dand
lui Dumnezeu Tatal caracteristicd androgina, mai tarziu
rezervand calitatea feminind exclusiv Duhului. Aceasta
afirmatie nu se poate justifica biblic deoarece aplicd vietii
dumnezeiesti  explicatii  pseudo-biologice. Daca logic
afirmatia poate fi acceptatd’’, ontologic este absurdd pentru
ca in relatiile de esentd ale Treimii nu se aplicd formule
logice, care ar desfiinta insasi calitatea de Dumnezeu. Nici
conceperea Duhului ca un mod feminin compensatoriu fata
de ,patriarhalismul” Tatdlui si Fiului nu este acceptabila

"' Jiirgen Moltmann, The Trinity and the Kingdom..., pp. 164-165.
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pentru cd iese din spatiul traditiei, dand Duhului o calitate
straind celorlalte doua Persoane, facind astfel o distinctie de
naturd care, independent de Tatal si de Fiul, dezvolta o relatie
personala cu umanitatea si 1l reduce la o imagine impersonala
a unei ,,mame” ca sursa biologica de viata’.

Terminologia  treimicd  folositd de  Moltmann
subintelege ,,compatibilitatea” dintre fiinta dumnezeiasca si
cea umana. Pentru noi, participarea omului la viata Treimii
este o realitate inefabild. Ea nu constd in impartasirea de
natura cea de taind a dumnezeirii, ci, prin distinctia pe care
teologia rasdriteand a facut-o intre esentd si lucrarea sau
energia care izvoraste din viata dumnezeiascd, se aratd ca
omul se Tmpartaseste de viata treimica in mod limitat, prin
intermediul energiilor divine necreate, in calitatea pe care el o
are, aceea de a fi persoana. Oamenii sunt frati ai lui Hristos,
au pe Duhul Sfant, dar relatia este prin adoptie si calitatea
acestor relatii dintre ei devine reflex al relatiilor treimice, nu
relatie trditd actual. Nici chiar in descoperirea doxologicd a
Treimii nu vom putea sd vedem fiecare Persoana ,,fatd citre
fatd”, asa cum se cunosc Intre Ele. Conform Parintilor
capadocieni, ,cunoagterea Treimii in formd doxologica
exprimd recunoasterea dumnezeirii egale a Persoanelor™”,
dar in nici un caz participarea omului la viata treimica
interna.

In sfarsit, Sfanta Scriptura este folosita potrivit etosului
protestant al autorului, intr-o interpretare proprie, uneori
metaforica si ne referim In spetd la textul de sustinere al
Filioque, loan 15,26, despre care spune: ,De la Tatal
purcede, vrand sd insemne ,,Purcede de la Tatdl ca Tatd al
Fiului”. In acest caz, el poate fi suspectat de

2 Richard Buckham, The Theology of Jiirgen Moltmann, Edinburgh,
1995, p. 170.
 Ibidem, p. 165.
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»iresponsabilitate hermeneuticd in slujba speculatiei care,
indiferent de ce valoare ar avea pentru politica ecumenica,
este lipsita de orice interes teologic real””.

Un alt mod de a scrie teologie

Limbajul teologiei trebuie sd se exprime cu rezerve,
fara pretentia de adevar ultim. Teologul are capacitate
dezvoltarilor infinite, pentru ca sursa din care se inspird este
inepuizabild, dar afirmatiile teologiei cu privire la Dumnezeu
trebuie sa aiba caracter relativ, fie pe taram academic, fie al
trairii din singuratate, pentru cd Dumnezeu intotdeauna este
mai mult decat exprimam, sau este si altceva fatd de ceea ce
pot exprima cuvintele. Teologia lui Moltmann se remarca
prin minutiozitate in documentare, prin incercarea de a
dezvolta experienta umana, prin tratarea problemelor atat din
punct de vedere istoric, cat si dogmatic, 1Intr-o armonioasa
unitate. Autorul analizeaza si reinterpreteaza traditiile
crestine clasice, pe care doreste sa le puna intr-o lumina noua.
Tendinta teologiilor moderne este de a induce un anumit
»teism”, in care Dumnezeu Treime joaca un rol putin
important, in defavoarea credintei in lisus, care devine
singurul subiect de legaturda cu Treimea, printr-o relatie
personald neintermediatd. Opusd acesteia, s-a dezvoltat
tendinta ateistd, materialistd, care refuzd ajutorul ,,omului
lisus” si dd independentd individului autonom. Ambele
tendinte, contradictorii, esueaza in a oferi o conceptie realista
despre existenta.

Prin lucrarile lui Moltmann, teologia protestanta despre
Sfanta Treime a facut un pas inainte, In sensul intelegerii
adevarurilor de credintd in lumina teologiei patristice a
primelor opt secole. Ceea ce trebuie subliniat este ca
interpretarile pe care le da anumitor afirmatii ale Parintilor nu

™ Ibidem, p. 68.
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sunt intru toate corespunzatoare contextului istoric si teologic
in care au fost expuse. Spiritul protestant este inclinat mai
mult spre functional decat spre ontologic.

Existd anumite aspecte care trebuiesc subliniate pentru
ca reprezintd o contributie la aprofundarile teologice cu
privire la Sf. Treime, intr-un context si un limbaj care
raspunde omului modern, cu preponderentd occidentalului.
Astfel, el evita descrierile abstracte, filosofice, cu care ne
obisnuise teologia apuseand”. John Meyendorff apreciaza
chiar ca teologia lui Moltmann ,,curadta Treimea de conceptele
filosofice elaborate in timp™’®. Fatd de teologii clasici, el
cauta sa refaca viziunea dogmatica unitara printr-o teologie
ancoratd si reflectatd in comunitatea creatd. De la teologia
treimica a ajuns astfel la teologia creatiei, cu vadite conotatii
ecologice. Modelul Treimii nu permite superioritate si
exploatare, ci comuniune in egalitate, viata In comuniune
reciprocd cu intreaga creatie. El dezvoltd pragmatic
implicarea dinamica, vie si permanentd a Sf. Treimi in lume
si da importantd omului, care devine responsabil de calitatea
relatiel Intregii creatii cu Treimea. Omul este liber sd aleaga
si trebuie sa-si asume rolul de cunund a creatiei prin
implicare in destinul creatiei. Printr-o astfel de conlucrare,
omul da sens spatiului dintre protologie si eshatologie, in care
el il cunoaste pe Dumnezeu nu numai din ceea ce face, ci si
din ceea ce va face, iar aceastd cunoastere n perspectiva este

7 Teologul german G. Hermele, urmat apoi de John O’Donnel,
Ladaria si Pierre Coda, a scris o lucrare de mici dimensiuni numita Teze
de ontologie trinitard, in care explica faptul cd Treimea nu mai poate
ramane in sfera filozoficului scolastic, nici nu se poate transfera in
universul simplu al ,,culturii teologice”, ci este invatitura si traire interna
fiecarei persoane, mutand astfel triadologia in ontologie.

76 In Reply to Jiirgen Moltmann’s ,, The Unity of the Triune God”, in
»daint Vladimir’s Theological Quarterly”, vol. 28 (1984), p. 184.
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realizabild numai doxologic. Pentru mantuirea omenirii,
Dumnezeu S-a descoperit umanitatii atat cat avea aceasta
nevoie, dar eshatologic Dumnezeu se descoperad incomparabil
mai mult, doxologicul luand definitiv locul utilitarului si
functionalului”’.

Teologia sfinteniei si sfintenia teologiei

Fatd de academismul moltmanian, care insistd asupra
»micsorarii” sau ,,adaptarii” Treimii la lume, pana la a deveni
sociald, Parintele Staniloae analiza ridicarea omului, pana la
indumnezeire, spre comuniunea treimicd, prin lucrarea
nevazuta a acesteia: ,,Actele de revelare a Treimii sunt acte
mantuitoare si Indumnezeitoare, sunt acte de ridicare a
noastra la comuniunea Persoanelor Sf. Treimi. De aceea, Sf.
Parinti iau toate dovezile pentru Sf. Treime din opera de
mantuire realizati de Hristos””®. Afirmatia Parintelui
Staniloae reflectd legatura strdnsd care existd in teologia
ortodoxa 1intre aspectul transcendent si cel iconomic in
abordarea invataturii despre Sf. Treime. Conceptualizarea
excesiva si tendinta de rationalizare a teologiei a indepartat
pe om de Treime, iar intoarcerea acesteia spre lume, pe care o
propune Moltmann frizeaza usor nefirescul prin aceea ca o
transforma in instrument social, nu element de continuitate a
trairii crestine. Teologia medievala a fost excesiv preocupata
de aspectul transcendentei lui Dumnezeu, dand un avant
nemasurat formularilor cu privire la esenta Treimii, in
detrimentul personalismului. Un rol important il va fi jucat si
capacitatea lingvisticd de redare a anumitor realitdti
dumnezeiesti, aspect surprins de Sf. Grigorie de Nazianz inca
din secolul al IV-lea, care considera ca lipsa de precizare
intre naturd si ipostas se datora in Apus absentei unui

" Wojciech Mrozek, op. cit., p. 69
78 Pr. Dumitru Staniloae, op. cit., p. 198.
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vocabular suficient de bogat™. De pilda, Ieronim credea ca in
greacd natura este sinonima cu ipostasul®.

Nu putem accepta ca teologia ortodoxa este lipsitd de
realism din perspectiva lucrarii lui Dumnezeu Treime cu
lumea, asa cum au suspectat-o unii eterodocsi; mantuirea
adusa de Fiul face parte din taina Treimii insasi, caci
Rascumparatorul este Fiul pe care Tatal L-a trimis n lume,
iar Duhul Sfant L-a vestit (I Petru 1,21). Insdsi formula
folosita de Arhanghelul Gavriil Sfintei Fecioare aratd
participarea Treimii la lucrarea rascumpararii (Luca 1,35).
Botezul, Schimbarea la Fatd si toate momentele mai
importante ale vietii padmantesti sunt marcate de conlucrarea
Persoanelor Treimii. Intruparea, moartea, invierea si inltarea
Fiului la cer sunt pecetluite de Cincizecimea sfintitoare, prin
care Hristos se extinde in lume mai presus de spatiu si timp.
Duhul se Tmpartaseste si ne impartaseste vointa Tatdlui si
lucrarea Fiului continuu prin Tainele Bisericii pana la
sfarsitul lumii. Prin aceasta, triadologia ortodoxa capata
dimensiunea eshatologica pe care nu o gasim mai exhaustiv
elaborata in alte traditii crestine. Dupa transfigurarea finald a
creatiei si readucerea ei la starea de comuniune cu Creatorul,
»Dumnezeu va fi toate in toti” (I Corinteni 15,28).

Cu toate aspectele pozitive, de avangarda, ale teologiei
sale, Moltmann isi nutreste substanta informatiei si pregatirii
teologice din solul occidental, fie catolic, fie protestant, cu

" Cuvéintarea 21,35. Formula parintilor greci ficea neta distinctie
intre ousia si hypostasis, dupa marturia aceluiasi Sf. Grigorie de Nazianz:
,,Noi, In sens ortodox, spunem o fiinta (ousie) si trei ipostasuri, caci prima
aratd fiinta dumnezeirii, iar cealaltd proprietatile celor trei” (Cuvant la
Marele Atanasie, S. Chr. 270, 184-186).

% La Joseph T. Lienhard, SJ, Ousia and Hypostasis: The
Capadocian Settlement and the Theology of ,,One Hypostasis”, in vol.
The Trinity, ed. by Stephen T. Davis et. al., Oxford, University Press,
2004, p. 104.
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accente socialiste, carora le ramane, sub multe aspecte,
tributar. Folosind o terminologie foarte apropiatda de cea
ortodoxa, Moltmann se dovedeste a fi valorificat mai mult ca
oricine In mediul protestant teologia Parintilor Bisericii, din
care lipseste, trebuie sa recunoastem, ,,duhul sfinteniei”, care
transpare din operele rasdritene. El creeaza, totusi, o separatie
usor de observat intre ceea ce este divin, transcendent si ceea
ce este pamantesc. Chiar daca vorbeste despre ,,comuniunea
barbatilor si femeilor cu fratele mai mare, lisus”, acest lucru
apare artificial datoritd faptului ca nu face nici o referire la
modul in care se realizeaza aceastd comuniune: nu numai ca
nu vorbeste despre Sfintele Taine in general, ca mijloace de
impartasire a harului, dar nici chiar de Sfanta Euharistie,
punctul central al cultului de slava a Sfintei Treimi si conditia
sine qua non a unirii depline cu Hristos. Or, practica cea mai
evidenta de doxologie si marturisire a Sfintei Treimi este Sf.
Euharistie; comunitatea roagd pe Tatdl sa trimitd pe Duhul
Sfant sa consacre darurile de paine si vin, care constituie
actualizarea jertfei lui lisus Hristos. Toate Tainele invoca
prezenta Duhului si lucrarea Treimii, dar sensul comuniunii
depline este in lucrarea publica a Liturghiei.

Cat priveste harul divin, notiunea nu lipseste din opera
sa, ca dealtfel nici cea de ,,energii divine”, insd nu avem nici
un indiciu ca acestea izvordsc din fiinta divind prin Duhul
Sfant, sau reprezinti pe Duhul Sfant Insusi. Cel mai concret
aspect al ,,reevaluarii” protestante a rolului Duhului Sfant in
creatie 1l constituie cea de-a VII-a Adunare Generala a
Consiliului Ecumenic al Bisericilor care a avut ca tema
centrald puterea reinnoitoare a Duhului asupra lumii si in care
Jiirgen Moltmann si-a adus un aport substantial. Determinata
de gravele evenimente ecologice si economice care ameninta
planeta cu un dezastru, locul central al acestei invataturi va
determina si o precizare a rolului Sfintei Treimi in creatia si
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restaurarea omului, problema ce rdmane un punct de viitor
pentru miscarea ecumenica mondiala.

Intelegem rolul Sf. Duh in Treime nu ca maternitate,
asa cum propune uneori autorul, ci potrivit modelului Sf.
Parinti capadocieni, in care Treimea este asemanatd cu
familia, care inspird si determind relatia personald a omului
cu Treimea. In Duhul, credinciosul poate si experieze relatia
Tatalui cu Fiul ca propria lui relatie cu Tatal si cu Fiul.

Bibliografie:
LUCRARILE AUTORULUI (in ordine cronologica)

Tteologie der Hoffnung.  Untersuchungen  zur
Begriindung und zu den Konsequenzen einer cristlichen
Eschatologie, Miinchen, Kaiser, 1964, Theology of Hope. On
the Ground and the Implication of a Christian Theology,
1964, SCM Press and Harper and Row, 1967.

Der Gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund
und Kritik christlicher Theologie, Miinchen, Kaiser, 1972;
The Crucified God. The Cross of Christ as the Foundation
and Criticism of Christian Theology, 1972, SCM Press and
Harper and Row, 1974.

Kirche in der Kraft des Geistes. Ein Beitrag zur
messisnischen Ekklesiologie, Minchen, Kaiser, 1975; The
Church in the Power of the Spirit. A Contribution to
Messianic Eschatology, 1975, SCM Press and Harper and
Row, 1977.

Neuer Lebensstil. Schritte zur Gemeinde, Munchen,
Kaiser, 1977; The Open Church. Invitation to a Messianic
Lifestyle, SCM Press, London ,1978.



52

The Future of Creation, 1977, SCM Press and Fortress
Press, London,1979.

Gotteserfahrungen. Hoffnung — Angst — Mystik,
Minchen, Kaiser, 1979; Experiences of God, SCM Press,
London 1980.

Trinitdt und Reich Gottes. Zur Gotteslehre, Miinchen,
Kaiser, 1980; The Trinity and the Kingdom of God. The
Doctrine of God, SCM Press and Harper and Row, London,
1981.

Gott in der Schépfung. Oikologische Schépfungslehre,
Minchen, Kaiser, 1985; God in Creation. An Ecological
Doctrine of Creation, 1985, SCM Press and Harper and Row,
London, 1985.

Der Weg Jesu Christi: Christologie in messianischen
Dimensionen, Munchen, 1989; The Way of Jesus Christ:
Christology in Messianic Dimensions, trad. de M. Kohl,
London 1990.

In der Geschichte des dreieinigen Gottes. Betrdgezur
trinitarischen Theologie, Munchen, 1991; History and the
Triune God. Contributions to Trinitarian Theology,trad. de
John Bowden, London, 1991.

Der  Geist des Lebens: Eine ganzheitliche
Pneumatologie, Munchen, 1991; The Spirit of Life: A
Universal Affirmation , trad. de M. Kohl, London, 1992.

History of the Triune God: contributions to Trinitarian
Theology, New York, Crossroad Publications, 1992.

Wer ist Christus fiir uns heute?, Giitersloh, 1994; Jesus
Christ for Today’s World?, trad. de M. Kohl, London, 1994.

Das Kommen Gottes. Christiche Eschatologie,
Giitersloh, 1995; The Comming of God. Christian
Eschatology, trad. de M. Kohl, London, 1996.

Gott im project de modernen Welt. Beitrdige zur
offentlichen Relevanz der Theologie, Giitersloh, 1997; God



53

for a Secular Society. The Public Relevance of Theology,
trad. de M. Kohl, London, 1999.

Die Quelle des Lebens. Der Heilige Geist und die
Theologie des Lebens, Giitersloh, 1997.

How I have changed: reflections on thirty years of
theology, edited by Jurgen Moltmann, Harrisburg, Trinity
Press International, 1997.

Lucrari de referinta ale altor autori:

Buckham, Richard, The Theology of Jiirgen Moltmann,
Edinburgh, T&T Clark, 1995.

Fermet, André, Théologies d’aujourd’hui: J. Robinson,
J. Ratzinger, H. Cocs, H. Zarnt, J. Moltmann, Paris, Le
Centurion, 1973.

Kockerols, Jean, L extréme onction de Jesus: éléments
pour une , pneumatologa crucis” sugérés par Paul
Evdokimov, F.X. Durwell et J. Moltmann, Roma, Pontificia
Universita Gregoriana, 1998.

Johnson, Timothy Luke, The Creed. What Christians
Believe and why it Maters, Doubleday, New York, London,
2003.

Konath, Joseph, Trinitarian Ecclesiology and the
Relation between Universal Church and Local Church,
Roma, f.e., 2003.

Lapide, Pinchas E., Monoteismo ebraico: dottrina
trinitaria cristiana. Un dialogo, trad. dal tedesco di Dino
Pezzetta, Brescia, Queriniana, 1980.

Meeks, M. Douglas, The Passion for Life: a Mesianic
Lifestyle, Philadelphia, Fortress Press, 1978.

Schwobel, Ch. (ed.), Trinitarian Theology Today.
Essays on Divine Being and Act, Edinburgh, 1995.



54

Meyendorff, John, Reply to Jiirgen Moltmann’s ,, The
Unity of the Triune God”, in St. Vladimir’s Theological
Quarterly, vol. 28 (1984).

Mrozek, Wojciech, ,,We believe in God, the father,
thealmighty”: a study of Jurgen Moltmann’s thought on the
first article of faith in an ecumenical debate with the
theological reflection of Dumitru Staniloae and Karl Rahner,
Roma, Pontificia Universitas Gregoriana, 1999.

O’Donnel, John Joseph, Trinity and temporality: the
Christian doctrine of God in the light of process theology
and the theology of Hope, Oxford, Oxford University Press,
1983.

Idem, The Mistery of the Triune God, London Sheed
and Ward, 1988.

Thistlethwait, S.B., Comment on Jiirgen Moltmann’s
., The Unity of the Triune God”, St. Vladimir’s Theological
Quarterly, vol. 28 (1984).

Willis, Vaite W. jr., Theism, Atheism and the Doctrine
of the Trinity: the Trinitarian Theologies of Karl Barth and
Jurgen Molmann in response to Protestant Atheism, Atlanta,
Georgia, Scholars Press, 1987.

Trinitarian Transcendence and Economy. An Exegesis
on Jiirgen Moltamnn’s Tehology

Abstract:  Reformed theologian of a classical
formation, Jiirgen Moltmann has created a theology meant at
responding theological questions of the modern European
theologies and at applying the theological issues to the life in
the society intself. One of his major contribution regarded
the trinitarian theology where, besides the scholarly
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approach, he makes positive proposals pointing out the
reconciliation of the century long misunderstandings
between East and West. Jurgen Moltmann is rooting his
ideas in the patristic theology of the first eight centuries,
most problably deeply inspired by his friendship with Fr.
Dumitru Staniloae.

He often places himself between the conservative
theology of the Middle Age and the liberal feminism of the
modern world, offering a different aproach and proposal for
the Bible reading and theology making. By this, he attempts
to avoid all forms of ,, patriarchalism” that may be noted in
the first centuries of the Church and the manifested
antisemitism of modern groups that call themselves
., Christian”. He proposes a live theology, closely linked to
ontology, aiming not that much at equiping the faithful with
what was done, but what is to do regarding the re-creation
and the re-reformation of the world.

The present study is an atempt to explore the way our
author makes theology, the way we can make eternal use of
the Trinity through Jesus Christ, bringing significant
contribution and corections to some of the ideas that could
lead him astray from the ethos of the Primitive Church, to
which Orthodoxy was always so faithful.



