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1. PERSPECTIVE ISTORICE ASUPRA TEOLOGIEI
BIBLICE

Definirea teologiei biblice (numitd in unele cercuri si
steologie exegeticd”) implica o discutie nuantata, adeseori
punctata de controverse. In general, se accepta ca TB se
afla undeva intre exegeza biblica si teologia sistematica.
Unii autori accentueaza mai mult relatia TB cu textul
biblic (via exegeza), altii relatia TB cu istoria (o
recuperare a teologiei istorice a Bisericii primare); unii
cred ca TB are o valoare centrald pentru gandirea
cresting, iar altii considera cd TB are doar o importanta
secundara, deoarece functiile ei pot fi preluate de alte
discipline teologice (exegeza, teologie sistematica, istoria
gandirii crestine). Astfel, asa cum noteaza G. Hasel, nu
existd doi teologi care sa fi scris lucrdari in domeniul
teologiei biblice si sa fie de acord in toate privintele cu
privire la natura, functia si continutul TBNT.!

1 G. Hasel, New Testament Theology. Basic Issues in the Current
Debate (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993 (1978)), 10; D.O. Via,
What is New Testament Theology? (Minneapolis: Fortress, 2002). in
limba romé&n& mai pot fi consultate cu folos urmaéatoarele lucrari X.
Léon-Dufour et. al., (ed), Vocabular de Teologie Biblica, trad. M.
Brosteanu, F. Biltaceanu (Bucuresti: Arhiepiscopia Romano-
Catolicd Bucuresti, 2001); T. R. Schreiner, Pavel. Apostolul gloriei
lui Dumnezeu in Cristos. O teologie paulind trad. S. Sabou (Brasov:
Ema, 2006); W. Grudem, Teologie Sistematicd. Introducere in
doctrinele biblice, trad. D. Moga (Oradea: Faclia, 2004); J. F. Tipei,
Duhul Sfant. O teologie biblica din perspectivd penticostald
(Oradea: Metanoia, 2003); H. C. Thiessen, Prelegeri de Teologie
Sistematicd, rev. de V. D. Doerksen (SMR: 1986; Lectures in
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TBNT: TAUTOLOGIE SAU CONTRADICTIE?

Termenul ,teologie biblicd” ridica
probleme in sine insusi, aflandu-
se intre tautologie si contradictie,
asa cum observa diversi autori.?

De ce ar fi tautologic, pentru
unii? S-a obiectat, astfel, cd orice
studiu pe textul biblic reprezinta
prin sine 1insusi si un demers
teologic. Asadar, o ,teologie
biblicd” este desigur o teologie, de
vreme ce contine cugetari asupra
Bibliei, si este si biblica, tocmai
din acelasi motiv.

Pe de alta parte, data fiind
varietatea de interpretari si

Teologia biblica
pune accent pe
diversitatea
mesajului
biblic.

Ea este
complementara
teologiei
sistematice

si tributara
teologiei
exegetice.

teologii

crestine, de

Systematic Theology, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1979); M. J.
Erickson, Teologie Crestindg, vols. 1-3, trad. E. Jorj (Oradea: Cartea
Cresting, 1998); C. C. Ryrie, Teologie Elementard. Ghid sistematic
pentru intelegerea adevdarului biblic, trad. O. S. Cosma (Fagéaras:
Agape, 1998). Dintre tratatele clasice in englezéa se pot enumera: D.
Guthrie, New Testament Introduction (Leicester, UK: Apollos,
1990); G. E. Ladd, A Theology of the New Testament (Grand Rapids,
MI: Eerdmans, 1974); 1. H. Marshall, The Origins of New
Testament Christology (Leicester: IVP, 1976); W. G. Kimmel, The
Theology of the New Testament (London: SCM, 1975); A.
Richardson, An Introduction to the Theology of the New Testament
(London: SCM Press, 1958); F. Stagg, New Testament Theology

(Nashville: Broadman Press, 1962).

2 Cf. C.H.H. Scobie, ,The Structure of Biblical Theology”, Tyndale
Bulletin, 1991, 42.2, 163-194; H. H. Schmid, ,,Was heisst “Biblische

Theologie?”, in H.F. Geisser si

W. DMostert,

Wirkungen

hermeneutischer Theologie (Zurich, Theologischer Verlag 1983), 35.
C. H. H. Scobie, ,,The Challenge of Biblical Theology”, TynB 42.1

(1991) 31-61.
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confesiuni religioase in interiorul crestinismului, unii
autori au obiectat ca nu se poate vorbi despre o teologie,
in sine, a textului biblic. Conform acestei abordari, textul
biblic nu ar avea o teologie a sa, intrinseca, ci ar fi un
text neutru; teologia rezida, atunci, in gandirea
cititorului si in interpretarea sa (cu toate acestea, si
textul biblic poate avea o teologie a sa proprie, anume
teologia autorului sdu — sau autorilor sai, adica atat al
autorului uman céat si a celui divin, deoarece nu exista
vreo expunere neutra a vreunui subiect care si fie aga-zis
obiectiva, fara o temelie ideologica, filosofica — iar in
contextul dat, teologica).

Astfel, textul biblic are un mesaj teologic independent,
propriu, din cel putin doud motive: (a) din cauza gandirii
teologice implicite a autorului divin care a inspirat
oamenii sa vorbeasca si sa scrie, si (b) din cauza
autorului uman, care a filtrat mesajul divin prin limba
sa, prin psihologia sa, prin cultura sa.

In ceea ce-l priveste pe cititor, si el intervine cu
propriile sale perceptii in intelegerea mesajului textului.
Din partea cititorilor au apéarut, astfel, in timp, o
multime de actiuni intepretative, cum ar fi prezenta
canonului biblic (cu selectia sa de carti si cu ordinea
acestei selectii, cu aranjamentul traditional al cartilor),
titlurile si subtitlurile cartilor si diverselor paragrafe,
diverse referinte de subsol ori marginale.? Cititorul
continua sa fie un factor activ, viu, in reinterpretarea si
teologizarea Scripturii, in timp ce tezaurul de comentarii
spirituale ale Bisericii raméne un reper teologic major al
crestinismului (scrierile parintilor Bisericii, comentariile
marilor evanghelisti, a reformatorilor, etc.).

3 H. H. Schmid, ,Was heisst ,Biblische Theologie”?”, in H.F. Geisser
and W. Mostert (eds), Wirkungen hermeneutischer Theologie
(Zurich, Theologischer Verlag 1983) 35, C. H. H. Scobie, ,The
Challenge of Biblical Theology”, Tyndale Bulletin 42.1 (1991) 31-61.



TBNT 13

In urma acestor constatéri, s-a propus ca TB si fie
inteleasa ca in diferite forme alternative, de exemplu ca o
teologie biblica intermediara (axatd mai mult pe aspectul
istoric, arheologic al gandirii crestine) sau ca o teologie
biblicd integrala (care ia in considerare si interpretarea
ulterioara a teologiei autorilor biblici).4

In general, s-ar putea vorbi despre un scop distinct,
intreit al Teologiei Biblice, care isi propune urméatoarele:

* Intelegerea textului biblic in contextul siu (reconstituirea, evaluarea
textului studiat, recuperarea formei originale).

* Recuperarea gandirii teologice a autorilor, pe carii si pe corpusuri (cu
ajutorul analizei gramaticale si culturale, metode folosite si de exegeza
biblica).

* Intelegerea diversitatii si unitdtii teologice a mesajului biblic (in ce
priveste unitatea acestui mesaj, aceasta constituie si obiectul de studiu
al teologiei sistematice).

De vreme ce tot existd anumite suprapuneri cu
teologia exegetica si cu teologia sistematica, de ce, totusi,
ar mai fi necesara si teologia biblica? Motivele majore ale
acestei abordari specifice se pot pune mai bine in
evidenta printr-o prezentare istoricad a genezei teologiei
biblice, incepadnd cu secolele XVII-XVIII, o data cu
adancirea Reformei, cAnd a aparut o reactie bine definita
fata de teologia dogmatica a Bisericii Romano-Catolice.

CONSIDERATII ISTORICE

Din punct de vedere istoric, teologia biblica s-a nascut ca
reactie la dominanta teologiei sistematice — sau a
teologiei dogmatice, asa cum era ea invatata si discutata
in Biserica Romano-Catolicad (theologia biblica vs.

4 S. Terrien, The Elusive Presence: The Heart of Biblical Theology
(San Francisco, Harper and Row 1978); H. Seebass, Der Gott der
Ganzen Bibel (Freiburg, Herder 1982).
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theologia scholastica). Ea ar putea fi definita, astfel, ca o
reactie reformata la teologia sistematicd a Bisericii
Romano-Catolice din secolele XIV-XV.

Momentul inceputului ar putea fi detectat, deci, in
timpul Reformei (in lucrarile lui Luther, Calvin, Zwingli,
Melanchton), cand a si aparut termenul de ,,teologie
biblica” si cadnd s-a pus un accent aparte pe
fundamentarea teologiei doar pe Scripturda, sola
scriptura.b

Pentru altii, insa, teologia biblica a fost definita mai
clar, de abia in secolul XVIII, cand s-a simtit, din aceeasi
perspectiva a Reformei, nevoia unei mai bune justificari a
acestui studiu focalizat pe recuperarea gandirii autorilor
biblici. Teologia biblica a fost descrisd atunci ca un
demers de cercetare a teologiei crestine timpurii,
inteleasa ca o teologie bine fixatda in timp, neschimbata
prin comentarii ulterioare, ca un fel de monument istoric
al gandirii crestine din primul secol si din al doilea secol.
Prin comparatie cu teologia biblica, teologia sistematica
era vazuta drept rezultatul unei elaborari filosofice
ulterioare care prezinta mesajul biblic in mod unitar,
didactic, si rdméane tributara tendintelor, fluctuatiilor din
gandirea si cultura curentd. Teologia biblici era

5 G. Ebeling, ,The Meaning of Biblical Theology”, Word and Faith
(London: SCM, 1963), 82. Sola scriptura era reflectatd si de
principiul hermeneutic ,Scriptura interpreteazi Scriptura”, care,
insd, ascundea si forme de exegeza exterioare scripturii. De
exemplu, acest principiu a luat forma impunerii intelesului unui
pasaj din NT peste intelesul unui pasaj din VT (M. Luther folosea
teologia lui Pavel ca sa explice cartile Legii, ale lui Moise), sau in
cadrul aceluiasi testament (J. Calvin socotea ca evanghelia lui loan
este cheia intelegerii evangheliei lui Matei), rationament cunoscut
ca ,analogia credintei”. Pe aceastd usa, insd, au patruns curédnd
subiectivismul si ratiuni externe abordérii directe a Bibliei, asa
cum presupunea prin sola scriptura (Cf. D. Fuller, ,Biblical
Theology and the Analogy of Faith”, in R.A. Guelich (ed), Unity and
Diversity in NT Theology. Essays in Honor of George E. Ladd
(Eerdmans, 1978), 195-213).
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inteleasa, astfel, ca o temelie si sursd pentru teologia
sistematica (dogmaticad).® Acest punct de vedere este
sustinut si astdzi de abordari moderne care afirma ca
teologia biblica isi are originea si expresia, prin definitie,
in timpul biblic si in textul biblic - ceea ce nu este decéat o
reformulare modernd a principiului protestant sola
scriptura.”

In urma observatiilor variate, aduse in timp, TBNT a
ajuns sa fie definitd in mai multe feluri, ci diversse
nuante, prin care se Iincearcd un acelasi demers
fundamental: programul de baza al TBNT doreste sa
regaseasca teologia initiala a autorilor biblici.

6 Cf. J. Gabler, in cuvintarea de inaugurare a profesoratului sidu la
Universitatea din Altdorf, 1787, unde defineste TB ca pe un studiu
istoric alternativ al teologiei, contrapus teologiei sistematice (cf.
,,Oratio de justo discrimine theologiae biblique et dogmaticae
regundisque recte utrius que finibus”, trad. J. Sandys-Wunsch si L.
Elridge in ,,J. Gabler and the Distinction Between Biblical and
Dogmatic Theology”, in Scottish Journal of Theology 33 (1980): 133-
158). Ca reactie fata raportarea acestora la canonul NT, W. Wrede
adoptd o atitudine si mai radicald, afirmdnd completa
independentd a TBNT de teologia sistematicéd, de constrangerile
canonului NT si chiar de doctrina inspiratiei, comentand ca pana si
titlul TBNT este nepotrivit, in locul sdu mai nimerit fiind numele
de ,istoria religiei si teologiei crestine timpurii”, cf. Uber Aufgabe
und Methode der sogennanten neutestamentliche Theologie
(Gottingen: Vandenhoeck and Ruprecht, 1897), trad. in limba
englezd cu titlul ,,The Task and Methods of New Testament
Theology”, in R. Morgan, The Nature of New Testament Theology:
The Contribution of William Wrede and Adolf Schlatter, Studies in
Biblical Theology, 2nd series, vol. 25 (London: SCM, 1973), 68-116,
cf. 69, 116.

C.H.H. Scobie, The Ways of Our God: An Approach to Biblical
Theology (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2003); idem, ,New
Directions in Biblical Theology”, Themelios 17.2 (1992): 4-8; idem,
»,The Challenge of Biblical Theology”, Tyndale Bulletin 42 (1991):
31-61.

]
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Precizarile Reformei

In ce priveste TBNT, reformatorii nu au definit prea clar
scopul ei si metoda care trebuie folositd. De exemplu,
Luther obisnuia sad sublinieze claritatea si unicitatea
mesajului teologic al NT, astfel:

Cuvintele [Duhului Sfant] nu pot avea mai multe
sensuri, ci doar pe cel mai simplu, pe care il
numim sensul literal, natural... Nu putem admite
cd Scriptura sau Cuvantul lui Dumnezeu are mai
mult de un inteles... Nu avem voie sa introducem
vreo... metaforda, intelesuri figurate in textul
Scripturii, decat daca insusirile specifice ale
cuvintelor ne obligd sd facem asa... Dacd ne-am
indeparta de cuvintele simple, pure, si am accepta
inferente si figuri de stil oriunde dorim... atunci
nimeni nu ar mai fi in stare sid ajunga la vreo
concluzie sigura... cu privire la nici un articol de
crez.®

Luther expune aici atat principii de analiza istorica a
textului, pe baza consideratiilor literare, psihologice si
istorice cele mai naturale, dar si un anume reductionism
naiv. Pe deoparte, textul biblic
afirma clar inteligibilitatea sensului
primar, pe de alta, nu se poate nega
existenta unor sensuri multiple,
profetice, a unui sensus pleniorum
asigurat de autorul uman sau de cel
divin, in cuvintele aceluiasi text.
Disponibilitatea lui Luther de a
forta intelesul direct — sau ,natural”
cum spune el - al unui text prin consideratii

8 Luther, citat de W. G. Kummel, The New Testament: The History of
the Investigation of its Problems (Nashville, TN: Abingdon, 1972),
22-23.
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extratextuale, de tip dogmatic (o dogmatica protestanta,
bineinteles) cum ar fi, de exemplu, prin actiunea
principiului prioritatii credintei, se poate vedea si in
lucrarea sa, De fide, din 11 sept. 1535:

Scriptura nu trebuie inteleasa in contra lui Hristos
ci in acord cu Hristos. De aceea, Scriptura trebuie
sa se refere la El, ori, altminteri, nu suntem in
posesia a ceea ce spune Scriptura. Daca adversarii
apeleazé la Scriptura contra lui Hristos, noi vom
apela la Hristos impotriva Scripturii... Daca apare
o situatie in care sa hotdaram daca Hristos ori Legea
trebuie trecutd cu vederea, trebuie si o spunem,
Legea trebuie desconsiderata, nu Hristos.?

Principiul la care face apel Luther este, aici, principiul
interpretarii hristice a VT i NT, un principiu care, prin
definitie, are de a face cu o abordare mai nuantata, de tip
profetic a mesajului VT si NT (un cititor iudeu, mozaic,
care refuza din start un astfel de principiu hermeneutic,
va avea, in cel mai bun caz, o hermeneuticd mesianica
generala, dar neidentificata cu Isus, dacd nu cumva va
adopta altfel de pozitii, mai pronuntat istoriciste). O
astfel de abordare este mai potrivitd pentru teologia
sistematica decat pentru teologia biblica, al carei scop
este sa plece, totusi, de la intelesul primar al textului si
de la forma lui literara si, de aici, sa treaca la studierea
contextului, ca sad inteleaga teologia autorului. Astfel,
desi Luther si Calvin au avut o contributie imensa in
recuperarea mesajului biblic si in eliberarea sa de sub
dominatia filosofiilor scolastice, ei nu au construit o
definitie sau o agenda foarte explicita a teologiei biblice.
Dimpotriva, de pe o altd pozitie, si ei au interpretat

9 G. Ebeling, ,,The Meaning of ,,Biblical Theology™, in E. Ebeling,
Word and Faith (London: SCM, 1963), 82 (Cf. Fuller, ,Biblical
Theology”, 195-213).
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textul biblic tot prin prisma propriilor teologii apriorice.
Gandirea protestanta a lansat insa, intre timp, mai
multe proiecte care vor juca un rol important in istoria
teologiei:

e Dezvoltarea unei doctrine cuprinzatoare despre invatatura NT
(summa doctrina de foedere et testamento dei, cf. lohannes
Cocceius, 1603-1669)

e Compilarea unor colectii de texte din NT care sa probeze tezele
protestantismului, dicta probantia, si dezvoltarea unor pozitii mai
radicale (protestantii au adancit ideile reformatoare ale lui Luther,
de ex., P.J. Spener, 1635-1705)

e Dezvoltarea metodelor de analiza istorica a Scripturii (analiza
istorica - historical criticism, - geschichte, a redactiei, a genului
literar al textelor din NT, exegeza)

Termenii lui J. P. Gabler

Pe acest fond, aproape un secol si jumatate mai tarziu, J.
P. Gabler avea sa marcheze un moment de referinta in
definirea TBNT. Scriind impotriva teologiei sistematice,
asa cum era inteleasd atunci in Biserica Romano-
Catolica, el subliniaza ca Scriptura este “sursa clara din
care se extrage toatd cunoasterea adevarata a religiei
crestine”, iar teologia biblici trebuie sa fie “pura si
neamestecata cu elemente straine” si, totodata, distincta
de teologia sistematica unde “fiecare teolog filosofeaza in
mod rationalist despre lucrurile divine, potrivit cu
abilitatile sale de timp, varsta, loc, confesiune, scoala, si
alti factori similari”.19 El defineste doua tipuri de teologii,

10 J.Gabler, ,De iusto discrimine theologiae biblicae et dogmaticae
regundisque recte utriusque finibus”, in T.A. Gabler si J.G. Gabler
(eds.), Kleinere theologische Schriften, vol. 2 (Ulm, Germany:
Verlag der Stettinischen Buchhandlung, 1831), 179-98; cf. J.
Sandys-Wunsch si L. Eldredge, ,J. P. Gabler and the Distinction
between Biblical and Dogmatic Theology: Translation,
Commentary, and Discussion of His Originality”, Scottish Journal
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o teologie biblica ,,adevarata” (wahre biblische Teologie)
si o teologie biblica ,,purd” (reine biblische Teologie),
prima ocupandu-se de studiul istoric clasic al
crestinismului primitiv, de identificarea a ,,ce si cand”
credeau primii crestini, in vreme ce de-a doua se ocupa de
decantarea conceptelor perene, specific crestine, adesea
in comparatie cu studiul celorlalte religii contemporane
cu NT, astfel incat rezultatele sa poata fi folosite la
conturarea unei teologii sistematice solide.

Cele doua directii conturate de Gabler vor fi urmarite
cu nuante diferite de teologii din sec. 19 si 20. La inceput,
dezvoltand mai ales studiul istoric si canonic al NT, G. L.
Bauer, F. C. Baur, B. Weiss si H. J. Holtzmann au creat
tratate cuprinzatoare de TBNT, structurand meticulos
teologia autorilor biblici.!! In urma lucrérilor lor, TBNT a
devenit tot mai consistentd in metodd si tot mai
independenta de TS, ajungand sa o rivalizeze pe aceasta
mai degraba decat sa furnizeze un prim pas spre
abordarile ei mai cuprinzitoare, mai sintetice. In acelasi
timp, Insa, acestor autori li s-a reprosat o slaba raportare
la contextul istoric al primului secol.

Programul lui W. Wrede

of Theology 33 (1980): 133-58, pp. 134, 137, 142. C.T. Craig,
»,Biblical Theology and the Rise of Historicism”, Journal of Biblical
Literature, 62/4 (1943), 281-294. D.A. Carson si G. Waters
subliniazd forta extraordinard a demersului lui Gabler (Carson,
»2New Testament Theology", DLNTD, 796-97; Waters, ,Justification
and the New Perspectives on Paul”, 202).

11 Cf. B. Weiss, Biblical Theology of the New Testament, 2 vols.
(Edinburgh: Clark, 1882; editia germané - Berlin: Wilhelm Hertz,
1880, 1868), si H. J. Holtzmann, Lehrbuch der neutestamentlichen
Theologie 2 vols. (Tubingen: Mohr [Siebeck], 1911; publicata intai
in 1896-97); F. C. Baur, Vorlesungen iiber neutestamentliche
Theologie, F. F. Baur (ed.), (Leipzig: Fues, 1864); G.L. Bauer,
Biblische Theologie des Neuen Testaments, 4 vols. (Leipzig:
Weygand, 1800-1802).
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Printre cei care au reactionat fata de
aceastd directie de dezvoltare a
teologiei biblice s-a numarat si W.
Wrede. Intentia sa majora a fost de a
accentua nevoia de contextualizare
istoricd si culturala a TBNT, in
contextul primului secol. Pentru el,
TBNT ar fi trebuit sa fie numita
,istoria timpurie a crestinismului si
a  teologiei”. Teologul  biblic

: exploreaza istoria si gandirea NT,
fara a fi influentat de agenda teologiei sistematice, cu
intentia de a regasi mesajul si teologia autorilor biblici.
Pentru aceasta, baza de cercetare a teologului trebuie sa
fie cat mai cuprinzatoare, sa includa nu doar canonul NT,
ci si scrierile extra-canonice, de exemplu, epistolele lui
Ignatius.!2 El considera ca dimensiunea istorica a NT
este importanta si ca o teologie biblici a NT trebuie sa
cuprinda toate aceste lucrari. Pentru Wrede, inspiratia
divind gi canonul sunt idei mai tarzii care apartin
secolului 2-3 d.H., in timp ce teologia NT a fost
influentatd de toate aceste scrieri timpurii ale
crestinatatii. Astfel, conform lui Wrede, NT contine o
diversitate de pozitii si idei teologice care s-ar pierde
daca este studiatd prin limitare la colectia canonica.
Wrede considera ca teologia NT nu este la fel de precisa
si fixd asa cum este teologia sistematica, si ca, in mijlocul
acestei varietati, se poate totusi evidentia un miez
teologic esential: invataturile lui Isus, Pavel, Ioan si
Ignatius (de aici si impartirea teologiei NT care include
pentru el invatatura lui Isus, a Bisericii primitive, a lui
Pavel, a crestinilor dintre neamuri, a lui Ioan, a lui
Ignatius. Scrieri cum sunt Apocalipsa, epistola catre
Evrei, epistola lui Barnaba, nu aduceau o contributie
distincta, majora, pentru Wrede, iar 1 Petru, evangheliile

12 W. Wrede, ,,Task and Methods”, 69, 84-85, 116.
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sinoptice si Faptele apostolilor, urmate de 1 Clement,
Didahia, scrierile lui Polycarp, Pastorul lui Hermas,
epistolele lui Ignatius, le considera ca lucrari ce nu
comunica o idee unitara, clara, care sa poata fi privita ca
normativa in teologia NT.13

Definitii postbelice si R. Bultmann

Proiectul lui Wrede era foarte dependent de perspectiva
istorica gi, in acelasi timp, necanonica (extra-canonica)
asupra Scripturii. Inainte ca NT si fie analizat in
profunzime din perspectivele propuse de el, tabloul
gandirii teologice a vremii, insi, s-a schimbat. In
perioada interbelicd (1918-1940) a renéascut interesul
pentru o abordare filosofica, de ansamblu, coerenta, a
NT.

R. Bultmann a devenit exponentul major al acestei
orientari propundnd o interpretare existentialista a
teologiei NT, prln intermediul categoriilor propuse de M.

=gy Heidegger (cf. si influenta lui S.
Kirkegaard).1* In principal, R.
Bultmann s-a ocupat de problema
formularilor teologice folosite in
predicarea  Bisericii = primare.
Exprimarea cunoasterii de Hristos
si a mantuirii aduse de El prin
cuvintele si conceptele predicarii
timpurii, adicd in termenii NT,

13 H. Boers, What is New Testament Theology? The Rise of Criticism
and the Problem of a Theology of the New Testament
(Philadelphia, PA: Fortress Press, 1979), 39-60, esp. 45, 52-53.

14 M. Heidegger, Discourse on Thinking, J. M. Anderson si E. H.
Freund (trad.), (New York: Harper and Row Publishers, 1966); E.
Babor, ,,Heidegger in His Discourse On Thinking”, in Holy Name
University Graduate School Journal, Vol.13, No.1, March 2002, 29-
35.
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este numitd de Bultmann drept limbaj; mitic,
corespunzator culturii si perceptiilor lumii de atunci. De
aceea, el devine un avocat fervent al nevoii de
demitologizare si, respectiv, de re-mitologizare a NT,
adicd un sprijinitor al ideii de reformulare a adevarurilor
mantuirii prin prisma experientei si  gandirii
contemporane. De fapt, ceea ce face Bultmann nu este
decat o exegeza si 0 hermeneuticda moderna a mesajului
NT, o citire a teologiei NT prin prisma culturii moderne
(in acelasi timp, insa, cu cat reformularile moderne sunt
mai radicale si mai diferite de limbajul NT, apare si
primejdia tradarii mesajului NT). Prin demersul sau,
Bultmann subliniaza distinctia dintre Geschichte si
Historie, adica intre istorisire si istorie, intre proclamare
si faptul propriu-zis. Demersul siu reprezinta o sinteza
extraordinaria intre filosofia existentialistd si uneltele
istoriei religiilor. El incearca sa meargé, in acelasi timp,
si dincolo de canonul NT, extinzadnd discutia la carti
necanonice (demersul este discutabil insa deoarece cele
doud domenii sunt clar diferite; din punct de vedere
teologic se pot compara totusi, teologiile NT si extra-NT,
pentru a intelege mai bine demersul canonic in sine si
influenta masivd a crestinismului in remodelarea
gandirii greco-romane).

Mai departe, asa cum observa C. Becker, prin rolul
central oferit pentru TBNT ,Bart si Bultmann au
absolutizat TBNT, ca singurul demers teologic esential,
ca teologie in sine”. De aici, si imperialismul TBNT
asupra celorlalte forme de teologie, incepand cu mijlocul
secolului XX.

O alta limitare semnificativa a teologiei lui Bultmann
este faptul cd, in mod esential, pentru el TBNT este o
teologie a lui Pavel si loan (numiti si
stalpi ai gandirii NT); contributia
celorlalti autori nu este luatd in
consideratie cu aceeasi greutate (desi,
chiar daca ei trateazd putine subiecte,

&/



TBNT 23

comparativ, in unele dintre ele, fac afirmatii de
importanta majora pentru teologia NT).15

Perspective contemporane

Anii 1990 au fost martorii lansarii unei perspective mai
bogate asupra teologiei biblice. Astfel, H. Rédisdnen, un
cunoscut teolog finlandez, foarte activ in domeniul
definirii TBNT, sprijina reintoarcerea la programul lui
Wrede si accepta ca teologia NT reprezinta ,,0 parte a
teologiei eclesiale constiente de sine”; in acelasi timp, el
recunoaste si existenta tendintelor contrare care conduc
spre inlocuirea ei.’® Imbinand cele dous tendinte,
Riisdnen a propus doua proiecte distincte, dar
concurente, ca sa ia locul TBNT: (a) o istorie a gandirii
crestine timpurii si (b) o evaluare analitica, filosofica,
etica si teologica a Noului Testament si a semnificatiei
sale. Conform lui Réiisidnen, o asemenea abordare ar
trebui sa serveascd lumea filosofica, in general, si
societatea, nu doar Biserica; ar trebui sa fie mai mult o
evaluare a teologiei NT in contextul sdu cultural decéat o
proclamare a lui Hristos, si, astfel, sa se poata integra
mai bine in tabloul pluralist si ecumenic contemporan.1?
Altii autori insd apara identitatea TBNT subliniind
ca studiul istoric nu exclude studiul teologic, si ca are

15 R. Bultmann, Theology of the New Testament (London: SCM,
1952).

16 H. Raisdnen, Beyond New Testament Theology (London: SCM,
1990), 8.

17 Raisdnen, Beyond NT, 146, 158. Ca exemplu este dat volumul lui
Gerd Thiessen, The Religion of the Earliest Churches: Creating a
Symbolic World (Minneapolis, MN: Fortress, 1999). Cf. recenzia lui
K. Paffenroth, “The Religion of the Earliest Churches: Creating a
Symbolic World (review)”, Journal of Early Christian Studies 9/3
(2001) p413-414. Potrivit lui Thiessen “Religion is a cultural sign
language which promises a gain in life by corresponding to an
ultimate reality” (cf. Beyond NT, 2). El incearca si descrie gdndirea
NT prin trei categorii: mit, etici, ritual, care au creat un mesaj si
un limbaj specific.
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sens sa se studieze teologia textului canonic al NT ca
mesaj autorizat al Bisericii primare si, chiar mai mult, ca
mesaj autorizat si inspirat divin (cdci canonul nu
reprezintd doar o decizie omeneasca, arbitrara), si ca
existd semne clare cad in NT avem de a face cu o teologie
unitara, cu diversitate si unitate.l® Astfel, studiul TBNT
este descriptiv (deci, de natura istorica, putand fi studiat
si de credinciosi si de necredinciosi, desi profunzimea
intelegerii s-ar putea sa nu fie aceeasi, datorita atitudinii
cat si a interventiei hermeneutice a Duhului Sfant) si,
desi nu este normativ, el fixeaza anumite limite clare in
intelegerea mesajului teologic al Bisericii primare. De
aici, si importanta apologetici a TBNT, precum si rolul
sdu de fundament al crezului precum si functia sa de
control asupra afirmatiilor din TS.

O DEFINITIE MODERNA A TBNT

Conform prezentarii de pana aici, se poate incerca o
definitie a TBNT care sa tina cont de nuantele discutate.
Astfel, teologia biblica se ocupa cu punerea in evidenta a
teologiei specifice fiecarui autor al NT, ori fiecarei carti,
dupad cum este cazul, asa cum se poate observa in
corpusurile NT, cu conturarea profilului teologic al
autorului, conform subiectelor abordate in cartile sale.
Odata cu aceste precizari, trebuie subliniat ca este vorba,
bineinteles, de conturarea teologiei comunicate
cititorului, intrucat este foarte probabil ca fiecare autor a
cunoscut mult mai multe si a gdndit mult mai multe
lucruri decat a comunicat in scris, si cd nu avem acces la
conturarea integrala a teologiei reale a vreunui autor
biblic. Teologiile autorilor biblici au o componenta

18 Peter Balla, Challenges to New Testament Theology: An Attempt
to Justify the Enterprise, WUNT 95 (Tubingen: Mohr: Paul
Siebeck, 1997).
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cazuistici majora (s-au scris nu atat tratate, cate
raspunsuri la nevoile existente). De asemeni, autorii pot
sa se fi aflat intr-o bunéa colaborare si consens, dar sa fi
avut totusi accente diferite in lucrarile lor, conform
inspiratiei divine si conform nevoilor specifice carora le-
au raspuns.

Grupate pe autori si corpusuri, cartile NT se pot
clasifica astfel: autorii sinoptici (Matei, Marcu, Luca);
corpusul lucan (Luca-Fapte);!® corpusul ioanin
(evanghelia dupa loan, scrisorile ioanine: epistolele 1-2-3
ale lui Ioan); corpusul paulin (treisprezece epistole:
Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Efeseni, Filipeni,
Coloseni, 1-2 Tesaloniceni, Filimon, Tit, 1-2 Timotei);
epistola catre Evrei;20 corpusul petrin (1-2 Petru);
epistolele generale (Iuda, Iacov); Apocalipsa.2!

Teologia biblica se afla, intr-un fel, la granita dintre
analiza sincronici a NT (analiza de tip cultural, la
nivelul unei epoci anume) si cea diacronica (analiza de tip
istoric, care priveste ideile NT in dinamica timpului si
istoriei gandirii crestine). Teologia biblica ia in
considerare cartile NT si teologia lor din perspectiva
temporald a evolutiei gandirii crestine din secolele 1-2
dH, precum si din cea a revelatiei divine din primul secol
(revelatie care are un caracter progresiv).

EVEPN

19 T privinta lui Luca existd o anumita ambiguitate: fird indoials, in
evanghelie el urmeazd o linie istoricd, aproape biograficd, in
prezentarea vietii lui Isus, ceea ce il include intre autorii sinoptici,
intrucét foloseste aceeagi schema compozitionald; in acelasi timp, el
este autorul unei duble care are caracteristici clare, specifice, Luca-
Faptele Apostolilor, care trebuie analizatd separat, ca un corpus
lucan al NT.

20 Tn functie de ipoteza acceptatd, ar putea fi inclusi si in corpusul
paulin. Ca reguld, totusi, avind in vedere discutiile existente,
teologia ei este studiatd separat.

21 {n extremis, Apocalipsa ar putea intra in corpusul ioanin. Datorita
caracteristicilor unice ins4, fiind singura scriere apocalipticéd in NT,
si datoritd particularitétilor lingvistice si teologice (precum si a
dezbaterilor legate de autor) ea poate fi studiata separat.
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Prin relatia sa cu exegeza biblicd si prin analiza
concentratda pe mesajul auctorial, teologia biblica
subliniaza caracterul specific al diverselor carti si,
implicit, diversitatea NT. In acelasi timp, prin relatia sa
cu teologia sistematica si prin tratarea de ansamblu a
corpusurilor NT, teologia biblicdi a NT subliniaza
unitatea N'T.

In ce priveste exegeza biblicd, aceasta reprezintd un
prim stadiu de ,arheologie” a textului biblic, incercand sa
reconstituie forma cat mai aproape de original a textului,
precum si intentiile principale ale autorului:

o Exegeza biblica incearca sa stabileasca forma originala a textului,
unitatile sale logice.

o Eaisi propune sa contureze cat mai clar mesajul autorului primar
printr-o analiza atenta, gramaticala si stilistica a textului.

e Conturarea mesajului se face i prin analiza culturii si a situatiei in
care a fost scris textul (perspective istorice, filosofice, sociale, etc.).

Asemaéanarea dintre metodele si scopul exegezei biblice
si a TBNT, a facut ca teologia biblica sa fie vazuta de unii
teologi drept o forma de exegeza complexd mai degraba
decat o forma de gandire teologica.

Totusi, pe cand exegeza se preocupa de reconstituirea
unui text si a semnificatiei sale primare (prin studiul
gramaticii textului, prin analiza lingvistica, culturala, si
istorica a termenilor folositi), teologia biblica se ocupa de
reconstituirea gandirii teologice de ansamblu a autorului,
intr-o carte data, 1In contextul reconstituit al
destinatarului si a culturii sale. In felul acesta, TBNT
realizeazd un echilibru, de fapt, intre perspectiva
exegezei si cea a teologiei sistematice.

Este interesant de discutat functia de transfer
lingvistic si teologic pe care o are exegeza biblica. Asa
cum s-a subliniat, un pasaj dat, dintr-o carte data, nu
este doar prezentat de TBNT prin comunicarea intentiei
sale initiale si a mesajul sdu primar ci si prin
reformularea acestor mesaje in limbajul destinatarului
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modern. Odata cu aceastd reformulare, TBNT
construieste un pod intre textul antic si textul modern,
tradus in limba vie a cititorului contemporan. TBNT
mediaza, pana la un punct, accesul cititorului modern la
textul biblic, integrand conotatiile limbajului de atunci
(dialectul grec koine) precum gi psihologia cititorului
antic in contextul modern. In felul acesta TBNT
furnizeazd contextul necesar hermeneuticii, care
studiaza intelesul modern al textului biblic antic.
Mesajul reconstituit poate céapata, astfel, nuante noi,
fiind insotit de directii parenetice noi. Lectorul implicit si
predicatorul implicit al celor doua texte (antic si tradus)
sunt tovarasii de analiza ai teologului biblic.22

La randul ei, in mod specific, teologia sistematica are
un orizont mai larg de analizi decat TBN'T:

e Eastudiazé mesajul global, de ansamblu, al Bibliei

o Ea subliniaza unitatea Bibliei, pleacand de la premiza inspiratjei
divine i @ mesajului unitar

e Ea asigura o sinteza intre confinutul antic (iudaic) si intelegerea
moderna, filosofica, a mesajului biblic. Ea formuleaza adevarurile
biblice in termeni culturali adaptati unei epoci date (fiecare
generatje are teologia sa sistematica)

e Principala ei abordare este cea tematica (invatatura Bibliei despre
pacat, despre Sfanta Treime, Dumnezevu, etc.)

In mod caracteristic, TS cerceteazi scriptura din
perspectiva globala, VT si NT, si se concentreaza pe
prezentul teologic, pe formularea in termeni culturali
contemporani a invataturilor biblice.?

22 J. Ch. Beker, “Biblical Theology In a Time Of Confusion”, Theology
Today 25/2 (1968), mesajul inaugural la instalarea sa ca profesor al
de teologie biblici al seminarului Princeton Theological Seminary,
21 februarie, 1968.

23 TBNT imprumutid ceva din aceastd abordare contemporana,
culturala a TS: se poate observa, astfel, cd abordérile
demitologizante ale lui R. Bultmann includ, implicit, si perspectiva
filosofica existentialista.
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In final, TBNT se poate intelege ca o disciplin care isi
propune sa cerceteze exegetic textul biblic si care
incearca o sinteza la nivel de carte si de corpus, prin care
sd recupereze gandirea kerymaticd a apostolilor si
evanghelistilor. Ea constituie o treapta intermediara
importanta intre exegeza si teologia dogmatica sau
sistematica, pe deoparte, si intre exegeza si
hermeneutica, pe de cealalta parte.

Diversitate-unitate, centrul teologic al TBNT

Una din dezbaterile specifice ale TBNT, vizavi de
varietatea si unitatea teologici pe care o pune in
evidentd in cartile NT, este problema existentei unei
teme centrale, a unui centru teologic al TBNT.

Discutia a fost declansata prin paralelism cu studiile
asupra teologiei VT, unde s-a pus de timpuriu problema
unui centru teologic, unificator (o problema spinoasa,
dificil de rezolvat, dealtfel, in contextul VT. Colectia
veterotestamentara are un caracter mozaicat,
fragmentar, care nu se subordoneaza usor unui singur
principiu unificator, desi au fost propuse mai multe astfel
de principii.

In ce priveste NT, au fost propuse urmétoarele teme ca
posibile centre ale teologiei NT: salvarea omenirii,
implinirea asteptérii mesianice iudaice si extinderea
efectelor ei, tranzitia de la legea veche la legea noua (de
la legdmantul vechi la legdméntul nou). Este limpede,
insa, ca Isus Hristos este cel care asigura centrul teologic
al NT, al mesajului evangheliei.24

24 Jean-Noél Aletti, Jésus-Christ fait-il [l'unité du Nouveau
Testament?, Jésus et Jésus-Christ, vol. 61 (Paris: Editions Desclée,
1994).
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Metodologia TBNT

Existd mai multe tipuri de abordari ale NT, in cadrul
TBNT, mai multe metode de a face Teologie Biblic4,
dintre care se pot distinge sapte abordari principale:25

Metoda istorica. Ea priveste teologia diversilor autori biblici in perspectiva
istorica. Aceleasi subiecte ca cele ale TS sunt privite grupat, pe autori si in
perspectiva istoricd, astfel: gandirea sinopticilor (unde un loc special 1l
ocupa Luca-Fapte), a lui loan (evanghelia si scrisorile), a lui Pavel, teologia
bisericii primare (Evrei, 1-2 Petru, lacov, luda), si dezvoltari mai tarzii
(Apocalipsa). Aceasta metoda incearca sa puna in evidenta lucrurile care il
intereseaza pe loan (intruparea, Duhul Sfant), ori pe Pavel (Legea, relatia
cu Hristos, indreptatirea, credinta, etc.), ori pe ceilalti autori crestini si sa le
aseze in perspectiva istorica, indicand in ce masura se observa un anume
progres in gandire, precum si care sunt caracteristicile gandirii crestine in
primul secol. Astfel, se poate contura un tablou istoric al gandirii teologice
crestine.

Printre reprezentantji ei cei mai de seama se numara W. G. Kimmel.
Conform lui, TBNT nu are de a face doar cu studiul teologiei finale a
Bisericii primare ci si cu studiul etapelor intermediare p&na la proclamarea
finala din NT.26 Pentru Kiimmel exista trei mari tipuri de gandire (istorica)
crestind: gandirea de tip sinoptic, gandirea lui Pavel si géndirea lui loan.
Tot de pe poziiii istorice a studiat TBNT si O. Culmann, care a propus o
submetoda interesanta, cea a istoriei salvarii (pentru el, principiul
fundamental al TBNT este istoria salvarii iar Hristos este ,centrul
timpului”).2” Poate ca metoda Iui ar putea fi descrisa ca o metoda para-
istorica de studiere a TBNT, deoarece, conform Iui Culmann, istoria
mantuirii se desfasoara pe un plan vesnic, iar in istoria propriu-zisa avem
doar proiectia in temporalitate a mantuirii omenirii. Gandirea lui Culmann

25 Cf. G. R. Osborne, “Teologie Biblicd” (Elwell Evangelical
Dictionary), G. Hasel, New Testament Theology. Basic Issues in the
Current Debate (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993 (1978)).

26 W. G. Kummel igi imparte capitolele astfel: 1. Proclamarea
primelor trei evanghelii sinoptice (Impératia lui Dumnezeu, Isus
cel istoric, Mesia, Fiul lui Dumnezeu, Fiul Omului); 2. Credinta
comunitatii crestine primare; 3. Teologia lui Pavel, 4. Mesajul
ioanin despre Hristos (evanghelia lui Ioan si epistolele lui Ioan); 5.
Concluzia (Isus, Pavel, Ioan: inima sau centrul NT). Cf. Kiimmel,
The Theology of the New Testament (London: SCM, 1975).

27 Q. Culmann, Salvation in History (NY: Harper and Row, 1976).
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da, in fapt, o lovitura puternica metodelor pur istorice, diacronice,
arheologice, in favoarea unei reconstructi mai nuantate teologic.28
Contextualizand demersul lui, trebuie subliniat ca O. Culmann a incercat in
primul rdnd sa raspunda abordarii existentialiste si rigide istoric a lui H.
Conzelmann, care considera ca perioada lui Isus este mijlocul istoriei, al
revelatiei, cu doua consecinte importante: inainte de Isus se afla VT, adica
vechiul legamant, iar dupa El vine istoria Bisericii (vazuta ca o perioada
oarecum independentd de Isus, despariitd teologic si fenomenologic de
timpul lui Isus si de interventia Sa directd).2® Pentru O. Culmann, perioada
Bisericii este direct si organic legata de timpul lui Isus, care este centrul
revelatiei, si continua acest timp prin marturisirea unei centralititi perpetue
a lui Isus in istorie si in vesnicie (El este Domn, asezat la drepta Tatalui,
intr-o mijlocire continua, ntr-o relatie continua cu Duhul Sfant i lucrarea
Sa speciala, despre care da marturie Faptele Apostolilor). Prin contrast,
teoria lui Conzelmann se referea doar la o proiectie ,terestrd”, la o sectjiune
limitatd, a lucrarii vegnice a mantuirii. La Culmann, istoria mantuirii se
desfasoara pe mai multe planuri, se dezvolta pe un plan in ceruri, pe altul
pe pamant, in inima oamenilor, in sanul Bisericii, este receptata de ingeri —
pe un alt nivel, etc., toate aceste planuri istorice concurand la tabloul
general al istoriei méntuirii.

Mai departe, intre submetodele de tip istoric pot fi amintite metoda
sintetica-istorica, axata pe temele teologice de baza ale NT pe care le
urmareste prin diversele tipuri si straturi de texte scripturale ca sa noteze
dezvoltarea lor de-a lungul perioadelor biblice;3° metoda sectjunilor
transversale, care preia o tema centrala, unificatoare, si o priveste in
evolutie istorica (de ex., tema legdmantului sau a promisiunilor mantuirii,

28 Culmann isi imparte astfel tratatul: 1. Prolegomena (istoria
mantuirii, hermeneutica istoriei mantuirii); 2. Geneza abordérii
istoriei mantuirii (credibilitatea autorilor biblici), 3. caracteristici
fenomenologice (tensiunea intre ““deja si nu inca”, intre eternitate
gi istorie), 4. tipuri majore de intelegere ale istoriei méntuirii
(inceperea istoriei méntuirii prin Isus, perioada intermediari a
istoriei méantuirii (Ioan, Luca), ansamblul istoriei méntuirii).

29 H. Conzelmann, Die Mitte der Zeit (1954), eng. trad. The Theology
of St Luke (London: Faber, 1960).

30 Avantajul acestei metode este cid subliniazi unitatea Scripturii.
Dezavantajul ei consta in faptul cé este subiectiva in interpretarea
straturilor de texte si a asocierii lor cu autorii initiali (diverse
ipoteze redactionale) si poate forta o interpretare artificiald a NT.
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despre Duhul Sfant, etc.);3' metoda istorica-sociald care studiaza
dezvoltarea ideilor teologice n viata Bisericii.32

Metoda analiticd. Urmareste sa pund in evidentd teologia distinctd a
fiecarui autor sau carfi, adica: ce a vrut sa spuna autorul, care era
contextul, ce intelege autorul? Are capacitatea de a pune in evidenta
mesajul unic al fiecarei carii, dar poate sa fie subiectiva si sa limiteze
intelegerea interacfiunii teologice intre autori, in contextul predicarii din
Biserica primara. In acelasi timp, poate da impresia ¢ a ajuns la o
intelegere completa, exhaustivd a teologiei autorilor biblici. Avantaj:
subliniaza intelesul urmarit de fiecare autor, accentele specifice.
Dezavantaj: incurajeaza o diversitate radicala, un colaj fara coeziune de
ansamblu.

Metoda tematicd. Este o abordare sintetica si discuta categoriile TBNT de
pe pozitia TS. Ce spun autorii, cartile, corpusurile de car{i (de exemplu,
scrisorile lui Pavel). In sec. XII Peter Lombard a facut o prima incercare de
teologie sistematica, studiind ce spune Biblia despre Dumnezeu, despre
har, predestinare, binefacere, condamnare, judecata finala, etc. O abordare
mai recentd, de acelasi tip, este cea a lui A. Richardson (care discuta ce
spune NT despre Dumnezeu, Duhul Sfant, Hristos, rascumparare
(soteriologie), studii despre Biserica (eclesiologie), slujire, sacramente sau
simboluri, etc.).33 Tntre avantajele acestei metode se numard sublinierea
unitatii mesajului biblic. Pe de alta parte, doar cu greu poate fi deosebitd de
teologia sistematica si, in acelasi timp, poate introduce idei contemporane
in tabloul teologiei autorilor biblici, obtinandu-se o reconstructie deformata
a gandirii acestora. Prezentarea teologiei autorilor NT este coerent,
unitard dar nu neapérat exhaustiva. in plus, ea tinde sa fie construitd pe

31 Taria ei std in intelegerea de ansamblu pe care o aduce temelor.
Sldbiciunea ei constd in selectia oarecum arbitrard a temelor
(atunci cadnd nu este exhaustiva). O tem& centrald aleasa
neinspirat poate forta celelalte teme si se armonizeze cu ea.

32 Valoarea ei consta in faptul céd incearcid si inteleaga trasaturile
comunitatilor care au stat in spatele scrierii Bibliei. Ridica insi si
probleme specifice, cum ar fi subiectivitatea reconstructiilor, care
lasa textul biblic la bunul plac al speculatiilor teologice.

33 A. Richardson, An Introduction to the Theology of the New
Testament (London: SCM Press, 1958). El crede c& Biserica
primaré poseda o teologie comund care poate fi reconstituitd din
studiul literaturii NT. La baza acestei teologii std invéatédtura lui
Isus care se deosebeste de interpretérile fariseilor, saducheilor, ale
carturarilor, etc. Acestia interpretau diferit VT gi asteptau un
Mesia cu tréaséturi pe care Isus nu le-a confirmat in intregime.
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baza formalismului gandirii contemporane (cu elemente de hermeneutica
incorporatd). Metoda sinteticd a deschis, in acelasi timp, si 0 dezbatere
interesanta cu privire la receptarea teologiei NT. Richardson considera ca
doar un crestin poate intelege teologia Bisericii primare asa cum poate fi ea
reconstruitd din textul NT prin discutarea cartilor in lumina comentariilor
analitice si a descoperirilor istorice.34 Pe o pozitie opusa se situeaza K.
Stendahl care sustine ca atat crestinul cat si necrestinul pot reconstrui
teologia Bisericii primare din documentele NT (doar ca necrestinul nu va
putea intui bine valoarea convingerilor crestinilor).35 Un alt autor important
care imbratiseaza metoda tematica este C. H. Schelke.3¢ Pentru el, temele
importante sunt Creatia, Lumea, Timpul, Omul (vol. 1), Istoria mantuirii si a
revelatiei (vol. 2), Etica (vol. 3), impéaratia Iui Dumnezeu, Biserica,
Eshatologie (vol. 4). El atrage atentia ca teologii biblici ai NT ,nu doar
descriu NT ci si 1l interpreteaza”, subliniind ca teologia biblicd a NT nu este
pur si simplu o recuperare a istoriei NT, ci $i 0 interpretare a acesteia.

Metoda existentialistd. Aceastd metodad subliniaza nevoia reinterpretarii
contemporane a TB. Ea cauta intelegerea mesajului autorului initial catre
destinatarul initial, si deduce principiile receptate de catre acest destinatar,
mecanismul sau exegetic. Odatd descoperite principile de baza ale
mesajului NT, formularea lui pentru cititorul modern se face in cheie
existentialista, pe baza argumentului eternului uman. Printre meritele
acestei metode este acela ca personalizeaza invatatura Scripturii, ca {ine
cont si incearca sa recupereze mesajul general al NT si formele (termenii)
in care acesta a fost (si este) receptat. Printre dezavantaje este faptul ca
aplica o filosofie moderna (existentialismul) in procesul de conturare a unui
mod de infelegere antic. Rudolf Bultmann este un reprezentant de seama

Richardson, Introduction, 9, 12. Conform Ilui Richardson,

reconstructia fidela tine de o relatie personalé cu Isus Hristos, prin
credintd, pentru cd El este, de fapt, autorul si sursa predicarii
apostolice.

35 Astfel, existd si posibilitatea (primejdia) ca reconstructiile
contemporane ale teologiei apostolice si fie confesionale. Cf. o
criticd a lui L.E. Keck contra lui A. Richardson: “Acel Isus care
invata lucrurile atribuite lui de catre Richardson este prezentat, de
fapt, ca un teolog crestin, si anume ca un anglican (i.e. ca A.
Richardson).” (L.E. Keck, ,Toward the Renewal of New Testament
Christology”, NT'S 32 (1986): 362-77).

36 K.H. Schelkle, Theology of the New Testament, 3 vols, trad.
W. Jurgens (Collegeville, MN: Liturgical, 1971-77).
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al metodei existentialiste.3” El aplica filosofia lui Heidegger la domeniul
teologiei. Unul din conceptele sale de baza este demitologizarea mesajului
Scripturii (aldturi de acesta sta si ideea nevoii de remitologizare
contemporand a mesajului Scripturii).3¢ Hans Conzelmann, elev al lui
Bultmann, va reactiona fata de aceastd conceptie,3® facand un pas spre
liberalism si sustindnd ca nu mai este interesanta reconstructia istorica a
teologiei NT (centrul timpului) ci doar interpretarea ei, accentuénd, astfel, si
mai tare, latura existentialista, si nevoile de astazi ale Bisericii (a treia faza
a istoriei méntuirii, conform Iui Conzelmann). Din acest punct de vedere,
TBNT ar deveni tot mai subiectiva, ceea ce este punctul slab al acestei
abordari.

Metoda hristologica. Hristos este cheia hermeneutica majora, fereastra prin
care intelegem revelatia lui Dumnezeu cu privire la orice tema (foloseste
ideea centralitatii Iui Hristos ca principiu fundamental). Pe deoparte,
metoda subliniaza unicitatea lui Hristos si caracterul fundamental al
predicrii si persoanei Sale. In acelasi timp ins& are tendinta de a
spiritualiza pasajele care nu se refera la Hristos, si de a le forfa
interpretarea, ajungand la idei straine de intentia primara a autorilor.

Metoda canonicd. Reprezentant important este Breward Childs.4
Interpretarea canonica {ine cont de faptul ca prin inspiratie si selectie, prin
apartenenta la canon si ordinea canonica a scrierilor, avem un comentariu
exegetic subtil al Scripturii. Canonul devine resursa exegetica, factor
determinant in infelegerea teologiei autorului unei carfi din NT. Desi este
diferita de metoda canonica, aici poate fi amintitd si metoda credala.
Aceasta priveste la Biblie ca la o serie de afirmatii de crez desprinse de
contextul lor istoric, vazute din perspectiva eterna a Bisericii. Recunoaste

37 R. Bultmann, Theology of the New Testament (London: SCM,
1952).

38 R. Bultmann, Jesus Christ and Mythology (NY: Scribner's, 1958);
cf. J. Macquarrie, The scope of demythologizing: Bultmann and his
critics (NY: Harper and Row, 1960).

39 H. Conzelmann, Hans. An Outline of the Theology of the New
Testament, trad. J. Bowden (New York: Harper & Row, 1968;
Grundriss der Theologie des Neuen Testaments. 2d ed. Munich:
Christian Kaiser, 1968 (1967)).

40 B.S. Childs, The New Testament as Canon: An Introduction
(London: SCM, 1984); idem, Biblical Theology of the Old and New
Testaments (London: SCM, 1992); idem, Biblical Theology: A
Proposal (Minneapolis, MN: Fortress, 2002). Cf. si F. Thielman,
Theology of the New Testament: a canonical and synthetic
approach (Grand Rapids, MI: Zondervan, 2005).
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importanta crezului si a inchinarii in NT. Traseaza, insa, o distinctie prea
radicala intre credinta si istorie.

Metoda multiplex. Preferata de G. Hasel, metoda multiplex combina
metodele enumerate mai inainte $i porneste de la text pe care il analizeaza
exegetic din punct de vedere gramatical, istoric si social, pentru a intelege
matricea social-culturala in care traiau primele comunitati de crestini.
Mesajul interpretat astfel este organizat apoi, in tendinte de bazad si
structuri fundamentale, caracteristice pentru carti, autori si pentru perioada
in care au trait. Intre aceste perspective, existd, bineinteles, diverse
interactjuni, locuri comune, sau tendinte particularizatoare, dupa cum si
accente specifice. Principalele tipuri de teologii (marcana, ioanina, pauling,
catolica tarzie, etc.), sunt interpretate, astfel, atat in independenta lor
teologica, precum si ca expresii ale unui fond comun de predicare, de
vestire a evangheliei (metafore comune, accente comune, subiecte
comune). Teologia biblica incearca sa recupereze atat gandirea specifica a
fiecarui autor, parte din abordarile teologice timpurii ale Bisericii, precum i
fondul comun al viziunii despre viatd si credinia (ceea ce subliniaza
unitatea de gandire a Bisericii pe subiecte cum sunt misiunea, asteptarea
venirii a doua a lui Isus, etc.). Pe l&nga acest tablou teologic syncronic, se
poate pune in evidentd si o perspectiva diacronica, o linie de schimbari
teologice progresive, in timp. Tabloul final trebuie prezentat mai degraba in
termeni compatibili cu géndirea crestina primara, care apariin textului si
timpului cand a fost scris NT, decat in termeni moderni, care presupun o
filtrarea tarzie a mesajului lor, o prelucrare conform@ cu dezvoltarile
ulterioare.

Abordarea adoptata in prezenta carte este o abordare
tematica si pe autori, cu comentarii de perspectiva
istorica, adica o abordare de tip multiplex.41

Pentru a evidentia trasaturile specifice ale autorilor
biblici, studiul de fata va lua in considerare cateva teme

41 Cf. G. Hasel. De asemeni, D. Guthrie, New Testament Theology
(Downers Grove: InterVarsity Press, 1981); G. Ladd, A Theology of
the New Testament (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1974), W.
Kimmel, The Theology of the New Testament (London: SCM, 1975);
F. Stagg, New Testament Theology (Nashville, TN: Broadman,
1962).
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teologice majore (hristologie, pneumatologie,
antropologie, nomologie, eshatologie) si le va discuta din
perspectivele diverse ale corpusurilor NT.



2. TEOLOGIA BIBLICA Sl HRISTOLOGIA NT

Hristologia reprezinta studiul teologic al persoanei
(identitatii) si lucrarii lui Isus (Hristos, gr., sau Mesia,
ebr., inseamna ,unsul”, ,cel ales”).

In general, se poate vorbi de o hristologie a VT si de
una a NT. Hristologia VT se referi la asteptarile
mesianice ale iudeilor si la profetiile din VT vazute, insa
din perspectiva crestind. Din acest punct de vedere,
hristologia se intersecteazéa cu teologia mesianica iudaica,
care cuprinde multe si diverse conceptii evreiesti cu
privire la fiinta si lucrarea lui Mesia, dintre care unele
depasesc limitele portretului hristic al lui Isus, sau nu se
potrivesc cu acesta.

Hristologia ca atare are, totusi, ca subiect portretul
din NT al lui Hristos, si se refera la intrarea in istorie a
Fiului lui Dumnezeu, la intruparea Sa, la felul in care a
fost receptat portretul Sau istoric, lucrarea si jertfa Sa,
identitatea Sa, de catre apostoli, de primii credinciosi, de
Biserica primara, etc.

Desi se preteaza clar la un studiu sistematic, prin
metodele teologiei sistematice, persoana lui Isus,
umanitatea Lui, titlurile Lui, constituie subiecte care
permit o buna evidentiere, prin asemanare si contrast, a
teologiei specifice a autorilor NT, deci, prin metodele
teologiei biblice. De exemplu, se poate intreba ce spun
fiecare dintre autorii NT despre divinitatea, umanitatea
sau mesianitatea lui Isus Hristos? Se observa cumva o
dezvoltare istorica a intelegerii noi testamentare despre
Isus Hristos? A avut Domnul Isus Insusi o hristologie?
Care sunt trasaturile ei de baza? S-a dezvoltat ea istoric,
de-a lungul vietii Sale? Existd urme ale unei asemenea
dezvoltari in Noul Testament? Cum se leagd teologia
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fiecarui autor de predicarea lui Isus si in ce masura este
aceasta predicare dezvoltata de teologia fiecarui autor?

In general, la autorii NT se pot observa doui tipuri de
perspective hristologice: (a) o hristologie ,,de sus” (care
subliniazd mai inainte de toate divinitatea lui Isus
Hristos, asa cum a fost ea cunoscutd mai ales dupa
inviere si inaltare, si apoi o vede si in restul detaliilor
vietii lui Isus; acest tip de abordare este caracteristic lui
Toan si lui Pavel); (b) o hristologie ,,de jos” care subliniaza
mai intdi de toate umanitatea lui Isus Hristos si
mesianitatea Lui, si apoi divinitatea Sa, asa cum au fost
ele cunoscute progresiv in timpul lucrarii Sale
pamantesti, inainte de inviere, si cum au fost ele
confirmate si revelate suplimentar in invierea si
inaltarea lui Isus. In mod caracteristic, evanghelile
sinoptice sunt cele care folosesc aceastd metodda de
receptare treptata a semnificatiei persoanei lui Isus.

In continuare vor fi studiate un numaér de titluri din
titlurile lui Isus si invatatura NT despre umanitatea Sa.

2.1 TITLURILE MESIANICE ALE LUI ISUS

Titlurile mesianice ale lui Isus descoperia imaginea pe
care o au autorii despre El, felul in care a fost inteles
incepand din zilele predicirii sale pana in zilele
proclamérii Bisericii.

Unele din aceste titluri au fost folosite si in timpul VT.
Ele au primit insa un inteles nou, cand au fost aplicate
lui Isus. Apare, astfel, o anumitd discontinuitate intre
intelesul lor din VT gi cel din NT. Alte titluri au aparut
mai tarziu, in perioada intertestamentara si reflecta
eforturile teologilor evrei de a gandi cine este Mesia si
cum va restaura Dumnezeu regatul lui Israel. In al
treilea rand, exista titluri care au fost atribuite prima
oara lui Isus, si nu au un istoric prealabil demn de
retinut.
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O buna caracterizare a Domnului Isus si a identitatii
Sale, asa cum apare ea in NT, nu se poate face prin
studiul unui singur titlu, ci a mai multor asemenea
titluri. De ce este studiul titlurilor Domnului Isus o buna
metodd de a explora teologia autorilor NT? Pentru ca
permite receptarea unei anumite conceptii mesianice si a
unei anumite perspective istorice: Mesia era asteptat cu
mai multe titluri, iar ele i-au fost atribuite lui Isus, nu
fara modificari insa.

O observatie interesanta: lui Isus 1i placeau titlurile,
apelativele, poreclele — dacd se poate spune asa. De
exemplu, El i numeste pe Ioan si lacov boanerghes (fiii
tunetului), lui Simon Petru 1ii zice ,,piatra” (petros, gr.;
kefa, aram.); pe Natanael il numeste ,israelitul
neprihénit”; Ioan devine ,,ucenicul preaiubit”; Toma este
numit si ,geamanul” (didymos, gr.; pe pagani, in contrast
cu evreii, si ca sa indulceascd parabola, ii numeste
,catei” (sau ,catelusi”, ta kynaria - la vindecarea fiicei
femeii siro-feniciene). Se pare cad si in cercul apostolic
erau gustate apelativele speciale (de exemplu, Barnaba
este numit ,,filul mangaierii”, huios parakleseos, gr.; lui
Luca 1 se zice ,doctorul preaiubit” iatros ho agapetos,
etc.).

Practica aceasta nu poate fi depéartita de faptul ca in
imperiul roman, cetatenii aveau trei nume (,tria
nomina”): praenomen, nomen si cognomen. De exemplu,
Saul era cunoscut intre romani ca Pavel (sau Paul,
Paulus, posibil, ,cel mic”), iar Silas era numit gi Silvanus
(Fapte 15:40; 1 Tes. 1:1; 2 Tes. 1:1); in mod asemaéanator,
Matei era numit si Levi (ambele fiind nume evreiesti),
etc. Totusi, reflecta si o tendinta a grupului de a agrea cu
diverse nume care reflectau identitatea in grup a
purtatorilor.

Exemple de titluri mesianice din Vechiul Testament
Samanta (samanta femeii)
Fiul, Fiul omului, Fiul lui Dumnezeu
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Profetul ca Moise

Urmasul lui Avraam

Vlastarul, Vlastarul lui Isai
Emanuel (Dumnezeu este cu noi)
Printul Pacii

Parinte al eternitatii

Sfetnic minunat

Robul Domnului

Leul lui luda

Titluri date Domnului Isus Hristos in Noul Testament:
Mesia (Hristos, gr.), Unsul

Fiul lui Dumnezeu

Emanuel (Dumnezeu este cu noi)
Painea

Lumina

Apa

Vita

Tnvatatorul (Rabuni, Rabi)

Fiul lui David

Fiul Omului

Mielul lui Dumnezeu

Pastorul cel Bun

Calea

Adevarul

Viata

Alfa si Omega

Mantuitorul

Manglietorul

Domnul (adonai, ebr.; kurios, gr.)
Preot, marele preot

Al doilea Adam (al doilea om)
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Titlul Fiul Omului

In greceste expresia este ho huios tou anthropou; in
aramaica: bar enas, bar enog; iar in evreieste: ben Adam.
Titlul Fiul Omului este important pentru ca pare sa fie
cel pe care Isus l-a folosit cu precadere despre sine (cf.
Mt. 18:11, Isus se descrie pe sine drept: ,Fiul Omului
[care] a venit sa caute ce era pierdut”). Originea hristica
a acestui titlu este remarcata adesea: toate referintele
din NT il au la origine pe Isus (M. Hooker). Pentru alti
comentatori (P. Vielhauer, N. Perrin) titlul acesta
reprezintd o eticheta preferata de Biserica si, de aceea,
folositd mult in NT. Altii spun ca in evangheliile NT se
intalnesc ambele surse: unele contexte isi au originea in
modul de adresare specific lui Isus, iar altele reprezinta
preferintele Bisericii (R. Bultmann, G. Bornkamm).

In ce priveste semnificatia, s-a argumentat ci Isus ar
fi folosit acest titlu cu uneori intentii mesianice, alteori
cu conotatii poetice, reprezentand un alt mod de a zice
,,eu” (G. Vermes); dincolo de poezia intrinseca a formulei,
termenul are conotatii mesianice clare. Originea
inrddacinata in istorie, a acestui termen, este vadita si de
faptul ca evangheliile sunt cele care contin in mod masiv
referintele la acest titlu, si nu epistolele - care apartin
celui de al doilea strat de reflectie crestina, i.e. al
organizarii Bisericii. Iar in ce priveste evangheliile, cele
mai bogate in acest titlu sunt evangheliile sinoptice. Cu
alte cuvinte, atunci cand se studiaza titlul Fiul omului ne
giasim in apropiere maxima de Isus si portretul Sau
istoric.

CONTINUTUL TEOLOGIC IN VT

In Psalmul 8:4 termenul are un continut colectiv, se
refera la omenire. Ezechiel 2:1 include o anumita
reprezentativitate (acei oameni carora le vorbeste
Dumnezeu), sau e un apelativ general. Daniel 7:13 este
unul din textele cele mai importante, unde fiul omului
are caracter reprezentativ: cineva ca un fiu al omului
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vine pe norii cerului si se infatiseaza inaintea tronului lui
Dumnezeu, unde primeste domnie vesnicd peste toate
natiunile pamantului. In Daniel 8:17 se schimba
registrul si Daniel insusi este numit fiu al omului. Fiul
Omului cu continut reprezentativ apare si in 1 Enoh, 4
Ezra, carti vechi, o colectie de scrieri apocrife inter-
testamentale. In concluzie, Fiul Omului ar putea
insemna uneori, in VT, o simpla referintd la un om (mai
ales in cadrul unei viziuni), o declaratie generica de
indentitate (suntem ,oameni”, ,fii ai oamenilor”), sau o
subliniere a identitatii vorbitorului (adica ,,acest fiul al
omului”, nu o altd persoani). In acelasi timp, in mod clar,
termenul reprezintd un titlu mesianic cu conotatii
apocaliptice.

TiTLuL FiuL OMULUI IN EVANGHELIILE SINOPTICE

Cu privire la titlul Fiul omului, in evangheliile sinoptice,
conform observatiilor lui Marshall, se pot identifica trei
tipuri diferite de referinte.

Grupa A - reprezintd categoria de pasaje care se
refera la lucrarea si activitatea pamanteasca a lui Isus.
De exemplu, in Marcu 2:10, 2:28 apare cu inteles
mesianic. In Luca 7:34, Isus se descrie pe sine, facand
comparatie intre El si Ioan Botezatorul (Fiul omului,
Isus, s-a identificat cu oamenii, in timp ce Ioan traia ca
un nazireu, despartit de oameni; sfintenia lui Isus se
manifesta prin cumpatare, nu prin restrictii, prin regim
alimentar). Luca 9:58 se refera la lucrarea paméanteasca
a lui Isus, la stilul Siu de viatd, de predicator pelerin. In
Luca 19:10, Isus isi descrie singur scopul misiunii Sale
pamantesti.

Grupa B - reprezinta categoria de pasaje in care titlul
Fiul Omului se foloseste cu privire la suferinta, moartea
si invierea lui Isus. Exemple: Marcu 8:31, 10:45, 14:21,
41.

Grupa C - reprezinta categoria de pasaje in care titlul
se refera la inéaltarea in glorie a lui Isus, la revenirea Sa
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glorioasa, a doua oara, la Judecata pe care o va conduce
El. Exemple: Marcu 8:38, 13:26, 14:62, Luca 12:8, 12:40,
17:22-30, 18:8, Matei 10:23, 19:29.42 (O folosire
interesanta este cea din Marcu 15:39, unde Isus este
numit de sutasul roman gi om si Fiu al lui Dumnezeu,
intr-o singura propozitie.

Isus spune despre sine ca El este Fiul Omului, nu doar
face afirmatii despre ce face sau va face Fiul Omului, ori
Mesia, in general. Acesta este titlul preferat al lui Isus
(se pare ca El se descria pe sine mai degraba ca Fiul al
Omului, nu ca Fiu al lui Dumnezeu, cel putin in
discursurile publice). In ideea aceasta, Isus foloseste
titlul cu cateva nuante, ca pe o eticheta a Sa, ca un mijloc
de identificare mesianici. In acelasi timp, Isus umple
titlul Fiul Omului din VT cu un nou inteles, adica El este
Fiul Omului si anume, intr-un mod unic, cu adevarat
reprezentativ. Din punct de vedere al hristologiei, Isus
redefineste ce este Fiul Omului, El spune ce face Fiul
Omului, indiferent ce au spus cei din vechime. El umple
termenul cunoscut deja cu o noua semnificatie.

Despre unele din aceste texte s-a emis parerea ca intr-
Biserica ar fi incercat sa-l descrie in ele pe Isus cu titlul
mesianic de Fiul Omului, in vreme ce aceasta nu a fost in
mod exact realitatea istorici, de exemplu, in Marcu
13:26-27, unde este vorba de a doua Sa revenire. Un alt
mod de a interpreta o asemenea referinta de tip C insa
este faptul Isus se numeste pe sine Fiul Omului, dar se
priveste, se obiectivizeazd ca istorie viitoare. Aici Fiul
Omului este considerat de catre Fiul Omului Isus, ca din
punctul de vedere al lui Dumnezeu intrupat, ca Fiu al lui
Dumnezeu.

42 T.H. Marshall, The Origins of New Testament Christology (IVP:
London, 1976).
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TiTLuL FiuL OMULUIIN lOAN

In evanghelia dupa Ioan titlul Fiul Omului este mai rar

mentionat decdt in evangheliile sinoptice (Ioan

departeaza de prezentarea istorica si
favorizeaza o hristologie ,,de sus”; el
foloseste mai des, de exemplu, titlul
Fiul lui Dumnezeu). Totusi, intre
modul lui Ioan de a folosi acest titlu
si cel al autorilor sinoptice este o
mare asemanare (Isus se numeste pe
sine Fiul omului, In. 1:51; in 5:27,
6:27, foloseste intentionat acest titlu
accentuand conotatiile lui mesianice,
autoritatea de judecator final a lui
Isus, etc.).

Ioan are gi numeroase contributii
proprii, insa. Isus foloseste titlul in

Tranzitia
istorica si
teologica
observata in
titlurile lui
Isus este o
méarturie a
intruparii lui
in istorie. El
a devenit
om, a primit
numele Isus
si a fost
numit

sensuri noi, care intriga (In. 6:53, 62; Hristosul,
problema mancarii Fiului omului). Fiul lui
Termenul este citat in contexte in Dumnezeu,
care comentariul lui Isus si al lui Incércand
Ioan pare sa se impleteascd strans titlurile cu o
(In. 3:13, 14). In ce priveste noua - -
semnificatie.

comentariile, Ioan are si umorul de a
inregistra intrebarile poporului pe
aceasta tema: ,Noi am auzit din
Lege ca Hristosul ramane in veac; cum dar zici Tu ca Fiul
omului trebuie sa fie inaltat? Cine este acest Fiu al
omului?” (In. 12:34; cf. 8:28).

Printre sensurile subliniate in mod caracteristic de
Ioan mai sunt si altele. In Ioan 1:51 apare viziunea scirii
lui Iacov (Iacov a vazut pe Fiul Omului, preexistenta
Fiului Omului). Capitolul 6 este plin de ziceri legate de
Fiul Omului si semnificatia cinei mesianice, a hranirii in
pustie. Fiul Omului apare in dialogul cu evreii (8:28) se
pare ca face o referire la moartea Lui, felul in care moare
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trebuie si fie o revelatie. In dialogul cu orbul: crezi tu in
Fiul Omului (In. 9:35)74

In dialogul cu grecii (12:23, 34 — Fiul omului) si in
discutia de la masa pascala (13:31, Fiul omului) apare
tema glorificarii lui Isus, chiar de pe pamant.

Este interesant de subliniat cid in Ioan, titlul Fiul
omului incepe sa fie folosit si fata de neamuri, iar acestea
par sa inteleaga semnificatia sa mesianicd. Asa este
cazul in dialogul cu grecii (12:23, 34) si chiar in
prezentarea lui Pilat, ,iatd omul” (19:5). O alta aluzie
probabila la acest titlu poate fi referinta generala a
orbului vindecat, care se refera la Isus prin termenii
somul acela” (9:11).

In concluzie, Evanghelia dups Ioan este scrisd cu o
perspectiva mai filosofica; Ioan este mai putin istoric, el il
prezinta pe Isus mai aproape de modul in care a fost
inteles dupa inviere. El ne comunicd mai clar decat
autorii sinoptici ideea unei relatii spirituale cu Isus, Fiul
Omului, pe care Tatal il primeste si il imputerniceste in
mod deosebit (titlul Fiul omului este tratat pe un ton
apropiat si in contexte comune cu cele folosite pentru
titlul Fiul lui Dumnezeu).

TitLuL FiuL OMuLurin RESTUL NT

In restul NT, titlul este folosit sporadic, cu conotatii
mesianice. Astfel, Faptele Apostolilor 7:56 descrie
moartea lui Stefan si viziunea sa: Fiul Omului este Mesia
glorificat si sta la dreapta Tatélui, in ceruri.

Pavel nu foloseste expresia Fiului omului, dar se
apropie de ea in cateva cazuri, putine, intr-adevar. Astfel,

43 Traducerea Cornilescu reda aici varianta Fiul lui Dumnezeu, dar
manuscrisele cele mai vechi au Fiul omului (P%.75 B D W pc sys co).
Varianta cu Fiul lui Dumnezeu este sprijinitd de A L @ ¥ 070. 0250
f 113 33 m lat syPh bo, etc. (E. Nestle, E. Nestle, K. Aland, B. Aland,
Novum Testamentum Graece (27. Aufl., rev.) Stuttgart: Deutsche
Bibelstiftung, 1993), 281 (Universitdt Miinster, Institut fur
Neutestamentliche Textforschung).
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Isus este numit de Pavel, omul Isus, mijlocitorul nostru
inaintea lui Dumnezeu, in 1 Tim. 2:5-6; Efeseni 4:13
precizeaza ca trebuie si ajungem la statura Fiului lui
Dumnezeu, adicad starea de ,barbat desavarsit” (aner
teleion). Filipeni 2:7-9 aduce o paraleld apropiata,
referindu-se la Isus, cel facut asemenea omului si inaltat,
apoi, ca domn al domnilor.

Un exemplu mai clar se giseste in Evrei 2:6-8, care
este un citat din Psalm 8:4-6 (un psalm davidic): ,,Ce este
omul, ca sa-ti amintesti de el, Ce este fiul omului ca sa iti
pese de el? L-ai pus pentru putin timp mai prejos de
ingeri [elohim], L-ai incununat cu slava si cinste,Toate
le-ai asezat sub picioarele lui.”

Cuvantul ebraic elohim poate fi tradus 1 1n mai multe
feluri: ,,dumneze1 ,,Dumnezeu”, ,ingeri” sau ,,cei
puternici”. In Evrei 2:6 autorul foloseste interpretarea
sngeri”’, iar inferioritatea omului fatd de ingeri este
inteleasa nu atat ontologic, cat temporal, adicad oamenii
nu sunt mai jos decat ingerii - prin definitie, ci sunt asa
pentru putind vreme. Oamenii, in aceasta perspectiva,
vor fi doar pentru putina vreme mai pe jos de ingeri, caci
mai tarziu ei sunt reabilitati, glorificati si chiar vor
judeca ingerii. Autorul da un exemplu esential: Isus, prin
intrupare si prin inaltarea in glorie, este primul om care
ilustreaza acest destin glorios (De asemenea, umanitatea
reprezentativa a lui Isus este descrisa in Evr. 2.11-18).

Originea evaluarii acesteia pare sa fie Iov 7:17-19, ,,Ce
este fiul omului, sa-i dai atata importanta? De ce il iei
atat de in serios si il verifici in fiecare dimineata? Cand
vei inceta sa te mai preocupi atat de mine? Cand imi vei
da rigaz si-mi inghit saliva?” In acest pasaj Iov se vede
pe sine ca pe un om, pur si simplu. Ceea ce spune el
traduce intrebarea implicita ,De ce nu ma lasi in pace?
De ce nu imi dai un ragaz? Ma cercetezi si ma pedepsesti
atat de mult... sunt doar un imperfect fiu al omului...
lasd-ma sa respir, sd4 imi revin...”). Contextul folosirii
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acestui titlu la Iov este un context al revoltei, al
contestarii, al justificarii.

Intrebarea lui Iov este reluati si elaborati de David in
Psalmul 8.4-6 (chiar 4-8): ,Ce este omul, ca sa Te
gandesti la el? Si fiul omului, ca sa-1 bagi in seama? L-ai
facut cu putin mai prejos decat Dumnezeu [elohim] si 1-
ai incununat cu slava si cu cinste. I-ai dat stapanire peste
lucrurile mainilor Tale, toate le-ai pus sub picioarele
lui...” Omul este comparat cu lumea stelelor (8.3) si cu
lumea animalelor (8.7-8), cea din urma fiindu-i data in
stapanire (conform exegezei din Evr. 2.6-8, si lumea
cosmica 1i este datd spre stapéanire), si implicit este
comparat si cu Dumnezeu (comparatia are sens, din
perspectiva Genezei, pentru cd omul a fost creat dupa
chipul lui Dumnezeu, numit elohim in Gen.1-2, cf.
crearea omului in Gen. 1.27-28, ca sa reflecte sau sa
exercite pe pamant stadpanirea divina).

Titlul Fiul omului reapare in Apocalipsa 1:13, 14:14
(cineva asemenea unui fiu de om, sau asemenea Fiului
omului). De data aceasta punctul de plecare nu este doar
VT (Daniel 7) ci si intreaga predicare -crestina,
evangheliile NT. Conotatiile titlului in Apocalipsa sunt
clar mesianice si eshatologice. Fiul omului, Isus Hristos,
este cel ce da revelatia si El este cel victorios asupra
Neamurilor.

ConcLuzi

Intelesul acestui titlu in Evangheliile sinoptice are de a
face cu identitatea mesianica a lui Isus. Aceasta nu
inseamna ca titlul este lipsit de perspectiva divina, de
potential semantic divin. Dimpotriva, titlul capatd un
asemenea inteles prin asociere cu persoana lui Isus. In
mod principal, insi, el se refera la identitatea umana
reprezentativa, mesianica a lui Isus (un reprezentant al
omenirii acceptat de Dumnezeu). Tema umilintei lui Isus
in procesul intruparii si a dezbracarii sale de
prerogativele divine in ideea slujirii pe pamant nu este
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inclusa in continutul acestui titlu ci, mai degraba, tema
exaltarii si a reprezentativitatii. Titlul Fiul Omului
inseamna in NT in principal identificare cu umanitatea,
autoritate mesianica, recunoastere divina, victorie totala
si conducerea tuturor Neamurilor, executarea judecatii
finale, apocaliptice, asupra oamenilor gi ingerilor,
supunerea intregii lumii la picioarele lui Dumnezeu.
Titlul capata anumite conotatii divine prin asociere cu
Isus, cu faptele si minunile facute de El, si prin asociere
cu un alt titlu important, Fiul, sau Fiul lui Dumnezeu.

Se poate vedea ca, din punct de vedere al recunoasterii
mesianice, o legatura deosebita exista intre Fiul Omului
si Duhul Sfant: Matei 12:32, Luca 12:10. In ipocrizia lor,
iudeii acelui timp Ii vid minunilor, dar nu il cred si
interpreteaza  faptele Ilui negativ, atribuindu-le
diavolului.

Venirea Fiului Omului inseamna inceperea salvarii, cf.
Luca 19:10. Fiul Omului are o misiune clari, aceea de
mantuire a oamenilor.

In cazul titlului Fiul Omului, ca, de altfel, si in cazul
altor titluri ale lui Isus in NT, se pot observa trei
tranzitii importante:

e O tranzitie de la un inteles secular, general, la unul particular,
mesianic. Un titlu poate sa aiba un inteles cultural, o uzanta
seculara (de exemplu, sa fie un titlu de politete). Apoi, de aici se
construieste un inteles particular, aplicat unei anumite clase de
oameni.

e O tranzitie de la multiplicitate la unicitate. Mai multi oameni au
fost numiti Fiul Omului (de ex., lov, David), insa titlul ajunge sa
fie aplicat cu preponderentd, chiar cu exclusivitate, lui Isus. El
devine Fiul Omului cel mai remarcabil, si, de aici, unicul Fiu al
Omului, singurul care merita, cu adevarat, sa fie numit in acest
fel.

e O tranzilie de la o teologie VT la o teologie NT. Aplicate lui Isus,
titlurile capatad un nou inteles: semnificatiile sociale cat si cele
traditionale sunt umplute un continut nou, specific Lui. Isus
devine Fiul Omului, cel Unic, adevaratul Mesia, cu trasaturi
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specifice, atat divine cat si umane si, in plus, caracteristicile Sale
mesianice sunt completate de aspecte care sunt mai putin clare
in VT, cum ar fi: suferinfa Sa mesianica, venirea in doua etape
sau de doua ori a lui Mesia (i.e. intruparea si a doua venire,
pentru domnie si judecatd ), efc.

Titlul Fiul lui Dumnezeu

In mod paradoxal, ideea ci un om poate si fie numit Fiul
lui Dumnezeu era mai usor de acceptat pentru greci
decat pentru evrei si, bineinteles, in ambele parti nu avea
intelesul care i se atribuie in crestinism.

Grecii gandeau termenul de fiu al lui Dumnezeu ca
posibilitate a existentei unor barbati cu insusiri deasupra
oamenilor obignuiti, nemuritori, numiti si barbati divini
(theios aner) cum ar fi Hercule, Pitagora, Apollonius di
Tyana (desi acesta din urma este descris astfel de o
legenda post-crestina, inspiratd dupa Hristos) si altii,
oameni care au o nastere jumaéatate divinad, jumatate
umand, sau care acced in finalul vietii la un statut
aparte, nemuritor.4

44 D. Zeller, “The theia fusis of Hippocrates and of Other Divine
Men”, in J.T. Fitzgerald, Th. H. Olbricht, L. M. White, Early
Christianity and Classical Culture. Comparative Studies in Honor
of Abraham J. Malherbe, NT Sup110 (Leiden — Boston: Brill, 2003),
49-69. E. Koskenniemi, ,Apollonius of Tyana: A Typical theios
aner?”, JBL 117\3 (1998), 455-467, David S. du Toit, Theios
Anthropos. Zur Verwendung von theios anthropos und
sinnverwandten Ausdriicken in der Literatur der Kaiserzeit, WUNT
2. Reihe, vol. 91 (Tibingen: J.C.B. Mohr, 1997); vezi si B.
Blackburn, Theios Aner and the Markan Miracle Traditions,
WUNT 2 Reihe, vol. 40 (Tubingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
1991), C.R. Holladay, Theios Aner in Hellenistic Judaism. A
Critique of the Use of This Category in New Testament Christology
(SBLDS 40; Missoula, MO: Scholar Press, 1977) etc. Pe deoparte,
gindirea greacé recunoaste o pripastie adanca intre divinitate si
om, pe de alta, ea se afld intr-o constantd dorinta si tanjire dupa
natura divind. Omul nu se poate apropia de natura divin&, dar
poate deveni nemuritor. Singur, prin propriile puteri, insi, el nu
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In VT titlul este folosit adesea despre cei ce au o
relatie aparte, foarte apropiata si privilegiatd cu
Dumnezeu, dar in marea lor majoritate nu este
contemplata ideea de divinitate.

Astfel, in Geneza 6:1-4 si Iov 1:6, 2:1, 38:7, Daniel 3:25,
titlul este folosit cu privire la ingeri. Israelitii sunt
numiti si el fiii lui Dumnezeu: Deuteronom 14:1-2,
Ieremia 3:19-20, Osea 1:10. Ceea ce se spune la plural
poate fi reformulat, prin metonimie, la singular: Israel
este fiul lui Dumnezeu, de ex. Osea 11:1, ,am chemat pe
fiul meu din Egipt”. Fiul lui Dumnezeu poate fi si un titlu
dat imparatilor (2 Samuel 7:14). Mesia este si el numit
fiul lui Dumnezeu in perioada intertestamentara, in
cartile (Cartea lui Enoh, Apocalipsa lui Ezra 7:28, 13:32,
14:9).

Grecii — sau iudeii elenigti — intelegeau mai usor ca
Isus poate fi Fiul lui Dumnezeu, insa acestei intelegeri i
scapa ideea de unicitate, iar divinitatea (identificarea cu
Dumnezeu si natura deplin divina) era, de asemeni,
dificil de inteles.

FiuL LUl DUMNEZEU IN EVANGHELIILE SINOPTICE

In evangheliile sinoptice apar numeroase expresii
indirecte asociate cu filiatia divina, de exemplu: Fiul,
Fiul lui Dumnezeu, Tatdl Meu Ceresc, Tatal vostru din
Ceruri, Tatd Ceresc, Abba, etc. Intr-un mod metaforic
chiar si Adam este descris ca fiu al lui Dumnezeu, in
evanghelia lui Luca (de fapt, Isus este prezentat acolo,
implicit, ca fiu al lui Dumnezeu, pentru ca genealogia
este genealogia lui Isus, etc., fiul lui Adam, fiul lui
Dumnezeu, Luca 3:38).

poate realiza acest lucru. Chiar gi demizeii, ndscuti din zei si
oameni, nu au acces la nemurire si fericire vegnicd decat cu
ajutorul zeilor (D. Roloff, Gottihnlichkeit, Vergéttlichung und
Erhohung zu seligem Leben (Berlin: 1970), 198).
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In principal, in evangheliile sinoptice Isus vorbeste
despre sine din perspectiva Fiului, ca Fiu, dar fara sa
afirme intotdeauna in mod direct cd El este Fiul lui
Dumnezeu. Intr-un numir de pasaje titlul Fiul lui
Dumnezeu este folosit impreuna cu titlul Hristosul (cf.
Mt. 16:16, Mc. 8:28 in marturisirea lui Petru). Caiafa 11
intreaba pe Isus daca este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu
(Mt. 26:62, Mc. 14:61, Le. 22:66). In Le. 4:41 demonii
spun: ,Tu esti Fiul lui Dumnezeu”. Isus se numeste pe
sine ca Fiu, implicit intelegdndu-se ca este Fiul lui
Dumnezeu (Mt. 11:25, Lec. 10:21). O discutie generala a
asocierii intre Fiul si Tatal, sau intre Isus si ceilalti, ca
frati si mama si tatd, apare in Marcu 3:32, si o alta
asociere, mai directd, unde Isus este numit Fiul, iar Tatal
este cel ce stie totul, apare in Matei 24:36. La botezul lui
Isus, Dumnezeu Il numeste Fiu preaiubit in care isi
gaseste placerea, sau buna-placere, binevointa (Mc. 1:11,
Mt. 3:17; gr. eudokesa). Aceasta sintagma apare si la
schimbarea la fata, de pe munte (Mc. 9:9, Mt. 17:2).45
Satana 11 ispiteste pe Isus cu perspectiva aceasta a Fiului
(Mt. 4:3, Le. 4:3,9). Diavolul 11 numeste pe fatd Fiul lui
Dumnezeu (Lc. 4:41). Se poate observa cd, in evangheliile
sinoptice, exista un set special de situatii cand Isus este
numit Fiul lui Dumnezeu, de catre demonii si Satana.
Fiul re-apare, cu conotatii speciale, ca Fiu al Tatalui
ceresc, si in parabola viei si vierilor, Marcu 12:1-12,
Matei 21.33ff. In ultima parte a vietii de slujire, in
ultima saptaméana petrecutd in Ierusalim, Isus pune
intrebari cheie despre relatia dintre El gi Tatéal, dintre
sine si David, cf. Marcu 12:35ff, Matei 23:41, Luca 20:41-
42 (cum poate sa fie Hristos fiul lui David, daca David il
numeste ,Domnul Meu”? Isus, este atunci un Fiu

45 Ea este mentionatd si in 2 Petru ca semn cid Dumnezeu insusi il
investeste pe Isus cu autoritate de Fiu, declardndu-si plédcerea
(bunavointa), alaturi de hotérirea pe care o are in aceasti alegere
publica.



TBNT 51

preexistent, divin). Uneori, subliniind relatia Sa speciala
cu Tatal, Isus se numeste implicit, Fiu, cdci Dumnezeu
este Tatal Sau (Luca 22:29).

CONCLUZII LA SINOPTICI

In evangheliile sinoptice, se poate observa o anumitd
grupare a textelor despre Isus ca Fiu al lui Dumnezeu.
Isus este numit Fiul lui Dumnezeu cu precddere in
urmatoarele situatii: la botezul lui Isus si la schimbarea
la fata; in marturisirea lui Petru; inainte de vindecarea
unor oameni posedati de demoni (demonii sunt cei care il
recunosc pe Isus ca Fiul lui Dumnezeu si sunt gata sa o
marturiseasca public; de asemenea, si ingerii, implicit, in
pasajele de anuntare a nasterii lui Isus, dar ei o fac in
fata unui auditoriu restrans); in timpul ispitirii din
pustie (Satan il recunoaste); la judecata Sa inaintea
sinderiului, in ultima sdptdméana petrecuta in Ierusalim.

Toate acestea sunt ocazii de revelatie speciale, rare, de
mare intensitate. Ele poartid pecetea relatarii istorice.
Filiatia divina a lui Isus nu este prezentata in discursuri
sau predici, in evangheliile sinoptice, ci in situatii de
revelatie specialda. Ea ajunge si fie principal cap de
acuzare inaintea sinedriului, iar in ce-i priveste pe
demoni, publicitatea lor este limpede rauvoitare, céci se
pare ca aveau in vedere o acuzare mai timpurie a lui Isus
ca Fiu al lui Dumnezeu - si impreund cu aceasta,
prinderea, judecarea si condamnarea Sa prematura, ceea
ce ar fi impiedicat raspandirea evangheliei, educarea
apostolilor, completarea marturiei cu minuni mesianice,
etc.

FIuL LUl DUMNEZEU IN CORPUSUL IOANIN

Fiul lui Dumnezeu in evanghelia dupa loan

Evanghelia dupéa Ioan este o evanghelie complementara,
in relatie cu evangheliile sinoptice. Ea include discutii
mai apropiate intre Isus si ucenici privitoare la titlul Fiul
lui Dumnezeu, discutii mai directe asupra acestui titlu
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intre Isus si Farisei sau saduchei. Acest titlu este folosit
mai des, mai pe fatd. In 1:18 este subliniatd divinitatea
lui Isus, care este numit Singurul Fiu al lui Dumnezeu,
cel unul nascut (1:18; 3:16, 18).46 Cativa credinciosi il
recunosc ca atare (Ioan Botezatorul, Natanel, 1:49;
Marta, 11:27). Isus este acuzat de iudei ca pretinde sa fie
Fiul lui Dumnezeu (10:36). Acuzatiile pe acest subiect se
repetd in scena judecatii (19:7). Se pot observa, in
general, in Ioan, mai multe caracteristici ale lui Isus ca
Fiu al lui Dumnezeu, unele din ele afirmate direct, altele
intelese implicit, in context:

Fiul este trimis de Tatal in lume (5:36; 7:29; 11:42).

Fiul este iubit de Tatal (5:20; 3:35; 10:17).

Fiul este dependent de Tatal (5:19, 30; 14:28, 31; 15:10).

Fiul si Tatal sunt in unitate (10:30; 17:11,21).

Fiul si Tatal sunt in armonie (5:19).

Fiul se roaga Tatalui (11:41).

Dragostea Tatalui pentru Fiu se rasfringe asupra noastra

(17:23).

Fiul il cunoaste pe Tatal (10:15).

e Fiul vorbeste cuvintele Tatalui (10:18; 15:15).

e Fiul vorbeste cu autoritatea Tatalui (12:49; 16:15; 8:16; 14:28;
20:17; 8:54).

e Fiul afirma ca El este revelatia unica a Tatalui (14.9-19;15.15)

Fiul lui Dumnezeu in 1-2-3 loan

46 Teologia Fiului — sau a fiilor lui Dumnezeu, cuprinde si Ioan 1:12-
13 (,Dar tuturor celor care l-au primit, celor care cred in numele
sdu, le-a dat puterea si devina copii ai lui Dumnezeu, néscuti nu
din singe, nici din vointé trupeasc4, nici din vointa vreunui barbat,
ci din Dumnezeu”), unde se fac sublinieri foarte interesante despre
caracterul de fiu al lui Dumnezeu (copil al lui Dumnezeu), pe care il
au cei credinciogi. Aceastd filiatie nu este identicid cu a lui Isus,
care este Dumnezeu adevirat, dar aratd cd Fiul impartédseste cu
fratii sdi aceastd legétura cu Dumnezeu, pe care El o are si ca om,
si ca Fiu vesnic.
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Fiul lui Dumnezeu este amintit in mai multe pasaje din 1
Toan: 2:22; 23; 3:8, 3:23; 4:15; 5:5; 5:10, 12, 13, etc. Exista
referinte directe, complete (Fiul lui Dumnezeu), dar si
referinte partiale (Fiul). Invitidtura este complexs,
ramificata.

Astfel, se mentioneazd din inceput ca toti cei
credinciosi au comuniune cu Tatal si cu Fiul Sau, Isus
Hristos (1:3) — si aceasta este experienta pe care apostolii
marturisesc si o transmit si credinciosilor. Daca Tatal
este Lumind, prin Fiul suntem mantuiti si curatiti de
nelegiuiri, 1:7.

In 2:22-24, Ioan subliniazi legitura dintre Fiul si
Tatal, dintre credinta in Fiul si cea in Tatal: cine il
marturiseste pe Fiul, il are si pe Tatal. Cine il
tagaduieste pe Tatal si pe Fiul este Antihristul, un
mincinos. Proclamarea crestina il méarturiseste pe Fiul si
pe Tatéal de la bun inceput, si asa trebuie sa ramana.

In 3:8, Fiul lui Dumnezeu este prezentat ca inving&tor:
El s-a aratat ca sa nimiceasca lucrarile Diavolului, in
mod special ura de frati (in context).

Textul din 3:23 ne arata ca porunca lui Dumnezeu este
sa credem in Fiul Sau, Isus Hristos. Cu acest verset se
deschide o serie specifica lui Ioan, care indica faptul ca
filiatia divina a lui Isus, ca si intruparea adevarata ca om
(4:1-3), devin factori critici in mantuirea cuiva, elemente
fundamentale ale credintei crestine sine qua non.

In 4:9 (cf. 4:9-16) Ioan aminteste ci Dumnezeu il
trimite pe Fiul ca jertfa, ca sa traim prin El, ca sa fie
mantuitorul omenirii (4:14). Tatal da marturie despre
Fiul (5:9-13) iar marturia aceasta este categorica:
credinciosul crede in Numele Fiului lui Dumnezeu si cine
il are pe Fiul are viata, iar cine nu il are, nu are viata
vesnicd. Fiul da intelepciune sa 1l cunoastem pe
Dumnezeul cel adevirat (5:20). In mod interesant, in
Ioan teologia Fiului este legata de teologia iubirii de frati.
De asemeni, 1 Ioan 5:1 aduce titlul foarte aproape de cei



54 TBNT

credinciosi, deoarece si ei sunt numiti ,cel nascut din
Dumnezeu”.

In 2 Ioan 1:3, Isus este numit de la bun inceput Fiul
Tatalui. Intruparea lui Isus este invitdtura care aratd
daca cineva il are pe Tatal si pe Fiul, adica, acel ce tine la
invatatura aceasta arata ca este, intr-adevar, méantuit
(1:9, cf. 1:7).

Fiul lui Dumnezeu in Apocalipsa

Apare in 2:18, ca prezentare a lui Isus pentru Biserica
din Tiatira (,Iata ce zice Fiul lui Dumnezeu care are ochii
ca para focului, si ale carui picioare sunt ca arama
aprinsa”). Descrierea face trimitere la tabloul din 1:14-
15, unde astfel, aflam ca este descris tot Fiul lui
Dumnezeu (in 1:13 El este numit Fiul omului). Aceeasi
descriere apare si in 19:12, unde, insa nu este pomenit
titlul, ca atare (exista acolo, insa, o serie bogata de
apelative mesianice, de tip vechi testamentar: Cel
credincios, Cel adevarat, Cuvantul lui Dumnezeu,
Imparatul imparatilor si Domnul domnilor; o serie
asemanatoare apare si in 22:16, unde Isus este Radacina
si Samanta lui David, Luceafarul stralucitor de
dimineata). Existd si urme ale unei teologii largite a
filiatiei divine (cf. 21:7).

CoNcLUZII LA IOAN

Teologia lui Ioan despre Fiul lui Dumnezeu este o
teologie complexd, nuantata, o teologie elaborata, o
teologie ,de sus” cum este numita adesea (adica priveste
la Isus din perspectiva intruparii, a divinitatii sale).

In evanghelia sa, Ioan subliniazi faptul ci, pe langa
marturiile ucenicilor gi ale lui Dumnezeu, si pe langa
marturiile acuzatorilor sai, titlul Fiul lui Dumnezeu este
un subiect foarte important in insasi invatatura lui Isus.
Isus se prezinta pe sine ca Fiul al lui Dumnezeu, intr-un
mod unic si clar, indicand unitatea dintre sine si Tatal,
identitatea sa divina.
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Epistolele continua pe acelasi ton, addugand nuanta
de criteriu esential pentru credinta crestina, titlul Fiul
lui Dumnezeu reprezentand un test critic al calitatii de
crestin: cine il méarturiseste pe Fiul are viata, cine nu il
marturiseste, nu are viata, ci este inselat, si afla sub
influenta lui Antichrist.

Teologia specifica lui Ioan despre Fiul lui Dumnezeu,
mai include si o anumita discutie a calitatii crestinilor de
a fi fii (fiice) ale lui Dumnezeu (cf. 1 Ioan 5.1-3), desi
aceasta calitate nu este descrisa ca una identica cu cea a
lui Isus (totusi, Isus se numeste frate cu noi, spune ca se
va duce la Dumnezeul sau si Dumnezeul nostru, la Tatal
sau si Tatal nostru, cf. Ioan 20.17; vezi si Ioan 1.11-13).

In acelasi timp, invititura ioanind despre Fiul lui
Dumnezeu se constituie intr-un preambul al teologiei
treimice de mai tarziu (sec. 3-4), prin sublinierea
legaturii stranse (si duse pana la afirmare identitatii de
naturd) care existd intre Fiul si Tatdl (comuniune,
marturie, dragoste, etc.).

Apocalipsa, mai saraca in apelative directe, prezinta in
mod repetat, si ea, figura gloricasda a Fiului lui
Dumnezeu, care este in acelasi timp si Fiul omului
(ambele titluri apar de cate doua ori in Apocalipsa).

FIUL LUl DUMNEZEU IN CORPUSUL PAULIN

Titlul Fiul lui Dumnezeu sau simplu, Fiul, este relativ
bine reprezentat si in epistolele lui Pavel, unde apare cu
siguranta mai des decat titlul Fiul Omului sau Omul.
Pasajele in care apare el sunt, totusi, pasaje generale,
proclamatoare, si doar de putine ori Pavel se aventureaza
in conturarea unei teologii mai cuprinzatoare despre Fiul
lui Dumnezeu.

Romani
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Se observd cd in Romani 1:3, 4, Pavel subliniaza ca
evanghelia lui Dumnezeu este centrata pe vestea buna
despre Fiul lui Dumnezeu. Apoi, in mod specific, Pavel
indica doua perspective esentiale, Isus este Fiul lui
Dumnezeu prin intrupare, pe linia genealogica a lui
David (ceva similar titlului Fiul Omului) si prin
manifestarea spirituala, fiind dovedit cu putere, prin
invierea din morti, ca Fiu al lui Dumnezeu.

Ideea reapare si in Romani 1:9, unde evanghelia Fiului
este evanghelia prin care Pavel ii aduce inchinare lui
Dumnezeu, in Duhul. In Romani 5:10, se vede, de
asemenea, cd oamenii credinciogi au fost impacati cu
Dumnezeu prin moartea Fiului Sau, iar acum sunt
mantuiti prin viata Lui (aici apare un argument
interesant al lui Pavel, repetat si in alte parti, potrivit
caruia Dumnezeu ne-a iubit pe cdnd eram péacatosi si l-a
dat pe Fiul sau ca jertfa pentru noi, iar acum cu atat mai
mult ne daruieste viatd din plin, prin viata Fiului sdu
care a inviat).

In Romani 8:3, se afirmé, din nou, mai complet faptul
ca trimiterea Fiului ca jertfa a fost o solutie eficienta
pentru mantuirea omenirii, in timp ce Legea putea doar
sa constate pacatul din viata omului, nu sa si aduca
iertarea sau eliberarea de acesta. Astfel, Dumnezeu l-a
trimis pe Fiul S&u, intr-un trup nepacatos — dar
asemanator cu trupul uman péacétos, ca sd ne rascumpere
de sub vinovatia si puterea pacatului.4’” Acest ultim

47 Versetul din Rom. 8:3 este unul din cele mai complexe si mai dificil
de tradus versete din Romani, extrem de important insd in
intelegerea procesului de méantuire al omenirii. Traducerea NT —
SBIR (Societatea Biblicd Interconfesionald din Roménia), traduce
destul de clar astfel (8:3-4): ,,Caci Dumnezeu a sivarsit ceea ce ii
era cu neputintd Legii, care era slabd din cauza trupului: El l-a
trimis pe propriul siu Fiu intr-un trup asemenea trupului pécitos,
ca s condamne pacatul in trup — in cele privitoare la pacat, asa
incat dreptatea legii s& fie implinita in noi, cei care nu tradim dupa
trup, ci dupd Duh”. Nevoia intrupirii apare aici limpede, in
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verset indicd perspectiva pre-existentei Fiului lui
Dumnezeu care este trimis (din vegnicia Sa), intr-un trup
omenesc, asemenea trupului pacatos, dar fara pacat.

1-2 Corinteni

In 1 Corinteni 1:9, Dumnezeu ne-a chemat la comuniune
cu Fiul Sau, ca sa avem parte la mostenirea Lui vesnica.
Legatura cu Fiul asigura participarea la mostenirea
cereascd, o parte in aceastd mostenire. In 1 Corinteni,
15:28 stapanirea lumii viitoare apartine Fiului — in
calitate de om (Fiul al omului), dar si de Fiu al lui
Dumnezeu, dar El, in calitate de Fiu, va inchina aceasta
stapanire, Tatalui Sau (ideea aceasta reapare, cu detalii
diferite, si in Evrei 2:5-10).

2 Corinteni 1:19 foloseste o conglomerare de titluri,
Fiul lui Dumnezeu si Hristos, si afirma Isus reprezinta
afirmatia pozitiva a lui Dumnezeu fata de oameni, adica
,Da”-ul lui pentru omenire (de fapt, orice i-am cere bun
lui Dumnezeu pentru noi, El ne da in persoana lui Isus,
prin jertfa lui Isus, prin credinta in Isus; altfel nu ne
poate fi dat, din cauza vinovatiei si neascultarii de care
omenirea a dat dovadad, in ansamblul ei — gi in mod
particular, fiecare om).

Galateni

contrast cu neputinta Legii. Legea nu era capabild sid asigure
méntuirea omenirii, deoarece pedepsirea pédcatului implica
distrugerea trupului pacétos, deci uciderea omului. Isus vine insa
intr-un trup curat, desi deplin uman, si El acceptd pedepsirea
pacatului in trupul Siu, dar pedeapsa era a oamenilor si nu pentru
sine insusi, intr-un fel care duce la moartea Sa, pe cruce, dar care,
prin curitia jertfei, asigura primirea jertfei, doveditd de Dumnezeu
prin invierea lui Isus. Astfel, Fiul lui Dumnezeu asigurd implinirea
Legii in noi, prin pedepsirea lui Isus, si supravietuirea noastra prin
Duh, prin iertarea castigatd de Isus. Astfel, pacatul a fost pedepsit
in trup, dar in trupul lui Isus, iar noi trdim in trup, dar nu conform
trupului, de acum incolo, ci conform Duhului.
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Epistola catre Galateni readuce in prim-plan aceleasi
sublinieri pauline privitoarea la continutul evangheliei

sale. Astfel, Galateni 1:16, aratd cd4 Dumnezeu l-a
I =

descoperit pe Fiul Siu in
Pavel (cu sensul dublu: ,lui
Pavel”, si ,prin Pavel,
celorlalti”), ceea ce a dus la
convertirea acestui viitor
apostol al paganilor si la
trimiterea sa (sau chemarea
sa) la slujba de evanghelist.

Galateni 2:20 deschide o | p

Staniloaie, wunul din
fereastra foarte interesantd | teologii romani ortodocsi cei

asupra teologiei mistice a | mai profunzi, recunoscut la
lui Pavel, subliiniind faptul | Rivel international pentru

< - . . contributiile la intelegerea
ca viata crestinului nu are C N
teologiei  despre  Sfanta

sens si nu este posibild In | Treime.
afara lui Hristos, fiind in
intregime centratd pe unitatea sau comuniunea cu Isus,
in moartea si invierea acestuia. Pavel marturiseste
astfel, in mod reprezentativ pentru crestini, ca el nu mai
traieste pentru sine, dupa ce a fost mantuit, ci pentru
Fiul lui Dumnezeu care S-a jertfit pentru el pe cruce.
Ideea aceasta apare si in Romani 7.1-9, in imaginea
crestinului care, asemanat cu o sotie care vrea sa scape
de Lege — vazuta ca un sot aspru, gaseste solutia de a
muri §i a invia cu Hristos, fiind liber de-acum, fata de
Legea acuzatoare si binecuvantat sia-si traiasca libertatea
alaturi de Hristos.

Galateni 4:4-7 arata, poi, asemanator cu Romani 1.1-3
si Romani 8.3, ca Fiul a fost trimis sa se nascd din
femeie, la implinirea vremii, sub Lege, ca sa ne
izbaveasca de Lege. Titlul este folosit apoi si in Galateni
4:5, din nou cu inteles general, aplicat credinciosilor care
sunt noul popor al lui Dumnezeu: deoarece ne-a facut fii
ai Sai, Dumnezeu ne-a trimis in inima Duhul Fiului Sau
care strigad in noi la Dumnezeu, ca la un Tata (Abba). Aici
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Pavel abordeaza mai curajos parcid deciat Ioan ideea
filiatiei divine aplicate oamenilor (suntem fii ai lui
Dumnezeu, prin credintd, iar Duhul Sfant ne face
constienti de aceasta stare, dandu-ne instinctul si
iluminarea de a recunoaste cd Dumnezeu este Tatal
nostru si de a-1 numi ca atare).

In mod deosebit, meritd comentat Galateni 4:4. Ca si
Romani 8:3, el face referire la pre-existenta Fiului lui
Dumnezeu, dar cu mai mare claritate, deoarece este
amintitd nu numai trimiterea Fiului, ci si nasterea Sa
din femeie. Mesajul versetului este destul de limpede,
dar lucrul care atrage atentia este afirmarea calitéatii de
Fiu pe care Isus o avea inainte de nasterea Sa din femeie.
Aceasta trimite la o complexa teologie a relatiilor dintre
persoanele Sfintei Treimi, si la relatia eterna prin care
Fiul purcede din Tatéal, din vesnicie. Din acest punct de
vedere, relatia fiu divin — tata ceresc in care se afla Isus
pe pamant, dupa intrupare, este o particularizare in
istorie si in lumea materiald a relatiei vesnice, tainice,
care exista intre Fiul, a doua persoana din Sf. Treime, si
Dumnezeu Tatal, prima persoana a Sf. Treimi. O astfel
de subliniere marcheaza, alaturi de altele din corpusul
ioanin gi din epistola catre evrei, bazele teologiei NT
despre Sf. Treime.

Efeseni

In Efeseni 4:13, se spune ci Biserica a primit diverse
daruri din partea lui Dumnezeu (slujiri si slujitori) ca sa
creascd pand la unitate in credinta si in cunoasterea
Fiului lui Dumnezeu, la nivelul plinatatii lui Hristos.
Expresia ,pana cadnd vom ajunge toti la unitatea
credintei si a cunoasterii Fiului lui Dumnezeu, la starea
de om desavarsit, la masura staturii depline a lui
Hristos”. aratd ca Fiul este standardul maturitatii
umane (expresia Fiul are aici conexiuni stranse si cu
titlul Fiul omului, deoarece este vorba despre barbatul —
omul - desavarsit (teleios aner).
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Efeseni 5:6 mentioneaza expresia ,fiii neascultarii”
(ori, echivalent, ,fiii necredintei”’), aducdnd aminte de
radacina semitici a acestui idiom evreiesc. Expresii
aseméanatoare sunt, in alte pasaje biblice, constructii cum
ar fi fii luminii”, ,fiii veacului acestuia”, si altele, care in
limbile contemporane se pot traduce mai direct: oamenii
care traiesc in lumina (cei credinciosi), oamenii acestei
lumi, etc.

Coloseni

Coloseni 1:13 este parte din imnul inchinat lui Hristos
din 1:13-20. Pavel vorbeste aici despre Imparatia
universald a Fiului si despre faptul mantuirea poate fi
descrisd in termenii acestei imparatii: Dumnezeu i-a
stramutat pe cei credinciosi in imparatia Fiului dragostei
Lui, in care au mantuirea, etc. Fiul este chipul vazut al
lui Dumnezeu cel nevazut (o frumoasa -constructie
literara bazatd pe antiteza vazut — nevazut), si este
destinat sa fie capul omenirii i al intregului Univers, al
oricarei structuri ierarhice sau stapaniri.

1 Tesaloniceni

1 Tesaloniceni 1:10 este o referinta specifica lui Pavel si,
bineinteles, tesalonicenilor, fiind parte din introducerea
scrisorii, din descrierea evangheliei predicate de Pavel si
traite, acum, de credinciosii din Tesalonic (Salonic).
Acestia au o marturie buna in regiune, toti stiind ca ei au
parasit idolii si il slujesc acum pe Dumnezeu si il
asteaptda ,pe Fiul sdu din ceruri”. Expresia subliniaza
atat inaltarea la dreapta Tatidlui (imediat apare si o
mentiune a invierii sale ,pe care l-a inviat din morti”),
ceea ce indicd atat umanitatea sa, cat gi divinitatea sa.
Pasajul are un continut eshatologic, apocaliptic, Isus
fiind, de asemenea, prezentat ca ,acela care ne scapa de
mania viitoare”.
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Concluzii la epistolele pauline

Asa cum s-a observat, Pavel foloseste acest titlu destul de
des in introducerile scrisorilor sale, descriind continutul
predicirii sale, al evangheliei vestite in aceste biserici. In
astfel de pasaje, termenul arata identitatea lui Isus, atat
natura sa umana, ca evreu cu genealogie davidica (Isus e
nascut din linia lui David, din femeie, sub Lege, intr-un
trup fara pacat, etc.), dar si natura sa divina. Astfel,
Pavel imbina in aceste prezentari, titlul Fiul omului cu
titlul Fiul lui Dumnezeu.

Perspectiva istorica este dublata de perspectiva eterna
si, in texte cum este Coloseni 1.13-20, Isus este prezentat
ca pre-existent si imparat universal. Viziunea de aici este
apropiatd de conceptia ioanind gi are -caracteristici
apocaliptice, eshatologice, de privire de ansamblu asupra
identitatii lui Isus si a lucrarii sale de maéantuire a
omenirii (ea amintegte de imnul din Filipeni 2, de Ioan
1:1-18, si de epistola céatre Evrei). Continutul apocaliptic
al evangheliei este evident in scrisorile lui Pavel, ca si in
scrierile lui Ioan, iar titlul Fiul lui Dumnezeu le reflecta
din plin (cf. 1 Tes. 1:10). Filiatia divina a lui Isus este
privitd din eternitatea trecuta (pre-existenta vesnica a
Fiului, trimiterea sa in lume), si merge pana in vesnicia
care ne asteapta in viitor (inviere, inaltare, glorificare, a
doua venire).

Pavel include, ca si Ioan, tema adoptéarii oamenilor in
familia lui Dumnezeu, ca fii, prin innoirea vietii lor prin
Duhul Sfant, prin credintd in Isus. Aceasta extindere a
temei ,fiul — fiii (fiicele) lui Dumnezeu” vorbeste despre
fratia intru umanitate, cu Isus, si despre experienta
iertarii si a renasterii, a trairii unei vieti noi prin Duhul
lui Dumnezeu. A-l simti pe Dumnezeu ca Tata, si a te
raporta fata de el in felul acesta, devine un fel de test de
esenta al vietii crestine, dar, bineinteles, nu pune egal
intre calitatea divina si eterna a lui Isus ca Fiu (chiar
daca aceasta perspectivi nu exclude si intruparea), si
calitatea noastra de fii ai lui Dumnezeu, creati, mantuiti,
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adoptati in intimitatea vietii cu Dumnezeu. Intr-un fel,
aici apare un transfer de limbaj, crestinii fiind numiti fii
ai lui Dumnezeu, agsa cum in VT, israelitii erau numiti si
ei, fii ai lui Dumnezeu. De fapt, pe aceste coordonate,
oamenii, in general, sunt fii ai lui Dumnezeu, prin creatie
(ei poartd chipul si asemanarea lui Dumnezeu), dar
redevin fii, intr-un mod mai profund, prin méantuire, prin
eliberarea si renasterea din pacatul care i-a desfigurat
sufleteste si le-a adus moartea.

FiuL LUl DUMNEZEU IN EPISTOLELE GENERALE

Fiul lui Dumnezeu in epistola catre Evrei

Ca si Pavel si Ioan, autorul epistolei catre Evrei foloseste
atat forma completa a titlului Fiul lui Dumnezeu, cat si
pe cea eliptica, Fiul. De exemplu, cartea incepe cu o astfel
de referinta implicita, in Evrei 1:2 care arata ca Fiul este
revelatia ultima si unica, in comparatie cu profetii VT:
sla sfarsitul acestor zile Dumnezeu ne-a vorbit prin Fiul”.
Dupa aceasta referinta incepe o serie de versete in care
se arata identitatea de Fiu a lui Isus si superioritatea
Lui, ca Fiu, fata de ingeri, fata de Moise, fatd de intregul
univers.

Astfel, Psalmul 2:7 este citat in Evrei 1:5, unde se
aratd ca Fiul este mostenitorul tuturor lucrurilor si
Dumnezeu ii supune toate lucrurile, caci Dumnezeu nu a
numit pe nimeni Fiu deciat pe El (tonul aminteste de
Coloseni 1). In 1:8 se citeazi din Psalmul 45:6-7, versete
mesianice, si se afirmid domnia supremad, vesnica, a
Fiului. In 3:6 Hristos este comparat, ca Fiu, cu Moise,
care este doar slujitor in casa lui Dumnezeu. Prin
contrast, Hristos este credincios, ca Fiu, peste toata casa
lui Dumnezeu.48

48 Tn greceste, in 3:2, 6, atat Moise cat si Isus sunt credinciosi fiecare
Jn casa lui”. Adjectivul pronominal are insd nevoie de o
interpretare atentd. Fie cé ei sunt credinciosi in propria lor casi,
fiecare, adicd fiecare in poporul sdu sau, in cazul lui Isus, in
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In 4:14 Isus, Fiul lui Dumnezeu (un titlu in forma
completa!) este numit Mare Preot, pentru ca a strabatut
cerurile, adicd Templul din ceruri, ca sa aduca jertfa Sa
inaintea Tatalui. Perspectiva divinitatii lui Isus este
clara si, in esenta, ea este o perspectiva post-crucificare,
referinta fiind cu privire chiar la momentul jertfei de pe
cruce, cand Isus intra ca Mare Preot ceresc in locagul
ceresc, cu jertfa propriei Sale fiinte (7:3, 9:11, 23). Este
posibil ca referinta cu privire la Templul din ceruri sa nu
fie este doar de tip platonic (filosofia lui Platon despre
ideai: adica realitatea ideala este in ceruri, iar copiile ei
imperfecte sunt pe pamant), ci Templul acesta, care nu
este din creatia aceasta, sa fie o reprezentare metaforica
a unei stari sublime, din insasi viata Sf. Treimi, unde
Fiul, ca un mare preot, se aduce pe sine ca jertfa inaintea
Tatalui ceresc.

In 5:8 apare o teologie a suferintei si a ascultirii,
potrivit careia Isus, desi era Fiu (se intelege Fiu divin), a
invatat sa asculte prin lucrurile care a suferit (cf. Filipeni
2). Perspectiva pare centratd pe viata si slujirea
paméanteasca a lui Isus. Chiar si 5:5-6, unde se citeaza
din Psalmul 2:7, pare sid se concentreze pe aceeasi
perioada a vietii lui Isus, din punct de vedere profetic, al
promisiunii lui Dumnezeu, care se refera la ziua nasterii
Sale si la chemarea de a fi preot dupa randuiala lui
Melchisedec. Ele subliniaza ca in preotia Sa, Isus a fost
chemat de Dumnezeu, si nu si-a atribuit-o singur; citatul
este urmat de referirea la Melchisedec, despre care se
spune ca este o prefigurare sau asemanare cu Fiul lui
Dumnezeu (cf. 6:20, 7:1, 7:3, etc.).

propria Sa creatie, fie cid isi indeplinesc aceastd credinciosie in
poporul sau, respectiv, in creatia lui Dumnezeu. Oricum, Moise
este credincios ca slujitor — el nu detine ,casa” lui Israel, ci
Dumnezeu, iar Isus este fie credincios ca Fiu in casa lui Dumnezeu
(Israel, sau omenire, sau toati creatia), fie este credincios ca Fiu in
propria Sa Casé, deoarece El insusi este Dumnezeu.
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In citatele despre Melchisedec, Fiul este numit preot
vesnic (,,in veac”) dupa modelul preotiei lui Melchisedec,
care nu este transmisibilid (cf. 7:28). In mod deosebit,
atrage atentia textul din 7:3, unde referinta la
Melchisedec indica limpede pre-existenta Fiului lui
Dumnezeu (firda mama, fara tata, fara genalogie, etc.).
Ceea ce pentru Melchisedec era o lipsa de mentiune, si
un context aparte, unic, netransmisibil, pentru Isus
devine chiar semn al vesniciei sale nenéascute, fara
inceput (desi in Luca 3 si In Matei 1, ni se dau
genealogiile mesianice, davidice, ale lui Isus).4?

Pasajele din 6:4-8 si 10:26-29 sunt texte in care Fiul
este mentionat in legiaturd cu apostazia sau cdderea in
credinta (6:6; 10:29), pedeapsa celor care se dezic de Isus
fiind comparatéa cu cea care a venit peste cei care nu l-au
ascultat pe Moise. Isus ca persoana reprezentativa a
legdmantului prin sangele Sau, nu poate fi ignorat sau
nesocotit fard primejdia pedepsei maxime. Avertizarea
din aceste capitole este cd nimeni care isi permite o atare
nesocotire nu va scdpa nepedepsit, dupa cum se si arata
cd o asemenea nesocotire Inseamna respingerea singurei
baze de iertare a pacatelor omenirii. De pacatele
impotriva Legii ne iartd jertfa lui Isus, dar de
respingerea lui Isus si a jertfei sale, nu poate fi nimeni
absolvit, caci nu exista o alta jertfa, mai mare, care sa
depaseasca in eficientd si putere jertfa lui Isus si sa
acopere aceasta nesocotire.?0

49 Desigur, aici apare problema spinoasi a aseméndrii sau a
identificarii lui Isus cu Melchisedec. In ambele cazuri apare insi
limpede caracterul vesnic al lui Isus si sublinierea clard a pre-
existentei Sale. Cf. O. Baban, ,Note exegetice asupra expresiei kata
ten taxin in Epistola citre Evrei”, in Jurnal Teologic 6 (2007), 81-
124. Articolul poate fi citit si sub forma electronica, cf.
http:/obinfonet.ro/articole/katatentaxinw.pdf, insa fard formatarea
din jurnal.

50 Este adevarat ci si de necredintd poate fi cineva iertat tot prin
jertfa lui Isus. Aici insé se are in vedere o respingere categorici,
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Prezentarea apologetici a Fiului lui Dumnezeu si a
slujirii Sale contureaza in Evrei o teologie mai larga a
filiatiei, intrucat si Moise este numit fiu (dar fiu al fiicei
lui Faraon, 11:24), si se arata ca si Avraam a fost gata sa
isi sacrifice singurul sau fiu (11:17) iar oamenii sunt si ei
chemati ,fii ai lui Dumnezeu”, supusi educatiei si
disciplinei lui Dumnezeu (cf. cap. 12). Teologia ,Fiului”,
atat prefigurat cat si intrupat, apare cu numeroase
nuante. In ce il priveste pe Isus, slujirea Sa mesianici de
tip superlativ (domn, judecator, datator de Lege, mare
preot, conducidtor) este legatd in mod esential de
identitatea Sa de Fiu al lui Dumnezeu.

Fiul lui Dumnezeu in 1-2 Petru, lacov, luda

In restul NT titlul Fiul lui Dumnezeu apar mai rar sau
eliptic, sub forma Fiul (forma care este ambigua, putand
uneori sa insemne si Fiul Omului).

In 1 Petru 1:3 Dumnezeu este numit Tatil Domnului
nostru Isus Hristos, dar nu apare explicit titlul Fiul.

Mai interesant este cazul textului din 2 Petru 1:17
care da marturie despre declaratia lui Dumnezeu de pe
muntele transfigurarii: ,,Acesta este Fiul meu cel
preaiubit in care imi gisesc plicerea”. Intamplarea este
amintita si ca material autobiografic, pentru sublinierea
autenticitatii marturiei autorului, dar si pentru
sublinierea autoritatii apostolice a lui Petru: el este unul
din cei care au avut parte de revelarea directa a planului
lui Dumnezeu cu Isus Hristos, a identitatii divine a
Mantuitorului.®® Pe de alta parte, versetul subliniaza

fara regrete si fara intoarcere, chiar o impietrire sufleteasca. Altfel,
se stie ca hula impotriva Fiului poate fi iertatd, dar hula impotriva
Duhului Sfant nu poate fi iertate, cf. Matei 13:31-32, Marcu 3:29-
30, Luca 12:10 (starea ireversibilad atinsd in urma hulei impotriva
Duhului Sfant poate fi aseminatd cu impietrirea care apare in
Evrei 6 si 10).

51 Unii autori vad aici o incercare de a convinge cd Petru, nu
altcineva, a scris gi epistola a doua.
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unul din locurile comune al evangheliilor sinoptice si
precizeza cu tarie ca temeiul titlului Fiul lui Dumnezeu
nu se afla in vreo pretentie a lui Isus, nici in vreo
judecata de evaluare teologicd din partea ucenicilor, ci
chiar in marturisirea Tatalui (ideea este prezentata, intr-
o altd formulare, si in 1 Ioan 5). Traducerea lui eudokesa
~-mi gasesc placerea” (cf. traducerile ortodoxe: ,intru care
am binevoit”) are multe nuante: nu inseamna doar
satisfactia Tatalui fata de Fiu, ci si alegerea acestuia ca
Mesia si investirea sa cu autoritate inaintea oamenilor.
Dumnezeu il prezinta pe Isus ca Fiul pe care L-a ales, de
care 1i place (pe care il agreeaza in intregime §i cu care
este de acord), si pe care il daruie drept conducéator si
domn al lumii.

In final, in ce-i priveste pe Iacov si Iuda, epistolele lor
reprezintd o predicare timpurie catre evrei si, in
concordanta cu reticenta iudeilor, ele nu folosesc titlul
Fiul lui Dumnezeu ci, mai degraba, titlul Domnul.

Titlul Hristos (Mesia)

Hristos este echivalentul grecesc al titlului Mesia (ebr.
Mesiahu) si inseamna ,Unsul”, ,Cel ales”. Termenul
grecesc Hristos vine de la verbul chrio = a unge®.
Untdelemnul destinat ungerii era, de fapt, un parfum de
calitate, sacru, cu o reteta speciala (cf. Ex. 30:11-38).
Dedicarea cuiva pentru o slujire speciala, prin ungerea cu
acest ulei parfumat, devenea astfel o experienta
frumoasa, atat la nivel social, cat si la nivel personal, al
simturilor. Slyjirea lui Dumnezeu implica
responsabilitate, dar este si o onoare deosebitda, o
experienta frumoasa.

52 Grafia numelui variazi in limba roména, circulédnd atat varianta
Cristos cat gi cea veche, traditional&, Hristos, fiecare cu familia sa
de termeni consacrati.
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ELEMENTE DE TRADITIE MESIANICA IN VT SINT

In timpul VT, ungerea si titlul de ,unsul” sau ,unsul
Domnului”, puteau fi aplicate mai multor persoane
chemate la o slujire specials, de exemplu, profetii (1 Imp.
19:16, Ps. 105:15, Isa. 61:1); regii (1 Sam. 10:1; 16:13; 1
Cr. 29:22; 2 Cr. 23:11, etc.); preotii (Ex. 40:15; Lev. 8:12).
Despre acest titlu se vorbeste nu doar in VT, ci si in
intelepciunea inter-testamentara (de exemplu, Psalmii
lui Solomon; sulurile de la Qumran unde este invocata
imaginea ungerii Imparatului sau a lui Mesia).

Pe deoparte, prin Unsul, Mesia, se intelegea un
eliberator din Israel (cf. Dan. 9:25), pe care Dumnezeu il
accepta — chiar il trimite — ca sa reprezinte si sa elibereze
intregul popor (posibil intreaga omenire); pe de alta
parte, intr-un mod suprinzator si relevant pentru
dimensiunea universald a mesajului biblic, titlul acesta
este atribuit in Biblie chiar si unui rege strain cum a fost
imparatul persan Cirus, care este numit Unsul lui
Dumnezeu, unul ciruia Dumnezeu Insusi ii pregiteste
calea pentru infaptuiri méirete (Isaia 45:1). In afara de
aceaste situatii din istoria trecutd, profetul Zaharia
vorbeste si despre doi unsi care vor activa in viitor (doua
figuri mesianice care stau in prezenta lui Dumnezeu in
vremea sfargitului, cf. Zah. 4:13-14; imaginea pare sa fie
reluata si in Apocalipsa 11.3, unde apar doud personaje
cu functie reprezentativa si sunt numite ,,doi martori”, gr.
martus). In particular, Zaharia foloseste alte denumiri
pentru Mesia cel unic, anume Odrasla (Vlastarul), Robul
(adica Robul Domnului, cf. si Isaia 48, 53) - care va rezidi
Templul si va sta ca preot pe scaunul de domnie al lui
Dumnezeu, intre el si Dumnezeu fiind o wunire
desavarsita (Zah. 6:12-15).

Titlul avea o sonoritate deosebitid in primele doua
secole dH si multe interpretari. Ca urmare a proclamarii
lui Isus ca Mesia si a respingerii sale de catre o parte
importanta a Israelului militant, Bar Kochba s-a declarat
pe sine Mesia, fiul lui David, intre anii 132-135, i-a
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respins pe crestini (iar acestia, bineinteles, nu l-au
recunoscut drept Mesia), a batut moneda cu steaua lui
Iacov, cu insemnele regale ale lui David, cu insemnele
Templului restaurat si a condus revolta impotriva
imperiului roman. Revolta insa a fost infranta si tipul
acesta de mesianism personal, regal si militar, bazat pe
terminologie biblicd, nu a mai aparut odatd cu
distrugerea statului Israel si a Ierusalimului.

TITLUL HRISTOS IN SINOPTICI SI FAPTELE APOSTOLILOR

Isus a adoptat si a folosit titlul ,,Hristos” cu referire la
sine, intr-un mod care a exclus atribuirea acestui titlu si
altor persoane, dupa el. Apare, astfel, in autorii sinoptici:
Matei 16:20, 24:5, 24:23, Marcu 8:29, 13:6. Petru si altii
(vezi marea marturisire a lui Petru, Mc. 8:28, Mt. 16:16,
Lc. 9:20), 1i atribuie aceasta calitate lui Isus.

Titlul, evident, apare si ca subiect de controversa, asa
cum se intampla in discutia dintre Isus si saduchei si
ciarturari, cand Isus ridicd intrebarea dacid Hristos
(Mesia) este Domnul sau fiul lui David (Mt. 22:42, Mec.
12:35, Lec. 20:41; Ps. 110:1). Scena judecatii inaintea
preotilor include si ea acuzatia si intrebarea daca Isus a
spus despre sine ca este Hristosul, Fiul Celui
Binecuvantat (Mc. 14:61, Mt. 26:63, Lc. 22:67).
Rastignirea tine, de asemeni, acest titlu in prim plan
(Mt. 26:68, 27:17, 22; Mc. 15:33; Lc. 23:35, 39).

Marcu
Evanghelia dupa Marcu incepe in mod neasteptat cu o
hristologie ,de sus”, un pic atipicd pentru abordarea
implicita, narativa, a evangheliilor sinoptice, prin aceea
ca afirma chiar din 1:1 ca ,acesta este inceputul
evangheliei lui Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu”.
Urmatoarea referinta ii apartine lui Petru, in 8:29,
cand simplu, in mare sa marturisire, acesta spune , Tu
esti Hristos” (referinta este un text sinoptic clasic, si este
reluata in reformulari mai complexe in Matei si Luca).
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Isus se numeste pe sine insusi Hristos cadnd spune ca
si un pahar de apa dat ucenicilor din cauza ca sunt ai lui
Hristos, va fi rasplatit, 9:41.

Apare apoi dilema faimoasd prezentati de Isus cu
privire la identitatea Fiului lui David, numit si Domnul,
in Ps. 110:5 (12:35), care este numit, in Marcu, si Hristos.
In 13:21, in discursul ,micii apocalipse”, Isus atrage
atentia cd se va spune in mod fals ca ,Hristos este aici
sau acolo...” (implicAnd, cad doar El este adevaratul
Hristos). In mod caracteristic pentru evangheliile
sinoptice, in Marcu 14:61 titlul Hristos devine cap de
acuzare in procesul dinaintea marilor preoti, alaturi de
titlul de ,Fiu al Celui binecuvantat” (douid capete de
acuzare). De asemeni, in 15:32, marii preoti si carturarii
isi bat joc de Isus spunandu-i ,Hristos, regele lui Israel”,
cerandu-i sa se coboare de pe cruce ca sia dovedeasca ca
este Hristosul (c¢f. Zah. 12:10, ideea c& Hristosul trebuie
séd sufere era respinsd de multi rabini, mai ales in
literatura talmudicé; era, totusi, acceptatd de un numar
de iudei; prin contrast, crestinii o vad cu claritate in
textele Vechiului Testament; in principal, Isus insusi
invata acest lucru in mod foarte clar).

Toate aceste utilizari atrag atentia asupra conotatiilor
titlului Hristos: era folosit de Isus pentru cd implica
regalitate asupra lui Israel si chiar filiatie divina.

Matei

Si evanghelia dupa Matei incepe cu un titlu mesianic,
scartea genealogiei lui Isus Hristos, fiul lui David”, 1:1,
dar nu la fel de transant ca Marcu. Matei arata clar,
totusi, perspectiva din care este prezentata nasterea lui
Isus, explicdnd in 1:16 ca Isus, cel numit Hristos, s-a
nascut din Maria (indicatie subtila asupra nasterii din
fecioar#). In 1:17, titlul devine nume: Hristos (cf. si 1:18).
In prezentarea istorica si dramatica pe care o face Matei
nasterii lui Isus, Irod intrigat de marturia magilor ii
intreaba pe invatati despre locul nasterii lui Hristos
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(2:4). Cu alte cuvinte, inca de la nastere, identitatea lui
Isus a avut parte de recunoastere mesianica.

Ioan Botezatorul ridica intrebari asupra identitatii
mesianice a lui Isus, asupra modelului mesianic pe care il
urmeazd, cand, in 11:2, trimite niste ucenici sa il intrebe
daca El este Acela sau nu.

Binecunoscutul loc comun sinoptic al marturiei lui
Petru are o forma mai completa: ,,Tu esti Hristosul, Fiul
Dumnezeului celui viu” (16:16). In mod interesant, aici
apare tema secretului mesianic, in 16:20, cand Isus le
porunceste ucenicilor s& nu spunad altora ca El este
Hristosul.

Incepand cu capitolul 22, titlul Hristos apare in
discutiile din ultima saptdmanad la Ierusalim. De
exemplu, in 22:42, apare in cunoscuta intrebare despre
Hristos, Fiul lui David. In 23:10, Isus afirm& despre sine
cad singurul ,Invitdtor” este Hristos (o subliniere
importanta intr-o evanghelie didacticd, asa cum este
evanghelia dupid Matei). In 24:5, 23, Isus aduce discutia
despre Hristosii falsi, pentru cd multii altii vor veni sa
ingele spunand ,Eu sunt Hristos” (vezi si Mc. 13:21; tema
hristosilor falsi va reaparea in 1 Ioan, cu referinta la
numele de antihrist).

In final, episodul judecatii aduce din nou titlul in
atentie, ca acuzatie din partea marilor preoti (26:63) si ca
batjocura din partea soldatilor din garda Templului
(26:68).

In final, Pilat intreabd de dou ori pe iudei, in mod
ironic, dacd vor sa le fie eliberat ,Isus, cel numit
Hristosul” (27:17, 22; aici apare un paralelism lingvistic
cu Mt. 1:16), sau Baraba. Critica lui Matei asupra
conducatorilor iudei se face simtita in faptul aceste doua
referinte sunt ultimile in care Isus este numit Hristosul
in evanghelia sa. Un péagan, Pilat, este ultimul care,
ironic, recunoaste ca Isus este Hristos — in timp ce
conducitorii iudei il resping. In continuare, nu apare nici
o altd referinta la acest titlu — nici pe cruce, nici dupa
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inviere. Isus este respins de conducatorii poporului, dar
invie si este numit Domnul — un domn universal, pentru
toti, si evrei si pagani (de observat cd evanghelia lui
Matei se incheie Marea Trimitere din Mt. 28.19-20).

Luca

Luca nu aminteste de titlul Hristos decat in 2:11, in
vestirea ingerilor citre pastori, si in 2:26, cand arata ca
lui Simon i s-a promis ca nu va muri pana nu il va vedea
pe Hristosul Domnului. Primele mentionéari lucane vin,
astfel, din sfera divind: Luca aratd ca Dumnezeu prin
ingerii sdi si prin Duhul sau profetic (catre Simion)
anunta ca Isus este Hristos, adicd Mesia. Originea divina
a conferirii titlului mesianic lui Isus este o tema pe care
Luca o sustine bine in decursul evangheliei sale.

Tot in naratiunile nasterii si copilariei titlul Hristos
este folosit strict ca titlu in 3:15, cidnd Ioan Botezatorul
este intrebat dacd nu cumva este el Hristosul (vezi si
Luca 7:18-23). Aceasta indica grija lui Luca in
sublinierea fondului istoric si teologic iudaic al acestui
titlu.

Lucrarea lui Isus incepe din capitolul 4, inaugurata
prin predica din Nazaret. Tot din acest capitol, apare si
tema secretului mesianic, intrucidt in 4:41 Isus le
interzice demonilor gi celor vindecati s& marturiseasca
faptul ca El este Hristosul (tema sinoptica).

Marea marturisire a lui Petru apare in 9:20, in format
simplu, ca in Marcu, dar cu o adaugire: ,,Tu esti Hristosul
lut Dumnezeu” (in concordanta cu inceputul evangheliei,
Luca 1, unde se arata originea divina a atribuirii acestui
titlu lui Isus).

Ultima saptamana in Ierusalim (19-24) ofera contextul
mai multor intrebari si méarturisiri privitoare la Hristos.
In 20:41 Isus ridic problema identificirii lui Hristos cu
Domnul si Fiul lui David (Ps. 110:1). Titlul apare din nou
drept cap de acuzare inaintea preotilor, in 22:67. Luca da
loc mai mare discutiei si raspunsului specific al lui Isus
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care unegte titlul Hristos cu titlul Fiul omului si
unicitatea sa divina, cu titlul Fiul lui Dumnezeu.

In mod intereant, inaintea lui Pilat iudeii il acuzi pe
Isus legand doua titluri specifice, mesianice: El s-a numit
sHristos, regele” (23:2). Iudei politizeaza aici titlul
Hristos — iar Luca va urmari atent aceasta relatie: Isus
ca Mesia iudeu si ca Rege al tuturor.

Astfel, el aminteste ca, atunci cadnd era pe cruce,
preotii si trecatorii il batjocoreau cerandu-i sa dovedeasca
ca ,este Hristosul, alesul lui Dumnezeu” (23:35, 39; in
aceasta serie de batjocuri Isus este numit, de asemeni,
Rege si Hristos).

Discutia dintre Isus cel inviat si cei doi pe drumul spre
Emaus include titlul Hristos, folosit de insusi Isus in
explicarea teologiei aferente, a hristologiei VT (24:26, 46).
Astfel, conform Scripturilor, Hristosul trebuia sa sufere
si sa intre in slava sa (24:26), o perspectiva dubla, umana
— divina asupra lui Hristos. Isus cel inviat explica
Scripturile si celor 11 apostoli, in camera de sus, aratand
ca el este Hristosul (24:45-46). Hristologia lui Luca este
complexa: Isus explica faptul ca se stia din Scripturi ca
Hristosul trebuie sa sufere, sd moara, sa invie dupa 3
zile, si apoi sa fie glorificat. Existd aici un paralelism
intre Luca 1-2 si Luca 24, in aceea cd Dumnezeu il
numeste pe Isus drept Hristos, direct, la inceput, si la fel
prin Scripturi (indirect — sau, de asemeni, direct,
profetic), in final.

Faptele Apostolilor

Ca marturie despre predicarea bisericii primare, a
primilor crestini, Faptele Apostolilor include un numar
surprinzator de situatii in care aminteste de numele
Hristos. Dupa ce capitolul intdi nu aminteste titlul
Hristos, el apare in Fapte 2, cand Petru, in predica sa de
la Cincizecime, il aminteste de mai multe ori (2:31, 36,
38): Hristos a inviat — neputand fi legat in Hades, Isus a
fost facut de Dumnezeu si Hristos si Domn (cf. alaturarea



TBNT 73

Hristos si Domn, care aduce aminte de dubletul Hristos —
Rege din finalul evangheliei dupa Luca), iar in Numele
lui Isus trebuie toti sa se pocaiasca si sa fie botezati etc.

Tema mesianitatii divine a lui Isus continua astfel
prin sintagma ,in Numele lui Hristos”, care apare de mai
multe ori in Faptele Apostolilor. Petru si Ioan vindeca un
om paralizat in Numele lui Hristos (3:6, 18, 20; 4:10; in
4:10 este folosit titlul ,Isus Hristos, Nazarineanul”). In
mod asemanétor, in 9:34, Petru 1i spune lui Enea ca Isus
Hristos il vindeca.

Rugaciunea bisericii pentru putere si marturie in
persecutie il recunoaste pe Isus ca Domn si Hristos pus
de Dumnezeu (4:26, Cornilescu: Unsul Sau; in greceste:
Hristosul Sau; Biserica din Ierusalim foloseste titlul in
mod specific iudaic).

Biserica, apoi, continud sa il ,vesteascd pe Hristos
Isus”, in ciuda persecutiei (5:42), in Templu si in case. O
expresie asemandtoare apare si in 8:5, ,Filip... il
proclama pe Hristos” in Samaria. Oamenii cred in
yvestirea imparatiei lui Dumnezeu si in vestirea Numelui
lui Isus Hristos” si se boteaza (8:12; Hristos e Rege si
Hristos divin).

Dupa ce se converteste, Saul devenit Pavel incepe sa
predice iudeilor din Damasc si sa le dovedeasca faptul ca
Isus este Hristosul (9:22).

Luca arata, apoi, cum numele Hristos capata
semnificatii care depasesc cadrul gandirii iudaice. Astfel,
In predicarea evangheliei citre Cornelius (citre
Neamuri), Petru afirma ca Isus Hristos este Domnul
tuturor si toti care au crezut sunt botezati ,,in Numele lui
Hristos” (10:36, 48; 11:17).

In contextul prezentdrii sale istorice, Faptele
Apostolilor ofera, mai departe, un detaliu interesant care
subliniaza drumul spre universalizare si generalizare a
titlului Hristos: Luca noteazd cd in Antiohia au fost
credinciogii numiti, pentru prima oara, crestini — de la
numele lui Hristos (11:26; cf. 26:28, Irod Agripa simte ca
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Pavel vrea sa-1 convinga sa devina ,crestin”, adica ,al lui
Hristos”).

In conciliul de la Ierusalim Pavel si Barnaba sunt
vazuti ca vestitori ai evangheliei catre Neamuri, oameni
care si-au ,primejduit viata pentru Numele Domnului
nostru Isus Hristos” (15:26) printre pagéani.

In aceeasi directie, Pavel porunceste duhului de
ghicire a lui Python si iasd din sclava posedata, in
cetatea Filipi ,,in Numele lui Hristos” (16:18).

Titlul ,Hristos” este subliniat in mod intentionat cand
Pavel explica sau marturiseste — si paganilor si iudeilor —
ca Isus este Hristosul (in Tesalonic: 3; in Corint: 18:5). In
18:28, si Apolo predica despre Isus si dovedeste ca Isus
este Hristosul (in Efes si Corint). Si in apararea sa
inaintea lui Felix, procuratorul roman, Pavel are acelasi
mesaj (24:24); similar, inaintea lui Festus si a lui Irod
Agripa (26:23).

Ultimile cuvinte din Faptele Apostolilor contin
marturia cad Pavel predica cu indrazneald in Roma si
invata lucrurile privitoare la Domnul Isus Hristos
(28:31).

TITLUL HRISTOS IN CORPUSUL IOANIN

loan

Evanghelia lui Ioan are o schema interesanta de folosire
a titlului Hristos. Importanta titlului apare in 1:17, cand
Isus Hristos este comparat cu Moise si este afirmata, din
nou, in final, in 20:31, cind Ioan scrie ca scopul
evangheliei este ca cititorii sa creadd cd Isus este
Hristosul, Fiul lui Dumnezeu.

Identitatea lui Hristos este subiect de polemica in
Ioan: Ioan Botezatorul recunoaste ca el nu este Hristosul
(1:20, 25; cf. 3:28). Andrei descoperd ca Isus este
Hristosul si 1i spune si lui Simon Petru (1:41). O
descoperire aseméanéatoare o face si femeia samariteanca
si samaritenii (4:25; 29).
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Cu oarecare ironie, Ioan arati cum iudeii isi pun multe
intrebari despre identificarea lui Isus ca Hristos: daca nu
cumva conducéatorii deja au admis cé Isus este Hristos, de
ce vine din Galileea gi nu din Bethleem (nestiind ca Isus
s-a nascut in Bethleem), daca nu cumva semnele facute
de Isus nu pot fi depasite nici de Hristos, cand va veni
etc. (7:26-27, 31, 41-42). Subiectul dialogului despre
mesianitatea lui Isus re-apare in 12:34, in legdtura cu
inaltarea lui Hristos si domnia lui vesnica (vezi si jocul
de cuvinte a ridica = a omori, si a ridica = a se inélta la
cer) .

Tabloul reactiei iudeilor la mesianitatea lui Isus
continua prin hotdradrea de expulzare din sinagoga a
oricirui om care crede ca Isus este Hristos (Mesia), 9:22.

Un moment interesant, in contrast cu evangheliile
sinoptice, este marea marturisire a Martei (sinopticii au
marea marturisire a lui Petru), care afirma ca Isus este
Hristos, Fiul lui Dumnezeu care a venit in lume (11:27).
Teologia mesianici a Martei este extrem de complexa
(mesia e divin, Isus este mesia cel profetit, el va conduce
judecata, el are puterea de a-i invia pe cei morti, etc.), din
nou, ironic la adresa béarbatilor iudei care in 7 si 12
discutid oarecum nelamuriti despre identitatea lui Isus.

Isus insusi, in 17:3 (rugaciunea de mare preot), afirméa
cad viata vesnicd este ca oamenii sa il cunoasca pe
Dumnezeu, singurul Dumnezeu adevarat si pe Isus
Hristos, trimisul sdu. Declaratia de scop a evangheliei lui
Ioan (20:31) il numeste, din nou, pe Isus drept Hristos si
invita la credinta in el (20:31).

Epistolele ioanine 1-2-3 loan

Ioan este foarte teologic in scrisorile sale, cu privire la
Hristos. Astfel, marturia crestina asigura partasia cu
Tatal si cu Fiul sau, Isus Hristos (1:3, 7; aglomerare de
titluri). In 2:1 este subliniatd misiunea mesianicd a lui
Isus, calitatea lui de intermediar pur, drept (neprihanit)
intre oameni si Dumnezeu; astfel, Ioan spune ca in caz de
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pacatuire, avem un mijlocitor (paraclet, cf. Duhul Sfant,
Toan 14:26; 15:26; 16:7), anume pe Isus Hristos, Dreptul
(o caracterizare unica in NT).

Recunoagterea titlului Hristos devine test al
mantuirii, sau un test al necredintei antihristice, in 2:22,
cine nu recunoaste cd Isus este Hristos este mincinos,
este antihrist, nu il recunoaste nici pe Dumnezeu Tatal,
nici pe Fiul sdu (testul include si recunoasterea
divinitatii lui Isus, 2:23; cf. 3:23; 5:20). Titlul Hristos
devine un titlu critic important pentru méantuirea cuiva.
Ideea divinitatii este completatd de ideea humanitatii, a
intruparii adevarate: la fel in 4:2, orice duh care
recunoaste pe Isus ca Hristos este de la Dumnezeu. Ioan
snventeaza” termenul de antihrist, ca titlu pentru
Hristosii falsi, sau pentru cei care il resping pe Hristos.

Teologia despre Hristos a lui Ioan include si tema
iubirii de frati, dupa modelul lui Isus Hristos (3:23; 5:1).
In 5:6 tema marturiei despre lucrarea preoteasca,
salvatoare a lui Hristos, care vine apa si cu sange ca sa
curateasca pe cei credinciosi; cu jertfa si cu spélare; o
referinta este cu privire la botez, dar la alta referinta are
legatura cu creatia).

Siin 2 Ioan 1:7 apare un test aseméanator: ingelatorii,
antihristii sunt cei ce nu marturisesc ca Isus Hristos s-a
intrupat cu-adevarat (termenul antihrist este folosit la
singular). loan incepe sa atace ereziile emergente
spunand in 2 Ioan 1:9 ca oricine o ia inainte si nu ramane
in invatatura lui Hristos, nu il are pe Dumnezeu. Aceasta
o altd forma a afirmarii naturii critice a credintei in
Hristos: fidelitate fata de invatdtura lui. Inainte de toate,
insa, Isus Hristos este amintit in introducerea celei de a
doua epistole a lui Ioan (2 Ioan 1:3), ceea ce aminteste de
introducerile din epistolele lui Pavel.

Apocalipsa
Apocalipsa afirméa de la inceput ca este revelatia lui Isus
Hristos (1:1), ceea ce subliniaza ca descoperirea este
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despre Hristos si 1i apartine lui Hristos (vine de la el).
Ioan aduce marturia lui Isus Hristos (1:2), prezentat,
dimpreuna cu saluturile sale, printr-o conglomerat de
titluri (1:5; 4-5 au un continut trinitar, referindu-se la
Tatéal, care este din vesnicie, la Duhul — prin simbolul
celor 7 duhuri, si la Hristos, martor credincios, domnul
imparatilor, etc.).

In prezentarea lui Ioan si a situatiei lui, se arati
autoritatea marturiei lui Ioan: el este partas la necazul
fratilor sai, la imparatia (lui Dumnezeu), si la rabdarea
(perseverenta) lui Hristos (1:9).

Titlul Hristos este subliniat ca atare in 11:15, Isus
fiind Hristosul Domnului nostru (al lui Dumnezeu), care
isi ia domnia in stapanire. Similar in 12:10, in cantarea
de victorie a sfintilor biruitori asupra Diavolului.
Hristosul este prezentat politic, ca domn, ca rege biruitor.

Acest cantec, cantat in ceruri dupa infrangerea
Diavolului afirma din nou venirea stapanirii Hristosului
lui Dumnezeu (ke basileia tou theou hemon kai he exousia
tou Christou autou).

In final, capitolul 20 aduce in prim plan domnia lui
Hristos impreuna cu cei credinciosi in timpul mileniului
(sau miilor de ani, gr. chilia ete; 20:4-6); aici apar, din
nou, conotatii politice.

Cartea se incheie cu o doxologie — rugiciune care
amintegte din nou numele lui Hristos.

Apocalipsa afirma astfel si numele devenit clasic al lui
Isus (Isus Hristos) cat si functia mesianica de
reprezentat (Hristos) al lui Dumnezeu si al omenirii care
va imparati in veci.

TITLUL HRISTOS IN EPISTOLELE PAULINE

In epistolele lui Pavel titlul Hristos apare in formulele
clasice Isus Hristos si Hristos Isus (cea de a doua plasand
un accent mai mare pe identitatea mesianica), sau
simplu: Hristos, ori — ceea ce devine sursa de teologie
specificd — in combinatie cu alte titluri (domn, mantuitor,
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etc.), alaturi de unele substantive importante (mantuire,
evanghelie, rascumpéarare, nadejde, ariatare — venire,
etc.) si, asa cum s-a aratat, alaturi de unele prepozitii
semnificative (in — en; inspre, intru, in, pentru, fata de —
eis; impreund cu — sun; potrivit, conform cu — kata cu
acuzativul; prin — dia cu genitivul, de la — apo cu
genitivul etc.).

Mai intai trebuie remarcat cd in multe din epistolele
sale, Pavel aminteste de la bun inceput de mantuitorul
Isus Hristos, de obicei in relatie cu autoritatea sa
apostolica (Pavel declara ca este chemat sa fie apostol al
lui Isus Hristos, prin voia lui Dumnezeu, pentru vestirea
evangheliei etc., cf. 1Cor. 1:1; 2Cor. 1:1; Gal. 1:1 etc.). In
altele, tot la inceput se afla informatii legate de
identitatea crestind a destinatarilor scrisorii (Ef. 1:1,
scredinciosilor in Hristos Isus”; Filip. 1:1, ,sfintilor in
Hristos Isus”, Col. 1:2, fratilor credinciosi in Hristos” etc.;
aici apare prepozitia en — ,in”, care aratd localizarea,
identitatea credintei).

Introducerile scrisorilor aduc o multime de lamuriri cu
privire la importanta relatiei crestin — Hristos: El este
Domnul nostru; credinciosilor li se ureaza har si pace de
la Dumnezeu tatal si de Isus Hristos Domnul — o urare
specific pauling; ei sunt numiti ,,ai lui Isus Hristos” (Rom.
1:1, 4, 6-7; 1Cor. 1:1-2; Gal. 1.1-3; 1Tes. 1:1; 2Tes. 1:1-2
etc.). Tot in introduceri, Pavel multumeste adesea lui
Dumnezeu despre ravna credinciosilor pentru Hristos si
pentru evanghelie (Rom. 1:8; 1Cor 1:4; 1Tes. 1:3).

Aparte de aceste precizari, teologia lui Pavel legata de
titlul Hristos este extrem de complexid si necesitd o
analiza profunda care depéaseste cadrul acestei
prezentari. Totusi nu pot fi trecute cu vederea cateva
perspective esentiale.

Romani

Primele mentionari ale titlului Hristos apar in
introducerea epistolei, unde Pavel se descrie pe sine ca
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rob al lui Isus Hristos (1:1). Apoi vedem ca subiectul
evangheliei este Isus Hristos (1.3-4; cf. 1:14; 4:24). In 1:6,
credinciosii sunt prezentati ca unii care au fost chemati
sd fie ai lui Isus Hristos. Cu alte cuvinte, Pavel si
destinatarii sai 1isi caracterizeaza identitatea prin
raportare la Hristos (acest tip de referinta se intalneste
in majoritatea epistolelor pauline si, de aceea, nu va fi
amintit foarte des, de aici in colo).

Pavel se concentreaza in Romani, mai departe, asupra
teologiei suferintei lui Hristos (cf. polemica lui Isus, in
Ioan, cu iudeii, despre aceasta teméa). Conform teologiei
pauline despre ispasire in Romani se arata ca Isus moare
ca Hristos (Mesia) pentru cei pacatosi si slabi (Rom. 5:6-
8) si ca Isus Hristos este omul reprezentativ, unic, care
inlatura efectele caderii lui Adam (Rom. 5:15-17).

Crestinii sunt botezati in moartea lui Hristos si
primesc viatd noud asa cum Hristos a inviat din morti
(Rom. 6:4, 9; 8:10-11); oricine este al lui Hristos are
Duhul lui Hristos (Rom. 8:9; se intelege cd Duhul lui
Hristos este Duhul Sfant; de aceea se poate contura o
teologie trinitara implicita, in aceste versete).

Hristos are cuvantul credintei si, de aceea, nu este
nevoie si fle cdutat in ceruri, sau in Hades — adica
Hristos si credinta in el sunt accesibili (Rom. 10:6-17).
Romani 12 aduce in discutie teologia wunitatii
credinciogilor in Hristos (Rom. 12:5), o tema
caracteristica, de altfel, epistolei catre efeseni. Crestinii
se imbraca cu Hristos (Rom. 13:14) si traiesc pentru
Hristos, care este domn peste toti (Rom. 14:4, 9, 15, 18).
Teologia invierii din cauza si impreuna si dupa modelul
lui Hristos este dezvoltata in Romani 15.

1-2 Corinteni

Teologia legata de titlul Hristos are cateva nuante aparte
in corespondenta corinteana a lui Pavel. Dincolo de
argumentarea elaboratd a autoritatii sale apostolice,
bazata pe chemarea lui Hristos, prin voia Tatalui (cf.
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1Cor. 1:1 etc.), pe faptul ca la fel ca oponentii sai si el era
al lui Hristos (2Cor. 10:7; 11:10), slujitor al lui Hristos
(1Cor. 4:1; 2Cor 11:23; cf. si o pozitie unica in 1Cor. 4:15-
17 - tata ,in Hristos”...; evanghelist probat prin
incercarile prin care a trecut, 2Cor. 10-11, si prin
revelatiile primite, 2 Cor. 12, cf. 12:2 ,stiu un om in
Hristos”), si Hristos vorbea prin el (2Cor 13:3), Pavel
abordeaza teme de maxim interes cum ar fi identitatea
crestinului, relatia intelepciune — Dumnezeu, unitatea
Bisericii.

Hristos este Cel in care am primit har (1Cor. 1:4);
Dumnezeu care ne-a chemat la comuniune cu Fiul sau
Isus Hristos, Domnul nostru, este credincios sd ne
intareasca pana la sfargit (1Cor. 1:9).

Pavel este impotriva divizarii corintenilor in partide,
caci Hristos nu a fost impartit (1Cor. 1:12-13), ci s-a
crucificat pentru toti (1Cor. 1:23; 2:2). Hristos este
puterea si intelepciunea lui Dumnezeu pentru cei
chemati la credinta (1Cor 1:24, 30; a fi ,,in Hristos”, einai
en Hristo, inseamnd de multe ori, a fi ,credincios in
Hristos”, sau a avea ,credinta in Hristos”).

Tema mintii sau gandirii, sau intelepciunii lui Hristos
(care apare si In epistola catre filipeni), este bine
conturata in 1-2 Corinteni. Astfel, crestinii au ,mintea lui
Hristos” (1Cor. 2:16), dar pot fi, totusi, de trei feluri ,in
Hristos”: duhovnicesti, trupesti (firesti) sau ,copii” (1Cor.
3:1). Pavel devine ironic cand le criticd mandria si spune:
,Nnol suntem nebuni din pricina lui Hristos (dia Hristou),
voi sunteti intelepti in Hristos (en Hristo)” (1Cor. 4:10).

Identitatea spirituald si de destin a crestinului este
explicatda prin mai multe pasaje celebre. Astfel, crestinii
sunt ai lui Hristos, iar Hristos este al lui Dumnezeu
(1Cor. 3:23). Existam prin Domnul Isus Hristos (di’
autou) si existam pentru El (eis auton, lit.: ,inspre el”).
Am fost spalati, sfintiti si indreptatiti prin Isus Hristos
(1Cor. 6:11). Suntem madularele lui Hristos (1Cor. 6:15).
Cine-i sclav este un eliberat al lui Hristos, iar cine este
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liber, este un rob al lui Hristos (1Cor. 7:22). Si cei
puternici in credintd si cei slabi, condusi de traditii si
reguli, sunt ai lui si Hristos a murit pentru toti (1Cor.
8:11-12). Credinciosii formeaza un singur trup, capul
fiind Hristos, cf. 1 Corinteni 12:12 (unitatea in Hristos
apare si in epistola catre efeseni). Suntem madulare in
trupul lui Hristos, dar si unii fatd de ceilalti (1Cor.
12:27). Intr-un alt pasaj faimos se arati ci acela care este
~in Hristos” (en Hristo), nu il mai cunoaste pe Hristos in
felul lumii, ci in mod spiritual si a devenit o creatie noua
(2Cor. 5:16-17). De asemeni, prezenta lui Isus Hristos in
noi (Iesous Hristos en humin) poate fi evidentiata prin
marturia interioard a Duhului (2Cor. 13:5).

Centralitatea lui Hristos in viata crestinului apare
limpede in capitolul 15, unde Pavel aratd importanta
invierii lui Hristos pentru destinul crestinului: invierea
lui Hristos este premiza gi siguranta, modelul invierii
crestinilor si esenta proclamaérii mantuirii, a evangheliei.
Unul din versetele faimoase este 1 Corinteni 15:22, ,dupa
cum toti mor in Adam [en to Adam], tot asa toti vor fi
facuti vii in Hristos [en to Hristo]” (tema celui de al
doilea Adam, al oamenilor reprezentativi Adam si
Hristos apare si in Romani). 2 Corinteni 1:5 arata ca in
Hristos viata crestind abunda si in incercari (suferinte),
dar si in mangaieri.

Tema imitéarii lui Hristos (si a lui Pavel, care il imita
pe Hristos) este faimoasa prin aparitia ei in 1 Corinteni
11:1 (,,deveniti imitatorii mei, cici eu il imit pe Hristos”).

Hristos apare si ca paradigma a ascultarii si armoniei
in familie, si intre om s$i Dumnezeu: ,capul barbatului
este Hristos, capul femeii este barbatul, iar capul lui
Hristos este Dumnezeu” (1Cor. 11:3).

Tema legadméantului cu Hristos apare prin comparatie
cu legamantul pe muntele Sinai. Credinciosii sunt
indemnati sd nu fie neascultatori de Hristos, sau
necredinciosi, agsa cum Israel 1-a pe Dumnezeu in pustia
Sinai, cf. 1 Corinteni 10:4-9 (comparatia crestinilor cu
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Israel apare si in epistola catre evrei). Hristos este piatra
din care Biserica bea apa vietii (comparatie cu stanca din
care a baut Israel in pustiul Sinai), iar comuniunea cu
Hristos se extinde in cina euharistica (sdngele lui Hristos
si trupul lui Hristos, cf. 1Cor. 10:16). Nu numai crestinul
este ,in Hristos”, ci si ,Dumnezeu era in Hristos (en
Hristo) impacand lumea cu sine” (2Cor. 5:19).

Tainele vechiului legdimant devin limpezi si sunt
revelate in noul legaméant, in Hristos (2Cor. 3:14).
Hristos, de fapt, este chipul (eikon) lui Dumnezeu (2 Cor.
4:4), aratarea fetei lui Dumnezeu intre oameni (un ecou
din Col. 1:15). In final, toti se vor infitisa pentru
judecata inaintea tronului lui Hristos (2Cor. 5:10).

Crestinii sunt si ei parte din Hristos (Unsul) fiind
ysunsi” (hrisas) pentru Hristos, ca sa 1i apartina (2Cor.
1:21). In Hristos nu este decat ,da”, nu si ,da” si ,nu”
(2Cor. 1:29). Harul lui Dumnezeu ne poarta in mod
triumfal in Hristos (en Hristo), ca pe un parfum al
revelatiei (2Cor. 2:14-15). Crestinii sunt epistola lui
Hristos, cea vie (2Cor. 3:3). Suntem infatisati inaintea lui
Hristos (to Hristo) asemeni unei fecioare logodite inainte
mirelui ei (2Cor. 11:2-3). Prin Hristos (dia Hristou) avem
indraznealda in fata lui Dumnezeu (2Cor. 3:4). De
asemeni, suntem ambasadori cu privire la Hristos (huper
Hristou; 2Cor. 5:20). Pavel se bucura cand poate vedea
harul lui Dumnezeu in suferinte sale pentru Hristos
(huper Hristou, 2Cor. 12:10).

Galateni

Epistola catre galateni vine cu polemica sa intensa

despre Lege si har, ca si despre apostolia lui Pavel, si

subliniaza gi ea aspecte profunde ale lucrarii lui Hristos.
Pavel nu a primit evanghelia sa prin oameni, nici de la

oameni ci prin Isus Hristos (dia Hristou; Gal. 1:1), prin

revelatia (sau revelarea) lui Isus Hristos (dia
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apokalupseos Iesous Hristos).53 Iudaizantii vor sa
strambe aceasta evanghelie a lui Hristos (1:7). Ei
pandesc sa atace libertatea pe care crestinii o au in
Hristos (en Hristo). In Hristos suntem indreptatiti (2:17)
si nimeni nu foloseste aceasta ca un motiv de a pacatui
pe mai departe. Un pasaj clasic este Galateni 2:20, unde
aflam ca ,Hristos traieste in mine” (adica in Pavel, sau in
credinciosi, in general: teologia paulina despre acest ,in” -
en devine, astfel, foarte complexa: noi suntem in Hristos,
Hristos traieste in noi etc.). Binecuvantarea data de
Dumnezeu lui Avraam vine si peste crestini ,in Hristos”
(3:14). Legea este un pedagog inspre (credinta in) Hristos
(eis Hriston, 3:24). Suntem fii ai lui Dumnezeu prin
credinta in Hristos Isus (dia tes pisteos en Hristo lesou,
3:26).

Relatia crestinului cu Hristos este descrisd prin
metafore atractive si profunde. Astfel, crestinul care s-a
botezat pentru Hristos (eis Hriston), s-a imbracat in
Hristos (Hristos enedusasthe; 3:27).

Unul din citatele celebre este 3:28, care arata ca toti
crestinii sunt unul in Hristos Isus, heis este en Hristos
Iesou, fara diferente de neam (nici iudeu, nici grec), de
stare sociala (nici sclav, nici liber), ori de gen sau sex
(nici femeie, nici barbat; de fapt, Pavel zice: nici femel3,
nici barbat). In 5:6, generalizarea continui ciici in
Hristos barierele culturale si religioase nu inseamna
nimic (circumcizia sau lipsa ei nu inseamna nimic).

Numarul metaforelor creste, iar Pavel declara ca el
simte durerile nasterii ,pana ce Hristos va lua forma in
voi” (4:19; un alt caz de ,Hristos in noi”, Hristos en
humin).

53 In Galateni, ca si in alte epistole ale lui Pavel, existd o serie de
constructii cu genitivul, greu de tradus. Intre ele se afli aceasta
yrevelatie a lui Hristos” (care poate fi inteleasi ca venind din
partea lui Hristos sau fiind despre Hristos, sau ambele), precum si
Gal. 2:16 sau 3:22: ,credinta lui Hristos” (care poate fi credinta in
Hristos sau credinta pe care Hristos insusi a avut-o).
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Prin neascultare si prin adoptarea Legii in locul
credintei, crestinii pot sd se despartd de Hristos (apo
Hristou; 5:4) si sa cada din har.

Sfaturile pentru o viata sfanta subliniaza ca aceia care
sunt ai lui Hristos Isus, si-au rastignit trupul cu
pitimirile si poftele lui. In ce priveste ascultarea de
Dumnezeu, in sfintenie, existd chiar si o lege a lui
Hristos (ton nomon tou Hristou; 6:2, cf. Rom. 8:1-2).
Epistola se incheie cu una din temele majore din
Galateni, imaginea lui Hristos cel crucificat care a fost
subiectul evangheliei lui Pavel, secretul mantuirii
noastre, si al vietii de sfintenie (2:19; 3:1; 5:24; 6:12-14).

Efeseni

Efeseni si Coloseni au adesea viziuni teologice inrudite
asupra multor subiecte teologice. In ce priveste titlul
Hristos, in ambele epistole destinatarii sunt descrisi prin
formulele de tipul ,sfintii sau credinciosii in Hristos Isus”
(Ef. 1:1; Col. 1:2).

In Efeseni insi expresia ,in Hristos” capiti sensuri
aparte; de exemplu, in Efeseni 1:3 crestinii sunt
binecuvantati ,in cele ceresti (epouranoi) in Hristos”, o
expresie care se referd fie la lucrurile spirituale in
general, fie la viitorul ceresc, fie la lucrarea de mijlocitor
ceresc a lui Isus Hristos, etc. Conform 1:20, pare sa fie
vorba de locurile din cer unde Hristos este agezat la
dreapta Tatalui; conform 2:5-6 §i noi suntem agezati in
acele locuri ,in Hristos” (fiind adusi la viatd impreuna
(sun) cu El si asezati acolo sus impreuna (sun) cu El),
deci pozitia poate fi si una spirituala (mantuirea omenirii
prin Hristos si primirea nu doar a evreilor, ci si a
Neamurilor in aceastad méantuire este un adevarat mister
al lui Dumnezeu, un mister revelat acum, 3:4-6).

Formularile complexe abundd in Efeseni. Astfel,
crestinii sunt destinati spre (eis) infiere prin (dia) Isus
Hristos pentru (eis) Dumnezeu, conform (kata) placerii
lui (sau: bunei sale placeri; Ef. 1:5). Destinul acesta re-
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apare in 2:10, unde suntem ,creati in Hristos Isus
(ktisthentes en Hristo Iesou) pentru lucrarile bune
pregatite de Dumnezeu”. Hristos este esenta vietii
crestine: suntem claditi pe temelia apostolilor si
profetilor, piatra din capul unghiului fiind Hristos Isus
(2:20). El locuieste in inimile credinciosilor (3:17). Tinta
maturizarii crestine este statura de barbat desavarsit a
lui Hristos (4:13).

Toate cele din cer si de pe paméant vor fi aduse sub un
singur cap ,,in Hristos” (accentuare: en to Hristo) si sunt
spre lauda lui (Ef. 1:10, 12; cf. Hristos, capul Bisericii,
4:15; 5:23). Bunatatea lui Dumnezeu se arata fata de noi
in Hristos Isus (en Hristo Iesou; joc de cuvinte: bunéatatea
— hrestotes si Hristos). Pavel gdndeste in antinomii in
Efeseni: Neamurile care erau departe de Dumnezeu,
acum sunt aproape in Hristos Isus, in sangele lui (2:13).
De fapt, Neamurile devin co-mostenitoare, sunt parte din
acelasi trup (al Bisericii, al lui Isus, cf. 4:12) si partasi in
evanghelie cu evreii, in Hristos Isus (3:6). Cresterea in
unitate a Bisericii are loc potrivit cu masura (kata ton
metron) darului lui Hristos pentru fiecare si potrivit cu
masura (eis metron) plinatatii lui Hristos (4:7, 13; ).

Tema unitéatii Bisericii in Hristos, evidentiata si pana
acum, ia si o alta forma, ceea a relatiilor in Biserica, in
general, si in familie, in special (,fiti buni, induratori,
iertdndu-va unii pe altii, cum si Dumnezeu v-a iertat in
Hristos”, 4:32). Purtarea crestinilor trebuie sa ia modelul
dragostei lui Hristos si sa fie potrivitd imparatiei lui
Hristos (5:2-5; 20-21). Sotii si sotiile isi au si ei modelul
de relatie in Hristos (dragoste si ascultare, 5:24-25), iar
acest model, relatia intre Hristos si Biserica, este iarasi o
taina de veacuri, un mister (5:32; mister sau taina este
un cuvant cheie in Efeseni). Tot Hristos este si ratiunea
unei purtari cinstite intre patroni si angajati (6:5-6).
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Filipeni

Introducerea cu salutarile uzuale in Hristos si de la
Hristos (1:1-2), precizeaza de asemenea ca cei credinciosi
erau numiti ,sfinti in Hristos Isus” (1:1, la fel si in 4:21).
Doxologia finala include si ea numele lui Isus (4:23; tot
alura de doxologie finala au si 4:7, 4:19, ambele incluzand
rugaciunea ca Dumnezeu sa 1i pazeasca pe tesaloniceni si
sa le implineasca nevoile).

Intre acestea doust repere Pavel apeleazi des la
numele lui Hristos, nu doar ca nume propriu sau titlu,
dar si cu precizari teologice suplimentare privitoare la
identitatea lui Isus sau la felul in care Isus este prezent
in viata crestinului.

Astfel, Dumnezeu va sfarsi lucrarea mantuirii pana in
ziua (venirii) lui Hristos Isus (o perspectiva eshatologica
importanta, 1:6; cf. 1:10-11; sau chiar si 2:16 — spre lauda
lui Pavel in Hristos; si 3:20).

Viata lui Pavel este profund marcatia de prezenta lui
Hristos: 1i iubeste pe tesaloniceni cu dragostea lui Hristos
Isus (1:8, indurarea lui Hristos, lit.. méaruntaiele -
stomacul lui Hristos, denotdnd o participare reala, care
misca intreaga fiinta).

Dilemele predicarii evangheliei si ale persecutiei, ale
inchisorii, a orizontului pierderii posibile — si apropiate —
a vietii il face pe Pavel sd se raporteze si mai mult la
Hristos. Lanturile sale din pricina lui Hristos (in Hristos)
au fost vazute chiar si in pretoriu si in palat (1:13). Unii
s-au trezit, fara si vrea, ca il vestesc pe Hristos in vreme
ce il acuzau pe Pavel (1:15-18). Pavel se bucura ca toate
aceste incercari, prin Duhul lui Hristos se vor intoarce
spre mantuirea sa (1:19). In Filipeni 1:20-23, Pavel
marturiseste cd este gata sa il glorifice pe Hristos in
trupul sdu, prin moarte (1:20), pentru ca pentru sine, a
trai este Hristos — iar moartea un castig (1:21). Este gata
sa fie cu Hristos (sun Hristo, 1:21), dar este gata sa si
ramana in viata spre folosul tesalonicenilor si al celor
credinciosi, in general (1:23). In felul acesta, lauda
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tesalonicenilor in Hristos va si mai mare, cand Pavel va
reveni printre tesaloniceni (1:26).

Atentia lui Pavel se concentreaza apoi pe problemele si
mérturia tesalonicenilor. i roags si fie si ei vrednici de
evanghelia lui Hristos (1:27), si lor li s-a dat nu doar sa
creada ci si sa sufere pentru Hristos (1:29). Unitatea in
Hristos a credinciogilor (2:1) trebuie sd se bazeze pe
modelul lui Hristos (gdndul lui Hristos 2:5; pe Hristos il
va recunoaste, in final, toata omenirea, 2:11).

Dedicarea aceasta este evidentd in colaboratorii lui
Pavel, care nu se intereseaza doar de ale lor, ca cei mai
multi, ci de lucrurile lui Hristos (2:21, 30). Tonul devine
din nou autobiografic: Pavel se lauda in Hristos, nu in
legea lui Moise, in credinta lui Hristos; el a parasit toate
avantajele neamului sdu evreiesc ca sa il castige pe
Hristos (3:3, 7, 8, 9). Vrea sa prinda premiul alergarii
ceresti, asa cum si el a fost prins de Hristos ca premiu
(3:12, 14; imaginea unei duble alergéri sportive, cu
premii; chemarea crestina vine din partea lui Dumnezeu,
in Hristos: en Hristo, 3:14). Problema este, din nou,
faptul ca multi se poarta ca dusmani ai lui Hristos (3:18).

Pre-doxologiile din 4:7 si 4:19 1l infatiseaza pe Hristos
(en Hristo) ca sursad a pacii crestinilor si sursa bogata,
slavitd, a binecuvantarilor lui Dumnezeu in nevoile
noastre.

Coloseni

In epistola citre coloseni, dupd introducerile obisnuite
care includ si mentiuni cu privire la Hristos si dupa
cunoscutul imn hristologic inchinat Fiului lui Dumnezeu
(1:13-22), Pavel incepe sa faca afirmatii teologice
importante, specifice, folosind titlul Hristos. Astfel, se
afirméa limpede ca trupul lui Hristos este Biserica (1:24).
Ca si in Efeseni, si aici este vorba despre misterul
Neamurilor care este: ,Hristos in voi [Neamurile],
nadejdea slavei” (1:26-27; Hristos ca mister al lui
Dumnezeu apare si in Col. 2:2; 4:3). Fiecare om este
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prezentat ca ,om desavarsit in Hristos” (1:28; cf. si Ef.
4:13; tema béarbatului matur in Hristos).

Viata in Hristos trebuie traita cu tarie si randuiala
(2:5), asa cum s-a primit de la evanghelisti si apostoli
(2:6), nu dupa traditiile omenesti, ci dupa Hristos (kata
Hriston; 2:8). In legiturd cu eforturile iudaizantilor,
crestinii au un semn nou al legdiméantului, o circumcizie
spirituala, a lui Hristos (2:11), caci realitatea (soma) este
a lui Hristos, iar legea are doar umbra realitatii (2:17).
Crestinul a murit cu Hristos (sun Hristo) fata de abc-ul
religiilor lumii (2:20) si a inviat cu Hristos (sunegerthete
to Hristo; 3:1). In mod interesant, noi suntem »ascunsi
impreuna cu Hristos (sun to Hristo) in Dumnezeu” (3:3) si
vom fi aratati atunci cand Hristos va fi aratat (3:4).

Hristos aduce laolalta toate popoarele si stéarile sociale
(3:11); pacea lui si cuvantul lui trebuie sa domneasca
intre oameni, in Biserica si in familie (3:15-16). Crestinii
slujesc Domnului Hristos (3:24).

1-2 Tesaloniceni

Biserica tesalonicenilor, din bun inceput, este descrisa ca
fiind ,in Dumnezeu Tatal si (in) Isus Hristos” (1Tes. 1:1;
cf. si 2:14; similar 2Tes. 1:1; in 2Tes. 1:2 apare si expresia
,de la (apo) Dumnezeu Tatal si domnul Isus Hristos”).
Titlul apare apoi, simplu, si in 1 Tesaloniceni 1:2-3 (cf. si
salutarile finale, 1Tes. 5:28; 2Tes. 1:12; 2:16, 2Tes. 3:5, 6,
12, 18).

Titlul Hristos apare mentionat in legatura cu vestirea
evangheliei (1Tes. 2:7, apostolii lui Hristos; 3:2,
evanghelia lui Hristos; 5:9, suntem destinati mantuirii
prin Hristos, dia Hristou — cf. si 2Tes. 2:14; Dumnezeu
are o voie pentru noi, in Hristos: multumirea — 1Tes.
5:18).

Ceea ce este specific acestor epistole este insa referinta
eshatologica. Astfel, la venirea lui Isus Hristos (2Tes. 2:1;
parousia, adica ,aratarea” sau ,aparitia”), mai intai invie
»cel morti in Hristos” (1Tes. 4:16).



TBNT 89

1-2 Timotei si Tit

Ca in majoritatea epistolelor sale, Pavel se prezinta si
aici ca apostol al lui Hristos Isus (1Tim. 1:1; cf. 1:2; 2Tim.
1:1; Tit 1:1). Hristos i da putere lui Pavel pentru slujire
(1Tim. 1:12; cf. 1:14; 4:6; 2Tim. 2:1).

Persoana lui Isus devine subiectul unei declaratii
credale majore in 1 Timotei 1:15 (,credincios este
cuvantul si in intregime vrednic de primit, ca Isus
Hristos a venit in lume spre a-i mantui pe pacatosi”, etc.;
cf. si 1Tim. 1:16), ceea ce arata teologizarea continua si
profunda a acestui titlu. O incarcatura teologica de
aceeagi anvergurd apare si in declaratia cd existd un
singur mijlocitor intre Dumnezeu si om, anume ,omul
Isus Hristos” (1Tim. 2:5; o aglomerare interesanta de
titluri). O formulare tipicd unui crez se intalneste in 2
Timotei 2:8 (unde Hristos este numit ,cel inviat din
morti”).

Formularile aparte continua. Astfel, credinta in care
slujesc diaconii (credinta crestina) este descrisa in
termeni speciali: nu ,credinta in Hristos”, ci ,credinta cea
in Hristos Isus” implicAndu-se nu numai credinta, ci si
organizarea vietii crestine (cf. 1Tim. 6:3, legatura intre
Hristos si invatatura sanéatoasa; vezi precizari
asemanatoare si in 2Tim. 1:13; 2:10; 3:15). Crestinii sunt
chemati ,soldati ai lui Hristos” (2 Tim. 2:3). De asemeni,
cei ce doresc sa traiasca ,evlavios in Hristos Isus” vor fi
persecutati (2 Tim. 3:12).

1 Timotei 5:11 numele lui Hristos ajunge temei etic,
aducand in discutie principii de consiliere speciala (viata
etica a vaduvelor tinere, care nu trebuie sa ,se desparta
de Hristos”). La fel si in 1 Timotei 5:21, Pavel il cheaméa
pe Timotei la slujire ,in fata lui Dumnezeu si a lui
Hristos Isus si a ingerilor alesi” (cf. si 2 Tim. 4:1; o
invocatie extrem de interesantd, care aminteste de
martorii numiti in Evrei 12:1-2 si chiar in 1 Ioan 5:7-8).
Ideea marturiei si motivatiei la slujire reapare in 1
Timotei 6:13-14.
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Epistola catre Tit are o caracteristica interesanti, in
masura in care se foloseste insistent de formula ,Isus
Hristos mantuitorul nostru” (Tit 1:4; 2:13; 3:6, cf. 2Tim.
1:10).

Filimon

Fara a avea multe referinte la acest titlu, epistola catre
Filimon aduce cateva contributii interesante la teologia
paulina. Pavel se prezinta, astfel, ca ,intemnitat al lui
Hristos Isus” (1:1, cf. 1:9; Ef. 3:1; 4:1) si 1i ureaza lui
Filimon pace din partea lui Dumnezeu Tatal si a lui Isus
Hristos (apo, 1:3).

Pentru Hristos (eis Hriston) sunt toate cele bune care
se fac intre credinciosi (1:6) si, de aceea, Pavel socoteste
ca ar avea drept in Hristos (en Hristo) sa 1i porunceasca
lui Filimon ce sa facd. Rugamintea finald este ca, in
Hristos, sa 1i aduca liniste sau odihna inimii (1:20; lit.:
maruntaielor, stomacului) printr-o hotarare pozitiva fata
de Onisim.

TITLUL HRISTOS IN EPISTOLELE GENERALE

Ca si in celelalte epistole, si in epistolele generale titlul
Hristos ajunge sa fie, practic, parte integranta a numelui
si identitatii lui Isus. Petru, lacov, Iuda si autorul
epistolei catre Evrei il folosesc foarte frecvent, fiecare cu
sublinierile sale proprii despre lucrarea mantuitoare a lui
Isus, despre domnia sa, despre puterea sa etc.

Astfel, in Evr. 3:6, Hristos este comparat cu Moise si
este numit ,fiu in casa sa” (sau, se poate traduce si: ,fiu
in casa lui Dumnezeu”). La fel, cind se spune cid am
devenit ,partasi ai lui Hristos” (3:14) sau ca Hristos nu
si-a luat singur cinstea de a fi mare-preot (5:5). Aceasta
temad a marii preotii a lui Hristos este continuatda in
numeroase pasaje din Evrei (9:11; 14, 24, 28; 10:10;
Hristos este cel care implineste o slujba preoteasca in
ceruri, prin jertfa sa, adusa in Sfanta Sfintelor cea
nefiacutd de maini omenesti: Hristos — Mesia este deci nu
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doar un reprezentant pe paméant al omenirii, dar si unul
in cer, in templul ceresc).

In Evrei 6:1 se observd ci in Hristos existd doui
niveluri de invatatura: al invataturilor incepatoare
(principiile, abc-ul) si al invataturii adanci, mature,
desavarsite. Evrei 13:8 afirma constanta, continuitatea
lui Hristos (El este ,,ieri si azi acelasi, si in veci”).

Un text aparte este Evrei 11:26 care afirméa ca Moise a
considerat ocara lui Hristos mai de pret decat bogétiile
Egiptului. Se afirma, astfel, c2 Moise avea o buna
intelegere despre venirea lui Mesia si ca o pretuia in chip
deosebit, fiind convins ca formarea lui Israel si legile de
pe Sinai aveau si fie de importantd majora in venirea lui
Mesia (sau, poate fi retinuta si ideea ca, aici, Moise a
considerat bogatiile Egiptului mai prejos de chemarea
mesianica de a fi un eliberator al lui Israel, un mesia care
il prefigureaza pe adevaratul Mesia).

Cartea se incheie cu o rugiciune in care apare, din
nou, numele Hristos, prin care (dia Hristou) putem lucra
ceea ce este placut lui Dumnezeu (13:21).

Pe ansamblu, in Evrei este impresionatd lectura
eterna si divind a lucrarii lui Hristos.

Epistola lui Iacov retine doar douéa referinte la titlul
Hristos, ambele in stil clasic epistolar (Iacov, rob al lui
Hristos, 1:1; credinta lui Isus Hristos, 2:1). Si epistola lui
Iuda are un stil asemé&nator (cf. 1:1), in timp ce
accentueaza totusi titlul in forma Isus Hristos Domnul
nostru (1:4, 17, 21, 22).

Dupa epistola catre evrei insd doar corespondenta
petrind mai vine cu o serie bogatd de referinte despre
titlul Hristos. Exista si aici referintele comune, epistolare
(1 Pt.1:1; 5:10, 14; 2 Pt. 1:1; 3:18). In afard de acestea
apar multe formulari teologice interesante. Credinta
noastra va fi aratata, slavita si onorata, la ,aratarea lui
Isus Hristos” (en apokalupsei Iesou Hristou, 1:7, 13).
Duhul lui Hristos le-a descoperit profetilor despre
suferinta lui Hristos pe cruce (1:11). Sangele lui Hristos
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este de mare pret (timio), 1 Pt. 1:19. Suntem ziditi ca
pietre vii, placute lui Dumnezeu prin Isus Hristos (dia
Iesou Hristou). Hristos a suferit pentru credinciosi si le-a
lasat un exemplu (2:21; aici titlul pare folosit ca nume
propriu, cf. si 3:18; 4:1; 5:1). Suferinta impreuna cu
Hristos si pentru Hristos apare si mai clar in 1 Pt. 4:13-
14. Suntem indemnati sa il sfintim in inimi pe Hristos ca
Domn (3:15), avand o purtare buna in Hristos (3:16, adica
»in calitate de credinciosi in Hristos”). Constiinta
crestinului da o marturie buna, prin invierea lui Hristos
(dia anastaseos Iesou Hristou). Toate slujirile in biserica
trebuie sa fie facute astfel incAt Dumnezeu sa fie slavit
prin Hristos (4:11).

Teologia petrina despre titlul Hristos continua in 2
Petru. Veritabila ,scara a virtutilor” din 2 Petru 1:5-8 se
incheie cu afirmatia cd aceste calitdati nu 1i vor lasa pe
credinciosi sa fie ,neroditori in cunoasterea domnului
nostru Isus Hristos” (2 Pt. 1:8; cf. si 2:20). 2 Petru 1:11 ne
aduce aminte cd Isus Hristos este si domn si mantuitor
(conglomerare de titluri). Isus este nu numai obiectul
unor afirmatii teologice, pentru Petru, ci si obiectul
amintirilor personale (2 Pt. 1:14; o subliniere expresa a
profetiei lui Isus cu privire la moartea lui Petru). De fapt,
toate afirmatiile privitoare la puterea si invierea lui Isus
se bazeaza pe aceasta temelie istorica a vorbelor lui Isus
(1:16). 2 Petru 3:18 incheie epistola cu doxologia
obignuita privitoare la Isus Hristos.

CONCLUZII ASUPRA TITLULUI HRISTOS

Titlul Hristos apare in NT cu diverse conotatii,
construind o teologie crestind complexa, care depaseste
perceptia clasica, iudaica, despre Mesia.

Intr-o prim& etapa, titlul este folosit ca si il identifice
pe Isus: El este Hristosul, care trebuia sa vina.

In a doua etapi, Isus incepe si confere conotatii noi
acestui titlu, dupd cum incep si apara si asocierile,
juxtapunerile de titluri: Hristosul lui Dumnezeu; Hristos,
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fiul lui Dumnezeu, Hristos Domnul, etc. Aceste douéa
etape se pot observa in evangheliile NT. Tot in aceste
scrieri se simt i nelamuririle iudeilor privitoare la
paradigma mesianica a lui Isus (exemplu reprezentativ
este Ioan 7, unde Ioan Botezéatorul se intreaba unde este
paradigma politica a lui Mesia, si daca trebuie, cumva sa
mai vina si un alt personaj decat Isus). Isus ca Mesia,
este un Mesia care sufera (cf. Isaia 53), un Mesia si al lui
Israel si al Neamurilor, un Mesia care aduce cu el
inceputul imparatiei lui Dumnezeu si epoca vremurilor
din urma.

Cea de-a treia etapa in completarea semnificatiilor
acestui titlu se poate observa in Faptele apostolilor si in
epistole. Aici titlul capatd noi conotatii, incluzand si pe
cea privitoare la natura sa divina, la conducerea
universald a lui Isus Hristos. In mod deosebit, titlul
capatd o adancime teologicd uimitoare in epistolele lui
Pavel unde Hristos este paradigma familiei, speranta
gloriei, modelul omenirii, unde este important sa fii ,in”,
»prin” si ,cu” Hristos. Epistolele generale subliniaza
continutul eshatologic al titlului, precum si importanta
evenimentelor post-inviere in intelegerea identitatii
mesianice a lui Isus.

Titlul Domnul

In evreieste termenul este adonai, iar in greceste kurios.
Kurios este folosit in NT in diverse moduri: ca titlu de
respect sau ca titlu de politete (cf. Ioan 4:1, 11:2, 6:23) si
de multe ori ca traducere pentru cuvantul ebraic adonai
(acesta, la randul sadu, era adesea folosit ca referinta la
tetragrama ihvh, Iahveh, numele lui Dumnezeu in VT; de
altfel, si bine-cunoscutul nume Iehova nu este altceva
decat numele lui Dumnezeu, Iahveh, pronuntat cu
vocalele din adonai, si reprezinta o forma de evitare a
pronuntarii directe a numelui divin, ha-sem). Astfel, prin
folosirea acestui titlu se recunoaste si se subliniaza
adeseori in NT, ca Isus este Dumnezeu, egal cu Iahveh
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(de exemplu, Toma i spune lui Isus: ,,Domnul meu si
Dumnezeul meu!”, echivaland cei doi termeni, In. 20:28).

TiTLuL DOMNUL iN EVANGHELIILE SINOPTICE

Este de asteptat ca in evanghelii, in general, sa fie
intalnita o diversitate intreaga de utilizari de tip istoric
ale termenului ,,Domnul”: ca formula de politete (uneori
adresata lui Isus — ca profet, mesia sau rabin, dar alteori,
cel mai adesea, adresata altor persoane respectabile din
societatea evreiascd), ca titlu mesianic si chiar ca titlu
divin (referitor la Dumnezeu Tatéal, cel mai adesea, in
citate din VT, dar si referitor la Isus). Foarte adesea
titlul apare in parabolele lui Isus, cu diverse conotatii,
dar acestea nu vor fi contabilizate ca titluri adresate lui
Dumnezeu sau aplicate, prin metafora, lui Isus insusi. In
afara de aceste situatii, exista si un numar de referinte
ambigui pentru intelegerea carora este nevoie de o
exegeza atenta, detaliata.

Marcu

Evanghelia dupa Marcu include si ea referintele vechi
testamentare la Dumnezeu ca ,Domn”, (cf. 1:3;
predicarea lui Ioan Botezatorul; Isa. 40:3; de asemeni,
lozinca strigata la intrarea triumfala in Ierusalim, 11:9;
folosirea metaforica din parabola vierilor, 21:9; sau 12:11,
citatul din Psa. 118:22; 12:29; 13:20, cand Dumnezeu
scurteaza zilele de necaz din vremea sfarsitului).
Referintele privitoare la Isus incep relativ devreme, in
2:28, in pasajul in care El se numeste Domn al
sabatului.?* Apoi Isus lasa sa se inteleaga faptul ca El
este Domnul, cand ii spune celui vindecat de posesiune
demonica ,Du-te... si spune cele ce ti-a facut Domnul”
(5:19; desi textul poate admite o anumita ambiguitate,

54 Pasajul nu este doar mesianic, ci afirmi si divinitatea lui Isus,
deoarece numai Dumnezeu putea avea autoritatea asupra
sabatului.
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putand sa fie vorba si despre Domnul Dumnezeu care a
lucrat prin Isus). Intre textele ambigue se include, cu
siguranta, si Marcu 7:28, cand este vindecata fiica femeii
grecoaice siro-feniciene.

Conotatiile hristologice clare sunt prezente, mai
departe, in 11:3 cand Isus se prezintd pe sine insusi ca
Domn, la intrarea in Ierusalim. Capitolul 12 este un
capitol de dispute intre Isus si iudei, remarcabil prin
densitatea mare a referintelor despre Domnul - fie
Dumnezeu, fie Isus (12:9; 11; 29; 30; cf. 36-37, unde Isus
se prezintd ca Domnul, fiul lui David si Domnul lui
David). In 13:35 (mica Apocalipss; cf. si Matei 23-25),
Isus este Domnul care vine pe neasteptate.

Ultimile referinte sunt din Marcu 16, legate de
inaltarea Domnului (16:19-20). De vreme ce portiunea
16:9-20 este un final adaugat, aceste referinte dovedesc
hristologie avansata in formulari, dar provenind tot din
secolul 1, de o conceptie istoricd nu departe de cea din
Faptele Apostolilor, afirma categoric autoritatea regala,
domneascad a lui Isus (El este ,Domnul Isus”; Domnul
lucra intre ucenici si intarea mesajul prin semne).

Matei

Matei consemneaza un numar foarte mare de situatii in
care este folosit titlul ,Domnul”, multe din ele aflandu-se
in parabolele spuse de Isus.

Urméand modelul sinoptic, si Matei include o prima
serie de referinte privitoare la Domnul — ca titlu atribuit
lui Dumnezeu (1:20, 24, 2:13; ingerul Domnului; cuvantul
Domnului prin profeti, 1:22; 2:15, 19). In ispitirea din
pustie, 4:7-10, Isus raspunde cu versete din Scriptura,
aratand ca nu trebuie sa-l ispitesti pe Domnul Dumnezeu
etc. (Deut. 6:16; Isa. 17:2-7; Num. 14:22; Psa. 78:18;
Deut. 6:13). In 9:38, Isus ii invatd pe ucenici si-1 roage pe
Domnul secerisului sa scoatad lucratori la secerisul sau.
In mod, aseminitor, nu trebuie si juri stramb inaintea
Domnului, 5:33 (cf. Lev. 19:12; Num. 30:3; Deut. 23:22-
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24). in 21:42, Domnul (Dumnezeu) a decis piatra din
capul unghiului, indiferent de parerea zidarilor. Domnul
Isus se roagd Tatdlui numindu-l ,Doamne” (11:25). In alt
text, aproape de statutul de parabola (masal) Isus atrage
atentia ca nu poti sluji la doi domni, i lui Dumnezeu si
banului (mamona; Matei 6:24, trad. Cornilescu: doi
stapani).

Termenul incepe sa aiba conotatii hristice incepand cu
3:3 (cf. Isa. 40:3), din predica lui Ioan Botezatorul despre
pregatirea caii pentru Domnul.

In Matei 7:21-22 Isus isi atribuie numele de Domn si
functia de judecator la judecata de apoi (cf. Matei 23-25).
Capitolul 8 vine cu o serie de evenimente speciale in care
se foloseste in mod repetat titlul ,Domnul” — uneori cu o
anumitd ambiguitate (cum este cazul in multe din
vindecéri). In 8:2, un lepros i se adreseazi lui Isus cu
acest titlu — si mesianic, dar si ca termen de politete.
Apoi, un centurion il numeste si el ,Domnule” si il roaga
sé-i vindece slujitorul (8:6-8). In 8:21, Isus le cere
ucenicilor sa-l1 urmeze, pentru ca unii, chiar daca il
numeau ,Domn”, nu erau gata de aceasta decizie. In 8:25
ucenicii striga ,Doamne, salveaza-ne!”, in timp ce vasleau
pe furtuna, in barca, iar Isus isi arata puterea divina (si
mesianica?). In 12:8, Isus este si Domnul sabatului (text
sinoptic clasic). Matei 14:28-30 contine dialogul dintre
Isus si Petru cu ocazia umblarii pe apa (este posibil ca sa
existe doua nuante si o anumita progresie in folosirea
titlului: la inceput, Petru spune ,Doamne, porunceste-mi
sa vin”, apoi ,Doamne, salveazia-ma!”; Isus fiind perceput
ca Mesia, apoi ca Dumnezeu salvator). De fapt, Petru
foloseste acest titlu de numeroase ori, in Matei (16:22;
17:4; 18:21), ceea ce indica atentia lui Matei fata de acest
apostol, precum si prezenta sa, ca martor ocular, intr-o
multime de discutii intre Isus si cei doisprezece apostoli.
Intrarea in Ierihon — si, deci, apropierea de siaptdmana
Patimilor — prilejuieste vindecarea a doi orbi care il
strigd ,Doamne, Fiul lui David” (20:30-33). Titlul este
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folosit in acelasi sens si in timpul intrarii triumfale in
Ierusalim (21:3-9, loc comun in evangheliile sinoptice,
care implics si divinitatea lui Isus; cf. si 23:39). In timpul
ultimei sdptdmani in Ierusalim se aduna tot mai multe
ocazii de afirmare a mesianitatii lui Isus: intrebarea
despre Fiul sau Domnul lui David (22:37-45), avertizari
si pilde despre a doua venire a Domnului (capitolele 24-
25; 24:42 samd); discutia de la cina pascala (26:22),

Se intalnesc si situatii mai ambigue, cum ar fi in cazul
vindecarii unor orbi (9:28), care il numesc ,Domn”, insa
raméane de discutat in ce sens este folosit titlul (politete
sau pozitie mesianica ori profetica). Asemanéator este si
cazul vindecéarii fiicei femeii canaanence (15:22-27) si,
poate, si acela al fiului unui evreu (17:15). Si, poate, si
mentionarea unui ,inger al Domnului” in 28:2, in
contextul invierii.

Luca

In mod deosebit, evanghelistul Luca foloseste des titlul
,2Domnul” (7:13,19, 10:11, 39, 12:42 etc.). Mai intai, titlul
apare in naratiunile copilariei lui Isus si este folosit in
primul rand cu referire la Dumnezeu: Domnul este Cel
care da har, ingerul care aduce vestile bune este ingerul
Domnului, Maria si Ana il numesc pe Dumnezeu Domn,
in cantarile lor, etc. Chiar Isus va folosi acest titlu cu
privire la Dumnezeu Tatal, cf. 10:2, 10:27, 20:42-44 —
unde Isus subliniazd ideea egalitatii Sale cu Tatal,
tocmai in contextul discutiei despre cine este Domn si
cine este Fiu, in psalmul lui David, 110:1. Cu exceptia
acestor pasaje, precum si a proclamarii mesianice din
19:34 si a discutiei legate de blasfemia referitoare la
Beelzebul, domnul demonilor, din 11:15, titlul Domnul
este folosit cu precadere in legatura cu Isus, cu incepere
din 6:5, o declaratie mesianicd si de autoritate divina
(Domn al sabatului).

Tranzitia in aplicarea titlului se observa destul de
devreme, chiar in Luca 1:43, cand Elisabeta o numeste pe
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Maria ,mama Domnului meu”. Tot in contextul nasterii,
si pastorii sunt anuntati despre nasterea lui ,Hristos,
Domnul” (Le. 2.11). In ambele situatii, implicatia este ci
Isus este Domnul mesianic, Fiul lui David (rdméne de
vazut in ce masura a fost clar si ca folosirea acestui titlu
implica faptul ca Isus este Dumnezeu intrupat, una cu
Iahveh, Dumnezeul lui Israel).

Folosirea curentd, aplicata lui Isus, a acestui titlu
incepe, asa cum s-a amintit, cu Luca 6:5, unde se afirma
drepturile mesianice ale lui Isus si, prin asociere, ale
ucenicilor Sai, intr-un pasaj care pune laolalti doua
titluri: ,Fiul omului este Domn si al Sabatului”. Seria
continua si Isus este numit Domnul la invierea fiului
vaduvei din Nain (7:13), la prima trimitere in misiune a
ucenicilor (10:1), in discutia cu privire la Marta si Maria
(10:39), in mustrarea fariseilor (11:39), in pilda
ispravnicului intelept (12:42), la vindecarea femeii cu
hemoragie (13:15), in discutia despre credinta si bobul de
mustar (17:5-6), in pilda judecatorului nedrept (18:6).

Cu conotatii mesianice aparte, titlul este folosit in
evenimentele legate de intrarea glorioasa in Ierusalim,
de saptaméana patimilor (intadlnirea cu Zacheu, 19:8;
pregatirea intrarii in Ierusalim, 19:31, 34; in 19:38 apare
din nou asocierea cu Dumnezeu Tatal: Isus este
smparatul care vine in numele Domnului”; cf. si 20:42-
44, discutia despre Ps. 110). Dupa avertizarea lui Petru
(22:31, 61), titlul apare in contextul legat de invierea lui
Isus (24:3, 34). Aici intelesul este, de asemeni, dublu: o
data se refera la calitatea mesianica a lui Isus, retroactiv,
si apoi, anticipativ — si demonstrat prin puterea invierii,
la divinitatea sa.

TITLUL DOMNUL IN CORPUSUL IOANIN

Desi titlul nu este folosit foarte mult de Ioan, totusi,
unele din cele mai importante instante se afla tocmai in
evanghelia sa. Pe ansamblu, Ioan scrie cu un foarte
pronuntat caracter post-istoric, adicd bazat nu pe o



TBNT 99

reconstructie treptata a valorii titlului ci pe bazat pe
intelesul revelat deja, direct de Isus, in timpul lucrarii
Sale, si confirmat la inviere si mai tarziu.

Evanghelia dupa loan

Ca si in celelalte evanghelii, titlul apare mai intai in
citatul isaianic privitor la Calea Domnului, folosit des de
Ioan botezatorul (In. 1:23; folosirea titlului este
bivalenta: Calea Domnului este calea lui Dumnezeu, dar
si a lui Isus, Domnul). Un caz similar pare sa fie si 12:38,
cand se citeaza din nou din Isaia (Is. 53:1), titlul Domnul
avand dubla trimitere — la numele lui Dumnezeu, in VT,
dar si la lucrarea lui Isus, in NT. Domnul ca titlu aplicat
lui Dumnezeu apare apoi si in 5:4, in episodul vindecarii
de la scaldatoare. Similar in 12:13, cand Isus este ,,Cel ce
vine in Numele Domnului”, adicdi in Numele lui
Dumnezeu.

Utilizarea generala ca formulad de politete, este si ea
prezentd intr-un numar de texte. In dimineata invierii, in
dialogul Mariei cu Isus, titlul este folosit in mod laic,
secular, ceea ce este explicabil avand in vedere cd Maria
il confundi cu ingrijitorul gradinii (20:2, 13). In acelasi
timp, 20:15 da ocazia unui joc de cuvinte interesant: Isus,
confundat la cu gradinarul, este interpelat cu apelativul
comun ,domnule”, dupa ce Maria tocmai ii vorbise despre
El, in 20:13, referindu-se la El cu titlul Domnul. In ce il
priveste pe Isus, el mai este odata apelat cu titlul de
politete ,Domnul”, anume de catre femeia samariteanca,
din cauza, ca nici ea nu stia cine este El (cf. 4:11; un
paralelism interesant in ce priveste formula de politete
este si in 12:21, cand titlul este folosit cu privire la Filip,
numit ,domnule” de céatre cei care voiau sa-1 vada pe
Isus).

Titlul Domnul este aplicat apoi lui Isus in mod specific
in numeroase instante, cum ar fi in 4:1; 6:12; 11:2, 13:13-
14 (chiar si 15); 20:2, 13, 18, 25, 27; 21:7, 21:12.
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O alaturare speciald in care cititorul este invitat sa
analizeze mai atent continutul titlului Domnul apare in
6:23, unde se aminteste cd Domnul multumise lui
Dumnezeu.

O situatie clara de folosire a titlului cu conotatii
mesianice este chiar la intrarea in Ierusalim, o referinta
in comun cu sinopticii (12:13).

Probabil, una din referintele cele mai interesante sunt
cele din capitolul 13:13, 14, unde Isus insusi aproba
folosirea a doud titluri: Invitatorul si Domnul,
recunoscand ci el este, intr-adevir, Domn si Invétitor
unic. Ioan 1isi lasa cititorii sd dezbata ce fel de Domn si
Invatator este Isus si i invitd, implicit, la o viatd practica
de credinta si ascultare,

In final, réspunsul lui Toma, din 20:28 r#mane
memorabil: Isus este ,Domnul si Dumnezeul” sau si loan
vrea ca cititorul sd remarce lucrul acesta (contextul in
care este rostit este contextul post-inviere, ceea ce indica
interesul lui Ioan pentru felul in care invierea lui Isus
confirma acest titlu si 1i da noi sensuri).

Epistolele ioanine

Mai departe, trecand la epistolele lui Ioan, se observa ca,
in mod interesant, titlul Domnul lipseste din 1 Ioan.
Divinitatea si autoritatea mesianicd a lui Isus este
afirmata aici cu ajutorul altor titluri (Mijlocitorul, Fiul
lui Dumnezeu, Hristos). Totusi, epistola 2 Ioan are o alta
abordare.

Ca o curiozitate, in 2 Ioan apare de doua ori apelativul
kuria, doamna, cu referire probabila la Biserica din acel
loc, sau chiar cu referire la o proprietara de neam ales, in
casa careia se aduna biserica locala.

Titlul Domnul apare insa in 2 Ioan 3, in salutarile de
la inceput: Domnul Isus Hristos, Fiul Tatalui. Este de
remarcat cid formula ioanind leaga titlul Domnul, de
titlurile Hristos si Fiul.
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Apocalipsa

In Apocalipsa, titlul Domnul reapare si subliniazd din
nou divinitatea lui Isus, egalitatea lui cu Dumnezeu
Tatal.

Isus este numit Domnul in 1:5, 1:10, in viziunea de
inceput, si la fel, in 11:8, 14:13, 17:14 (Domnul
Domnilor), 19:16 (Domnul Domnilor), 22:21.

In acelasi timp, in mod consecvent, Dumnezeu Tatl
este numit Domnul, mai ales in formula vechi
testamentara Domnul Dumnezeu (1:8, 4:8, 11:4 -
Domnul pamaéantului - aici referinta poate fi si la Isus,
11:15, 18:8, 19:1, 19:6, 21:22, 22:5-6. In mod caracteristic
in Apocalipsa, de foarte multe ori apare sintagma
scaunul de domnie — al lui Dumnezeu, care este o
referinta implicitd a domniei Sale in intregul Univers.
Totusi, asa cum arata 7:17, si Mielul, adica Hristos, este
asezat pe acest scaun de domnie (lit.: ,in mijlocul
scaunului de domnie”; cf. 22:5, cAnd Hristos vorbeste de
pozitie divina).

TiTLuL DOMNUL IN CORPUSUL PAULIN

La prima vedere titlul ,domnul” pare comun si este
folosit in modalitati standard in cuprinsul epistolelor,
adesea, simplu, prin mentionarea faptului ca Isus este
,2domnul nostru”. O altd utilizare comuné& este cea din
sectiunile introductive sau finale ale scrisorilor, unde
apare sub forma ,Domnul Isus”, sau ,Domnul Isus
Hristos”, sau ,Isus Hristos Domnul nostru”, foarte des
alaturi de numele lui Dumnezeu Tatal, impreuna cu
urari de pace si har catre destinatari (Rom. 1:4,7; 1 Cor.
1:3; 2 Cor. 1:2-3; Gal. 1:3, etc.). O varianta apropiata sunt
salutarile in ,numele lui Isus Domnul” (1 Cor. 1:2).
Mentionat aldturi de numele lui Dumnezeu, titlul in
aceastd forma comunica divinitatea lui Isus. Alteori, in
epistole apar expresiile ,Isus Hristos Domnul nostru”,
sau simplu ,Domnul nostru”, subliniind comuniunea
crestinilor cu Domnul lor si experienta comunia a
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mantuirii (Romani 4:24; 5:1, 11, 21; 6:23; 7:25; 8:39; 15:6,
11, 30; 16:18, 20). Pe langa titlul ca atare — utilizat
adeseori singur, ca referintd semnificativa cu privire la
identitatea lui Isus, meritd mentionate gi alte utilizari
comune, in formuléri specifice lui Pavel, cum ar fi in
expresiile ,in Domnul” (en kurio; Rom. 6:23; 8:39; 14:14;
16:2, etc.), ,prin Domnul” (dia kuriou, Rom. 5:1 21; 7:25;
15:30 etc.), si altele.

Romani si Galateni

Referintele introductive din Romani 1:4, 7-8), din
sectiunea de salutari, sunt urmate de o tratare mai
aprofundata a temei domniei lui Isus, care plaseaza titlul
ysdomnul nostru” in diverse contexte teologice.

De exemplu, Romani 4:24 compara credinta noastra in
domnul Isus cel inviat, cu credinta lui Avraam ca
Dumnezeu ii va putea da un fiu si ca, in momentul jertfei
de pe muntele Moria, tot Dumnezeu il va putea invia pe
Isaac, in caz ca va fi jertfit.

Romani 5 este dedicat impacarii credinciosilor cu
Dumnezeu, prin Isus, si in partea a doua (5:11-21),
construieste o comparatie extinsa intre izbavirea prin
Hristos si blestemul pacatului, prin Adam. Referintele la
titlul Domnul apar in puncte critice ale demonstratiei,
adica la inceput, la mijoc, si in final (5:1, 11, 21).

Teologia paulina a prepozitiilor iese bine in evideta in
Romani. De asemeni, persista folosirea conjugata a
titlurilor Hristos si Domnul. Astfel, in 6:23, plata
pacatului este moartea, dar darul lui Dumnezeu este
,viatd vegnicd in Hristos Domnul nostru”. In 7:25, Pavel
ii multumeste lui Dumnezeu prin Isus Hristos Domnul
nostru (dia Iesou Hristou tou kuriou hemon). In 8:39, nici
o dimensiune a universului si nici o fiinta din cosmos nu
ii poate desparti pe credinciosi de dragostea lui
Dumnezeu (care este) in ,Hristos Isus Domnul nostru.”
Tot prepozitia dia (prin) apare si in Romani 15:30, cand
Pavel 1i indeamna pe credinciosii din Roma, prin Domnul
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Isus Hristos, sa lupte impreuna cu el in rugéciune céatre
Dumnezeu.

Romani 9.28-29, citeaza din VT (Isaia 1:9) si aplica
titlul Domnul, implicit, lui Dumnezeu Tatial. Seria
citatelor din VT cu privire la Domnul continua si alte
texte (cf. 10:13; 11:3, 34; 12:9; 15:11).

Paralela dintre Dumnezeu Tatal, ca Domn, si Domnul
Isus apare clar in capitolul 10. Astfel, Pavel scrie ca cei
credinciosi isi marturisesc clar, verbal, credinta in
Domnul (10:9), caci, asa cum spune VT, ,oricine va chema
numele Domnului va fi mantuit” (Rom. 10:13; cf. Psa.
32:1-2; 86:5; Rom. 10:16, Isaia 53:1).

Partea aplicatd a epistole aduce porunci -clare
referitoare la Domnul (cf. ,slujiti Domnului”, 12:11).
Trairea eticd depinde de ,imbracarea in Domnul”, ca sa
nu fie exagerata grija pentru trup, spre trezirea poftelor
(13:14).

Romani 14 vine cu o serie intreaga de referinte cu
privire la faptul cd Domnul este singura autoritate care
conteaza — gi fatd de care trebuie crestinul sa se
raporteze (14:4, 6, 8, 9; cf. 14:8, ,Céaci daca traim pentru
Domnul trdaim si dacda murim, pentru Domnul murim”,
etc.). Aceste texte sunt usor ambigui, intrucat ele se pot
referi atat la Isus, cat si la Dumnezeu Tatal, cu atat mai
mult cu cat 14:11 citeaza VT (Isa. 45:23).

Capitolul 16, plin cu salutari crestine, are multiple referinte la
titlul Domnul, mai ales cu privire la crestini care sunt, mereu, ,,in
Domnul”, sau sunt salutati ,,in Domnul” (en kurio; 16:2, 8, 11-13,
18, 20, 22).

Prin contrast, desi existd multe aseméanari intre
Romani si Galateni, epistola céatre credinciogii din
Galatia nu dezvolta foarte mult tema Domniei lui Isus.
Doar capitolele finale vin cu cateva perspective
importante. Pavel isi declari, astfel, convingerea sa ,in
Domnul”, ca galatenii il vor asculta (5:10) si declara ca el
nu doreste sa se laude cu nimic altceva decat cu crucea
Domnului Isus (6:14).
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Corespondenta corinteana (1-2 Corinteni)

1-2 Corinteni vin cu setul lor de referinte legate de titlul
Domnul, dintre care unele reflecta uzantele amintite (de
exemplu, apar des expresiile ,Domnul nostru Isus
Hristos”; ,in Domnul”, etc.). In afard de acestea, cAteva
referinte atrag atentia in mod special prin semnificatia
lor. De exemplu, 1 Corinteni 1:7 mentioneaza ,aratarea
(adica revelarea, apocalupsis) Domnului nostru Isus
Hristos”, facand ca referinta sa vorbeasca despre pre-
existenta domniei lui Isus. Tabloul sugerat este, intr-
adevar, apocaliptic, deoarece 1:8 vorbeste de ,ziua
Domnului nostru Isus Hristos”, care nu poate fi decéat
ziua revenirii lui, ziua judecatii (cf. 5:5; 2 Cor. 1:7; in
limbajul VT, ,ziua Domnului” sau ,ziua aceea” se refera
la ziua judecatii). In 1:31 (cf. Ieremia 9:23-24) i se
atribuie, din nou, lui Isus, conotatiile vechi testamentare
ale titlului ,Domnul” si, la fel, si 2:16 (cf. si 2 Cor. 10:17).
Asocierea Domnului Isus la textele VT in care Dumnezeu
(Tatal — sau Sf. Treime) sunt principalul subiect, este o
tema importanta in NT, recurenta in toate epistolele
pauline (cf. si expresiile ,in numele Domnului Isus
Hristos”, cain 1 Cor. 6:11).

Teologia lucrarilor Domnului apare in 1 Corinteni 3:5
cand se aratd cd Domnul da fiecidruia daruri, chemari de
slujire. Ideea este reluata in 1 Corinteni 12:5, unde se
spune ca sunt felurite slujbe, dar acelasi Domn. Domnia
lui Hristos, unica in tot universul (1 Cor. 8:6; cf. Ef. 4:5;
Filip. 2:5-11), are in raspundere toate slyjirile (cf. 1 Cor.
12:4-6, Duhul da daruri, Tatal planifica si proiecteaza,
Domnul — Fiul conduce lucrarile si slujirile, implinirea
planurilor).55 Unul din lucrurile interesante din 1

55 Textul este de importantd majorad pentru teologia trinitard a NT,
a lui Pavel — in spetd. In sine, reprezinti un fel de ,fisd a postului”
pentru Sfinta Treime, o descriere a manifestirilor specifice ale
celor trei persoane divine, sau a domeniilor in care se manifesté cu
precidere.
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Corinteni este reaparitia testului mantuirii — sub forma
testului prezentei Duhului Sfant, in relatie cu titlul
Domnul, in 12:3, ,Nimeni nu poate zice: Isus este
Domnul! decat prin Duhul Sfant.”

1 Corinteni 6 (6:11, 13, 14, 17), leaga teologia trupului
omenesc de autoritatea Domnului (,trupul este al
Domnului”). Prima parte a capitolului 7 din 1 Corinteni
aduce o discutie interesanta despre autoritatea Domnului
si cea a lui Pavel in ce priveste consilierea celor casatoriti
(7:10, 12: ,nu zic eu, ci Domnul”; ,zic eu, nu Domnul”; cf.
si 14:37, unde subliniazd cd cei ce se considera
duhovnicesti ar trebui sa inteleaga ca ceea ce scrie el — in
spetd despre inchinarea femeilor in Bisericd — ,este
porunca Domnului”; de asemeni, vezi 2 Cor. 11:17, unde
lauda mustratoare a lui Pavel este prezentata ca nefiind
ypotrivit Domnului”, cum bineinteles nici laudele
corintenilor nu erau ,potrivit Domnului”, gr. kata kurion.
Pavel se laudd cu sldbiciunile sale dar si cu harul
Domnului, cf. 2 Cor. 12:1, 8). Conform primelor versete
din capitolul 7 exista o anumita egalitate, reciprocitate in
ce-1 priveste pe sotii crestini (sot si sotie; cf. 11:11-12, in
Domnul nu existd unul fara celalalt, deci se poate vorbi
de o egalitate ontologica, in timp ce totusi cei doi accepta
si adopta o anumita diferentiere de actiune, pozitie etc.).

Sub autoritatea Domnului se afla si Cina Domnului,
moralitatea si spiritualitatea impartasirii fratesti (1 Cor.
10-11, cf. 11:21-32). Limbajul euharistic este plin de
referinte la Domnul: atat cu privire la viata lui
pamaéanteasca (11:23), cat si cu privire la a doua sa venire
(11:26) si cu privire la natura aparte a acestei impartasiri
(11:27, 32). In privinta aceasta, Pavel pare si aibd dous
atitudini diferite mentinute in echilibru: pe deoparte, zeii
pagani nu sunt nimic, si mancarurile inchinate lor nu
sunt afectate cu nimic — de aceea, ele pot fi luate fara
probleme de constiinta; pe de alta, participarea la
inchinarea céatre idoli inseamna ceva gi crestinul nu
trebuie sa bea din paharul acestei inchinari (el trebuie sa
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se inchine doar prin participare la masa Domnului (cf.
10:21; 22; 10:19, 26). Partea dedicata teologiei Duhului
Sfant (12-14) aduce in prim plan marturisirea ,Hristos
este Domnul” pe care nimeni n-o poate spune altfel decat
prin Duhul Sfant (12:3).

Capitolul dedicat temei invierii (1 Cor. 15) subliniaza
ca victoria asupra mortii este primita prin Domnul Isus
Hristos (15:57-58; la fel si curajul de a sta in fata mortii,
in prigoane, 15:31).

Prezenta Domnului in toate domeniile misiunii lui
Pavel se vede, din nou, in capitolul final, in 1 Corinteni
16:7, 10, 19, 22, 23. In mod special, urarea din 16:22 a
nascut diverse controverse si interpretari (,cine nu il
iubeste pe Domnul s& fie anathema. Maranatha!”
Ultimile doud cuvinte sunt in aramaicia. Primul este o
imprecatie, iar al doilea, desi inseamna ,Domnul vine” a
fost si el interpretat, uneori, ca o imprecatie).

In ce priveste 2 Corinteni, se poate observa, mai
departe, dupa referintele obigsnuite din introducere,
retorica specifica lui Pavel. El face referinta la ziua
Domnului (a doua venire, ziua judecatii; 2Cor. 1:14), la
oportunitatile de vestire a evangheliei ca la o ,usa
deschisa in Domnul” (2:12), etc.

Afirmatiile specifice nu se lasd asteptate insa din
momentul in care Pavel 1ncepe sa discute
corespondentele si contrastul dintre legaméantul VT si
legamantul NT. Asa se face ca in 3:17-18, el afirméa ca
Domnul (cf. Exod 33-34) este Duhul (adici, asa cum
Moise a vorbit atunci cu Domnul, direct, acum crestinii
au acces direct la Dumnezeu Duhul Sfant: ce a fost
Domnul atunci pentru Moise — Dumnezeu Tatal, asa este
acum Duhul Sfant pentru crestini) si unde este Duhul
Domnului acolo este libertatea.

Domnul este subiectul predicarii apostolilor gi, de
asemeni, este modelul si secretul invierii noastre (sun
Iesou egerei), in 4:5, 4:14. Tot in perspectiva invierii sunt
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scrise si 2 Corinteni 5:6-8, unde sunt puse in balanta
dorinta de a mai trai in trup si dorinta de a fi cu Domnul.

Misiunea apostolilor — si a crestinilor, in general, este
sd duca mai departe ambasada credintei, sa 1i convinga
pe oameni, ca unii care l-au cunoscut pe Domnul (5:11).

Chemarea crestinilor de a fi noul popor al lui
Dumnezeu apare in 6:17-18, cand se aplica Bisericii
chemarea lui Dumnezeu Domnul catre Israel (Isaia 52:11
si Ezechiel 20:34, 41).

Tema darniciei este tratata si ea in cheia ascultarii de
Domnului si de exemplul sau (2 Cor. 8:5, 9, 19, 21). De
asemeni, si tema autoritatii spirituale a lui Pavel asupra
corintenilor, care vine tot de la Domnul si este spre
zidirea lor sufleteasca (10:8, 17-18; cf. 13:10).

Corespondenta din inchisoare

Corespondenta din inchisoare a apostolului Pavel este
neobigsnuit de bogata in referinte despre titlul Domnul.
Epistolele Efeseni, Filipeni, Coloseni si Filimon au
numeroase pasaje in care utilizeaza acest titlu, pe langa
obisnuitele referinte epistolare din introducere si din
final.

Efeseni

Dincolo de referintele de tip general, retoric (1:2-3, 14-17;
introduceri generale apar chiar si 4:1; 6:23-24), Efeseni
are cateva teme specifice. Astfel, Pavel scrie despre
Biserica Domnului aratand ca ea creste ca sa ajunga un
templu sfant ,in Domnul” (2:21); Dumnezeu isi arata
intelepciunea prin Biserica, prin hotararea implinita ,in
Hristos Isus” (3:11).

Tema unitatii Bisericii subliniazd ca este doar un
Domn, o credinta si un botez (4:5).

Pavel 1i indeamna pe efeseni, in Domnul, la o viata
crestina de etica inalta, care este in contrast cu viata fara
sens a paganilor (4:17). Daca altadata au fost intuneric,
acum crestinii sunt lumina in Domnul (5:8) si se gandesc
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la ce este bine in Domnul (5:10). Voia Domnului trebuie
perceputa cu acuratete, vorbirea si cantarea sunt demne
de Domnul, si crestinul aduce intotdeauna multumiri
pentru toate, in numele Domnului (5:17-20).

Urmitoarea temi este tema familiei extinse. In mod
persistent, Pavel subliniaza cd ascultarea unii fatda de
altii trebuie sa aiba calitatea ascultarii crestinului fata
de Domnul (sotiile de soti, copiii de parinti, robii fata de
stapani; stapanii fatd Domnul, ca Stapan al tuturor, 5:22-
6:9). In familie viata trebuie traitd in disciplina si
cunostinta de Domnul (6:4).

Epistola se incheie prin indemnul de ,,a ne imbréaca in
Domnul si in puterea tariei lui” (6:10).

Filipeni

In Filipeni, Pavel subliniazé universalitatea domniei lui
Isus aratand in imnul hristologic din capitolul 2 ca
oamenii din orice popor vor marturisi ci Isus Hristos este
Domnul (2:11).

Ca de obicei, apoi, expresia ,in Domnul” este o expresie
preferata a lui Pavel: Pavel are incredere in Domnul ca
va iesi curand din inchisoare (2:14); il recomanda pe
Epafrodit sa fie primit bine de crestini — in Domnul,
adica in calitate de frate crestin (2:29); crestinilor li se da
porunca sa se bucure in Domnul si sa-i fie multumitori
(3:1; 4:4; cf. 4:10); Isus Domnul este idealul suprem al lui
Pavel — pentru cunoasterea lui a lasat totul (3:8); venirea
Domnului este aproape (3:20; 4:1, 4-5); Pavel subliniaza
nevoia unitatii in Domnul, in planuri si gandire (in mod
special pentru Sintiche si Evodia; 4:2).

Coloseni

Aproape de Efeseni, in ton si tematica, Coloseni tradeaza
aceleasi preocupari ale lui Pavel, din timpul detentiei
romane. Revine tema trairii frumoase, etice (1:10), a
constantei in credinta (,cum ati primit pe Hristos Isus
Domnul, asa sa traiti in el”, 2:6; cf. iertarea unii altora, in
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Domnul, 3:13; facerea tuturor lucrurilor in numele
Domnului, 3:17).

Tema ascultdrii unii de altii in familia largita,
prezentd in Efeseni, apare si in Coloseni, cu céateva
nuante in plus, cu cateva motivatii suplimentare: sotiile
sa se supuna sotilor ,cum se cuvine in Domnul” (3:18; nu
doar ,ca Domnului”, ca in Efeseni 5:22); copiii sa fie
supusi péarintilor pentru cd ,aceasta este pliacut in
Domnul” (3:20); robii sa asculte de stapéani (3:22) pentru
ca ei, de fapt, slujesc Domnului, nu oamenilor, si de la
Domnul isi vor lua rasplata (3:23-24); de asemeni,
stapanii trebuie sa fie drepti pentru ci si ei au un Domn
in ceruri (4:1). Este foarte interesant cum Coloseni este
mai explicitd asupra motivatiilor ascultarii unii fata de
altii.

Epistola se incheie cu salutari care ii descriu pe
colaboratorii lui Pavel ca lucrétori sau conlucritori ,in
Domnul” (4:7, 17).

Filimon

Epistola catre Filimon contrasteaza cu celelalte epistole
din timpul detentiei romane a lui Pavel prin lungime si
prin tematica. Desi este mult mai scurta, un bilet mai
degraba, asa cum sunt 2-3 Ioan, scrisoarea catre Filimon
face si ea apel la titlul Domnul.

Filimon insusi este un crestin a carui dragoste si
credinta fata de Hristos si fata de credinciosi (sfinti) este
cunoscuta de toti (1:5). Apelul lui Pavel ca Filimon sa il
reprimeasca pe Onisim este un apel facut atat in numele
umanitatii, cat si in numele fratiei crestine ,in Domnul”
(1:16). Pavel il roaga pe Filimon sa-i ,facd un bine” in
Domnul (onaimen en kurio), joc de cuvinte prin care il
aminteste pe Onisim, de fapt (1:20).

Scrisoarea se incheie cu salutarile obignuite ale lui
Pavel despre harul Domnului (1:25).
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Corespondenta tesaloniceana

Cele doua epistole céatre tesaloniceni ale lui Pavel sunt
scrise destul de timpuriu (51-52) si prind cateva
caracteristici importante ale acestor Biserici tinere, de
curand infiintate. In mod deosebit, interesul pentru
venirea Domnului si finalul istoriei.

Mai intdi ar trebuie amintite insd céateva referiri
generale la nevoia de a-1 urma (de a-1 imita) pe Domnul si
pe apostoli (1Tes 1:6), la faptul ca din Tesalonic a rasunat
cuvantul Domnului in toatda Macedonia (1Tes 1:8), si la
taria lor in fata persecutiilor din partea iudeilor care 1-au
rastignit si pe Isus Domnul (2:15).

Titlul Domnul este folosit si in perspectiva etica:
astfel, crestinii din Tesalonic sunt indemnati in Domnul
sa traiasca asa cum au fost invatati, spre slava Domnului
(1Tes 4:1-2; cf. 4-6; 1Tes 5:8-15), caci Domnul este cel
care rasplateste (1Tes 4:6). Poruncile privitoare la o viata
sfanta, in harnicie si facere de bine, in numele Domnului,
reapar in 2 Tes 2:13-16 si 3:1-12; mai ales 3:6, 12). Legat
de aceste porunci apar §i indemnurile de a-gi cinsti invatatorii
vrednici care 1i calduzesc bine Tn Domnul (1Tes 5:12).

Specifice acestor scrisori sunt pasajele referitoare la
venirea Domnului (aratarea Domnului — parousia tou
kuriou; descoperirea Domnului — apocalupsis tou kuriou;
ziua Domnului — Aemera tou kuriou), 1 Tesaloniceni 2:19;
3:8, 11, 12-13; 4:15-17; 5:2, 9, 23; 2 Tesaloniceni 1:7-12;
2:1-2, 8. Credinciogii au nevoie sa stea in picioare la
venirea Domnului (1Tes 3:8), sa aiba inimile intarite
(1Tes 3:13), sa fie sfinti si fara pata in intreaga fiinta
(1Tes 5:23). Ei se vor intalni in atmosfera, pe nori, cu
Domnul si vor fi cu Domnul pentru totdeauna (1Tes 4:15-
17). Aratarea Domnului va distruge aratarea celui Rau,
prin puterea venirii sale (2Tes 2:8). In mod specific, deci,
Domnul este in control deplin, in 1-2 Tesaloniceni,
asupra evenimentelor legate de venirea sa.
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Corespondenta paulina pastorala

In mod suprinzitor, numéirul de referinte la titlul
Domnul este net mai mic in 1 Timotei (desi epistola este
destul de lunga, avand 6 capitole), decat in 2 Timotei. In
1 Timotei mentiunile sunt grupate in capitolul 1 si in
capitolul 6, final, ca salutari introductive si de incheiere
(1:1, 12, 14; 6:3, 14-15). Contrastul este si mai puternic
dacd se remarca faptul ca epistola catre Tit, in multe
privinte asemanatoare cu 1 Timotei, nu face apel deloc la
acest titlu. Dintr-un motiv oarecare, al lui Pavel,
scrisorile sale pastorale cele mai des citate, adica 1
Timotei si Tit nu includ multe referiri la Domnul, dar
acestea abunda in scrisoarea testament 2 Timotei, ultima
epistola a lui Pavel.

1 Timotei pare, astfel, si 1isi concentreze atentia
asupra acestui titlu prin accentuarea perspectivei
apocaliptice, eshatologice: astfel, dupa ce 6:3 vorbeste
despre cuvintele sanatoase ale Domnului (invatatura
sénatoasa fiind o teméa majora in 1-2 Timotei si in Tit), in
6:14 aminteste curatia si sfintenia cu care crestinul
trebuie sa astepte ziua Domnului, iar in 6:15 i se aduce
glorie lui Isus ca Domn al Domnilor.

In ce priveste epistola 2 Timotei, se simte conceptia
globala, de evaluare de ansamblu a vietii lui Pavel.
Astfel, 3:11 si 4:17 privesc in retrospectiva la felul in care
Domnul 1-a scapat din primejdii pe Pavel in trecut, iar
4:8 si 4:18 privesc la scaparea pe viitor din incercari, si la
rasplatirea finalda (tot despre rasplatire — sau, mai
degraba, despre pedeapsa este si 4:14, dar se refera la un
anume Alexandru, ardmarul, adversar al lui Pavel).

Pavel se roaga pentru mild din partea Domnului
asupra lui Timotei cat si asupra altor colaboratori ai sai
(1:2, 16, 18) si pentru intelepciune (2:7). Scrisoarea, in
mod normal pentru o epistola pastorald, contine si
evaluadri etice: lui Timotei nu-i este rusine de maéarturia
Domnului (1:8), vesteste adevarul despre inviere si viitor
pentru ca se bazeaza pe dreptate si pe Numele Domnului
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(2:19; citatul este din VT: Num 16:5, 26; Isa 26:13), fuge
de poftele tineretii si cautd comuniunea celor care se
roagd Domnului (2:22), si ca slujitor al Domnului este un
om de caracter, un om bland (2:24).

TITLUL DOMNUL IN EPISTOLELE GENERALE

Epistolele generale, avand autori diferiti, nu au aceeasi
abordare a tematicii legate de titlul Domnul.

Evrei

In ce priveste epistola cdtre evrei, ea cuprinde
numeroase citate din VT, unde este amintit titlul
Domnul dar unde subiectul este Dumnezeu Tatéil, in
oracolele date profetilor (cf. 1:10, Psa 102:26-28; Evr.
7:21, Psa. 110:4; Evr. 8:8-11 si 10:16, Ier. 31:31-34; Evr.
10:30, Deut. 32:35-36; Evr. 12:5-6, Prov. 3:11-12; Evr.
13:6, Psa 118:6, etc.).

Isus, ca atare, este denumit Domnul in Evr. 2:3, unde
se dd marturie despre cuvintele sale despre méantuire, in
7:14, unde se aminteste ca Isus s-a nascut din semintia
lui Tuda, nu din cea levitica (deci, este altfel de preot, nu
un preot levitic, dupd modelul lui Aaron). In 8:2, este
indecidabil, dar mai degraba este vorba despre
Dumnezeu Tatal care a ridicat in ceruri adevéaratul cort,
adevaratul Templu. O anumitd ambiguitate exista i in
Evr 12:24, unde este vorba despre viata etica (pace si
sfintenie) fara de care nimeni nu va vedea pe Domnul
(este probabil ca in vedere sa fie avut Isus Domnul, la a
doua sa venire, dar, este posibil sa fie luate in
consideratie si alte sensuri). In 13:20, Isus este denumit,
din nou, Domnul — precum si Marele Pastor al oilor, in
contextul invierii sale.

1-2 Petru, Iuda

Cele doua epistole petrine, 1-2 Petru, sunt mai directe,
mai clare, si mult mai bogate in folosirea titlului Domnul
pentru Isus. Incepand din introducere (1 Pet 1:3, 2 Pet
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1:2), seria acestor referinte atinge diferite nuante si
foloseste contexte variate.

Se pune egal, astfel, intre cuvintele Domnului — din
VT (Isa 40:9) si cuvantul evangheliei (1 Pet 1:25). La fel
si in 1 Petru 2:3 (cf. Psa 34:8-9). Tema supunerii si a
marturiei bune fatd de imperiul pagan, fata de stat,
apare in 1 Petru 2:13, unde motivul unei etici inalte este
Domnul insusi. 1 Petru 3:12, aminteste din nou, in acest
context, despre promisiunile din Psa 34:8-12. In mod
special, se porunceste in 1 Petru 3:15, ca Hristos sa fie
sfintit ca Domn in inimile celor credinciosi.

2 Petru 1:8, ii indeamna pe credinciosi sa fie atenti la
virtutile lor (cf. 2 Pet 1:5-7), ca astfel sd sporeasca in
cunoasterea Domnului. Domnul — si mantuitorul nostru —
este stapanul Imparatiei vesnice (1:11) si tot el,
identificat prin acelasi titlu dublu, este cel ce i-a profetit
lui Petru ce fel de sfarsit va avea (1:14). In 2 Petru 1:16
apare o afirmatie interesantd, pentru cd se vorbeste
despre intruparea si viata lui Isus, pana la inviere si
inaltare, prin termenii ,puterea si venirea (parousia)
Domnului nostru”, o expresie ce este mai degraba folosita
cu privire la a doua venire a lui Isus, in restul NT.

Dumnezeu Tatil este subiectul titlului in 2 Pet 2:9,
fiind descris ca unul care poate salva pe cei drepti si ii
pedepseste pe cei nedrepti (cu referire la Lot). Tot
Dumnezeu Tatal este inteles si in 2 Pet 2:11 (un text un
pic obscur). Tema judecatii celor pacéatosi continua si in 2
Pet 2:20, unde este vorba de credinciosii apostati, care il
parasesc pe Domnul, dupa ce l-au cunoscut, si ajung intr-
o stare si mai rea decat cea de la inceput.

Capitolul 3 este, prin excelenta unul eshatologic,
concentrat pe problema venirii Domnului (ziua
Domnului, hemera kuriou, 3:10), si a asteptarii ei (la
Domnul o mie de ani sunt ca o zi, 3:8), a sfargitului lumii
si a tranforméarii cerului si pamantului (conform
profetiilor Domnului, 3:2). Domnul isi tine fagaduintele
(2:9) si rabdarea lui inseamnd pentru oameni chiar
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mantuire (3:15). Finalul cuprinde urarea de a creste in
harul si cunostinta Domnului (3:18).

Desi foarte asemanatoare cu 2 Petru, epistola lui
Iuda este mai sdracd in referinte privitoare la titlul
Domnul. Practic, ele apar doar in sectiunea de incheiere,
1:21 si 1:25, sub forméa de indemnuri si doxologie.

Iacov

Epistola lui Iacov, prezinta numeroase referinte la titlul
Domnul.

Unele referinte sunt ambigui, deoarece pot avea in
vedere atat pe Isus Domnul, cat si pe Dumnezeu Tatal. O
astfel de referinta este 1:7, unde cei lipsiti de credinta nu
se pot astepta sa primeasca ceva de la Domnul (cf. 5:4).

In alte situatii, referinta este mai clard. Astfel,
argumentul pentru o purtare nepértinitoare (argument
etic) se sprijina pe credinta in Domnul (2:1). Tema etica
este continuata si in 3:9, unde crestinii sunt sfatuiti sa
aiba o vorbire frumoasa, ca pentru Domnul, mereu.
Smerenia fatd de Domnul este o virtute recomandata in
capitolul 4 (4:10, 15).

Tema eshatologicd apare clar in 5:7-8 (venirea
Domnului, parousia tou kuriou) si in 5:10-11 unde se
vorbeste despre indurarea Domnului (si exemplul lui
Tov).

Numele Domnului este invocat in mod special in 5:14-15, unde
se vorbeste despre ungerea cu untdelemn a celui bolnav si de
rugdciunea facutd in Numele Domnului, care il va vindeca.

Titlul Logos

Termenul grecesc logos (cuvant) este intens folosit in
toate cartile NT, dar ca titlu al lui Isus apare rar.
Cuvantul are un istoric grecesc si iudaic interesant, cu
multe nuante care au definit contextul folosirii sale in
NT, aplicarea sa la persoana si lucrarea lui Isus.
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ISTORIC GRECESC $SI IUDAIC

Titlul acopera o zona semantica larga. Ca termen grecesc
logos (de la lego, a vorbi, a spune) insemna cuvant,
propozitie, vorba, proverb, hotarare, porunca, dar avea si
intelesuri figurative, cu sensul de motivatie, proportie
(relatie), stiinta, teorie, povestire, comunicare
structurata (ca atare, logos se deosebeste de rhema care
inseamna doar vorba, cuvant rostit).56

In Septuaginta (LXX) logos traduce de obicei
echivalentul sau ebraic echivalent dabar, dar acoperirea
semantica nu este perfecta. Ca si logos inseamna discurs,
decret (hotarare), sfat, raport, proces juridic, veste,
invatatura (cele 10 porunci se mai numeau si cele 10
cuvinte de pe Sinai, Ex. 34:28; Deut. 4:13), cuvant divin
(2 Sam. 7:4; Ier. 25:3; Osea 1:1). Dabar inseamna insa si
lucru, obicei, faptd, realitate, materie. In ebraici
denumirea unui lucru, numele sédu, cuvantul, nu pot fi
despartite de corespondentul din realitate, de lucrul
denumit, de forta si prezenta sa.57

Conotatiile grecesti ale logos-ului sunt foarte bogate.
Astfel, Heraclit foloseste acest concept cu sensul de
principiu, teorie, un mecanism sau o stiintd secreta care
tine lumea in functiune; la el logosul se identificd cu
Dumnezeu. La Anaxagora, logosul are o functie
mediatoare intre Dumnezeu si om; Dumnezeu nu este
imanent, ci transcendent si comunica printre oameni prin
Cuvant, prin logos.

Ideea logosului apare si la stoici: logosul patrunde in
toatda firea, cuvintele care poartd sdméanta ratiunii.
Logosul este ratiunea, Cuvantul se identificd cu

56 H. Liddell, A lexicon: Abridged from Liddell and Scott's Greek-
English lexicon, Oak Harbor, WA: Logos Research Systems, Inc.,
1996, p. 476.

57 W. Baker, The complete word study dictionary : Old Testament,
Chattanooga, TN: AMG Publishers, 2003 (2002), p. 223 (def. 1697).
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Dumnezeu, poate fi Dumnezeu. La stoici, acesta
reprezenta faramitarea ratiunii.

Termenul logos este folosit mult de Filon din
Alexandria (a trait la inceputul secolului intai, in timpul
lui Isus si al apostolilor), un filosof evreu celebru. La el
teologia logosului reprezinta o incercare de mediere intre
cultura iudaica si greceasca.

Perioada elenistd (care coincide cu perioada
intertestamentara) a insemnat o perioada in care evreii
au lucrat asupra dezvoltarii conceptelor teologice, zona
acoperita cel mai mult fiind zona intermediara dintre om
si Dumnezeu. Trasaturile lui Dumnezeu sau lucrarile lui
majore ajung sa fie personificate sau identificate cu
Dumnezeu insusi, printre ele fiind:

Duhul lui Dumnezeu (pneuma, ruah)
Intelepciunea lui Dumnezeu (sofia, hockmah)
Cuvantul lui Dumnezeu (logos, dabar)
Plinatatea lui Dumnezeu (pleroma)

Gloria divina (kabod, merkabah — tronul glorios)
Legea sau Torah

De multe ori Duhul lui Dumnezeu si Dumnezeu sunt
folosite ca sinonime (ruah, Elohim, Iahveh, adonati).
Intelepciunea lui  Dumnezeu (hockmah)  apare
personificata in Proverbe, ca o calitate sau o creatie a lui
Dumnezeu (cf. Prov. 8). Astfel de atribute divine au
ajuns, in timp, sd capete un statut intermediar intre
Dumnezeu si om, un statut personificat. In timpul lui
Filon erau folosite ca metafore, concepte consacrate.
Limbajul intermediar era deja format si folosit, desi nu
toti autorii gdndeau la fel lumea intermediara. Sunt,
astfel, interesante cele cinci repere principale ale gandirii
lui Filon in legatura cu teologia Logosului. Pentru Filon,
Logosul nu are personalitate distincta, ci este descris ca
un instrument de interventie al lui Dumnezeu (ex.
Calatoria lui Avraam). El vorbeste, totusi, despre logos ca
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fiind intaiul néscut al lui Dumnezeu, un ambasador al lui
Dumnezeu, un avocat (paracletos), chiar mare preot.
Astfel, Filon furnizeaza vocabularul care va fi folosit de
apostoli. Filon nu face vreo referintd ca la intruparea
logosului, ci logosul ramane pentru el ratiunea eficace,
prin care Dumnezeu se comunica pe sine, dar care nu se
intrupeaza. Logosul se inscrie in acea zona intermediara
in care Dumnezeu comunica cu omul. Lucrarea logosului
continua legatura dintre Cuvant si Dumnezeu aratata in
creatia universului.

TiTLuL LOGOS iN CORPUSUL IOANIN

Pentru Ioan Logosul este impreund cu Dumnezeu la
Creatie si este divin, preexistent, egalul lui Dumnezeu
(1:1-2). In Toan 1:1-18 apare atat relatia dintre Logos si
Dumnezeu, cat si dintre Logos si oameni. Exista o relatie
apropiatd intre Cuvant si lume (1:3), pentru ca toate
lucrurile au fost facute prin El si Logos-ul este lumina
lumii. In plus, Logos-ul s-a intrupat, a devenit carne
umanad, trup omenesc, divinul veritabil a devenit fiinta
umana veritabila (Ioan 1:14). De fapt, acestea sunt si cele
doud mari subiecte din Ioan 1:1-18, relatia Logos —
Dumnezeu si relatia Logos — omenire (prin intrupare).
Din teologia cuvantului, la Ioan, ar trebui inclusa si
congtiinta speciald a lui Isus despre cuvantul sdau — care
trebuie ascultat ca un cuvant divin (5:24; 8:31-52; 12:48,
15:3; 15:20 etc.), la fel cum El insusi asculta — si, de fapt,
toti oamenii ar trebuie sa asculte — de cuvantul lui
Dumnezeu (5:38; 8:55; 17:6-20).

Prologul din 1 Ioan este construit pe o géandire
asemanatoare cu prologul din Ioan 1, aceeasi abordare,
subliniindu-se ca Logosul S-a intrupat, a devenit trup,
soma, carne, sarx, ca a devenit tangibil. 1 Ioan 5:7, aduce
din nou in atentia logosul, in triada care marturiseste in
cer, ,Tatidl, Cuvantul si Duhul Sfant”, dar aceasta
formula trinitard nu pare sa vina, intr-adevar, din mana
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si gandirea lui Ioan, fiind un text mai tarziu, din traditia
latina a sec. 4.

TiTLuL LOGOS IN EPISTOLELE LUI PAVEL

Termenul logos apare si la Pavel acolo unde este vorba
despre Cuvantul lui Dumnezeu. Fondul gandirii lui Pavel
este iudaic — elenist si, cu siguranta, include sensurile lui
dabar, Cuvantul lui Dumnezeu plin de autoritate, cuvant
prin care a fost creatd Lumea. Pavel vorbeste despre
preexistenta lui Hristos nu doar in termeni de Logos, ci si
de Fiu si Hristos. Totusi Pavel foloseste Cuvantul in
asociere cu Isus si Il prezintd pe Isus Hristos in toatd
intelepciunea (termenul sofia, intelepciune, se afla in
aceeasi zona teologica cu logos): 1 Corinteni 1:30. Pavel
vorbeste despre intruparea lui Hristos in termeni
asemanadtori cu ai lui Ioan, chiar daca nu foloseste alti
termeni decat logos (cf. Coloseni 2:9,10 si tema plinatatii,
pleroma). Gasim referinte la logos si in imnurile lui
Pavel: Coloseni 1, Filipeni 2, 1 Corinteni 1:30.

In Coloseni 1:19, apare pleroma: Dumnezeu a vrut ca
toata plinatatea sa locuiasca in El (sau plinatatii insesi,
personificate, i-a plicut si locuiasci in Isus). In 1
Corinteni 2:7 intadlnim o oarecare opozitie intre
Evanghelia lui Isus Hristos si intelepciune (sofia), anume
intelepciunea omeneasca (cf. 1 Cor. 3:17, 4:1 - aici apare
mysterion; in 4:20, Pavel evitd retorica logosului in
favoarea retoricii interioare a duhului si a puterii
duhovnicesti, cf. 14:19-20, 36, 2 Cor. 4:2, 2 Cor. 10:5).

Desi Pavel scrie destul de mult despre cuvant sau
cuvantul evangheliei (cf. 1 Tes. 1:6, posibila personificare
Isus - Cuvant si de asemenea, posibild personificare in
Tit 1:3; altfel, cf. 1 Tes. cf. 1:8; 2 Tes. 3:1, sau Col. 1:16,
Ef. 1:13, Fil. 1:14, 2:13, Rom. 3:2, 9:6, 10:8, 17; vezi si 1-2
Timotei, unde cuvantul devine sinonim cu crezul crestin
si cu vorbe de intelepciune si de marturie, cf. 1 Tim. 3:1,
4:9, 2 Tim 2:11) si foloseste termeni din zona teologica a
Logos-ului (intelepciune — sofia, plinatate — pleroma,
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taind — musterion), el totusi nu construieste o teologie
bine conturata a Cuvantului, ca titlu pentru Isus.

TITLUL LOGOS IN LUCA - FAPTELE APOSTOLILOR

In evanghelia dupsd Luca logos apare des, in formulele
yscuvintele lui Dumnezeu” sau ,,cuvantul lui Dumnezeu”,
la modul generic. De cateva ori insa referintele generale
sunt deschise personificarii sau asocierii speciale cu
persoana lui Isus. De exemplu, chiar in Luca 1:2, unde
este vorba de unii evanghelisti care au ajuns ,slujitori ai
Cuvantului”. In Luca 3:2 Cuvantul lui Dumnezeu ii
vorbeste lui Ioan Botezatorul. Similar, in Luca 5:1-3,
poporul se strdnge langa Isus sd asculte Cuvantul lui
Dumnezeu (aici insd textul se poate referi doar la
vestirea evangheliei; la fel si in 8:21, unde Isus spune ca
mama si fratii Sai sunt cei ce ascultd cuvantul lui
Dumnezeu, cf. 11:28). Simbolismul Cuvantului apare si
parabola seméanatorului (8:5-15), dar legatura cu Isus, ca
titlu posibil, este ambigua.

Mai departe, este surprinzator faptul ca in Faptele
Apostolilor Luca se foloseste mult de aceasta tema a
Cuvantului. Termenul apare, la modul general, in
numeroase situatii: 2:14; 4:4; 6:4, 7; 8:4, 25 etc.

Importante insa sunt cazurile in care Cuvantul apare
ca titlu sau referinta personificatd. Un astfel de caz ar
putea fi pasajul din Fapte 6:2, unde textul se refera la cei
care ,au primit Cuvantul”, deci, prin extensie, l-au primit
pe Isus (intelesul echivalent cel mai simplu este totusi:
»cel ce au crezut in cuvant, in evanghelie”). Cel mai
interesant caz este Fapte 20:32, in cuvantul de despartire
pe care Pavel il are fata de prezbiterii din Efes, adunati
sd¢ il vada in Milet. Aici Pavel ii incredinteaza pe
credinciosi, in final ,in méana lui Dumnezeu si a
Cuvantului harului sau”. Posibilitatea ca Isus sa fie avut
aici in vedere, in calitate de Cuvéant, este foarte mare,
mai ales cad exista paralelismul gramatical intre
Dumnezeu (persoana) si Cuvant. Pasaje cum sunt cele
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din Fapte 13:44 si 19:20 readuc metafora - si
personificarea — in prim plan, desi nu cu aceeasi forta:
,sCuvantul Domnului crestea si se raspandea” (expresia
poate fi tradusa in diverse feluri: ,Biserica crestea”,
sEvanghelia se raspandea”, etc. (pe de altad parte,
Cuvantul Domnului este, intr-adevar, o expresie foarte
des regasita in Fapte: 8:25; 11:16; 13:44, 48, 49; 15:35-
36; 16:32; 19:10).

Totusi, pe ansamblu, trebuie recunoscut cd Luca nu
dezvolta o teologie specificd a lui Isus inteles ca Logos
intrupat, ci mai degraba tema generald a proclamarii si
raspandirii Cuvantului, a evangheliei.

TiTLUL LOGOS IN EPISTOLA CATRE EVREI

Si in epistola catre evrei apare, intr-un anume grad,
personificarea Cuvantului. Astfel, apare indirect in Evrei
1:1, cand se spune cad Dumnezeu ne-a vorbit, in cele din
urmad, prin Fiul, care tine toate lucrurile prin cuvantul
sdu puternic (1:3). In 2:2-3 este din nou vorba despre
revelatia prin cuvant, dar, fiind vorba de cuvantul
ingerilor, nu se poate aplica lui Isus, decat in mod
implicit, prin conotatii.

Textele importante din punct de vedere al titlului
mesianic sunt 4:12, unde Cuvantul lui Dumnezeu este un
Cuvant puternic, activ, eficient (aici poate fi vorba,
implicit, de o referinta la Cuvantul divin, la Isus) si 6:5,
unde se discuta despre ,cel care a gustat din bunatatea
cuvantului lui Dumnezeu”, ceea ce poate fi, din nou,
metaforic, o referire la o persoana care a crezut in Isus si
are o relatie vie cu mantuitorul (o expresie similara
apare in Evr. 13:7, are alt ton si alt referent probabil,
adica evanghelia).

In concluzie, ca si in Luca — Faptele Apostolilor, si in
Evrei apare o anumita teologie a lui Isus, Cuvantul, dar
marcata de o oarecare ambiguitate.
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TiTLUL LOGOS iN APOCALIPSA

Si in Apocalipsa Isus este numit Cuvantul lui Dumnezeu,
intr-un pasaj (19:13). Aici, de fapt, este vorba de o pleiada
de titluri ale Domnului Isus si, intre ele, apare mentionat
si titlul logos tou theou. Ar fi greu de elaborat o teologie a
Logosului in Apocalipsa, dar, desigur ca aceasta referinta
are un loc al ei in tabloul mai complet al Logosului in
teologia ioanina, pe ansamblu.

CONCLUZIE ASUPRA TITLULUI DOMNUL

Felul in care este folosit Logosul, Cuvantul lui
Dumnezeu, ca titlu mesianic, aratda ca nu toti
evanghelistii si autorii Noului Testament 1i dau acelasi
loc sau il interpreteaza in acelasi fel. Dupéa Ioan, unde se
poate vorbi in mod clar despre o teologie a Logosului
intrupat, doar Luca si autorul epistolei céitre evrei mai au
referinte interpretabile ca personalizari ale Cuvantului si
trimiteri indirecte la Isus, Fiul cel intrupat (ele raméan
insa marcate de o anumitd ambiguitate). Merita observat
ca toate aceste carti sunt carti tarzii, scrise in perioada
70-90 dH, ceea ce indica faptul ca acest titlu este unul
dezvoltat mai tarziu si ca rod al reflectiei teologice, nu
unul timpuriu, cum sunt titlurile Hristos, Fiul Omului,
Fiul lui Dumnezeu, etc.

Desigur, aici se poate pune problema legaturii
teologice intre cuvantul scris inspirat de Dumnezeu
(Scriptura, Biblia), cuvintele profetice date in diverse
momente Bisericii — sau lui Israel, si Cuvantul Intrupat,
adica Isus. Care este legatura intre aceste cuvinte si
Cuvantul Intrupat? Este si scrierea, adica Biblia, un fel
de intrupare in materie a cuvantului divin?

Titlul ,,al doilea Adam”

Acest titlu apare exclusiv in epistolele pauline si
inseamna ,al doilea om”, in sensul ca Isus este cel de al
doilea om reprezentativ, dupa Adam, si ca existd anumite
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caracteristici si responsabilitati majore care decurg de
aici, de importantd maxima in ce priveste destinul
omenirii. S-ar putea consemna, de asemenea, ca titlul are
cateva forme alternative cum ar fi ,al doilea Adam”, ,al
doilea om”, chiar ,un singur om”.

Astfel, Romani 5:12-20 il compara pe Isus cu Adam,
primul om, intre termenii folositi fiind di’ henos
anthropou (printr-un singur om), hen anthropos (un
singur om), henos (unul), henos Iesous Christos (unul Isus
Hristos) etc. Paralelismul este foarte eficient din punct
de vedere al descrierii logicii salvarii oamenilor si duce la
reversibilitatea caderii in pacat, la iertare si reabilitare —
prin responsabilitate personald, dar si prin raportarea la
un reprezentant semnificativ, Adam gi Isus (cf. 18-21:
Ltot asa”).

Apare insa si o neconcordantd, un dezechilibru in
descrierea reprezentarii noastre prin Isus, vis-a-vis de
cea prin Adam: lucrarea lui Isus este mai puternica, are
efecte mai mari asupra umanitatii decat are purtarea si
alegerile facute de Adam. Astfel, 12-14 aratd cum s-a
extins efectul pacatului, adicd moartea: asa cum a intrat
printr-un om, Adam, la fel s-a raspandit la toti oamenii,
desi nu toti au facut acelasi pacat cu al lui Adam.
Comparatia cu Isus apare in versetul 15, si arata ca
echilibrul este modificat: harul lui Hristos este mai mare
si mai eficient decat moartea venita prin pacat lui Adam.
In primul rand vine altceva, nu moarte, ci har — si nu
automat, prin judecata neascultarii, ci prin har, adica,
prin bunivointa lui Dumnezeu. In al doilea rand,
mecanismul e diferit: greseala pleaca de la unul si ajunge
la multi, dar harul vine peste greselile tuturor, deodata,
din partea unuia singur. Harul este mai bogat, mai
imbelsugat, vine peste toti, duce la domnie in viata
alaturi de Hristos, nu se strecoard de la generatie la
generatie, asa cum s-au raspandit pacatul si moartea, si
nu este interesat de o simpla restabilire (restaurare) a
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omenirii, la starea edenica. Mantuirea prin har i duce pe
oameni mai departe decat la stadiul intai, cel din Eden.
Tema celui de-al doilea om reprezentativ, care are un
mandat deosebit de cel al lui Adam, apare si in 1
Corinteni 15:21-22; 42-54. In aceste pasaje Adam este
primul om, omul pamantesc, in timp ce Isus este omul
din cer, ceresc, duhovnicesc. In primul rand apare o
expresie asemanatoare cu cea din Romani, di’ anthropou
(prin om, adica: prin om, sau printr-un om): printr-un om
a venit moartea, si tot printr-un om a venit invierea (21).
Langa ea sunt adaugate si expresiile: en to Christo (in
Hristos), en to Adam (in Adam), prin care se arata
legatura dintre ei si omenire, o legatura intru umanitate
si destin (22). Apoi, Isus este reprezentativ si inainte-
mergator pentru cei care vor invia, la fel ca el (23).
Paralelismul este dus mai departe in 42-54, cand se
explica in ce fel va avea loc inviere, ce fel de trupuri vor fi
cele inviate. Oamenii inviati se vor aseméana lui Isus cel
inviat, aga cum se aseamédna acum cu Adam cel muritor,
iar cele doua trupuri se afla intr-o anume legatura
geneticd, asa cum samanta se afla intr-o legatura cu
planta care va rasari (desi la infatisare sunt foarte
diferite). Si aici, insa, paralelismul nu ajunge sa fie unul
perfect: nu toti oamenii mor ca, dupa aceea, sa fie inviati:
unii vor fi transformati dupa chipul lui Isus, fara a fi
murit (daca venirea lui Isus i-a gasit in viata; 15:51-53).
O teologie de acelasi tip apare si in Filipeni 2:6-11
unde se simte, de asemenea, o paraleld intre Adam si
Isus. In vreme ce Adam a vrut si fie ca Dumnezeu, si a
esuat, Isus este Dumnezeu, dar nu se tine cu mainile de
acest titlu si de aceasta pozitie, ci se dezbraca de sine si
de glorie, ia chip de om (de rob), se supune mortii pe
cruce, in ascultare de Dumnezeu, si devine Domnul
domnilor.
Asa cum se observa, titlul comunicd si ideea de
paralelda cu Adam, dar si ideea unicitatii lui Isus, a
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reprezentativitatii Sale maxime, in urma careia este
singurul care aduce harul, iertarea, mantuirea.

CONCLUZII DESPRE TITLURILE DOMNULUI ISUS

Cu privire la titlurile lui Isus se poate spune ca exista
perspective primare, intermediare si perspective tarzii.
Perspectivele primare folosesc detalii despre viata
pamanteasca a lui Isus, o istorie propriu-zisa a faptelor
lui. Perspectivele intermediare se refera la vestirea
evangheliei cétre evrei (palestinieni si elenigti), apoi
catre Neamuri, si se folosesc de un limbaj vechi
testamental, cu dezvoltari eleniste. Perspectivele tarzii
includ o teologie mai dezvoltata, problema persecutiilor,
incurajari si interactiuni cu erezii, polemici. Titlurile
trebuie plasate istoric si este nevoie sa fie studiatd zona
semantica, conotatiile culturale (de exemplu, titlul Al
doilea Adam il cercetam prin explorare semantica, este in
legatura cu Fiul Omului).

Se pot observa perspective diferite la diversii autori.
Destinatar diferit, momente diferite in istoria teologica a
Bisericii primare, complexitate teologica diferita.

Interesati de portretul istoric al lui Isus si de marturia
sa plublica, sinopticii pun accent pe titlul mesianic Fiul
omului. Poate c4, in acelasi timp, au tinut seama de un
context al propovaduirii primare, care le-a limitat tipul
de abordare. L-au vestit pe Hristos in lucrarea lui
mesianica, nu chiar atat de mult ca Dumnezeu. Teologia
acuzdrii si a duhurilor rele. Afirmari implicite ale filiatiei
divine.

Ioan aratd un punct de vedere mai tarziu. El pune
accent pe invatatura privata a lui Isus, in cercul celor 12.
El prezintd mai bine semnificatia identitatii divine a lui
Isus, relatia lui cu Tatal. Expresii standard, Hristos Fiul
lui Dumnezeu. Tatal il iubeste pe Fiul, etc.
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2.2 UMANITATEA LUI ISUS

Daca titlurile acordate lui Isus indicau cu precadere si cu
insistentd mesianitatea sa si divinitatea sa, ar urma in
mod natural sa fie discutatd acum umanitatea lui Isus.
Discutia celor doua naturi prezente in Isus, cea umana si
cea divind, este una din cele mai
delicate si mai complexe subiecte
ale crestinismului, alaturi de
subiectul Sfintei Treimi, si nu

In evangheliile
sinoptice Isus
este prezentat

putini au fost aceia care neputand ca om: El are
sa tina in echilibru cele doua laturi, trup, suflet,

au generat sau au adoptat duh, are
invataturi eronate, eretice. Astfel, temperament,
docetismul vedea doar natura caracter, si este
divina a lui Isus, deoarece, spuneau simte ca orice
ei, el doar a parut si fie uman; om, fiind supus

incercarilor si
lipsurilor; El

este insa omul
maxim, omul

ebionismul  recunostea  numai
natura umand a lui Isus;
arianismul afirma ca el este o fiinta
glorioasa, prima din toata creatia,

. . . .. ’ reprezentativ,
dar n.u .d1v1n; apohmaqumul si (mesianic), si
nestorianismul nu  intelegeau este confirmat
sufletul omenesc al lui Isus si il de Dumnezeu.

negau, invatand ca in Isus Logosul
divin gi-a atasat un trup biologic omenesc; in mod
asemanator, eutychianismul afirma cd natura umana a
lui Isus a fost absorbitd in cea divind; monophysitismul
afirma ca Isus nu a avut doud naturi, ci doar una;
monothelitismul afirma cd Hristos nu a avut decat o
singura vointd, cea divina). De aceste motive, primele
concilii ale Bisericii au fost dedicate precizarii invataturii
corecte a evangheliei despre Isus Hristos: el are aceeasi
natura divinad ca Dumnezeu Tatéal (Niceea, 325); Isus este
o singura persoand, deplin umana si deplin divina (Efes,
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431); cele doud naturi ale lui Isus nu se contopesc
(Chalcedon, 451).

Capitolul de fatd urmareste subiectul umanitatii lui
Isus din punct de vedere al teologiei biblice, adica prin
sublinierea detaliilor prezente in fiecare corpus al NT.
Umanitatea lui Isus este reflectata in primul rand in
evanghelii, care se ocupa de prezentarea istorica a vietii
mantuitorlui, dar este conturata destul de bine si in alte
scrieri ale NT. O buna tratare a acestei teme nu poate fi
dezlipita de o buna intelegere a divinitatii lui Isus,
deoarece aceste doud naturi, umana si divina, sunt
caracteristice lui si relatia dintre ele a constituit
intotdeauna un subiect teologic major. Tema umanitatii
lui Isus este, astfel, legatd in mod fundamental de
subiectul intrupéarii Fiului divin, al asumarii de cétre
Dumnezeu a unei umanitéati complete.

Evangheliile sinoptice si umanitatea lui Isus

Evangheliile sinoptice aduc un numar mare de detalii,
unele directe, altele implicite, cu privire la umanitatea
lui Isus. Matei si Luca, in mod special, abordeaza acest
subiect in introducerea evangheliilor lor, unde se
consemneaza nasterea si copilaria lui Isus, variantele
genealogiei lui. Interesul lor pentru umanitatea lui Isus
apare si mai tarziu in naratiunile invierii, in pasajele
despre aratarile lui Isus dupa inviere si la inaltare.
Marcu subscrie aceluiasi tip de informatii generale, fara
a include insa perspectiva nasterii si copilariei si fara a
insista pe invierea in trup (detalii care par sa raspunda
unui interes apologetic mai tarziu, in celelalte doua
evanghelii).

CONCEPEREA LUI ISUS

Evenimentul conceperii si nasterii implicd teologia
intruparii, a asumadrii identitatii umane alaturi de
natura divina (a coexistentei celor doua naturi) precum si
ideea comuniunii lui Isus cu umanitatea, rolul sau
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reprezentativ. Si Luca si Matei prezintd amaéandoi
nasterea specialda a lui Isus. El fost conceput in mod
special, prin puterea lui Dumnezeu (cf. Mt. 1:18, 20: ,ea
s-a aflat insarcinatid de la Duhul Sfant”; Le. 1:31, 35:
,2Duhul Sfint Se va cobori peste tine, si puterea Celui
Prea Inalt te va umbri”). Aparte de aceastd concepere
speciala, prin Duhul Sfant si din Maria, care exclude
participarea vreunui partener masculin si actul
procreator obisnuit (Lc. 1:34), Biblia nu vorbeste de
vreun alt aspect rar, de vreo dezvoltare neobisnuita a
fatului sau de vreun alt caracter special al nasterii. Matei
implica faptul ca losif a vazut sarcina Mariei ca pe una
normald si cad era gata sd o paraseasci. Prin comparatie
cu sarcina Elisabetei si nasterea lui Ioan Botezatorul,
Luca implica o sarcini normala si pentru Maria (sarcina
Mariei a durat noua luni, la fel si cea a Elisabetei,;
contextul ambelor este acela al unor sarcini normale, in
initierea carora Dumnezeu s-a implicat in mod deosebit:
de aceea, si nasterea propriu-zisa a fost, foarte probabil,
una normala). Doctrina nasterii lui Isus asemenea unei
raze de soare a aparut mai tarziu, in secolul 3-4, odata cu
proclamarea virginitatii perpetue a Mariei si indltarea
statutului ei religios.58

58 Cf. A. Kniazev, Maica Domnului In Biserica Ortodoxd, L.M.
Vasilescu (trad), (Bucuresti: Humanitas, 1998); M. 1. Miravalle,
Maria, Comdantuitoare, Mijlocitoare, Avocatd, Cristian T&amasg
(trad), (Iasi: Ars Longa, 2000); R. Laurentin si E. M. Toniolo,
Nascdtoarea de Dumnezeu in Sfanta Scripturd si in tradifia
Bisericii Rasdritene (Oradea: Logos, 1998); Evdokimov, Femeia si
mdntuirea Ilumii, Gabriela Moldoveanu (trad.), (Bucuresti:
Christiana, 1995). Apologetica si devotiunea mariand motivate de
problematica intruparii au luat diverse forme, in timp, de exemplu
au condus la doctrina romano-catolicd despre neprihdnita zimislire
sau imaculata concepgie (in documentul Ineffabilis Deus, 8 Dec.
1854, Pius IX afirmi zdmislirea neprihinitd a Mariei. Conform
acestei doctrine Maria, in mod independent de puritatea péarintilor
séi, a fost zadmislitd purd de Dumnezeu — adicd in momentul creérii
sufletului sdu si a infuziei acestuia in trup, potrivit conceptiei
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Trebuie observat cad interventia divinad la nastere nu
afecteaza ideea wumanitatii integrale a lui Isus.
Conceperea Sa are antecedente: Adam si Eva au fost
conceputi si ei intr-un mod special, creati intr-un mod
aparte prin interventia lui Dumnezeu (Adam a fost creat
prin interventia directd a lui Dumnezeu, in umanitate
deplina, Genl1:27; Eva a fost creata din Adam, tot printr-o
implicare directda a lui Dumnezeu, printr-un fel de
clonare, urmata de o modificare a informatiei genetice si
de o reechilibrare hormonala — intr-o umanitate integrala
si egala cu cea a lui Adam). Conceperea speciald a lui
Isus (din Maria, dar prin implicarea directd a Duhului
Sfant) lasa sa se inteleaga faptul ca umanitatea Sa este
de tip adamic in ce priveste relatia genetica (originea,
relatia cu creatia), dar, asa cum subliniaza epistolele lui
Pavel — mai clar, parca, decat evangheliile, ea este o
umanitate lipsita de pacat, deosebita in aceasta privinta
de noi, care mostenim efectele pacatului lui Adam.%

antropologice catolice, ea a primit un privilegiu unic, un har
special, acordat in vederea nasterii méntuitorului Isus Hristos,
prin care a fost scutitd, i s-a acordat imunitate fatd de prezenta
pacatului stramosesc si fata de vinovétia asociata lui, desi aceasta
nu a insemnat scutirea de urmérile acestui pacat in plan fizic:
moarte, slibiciune, boald. Invititura aceasta nu are suport biblic,
doar o anume justificare in expresia ,cea plind de har” folosita in
Luca 1:28, o plindtate a harului care nu are insad conotatiile
dogmatice ale doctrinei amintite. Iar ceea ce se presupune in cadrul
acestei doctrine cd Dumnezeu ar fi putut face pentru Maria, ar fi
putut fi facut direct de Dumnezeu pentru Isus, ca asigurare a
trupului Sau si a vietii Sale umane intr-o stare lipsitd de pacat
stramosesc si de vinovéitie adamica. Din punct de vedere biblic,
aceastd stare a umanitatii lui Isus nu pare sa ceard cu necesitate o
interventie anterioard, pregatitoare, asupra Mariei.

59 Fie ci cineva acceptd ideea cd pécatul stramosesc se transmite, fie
cé nu, Isus s-a intrupat fard sé ia asupra Sa natura pacitoasi sau
inclinatd spre pacat a omului. El s-a dovedit neprihénit gi
credincios lui Dumnezeu si a rdmas aga, fiind acceptat si confirmat
de Dumnezeu ca Mesia, prin inviere gi prin agezarea Lui la dreapta
Tatalui.
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COPILARIA SI TINERETEA LUI ISUS

Luca arata ca Isus crestea in statura si in intelepciune, si
in har — adica in daruri si in aprecierea Sa ca persoana,
de catre ceilalti (Luca 2:40, 52). El isi urmeaza parintii,
ca un copil ascultator, in Egipt, apoi in Nazaret, si mai
tarziu la Templu, la doisprezece ani. In Templu, Isus se
dovedeste un elev precoce, ajuns deja mai bun decat
invatatorii Sai, cu o gandire teologica - filosofica foarte
profunda, complexa (se poate dezvolta un argument
potrivit caruia Luca, sensibil la paradigmele greco-
romane, prezintd performantele lui Isus, in termeni
aseméanatori cu descrierea pe care Plutarch o face
copilariei lui Cicero)®. Isus este in stare sa discute cu
preotii de la Templu si sa ridice intrebari care 1i pun in
dificultate (uimire) pe acestia. El intelege chiar de la
aceasta varsta ca are o legatura speciala cu Dumnezeu,
ca Tata.

Maturitatea lui Isus este remarcatd tot de Luca si,
astfel, il vedem pe Isus ca tine o cuvantare inaugurala in
sinagoga din Nazaret, o predici care starneste
controverse pentru cd se proclamad Mesia gi afirma ca
paganii pot fi mai credinciosi chiar si decat evreii (Luca
4:16-30). Referinta clasica la maturitatea mesianica a lui
Isus este, insa, in toate cele trei evanghelii sinoptice,
ispitirea din pustie. Cu toate acestea, doar Matei si Luca
dau detalii despre aceasta ispitire (Marcu se refera la ea
foarte sumar). Confirmarea maturitatii umane si
mesianice a lui Isus se face printr-un examen de
ascultare de Dumnezeu si de cunoastere a Scripturii,
printr-un test care aduce aminte de porunca data lui
Adam si Evei, in Eden.

Toatd lucrarea lui Isus este desfasuratd in aceasta
vreme a maturitatii si a tineretii, pe cadnd Isus avea
aproximativ 30 de ani (Lc. 3:23). Lui i se va reprosa

60 Plutarch, Cicero, 2.1.4-6, 2.2.5-9.
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tineretea, in curand, intr-o replica celebra din Ioan, unde
1 se spune ca nu are nici 50 de ani, dar pretinde sa sa
aiba viziuni despre Avraam si patriarhi (foarte probabil,
iudeii isi inchipuiau ca Isus vrea sa spuna ca l-a vazut pe
Avraam intr-o viziune si cd acesta, la radndul sau, l-a
vazut pe Isus, cf. In. 8:57).

In tot timpul lucrdrii Sale, Isus are dovedeste
trasaturile si obiceiurile unei fiinte omenesti normale: el
méananca, bea, oboseste, plange, se bucuri, se joaca (ii
place compania copiilor), doarme, caldtoreste, are
temperament (se manie), are compasiune fata de
suferintele altor oameni, etc. Simte slabiciunile si
suferintele nepacatoase ale unui om obignuit.6!

Isus este o persoana foarte populara. Uneori se supara,
ceartd, mustra, isi ironizeaza adversarii. Este foarte
inteligent, are o géandire subtila, paradoxala (cf. Pildele
lui Isus), 1i plac contradictiile si enigmele, si este un mare
povestitor (ex: la vindecarea orbului zice: ,,ce este mai
usor a zice, iertate iti sunt pacatele sau scoala-te, ridica-
ti patul si umbla?”, Mc. 2:9, Lc. 5:23, Mt. 9:5).

Isus este un om plin de mil4, nu poate trece nepasator
pe langa cei in suferinta (ii vindeca pe multi prin darurile
Sale, pe unii chiar ii invie; alteori face istorisiri despre
oameni in suferinta, ajutati sau respinsi de semenii lor —
de exemplu Lazar si bogatul, pilda samariteanului
milostiv, pilda fiului bogat, etc.).

El este foarte lucid in invatatura chiar si in timpuri
dificile, in incercari (a avut luciditatea sa dea replici
femeilor care il plangeau pe cidnd ducea crucea, sa ii
raspunda lui Pilat si sa discute cu el despre imparatia lui
Dumnezeu si despre adevar, pe cand era judecat si gata
sa fie condamnat la moarte, si refuze discutia cu Irod,
etc.).

61 H.C. Thiessen, Prelegeri de Teologie Sistematicd (Buckingham:
Eerdmans, 1979), 253.
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Tot ca trasaturda a umanitatii Sale, este posibil ca in
vremea vietii Sale pamantesti Isus sa fi avut un acces
limitat la datele istoriei maéantuirii, in contrast cu
cunostinta pe care o are Dumnezeu (Mt. 24:36). In acelasi
timp, Isus stia ce este in inima omului, atat prin intuitie
cat si prin descoperirea Duhului. Desi cunostea inima
omeneasca (si de aceea, spune Scriptura, nu se incredea
in oameni, cf. In. 2:24-25), totusi ii iubea si le adresa
intrebari cu sens pedagogic, pentru a-i determina la
gandire si pentru a pune in evidenta judecata fieciruia,
criteriile, adancimile inimii.

In esenta, Isus are o umanitate la fel de curats cum au
fost si cea a lui Adam si a Evei inainte de cadere; spre
deosebire de acestia insa Isus traieste in Palestina, nu in
Eden. Intre viata sa si viata primilor oameni existd o
paraleld interesanta: ei intra in existentd printr-o
interventie speciald a lui Dumnezeu, au parte de o
testare (ispitire) pentru a se hotari daca ascultd sau nu
de Dumnezeu, dovedesc un dar special de cunoastere a
lumii, a celorlalti oameni, etc.

Isus va avea un trup glorificat doar dupi inviere. In
timpul vietii sale padmantesti el are un trup normal,
obisnuit — degi fara pacat (prin nastere) si pastrat sfant —
prin calitatea ascultarii de Dumnezeu. Din acest punct de
vedere se poate vorbi despre doua etape ale umanitatii
lui Isus: etapa intruparii intr-o omenire decazuta si etapa
umanitatii glorificate.

In acelasi timp, chiar si in timpul primei etape a
umanitatii sale, Isus are o autoritate speciala din partea
lui Dumnezeu, caci El traieste intru totul in voia lui
Dumnezeu si este confirmat de Dumnezeu (adeverit) in
mai multe ocazii. El primeste o putere aseméanatoare cu
cea data lui Moise sau Ilie, dar mai mare decat a lor, atat
in minuni cat si in Invatatura. Astfel, daca Moise a scos
apa din stanca, a despartit apele, a despicat paméantul, a
adus urgiile peste egipteni, a dat legile, si daca Ilie a
adus seceta si s-a rugat pentru ploaie, s-a rugat si
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Dumnezeu a trimis focul peste jertfa, etc., la randul Sau,
Isus inmulteste hrana (painile si pestii, de mai multe
ori), vindeca nemijlocit, merge pe apa, linisteste furtuna,
in toate vidindu-se caracterul siu mesianic. In toate
aceste minuni se vede suprematia indiscutabila a lui
Isus, fata de orice om, inaintea lui Dumnezeu. De fapt,
unele din minuni contin manifestari care trimit clar la
ideea divinitatii Sale. Ele fac parte din logistica
predicarii evangheliei nu din orchestrarea unui spectacol
mesianic.

S-ar putea ridica urmatoarea intrebare despre natura
acestor actiuni: reflectd ele umanitatea Sa unica,
mesianicd, sau divinitatea Sa, care se exprima dincolo de
capacitatile naturii umane? Se observa, astfel, ca si
inainte de a avea trupul glorificat de dupa inviere, Isus
are o relatie speciala cu Dumnezeu si cu natura.
Umanitatea Domnului Isus, anume cea neglorificata,
aratd cd poate exista o relatie speciala intre om si
Dumnezeu, si de aici, intre om si naturd, o relatie
facilitatda de Dumnezeu, atunci cdnd omul este in
comuniune cu Dumnezeu. Umanitatea glorificata a
Domnului Isus duce mult mai departe acest acces al
umanitatii la legile divine ale naturii, dupa inviere.
Invierea lui Isus este singura inviere de acest fel din
toata Biblia.

Omul Isus, asa cum este prezentat in evangheliile
sinoptice, este omul complet, cu temperament propriu,
supus greutéatilor si slabiciunilor, dar fara pacat. El este
omul maxim, dupd voia lui Dumnezeu, investit cu
autoritate speciald de Dumnezeu, pe care Dumnezeu il
sustine fara rezerve. De asemeni, tot ca om, Isus are o
relatie continua cu Dumnezeu, prin rugéciune.

Este clar ca minunile Sale depasesc chiar si cadrul
omului mesianic acceptat si imputernicit de Dumnezeu si
trec in zona divina, ceea ce i-a facut pe ucenici sa aiba
greutati in intelegerea identitatii lui Isus: El este om sau
Dumnezeu, sau i om si Dumnezeu?
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Evanghelia dupa Ioan si umanitatea lui Isus

Ioan prezinta intr-un mod filosofic intruparea, aratand ca
natura lui Isus de a fi Logos capata consistenta
materialad. Prezentarea umanitatii este spiritualizata, se
face filosofie pe marginea ei. Acest lucru rezulta din
prologul Evangheliei lui Ioan, unde este subliniata
preexistenta divind a Logosului. El accentueaza
coborarea lui Isus intr-o umanitate reald, facand
diferenta intre soma (trup, corp cu consistenta fizica,
observabild) si sarx (carne, material biologic, tesut
muscular, sange, oase, celule, ADN). Cuvantul, logos, a
devenit carne, sarx. La inviere este folosit acelagi termen:
El a inviat in trup, in carne (sarx).

Asa cum spune loan 1.14: ,Cuvantul (logos) s-a facut
trup (sarx) si a locuit printre noi”, Ioan subliniaza faptul
ca Domnul Isus nu doar a ,,parut sa fie om” (cum par unii
ingeri in VT, sau ca intr-o epifanie), ci a devenit om, a
avut trup de carne. El nu gi-a luat un invelig biologic ci
si-a asumat intreaga naturd umana, cu trup adevarat si
suflet adevarat (omul este trup si suflet, sau trup si duh,
in orice caz nu este doar trup). Isus si-a asumat
umanitatea in mod complet, fundamental, nu aparent,
superficial.

Faptele care dovedesc umanitatea lui Isus in loan.
Desi Ioan pare sd nu puna accent la fel de tare pe
umanitatea lui Isus, ca autorii sinoptici, totusi, si el il
prezintda pe Domnul Isus ca fiindu-i sete (Ioan 4),
obosind, bucurandu-se (participa la nuntéa), plangand (in
contextul mortii lui Lazar, la apropierea de Ierusalim,
inainte de crucificare), adici are o viatd sentimentala
perfect compatibild cu omul.

Exista insa si in evanghelia dupa Ioan o prezentare a
umanitatii mesianice glorificate a lui Isus. El transforma
apa in vin, hraneste multimile, vindeca orbii, il invie pe
Lazar.

Epistolele ioanine aduc o nou& perspectivi asupra
umanitatii lui Isus. Aici Ioan atrage atentia ca cine nu
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crede ca Isus a venit in trup (en sarki) e in primejdie sa-
si piardd mantuirea, caci acesta este duhul necredintei,
al lui anticrist (1 In. 4:1-3). Domnul Isus nu inseamna
spiritualizarea omenirii, sublimarea ei in spiritual si
pierderea dimensiunii trupesti, El inseamné recuperarea
omenirii, a umanitatii fizice cat si spirituale,
maximizarea acestor doua dimensiuni ale ei.

Faptele Apostolilor si umanitatea lui Isus

In Faptele Apostolilor continui prezentarea umanititii
lui Isus, dar, in mod specific, este vorba despre
umanitatea lui Isus cel inviat. Aici mesajul cartii Faptele
Apostolilor continud viziunea despre umanitatea
glorificata a lui Isus prezentata in finalul celor patru
evanghelii.

e Fapte 1:9-11, Isus Se inalta la cer pana este acoperit de un nor.
In&ltarea este un eveniment care apartine omului glorificat Isus.
El are acces la cerul lui Dumnezeu (la universul sau, la
dimensiunile create si necreate ale lumii lui Dumnezeu) intr-un
mod neingradit. Revelatia acestei urcari la cer nu este completa,
din cauza celor norilor care il acopera pe Isus si a celor doi ingeri
care intrerup observarea ridicarii (disparitiei) Sale.

e Fapte 7:55-56, il prezinta pe omul Isus stand la dreapta Tatalui,
in ceruri, Tn viziunea lui Stefan. Imaginea afirma mesianitatea lui
Isus si starea lui de glorie eternd, pozitia de cinste pe care o are
in prezenta lui Dumnezeu Tatal.

e Fapte 9:3-8 (cf. si Fapte 22:6-11, 26:13-18) prezintd aparitia
fizica, stralucitoare a lui Isus, inaintea lui Pavel. Aceasta aparitie
este una marturisita de mai multi martori, nu este o vedenie
subiectiva, a lui Pavel. Este o prezenta reala acolo, caci se aude
0 voce si se vede o lumind, ceea ce indica o intalnire reald cu
Cel inviat.

o InFapte 18:9-10, Pavel | vede din nou pe Isus, dar aceasta este
o vedenie. El ii cere lui Pavel sa raména in Corint si sa predice
evanghelia.
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Epistolele pauline si umanitatea lui Isus

Epistolele pauline reprezinti o sursa teologica
interesanta pentru intelegerea umanitatii lui Isus. Desi
nu se pune accent pe prezentarea istorica a vietii lui Isus
la fel de mult ca in evanghelii, exista totusi cateva detalii
importante privitoare la umanitatea sa.

De exemplu, Pavel vorbeste despre nasterea lui Isus
dupa trup, ca evreu. In Romani 1:3, se spune ci El este
nascut din sdmanta lui David (din linia genealogica a lui
David) — dupa trup, ek spermatos Dauid, kata sarka.
Ideea este reluata in Romani 9:5: “din ei a iesit dupa trup
Hristosul” (cf. si 2 Tim. 2:8).

In Romani 5:15-19 apare afirmarea lui Isus ca om
distinct, to hen anthropou (unul al oamenilor) si
reprezentativ, heis anthropos (un singur om), prin
paralelism cu Adam. Prin Isus ca om, s-a facut posibila
reveresibilitatea cdderii in pacat, printr-un har unic, in
corespondenta cu felul in care s-a cazut in péacat, tot
printr-un om, anume, prin Adam.

In mod specific, Pavel acordi foarte multa importanta
crucificarii in trup a Domnului Isus, considerand
crucificarea drept element central al mantuirii noastre
(jertfirea de pe cruce a fost posibilda datoritd dimensiunii,
identitatii umane, a naturii umane a lui Isus). Astfel, in
mai multe epistole apare imaginea clara a crucificarii lui
Isus, ca o subliniere a umanitatii lui:

1 Corinteni 15:4, 5. Se aminteste de esenta evangheliei care il
prezinta pe Isus ingropat si inviat, aratdndu-se si dovedindu-gi
umanitatea fata de ucenici (aici se observa argumentul apologetic
prezent implicit in evanghelii, atunci cand se pomenesc aratarile
|ui Isus de dupa inviere).

2 Corinteni 5:21. Se face aluzie, printr-o recitare de crez, la intruparea
in umanitate a lui Isus, intr-o umanitate fara pacat, si la moartea
Lui pentru pacatul nostru: cel fara de pacat a devenit pacat pentru
noi.
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2 Corinteni 8:9, face aluzie la intrupare vazuta ca o experienta care a
adus cu sine o limitare temporara: s-a facut sarac pentru noi, ca
sa ne imbogéateasca.

Galateni 4:4. Si aici se afirma, ca si in Romani, ca Isus este nascut
din femeie si sub Lege (Romani, vezi supra, foloseste o referinta
davidica, pe cand Galateni foloseste o referinta juridica, nomica).

2 Tesaloniceni 3:5 vorbeste de caracterul lui Isus, de rabdarea si
perseverenta care l-au facut sa fie ascultator pana la moarte de
cruce. La fel ca in 2 Corinteni 8:9, si aici existd o aluzie la
intruparea lui Isus.

1 Timotei 2:5-6. Domnul Isus este amintit ca singurul mijlocitor intre
Dumnezeu si om, omul Isus Hristos, heis mesites theou kai
anthropon, anthropos Hristos lesous. Expresia, folosita din nou ca
o recitare de crez, are o greutate teologica foarte mare.
Mijlocitorul intre Dumnezeu si om, este omul mesianic Isus
Hristos. Se observa aici valoarea intruparii lui Isus in lucrarea de
salvare a omului. EI ramane dupa nastere ceea ce nu a fost
inainte de nagstere: om si Dumnezeu, aceste doua dimensiuni
nefiind confundate dar nici separate.

2 Timotei 1:10. Isus este aici, Cel care a nimicit moartea prin moartea
Sa, si a adus neputrezirea (invierea). 2 Timotei 2:8 recapituleaza
datele esentiale ale evangheliei in care intra si moartea umana a
lui Isus si invierea Sa: ,Domnul Isus Hristos, din samanta lui
David, inviat din mortj, etc.”.

O parte importantd a conceptiei lui Pavel despre
umanitatea lui Isus transpare din imnurile sale despre
Isus Hristos, din Filipeni, Coloseni, 1-2 Timotei. S-ar
putea argumenta cd evidente aratd ca Pavel, cu cat
inainteaza in varsta, dovedeste o tendintd tot mai mare
spre exprimari poetice, paradigmatice, sententioase, de
tip ,crez” sau ,imn”.

Filipeni 2:6-11 cuprinde una din paralelele adamice clasice din NT. Isus
este vazut ca cel de al doilea Adam care nu repeta greselile celui
dintai ci este ascultitor de Dumnezeu pana la moarte, si inca moarte
de cruce. Nagterea din linie davidica sau sub lege nu apare amintita
aici in nici un fel. Conceptia este generald, lucana chiar, din aceasta
privinta. Prin referinta la parasirea pentru o vreme a gloriei divine si a
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unei parti de atributele divine, Pavel adopta si o linie teologica
ioanina (cf. loan 1). Acest al doilea Adam (desi avea si 0 natura
divina) este rasplatit, ca urmare a ascultarii sale de Dumnezeu, cu un
,nume mai presus de orice nume” (expresia de aici are un ecou in
Evrei 1:4, ,un nume mult mai minunat”).

Coloseni 1.13-22, un al doilea imn hristologic, la fel de faimos ca si cel
din Filipeni, 1l prezinta pe Isus Cel preexistent si glorificat, atat inainte
cat si dupa inviere. Umanitatea lui Isus este prezentata din punctul
de vedere al eternitatii (Pavel are o perspectiva ioanina aici); versetul
22 vorbeste despre trupul Lui de carne iar versetul 18 face referire la
inviere, Isus fiind ,,Cel dintai nascut dintre cei morti” (cf. ,,El este cel
dintai nascut din toata creatia”, adica unicul si cu intdietate in toate si
in tot universul, 1:15). El face pace prin sangele crucii Lui, unde
sangele se refera, din nou, la umanitatea Sa, la viata Sa umana si la
jertfa sa; El a murit cu adevarat, nu s-a prefacut. El este chipul
(eikon) Dumnezeului celui nevazut (aoratos), manifestarea vizibila, in
forma umana, a divinitatji.

1 Timotei 3.16. Crezul crestin este prezentat aici sub forma de imn, cu
numele ,taina evlaviei”; Isus este ,Cel ce a fost aratat in trup, a fost
dovedit drept in Duhul, a fost vazut de ingeri, etc.”. Cele trei afirmatji
citate vorbesc despre umanitatea lui Isus, despre marturia data de
Tatal prin Duhul la botez si de marturia Duhului in minunile lui Isus,
dupa cum si vederea Sa de catre ingeri vorbeste despre momentele
de epifanie de pe muntele schimbarii la fata si, bineinteles, despre
inviere.

2 Timotei 2:11-13 cuprinde, de asemeni, un imn sub forma de crez
prin care se expune legatura dintre Isus si destinul nostru.

Asa cum se vede din epistolele lui Pavel, proiectul
,,om” este grandios in gandirea lui Dumnezeu. In plus, se
poate observa ca Isus isi asuma umanitatea fara a se
simti neconfortabil ori limitat in aceasta postura (desi,
inainte de inviere au existat limitari; oricum, si inainte si
dupa inviere, in moduri diferite, in Isus s-au manifestat
cele doua naturi, divinad si umana, lucrul acesta fiind tot
mai bine observat in timp, de ucenicii Sai).

Paralela Adam — Isus, ca reper major al umanitatii
Sale, nu este totald, in timpul vietii padmantesti a lui
Isus. Din acest punct de vedere, personajul ,avantajat”
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din punct de vedere al experientei umane — ca sa folosim
o figura de stil, este Adam, pentru ca el a fost un om
perfect intr-o lume perfecta, iar ispitele la care a fost
supus au fost aroganta intelectuald, neincrederea in
Dumnezeu, neascultarea. Prin contrast, Isus a fost
intrupat intr-o lume plina de sldbiciuni, iar ispitirea sa a
fost mai diversa (desi a existat o ispitire centrala, cea din
pustie, inainte de inceperea slujirii Sale mesianice).

In comparatie cu autorii sinoptici — si chiar si cu Ioan,
Pavel descrie umanitatea fara pacat a Domnului din
perspectiva post-inviere si post-inaltare. Perspectiva
glorioasa, vesnica, a umanitatii lui Isus este mai bine
subliniata la Pavel decat in evanghelii. Pavel afirma
istoricitatea umanitatii lui Isus (fiu al lui David, nascut
din femeie, nascut sub Lege, evreu, etc) dar si trans-
istoricitatea Sa: adeverit de Duhul, glorificat de Tatal,
pus drept cap al Bisericii si domn al intregului univers.
La Pavel, paralela adamica este mai accentuata decat in
genealogiile lui Matei sau Luca, dupa cum este mai
accentuata si depasirea acestei aseméandri, in mod
mesianic, manifestarea unei intaietati supreme.

Paradigmele umanitatii lui Isus in Evrei

Epistola catre Evrei reuseste sa comunice o perspectiva
combinatd, cu ecouri pauline si ioanine. De exemplu, in
Evrei 1:1-2, se comunica o perspectiva de tip ioanin: ,,La
sfarsitul acestor zile ne-a vorbit prin Fiul”, este o
formulare de tip paulin, iar continuarea ,,... prin care a
facut si veacurile”, este ioanina.

Conform Epistolei catre Evrei, Domnul Isus, in
umanitatea Sa, este mai presus decat ingerii (Evrei 1.6)
dar a fost pus pentru putind vreme mai prejos decat
acestia (restrictie temporara).

e Omul paradigmatic: Evrei 2:6-9, Psalmul 8:4, lov 7:17 sunt
versete aplicate Domnului Isus in acest context. Aceste exemple
arata ceva din natura profetiei, care este paradigmatica, adica se
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referd la lucrurile din acele vremuri dar si la lucrurile viitoare. Tn
lov este vorba despre lov ca om, in Psalmul 8:4-6: David
vorbeste despre sine dar si in perspectiva mesianica, prin Duhul
Sfant, iar in Evrei 2:6-9, textul este vazut in lumina mesianica, ca
referinta la Isus.

e Evrei 2:10: umanitatea lui Isus este demonstrata prin suferinta,
care este un mijloc de desavarsire pentru EI.

¢ Umanitatea lui este asiguratd de Dumnezeu la nastere, la fel i
puritatea umanitafii Lui.

o Evrei 2:14: El este partas la existenta biologica, partas la ispitire,
fiind ispitit in toate felurile dar fara pacat. Umanitatea Lui n-ar fi
fost veritabila daca nu ar fi fost vulnerabil la ispitire. Evrei 2:17,
18: asemanarea Lui cu oamenii in toate privintele, in afara de
pacat.

e Domnul Isus si-a asumat rolul de jertfa, precum si cel de Mare
Preot (tot El este si in numarul Sfintei Treimi, care accepta
aducerea jertfei).

e Crucea Domnului Isus ramane o taina pana la venirea Lui. Ea
este intelepciunea lui Dumnezeu, minunea lui Dumnezeu.

o Evrei 10:10-12: Dumnezeu a gasit o cale extraordinara de a
mantui lumea, Domnul Isus venind cu sangele propriei jertfe.
Grecii considerau ca izbavirea are loc prin intelepciune, dintr-o
cultura a intelepciunii. Evreii aveau o abordare bazata pe minuni,
care transcend ratiunea, care arata implicarea lui Dumnezeu.
Mantuirea de la Dumnezeu implica minuni.

Ca filosof, Isus este imbatabil, iar din punct de vedere
evreiesc, Isus a aratat implicarea lui Dumnezeu in
lucrarea sa, prin minunile facute, precum si prin
interventiile lui Dumnezeu la botez si pe muntele
schimbarii la fata. Dar, la cruce, Dumnezeu descopera
problema morala a omului si aduce o solutie in forta:
pentru izbavire era nevoie de un om curat, care sa
accepte, ca frate intru umanitate, efectele péacatului
asupra Lui. Umanitatea de pagéana, sau de tip iudaic
hotaraste sa-L omoare, iar Isus accepta sd moara fara sa
riposteze, din doud motive: pentru ca aceasta era o
decizie luata impreuna cu Tatal inainte de intrupare si
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pentru cd daca s-ar fi aparat putea sa o facd ori ca
nevinovat, ori ca razbunare. Daca s-ar fi razbunat ar fi
avut pacat. El a tacut increzdndu-se in natura plina de
credinciosie a lui Dumnezeu. Aceasta inseamna ca Isus a
fost un om ce a murit nevinovat de mana unei omeniri
pacatoase.

Ca om, Isus a murit; ca Dumnezeu a cunoscut moartea
dar in acest context moartea trebuie redefinita, pentru ca
Dumnezeu nu a incetat sa existe. Dumnezeu nu trece in
nefiinta ci experimenteaza suferinta pacatului care aduce
cu sine despartirea. Dumnezeu a suportat o sfarsiere
adancia, pentru cd in Dumnezeul sfant nu a intrat
pacatul ci suferinta datorita pacatului. A avut loc o
sfargiere a partasiei Trinitatii. Suferinta Lui e mai mare
decat a omului pentru ca suferinta pentru pacat a fost
adusa in sdnul dumnezeirii.

In umanitatea Sa, Domnul Isus este ascultitor si stie
ce inseamna evlavia (5:7). Existd o suprapunere de
identitati (Mare Preot si jertfd): Evrei 9:11-12; 10:10, 20.

In umanitatea Sa, Domnul Isus sti la dreapta lui
Dumnezeu dandu-ne o idee a proiectului pe care
Dumnezeu il are pentru noi de a sta in prezenta Lui;
comparativ cu VT, unde cineva nu-L putea vedea pe
Dumnezeu pentru ca ar fi murit. Domnul Isus este
ultima revelatie cu privire la proiectul ,om” si la soarta
acestuia.

1-2 Petru si umanitatea lui Isus

Umanitatea lui Isus este afirmatd in 1-2 Petru in mai
multe locuri, de obicei in legatura cu moartea sa de pe
cruce. Astfel, in 1 Petru 1:2, este vorba despre stropirea
curatitoare cu sangele Domnului Isus, spre care ne
conduce sfintirea lucratd de Duhul Sfant. Umanitatea
glorioasa a Domnului apare si in 1 Petru 1:3, in legatura
cu invierea Sa din morti. 1:7, 13 aduce in prim plan
venirea din nou a méntuitorului, tot in umanitatea Sa
glorificatd. In prezent aceastd umanitate scapi
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simturilor noastre (cf. 1:8; aici apare si o amintire rapida
a pre-existentei Sale, in 1:11, caAnd se spune ca Duhul lui
Hristos le spunea profetilor in vechime ce urma sa se
intample). Exemplul suferintei lui Hristos, im 2:21, este o
incurajare pentru cei care sunt prigoniti, desi fac binele.
Umanitatea lui este in continuare exemplara: el a
patimit fara sa batjocoreasca, fard sa ameninte, iar
trupul Sau a purtat pacatele noastre, pe lemnul crucii (1
Petru 2:23-24). Moartea lui Hristos este amintita din nou
in 1 Petru 3:18-22, cand se deschide si capitolul misterios
al invierii in Duh, in care a vizitat duhurile din
inchisoarea hadesului (locuinta mortilor), ca dupa aceea
sd invie si in trup si sa fie indltat deasupra oricarei
domnii si stapAniri ingeresti. In 1 Petru 4:1, pitimirea in
trup a lui Hristos, omul, este luata ca motiv si exemplu
pentru cei credinciosi, ca si nu mai picidtuiasci. In 1
Petru 5:1 este amintitd din nou patimirea lui Hristos.

2 Petru 1:14 aduce aminte de discutia dintre Isus si
Petru, in urma careia lui Petru i s-a descoperit cu ce fel
de moarte il va proslavi pe Dumnezeu. O a doua
mentiune din timpul vietii paméantesti a lui Isus apare in
2 Petru 1:16-18, cand este vorba despre schimbarea la
fatd de pe muntele Tabor.

Apocalipsa

Cartea Apocalipsa descrie intalnirea reald a lui Ioan cu
Isus cel inviat, printr-o serie de imagini care nu au
paraleld nicaieri in NT (doar aluzii, poate, in epistolele
lui Pavel). Aici se vede umanitatea glorificata a
Domnului Isus in termeni care aduc aminte de aparitia
lui Isus catre Pavel, in Faptele Apostolilor, pe drumul
spre Damasc.

Tn Apoc. 1:10, 13: Domnul Isus este descris ca Cineva care seamana
cu un Fiul al Omului, o descriere care indeamna la inchinare. Se
aude un glas puternic, ca un vuiet, cu volumul unei trdmbite;
1:18: umanitatea glorioasa a Domnului Isus.
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In Apoc. 19:11-13: aici este prezentat Logosul, cineva care seamana
cu un om. Se subintelege ca acesta este Isus, omul glorificat,
Dumnezeu care s-a intrupat.

In Apocalipsa apar ambele trasituri ale lui Isus, si
divinitatea si umanitatea Sa, anume o umanitatea
glorificatad, domnitoare.

2.3 UMANITATEA LUI ISUS SI PROBLEMA PACATULUI

Afirmarea intrupéarii si, in acelagi timp, a umanitatii
depline a lui Isus, nu inseamn4 in vreun fel diminuarea
divinitatii Sale, si nu implica faptul ca, datorita trupului
sdu omenesc, Isus a experimentat gi pacatele
caracteristice oamenilor, sau pacatul, ca realitate
ancoratd in trupul si sufletul omenesc. Pe deoparte, in
esenta fapturii sale, ca la creatie, nu detectam pacatul;
pacatul nu face parte din om in vreun mod definitoriu
pentru umanitate, pacatul a fost inclus, integrat in
natura umans. In aceastd privintd, Isus este, intr-
adevar, un al doilea Adam, pur. El este conceput si
nascut fara pacat. El sta impotriva impotriva pacatului si
respinge intotdeauna ispitele lui Satan, atat directe cat si
pe cele venite prin oameni (intrucat natura sa umana nu
este pacatoasa El, el nu poate fi ispitit prin sine insusi).
Problema umanitatii lui Isus si a relatiei sale cu natura
pacatoasa a omului (sau, mai degraba, a lipsei sale de
relatie cu aceastda natura pacatoasd) este importanta
insa, complexa, si merita studiata in contextul N'T.

Umanitate si hamartiologie in autorii sinoptici

Luca si Matei descriu nasterea de origine divina a lui
Isus, si se intelege ca, sub protectie divina, conceperea si
nasterea Sa nu au fost afectate de pacat sau de vreo vina
omeneasca prin intermediul fecioarei Maria, cici a fost
conceput prin puterea Duhului Sfant.
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De aceea, in Matei 3:14 (si textele paralele), admiterea
lui Isus la botezul lui Ioan se face cu o oarecare retinere,
pentru ca El nu are nici un pacat de marturisit si este
mai curat decat loan Botezidtorul. Ioan Botezatorul
realizeazd bine superioritatea lui Isus, precum si
puritatea mantuitorului.

In Marcu 8:27-30 (cf. Matei 16:23), Isus respinge
sugestia unui mesianism fara cruce si jertfa, venita de la
Satan prin Petru. In mod asemé#nitor, si ispitirea intreits
a lui Isus, de catre Satan (Matei 4:1-11; Luca 4:1-12),
pune in evidenta taria i puritatea personalitatii umane
a lui Isus si se referda la profilul mesianic pe care il
adopta (resurse, metode, raportare la idealul mesianic).
Astfel, Isus nu vrea sa foloseasca Scriptura ca o motivatie
pentru a asculta de Diavolul, nu vrea sa fie biruit de
propriile necesitati fizice in drumul sau mesianic (ispita
transformaérii pietrelor in paini, cand ii era foame), nu
doreste sd ajungi la cucerirea lumii prin faima de tip
publicitar (ispita aruncarii de pe Templu, ca si fie prins
de ingeri; nici nu vrea sa il ispiteascd pe Dumnezeu; de
fapt, ingerii il vor sluji chiar la sfarsitul ispitirii, dupa
cum Dumnezeu va interveni prin ingerii i in momentul
invierii lui Isus si a izbavirii lui din moarte), si nu vrea
sa primeascd domnia peste lume din partea Diavolului,
ca urmare a unei inchinari fatd de Satana (el rezista
ispitirii imparatiilor lumii, vazute de pe un munte inalt,
si ispitei inchinéarii la Satan ca la un rege).

In Matei 5-7 si in alte pasaje, Domnul Isus arati ci
are standarde de sfintenie foarte inalte, mai inalte chiar
decat Legea lui Moise. Unii spun ci aceastd expunere
reprezinta (1) etica imparatiei lui Dumnezeu, a Bisericii;
(2) altii spun ci reprezinta idealul Imparitiei, un
standard de neatins (cf. de la Iustin Martirul incoace).
Domnul Isus impune standarde mai stricte decat ale lui
Moise (cu autoritate divina, dar si cu autoritate umana,
mesianicd, de legiuitor si profet mai mare decat Moise).
Isus nu il critica pe Moise, in esentd. Legea a fost buna
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pentru perioada in care si pentru care a fost datd. Acum
insda El vine cu o invatdturd mai radicala. El nu
propovaduiegte, insa, legalismul. Viziunea Sa despre
perfectiune include dragostea nu trairea suprema in
restrictii. In 5:48 El spune ,,fiti desévarsiti ca Dumnezeu”
ceea ce Inseamna ,,fiti generosi si iubitori ca Dumnezeu”,
pentru ca El este bun si cu cei buni si cei rai, si da ploia
si razele soarelui Sau peste toti. In Matei 7:1-6, Isus ii
invata pe ucenici sa fie autocritici.

In Marcu 10:17-18, Luca 18:18-19, Isus discutd cu
diversi invatati — tineri sau nu, cu privire la cine este cu
adevarat bun. Singurul care este bun, spune el, este
Dumnezeu. Dacad cineva 1i zice lui Isus ,,bunule
invatator”, atunci trebuie sa recunoasca si faptul ca El
este un invatator divin si sa il asculte. El recomanda
ascultarea poruncilor, dar mai mult decat atat: parasirea
pacatului inseamna, de fapt, o unire cu Dumnezeu, o
recunoastere a bunatatii Sale.

Desi se delimiteaza strict de pacat, Isus nu evita
compania pacatosilor, cirora le ofera prietenie si iertare,
oportunitatea schimbarii vietii (comportamentul acesta ii
este caracteristic lui Isus: sfintenia lui Isus i molipseste
si pe ceilalti, pe cand, cel mai adesea, pacatul este cel
care molipseste pe cei din jur, in cazul majoritatii
oamenilor; nu doar participarea la masa cu pacatosii este
un astfel de exemplu, cf. comportamentul femeii de
moravuri usoare, care ii spald picioarele, la masa, cf.
Luca 7:37-40; Ioan 12:3-8; Marcu 14:3-9, ci evenimente
semnificative de felul acesta se intampla si in alte ocazii.
Atingerea lui Isus da vindecare femeii bolnave de
hemoragie, Marcu 5:25-34; Luca 8:43-48; atingerea lui
Isus de o persoana moarta nu il spurca pe Isus, ci il invie
pe cel mort, ca la invierea tanarului din Nain, Luca 7:11-
17; sau la invierea fiicei centurionului, Marcu 5:35-43,
Luca 8:49-56). Acest paradox 1i intrigd pe religiosii si
puternicii vremii (Le. 7:33-34). In schimb, Isus are o
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atitudine critica virulenta fata de cei religiosi, invatati si
puternici (cf. Matei 23).

In Faptele Apostolilor Isus este numit ,,cel sfant”
(2:27, 4:30), ,,cel neprihanit” (cel drept, 7:52, 17:31).

Umanitate si hamartiologie in Ioan

Ioan, mai filosofic, vorbeste in termeni mai transanti
despre divinitatea si despre intruparea lui Isus si, in
contextul acesta, despre umanitatea autentica a lui Isus.
Astfel, in Ioan, Isus este ,omul venit din cer” dovedit ca
este, intr-adevar, om adeviarat si Dumnezeu adevarat.
Fiul lui Dumnezeu ridicd (indeparteaza) pacatul lumii
(Ioan 1:29; vezi si loan 3, discutia cu Nicodim).

Despartirea lui Isus de pacat se poate observa si in
Toan 8:21, cand el le spune iudeilor necredinciosi: ,eu plec
si ma veti cduta, dar veti muri in pacatul vostru” (cf.
8:24).

Ca Fiu al lui Dumnezeu, Isus este separat de pacat si
este domn etern in lumea lui Dumnezeu, nu rob, asa cum
reiese implicit din Ioan 8:34-35: ,adevarat, adevarat va
spun ca oricine face péacat este sclav al pacatului, iar
sclavul nu rédméane in casa vesnic; dar Fiul rdmaéane
vesnic”.

In Toan 8:44 Isus discutd cu fariseii despre pécat si
afirma ca El, in calitate de Fiu, elibereaza oamenii de
pacat. Deodata, transant, el pune intrebarea: ,cine ma
poate dovedi cu privire la pacat?” (8:46). Implicatia este
ca nimeni nu putea proba prezenta pacatului in viata lui
Isus.

Ioan redé, apoi, in capitolul 9, una din cele mai directe
si mai interesante discutii pe aceastd tema, din intreg
NT, anume dialogul dintre preoti si orbul vindecat de
Isus (9:24-34). La acuzatia emisa aprioric, in 24, ,noi stim
ca omul acesta este pacatos”, orbul vindecat le raspunde
»,nu stiu daca este pacatos, ci un lucru stiu: eram orb, iar
acum vad” (8:25). Omul vindecat incearca o explicatie si
mai curajoasa, pentru care va fi si exclus din sinagoga:
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»,Stim cd Dumnezeu nu asculta pe pacéatosi, ci numai daca
cineva este credincios si face voia lui Dumnezeu, pe acela
in asculta... daca nu era de la Dumnezeu, nu putea face
nimic...” (8:31-33). Implicatia, cu care Ioan agreeaza din
plin, din fundalul istorisirii, este ca Isus nu este pacatos,
ci dimpotriva, este de la Dumnezeu.

Faptele lui Isus sunt dovada lipsei de pacat din viata
lui (Ioan 14:10-11, 31). Isus nu are pacat pentru ca El a
pazit poruncile Tatalui, a stat in ascultare fatd de
Dumnezeu (15:10). Isus afirma ca este sfant si ca este
una cu Tatal (17:4).

In 1 Ioan 3:5, se arati ci, pentru a lua picatele lumii,
Isus trebuia sa fie El insusi fara pacat (kai hamartia en
auto ouk estin, ,si in el nu este pacat”). Prin contrast cu
el, asa cum arata 1 Ioan 1:8, noi, dacd spunem ca n-avem
pacat, ne inselam singuri. 1 Ioan 1:8 este cea mai directa
afirmatie din intreg corpusul ioanin, si chiar din NT, cu
privire la lipsa completa a pacatului, in viata lui Isus.

Umanitate si hamartiologie in epistolele pauline

Invatitura despre lipsa de piacat a lui Isus este mai
nuantata in Pavel, mai detaliata, si discutata in legatura
cu Legea, cu moartea sa ispéagitoare.

Un prim exemplu se afla in Romani 8:3 (cf. Rom 5:14),
unde Pavel scrie cd Isus a fost trimis intr-un trup
asemanator cu al péacatului (,,in asemé&narea carnii
pacatului”, en homoiomati sarkos hamartias). Isus se
intrupeaza in contextul unei omeniri pacatoase, dar
trupul sdu nu este pacatos, este doar de acelasi fel cu
trupurile celor care sunt péacatosi. Pe deoparte, expresia
de mai sus inseamnda intrupare veritabild si are un
echivalent in acest sens in Filipeni 2:7 (en homoiomati
antropon genomenos, ,in aseminarea oamenilor facadndu-
se”). Acolo, in mod limpede, se are in vedere identificarea
totalda cu oamenii (cf. si urmatoarea formulare, ,la
infatisare a fost gasit ca om”, kai schemati heuretheis hos
anthropos, 2:8; unele traduceri moderne inteleg expresia
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drept o percepere — confirmare, adeverire, cunoastere —
din partea oamenilor ca si Isus este un om ca ei: ,e fu
considerato come uno di  loro”, Traduzione
Interconfessionale in Lingua Corrente, 2000; ,et tous
voyaient que c'était bien un homme”, Parole de vie, 2000;
LEr wurde ein Mensch in dieser Welt und teilte das
Leben der Menschen”, Gute Nachricht Bibel, 1997). Cu
alte cuvinte, validitatea mortii lui Isus pentru péacatele
omenirii a depins de identificarea completa cu acest trup
al oamenilor pécitosi. In acelasi timp insi, Romani 8:3
subliniaza tocmai deosebirea intre Isus si Lege, implicit
intre Isus si oameni: el a avut un trup ca al oamenilor,
dar fara pacat, si a murit nu pentru pacatul sau, ci
pentru péacatele oamenilor, dandu-ne posibilitatea ca
Legea sa fie implinitd in noi, prin Isus, si sa trdim in
trup, dar prin Duhul (Rom. 8:4).

2 Corinteni 5:21 vine cu o formulare si mai clara, dar
si provocatoare si paradoxala, in acelasi timp: ,pe cel ce
nu cunostea pacatul, [Dumnezeu] l-a facut pacat pentru
noi, ca noi sa devenim dreptatea [neprihanirea] lui
Dumnezeu in el [prin el]” (fon me gnonta hamartian, uper
humon hamartian epoiesen, hina hemeis genometha theou
en auto). Pe deoparte, Isus nu fiacuse nici un pacat — nu
cunostea péacatul, pe de cealalta parte, el a fost facut
pacat pentru noi, adica a fost incarcat cu pacatele
noastre, astfel incat, prin paralelism, noi sd devenim
neprihdnirea, adicd dreptatea lui Dumnezeu, prin el.
Limbajul este figurat, iar transferul de pozitii este
complet: de fapt, noi eram pacatul, iar Isus era
neprihanirea lui Dumnezeu, dar prin moartea sa, noi am
devenit dreptatea lui Dumnezeu, iar el a devenit pacatul
care trebuia pedepsit.

Umanitate si hamartiologie in epistola catre Evrei

Epistola catre evrei aduce o perspectivd specifica in
discutarea temei pacatului vizavi de méantuitorul Isus,
prin sublinierea lucrarii sale de mare preot. Cele mai
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multe precizari sunt insi, in acest context, de tip implicit,
prin comparatie intre el, ca mare preot unic, dupa
modelul lui Melchisedec, si marii preoti levitici, care
aveau o slujba temporara si transmisibila.

O afirmatie mai clara apare in Evrei 4:15 unde, in
contextul discutarii preotiei speciale a lui Isus (evrei
4:14), autorul spune ca Isus, ca mare preot insemnat, a
fost ispitit la fel ca si noi, dar fara pacat. Formularea se
aseaméana cu modul de gandi al lui Pavel, ,a fost ispitit in
toate, ca si ceilalti, dar fara pacat” (pepeirasmenon de
kata panta kath’ homoioteta choris hamartias). Expresia
kath’ homoioteta arata ca ispitirea lui Isus s-a facut prin
asemanare cu ispitirea noastra, dar ,fara pacat” (choris
hamartian, ,fara de pacat”, ,in afara pacatului”). Aceeasi
expresie, choris hamartian, apare si in 9:28, cand se
spune ca Isus va veni a doua oari, ca un mare preot care
s-a jertfit pe sine o singura data, eficient, si acum nu mai
vine in legatura cu pacatul (choris hamartias), ci ca sa
aduca mantuirea (deplini) celor care il asteapta.

Poate ca aici ar merita mentionata una din ideile care
apare adesea in Evrei, dar si in restul NT, anume ca daca
poate fi vorba de vreo legatura cu pacatul, la Isus, atunci
aceasta este de un singur fel: el este jertfa pentru
pacatele noastre.

Daca Isus nu a avut pacat in trupul sdu, nu inseamna
cd El nu a fost vulnerabil fatd de pacat. Sfintenia sa nu
este una automata. El a ramas fara pacat, pentru ca, in
calitate de om, a continuat sa asculte de Dumnezeu, sa se
roage, sa ia deciziile care se impuneau, sd urmareasca
voia Tatalui. El a fost vulnerabil fata de pacat, dar si-a
mentinut curatia prin ascultare de Dumnezeu si prin
Duhul Sfant.

El ne este cu adevarat un model noud, ca frati si ca
ucenici ai lui (Evrei 12:4: implicit, el s-a Tmpotrivit
pacatului pana la sange, pana la moarte, dar noi inca nu
am fost ispititi in felul acesta inca si, de aceea, putem sa
luam exemplu de la el).
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Umanitate si hamartiologie in 1-2 Petru

Petru surprinde prin cateva discutii interesante, desi nu
are multe referinte asupra acestui subiect. El aduce in
discutie citatul din Isaia 53:9, 12, unde este vorba despre
robul Domnului, Obed Yahveh, care sufera ca un miel de
jertfa, curat, si il aplica lui Isus: ,El n-a facut pacat (hos
hamartian ouk epoiesen), si in gura lui nu s-a gasit
ingeldciune” (1Pet. 2:22). Cu ocazia aceasta apare ca si in
VT, exista ideea unei jertfe mesianice curate, lipsite de
orice pacat. Cu alte cuvinte, lipsa de pacat din viata lui
Isus nu este numai o pretentie a méantuitorului, o
proclamare apostolica, ci si o profetie.

O comparatie interesanta apare in 1 Petru 4:1-2, intre
Isus, cel care a patimit pentru pacat, si crestini, cei care
s-au identificat cu jertfa lui Isus, si au, prin urmare,
acelasi fel de gandire, acelasi scop:

Asadar, deoarece Hristos a patimit in trup,
inarmati-vd i voi cu aceeasi géndire, fiindca
oricine a patimit in trup, a terminat cu pacatul, si
timpul ramas pentru viata in trup nu-1 mai petrece
ca sa traiascéd dupa poftele oamenilor, ci dupa voia
lui Dumnezeu.

Gandirea teologica a lui Isus este prezentata in acest
pasaj ca o adevaratd armaé, o echipare solida pentru o
viata sfanta. Isus este cel care, murind pe cruce, in trup
»,a incheiat-o cu pacatul” (pepautai hamartias). Referinta
este la suferinta in trup, la moarte, care a platit pretul
pacatului, asa cum cere Legea. Crestinul, in concluzie,
dacd se identificd prin credinta cu péatimirea lui Isus,
beneficiaza si el de aceeasi finalitate: a incheiat-o si el cu
pacatul, si s-a dedicat trairii dupa voia lui Dumnezeu (cf.
1Pet. 1:24).

Concluzii despre umanitatea lui Isus si pacat

Umanitatea lui Isus este o umanitate adevéarata, sfanta,
lipsita de pacat, si traitd in douad etape: etapa vietii



150 TBNT

umane de pana la cruce (supusa ispitirii, dar lipsite de
pdcat) si etapa vietii umane glorificate, dupa inviere
(nesupusa ispitirii, glorificate prin inviere si, bineinteles,
fara pacat).

In mod specific, ca om, Isus s-a delimitat categoric de
pacat si a facut fata oricarei ispite, desi a fost ispitit ca
orice om, in toate privintele (El insd nu se fereste de
oamenii pacatosi: vamegi, pacatosi, chiar prostituate, nu
ii evita, ci le aduce vestea cea bund a mantuirii, si le
transforma vietile).

Tot in mod specific, ca Mesia si ca mare preot unic,
dupa modelul preotiei lui Melchisedec, Isus s-a adus pe
sine insusi ca jertfi pentru pacatele omenirii, o jertfa
curata, acceptabila, suficientd, eficienta, prin care ni s-a
dat dreptul de a deveni drepti inaintea Domnului, de a
trai drept — prin Duhul Sfant (care vine ca dar pentru
oameni, numai dupad ce Isus a fost jertfit, inviat si
inaltat)

1. Sinopticii oferd o tratare istoricd a umanitatii lui
Isus, si una descriptiva, implicita, a lipsei Sale de
pacat, a puritatii si sfinteniei Sale. La Matei si
Luca interesul pentru istorie este afirmat prin
includerea in evanghelie a inceputului vietii
intrupate a lui Isus, prin nastere si copilarie.
Umanitatea Sa este umanitatea mesianica, sfanta
a omului pe care Dumnezeu il accepta i il
confirma. Lipsa de pacat a lui Isus este mai
degraba implicitd in aceste evanghelii, fiind
derivata din nasterea sa de la Duhul Sfant, prin
recunoasterea curatiei sale la botez, prin biruinta
in ispitirea de la inceputul lucrarii sale mesianice,
prin puterea si confirmarile pe care le primeste de
la Dumnezeu atunci cand face minuni.

2. Ioan, mai teologic in afirmatiile sale, precum si mai
direct, abordeazd mai des si mai clar problema
pacatului. Isus implica, prin contrast, o diferenta
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majord intre el si adversari, el fiind curat, in
calitate de Fiu, iar ei fiind dominati de pacate. Isus
provoaca ascultétorii s dovedeasca dacé are pacat,
iar omul vindecat de orbire argumenteaza cu succes
ca Isus nu este pacatos, pentru cd Dumnezeu nu ar
fi ascultat rugaciunile sale si nu i-ar fi dat puterea
sd facd asemenea minuni nemaiauzite. In 1 Ioan se
afirmia pe fata cd ,in el nu este pacat”, iar
Apocalipsa se concentreazd pe o umanitate
glorificata a lui Isus, traita in relatie speciala cu
divinitatea Sa si, prin urmare, desigur, fara de
pacat.

3. Unele din cele mai profunde, desi nu cele mai
directe, observatii teologice despre umanitatea lui
Isus si lipsa sa de pacat se afla in corpusul paulin.
Pavel afirma paralela adamicd, precum si
depésirea ei (Filipeni 2; Coloseni 1; Romani 7; 1
Corinteni 15). Isus a devenit om si, in umanitatea
sa, a fost vulnerabil fata de pacat, fara a avea insa
pacat. El este singurul care a facut posibila
pedepsirea pacatului in trup, dar si iertarea
oamenilor si continuarea vietii lor in trup (cf.
Romani 8:3), reusind un transfer extraordinar: in
moartea lui Isus, noi devenim curati, iar el preia si
ispaseste vina noastra (2 Corinteni 5:21).

4. Si scrisorile generale au o contributie deosebita pe
aceasta tema. Isus este prezentat in Evrei ca mare
preot si ca jertfa, in ambele pozitii neavand pacat,
dar fiind cel ce moare pentru pacatele oamenilor.
Evrei atinge si un orizont eshatologic, subliniind ca
Isus va reveni ca sd aduca implinirea completda a
mantuirii, fira a mai avea de a face insa, atunci, cu
pacatul. 1 Petru face legatura dintre Isus si robul
Domnului, din Isaia 53, care se aduce pe sine ca
jertfa fara de pacat, si discuta efectele identificarii
crestinului cu moartea fata de pacat a lui Isus, care
duc o dedicare categorica pentru o viata sfanta.
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Domnul Isus a fost om cu adevarat, nu s-a dezis de
umanitatea sa pana azi, nu se va desparti de ea in toata
vesnicia.

In ce priveste corespondenta umanititii Sale cu a
celorlalti oameni, trebuie subliniat ca, deocamdata, doar
Adam, Eva si Isus au experimentat ce inseamna
umanitatea curata, pura, in felul in care a fost proiectata
de Dumnezeu. Isus, in plus, a cunoscut un stadiu al
umanitatii glorificate pe care ceilalti doi nu l-au
cunoscut. Omenirea experimenteazd in prezent o
umanitate decidzuta. Domnul Isus reveleaza ce inseamna
sa fii om implinit: sa traiesti destinul unei umanitati
impacate cu Dumnezeu, nelimitatd de spatiu, integrata
in vesnicie. Umanitatea are ceva de-a face cu trairea in
universul material, nu este despartitd de materie, dar
are ceva esential si din faptul ca exista si se manifesta in
domeniul spiritual: omul este creat sa fie impreuna cu
Dumnezeu. Omul este chiar mai presus decat ingerii,
desi pentru un timp este mai prejos decat ei.

In umanitatea Sa, Isus a realizat o identificare
profunda cu omul cazut, cu vulnerabilitatea omeneasca,
dar fara a cddea in pacat, fara a avea El insusi pacat. El
a acceptat pedeapsa pacatelor noastre, ca ispasire,
aceasta este singura legatura a lui Isus cu pacatul
nostru.

Umanitatea Lui este marturie si baza pentru
mantuirea noastra pentru cid El ne-a mantuit ca Om
curat care s-a dat ca jertfa.



3. TEOLOGIA BIBLICA S| PNEUMATOLOGIA NT

Pneumatologia este una din temele majore ale NT, ale
teologiei crestine, in general. Teologia despre Duhul
Sfant din NT este la fel de revolutionara, in raport cu VT,
ca si teologia despre Isus, ca Fiu al omului si ca Fiu al lui
Dumnezeu, ori Fiu divin intrupat; ambele subiecte sunt
cruciale pentru intelegerea Sfintei Treimi.

Invatitura despre Duhul Sfant apare intr-o masurd
destul de buna in cartile NT, cu multe detalii, dar multe
din formuléarile teologice centrale au fost discutate si
fixate de invatatorii si Parintii Bisericii in secolele trei-
patru.62

Teologia despre Duhul Sfant ridicd, de asemeni,
probleme de teologia fiintei, in general, in mod particular
de teologia fiintei omenesti, deoarece conform Bibliei
omul a fost creat prin implicarea directa a lui Dumnezeu,
care l-a facut pe om din materie (tarédna pamantului) si i-
a suflat suflare de viata, din Duhul sau.

TERMENI SPECIFICI iN NT

Din punct de vedere al terminologiei, in Scriptura
existd doi termeni principali referitori la Duhul sfant,
unul ebraic si unul grecesc. In limba ebraicd duh se

62 Terminologia trinitara este definitd explicit si complex de parintii
capadocieni (Vasile cel mare, Grigore din Nazianz, Grigore din
Nyssa), in sec. III-IV. In NT nu avem termenii tehnici ai trinittii
dar existd conceptul de trinitate, iar cele trei persoane apar
mentionate in relatie de unitate, egalitate, diversitate, etc. (cf.
botezul lui Isus, marea trimitere a ucenicilor dupd invierea
domnului Isus — Matei 28:18, doxologiile din epistolele lui Pavel).
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traduce prin ruah — un termen de genul feminin, aflat in
contrast cu basar — carne (trup; cf. si adamah — tarana, si
Adam - numele primului om), si intr-un anume
paralelism cu nefes — suflet (gat, suflare, fiinta). Ruah
poate insemna si vant ori suflare, in general. Genul
feminin al cuvantului i-a incurajat pe unii teologi sa
dezvolte o teologie a nuantelor existente in Sfanta
Treime, potrivit careia Duhul Sfant ar reprezenta un
concept feminin. Oricum ar sta lucrurile, trebuie observat
cd Dumnezeu foloseste un numar mare de metafore in
Biblie ca sa se descrie pe sine in relatie cu oamenii (tata,
sot, leu, vultur, alte pasari, etc.), iar genul termenilor
omenesti nu este, in mod particular, relevant.6?

In limba greacs, termenul pentru duh este to pneuma,
de gen neutru, si are si el semnificatia de vant, aer, sau
suflare.’* Septuaginta a tradus termenul ruah prin
termenul pneuma. In ce priveste conceptia despre om,
daca evreii aveau o conceptie dihotomica, vazandu-l ca pe
o fiintd cu doua parti, una materiald si una spirituala
(basar si ruah), grecii intelegeau omul ca fiinta
trihotomica formata din suflet (psuche — sediu al
sentimentelor si gandirii), trup (sarx) si duh (pneuma,
sediu al existentei spirituale).

63 Prezenta celor doud genuri, masculin si feminin, la specia uman4,
ar putea fi in primul rdnd o insugire care indicd inrudirea cu
celelalte fiinte si exprim4 ideea de procreere. Dacé aceasta insusire
reflectd si principii divine, existente in Sfinta Treime, aceasta ar fi
posibil, avdnd in vedere crearea omului dupa chipul si aseméanarea
lui Dumnezeu. Totusi, Dumnezeu nu are un gen anume, sau
genuri, ca oamenii, degi se poate observa ca in general este descris
la masculin. In privinta aceasta, asa cum se va vedea, este
remarcabil cd apostolul Ioan se referd la Duhul Sfint, in limba
greacé, cu ajutorul pronumelui demonstrativ masculin.

64 Termenul pneuma este de genul neutru in limba greacé si aspectul
acesta a fost exploatat de unele migcéri religioase si anumite erezii
(de exemplu, Martorii lui Iehova) care incearci sd argumenteze pe
aceastd bazd cd Duhul lui Dumnezeu este nu o persoani, ci o
prezenté neutrd, o manifestare a lui Dumnezeu, o putere.
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BAZELE TEOLOGICE ALE NT: DUHUL SFANT IN VT

In VT Duhul Sfant este asociat cu prezenta lui
Dumnezeu, cu suflarea de viata pe care o dia Dumnezeu,
cu insugirile sale referitoare la putere, creativitate,
inteligenta, profetie, pe care le poate imparti si
oamenilor, etc. Este, de asemeni, asociat cu ideea de
innoire sau reinnoire, de re-creare a lucrurilor, cu ideea
venirii lumii noi, fara péacat, a vremurilor mesianice, de
restaurare a creatiei.

Duhul cel Sfant al lui Dumnezeu semnifica persoana
lui Dumnezeu insusi si, astfel, se poate supara, bucura,
intrista (cf. Isaia 63:10; identitatea cu Dumnezeu este
evidenta, este posibil sa existe si o indicatie asupra
calitatii de persoana a Duhului Sfant; cf. Isaia 40:13).
Este greu de pus in evidentd cd in perioada VT Duhul
Sfant era inteles ca Persoana din cadrul Sfintei Treimi, el
reprezenta mai mult prezenta nemijlocitd a lui
Dumnezeu.

Duhul Sfant este prezent in viata omului de la creatie.
Astfel, Duhul lui Dumnezeu este suflat in narile omului
si 1i da viata (Geneza 2:7). Viata omului ajunge, insa,
limitata la 120 de ani, cAind Dumnezeu ia hotérirea ca
Duhul sau sa ,nu se mai lupte cu omul” (Gen. 6:3).

Apoi, ruah intrid in domeniul metaforei si poate
desemna mintea omului, judecata lui. Iov 27:3; 33:4 omul
traieste cat timp are suflare sau ruah in el. Iov 32:8; 33:4
viata, inteligenta este lucrarea Duhului Sfant (termenul
poate insemna simplu, vant, aer, cf. Iov 41:16).

Uimirea poate avea de a face si ea cu duhul, cu ruah,
si astfel se face cd impéarateasa din Seba ramaéane literal
Jfara suflare” la vederea intelepciunii lui Solomon (1 Regi
10:6). Ruah, apoi, poate avea legatura cu personalitatea
unui om: cineva poate avea un duh rabdator (Proverbe
17:27; Eclesiastul 7:8), poate fi cuprins de un duh de
gelozie (Numeri 5:14); mintea (psihicul) sau sufletul
(duhul) cuiva se pot ,impietri” (cf. Daniel 5:20, duhul lui
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Nebucadnetar s-a 1impietrit, adicd imparatul s-a
imbolnavit psihic); lui Dumnezeu 1i place omul cu duh
zdrobit (omul smerit, Psa. 51:15), etc. Dumnezeu poate
da peste oameni un duh de adormire — o stare de
neatentie (Isaia 29:10), un duh de dezorientare (Isaia
19:14), sau un duh de intelepciune (Isaia 11:2); ori un
duh nou, renédscut, o constiinta noua, o dispozitie noua
(Ezechiel 36:26-17).

In mod specific, Dumnezeu poate pune Duhul Siu
peste profeti, care sunt echipati sa profeteascd (Daniel,
Daniel 4:8-9, 5:11, Iosif, Gen. 41:38; Balaam, Num. 24:2,
Azaria, 2 Cron. 15:1, cf. Zaharia 7:12, etc.), peste preoti in
slujirea lor, peste imparati si lideri locali, pentru
echiparea lor pentru conducere.

De asemenea, Dumnezeu pune Duhul sdu peste
mesteri, intelepti, care sunt echipati cu intelepciune
tehnicé pentrua a construi Cortul Intalnirii, uneltele sale
si piesele de imbracaminte speciale, destinate preotilor
(Betaleel, Oholiab, in Exod 31:2-11) sau sa ghiceasca
(Daniel ).

In mod caracteristic pentru VT, Duhul poate si vina
peste cineva la inceputul unei lucrari, ca apoi sa plece, fie
datoritd incheierii lucrarii, fie datoritd pacatului
(exemple: judecatorul Samson, regele Saul). Duhul Sfant
se poate reintoarce prin pocaintd si ascultare (cf.
Samson). David include in psalmii sai si rugaciunea: ,nu
lua de la mine Duhul tau cel Sfant” (Psa. 51:11-12).

Duhul Sfant este Duhul care imputerniceste pentru
lucrare, da putere, marturie si viziune (Ezechiel 2:2, Mica
3:8, Zaharia 7:12, Osea 9:7?). Duhul Sfant si Cuvantul lui
Dumnezeu sunt in legaturd cu profetul; profetul lui
Dumnezeu vorbeste cuvintele lui Dumnezeu. In Isaia
Duhul Sfant este semnul major al lui Mesia si al
restaurarii finale a creatiei (Isaia 11:1-2).

In Isaia 42:1-4 Duhul este peste Mesia, Robul
Domnului; pasajul este citat si in Matei 12:8. In Isaia
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61:1 Robul Domnului vorbeste cd Duhul Domnului este
peste El - pasajul apare citat in Luca 4:18-21.

In pericada intertestamentara Duhul Sfant este
inteles ca avidnd o actiune (lucrare) de curatire,
purificare, asa cum se gaseste reflectat si in scrierile de
la Qumran.

Se poate observa cd Duhul sfant in VT desfasoara atat
o lucrare individuala, in viata unui om, cat si una
colectiva, la nivel de popor sau de omenire. De exemplu,
in Geneza 6:3 este vorba de lucrarea colectiva a Duhului.
In Ezechiel 37 Duhul lui Dumnezeu naste un popor
(invierea din ,valea oaselor”), este o lucrare colectivi. In
Toel 2:28 Duhul Sfant va fi turnat peste orice faptura, din
nou o lucrare peste intreaga comunitate (si este semn al
vremi sfargitului). Cf. si Isaia 44:3.

Intre simbolurile asociate cu Duhul Sfant se pot
enumera apa (apa vietii), zborul péaséarii sau pasarea (cf.
Gen. 1.2), vantul, focul (si lumina sa), si uleiul
consacrarii pentru slujire (sfintire).

DUHUL SFANT iN NOUL TESTAMENT

Noul Testament surprinde momentul -clarificarii
invataturii despre Duhul Sfant prin revelatia data prin
Isus Hristos. Apare, asadar, o trecere de la perspectivele
Vechiului Testament la precizarile Noului Testament, in
particular, la invatdtura despre mesianitatea si
divinitatea lui Isus, la invatatura despre Sfanta Treime
si despre relatia noua intre Duhul Sfant si credinciosul
transformat prin credinta in Isus.

In mod deosebit, perspectiva Vechi Testamentals este
prezentd in evangheliile sinoptice, preocupate de
sublinierea felului in care Duhului Sfant s-a manifestat
in mod semnificativ in viata lui Isus Mesia.

Apoi, se poate afirma ca in NT trei autori scriu mai
mult si mai complex despre Duhul Sfant decat ceilalti,
anume Luca, Ioan si Pavel. Fiecare are sublinierile sale
aparte, dar, pe ansamblu, teologiile lor sunt compatibile
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si complementare. Luca furnizeaza o perspectiva istorica
asupra lucrarilor Duhului Sfant in timpul lui Isus si al
apostolilor, Ioan prezintd mai in detaliu invatatura lui
Isus insusi asupra Duhului Sfant, iar Pavel se ocup4, in
special, de lucrarea interioara a Duhului Sfant in cel
credincios.

Prezenta si lucrarea Duhului Sfant in viata crestinului
si in cea a Bisericii sunt esentiale pentru existenta lor.
Biserica nu ar putea exista farda Duhul Sfant, iar
crestinul nu ar fi reinnoit in viata sa spirituala, fara
Duhul Sfant. De asemenea, nu se poate vorbi de o
existenta propriu-zisa, distincta, a Bisericii inainte de
cobordrea Duhului Sfant la Cincizecime (sarbatoarea
primelor roade, sau, in traditia romaneasca, Rusaliile, cf.
Fapte 2).

Evangheliile sinoptice

Caracteristic evangheliilor sinoptice este prezentarea
Duhului Sfant in relatie cu lucrarea mesianica a lui Isus.
Pana la un punct ele dau acelasi tip de marturie despre
Duhul Sfant, dar, se pot observa si deosebiri: Marcu este
mai restrans in informatii, mai direct, Matei si Luca au o
prezentare mai complexa, incluzand date despre nasterea
din fecioara, precum si alte detalii, iar Luca, in mod
specific, are multe accente proprii, descriptive, prin care
aratda cum se desfasura predicarea, inchinarea si
misiunea crestind in primul secol dupa Hristos.

MATEI S MARCU

Matei mentioneaza de la inceput conceperea lui Isus prin
puterea Duhului Sfant (,Ja Duhul Sfant”, 1:18, 20; in mod
asemanator si Luca 1:35). Conceperea divina a lui Isus
este o tema care s-a impus in mod clar si trebuia
consemnata, desi (si, poate, tocmai pentru ca...)
evanghelia dupa Marcu nu o aminteste, iar Ioan gaseste
o alta cale de a afirma divinitatea lui Isus (Logosul divin
se intrupeaza, Ioan 1.1-18).
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Apoi, trebuie remarcat ca toate evangheliile includ la
inceputul lor pasaje despre marturia lui Ioan Botezatorul
cu privire la Mesia. Ioan Botezitorul a avut un mesaj
distinct despre Hristos spunind ca acesta va fi cel care
boteaza cu Duhul Sfant si cu foc (Mt. 3:11; Lc. 3:16; Mec.
1:8 nu are referinta la foc, ci doar la Duhul Sfant). Desi i
s-au cautat diverse intelesuri, sintagma ,Duh Sfant si
foc” poate fi 0 hendiad4, adica o formulare cu inteles unic,
desi este exprimata prin doi termeni (un singur concept
prin doi termeni). In acest sens, Ioan nu vesteste doar
venirea vremii din urma, a eshatonului, dar si caracterul
divin al lui Isus (doar Dumnezeu putea dispune de
manifestarea Duhului Sfant), precum si faptul ca aceasta
vreme din urma aduce cu ea o judecatd (asocierea cu
focul inseamna o judecata peste Israel si, posibil, si peste
neamuri, cf. Mt. 3:12, 7:19, Mc. 9:48, 49; In. 14:6 etc.).

Excursus despre expresia en pneumati

Matei 3:11 afirma ca Ioan boteaza cu apa sau in apa (en
hudati), spre pociinta (eis metanoian), pe cand Isus va
boteza cu Duhul Sfant si foc — sau in Duhul Sfant (en
pneumati) si cu (sau ,in”) foc (kai puri). Si Ioan are un
pasaj asemadanétor (In. 1:33), care compara botezul ioanin
cu apad — sau in apéa (en hudati) cu cel al lui Isus, in
Duhul Sfant (en pneumati). Trebuie remarcata folosirea
dativului care are si sens locativ si sens instrumental, cu
alte cuvinte se are in vedere atat locatia (scufundarea in
apa sau in Duh), precum si instrumentul (botezul cu apa
si, respectiv, botezul cu Duh). Uneori, ca in cazul de mai
sus se foloseste si prepozitia in (en), care cere dativul si
are sens cu precadere locativ (ar mai putea avea sens
temporal, etc., dar in alte ocazii). Intr-un oarecare
contrast, in Fapte 1:5, 10:47, 11:16, se face o distinctie
intre botezul lui Ioan, cu apa (hudati, fara prepozitia en,
ci folosind dativul instrumental), si botezul in Duhul
Sfant (en pneumati, cu prepozitia en, cu dativul locativ,
dar si cu nuanta instrumentala). Cu alte cuvinte s-ar
putea face doua precizari importante: exista o tendinta
de a face o anumita deosebire intre botezul in Duhul
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Sfant, care implicd scufundare si regenerare (mereu cu
prepozitia en, adica in), si botezul in apa sau prin apa
(descris atat prin prepozitia en, cat si simplu, fara
prepozitie, doar prin cazul dativ cu inteles instrumental),
care este simbolic si nu implicd neaparat regenerarea,
desi o simbolizeaza; traducerea prepozitiei en prin
prepozitia cu este discutabila, fiind de preferat prepozitia
in, ca o referintd mai clard la semnificatia si efectele
speciale ale regenerarii aduse de botezul in Duhul Sfant.
In mod similar Luca 3:16 botezul cu Duh Sfant si cu foc
este este mentionat ca baptisei en pneumati hagio kai
puri, traducerea cea ai apropiata de original fiind ,va
boteza in Duhul Sfant si foc” (prezenta hendiadei cere
aceeasi prepozitie, iar o distinctie teologica intre cei doi
termeni va sublinia si folosirea — nefolosirea prepozitiei
en; pentru cei mai multi autori insa, acest botez ,cu
Duhul Sfant si cu foc”, este foarte probabil, o hendiada).

De remarcat ca botezul crestin cu Duhul Sfant este un
botez regenerativ, facut intotdeauna in Duhul Sfant,
prin cufundare in prezenta Duhului, care este legat de
nasterea din nou si nu are un caracter repetitiv, in viata
unui crestin, fiind mai degraba unul facut o datd pentru
totdeauna. Experientele asociate cu acest botez au si ele
o naturi, unicd, permanentd, nu repetati: botezul intru
sau inspre moartea Domnului Isus (dia baptismos eis ton
thanaton, Romani 6:4; apare identificarea cu El si cu
moartea Sa); botezul cu privire la numele lui Isus (epi
tou onomati Iesou, Fapte 2:38; sau in numele lui Isus);
botezul intru numele Tatalui, al lui Isus, si al Duhului
(eis to onoma, etc., Matei 28:19). Botezul lui Ioan era
unul cu apa, spre pocdinta, ca sia vind Mesia; botezul
crestin este unul cu ap4a, din cauza ca Mesia a venit, si
care marturiseste botezul specific facut noud de catre
Isus in Duhul Sfant spre regenerare si renastere, in
momentul credintei.

Ca atare, prezenta Duhului Sfant in crestini — prin
botez cu apa si Duhul sfant, este legatd de credinta in
Hristos. Intr-adevir, nimeni nu poate recunoaste pe Isus
ca Domn, fara sa aiba deja Duhul Sfant, adica fara sa
recunoascd domnia lui Isus prin Duhul Sfant (1 Cor.
12:3). In NT nu se vorbeste niciieri despre experienta
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unui botez secundar cu Duhul Sfint care sd aiba un
caracter complementar, initiatic, sau de o profunzime
spiritualda mai mare. Existd doar un botez cu Duhul
Sfant, sau in Duhul Sfant, asociat cu credinta in Isus si
care comunicad un nou inceput, innoirea duhovniceasca,
nasterea din nou (imaginea botezului, ca scufundare si
ridicare, denotd un nou inceput — cf. Duhul deasupra
apelor in Geneza, potopul lui Noe, trecerea prin Marea
Rosie, norul lui Dumnezeu asupra taberei lui Israel, in
pustie, etc.). In afard de acesta, in NT se vorbeste despre
o roadd a Duhului Sfat, despre darurile Duhului Sfant, si
despre plindtatea Duhului Sfint, dar nu despre un al
doilea botez cu semnificatie speciala.

Dupa referintele legate de nasterea lui Isus si de
predicarea mesianica a lui Ioan Botezéatorul, evangheliile
sinoptice mentioneaza, mai departe, un alt corp comun de
situatii semnificative in ce priveste prezenta si lucrarea
Duhului Sfant, intre care: botezul lui Isus, ispitirea Sa,
discutarea hulei impotriva lui Isus si impotriva Duhului
Sfant, minunile lui Isus si scoaterea duhurilor demonice,
inspiratia scripturii si predicarea, problema marturiei in
timpuri de prigoana etc.

Duhul Sfant este prezent la botezul lui Domnului Isus
(Mt. 3:16; Mc. 1:10; Lc. 3:22), una din situatiile in care
Sfanta Treime este prezentd ca atare, in evangheliile
sinoptice: Isus este botezat, Tatal isi d4a marturia despre
Fiul preaiubit, iar Duhul se manifesta sub forma fizica a
unui porumbel (Marcu si Matei precizeaza ,ca un”
porumbel, hos; Luca adauga ,in chip trupesc (somatikos),
ca un...”). Trebuie precizat cd aceastd manifestare fizica
nu inseamna intrupare, ci doar asemanare. Sfanta
Treime s-a intrupat doar prin Fiul, in persoana lui Isus
Hristos. De asemeni, exista aici un paralelism cu Geneza,
cand Duhul Sfant se géaseste deasupra apelor, miscandu-
le cu bataia suflarii sale, asemanator unei paséari care
zboara deasupra apei. Simbolul Duhului Sfant ar fi, aici,
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dublu: El este simbolizat si de apa botezului, dar si de
prezenta porumbelului.

Duhul Sfant este mentionat, apoi, in contextul ispitirii
lui Isus: Duhul Sfant este cel care Il conduce in pustie,
imediat dupa botez (Marcu are expresia cea mai radicala:
il arunca, il determina, il obliga, exballei, Mc. 1:12).
Marcu doar mentioneaza ispitirea, pe cand Luca si Matei
0o descriu mai in detaliu. De remarcat ca la ispitire,
Duhul Sfant este cel ce are initiativa, El conduce, are
personalitate. Duhul Sfant 11 obligd pe Isus la test, si
organizeaza ispitirea lui. Existd aici un anumit
paralelism, prin contrast, intre cdlauzirea Duhului — spre
bine, chiar daca la testare, si ispitirea infaptuita de
Diavolul — indreptatd spre riu. In final, dupi ce a iesit
biruitor asupra ispitirilor, Isus este slujit de ingeri.

Duhul insoteste lucrarea lui Isus: El este prezent in
toate minunile, vindecarile gi scoaterea duhurilor
necurate (Mt. 12:28).

Duhul Sfant ajunge sa fie referintd de seama in
judecarea felului in care scoate Isus duhurile rele (Mt
12.22-37; Mc 3.20-27; Lc 11.14-23). Isus are putere prin
Duhul Sfant asupra celor posedati, dar iudeii il acuzau ca
scoate demonii prin puterea printului demonilor,
Baalzebub. Hula impotriva Duhului Sfant5 s-ar putea
defini astfel: ea are loc atunci cand cineva vede lucrarile
ficute prin puterea Duhului, dar le atribuie puterilor
demonice (Matei 10:25; 11:24-27; Marcu 3:22). Unii
comentatori sunt $i mai radicali: hula impotriva Duhului
ar putea reprezenta pacatul prin care cineva a vazut
lucrarile Duhului Sfant prin Isus si, totusi, le-a atribuit
puterilor demonice, desi era evidenta puritatea si harul

65 Hula sau blasfemie. La origine, a blasfemia insemna a distruge un
obiect sacru, folosit in Templu, dupa ce i-a trecut perioada de
folosire si cAnd nu mai putea fi dedicat vreunui uz profan, sub
demnitatea primei folosinte. Cu alte cuvinte, insemna a arunca, a
dispretui, a sorti ceva distrugerii.
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divin care il inconjurau pe Méantuitor (in cazul acesta, un
asemenea pacat nu il puteau face decat contemporanii
nesinceri ai lui Isus).

Pentru unii, hula impotriva Duhului Sfant ar putea fi
echivalenta cu respingerea sau pierderea méantuirii.
Faptul ca aceastd huld nu poate fi iertata arata
gravitatea nesinceritatii si a respingerii lui Isus. Este
posibil sa insemne lipsa vesnica de iertare — si pedeapsa
vesnica, sau sa insemne c4, si daci s-ar pocéii de asa ceva,
un om tot va fi pedepsit intr-un fel, pe paméant, pentru ca
si-a permis sa vada marturia Duhului in Isus si totusi sa
dea interpretéari false, nesincere (in acest caz, pedeapsa
nu ar avea o valoare vesnica).

In final, Duhul Sfant este Cel care inspird Scriptura
(Marcu 12:36, Matei 22:43). De asemeni, desi nu apare in
Marcu, Duhul Sfant este cel ce da raspuns si cuvant de
aparare celor credinciosi, cand vor fi persecutati (Matei
10:18-20, Luca 12:11-12; o interesanta paralela la textul
ioanin care spune cd Duhul va va aduce aminte ce v-am
invatat, etc., cf. loan 14:26).

In mod particular, in Matei 28.196, este mentionats
formula trinitara pentru botez (in numele Tatalui, Fiului
si al Duhului Sfant), ceea ce indica faptul ca unul din
inceputurile = invataturii  despre  divinitatea  si
dumnezeirea Duhului Sfant se afla chiar in invatatura
lui Isus.

LUCA SI ACCENTELE SALE DESPRE DUHUL SFANT

Invitatura despre Duhul Sfant este o temi majori si in
Luca-Fapte. La nivelul evangheliei, Luca urmareste

66 Unii teologi au sustinut ci acest text este addugat mai tarziu in
evanghelia dupd Matei, dar nu existd nici un fel de dovadé in acest
sens (cf. F. C. Conybeare, ,,The Eusebian Form of the Text of Mt.
28:19,” ZNW 2 (1901): 275-88; vezi si B. J. Hubbard, The Matthean
Redaction of a Primitive Apostolic Commissioning, SBLDS 19,
163-64, 167-75; J. Schaberg, The Father, the Son, and the Holy
Spirit, SBLDS 61, 27-29.
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accentele si textele sinoptice, in general, dar vine si cu
numeroase alte pasaje, cu detalii si precizari specifice.

De la bun inceput, in naratiunile nasterii si copilariei
lui Isus, Duhul Sfant apare implicat in anuntarea si
conceperea (zadmislirea lui Isus) in trupul Mariei (1:35),
precum si in anuntarea nasterii si misiunii lui Ioan
Botezatorul (1:15-17). Apoi, in anuntarea nasterii lui
Isus, dar si a celei a lui Ioan, se precizeaza despre mai
multe personaje, cum sunt Zaharia, Elisabeta, Maria,
Simon, ca au vorbit plini de Duhul Sfant (Luca 1:41, 47,
67; 2:25-27).

Duhul Sfant este prezent la botezul Domnului Isus:
Pana acum Duhul sfint era intelepciune, suflare de
viata, dar aici apare in chip de porumbel (Luca 3:22; Luca
spune ca Duhul a aparut in chip trupesc, somatikos, sub
forma unui porumbel)¢?. Aceasta imagine, imaginea unei
pasari, face referire implicitd la Geneza 1:2 unde Duhul
se misca deasupra apelor (verbul ,,se misca” este cel care
exprimd migcare unei pasari care involbura apele cu
bataia aripilor ei (gr.: epefereto epano tou hudatos, evr.:
merahefet hamaim al-pnei) La botezul lui Isus, Duhul
Sfant este prezent peste apele Iordanului asa cum a fost
peste apele de la creatie; paralela indica spre limbajul si
evenimentul creatiei. Ideea care reiese din limbajul si
imagistica acestor marturii este ca nasterea si botezul
Domnului Isus sunt de magnitudinea creatiei.

Duhul Sfant este apoi prezent la ispitirea Domnului
Isus. Duhul Sfant il determinad pe Isus sd mearga in
desert, ca sa fie testat la fel cum l-a supus Dumnezeu si
pe Adam la un test al ascultarii si credinciosiei (4:1, Isus
este dus de Duhul Sfant in pustie, sa fie ispitit, si se
intoarce de acolo plin de Duhul Sfant, 4:14. Matei 4:1 si
Marcu 1:12 aratd ca Isus a fost dus de Duhul sa fie

67 Luca foloseste termenul soma nu sarx, carne, pe care il foloseste
Ioan despre intruparea lui Isus, cf. Ioan 1:14. Duhul nu se
intrupeazi biologic ca porumbel, ori in fiinta unui porumbel, ci El
apare sub forma fizicd unui porumbel.
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ispitit, dar nu comenteaza nimic despre intoarcerea sa in
puterea Duhului).

Duhul Sfant este din nou mentionat, programatic, la
inaugurarea lucrarii Domnului Isus, in predica din Luca
4:18, unde Isus citeste un pasaj din Isaia.

Ca si in Matei si Marcu, Duhul Sfant este amintit in
Luca in legatura cu lucrarea de exorcizare. Toate
evangheliile sinoptice mentioneaza ca Isus este acuzat ca
scoate draci cu duhul lui Belzebul, iar, ca raspuns, Isus
vorbeste despre blasfemia (hula) impotriva Duhului
Sfant (Matei 12:24-27, cf. 10:25; Marcu 3:22; Luca 11:15-
19, 12:10). In toate cele trei evanghelii, blasfemia
impotriva Duhului Sfant este discutatd in mod clar in
legatura cu atribuirea lucrarilor lui Isus, prin ipocrizie si
necredints, nu Duhului Sfant, ci puterii lui Beelzebul. In
mod specific, Luca 12:10.12 pune in continuarea acestui
subiect, increderea cd Duhul va da cuvant de aparare
credinciosilor, atunci cand vor trece prin persecutii.

In Luca 10:21, Isus se bucurd in Duhul Sfant. Isus da
invatatura prin Duhul Sfant. Apoi, Duhul Sfant apare ca
putere si cilduzire in timp de persecutie. In Luca 12:12,
Marcu 13:11, Matei 10:19-20, Duhul Sfant da mesa;.
Duhul Sfant este dat ca raspuns la rugéciune, cf. in Luca
11:13 unde Tatal da Duhul Sfant (in Matei 7:11, Tatéal va
da lucruri bune celor ce i le cer). Luca intelege ca
Dumnezeu Tatél da Duhul Sfant celor care i-1 cer, nu este
vorba de plindtatea Duhului sfant sau de vreun botez cu
Duhul Sfant

Luca consemneazi cuvintele lui Isus cu privire la
Duhul Sfant care este promis in Luca 24:49 (implicit:
expresia folositd este ,putere”) si in Fapte 1:8, unde
Duhul este amintit explicit, cu nume, dar si cu
sublinierea ideii de ,putere”.

CONCLUZII DESPRE PNEUMATOLOGIA SINOPTICA

Principalele referinte la Duhul Sfant din evangheliile
sinoptice urmeaza o schema istorici si mesianica. Pe
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deoparte, se pleaca de la predicarea lui Ioan botezatorul
care anunta ca Isus va boteza cu Duhul Sfant (si cu foc) si
se continud cu acele mentiuni care subliniaza importanta
Duhului in lucrarea mesianica a lui Isus (botez, ispitirea
din pustie, predicare, minuni, exorcizari, inspiratia
profetilor din VT). Perspectiva persecutiei celor
credinciogi ofera ocazia unei noi incurajari, bazate pe
increderea ca Duhul sfant le va da cuvinte intelepte de
aparare.

Se poate observa un corp comun de referinte, centrat
pe evanghelia lui Marcu, la care se adauga referintele
speciale, mai ales din partea lui Matei si Luca.

In particular, atat Matei cat si Luca isi incep
evangheiile cu sublinierea nasterii lui Isus prin
conceperea sa in trupul fecioarei Maria, prin puterea
Duhului Sfant (Matei 1; Luca 1-2). Din acest punct de
vedere, meritd spus ca Isus este a treia persoana creata
intr-un mod aparte, in istoria omenirii: Adam a fost creat
direct, Eva a fost luata din coasta lui Adam, Isus a primit
un trup conceput in si din trupul Mariei (cu participarea
Duhului, dar fara interventia lui Iosif). Astfel, conceperea
lui Isus este un eveniment de magnitudinea creatiei. Isus
este nascut fard pacat, prin implicarea speciala a
Duhului Sfant (in vreme ce, omenirea traia intr-o epoca
de retragere a Duhului Sfant, cf. Geneza 6:3).

Referinta trinitara explicitd din Matei 28.18-20 trebuie
inclusd, cu siguranta, ca o adaugire finald la seria de
referinte despre Duhul Sfant din sinoptici, desi nu
explica foarte multe despre natura si lucrarea acestuia.

Desi invatatura despre Duhul Sfant din evangheliile
sinoptice pare restransa ca subiecte si clara ca succesiune
de teme (lucrarea Duhului Sfant are inteles mesianic
indicAnd ca Isus este Hristos si implicatii colective,
referitoare la judecata lui Israel si cuprinderea
neamurilor), situatia de fapt este un pic mai complicata,
deoarece Luca, in special, prin corpusul sidu Luca-Fapte,
dezvolta teme diferite de ceilalti (plindtatea cu Duhul
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Sfant, problema cererii si acordarii Duhului de catre
Tatal pentru cei credinciogi, promisiunea unei revarsari
speciale de putere, dupa invierea si inaltarea lui Isus).

Ioan despre Duhul Sfant

Toan in este si el preocupat in mod special de identitatea
Duhului Sfant. In evanghelia lui Ioan, Duhul Sfant este
metionat ca o persoana de gen masculin (cu pronumele
masculin de depéartare ekeinos, acela, desi in greaca
pneuma este un substantiv de gen neutru). La inceput,
existd un punct comun cu Evangheliile sinoptice, in
mentionarea Duhului Sfant la botezul lui Isus si in
predicarea lui Isus. Curand, insa, Ioan aduce propriile
sale sublinieri.

DUHUL SFANT IN EVANGHELIA DUPA I0AN

Asa cum s-a intamplat si in evangheliile sinoptice, si in
Ioan una din primele referinte la Duhul Sfant este cea
privitoare la predicarea lui Ioan Botezatorul, Ioan 1:32-
34. Ioan da o explicatie mai detaliata, unica, privitoare la
coborarea Duhului peste Isus: se aminteste clar ca Ioan
Botezéatorul nu doar a observat fenomenul (Duhul ca un
porumbel, etc.), ci a fost avertizat de Dumnezeu dinainte
cu un cuvant profetic despre detaliile evenimentului: va
vedea Duhul venind si oprindu-se asupra cuiva, si acela
este cel ce boteaza cu Duhul Sfant (1:32-34). Precizarea
este importanta si deschide o fereastra de intelegere a
felului in care Ioan Botezéatorul 1-a identificat pe Isus ca
Mesia. Tot Ioan Botezatorul marturiseste in Ioan 3:34 ca
lui Isus Mesia, Dumnezeu ii da Duhul deplin, fara
limitari.

In continuare, Ioan redi invétiatura lui Isus despre
Duhul Sfant prin citarea unui numéar de dialoguri
esentiale purtate de mantuitor cu diverse persoane, femei
si barbati, apostoli si ucenici, si iudei.

In capitolul 3, Ioan aratd invétitura lui Isus despre
Duhul Sfant in dialogul sdu cu Nicodim. Isus subliniaza
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rolul regenerator al Duhului - un subiect caracteristic
evangheliei lui Ioan. Un maestru al cuvantului, Ioan
subliniaza jocul de cuvinte duh-vant (paralelism
antitetic: ambele fiind descrise prin acelasi cuvant in
limba greaca, to pneuma). Duhul este insondabil si
imprevizibil ca vantul (3:34). Isus subliniaza ci, pentru a
intra in Impéaratia lui Dumnezeu, cineva trebuie si se
nasca din apa si din Duh (3:5) una si aceeasi experienta
(posibil o hendiada, un singur concept; plecand de aici, se
simte constant inclinatia lui Ioan — a lui Isus, spre
perechi de termeni in antitezd sau paralelism normal).
Mentionarea prezentei apei si a Duhului face trimitere la
Geneza unde omul este creat din pAmant si i se sufla Duh
de viata. Conditia a fost interpretatd insia in diferite
feluri: ca o referinta la botez (duh si apa), la un contrast
intre nagterea naturald (apa, lichid amniotic) si cea
spirituala (din duhul), sau ca o referinta la creatie. Pe de
altd parte, in Ioan apa este asociatd destul de clar cu
Duhul sfant, ca imagine (4:11, 13-14; 7:38; cf. 1In 5:6).
Conform vocabularului lui Pavel (Tit 3:5), apa ar putea fi
Cuvantul lui Dumnezeu.

Al doilea dialog care prezinta lucrarea Duhului este cel
dintre Isus si femeia samariteanca, in Ioan 4. Duhul
Sfant este Cel care asigura inchinarea adevarata (Ioan
4:23, 24). Esenta inchinéarii este inchinarea ,in Duh si
adevir” (paralelism conceptual). Inchinarea adevarata se
face la nivel duhovnicesc, nu geografic, pe muntii unde se
afla temple (Sion sau Samaria). Un motiv suplimentar
pentru o astfel de inchinare este acela ca natura lui
Dumnezeu insusi este spirituald (,Dumnezeu este duh”,
4:24, cf. 4:23), o afirmatie care se aplica intregii Sfinte
Treimi.

Un al treilea dialog despre Duhul Sfant are loc in Ioan
6, intre Isus si iudei, cu ocazia hranirii miraculoase a
multimilor. In 6:42 multimea a priceput ci Isus se
identificd cu Dumnezeu si se intreaba daca nu este El fiul
lui Tosif. In 6:63 se subliniazi antiteza Duh-carne: carnea
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care nu poate genera (naste) decat carne, nu foloseste la
nimic, cuvintele lui Isus sunt ,duh si viatd” (o noua
pereche de termeni in paralelism conceptual).

Este interesant apoi felul in care Ioan se refera la ziua
Cincizecimii in Ioan 7:37-39, la Sarbatoarea Corturilor
(Sukkot), cand se varsa apa peste altar, in amintirea
pelerinajului prin pustiul Sinai, cAand Dumnezeu insusi a
dat hrana si apa lui Israel. Isus se prezintd pe sine ca
datatorul apei vii, care ajunge sa formeze un izvor
inauntrul celui credincios (literal, gr. ek tes koilias autou,
din pantecul lui). Ioan face o teologie complexa in 7:39,
explicand paralelismul apa vie — Duh (se refera la Duhul
Sfant), modalitatea de primire a Duhului in viitor (prin
credintd), si temeiul inceperii acestei dispensatii a
Duhului, anume invierea si inaltarea lui Isus
(glorificarea lui). Ioan reuseste sa se refere atat la
momentul credintei crestinului, cat si la ziua
Cincizecimii, cand a fost dat Duhul ca semn al inceperii
perioadei Bisericii. In privinta aceasta, precizarea lui
Ioan se aseaméana cu Luca 24:49 si Fapte 1:8 si constituie
o dovada a felului in care Isus a anticipat darea Duhului
in ziua Cincizecimii, si de felul in care ucenicii au retinut
invatatura, chiar daca, foarte probabil, au inteles-o doar
mai tarziu.

Ar fi momentul, aici, de a aminti referinta din Ioan
20:19-23, unde este vorba din nou despre o ,dare” a
Duhului Sfant, atunci cand Isus, dupa inviere, sufla
asupra ucenicilor din camera de sus si le spune ,luati
Duh Sfant”. Evenimentul este diferit de Cincizecime si
nu este vorba de coborarea Duhului — pentru ca Isus nu a
fost glorificat inca, nu fuses incd inaltat (cf. In. 7:39).
Insuflarea de Duh Sfant din Ioan 20 devine, astfel, o
incurajare speciala a ucenicilor in conditiile persecutiei
de dupa inviere, cand acestia devin, implicit, martori
importanti ai invierii lui Isus.

Cu preciadere insa Ioan caracterizeaza Duhul Sfant si
lucrarea Lui in dialogul cu ucenicii sai din capitolele 14-
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16. Aici Duhul Sfant este prezentat ca un alt mangaietor
(parakletos), dupa Isus — care este primul mangéaietor sau
incurajator (14:16, 17, 26). Venirea lui are loc la
rugdmintea lui Isus si este dat de Dumnezeu Tatal
(trimis, 14:26).

Duhul sfant este Duhul Adevarului (14:16-17), el
ramane in veac (atentie la legatura dintre Duhul Sfant si
tema adevarului in Ioan). Duhul Sfant instaureaza un alt
regim de functionare a comuniunii dintre Dumnezeu si
om, o altd dispensatie. El ,rdméane in veac”, nu ca in VT
unde se retragea la un moment dat, sau se putea retrage.
El nu poate fi primit de lume, atentioneaza textul, pentru
ca nu il vede si nu il cunoaste (cf. atentionarea data lui
Nicodim in Ioan 3: Duhul este ca vantul, greu de vazut si
de anticipat).

Ioan atrage atentia ca Duhul Sfant este o Persoana si
intentionat se refera la El cu pronumele demonstrativ
masculin acela (ekeinos), care poate fi tradus si printr-un
pronume personal — E1 (14:26, cf. si 16.8, 14).

Relatia dintre Isus si Duhul Sfant este foarte
interesant descrisa in 14:26. Isus a spus despre Duhul:
»Hl va va invata toate si va va aduce aminte tot ce v-am
spus Eu”. Duhul se concentreaza pe Isus: aduce aminte
ce a spus el, il prosldaveste. Dar face si alte lucruri, de
exemplu, descopera ucenicilor lucrurile viitoare.

Ioan are o contributie majora la intelegerea relatiei pe
care Tatal i Isus o au cu Duhul Sfant, in legatura cu
yJrimiterea” Duhului Sfant. Astfel, Tatél trimite Duhul
Sfant — datorita Fiului. Fiul si el, il roaga pe Tatal ca sa
il trimitd pe Duhul Sfant. Dar si Fiul il trimite (15:26),
insa el il trimite mai departe, asa cum l-a primit de la
Tatal (Duhul purcede numai de la Tatal, cf. 15.26, nu si
de la Fiul, dar vine prin Fiul si Fiul il poate da mai
departe). Isus are si el, deci, o contributie in trimiterea
Duhului Sfant (cf. clauza filioque). In mod fundamental
insa aceste doua relatii, Tata — Duhul Sfant si Fiul —
Duhul Sfant, nu se suprapun. Dacd s-ar suprapune,
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atunci s-ar pierde distinctia dintre persoanele Sfintei
Treimi. O buna intelegere a acestor deosebiri ne ajuta sa
vedem unitatea in distinctie a Fiintei divine.

Se poate observa, deci, cum existd in evanghelia dupa
Ioan o prezentare interesanta, descriptiva, nu sintetica, a
Sfintei Treimi. Teologia Sfintei Treimi exista deci, de
timpuriu; ea apare in NT, dar nu este formulata explicit,
sintetic, si nu este formulata exhaustiv, decdt mai tarziu,
in secolele 4-6.

Relatia speciala dintre Fiul si Duhul Sfant este
explicitata in continuare, ardtandu-se cd Duhul nici nu
poate veni (nu poate fi trimis), daci mai intai Fiul divin
nu pleaca (de pe pamant, i.e. nu este inédltat la ceruri),
Ioan 16:7. De asemenea, el ii va calauzi pe crestini ,in tot
adevarul”. Activitatea Duhului este centrata pe marturia
despre Fiul divin, pentru ca el va vorbi nu de la sine, ci
din cele ce aude, va descoperi lucrurile viitoare si il va
glorifica pe Fiul, reveland oamenilor lucrurile care
apartin Fiului si Tatalui (16:13-15). Aceasta focalizare a
marturiei si revelatiei Duhului pe fiinta si lucrarea
Fiului este o caracteristica majora, un fel de discretie a
Duhului in favoarea Fiului si a Tatéalui.

Lucrarea de convingere sau de judecata sufleteasca pe
care o realizeaza Duhul in fiinta omeneasca este descrisa
in mod memorabil in 16:8-11, prin trei caracteristici
majore: a. Duhul dovedeste lumea vinovata in ce priveste
pacatul, exprimat suprem prin lipsa de credintd in Fiul
divin, b. in ce priveste dreptatea, a carei castigare de
catre Hristos este evidenta, pentru prin Duhul Isus va
invia si se va indlta la Tatél, si c. in ce priveste judecata,
pentru cd Duhul va face clar ca stapanitorul acestei lumi
este judecat. Intreaga descriere are loc inainte de
crucificarea lui Isus, ceea ce aratd cd in apropierea
Patimirii pe cruce, Isus a explicat destul de amanuntit
semnificatia evenimentelor ce vor veni. Desigur, el nu a
fost inteles deplin de ucenici, la momentul vorbirii, dar a
fost inteles ulterior, dupa consumarea invierii si inaltarii.
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In concluzie, evanghelia dupid Ioan accentueazi
invatatura lui Isus despre Duhul Sfant, il descrie pe
acesta din urma cu un limbaj de persoand, nu de putere,
si explica relatia dintre Isus si Duhul Sfant, dupa cum si
elemente caracteristice ale lucrarii interioare a Duhului
lui Dumnezeu in fiinta omeneasca (regenerare, judecata,
innoire, calauzire).

DuHUL SFANT iN 1 l0AN

Duhul Sfant apare mentionat ca atare doar in 1 Ioan 4-5.
Prima epistold a lui Ioan pare, astfel, sad se refere mai
mult la Fiul si la Tatal, decat la Duhul Sfant.

Cu toate acestea, exista cateva referinte implicite si
inainte de capitolele 4-5, anume cele care amintesc de
ysungerea” primitd din partea lui Dumnezeu. 1 Ioan 2:20
afirma ca acei ce sunt credinciosi au primit ,ungerea” din
partea Celui Sfant si, de aceea, stiu toate lucrurile (care
tin de adevar, de deosebirea minciunii §i a invatatorilor
falsi, etc.). 1 Ioan 2:27 reia tema, afirmand ca aceasta
ungere primitad de la Dumnezeu rdmane in cei credinciosi
si 1i invatd tot ce este necesar ca sa deosebeasca
invatatura buna si adevaratd, sa fie perseverenti in
credinta.

Mai departe, lIoan mentioneaza direct prezenta
Duhului Sfant, aratand cd& Dumnezeu ne-a dat Duhul ca
semn ca intre El si noi exista o relatie de comuniune, de
ascultare a poruncilor lui (1 Ioan 3:24). Ramaéanerea
reciprocd a lui Dumnezeu in noi si a noastra in
Dumnezeu este evidentd prin faptul ca ne-a dat din
Duhul Sau (4:13).

In 4:2-3, 6, 1 Ioan d& un test despre recunoasterea
identitatii Duhului lui Dumnezeu: orice duh care
marturiseste ca Isus a venit in trup este din Duhul lui
Dumnezeu; in 4:3, orice duh care nu-l marturiseste pe
Isus, nu este de la Dumnezeu, ci este duh de profet
mincinos si este in legdtura cu duhul lui Antihrist in 4:6,
cine il cunoaste pe Dumnezeu ne asculta (pe apostoli, sau
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poate, in general, pe credinciosii bazati pe Scriptura, prin
contrast, ,,cine nu este de la Dumnezeu nu ne asculta”).

Ultima referinta face parte din afirmatiile trinitare
din capitolul 5:6-8. Duhul marturiseste despre jertfa lui
Isus si despre nasterea din nou a crestinului fiindca
Duhul este adevarul (5:6 si, astfel: ,trei dau marturie:
Duhul, apa, si sangele, si acestia trei sunt una” (5:7-8).
Precizarea este facuta in legatura cu 5:6, unde se spune
despre Isus ca a venit cu apa si cu sange, o referinta
probabila la botez si la jertfa (iertare, legamant), ambele
importante in obtinerea si proclamarea mantuirii, a
iertarii (lucrarea completd este a lui Isus; Ioan
Botezatorul a venit doar cu apa, cu botezul pocaintei, si
fara sange, adica fara jertfa).

1 Ioan 5:7 contine o adaugire din sec. 4: ,Caci trei sunt
care marturisesc in cer: Tatal, Cuvantul si Duhul Sfant,
si acesti trei una sunt” (versetele apar in Textus
Receptus, unde sunt introduse mai tarziu din traditia
latina, si nu sunt prezente in manuscrisele vechi alte NT
din limba greaca, nici in cele vechi de limba latina).68

In afars de aceste versete, mai poate exista o referinta
implicitd la Duhul Sfant in epistolele lui Ioan, anume in
3 Ioan 12, ,Adevarul marturiseste despre Dimitrie”, unde
Adevarul poate fi un nume pentru Duhul Sfant (sunt
cunoscute perechile de termeni ioanini ,Duh si adevar”,
,<Duhul adevarului”).

68 Bruce M. Metzger, A Textual Commentary to the NT, ed.2, 2002,
Deutsche Biblische Gesellschaft, Stuttgart, 647-651, idem, The Text
of the New Testament, 101 f.; cf. Ezra Abbot, “I. John v. 7 and
Luther’s German Bible,” in The Authorship of the Fourth Gospel
and Other Critical Essays (Boston, 1888), 458-463. Doar 8
manuscrise grecesti il contin: 2318, din sec. 18; 61, 428, 636, 918
din sec. 16; 88, din sec 14; 221, din sec. 10; in limba latin4 apare cel
mai devreme in tratatul Liber Apologeticus, 4, din sec. 4, al lui
Priscillian sau Instantius).
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DUHUL SFANT IN APOCALIPSA

In Apocalipsa, Duhul Sfant apare amintit in mai multe
modalitati, incepand cu precizarile despre experienta lui
Ioan (eram in Duhul, am fost in Duhul, am fost dus de
Duhul), si continuand cu imagini si metafore privitoare la
prezenta lui Dumnezeu in lume (faclii, stele, ochi, etc.).

Apoc. 1:10, prima referinta cu privire la Duhul Sfant - ,,eram in Duhul”,
indica o stare de inchinare sau de rapire, de extaz. Duhul Sfant este
mediul care asigura intreaga viziune.

In capitolele 2 si 3, Duhul apare cu o autoritate asemanatoare celei a lui
Isus, deoarece toate mesajele mantuitorului inviat se incheie cu
expresia standard ,,cine are urechi, sa asculte ce spune Bisericilor
Duhul”, ceea ce arata ca intreaga viziune este pusa sub autoritatea
Duhului Sfant. Mantuitorul Isus dicteaza, loan scrie, Duhul incheie
mesajele cu autoritate divina (Bisericile sa asculte ce spune Duhul,
etc.). Se observa legatura dintre Isus si Duhul Sfént.

In Apoc. 3:1 (cf. 4:5, 5:6), Isus este prezentat ca cel care are cele 7
duhuri ale lui Dumnezeu si nu poate fi evitata paralela din 1.13, 16,
20, unde Isus tine in mana cele 7 stele si sta in mijlocul celor 7
sfesnice de aur; aceeasi expresie apare si in capitolele 4 si 5 (4:5,
5:6), pregatind viziunea de mai tarziu.

Numarul 7 este legat de plinatatea Duhului sau de manifestarile
Acestuia, de prezenta Sa in toate locurile si in toate felurile. Numarul
7 poate fi asociat cu creatia universului si intruparea Fiului divin,
implicand ideea de domnie a Fiului, inteles ca Dumnezeu intrupat,
rege al intregului univers. Astfel, in 4:5 este descris tronul lui
Dumnezeu si in fata scaunului de domnie sunt sapte faclii care sunt
,cele 7 Duhuri ale lui Dumnezeu”. in 5:6, Mielul divin, care a fost
injunghiat, are autoritate sa desfaca pecetile si este descris ca avand
sapte coarne (putere desavarsita, domnie completa) si sapte ochi,
acestia din urma fiind ,cele 7 Duhuri ale lui Dumnezeu, trimise pe
intregul pamant” (aceasta descriere arata divinitatea lui Isus, precum
si controlul exercitat pe intregul pamant, omnigtiinta sa). Isus este
asociat cu aceste 7 Duhuri att in prezentarea sa umana (3:1), cat si
in reprezentarea sa sub chipul Mielului (5:6).

Ideea de control si supraveghere a intregului pamant de catre
Isus, apare si in imaginea celor sapte sfegnice printre care umbla el -
si care sunt sapte Biserici — precum si a celor sapte stele pe care le



TBNT 175

tine in mana Sa dreapta - care sunt sapte ingeri sau sapte pastori ai
acestor Biserici, cf. 1:20; in ce priveste sfesnicele trebuie observat
polisemantismul sfesnicului si al lampii: in 1:20 sapte sfesnice
reprezinta sapte Biserici, in 4:5 sapte lampi de foc reprezinta sapte
Duhuri, iar in Apoc. 11:3, cei doi martori ai lui Dumnezeu sunt
prezentati si ei ca doua sfesnice, cf. Zaharia 4.3, 11-13, unde doi
ungi, adica doua persoane de tip mesianic, preotesc sau regal, sunt
reprezentati ca doi maslini).

Apoc. 4:2, incepe cea de-a doua viziune, cea din ceruri - ,,numaidecat
am fost rapit in Duhul” (din nou, poate fi vorba doar de o stare de
extaz, de viziune, o stare spirituald). De aici, loan vede judecata
Pamantului. in 21:10 loan este luat din nou, in Duhul, de un inger, si |
se aratd viziuni despre cetatea noului lerusalim. In 22:17 Biserica i
Duhul lui Dumnezeu 1l cheama pe Hristos (o legétura speciald intre
ecclesia si Duhul Sfant). n 17:3 are loc o deplasare, o viziune prin
Duhul. Duhul Sfant este Cel care vorbeste, dar, in acelasi timp,
asigura viziunile si deplasarile lui loan (14:13).

Apoc. 17:3, continua viziunea lui loan, mentionand deplasarea sa in
Duhul (duhul).

Apoc. 19:10, se afirma ca ,,marturia lui Isus este duhul proorociei”

Apoc. 21:10, aici apare, din nou, imaginea unei deplasari in Duhul
(asemanatoare cu Matei 4 - ispitirea lui Isus)

Apoc. 22:6, o referire generald despre duhul proorocilor — Dumnezeu
este ,,Dumnezeul duhurilor proorocilor”

Apoc. 22:17, mentjune finala, in legatura cu Biserica ,,Duhul si Mireasa
zic: Vino!” Aporoape ca s-ar putea spune ca Duhul are rol de
insotjtor, de petitor, de prieten al mirelui care i insoteste mireasa.

Concluzii

Duhul Sfant este Cel care asigura viziunea apocaliptica
despre Hristos, despre judecata Paméantului, despre
vederea lerusalimului ceresc, etc. Nu se stie daca a avut
loc o deplasare fizici a lui Ioan la locurile descrise in
viziune, dar cu siguranta Ioan a fost in Duhul, intr-o
stare duhovniceascad adusa si mentinuta de Duhul Sfant.
Duhul Sfant este Duhul proorociei si al marturiei,
Dumnezeu este Dumnezeul duhurilor proorocilor. Alaturi
de Domnul Isus, Duhul Sfant are mesaje clare pentru



176 TBNT

Biserici. In Apocalipsa 1:11 se ridica intrebarea: Cine
spune ,,Eu sunt Alfa si Omega” pentru ca aceasta
expresie apare si in 1.8. Este posibil ca in primul caz sa fi
vorbit Domnul Isus, iar in al doilea caz Domnul
Dumnezeu? Se vede aici o identificare dintre autoritatea
Duhului Sfant, a Tatalui si a Fiului pentru ca Ei din
punct de vedere al autoritatii sunt asezati pe acelasi
plan. Legatura intre Duh si Biserica il inspira pe Ioan,
iar prin expresia ,,Duhul si Mireasa spun: Vino!” autorul
aratd ca Duhul este cu Biserica acum, in prezent, chiar
daca Hristos nu este prezent fizic.

In Apocalipsa apare o teologie trinitara implicita
Duhul lui Dumnezeu este intr-o stransa legatura cu Isus,
este in faptura Lui (Miel cu 7 coarne si 7 ochi) rezultand
o teologie puternic crestina despre legéatura dintre Duhul
Sfant si Isus. Dincolo de imaginile apocaliptice despre
Duhul Sfant (7 ochi, 7 lampi, etc.), se observd un fond
ioanin puternic si aici: Isus si Duhul Sfant folosesc o
autoritate comund, divind, Duhul continu& lucrarea lui
Isus; Duhul il cheama pe Isus, il slaveste, Duhul da
revelatia gi asigura mersul ei.

Apocalipsa contine si referinte la duhurile necurate
sau rele (cf. Apoc. 16:14, 16, 18:2), referitoare la
confruntarea de la Armaghedon si la viata decdzuta a
cetatii Babilonului. Se atrage atentia, astfel, cd omul are
o natura spirituala, si dacd nu se asociazd cu Duhul
Sfant, prin credintd in Isus, va fi asociat cu duhuri
demonice, se va asocia cu lumea ocultismului.

CONCLUZII GENERALE ASUPRA CORPUSULUI IOANIN

Ioan atrage atentia ca Isus a avut un set destul de amplu
de invataturi si referinte privitoare la Duhul Sfant, pe
care l-a comunicat apostolilor, diversilor credinciosi. In
cadrul acestor invataturi, Ioan retine diverse dialoguri
semnificative, jocuri de cuvinte, precizari esentiale.

In dialogul cu Nicodim (Ioan 3), Isus vorbeste despre
natura si lucrarea invizibila a Duhului Sfant, ca si despre
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nasterea din nou, folosindu-se de jocul de cuvinte
pneuma (duh) — pneuma (vant). In discutia cu femeia
samariteancad (Ioan 4), lanseaza sintagma ,Duh si
adevar”, vorbind despre natura divind (Dumnezeu este
duh) si despre adevarata inchinare (in Duh si adevar).

Capitolul 6 din Ioan prezinta dialogul despre hrana
(Isus e datatorul hranei din cer, ca Dumnezeu in pustie,
prin Moise) in care Isus este prezentat ca hrana (painea
vietii). Cuvintele lui Isus sunt ,Duh si Viata”.

Capitolul 7 aduce in prim-plan comparatia dintre Duh
si apa (apa vietii), iar 7:39 este extraordinar de complex,
explicand ca Isus se referea la Duhul ce se primeste prin
credinta, dar care va fi dat doar dupa inaltarea Sa (apare
o introducere in prezentarea relatiei dintre venirea
Duhului si moartea, invierea si inaltarea lui Isus care va
fi discutata mai in amanunt in Ioan 14-16.

Toan 14-16 sunt o adevarata regala, plina de invataturi
esentiale despre Duhul Sfant: el este Mangaietorul (al
doilea dupa Isus), este numit din nou Duhul adevarului,
este o persoana (acesta, masculin: gr. ekeinos), el vine de
la Tatal, prin Fiul si din cauza Fiului, il glorifica pe Fiul
reveland lucrurile si cuvintele acestuia (de remarcat
discretia Duhului Sfant), vine ca sa raméana pe veci cu cel
credincios (nu vine ca sa fie luat, ca sa se departeze de un
om, ca in VT), vine ca sa dezvaluie lucrurile viitoare (cf.
caracterul profetic al Duhului), vine doar dupa ce Fiul
este 1nadltat, convinge lumea de pacat, dreptate si
judecata (o lucrare interioara a Duhului in oameni:
oamenii nu il cred pe Isus, chiar daca a fost confirmat si
indreptatit prin inviere si indltare, si continud sa rdméana
sub puterea celui rau, desi stapanul lumii acesteia a fost
judecat si invins de Hristos).

In Toan 20, Isus sufld Duh Sfant de incurajare si
autoritate asupra ucenicilor care stidteau in camera de
sus, incuiati de frica oamenilor, aceasta ,suflare” fiind
diferita de ,coborarea” din ziua Cincizecimii.
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In epistolele sale, Ioan continud tema Duhului si
adevarului, a marturiei, dar da si teste de identificare a
Duhul Sfant si a duhului lui Antihrist: cine marturiseste
divinitatea lui Isus are Duhul lui Dumnezeu.

Apocalipsa contine elemente care descriu natura
viziunii lui Ioan (era ,in Duhul”, a fost dus de Duhul,
etc.) si un nou surprinzator simbolism al Duhului (sapte
Duhuri ale lui Dumnezeu asociate cu sapte ochi ai
Mielului, sapte faclii dinaintea tronului, cu Fiul Omului
cel inviat, etc.). Duhul este duhul profetilor si este, de
asemenea, asociat cu Biserica, cu care il asteapta
impreuna pe Isus.

Se pot observa elemente de teologie trinitara in Ioan, o
teologie pneumaticd mai complexa decat a sinopticilor,
mult stil, o teologie care face un pas spre descrierea
legaturii Duhului cu viata interioara a celui credincios,
care apare, de altfel, mai mult in Pavel. Este adevarat ca
si la sinoptici apar referinte privitoare la viata interioara
a Duhului (el va da celor credinciosi cuvant de aparare
impotriva persecutorilor; el a inspirat pe autorii Biblici, i-
a insuflat), dar la Ioan exista mai multe detalii.

Duhul Sfant in Faptele Apostolilor

In interpretarea cartii Faptele Apostolilor au existat mai
multe tendinte: Luca a fost considerat mai inainte de
toate un istoric, nu un teolog, pentru cd el doar
consemneaza evenimentele. Aceastd tendintd a dominat
teologia pana in secolul XIX si inceputul secolului XX. La
mijlocul secolului XX apar lucrari care vorbesc despre si
despre Luca inteles si ca teolog. Conform acestora,
teologia lui Luca rezulta din comentariile sale editoriale,
din felul in care isi asambleaza si aranjeaza materialele
si din faptul ca unele din temele narative principale ale
lui Luca sunt teme teologice, cum ar fi, de exemplu, tema
lucrarii i plinatatii Duhului Sfant, tema rugéiciunii,
tema misiunii. Sfargitul secolului XX este dominat de
interpretarea lui Luca din perspectiva de autor literar,
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uneori, chiar in detrimentul calitatii sale de istoric. In
extremis, s-a emis si parerea ca Luca este un foarte bun
autor literar, un autor de beletristica (el simte tensiunea
istorica atunci cdnd descrie evenimentele, este un bun
psiholog al multimii; dezvoltd multe teme literar-
teologice: tema credintei si rasplatirii ei, a neascultarii si
orbirii (Pavel si Elima), a disparitiei si aparitiei
oamenilor sfinti (Isus si cei doi ucenici din Emaus, Filip
si etiopianul), a calatoriilor, a bogatilor si saracilor, etc.

Ca teolog si ca narator, Luca nu este un autor
prescriptiv, ci unul descriptiv. Luca nu interpreteaza
natura Duhului Sfant, ori motivele Duhului Sfant: de ce
face Duhul Sfant ceea ce face, etc., ci spune mai mult ce
anume chiar face Duhul Sfant, prezinta faptele Duhului.
Cartea Faptele Apostolilor s-ar putea numi la fel de bine
si Faptele Duhului Sfant. Luca nu da reguli despre
lucrarea Duhului Sfiant, ci ne comunica cine este Duhul
Sfant si ce face El. Luca nu are o teologie a Duhului
Sfant la fel de bine conturata ca Ioan sau Pavel, dar este
o teologie bogata in evenimente si detalii.

TEME PRINCIPALE

Prima referinta la Duhul Sfant din Faptele Apostolilor,
este 1:4-8, pasajul in care Isus, inainte de inaltare, ii
anunta pe ucenici sd astepte in lerusalim promisiunea
Tatalui, cobordrea Duhului Sfant peste ei (,veti fi
botezati in Duhul Sfant”, 1:5, 8) cand vor primi putere ca
sa fie martori ai lui Isus pana la capatul pamantului.
Textul este important pentru ca, la fel ca in evanghelii,
raporteaza acest eveniment la botezul cu apa al lui Ioan
Botezatorul. Cu alte cuvinte, anuntul lui Ioan
Botezatorul potrivit caruia el boteza cu apa, dar Mesia va
boteza cu Duhul Sfant si cu foc, isi are acum implinirea,
la Rusalii. Referinta aratia din nou atentia lui Luca la
legaturile dintre evenimentele din Evanghelie si cele din
Faptele Apostolilor. De asemenea, Luca este aici foarte
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atent la explicarea faptului cad Duhul este mai mult decat
o putere: ucenicii primesc o putere cand vor se va cobora
Duhul Sfant peste ei, dar Duhul este mai mult decéat
aceasta putere (Fapte 1:8, cf. Luca 24:49). Ucenicii aveau
Duhul Sfant intr-un stil profetic, vechi testamentar, dar
nu in stil nou testamentar, nu ca parte din Biserica.
Rusaliile vin dupa inaltarea Domnului Isus, atunci
incepe epoca Bisericii, sau Biserica, propriu-zisa.

A doua referinta este 1:16, unde este vorba despre
Duhul Sfant ca inspirator al Scripturii, care anunta
dinainte soarta celui care 1-a tradat pe Isus (Psa. 41:9).

Evenimentul pneumatic major din Fapte este
pogorarea Duhului Sfant de la Rusalii, prezentat in
detaliu in capitolul 2, infatisata ca implinirea profetiei
din Ioel (2:8). Maniera revarsarii: ucenicii s-au umplut de
Duhul Sfant; Duhul sfant a venit cu manifestari
interesante: s-a auzit un vuiet mare de véant, ceva ca
niste limbi de foc s-a asezat peste ucenici, cate una peste
fiecare, si ei au inceput sd vorbeascd in limbi (lalein
heterais glossais, 2:4). Versetele 2:6-8, aduc in prim-plan
o observatie interesanta, anume ca fiecare din cei
prezenti 1i auzeau ,fiecare in propriul sdu dialect”
(hekastos te idia dialekto, 2:8) ceea ce face din acest
fenomen ceva deosebit de vorbirea ecstaticd ,in limb&”
(glossolalia, laleo en te glossa) din 1 Corinteni.

Manifestari asemanéatoare apar ulterior in mai multe
situatii cu rol de pivot — fie de initiere a unei migcari, fie
de incheiere a wunei etape: in cazul -convertirii
samaritenitenilor (8:14-16; jumatate evrei, jumatate
pagani; cu ei incepe evanghelizarea ne-evreilor), in cazul
lui Corneliu si al prietenilor din casa sa (10:44-48;
inceputul practic, de anvergura, al convertirii pagéanilor,
in cazul de fatd, al romanilor), in cazul ucenicilor lui
Ioan, din Efes, care au devenit crestini (19:1-7;
delimitarea crestinismului de miscarea ucenicilor lui
Ioan Botezatorul;, nu poti primi semnul legdmantului
nou, Duhul, fard sa recunosti ca Isus este Mesia, ca a
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murit pentru pacatele noastre si a inviat, si sta la
dreapta tronului lui Dumnezeu Tatal).

In ce-l priveste pe Corneliu, Petru afirma in 11:15 (cf.
11.16) ca experienta lor repeta experienta de la inceput a
apostolilor ,Si tocmai cadnd incepusem sa vorbesc, s-a
coborat Duhul Sfant peste ei, asa cum a venit si peste noi
la inceput (en arche).” S-ar putea intelege, astfel, ca
existd o diferentd intre ceea ce fusese experimentat la
Rusalii si ceea ce experimentau ucenicii in mod comun,
zilnic, deoarece Petru precizeazd cid numai ,la inceput”
au experimentat lucrul acesta. De asemenea, se poate
observa ca in toate aceste cazuri, apostolii erau cei care
trebuia sa inteleaga din partea lui Dumnezeu validitatea
noii directii de predicare a evangheliei. Se poate observa
ca si cei ce au primit Duhul cu semnele de la Rusalii,
aveau nevoie sa inteleaga faptul ca au un statut egal in
Biserica, prin Isus, indiferent daca au fost evrei, sau
samariteni semi-pagéni, sau chiar pagéni cum erau
romanii gi grecii, si alte neamuri.

Seria mentionarilor Duhului Sfant continua prin
diverse alte precizari. Astfel, Biserica marturiseste, in
continuare, inspiratia divind, prin Duhul Sfant, a
scripturilor (4:25). Apoi, in fata persecutiei, crestinii din
Ierusalim se roagad cu intensitate si sunt umpluti cu
Duhul Sfant, rezultatul fiind continuarea predicarii cu
indrazneala a cuvantului lui Dumnezeu (4:31).

Duhul Sfant vegheaza asupra eticii Bisericii si, astfel,
Petru 1i judeca pe sotii Anania si Safira cu acuzatia ca au
mintit pe Duhul Sfant si au ispitit pe Duhul Sfant (Fapte
5:3, 9). Pasajul functioneazd ca un semn al nevoii de
puritate a Bisericii, asa cum Israel trebuia sa fie pur,
curat, pentru a fi victorios in cucerirea Canaanului (cf.
Acan, in Iosua 7).

Apostolii méarturisesc cu putere in Ierusalim despre
Isus, ca martori ai vietii lui Isus, fiind confirmati si de
marturia Duhului Sfant — Duhul Sfant este martor al lui
Isus (prin semne, minuni, predicare, etc., Fapte 5:32).
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Plindtatea cu Duhul Sfant (umplerea cu Duhul), una
din temele predilecte ale lui Luca, apare si in capitolele
6-7, unde sunt alesi cei sapte slujitori de tip diacon (6:3).
Slujirea diaconala trebuie fiacutd in intelepciune si in
plindtatea Duhului Sfant. Intre ei, Stefan este un
vorbitor bun, plin de Duhul Sfant si intelepciune (6:10;
7:55). El tine o predica apologetica lunga, plina de putere,
in capitolul 7, inaintea iudeilor, si 1i acuza ca,
neascultand evanghelia, acestia se impotrivesc Duhului
Sfant (7:51).

Convertirea si botezarea samaritenilor, in urma
misiunii lui Filip, duce la vizita apostolilor Petru si Ioan
care vin din Ierusalim sa verifice noua directie a
evangheliei si felul in care s-a predicat si, respect, s-au
convertit si botezat oamenii. In urma  verificirii,
apostolii isi pun mainile peste credinciosi si se roaga
pentru ei, iar peste acestia vine Duhul Sfant (8.15-17).
Intamplarea nu este fira incidente, deoarece Simon
Magul ajunge sub impresia cd apostolii detin o putere
magicd, ce se poate da sau primi cu bani, lucru pentru
care este sever mustrat de Petru (8:17-28, cf. 18). Asadar,
samaritenii au experimentat o succesiune de tip
evanghelizare, credinta, botez, primirea Duhul sfant.

In prefigurarea evanghelizirii paganilor, anume in
episodul evanghelizarii ministrului etiopian de catre
Filip, Duhul Domnului este in deplind conducere a
situatiei: in vreme ce etiopianul, dupa botez, se intoarce
acasa plin de bucurie (nu are loc vreo coborare
spectaculoasa a Duhului), Filip este rapit de Duhul si dus
in cetate Azot, unde continuid sa predice evanghelia
(Fapte 8:28, 39). Aici pare sa fie o succesiune de tip
predicare, credinta, botez, bucurie (prin Duhul Sfant).

Convertirea lui Saul (Pavel) aduce din nou in prim-
plan nevoia primirii Duhului Sfant. Saul, ramas fara
vedere, sta gi se roaga in Damasc, cand este vizitat de
Anania care isi pune mainile peste el ca sa isi capete
vederea si s se umple de Duhul Sfant (9:17-18). Pavel
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primeste mai intdi Duhul, dupa credintd si punerea
mainilor, si de abia dupa aceea este botezat.

Fapte 9:31 subliniaza c4, in conditiile pacii care a venit
dupa convertirea lui Saul, Biserica crestea prin Duhul
Sfant.

Unul din pasajele cele mai extinse si mai importante
in care apare Duhul Sfant mentionat de mai multe ori,
este Fapte 10-12, episodul convertirii lui Corneliu.

Pentru aceasta evanghelizare, Petru este pregaitit de
Dumnezeu printr-o viziune speciala (masa cu trei colturi,
plind de animale de toate felurile, inclusiv necurate, care
ii simbolizeaza pe pagani) si Duhul Sfant il atentioneaza
ca va primi 3 soli de la Corneliu, cu care va trebui sa
meargd in Cezareea (10:19; 11:12). Ajuns in casa lui
Corneliu, Petru predica despre Isus si Duhul Sfant
(10:38, Isus este Unsul, adicd Mesia), iar in timpul
predicii lui Duhul Sfant a venit peste cei adunati agsa cum
a venit si peste apostoli si ucenici, la Cincizecime. In
aceasta situatie, Duhul a venit peste ascultdtori prin
decizia sa proprie, ca raspuns la credinta ascultéatorilor,
fara ca cineva sa isi puna mainile peste ei. Apostolul
Petru este surprins de actiunea Duhului (c¢f. 11:16) si
decide ca, daca asa stau lucrurile, acesti credinciosi
dintre romani, trebuie si ei sa fie botezati (10:44-47;
11:15-16). Aici secventa este vestire, credintd, coborarea
Duhului Sfant, botez. Decizia luatd de Duhul - si
confirmata de Petru — este ca si paganii credinciosi in
Mesia sa fie botezati, si a trebuit sa fie explicata si
justificata fata de iudeii credinciosi din Ierusalim.

Seria referirilor continud cu caracterizarea lui
Barnaba ca ,om bun si plin de Duhul Sfant si de
credinta” (11:24), si a profetului crestin Agab care
profetea prin Duhul (11:28).

Duhul Sfant conduce Biserica si inceputul misiunii si
comunica Bisericii din Antiohia alegerea si trimiterea lui
Barnaba si a lui Pavel pentru misiune (13:2-4). Si aici si
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in alte texte se observa cooperarea dintre Duhul Sfant si
crestini.

In Cipru, Pavel, plin de Duhul Sfant, il mustrd pe
magicianul evreu Elimas (13:9), care incerca sa il abata
de la credintad pe proconsului Sergius Paulus (interesant
joc de cuvinte al lui Luca: intilnirea celor doi Paulus:
Paulus-Pavel si Sergius Paulus).

Pavel si Barnaba isi continua misiunea, in timp ce
bisericile formate in Asia mica erau pline de bucurie si de
Duhul Sfant (ucenicii erau plini de bucurie si de Duhul
Sfant, 13:52).

In capitolul 15, la conciliul din Ierusalim, Petru
explica asistentei ca, intr-adevar, Domnul a dat
mantuirea si neamurilor, dandu-le Duhul Sfant ca si
evreilor (15:8). Conciliul hotaraste impreuna cu Duhul
Sfant (,ni s-a parut nimerit noua si Duhului Sfant”), sa
nu fie pusd nici o sarcind suplimentaria peste noii
credinciosi dintre neamuri, fara sa le ceara sa treaca la
iudaism (15:28).

Fapte 16:6-7, inceputul celei de a doua céalatorii
misionare a lui Pavel (echipa formata Pavel si Sila, de
data aceasta), contine un episod interesant: Duhul Sfant
nu da voie echipei sa isi petreaca aceasta misiune in Asia
Mica, ci ii trimite s& mearga in Macedonia, s inceapa noi
biserici acolo (16:10).

In Fapte 19:1-7 (19:2, 6), Pavel se intalneste cu
ucenicii lui Ioan din Efes, care nu primisera Duhul si nici
nu auzisera nimic despre vreo venire sau ,dare” a
Duhului Sfant. Motivul este ca acestia primisera doar
botezul lui Ioan Botezatorul, nu botezul lui Isus. Botezul
lui Toan era un botez al pocaintei, ca Dumnezeu sa il
trimita pe Mesia, el nu avea atasat vreo promisiune a
Duhului. Botezul crestin, in numele lui Isus gi al Sfintei
Treimi, este un botez al pocdintei care il recunoaste pe
Mesia in persoana lui Isus, si marturiseste credinta in
moartea, invierea gi indltarea lui, fiind insotit si de
promisiunea venirii Duhului Sfant — care vine din cauza
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ca Isus Mesia (Isus Hristos), s-a adus pe sine ca jertfa si
a castigat mantuirea oamenilor, pe cruce. Din acest
motiv, acesti pre-crestini, ucenici ai lui loan, trebuie
rebotezati, iar nevoia de rebotezare este confirmata de
coborarea Duhului Sfant, la fel ca la Rusalii, dupa ce
Pavel si ceilalti si-au pus maéinile peste ei. Si aici se
observa, ca si in evanghelia dupa loan, legatura speciala
dintre Isus si venirea Duhului Sfant. Secventa acestui
botez: de tipul evanghelizare (vestirea lui Isus si a
Duhului), botez, coborarea Duhului Sfant aratd ca este
nevoie sa il accepti pe Isus ca Mesia nu doar asa cum a
fost vestit de Ioan, ci si ca pe Fiul lui Dumnezeu, cel care
a murit pe cruce, a inviat si s-a inaltat la dreapta
Tatalui. Doar atunci poti deveni crestin si primesti Duhul
Sfant.

Cu ocazia aceasta se poate spune ca Duhul Sfant a fost
dat cu semnele de la Rusalii ca semnifice nigte rascruci
de drum importante. Ele au indicat neamurilor ci si ele
pot deveni crestine, si nu sunt niste crestini de rangul
doi, iar evreii de rangul intai, ci toti sunt prin Hristos
copiii lui Dumnezeu, o unica Biserici. De asemenea,
aceste semne au indicat si apostolilor ca poruncile Marii
Trimiteri din Matei 28:19-20, nu inseamn& ca toate
neamurile pamantului sa devina evrei, ci ca pot si ele sa
intre in Biserica lui Hristos doar prin credinta.

In Fapte 20:22-23, in cuvantarea lui Pavel din Milet
catre liderii veniti din Efes, Pavel marturiseste ca Duhul
il motiveaza in misiune, dar il si avertizeaza despre ce
are sa sufere, despre ce il asteaptd in lerusalim. De
asemenea, vorbind despre lideri, el le spune ca Duhul
Sfant i-a pus episcopi, ca sa pastoreasca Biserica
Domnului, pe care Domnul si-a castigat-o prin sangele
sau. Pe langa afirmarea legaturii Hristos-Duhul Sfant, se
observa si faptul ca, in viziunea lui Pavel si a lui Luca,

organizarea Bisericii, darurile de slujire, sunt o decizie a
Duhului Sfant.
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In drum spre Ierusalim, Pavel este din nou avertizat
prin Duhul si prin frati Tir (21:4) si in Cezareea (21:11;
prin profetul Agab), ca in Ierusalim il agteapta suferinta
si incercari, cad va fi arestat si judecat de evrei si de
neamuri.

Ultima referinta, Fapte Apostolilor 28:25-28, este un
citat din Isaia (,,bine a spus Duhul Sfant prin Isaia, etc.”),
dat iudeilor din Roma, prin care acestia sunt mustrati ca
nu cred in Isus si se justificad, din nou, orientarea
predicarii evangheliei cdtre neamuri.

CONCLUZII ASUPRA DUHULUI SFANT IN LUCA-FAPTE

Odata cu parcurgerea cartii Faptele Apostolilor se poate
discuta acum despre pneumatologia lui Luca, in
ansamblul corpusului lucan, evanghelia dupa Luca si
Faptele Apostolilor.

Se observa, astfel, legatura lui Luca cu mediul
apostolic, in ce priveste tema duhului, deoarece are
adesea accente comune cu Matei si cu loan (discutia
despre invatatura lui Isus, anuntarea Cincizecimii,
elemente de teologia Sfintei Treimi).

De asemenea, Luca foloseste teme comune pentru
Luca-Fapte, ca sa sublinieze unitate de actiune si teologie
dintre Isus si apostoli (plindtatea Duhului Sfant,
referinta la botezul lui Ioan Botezatorul si botezul lui
Isus, etc.).

Observatiile istorice ale lui Luca sunt atente si invita
la meditatie teologici, asa cum este in cazul succesiunii
evanghelie — credintd — botez — Duhul Sfant, inspiratia
Duhului asupra cuvantului VT si in predicarea
apostolilor, in NT, initiativa si calduzirea Duhului in
misiunea crestind, in cresterea Bisericii, etc.).

Luca observd multe detalii practice privitoare la
lucrarea Duhului Sfant. Duhul da mesaj si putere
Bisericii. Duhul vegheaza la curatia (puritatea) Bisericii.
Duhul trimite misionari si i ghideaza in slujire. Duhul il
incurajeaza pe Pavel, dar il si avertizeazd despre
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necazuri si incercari, Duhul da daruri de slujire si pune
episcopi in Biserici (este interesat de organizarea
Bisericii, cf. episcopii din Efes). O Biserica spirituala este
si o Biserica organizatd, anume pe baza darurilor si
chemaérii lui Dumnezeu, si nu pe baza alegerilor
omenesti. In mod interesant, cartea se incheie cu o
reiterare a inspiratiei Scripturii, prin Duhul Sfant, la
Roma, si printr-o re-afirmare a validitatii evanghelizarii
si lucrarii de misiune intre neamuri.

Duhul Sfant in epistolele lui Pavel

Subiectul Duhului Sfant este tratat de Pavel mai ales in
scrisorile din prima si, respectiv, din a treia céalatorie
misionara, adica in Galateni si Romani, 1-2 Corinteni. De
asemeni, este remarcabil cd lucrarea Duhului Sfant
trebuie explicata in primul rand grecilor si romanilor de
pe continent (Corint si Roma), care stiau foarte putin
despre acest lucru, precum si celor din Galatia, care stiau
mai mult, dar erau tentati, sub presiunea invatatorilor
iudaizanti, sd creadad ca Legea iudaica are un caracter
permanent (Vechiul Testament, regulile si cerintele
cultului iudaic), iar credinta si viata calauzitd de Duhul
Sfant sunt niste adevaruri secundare, integrate in
ascultarea de Legea iudaici. In general, se poate spune
ca teologia lui Pavel despre Duhul Sfant merge in aceste
trei directii: a) explica opozitia dintre Lege si viata prin
credinta si prin Duhul Sfant; b) explicd opozitia dintre
natura omeneasca si calauzirea Duhului Sfant; ¢) explica
lucrarea interioarda a Duhului Sfant in cel credincios si
dinamica relatiei om - Dumnezeu (darurile Duhului,
templul Duhului; Duhul si calitatea de fiu si fiica a lui
Dumnezeu; marturia interioara a Duhului; accesul la
gandurile si planul lui Dumnezeu, prin Duhul, etc.).
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METAFORELE LUI PAVEL DESPRE DUHUL SFANT

Intr-o manierd aseminitoare cu cea a lui Ioan, Pavel se
foloseste si el de diverse imagini (metafore) ale Duhului
Sfant, de perechi de termeni antitetici care pun in
evidenta calitatile si specificul persoanei si actiunii
Duhului Sfant. Paragrafele care urmeaza vor aminti
cateva din cele mai importante metafore si antiteze
legate de acest subiect.

Metafora arvunei (prima depunere, prima rata)

Aceasta metaford apare in 2 Corinteni 1:21-22, 5:5,
Efeseni 1:14. Arvuna (arabon, gr.) este un termen
economic care indicid o prima platd dintr-un pret de
ansamblu, mai mare. Ea indica un rol aparte al Duhului
Sfant. Duhul Sfant este agentul unei mantuiri depline, o
mantuire care a venit insid doar partial, pdnd acum.
Termenul include o anumitid tensiune teologica:
mantuirea a venit cu adevarat, prin jertfa lui Isus, si este
primita prin credintd, ea este exprimata prin lucrarea
Duhului Sfant si prin eliberarea de pacat, dar nu este
implinita total (tensiunea teologica intre ,,deja” si ,,nu
inca”).

Evident, ar trebui lamurita care este partea a doua a
mantuirii, dacd rascumpararea, iertarea, Duhul si
nasterea din nou, roada si cdlauzirea Duhului constituie
numai ,arvuna”, prima parte. Cea de a doua parte a
mantuirii este transformarea sau invierea trupului uman
la venirea lui Isus, intr-un trup de slava, precum si viata
vesnica propriu-zisa, traitd intr-un mediu nou, in
universul transfigurat (,un cer nou si un pamant nou”).

Metafora primului rod

Aceastd metafora vine din zona agronomiei, a botanicii.
Teologia Duhului Sfant implica metafora gradinii si a
copacului care aduce roade, a vitei roditoare, a
smochinului (Isus a avut numeroase parabole din aceasta
zona de activitate si, de asemenea, profetii VT au folosit
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adesea aceste metafore: Isaia 5 si metafora lui Israel ca
vita plantatd de Dumnezeu, Isus — vita adevarata si
crestinii — mladitele, in Ioan 15, parabola semanatorului,
parabola neghinei, parabola copacului de mustar, etc.).

Astfel, in Romani 8:23 apare expresia amapyn Tov
nvevpatog (prima parte, sau primele roade ale Duhului),
unde Duhul in sine este prezentat ca o prima parte a
manturii (in text se aratd si care este a doua parte a
mantuirii, adica rascumpéararea trupului fizic). Si Hristos
este numit ,primul rod al invierii” (cf. 1Cor. 15:20, 23,
unde tot cuvantul amapyn este folosit; de asemenea,
Stefanas este numit ,,primul rod al Ahaiei”, 1Cor. 16:15,
cu acelasi termen; 2Tes. 2:13 ii numeste asa pe
credinciosii din Tesalonic).

Pavel discuta si despre rodul Duhului Sfant, ca atare,
in Galateni 5:22-24 (karpos, gr.), care constd in suma
calitatilor caracterului cregtin.

Metafora pecetii sau a sigiliului

Pecetea sau sigiliul (sfragis, gr.) apare in mai multe
texte. Termenul indica proprietatea si autoritatea lui
Dumnezeu asupra vietii crestinilor.

Cele mai clare sunt textele din Efeseni 1:13, 4:30 unde
se spune ca aceia care sunt credinciosi au fost pecetluiti
cu Duhul Sfant. Apoi, 2 Corinteni 1:21,22, aminteste ca
Dumnezeu ,ne-a uns, ne-a pecetluit si ne-a dat arvuna
Duhului”.

Termenul ,pecete” apare si in alte locuri in scrierile lui
Pavel, in alte formuldri. In 2Tim. 2:19, de exemplu, unde
pecetea celor credinciosi este un crez, o declaratie:
,L<Domnul cunoaste pe cei ce sunt ai lui”. In 1Cor. 9:2,
credinciogii din Corint sunt pentru Pavel pecetea
apostoliei sale in Domnul. In Romani 4:11, circumcizia
este pecetea dreptatii cu care a fost insemnat Avraam.

Tema pecetluirii nu este unicd si caracteristica lui
Pavel, ea apare si in scrierile lui Ioan, de exemplu, in
Apocalipsa 5:1, 7:4-8, 20:3.
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Rolul Duhului Sfant este acela de agent eshatologic
care 11 aduce la viata, le d4 o noud identitate si ii
pastreaza pe cei méantuiti (i pazeste, chiar 1i mentine in
credintd) pana la obtinerea mantuirii depline, prin
invierea intr-un univers nou, refiacut (si, bineinteles, si
dupa aceea).

PARALELISMELE $I ANTITEZELE DUHULUI SFANT IN CORPUSUL PAULIN

La fel ca Ioan, Pavel foloseste un numaér de paralelisme si
antiteze: Duh si apa, Duh si carne, Duh si Lege (cf.
paralelismul Duh si Viatd). Romani si Galateni sunt
epistolele in care apar cel mai des aceste antiteze. In
plus, una din caracteristicile stilului lui Pavel este ca
argumentele sale contin o multime de paradoxuri
(formule formal contradictorii, dar necontradictorii in
esenta: de exemplu, desi Legea pare sa fie rea, totusi ea
este buna si spirituald; mai departe, desi este buna, ea
are un efect rdu asupra noastrd, deoarece ne incitd sa
pacatuim si mai mult, prin interdictiile pe care le da, cf.
Romani 7-8).

Paralelismul Duh - apa

Daca in Ioan 7, de exemplu, apdrea comparatia implicita
intre Duhul Sfant si izvoarele de apa vie, in scrierile lui
Pavel apare des asocierea dintre Duh si apa (pneuma -
hudor), prin conotatiile specifice ale botezului cu apa
(baptizo, gr., a scufunda), la care se adauga uneori cele
legate de spalari si curatiri rituale, precum si imaginile
legate de potolirea setei.

Astfel, in 1 Corinteni 10:2-4, se face o conexiune intre
botezul pentru Moise al lui Israel (cand a fost acoperiti de
nor, in pustie, si cAnd au trecut prin Marea Rosie), si
Duhul Sfant, spunidndu-se ca toti evreii care au trecut
prin aceste experiente, au maéancat cu totii aceeasi
,mancare duhovniceasca” (pneumatikon broma), au baut
cu totii ,aceeasi bauturd duhovniceascia” (pneumatikon
poma) din aceeasi ,piatra duhovniceascd care avea sa
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vind dupa ei, iar piatra era Hristos” (ek pneumatikes
petras). Folosirea acestor imagini are rolul de a asocia,
din nou, botezul in apa (scufundarea sau trecerea prin
Marea Rosie) cu experienta comuna a Duhului Sfant in
Biserica.

Exprimarea clard a acestui adevar apare in 1
Corinteni 12:13, unde Pavel afirma ca toti crestinii, din
orice popor sau rasd, sau stare sociald, au fost botezati
intr-un singur Duh (posibil, de un singur Duh; dativul cu
prepozitia en poate avea si acest inteles), si au baut
dintr-un singur Duh. Cu alte cuvinte, se indica faptul ca
toti au fost botezati (scufundati) intr-un singur Duh, de
un singur Duh, scopul acestui botez fiind ca sa dea viata
si, In acelasi timp, unitate Bisericii, in Isus Hristos
(Pavel mai scrie ca am fost botezati in Hristos, Gal. 3:27,
sau In moartea si invierea lui Hristos, Rom. 6:3-4, Col.
2:12).

Forma de aorist pasiv (efanticdnuev, ,am fost
botezati”) ar putea indica faptul cd este vorba de o
singura experientd, in cazul unui asemenea botez al
Duhului Sfant. Pavel nu scrie niciieri in epistolele sale
despre vreun botez repetabil cu Duhul Sfant.

In Efeseni 5:18 ar apirea, totusi, ideea unei anumite
recurente, anume o repetare a umplerii cu Duhului
Sfant, deoarece se spune ,nu va imbatati cu vin, aceasta
este destrabalare, ci fiti umpluti cu Duhul”.

Antiteza Duh - carne
Antiteza Duh — carne este una din cele mai importante in
scrierile lui Pavel si este exprimata prin mai multe
expresiile tehnice care includ: kata sarka, kata pneuma
(potrivit carnii, trupului, respectiv, potrivit duhului), en
sarki, en pneumati (sau forma scurta, sarki — pneumati;
in trup, in duh, ori prin trup, prin duh), etc.

Semnificatia contrastului depinde adesea de
semnificatia termenului ,carne” (gr. sarx), care poate
insemna si fire (fire pamanteasca, natura pacatoasa), si
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dorinte naturale instinctive, ori un mod eliptic de referire
la Legea VT, in ideea de porunci care au de a face cu
trupul, cu reguli pentru trupul omenesc.

Mai intai paralelismul Duh — carne apare in Romani
7-8, unde este vorba despre dilema de a admite cu mintea
ca Legea lui Dumnezeu este buna si neputinta, datorita
legii pacatului din trup, de a face intr-adevar binele;
conform Romani 8:1, solutia vine din eliberarea adusa de
segea duhului de viatda in Hristos”. Tema este apoi
dezvoltata pe mai multe paliere in Romani 8:5-10. Astfel,
cei ce traiesc dupa trup (fire) sunt in contrast cu cei ce
traiesc dupa Duhul (hoi kata sarka ontes — hoi kata
pneuma ontes), cei care se gandesc la lucrurile duhului cu
cei care se gandesc la lucrurile trupului (firii; fronousin
ta tes sarkos — fronousin ta tes pneumatos); cugetarea
trupului, sau a firii (fronema tes sarkos) duce la moarte si
este vrajmasa lui Dumnezeu, dar cugetarea centrata pe
Duh (fronema tes pneumatos) duce la viata si pace; in
final, se ajunge opozitia dintre cei care traiesc (sunt) in
trup (fire) (en sarki ontes) si cei care traiesc (sunt) in
duhul (en pneumati ontes), prepozitia en (in) avand
semnificatia de traire complet imersatd in mediul
respectiv, adica in instincte si tendinte pacatoase sau in
instincte si tendinte spirituale.

Opozitia dintre Duh si carne apare si la nivelul
opozitiei dintre credinta si Lege, sau dintre crestini si
iudei, pe baza alegoriei construite pe comparatia dintre
Isaac si Ismael, si dintre Sarah gi Agar, din Geneza: ,asa
cum cel nascut natural (kata sarka) l-a prigonit pe cel
nascut datorita duhului (kata pneuma), la fel se intampla
si acum” (Gal. 4:29).

Opozitia dintre Duh si carne, la nivel de traire
personala in pacat sau in curatie, apare in Galateni 5, in
formulari foarte sugestive: ,carnea pofteste impotriva
Duhului (kata tes pneumatos), iar Duhul impotriva carnii
(kata tes sarkos), ele sunt opuse una alteia, asa incat nu
puteti face ce voiti” (Gal. 5:17-18). Aici Duhul (pneuma)
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scris cu litera mare, aduce interpretarea ca autorul se
refera la Duhul lui Dumnezeu. Desi aceasta este pentru
multi comentatori prima optiune, ar putea fi vorba insa
si despre duhul omului, asa cum a fost acesta innoit prin
Duhul Sfant. Contrastul dintre cele doua stiluri de viata
apare si la nivelul roadelor, al efectelor vietii (rodul
Duhului, karpos tou pneumatos, Gal. 5:22-24 este opus
faptelor carnii, ta erga tes sarkos, 5:19-21).

Antiteza Duh - Lege

Paralelismul dintre Duh si Lege, amintit si in paragraful
dinainte sub forma antitezei pneuma — sarx, apare si in
forme mai explicite, prin perechile de termeni: pneuma -
nomos (gr. nomos, lege), pneuma - gramma (gr. gramma,
litera, slova, prescriptie).

Seria referintelor incepe in Romani 2:29, unde Pavel
compara circumcizia in trup (carne) cu cea a inimii, cei
credinciosi fiind circumcisi ,in duh, nu in literd”
(traduceri alternative: ,in Duhul, nu in literd”, sau ,,prin
Duhul, nu prin [ascultarea de] litera”; gr. en pneumati ou
grammati).

In Romani 7:6 Pavel afirmé c#, acum, eliberati fiind de
Lege, crestinii slujesc in ,noutatea Duhului”, nu in
,vechimea literei” (sau: ,intr-un Duh nou”, nu ,in litera
cea veche”; gr. douleuein hemas en kainoteti pneumatos
kai ou palaioteti grammatos).

Dupa ce, in Romani 7, Pavel discutat despre neputinta
legii de a salva pe cel pacatos (cf. Rom. 8:3), Romani 8:1-2
vine sa precizeze cid nu mai este nici o condamnare
pentru cel credicios céaci ,legea Duhului vietii in Hristos
Isus te-a eliberat de legea pacatului si a mortii” (gr. ho
gar nomos tou pneumatos tes zoes en Christo Iesou
eleuterosen se apo tou nomou tes hamartias kai tou
thanatou).

In legiimantul lui Hristos, Duhul ne scoate de sub
jurisdictia Legii si ne da salvarea, in timp ce tot el este
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Duhul care a inspirat Legea, dar nu ca pe o solutie
pentru mantuire, ci ca pe un indrumator spre Hristos.

Conform Romani 8:3-4, cerinta dreaptid a legii (to
dikaioma tou nomou) este implinita in crestin, deoarece
el traieste nu conform trupului (adica, nu conform firii
sau conform legii), ci conform Duhului (kata pneuma).
Cu alte cuvinte, singurul mod de a satisface Legea, este
prin Duhul care aboleste Legea.

Galateni 5:18 exprima acest paradox intr-un mod
memorabil: ,daca sunteti condusi de Duhul, nu sunteti
sub Lege” (ei de pneumati agesthe, ouk este hupo nomon).

Galateni 5:4-5 afirméa, de asemenea, acest lucru, in
termeni mai largi insa: cei ce vor sa fie drepti prin lege
(hoitines en nomo dikaiousthe), s-a despartit de Hristos,
dar crestinii sunt au nadejde prin Duhul, prin credinta.

Caracterul delicat al relatiei dintre Duh si Lege ar
putea fi insd demonstrat de un alt citat din Galateni,
anume Galateni 4:21, care suna astfel: ,,Spuneti-mi voi,
care vreti sa fiti sub lege (hupo nomon), nu ascultati (sau:
nu auziti) voi Legea (ton nomon ouk akouete)?” Sensul ar
putea fi de ,ia, auziti acum ce zice Legea...”, dar poate fi
si acela redat de traducerea urmaétoare: ,voi, care vreti sa
fiti sub lege, nu ascultati voi deja legea?” In acest caz,
sensul atentionarii lui Pavel este cd, aceia care vor si fie
sub jurisdictia legii, ar trebui sa inteleaga faptul ca
tocmai legea prevede abolirea legii si prioritatea
credintei, a promisiunii divine, a Duhului, deoarece
exemplele cu Isaac si Ismael, Sarah si Agar, tocmai
aceasta demonstreaza, in cap. 4, anume faptul ca sclava
Agar a fugit in Sinai, deci Sinaiul si Legea de pe Sinai
reprezintd robia, pe cand noi, crestinii suntem fii ai
credintei, ai promisiunii, ai Duhului, asa cum a fost
Isaac, fiul Sarei. Avraam, intr-adevar a primit
promisiunile divine inainte de a primi semnul
circumciziei, si credinta si ascultarea i-au fost socotite ca
dreptate, inainte sa fie circumcis, adicid sd primeasca
semnul legii ce urma sa vind. Oricum, in general,
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patriarhii au primit fagaduintele divine inainte de
venirea Legii de pe Sinai, prin Moise, datd de Domnul si
de ingeri.

In afars de exemple ca acestea de pani acum, exista si
constructii mai poetice legate de acest paralelism Duh —
lege, de exemplu in 2 Corinteni 3:5-6, unde crestinii din
Corint sunt aseménati cu o epistola scrisa de apostoli ,nu
cu cerneald, ci cu Duhul Dumnezeului celui viu, nu pe
table de piatra, ci in inimi de carne”. Referinta la Lege
este indirecta si se pare ca Pavel are in vedere Ieremia
31:31-33.

EPISTOLA CATRE ROMANI

Epistola catre Romani este una din cele cinci lucrari
majore in care Pavel scrie adevaruri revolutionare despre
Duhul Sfant (Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Efeseni).
Formal si conceptual Pavel este foarte atent la felul in
care argumenteaza ci lucrarea Duhului este de maxima
importanta pentru cel credincios, pentru viata sa cea
noua.

De la inceput, in Romani se pot distinge trei sectiuni
majore despre Duhul Sfant: Romani 1-2 (5), 7-8 (9), si 14-
15. In afara acestor texte existd doar putine referinte
despre Duhul lui Dumnezeu.

Romani 1-2 (5)

In aceasta sectiune, o prima mentiune a Duhului Sfant
apare in 1:4 si se refera la confirmarea lui Isus ca Fiu al
lui Dumnezeu, prin invierea lui din morti, confirmare
datd conform sau potrivit Duhului sfinteniei (kata
pneuma hagiosunes). Expresia folosita de Pavel se poate
referi fie la Duhul sfinteniei lui Isus, adicd la persoana
lui Isus insusi, fie la Duhul Sfant, a treia persoana din
Sfanta Treime. In primul caz, pasajul descrie divinitatea
lui Isus (argumentul din vv. 3-4 se bazeaza pe o paralela
intre umanitatea si divinitatea lui Isus, intre perspectiva
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trupului, sarx, si a duhului, pneuma). Oricum, duhul lui
Isus este de nedespartit de Duhul Sfant, ca persoane din
Sfanta Treime. In cel de al doilea caz, pasajul il are in
vedere pe Duhul Sfant care da marturie despre Isus prin
inviere, deoarece Dumnezeu il invie prin puterea
Duhului, si anume intr-un trup spiritual. In ambele
cazuri, conceptia de ansamblu a pasajului este una
mesianicad, prin care Duhul Sfant confirma, direct sau
prin asociere, lucrarea speciala si identitatea divina a lui
Isus.

Ar putea fi amintite, iIn acest context, desi nu
influenteaza semnficativ teologia despre Duhul Sfant a
lui Pavel, si anumite pasaje care se refera la duhul
crestinilor, sau al lui Pavel, al oamenilor, etc.69 La limita
interpretarii se afla si text cum este Romani 1:11, care
exprima oarecum laconic, enigmatic, dorinta lui Pavel de
a veni la Roma si de a le da credinciosilor de acolo vreun
dar duhovnicesc (harisma pneumatikon). Ce ar putea fi
acest dar duhovnicesc si care este originea lui (un dar din
darurile lui Pavel, unul direct din darurile Duhului,
pentru care Pavel este un mijlocitor de nadejde, etc.)
ramane un viu subiect de discutie pentru comentariile
teologice. Versetul exprima dorinta de colaborare
spirituald a lui Pavel cu cei din Roma, pentru ca 1:12
indica o echilibrare a abordarii: Pavel este gata nu doar
sa dea, dar si sa primeasca din partea lor o incurajare in
credinta crestina pe care o au in comun, el si credinciosii
din Roma.

Tot din sectiunile introductive, fac parte si referintele
din Romani 2:29 si 5:5. Ele aduc in prim plan
problematica relatiei dintre Duh si Lege. Astfel,

69 Mai multe texte se referd la duhul omenesc in Romani, precum si
in celelalte epistole ale lui Pavel. Cf. 1:9, ,slujesc Domnului in
duhul meu”; 2:8, ,duh de ceartd”, al celor razvratiti fata de adevér;
8:10, ,duhul vostru este viu”; 8:15, ,am primit nu duh de robie, ci
duh de infiere”; 11:9, ,Dumnezeu le-a dat un duh de adormire”;
12:11, ,plini de zel cu duhul, in duhul”, etc.
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adevarata taiere imprejur este cea a inimii, ,in duh”, nu
in litera Legii (2:29). Pavel introduce aici, desi intr-un
mod oarecum ambiguu, expresia ,in duhul” (en
pneumati), care poate insemna fie duhul omului, care
primeste o innoire, un semn, o circumcizie spirituala, ca
semn al mantuirii, sau poate insemna Duhul Sfant care
face circumcizia inimii, a credintei si gandirii omenesti.
Romani 5:5, apoi, vine cu precizarea cd nadejdea
indreptétii este asteptata de crestini prin Duhul, prin
credintd (nddejdea aceasta pare sa fie rascumpéararea
finala, invierea si viata vesnica).

Romani 7-8 (9)

A doua sectiune majora din Romani, in ce priveste
teologia Duhului Sfant, cuprinde capitolele 7-8, in care se
gasesc cele mai multe invataturi despre Duhul Sfant (cu
deosebire, cap. 8 ar putea fi numit capitolul Duhului
Sfant in Romani, dar si cap. 7 este important, prin
prefatarea temei).

Romani 7:6, astfel, incepe cu o afirmatie directa si
surprinzitoare despre caracterul vechi al Legii, in
contrast cu cel innoitor al Duhului. Conform lui Pavel,
am fost dezlegati de Lege ca sa il slujim pe Dumnezeu in
innoirea Duhului — sau intr-un duh nou (en kainoteti
pneumatos),’”® si nu in vechimea literii, sau in litera cea
veche, adicd in prevederile vechi ale literii legilor
sinaitice (en palaioteti grammatos).

Contrastul eminamente negativ dintre Lege si Dubh,
din Romani 8, este prefatat in continuare, in Romani 7,
de afirmarea unor aspecte pozitive ale Legii: Legea este
buna (kalos, 7:16), este spirituala (nomos pneumatikos;
7:14), dar omul este trupesc, carnal (sarkinos). Capitolul

70 {n innoirea Duhului, en kainoteti pneumatos, poate avea mai multe
intelesuri: innoirea adusa de Duhul Sfint, sau intr-un Duh nou. O
expresie aseménéitoare apare in Rom. 6:4, en kainoteti zoes, ,in
innoirea vietii”, sau ,intr-o viatd noud”.
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7 continua sa demonstreze incapacitatea Legii de a aduce
mantuire, deoarece Legea buna este deturnata in efectele
ei de citre picatul depravat. In mod impropriu, desi este
buna, Legea duce la exacerbarea raului, la starnirea
pacatului si, in final, la pedeapsire omului cu pedeapsa
capitala.

Astfel, Legea falimenteazd din cauza neputintei
omului. Ea il reprezinta corect pe Dumnezeu, in sfintenia
sa, dar este incapabila sa aducd mantuirea din cauza ca
omul este incapabil sa pazeascid Legea, fiind péacétos.
Neputinta aceasta este bine exprimata in Romani 8:3-4,
unde se arata ca era imposibil ca Legea sa pedepseasca
pacatul in trup, iar omul sad supravietuiascia acestei
pedepse; de aceea, Dumnezeu a facut ceea ce era
imposibil pentru Lege, adica a pedepsit pacatul in trup,
dar in trupul Fiului siau, un trup omenesc lipsit de pacat,
o jertfa curatia. Aceastd jertfa a lui Isus devine
imputabild omului, ca absolvire de pedeapsa, daca este
acceptata prin credinta. Jertfa de ispéasire a lui Isus este
rdascumpdarare pentru oameni, dacéa ei o accepta si, astfel,
in cele din urma, pacatul omului este pedepsit in trup, in
vreme ce omul continud sa traiasca prin Duhul si sa fie
biruitor asupra pacatului prin Duhul Sfant.

La un moment dat, se pare chiar ca Pavel considera
conceptul de Lege (nomos) drept un factor teologic
unificator in demonstratiile din Romani 7-8. Astfel, el
vorbeste despre Legea lui Dumnezeu, despre legea
pacatului si a carnii (a trupului pacatos, a firii) si, in
final, despre ,,0 lege a Duhului de viata in Hristos Isus”.
Iesirea din dilema divizarii omului intre ratiune (care
recunoaste si iubeste Legea lui Dumnezeu) si actiune
(care este dominatd copios de robia fatd de legea
pacatului din trup) se face, tot printr-o lege, anume prin
prin lucrarea Legii Duhului de viata (8:1-2).71

71 Expresia din 8:1b, ,care nu traiesc dupd indemnurile firii
pdmaéantesti, c¢i dupd indemnurile Duhului”, nu apare aici in
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In felul acesta, primul lucru pe care il spune Pavel
despre Duhul Sfant, in capitolul 8, este ca, in contrast cu
Legea, Duhul este eficace in lupta impotriva pacatului:
atat in biruinta fatd de legea carnii, cat si in osandirea
pacatului si izbavirea noastra, prin intruparea lui Isus si
jertfa lui (8:2-3).

Eficacitatea aceasta esentialda a Duhului impotriva
pacatului, se datoreaza puterii imense a Duhului de
viata, dar oamenii nu pot beneficia de prezenta Duhului
Sfant decat ca dar in urma jertfei lui Hristos (Rom. 8:3).

In discutia legati de viata crestinului prin Duhul
Sfant, Pavel aduce in mod subtil si tema focalizarii mintii
umane pe ascultarea de Duhul Sfant (fronema, gand,
froneo — a cugeta, a fi preocupat, prin extensie, a trai).
Teologia Duhului in Romani 8 este introdusa printr-o
serie de expresii si paralelisme cum sunt: kata sarka si
kata pneuma (,conform trupului” si ,conform Duhului”,
folosite cu diverse verbe, cum sunt ,a umbla — a trai”,
peripateo, ,a fi”, eimi — ontes, sau ,a trai”, zao); sau
fronema sarkos si fronema pneumatos (,gandirea
trupului” si ,gandirea duhului”), ori en sarki si en
pneumati (,in trup” si, respectiv, ,in Duh” — sau ,in duh”,
construite cu verbul ,a fi” — eimi, ,fiind” - ontes), ta tes
sarkos si ta tes pneumatos, ,cele ale trupului” si,
respectiv, ,cele ale duhului”. Seria constructiilor
lingvistice semnificative despre Duhul Sfant continua cu

antiteza verbelor ,a trai” — ,a muri” (zao — apothnesko),
si cu verbele de cooperare construite cu particula sun —
impreuna (summartureo — a da marturie impreuna,

sunergo — a lucra impreund, sunapothnesko — a muri
impreuna, sumpatheo — a suferi impreuna, sunkleroo — a

manuscrisele cele mai vechi; propozitia este preluati din 8:4 si
addugatd in 8:1, mai tarziu. In plus, traducerea RC (Romana -
versiunea Cornilescu), formuleazd o parafrazid extinsd aici, in
vreme ce originalul spune: ,cei care nu trdiesc (umbld) conform
trupului (cérnii), ci conform Duhului.”
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mosteni impreund, sundoxazo — a fi glorificat impreuna,
sustenazo — a suspina impreuna, sunodino — a suferi
dureri mari (ca la nastere) impreuna, sunantilambano —
a ajuta impreuna etc.).

Dupa aceasta prima parte din cap. 8, Pavel se
concentreaza asupra vietii noi prin Duhul Sfant (8:5-17).
Gandirea la lucrurile Duhului (fronema pneumatos) este
esentiala si, la fel, trairea in duhul (en pneumati), 8:5-9.
Versetul 9 este pivotal pentru ca se schimba directia spre
prezentarea lucrarii Duhului in interiorul crestinului,
care este secretul vietii noi: ,Duhul locuieste in voi; daca
cineva nu are Duhul lui Hristos, nu este al lui Hristos”
(8:9, cf. 8:11; oikeo, enoikeo, a locui). Testul prezentei
Duhului in cineva care este al lui Hristos este esential,
deoarece exclude posibilitatea ca cineva sa fie crestin si
sa nu aiba Duhul Sfant. Acelasi Duh care locuieste in
credinciosi este cel ce da si siguranta invierii: Dumnezeu
va invia trupurile omenesti, din cauza Duhului care
locuieste in oameni (8:11).

Duhul din noi, ne da putere si paralizdm faptele
trupului (sa ,omoram” faptele trupului) si sa traim (8:13).

Cei ce se lasa condusi de Duhul, aceia sunt copii ai lui
Dumnezeu (8:14; cf. 8:9).72

Duhul este cel care da garantia si siguranta infierii,
constiinta infierii (marturiseste cd suntem fii ai lui
Dumnezeu si ne da o identitate care ne face sa strigam
S<Avva”, adica ,tatal”, 8:15).

Crestinii au rodul dintai al Duhului, ten aparhen tou
pneumatos (8:23), care este chiar Duhul insusi — dar
poate fi si efectele sale in cei credinciosi. Celalalt rod al
mantuirii este rascumpararea trupului, invierea (8:23b).

Duhul il asista pe crestin in viata de credinta: el se
roagd impreunda cu noi, mijloceste pentru noi cu suspine
neauzite (8:26), conform ,gandirii Duhului” (fronema tou
pneumatos, tradus de Cornilescu prin formula ,nazuinta

72 Duhul lui Hristos este totuna cu Duhul lui Dumnezeu, cf. 8:9.
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Duhului”; aici se reia tema de la inceputul cap. 8, despre
H,gandirea duhului” si ,gandirea trupului”).

In Romani 9:1, tonul lui Pavel devine personal,
asigurandu-si cititorii prin marturia comuna a sa gi a
Duhului Sfant (summarturouses moi tes suneideseos mou
en pneumati hagio, constiinta mea imi marturiseste
impreuna cu Duhul Sfant) cd are o mare dragoste pentru
poporul sau, Israel.

Romani 14-15

Tonul general reapare in capitolele 14-15, care se ocupa
cu trairea crestina. Astfel, principiul enuntat in Romani
14:17, afirma ci esenta Impaéritiei lui Dumnezeu nu este
nici legalismul, nici dispretul unora fatd de regulile
adoptate de altii, caci imparatia lui Dumnezeu nu tine de
reguli ascetice despre maéancare si batura, ci de
participarea la viata Sf. Treimi, Impéaritia lui Dumnezeu
fiind mai degraba despre ,dreptate, bucurie si pace in
Duhul Sfant”.

Ultimele referinte sunt cuprinse in sfaturile generale
din Romani 15, care vorbesc despre planurile lui Pavel de
continuare a vestirii evangheliei catre neamuri. Astfel, in
ceea ce ar putea fi o urare de incheire, in 15:13, Pavel le
doreste romanilor ca, prin puterea Duhului Sfant, sa fie
plini de nadejde. Apoi, el le marturiseste crezul sau
evanghelistic (ca si in 1:16-17), aratand ca el slujeste cu
atentie astfel incat neamurile sa fie o jertfa sfintita de
Duhul Sfant, bine primita de Dumnezeu, 15:16. Vestirea
evangheliei include toate modalitatile cunoscute: ,fie prin
cuvantul meu, fie prin faptele mele, fie prin puterea
semnelor si a minunilor, fie prin puterea Duhului Sfant”
(15:18-19).

Ultimul indemn este unul la rugaciune unita pentru
Pavel ,pentru Domnul si din cauza dragostei Duhului”,
15:30.

Sinteza Romani
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Epistola catre Romani are o varietate de referinte
privitoare la Duhul Sfant (referinte personale, referinte
mesianice, referinte etice si de evanghelizare, referinte
care tin de lucrarea de mantuire). Cele mai importante
mentiuni sunt prinse in capitolele 7-8, si se refera la
lucrarea Duhului de eliberare a credinciosului de sub
pacat si de sub lege, la lucrarea de innoire si de infiere a
celui credincios, la lucrarea de participare si cooperare cu
cel credincios in vederea trairii unei vieti de sfintenie.
Pavel foloseste multe expresii antitetice ca sa sublinieze
aceasta lucrare interioara a Duhului. Duhul este semnul
infierii si garantia viitorului: a invierii, a aratarii
(descoperirii) fiilor lui Dumnezeu.

EPISTOLELE 1 $1 2 CORINTENI

Ambele scrisori sunt adresate aceleiasi Biserici din
Corint, o biserica tanara, dezorientata cu privire la felul
in care grecii crestini trebuie sa traiasca intr-o metropola
pagana.

Membrii acestei biserici nu intelegeau diversitatea si
pluralismul in unitate din adunarile crestine, de aceea
credeau ca libertatea in Hristos le permite sa formeze
partide in Biserica; ei nu intelegeau moralitatea crestina
si vietuirea in césatorie, de aceea oscilau intre libertati
nepermise (libertinaj, incédlcarea limitelor de familie, flirt
si atingeri) si intre ascetism (evitarea casatoriei, usurinta
in divort); nu intelegeau valoarea darurilor spirituale si
ierarhia lor, modul in care ele trebuie folosite in Biserica
si apreciau mai ales darurile extatice, spectaculoase, pe
care le pretuiau si religiile grecesti (vorbirea in limbi,
minunile, profetia in extaz); nu intelegeau pe deplin
semnificatia cinei Domnului $i modul in care trebuia
luatd, nici nevoia de delimitare a crestinului fata de
templele idolatre si fatd de mesele de acolo; nu intelegeau
darnicia si cinstirea Domnului prin daruri de bunavoie,
ajutarea saracilor; nu intelegeau bine diferentele intre
legaimantul Vechiului Testament si cel al Noului
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Testament, etc. Confruntat cu toate acestea, Pavel
raspunde nelamuririlor avute de credinciosii din Corint
si subliniaza importanta unei intelegeri si a unei trairi
corecte, in dragoste, a plinatatii Duhului Sfant.

1 Corinteni

Epistola 1 Corinteni incepe prin a aborda rolul Duhului
Sfant in predicarea si intelepciunea crestina (1-2),
discuta apoi rolul Duhului in viata de sfintenie personala
si in Biserica (3-7), si are un punct culminant in discutia
despre importanta si modul corect de folosire a darurilor
spirituale in slujirea din Biserica (12-14); in final, Pavel
subliniaza ca Duhul Sfant si lucrarea lui sunt esentiale
in realizarea si intelegerea invierii (,tratatul” despre
inviere din 1 Corinteni 15).

1-2 predicarea si intelepciunea crestina

La inceputul epistolei 1 Corinteni, Pavel trateaza
relatia dintre intelepciunea lumii si intelepciunea lui
Dumnezeu. El afirma astfel ca existd doua feluri de
intelepciune, wuna mintald, omeneascd, specifica
dezbaterilor filosofice (,unde este inteleptul veacului
acestuia?”), si o alta intelepciune, de alt gen, care pare un
fel de nebunie pentru oameni, dar este, de fapt, o gandire
profunda, puternica, intelepciunea lui Dumnezeu (1Cor.
1:17-25). In acest context, Pavel precizeazi ci predicarea
sa a fost intemeiata pe dovezile Duhului si pe puterea lui
Dumnezeu, nu pe intelepciunea omeneascéa (1Cor.2:4).

Pavel deschide apoi un subiect foarte interesant,
subliniind ca prezenta Duhului Sfant in credinciosi este
garantia revelarii gandurilor lui Dumnezeu catre noi.
Dumnezeu ne descoperda gandurile Sale adéanci prin
Duhul care sondeaza totul, deoarece Duhul are acces
chiar si in partile cele mai adanci ale gandirii lui
Dumnezeu (1Cor. 2:10). Duhul Sfant este singurul care
are acces la tainele lui Dumnezeu (1Cor.2:11). Aici e o
asemanare intre Duhul lui Dzeu si duhul omului care, la
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randul sau, are acces la gdndurile adanci ale omului. La
fel si in 1 Corinteni 6:19. Intelegerea planurilor lui
Dumnezeu cu omenirea este posibilda din cauza ca
oamenii credinciosi au primit Duhul lui Dumnezeu, nu
duhul lumii (1 Corinteni 2:12).

Limbajul Duhului si subiectele sale au o natura
speciala, de aceea atunci cand se vorbeste despre Duhul
Sfant este nevoie de o acordare a discursului: este nevoie
de un discurs cu termeni adecvati, cu conceptie bazata pe
revelatie, nu cu termeni profani, bazati pe gaindirea
omeneasca. Altminteri, esecul este total, deoarece omul
natural, nespiritual nu percepe lucrurile Duhului (1
Corinteni 2:13, 14, 15).

3-7 sfintenia personala si a Bisericii

In sectiunea despre sfintenie, 1 Corinteni 3:16-17
introduce tema cladirii, a Templului: crestinii sunt
Templul lui Dumnezeu, un spatiu sacru, al inchinérii,
locuit de Duhul Sfant. Tema este continuata, dar pe alt
palier, in 6:19. Daca in 3:16 toti crestinii sunt Templul lui
Dumnezeu, locuit de Duhul Sfant, in 6:19 trupul fiecarui
crestin este (un) Templu al Duhului Sfant. Cele doua
perspective sunt complementare, vorbind si despre
comunitate si despre individ, despre inchinare si despre
resedinta divina in fiinta omeneasca.

1 Corinteni 5:3 reprezinta un fel de paranteza, Pavel
asigurandu-i pe corinteni ca, in discutarea problemelor
etice si in deciziile de disciplinare, a fost si el prezent
langa ei ,in Duhul” (sau ,in duhul”; in 5:4 este cu
siguranta duhul lui Pavel).

Duhul Sfant este, apoi, agentul, mediul sfintirii si
indreptatirii noastre, in Hristos (1Cor. 6:11). Este un
paralelism aici intre numele lui Isus si Duhul Sfant,
ambele aparand la dativ, en to onomati Iesou Hristou, si
en to pneumati tou theou.

Incurajarea la o viatd etici, sfantd, face apel la
argumentul potrivit caruia cel se lipeste de Isus, este un
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singur duh cu El (Duh sau duh? Interesanta paralela:
cine se uneste cu Isus este un singur duh cu el, iar cine se
uneste cu o prostituata este un singur trup cu ea,; 1Cor.
6:16-17).

Vorbind despre casatorie, in intreg capitolul 7, Pavel
subliniazd in final, in sectiunea despre divort si
recasatorire, ca sfaturile sale au o greutate aparte,
pentru ca si el are Duhul lui Dumnezeu (1Cor. 7:40).
Expresia face aluzie la pretentiile altor invatatori care
incercau sa il conteste.

12-14, teologia darurilor spirituale

1 Corinteni 12:1 oferda un adevarat titlu de carte: peri
de twn pneumatikwn, ,despre cele spirituale”. Ceea ce
urmeaza in 12-14 este un fel de mic tratat despre Duhul
Sfant si darurile sale, in vederea slyjirii in Biserica.

Pavel, la fel ca Luca si Ioan, subliniaza de la inceput
relatia dintre Duhul Sfant si Isus: oricine il recunoaste
pe Isus ca Domn, vorbeste de la Duhul Sfant, si oricine il
respinge, nu are Duhul Sfant (1 Corinteni 12:3). Aceasta
inseamnad, din nou, cd a vorbi despre darurile Duhului
Sfant inseamna a recunoaste mai intai de toate domnia
lui Isus Hristos in Biserica si in lume.

1 Corinteni 12:4-11 desfasoara wun paralelism
interesant cu Efeseni 4:1-16, unde este vorba, de
asemenea, despre darurile slyjirii in Biserica, dar daca in
Efeseni datatorul darurilor este Isus — iar Duhul asigura
unitatea, aici darurile par sa fie impartite de Duhul
Sfant (slyjirile sunt impartite de Domnul Hristos, iar
lucrarile de Dumnezeu Tatal).

Regula de baza este slujirea celorlalti, astfel
manifestarea (aratarea) Duhului se da la fiecare spre
folosul celorlalti (12:7). Darurile in sine acopera o arie
larga: comunicarea (discurs — logos despre intelepciune,
logos despre cunoastere), credinta, vindecarea, putere
pentru minuni, profetia, distingerea duhurilor, vorbirea
diverse limbi (diverse, genos, poate insemna i o referire
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la  popoare diverse), traducerea limbilor (sau
interpretarea lor). Duhul da darurile asa cum voieste , un
prerogativ personal si divin, in acelasi timp (12:11).

La fel ca in Efeseni 4, in 1 Corinteni 12:13 Duhul
asigura unitatea Bisericii prin unitatea experientei (dar
diversitatea darurilor): credinciosii au fost botezati in (en
heni pneumati) unul si acelagsi Duh, spre a forma un
singur trup, unul si acelasi trup (eis to hen soma), toti
sunt adapati din acelasi Duh (,scufundati” si ,adapati”
reprezintd termeni care trimit la imaginea botezului in
apa).

Referintele la Duhul Sfant reapar in 1 Corinteni 14,
dupa ce capitolul 13 a fost dedicat imnului dragostei, cea
mai bund cale si, probabil, cel mai mare dar pentru
crestin. Capitolul 14 este, se pare o discutie despre cum
nu ar trebui folosite darurile duhovnicesti. Astfel, in 14:2
se lanseaza termenul pneumati, ,prin duhul” (dativ de la
pneuma, decl. 3), care va reaparea de mai multe ori si in
1 Corinteni 14:12-16, traducerea avand solutii multiple
(prin duhul, prin Duhul). Pavel contrasteazia insa
rugidciunea, cantarea si binecuvantarea rostite cu
mintea, bine intelese, cu cele rostite prin practica ,in
duh” a corintenilor, adica rostite in ,limba” (cu sensul de
simba neinteleasd”). Din aceasta cauza, ambiguitatea
termenului pneumati in acest text ar trebui rezolvata, se
pare, prin traducerea cu ,d” mic, ,duhul”, ca referire la
duhul omului, nu la Duhul Sfant.

Un accent inrudit pare sa intervina si in 1 Corinteni
14:32, unde se spune ca interventiile spirituale ale
profetilor (in text: ,duhurile profetilor”, pneumata
profeton) sunt supuse profetilor, adicd nu spontane si
dezordonate, ci in randuiald si respect (supuse, cf.
hypotasso).

15, tratatul despre inviere

In capitolul 15, unul din principalele texte ale lui
Pavel despre inviere, limbajul despre duh apare in



TBNT 207

prezentarea invierii din 15:42-46. Conform acestui pasaj
existd doud trepte in dezvoltarea omului: una fizica,
sufleteasca (psuchikon) si una spirituala (pneumatikon).
Astfel, primul om (protos anthropos), Adam, a fost creat
ca sa devina un suflet viu (psuche zosa), dar ultimul
Adam - sau Adam cel eshatologic, al vremii sfarsitului
(eschatos Adam), adica Hristos, este un spirit generator
de viatd, inducator (aducator) de inviere (pneuma
zoopoion). Prin invierea lui Hristos, forta creatiei, a
restaurarii, s-a coborat in omenire, in persoana lui Isus
Hristos. De acum, omul nu mai este doar beneficiar al
vietii, ci, prin Hristos — reprezentatul sdu, este si sursa
de viata.

2 Corinteni

Epistola 2 Corinteni discutd lucrarea Duhului in
contextul noului legdmant in care slujesc apostolii si
evanghelistii si prin contrast cu legamantul cel vechi, al
Legii de pe Sinai, in care a slujit Moise (cap. 1-4).
Contextul general este cel de apiarare a apostoliei lui
Pavel fata de detractorii sai din Corint si din Ierusalim.

1 si 5, siguranta crestinilor si Duhul Sfant

Discutia despre noul legaméant si despre unitatea
Bisericii din primele capitole din 2 Corinteni include
doua versete faimoase despre Duhul Sfant.

2 Corinteni 1:22, ni-1 prezinta pe Duhul ca fiind acela
cu care Dumnezeu ne-a uns, ne-a pecetluit si pe care ni 1-
a dat ca arvuni — sau avans (arrabon) — al mantuirii. In
contextul din capitolul 1, versetul incheie o demonstratie
a apostolului Pavel despre seriozitatea planurilor sale de
vizitare a Bisericii din Corint, precum si despre pozitia
sigura pe care aceasta o are in planul de méantuire a lui
Dumnezeu. Cu alte cuvinte, prin aceste trei actiuni
(ungere, pecetluire, dar in avans), Duhul ofera siguranta
si stabilitate celor credinciosi.
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Pasajul din 5:5 reia tema sigurantei, aplicata de data
aceasta, temei invierii (stim, asadar, oidamen gar, 5:1).
Practic, 5:5 afirmd cd4 Dumnezeu ne-a creat pentru
inviere, ne-a destinat invierii, iar garantia acestui destin
este prezenta Duhului, darul in avans al Duhului Sfant
in noi.

3-6, Duhul si litera, Duhul si legamantul nou

Prezentand autoritatea slujbei sale de apostol, in 2
Corinteni 3:3 Pavel, printr-o comparatie neobisnuita, ii
aseamana pe crestinii din Corint cu o epistola de la
Hristos scrisa de apostoli cu Duhul lui Dumnezeu cel viu,
cu un mesaj al legdméantului nou, asa cum erau cele 2
table de piatra ale lui Moise, scris pe inimi insd, nu pe
piatra. Bineinteles, tema include si asemanarea
apostolilor, ca slujitori ai legaméantului, cu Moise,
mediatorul Legii de pe Sinai. Metafora a devenit imagine
celebra in cultura crestina si vorbeste intr-un mod nou
despre caracterul interior al lucrarii Duhului in crestin,
tema predilecta a lui Pavel.

Comparatia este dusd mai departe in 2 Corinteni 3:6,
unde apare contrastul dintre litera (Lege) si Duh (noul
legdmant Hristic). Litera (gr. gramma) ucide, dar Duhul
ds viatd. In 2 Corinteni 3:8, slujba legiméantului cel nou,
in Duhul, este mai glorioasa decat slujirea slavita a lui
Moise.

2 Corinteni 3:17-18, fiecare crestin se afla in prezenta
lui Dumnezeu asa cum se afla si Moise pe muntele Sinai.
Prezenta Duhului, adicd a Domnului, aduce libertate fata
de cerintele Legii iudaice, care, ca naframa pe chipul lui
Moise, acopereau adevarata realitate a revelatiei, adica
pe Hristos. Declaratia din 3:17 este surprinzatoare prin
tonul ei categoric si prin asocierea facutd, ,Domnul este
Duhul” care poate avea doud directii de interpretare
(Domnul este Duh? Duhul este Domn?). Partea a doua
versetului pare sa incline balanta spre prima varianta
(Domnul este Duh, cf. 1Cor. 15:46).
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2 Corinteni 4:13 afirma ca toti crestinii au acelasi duh
(sau Duh?) al credintei, care 1i conduce la marturisire cu
viu grai, conform Psa. 116:10.

In finalul seriei despre noul legdmant, 2 Corinteni 6:6
(lista 4-10) enumera Duhul Sfant, printre -calitatile
slujirii apostolilor.

11-13, invdtaturi finale si critici impotriva ereziilor

Pavel 1i critica pe corinteni ca erau cu usurinta gata sa
ii primeasca bine pe cei ce le predicau un alt Isus decat
apostolii, o altd evanghelie si care le promiteau ca pot sa
primeasca un alt Duh (2 Corinteni 11:4). Referinta poate
fi la alte daruri ale Duhului, sau un Duh Sfant cu alte
caracteristici decat cele pe care Duhul vestit de Hristos le
are, posibil unul care sa reflecte mai mult invatatura VT,
decat mesajul NT. Accentele de aici aduc aminte de tonul
vehement din Galateni 1-3, 6 si il determina pe Pavel sa
isi apere apostolia intr-un mod foarte radical.

2 Corinteni 12:18 vine si prezinta, prin contrast, faptul
ca apostolii si evanghelistii au actionat in acelasi fel, cu
aceeagi cinste si generozitate, necerdnd platd pentru
vestirea evangheliei si avand, deci, ,,acelasi Duh” (posibil
de tradus si ,acelasi duh”, adica aceeasi atitudine).

Ultima referintd face parte din doxologia din 2
Corinteni 13:13, formuld importantid pentru afirmarea
credintei intr-un singur Dumnezeu, triun: ,Harul
Domnului Isus Hristos si dragostea lui Dumnezeu si
partasia (participarea) Duhului Sfant (he koinonia to
hagious pneumatos), sa fie cu voi toti.”

Sinteza 1-2 Corinteni

Crestinilor din aceastd Biserica tanara, aflati inca sub
influenta vietii spirituale a religiilor pagane grecesti, pe
deoparte, si impresionati de pretentiile iudaizantilor, pe
de alta, Pavel le descrie lucrarea Duhului Sfant in cateva
domenii importante cum sunt accesul la intelepciunea
divina, nevoia de sfintenie personala, teologia inchinarii
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si a darurilor spirituale, intelegerea invierii si destinului
omenirii salvate, comparatia legdmantului nou cu
legamantul cel vechi de pe Sinai (comparatia apostolilor
cu Moise), avertiziri contra naivitatii religioase si a
imaturitatii in credinta.

Tema infierii, caracteristica epistolelor catre romani si
galateni, nu apare aici, dar accentul pe innoirea
interioara a crestinului prin prezenta si lucrarea Duhului
Sfant este clar prin faptul cd Duhul Sfant aflat in crestin
ii da intelepciune, il locuieste ca pe un Templu sfant, 1i da
libertate si autoritate, putere si siguranta cu privire la
destinul sau, il indeamna sa traiasca in sfintenie.

GALATENI

In aceastd scrisoare Pavel ii cearti pe credinciosii din
Galatia pentru indepartarea lor de evanghelia adevarata
si i confrunta pe iudaizanti. Pavel incearca sa le arate
Galatenilor ca nu pot amesteca viata prin Duhul si prin
credinta in Hristos cu viata bazatd pe ascultarea Legii.
Intoarcerea la Legea de pe Sinai nu le aduce nici un
avantaj, ci, dimpotriva, ii face sd cadd din har, le
starneste pornirile firii la pacat si cearta, la dispret unii
fata de altii si la diviziuni. Doar Duhul Sfant 1i invata sa
traiasca in unitate si sfintenie si le da puterea de a face
acest lucru.

3, Legea, credinta in Isus, si viata noud in Duhul

Capitolul 3 este capitolul interpelarii directe a
galatenilor, cu privire la schimbare gandirii lor. Pavel
face cateva precizari importante: Duhul — ale carui roade
ei nu le negau, a fost primit prin credinta in Hristos, nu
prin faptele Legii (Galateni 3:2). Ca urmare, nu avea nici
un sens sa se intoarca la Legea care nu a putut sa le
aduca darul Duhului si, cu atat mai putin era in stare sa
le aduca perfectionarea acestui dar.

Demonstratia acestei neputinte este intregita de
intrebarea retoricd din Galateni 3:3, unde Pavel arata ca
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aceastd viatd noud inceputd prin Duhul nu poate fi
finalizata sau desavarsita ,prin carne” (ori ,prin trup”;
adica prin ascultare de Lege, prin circumcizie si alte
reguli pentru trup; Cornilescu traduce ,prin firea
pamanteasca”, dar optiunea aceasta nu este foarte buna
aici).

Galateni 3:5 vine ca o paraleld, pana la un punct, la
3:2, si arata in cel fel au primit ei Duhul, initial, prin
auzirea credintei: prin minuni §i prin lucrari deosebite
intre ei, din partea lui Dumnezeu Tatél, si categoric nu
prin Lege (Galateni 3:5). Mai mult, faptul ca galatenii au
promisiunea Duhului reprezintd o extindere céatre
neamuri a promisiunii faicute de Dumnezeu lui Avraam,
la care avem acces prin credinta, prin Isus Hristos
(Galateni 3:14).

4, antiteza fiu — rob si confirmarea Duhului Sfant

Intr-o nota generald care aminteste de epistola citre
Romani, Pavel continua argumentul despre participarea
Duhului Sfant in viata credinciosilor, printr-o paralela
semnificativa, in Galateni 4:5-7, intre Isus, Fiul, si Duhul
Sfant.

Atat in 4:5 cat si in 4:7 Dumnezeu a trimis pe cineva
in vederea méantuirii oamenilor. Mai intai, in 4:5, se
aratd cd Dumnezeu l-a trimis (exapesteilen, de la
exapostello) pe Fiul sau, nascut din femeie, nascut sub
Lege (doua trasaturi importante: Isus este Mesia nascut
din fecioara, intrupat, deplin om, si a venit fiind nascut
ca evreu, sub legadmantul Legii), ca sa realizeze doua
obiective importante: sa 1i rdscumpere pe cei ce erau sub
Lege (exagorazo: a rascumpara un sclav, in piata fortei de
munci), si sd le dea o noua calitate, infierea (huiotesia;
Fiul, huios, da ca dar infierea, huiotesia, adica adoptarea,
calitatea de fiu), o noua relatie cu Dumnezeu, in loc de
supunerea fata de Lege, ca rob al Legii.

Galateni 4:6 prezinta apoi o cauzalitate interesanta, o
relatie importanta care descrie motivele venirii Duhului



212 TBNT

Sfant: el vine din cauza ca suntem fii. Dumnezeu l-a
trimis (exapesteilen) pe Duhul Fiului sdu, care striga
inlauntrul nostru ,Tatd” (adeverind, astfel, calitatea de
fiu a celui credincios); 4:7 subliniaza ca este vorba despre
doua calitati aflate in contrast: cea de fiu si cea de rob,
prima inlocuind-o pe cea de a doua, specifica
legamantului Legii. De asemeni, fiii se mai deosebesc de
robi, intr-o privinta, prin faptul ca au parte de mostenire.

Galateni 4:29 apare in concluzia sectiunii 4:21-31 care
ilustreaza contrastul dintre pozitia de fiu si cea de rob,
facand apel la Geneza, la contrastul dintre Isaac si
Ismael, dintre Sara si Agar, dintre muntele Sinai si
Ierusalimul paméantesc, pe deoparte, si Ierusalimul
ceresc, pe de cealaltd parte (o alegorie, 4:24). Pavel
incheie ilustratia explicAnd cad cel nascut dupa Duhul
(kata pneuma), adica crestinul, este persecutat de cel
nascut dupa trup (kata sarka), adica de iudeu, asa cum
Isaac a fost persecutat de Ismael.

Contrastul implicd de fapt trei termeni teologici,
anume, kata penuma (dupa Duh), kata sarka (dupa trup),
si kata epangellia (dupa fagaduintad), care subliniaza
contrastul intre tipurile de nastere avute in vedere: Isaac
s-a nascut fiind promis lui Avraam si Sarei prin Duhul,
ca unul ce va asigura descendenta mesianica, iar Ismael
s-a nascut normal, omeneste, fara a fi fost promis in
vreun fel deosebit, care sa includd un destin spiritual
aparte.

La fel este si cu crestinii, cei ce cred in Isus devin fii
conform unei promisiuni speciale, prin Duhul, prin
credintd, iar cei ce nu cred in Isus, chiar daca sunt fii din
punct de vedere omenesc, adica iudei, evrei, frati dupa
trup cu Isus, oameni din poporul lui Dumnezeu, nu
participa la promisiuni, nici la vreo mostenire spirituala
(aici exista un oarecare ecou din Romani 8, unde se spune
ca nu oricine este nascut din Israel, este Israel).

Argumentul lui Pavel este extraordinar de puternic si
extrem de polemic. Practic, in termeni moderni, el spune
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ca iudeii sunt noii arabi, care il resping pe crestini, asa
cum vechii arabi, de la Ismael incoace, i-au respins pe
evreii nascuti din Isaac. Conform Galateni 4, crestinii
sunt adevaratul Isaac.

5-6, rodul vietii conduse de Duhul Sfant

Cei ce se indeparteaza de Hristos, cautidnd dreptatea
(neprihanirea) prin ascultarea de lege, au cdzut din har,
pe cand crestinii asteaptd néddejdea neprihanirii, prin
Duhul, prin credinta (5:4-5; pneumati, la dativ
instrumental). Cadderea din har mentionata in acest
verset (tes charitos exepesate), nu este o pierdere a
mantuirii, ca atare, cAt mai degraba este o pierdere a
situatiei favorabile in care primeau maéantuirea in dar,
prin credinta, deoarece galatenii doreau acum sa castige
dreptatea prin fapte, nu sa o primeasca in dar.

Sectiunea 5:16-26 este celebra, fiind dedicata
discutérii opozitiei dintre trup (carne, sarx, posibil si ,fire
paméanteasca”, . fire péacatoasd”) si Duh (pneuma) si
prezentarii rodului fiecaruia.

Sectiunea incepe cu un indemn direct la traire
(umblare) prin Duhul, fard implinirea poftei trupului
(5:16). Dorinta sau tanjirea celor doua se afla in antiteza
(carnea pofteste impotriva Duhului, iar Duhul impotriva
carnii, 5:17). Cine este condus de Duhul, nu se afla sub
jurisdictia Legii, Legea nu poate decat aproba aceasta
stare, nu are ce judeca impotriva unui astfel de om (5:18).

Faptele carnii sunt expuse in 5:19-21. Prin contrast,
rodul Duhul lui este expus intr-o alta lista, 5:22-24.
Indemnul din 5:25 leag viata in Duhul de purtarea buna
in Duhul: dacd avem viatd prin Duhul, sd ne si
comportam prin Duhul. Apare, astfel, o componenta
personala, de ascultare individuala de Duhul.

Comportamentul duhovnicesc este explicat mai
departe, in capitolul 6, prin incurajarea blandetii in
relatii si indreptarea celor cazuti (6:1) si prin invatarea
principiului cauzalitatii spirituale: cine seamé&na in



214 TBNT

carne, in instincte pacéatoase, va culege putregai din
aceasta carne, iar cine seamana in Duhul, va secera viata
vesnicd din Duhul (6:8). In particular, in ultimul indemn
Pavel vizeaza darnicia galatenilor fatd de invatatorii si
pastorii lor.

Sinteza Galateni

In Galateni, Duhul Sfant este tratat aldturi de nevoia de
credinta si alaturi de teologia trupului (a ascultarii de
carne, sarx). Intrucdt invatitorii falgi incercau sa-i
intoarca pe galateni la Lege, Pavel le arata ca tocmai in
VT se afla si radacinile promisiunii unei indreptatiri prin
Duhul Sfant, anume ale promisiunii date lui Avraam si
copiiilor sai.

Rdmane memorabild comparatia cu Fiul care da
infierea, in timp ce Duhul da confirmarea launtrica a
infierii.

Dincolo de aceasta privire in interiorul vietii
crestinului, Galateni dezvolta mult teologia care arata ca
bucuria, minunile, darurile, caracterul nou si armonia
comunitatii de crestini sunt, in intregime, rodul Duhul
Sfant, in timp ce intoarcerea la Lege nu face decat sa
starneasca faptele carnii, ale firii, de care crestinii ar face
bine sa se delimiteze. Apare, in felul acesta, un accent
mai mare pe comunitatea Bisericii, nu doar pe viata
personala de ascultare de Duhul Sfant.

EFESENI $1 COLOSENI

Cele doua scrisori inrudite tematic scrise de Pavel din
inchisoare dezvolta mai ales temele unitatii Bisericii si a
importantei intelepciunii divine in intelegerea méantuirii
si in lupta impotriva ereziilor. Epistola catre efeseni este
mai bogata in referinte privitoare la Duhul Sfant, decat
cea céatre coloseni, in ambele teme.

Efeseni
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Efeseni este o scrisoare care se ocupa, in general, de
incurajarea unitéatii dintre iudeii crestini si credinciosii
dintre neamuri, in Biserica

Sfatuirea lui Pavel are, astfel, un fel de punct culminant
in Efeseni 4:1-5: ,pastrati unitatea Duhului prin legatura
pacii”; ,existd un singur trup [adica, o singura Biserica]
si un singur Duh”.

Temele unitéatii si ale mantuirii sunt tratate impreuna,
strans legat. Mantuirea tuturor este confirmata si
asigurata prin pecetluirea cu Duhul Sfant cel promis
(1:13-14; 4:30). Duhul este semnul proprietatii si
siguranta viitorului, arvuna méantuirii (similar si 2
Corinteni 1:22, 5:5).

Si iudeii si neamurile au calea deschisa la Tatal, prin
acelasi Duh (Ef. 2:18). Dupa cum se intelege, aceasta
apropiere este deschisa prin jertfa lui Isus si ulterior
acestei jertfe, Isus fiind piatra din capul unghiului (2:20;
temelia invataturii sunt profetii si apostolii, caci lor le-a
descoperit Duhul taina lui Dumnezeu, cf. 3:5, anume,
faptul ca si iudeii si neamurile sunt un singur trup si au
acces la fagaduinta promisiunii, prin Hristos).

Si iudeii crestini si crestinii dintre neamuri formeaza
impreuna o casa, un templu al lui Dumnezeu (2:22; cf. si
1 Corinteni). Conform Efeseni 4:4, este un singur trup si
un singur Duh, o singura nadejde.

Lucrarea interioara a Duhului este subliniata in
Efeseni 3.16 (intariti in omul launtric), ca o conditie a
trairii in dragoste, in Bisericia. Tonul devine mai etic in
Efeseni 4:23, unde crestinii sunt sfatuiti sd se innoiasca
in duhul mintii lor prin imbrécarea cu omul nou, sfant, si
prin dezbracarea de omul vechi, pacatos (4:22-24).

Tot etice sunt si indemnurile din Efeseni 5:18 (,fiti
plini de Duh, nu de vin”) si in Efeseni 6 unde este
prezentatd armura victoriei crestine, sabia Duhului fiind
cuvantul (6:17), crestinii fiind invitati s& roage mereu
prin Duhul Sfant (6:18).
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Tema trairii duhovnicesti apare si indirect, in Efeseni
1:17, unde Pavel se roaga ca efesenii sa primeascd un
duh de intelepciune si de revelatie, de cunoastere.

Corespondentul lumii spirituale sfinte este dat de
duhul care lucreaza 1in cei neascultatori (2:2), si de
duhurile rautatii din locurile ceresti (6:12), impotriva
carora crestinul trebuie sa poarte armura victorioasa din
Efeseni 6.

Coloseni

Epistola catre Coloseni are mult mai putine referinte la
Duhul Sfant, decat Efeseni si in general, acestea sunt
legate de viata Bisericii, in relatii si in inchinare.

Astfel, in salutérile introductive Pavel remarca
dragostea colosenilor in Duhul (1:8; asa cum l-a anuntat
Epafras) si se roaga pentru pricepere spiritualda a
colosenilor (1:9, sofia kai sunesei pneumatike). Tot
adjectivul apare si in Coloseni 3:16 atrage atentia asupra
nevoiei unei inchinédri frumoase cu psalmi, imnuri, ode
duhovnicesti (psalmois, humnois, odais pneumatikais).

Sinteza Efeseni si Coloseni

Desi tematica si vocabularul sunt apropiate, Efeseni si
Coloseni dau un loc diferit invataturii despre Duhul
Sfant. In ambele epistole este luatd in discutie calitatea
comuniunii si a Inchinarii in Biserica, dar, iIn mod
deosebit, Efeseni descrie unitatea in mantuire si chemare
a iudeilor gi a nemurilor, nevoia unei vieti biruitoare prin
Duhul impotriva ispitelor si a duhurilor rautatii, avand
categoric mai multe referinte despre Duhul Sfant decat
epistola catre coloseni. Este interesant ca tema unitatii,
tratata in Efeseni, il face pe Pavel sa scrie mai mult
despre Duhul decat tema evitari ereziilor, tratata in
Coloseni. Intr-un contra-exemplu, 1 Ioan vorbeste despre
expunerea si evitarea ereziilor (deosebirea duhurilor) si
face, in acelasi timp, si destul de multe referiri la Duhul
Sfant.
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FILIPENI

In aceastd scrisoare a nadejdii si a slujirii, Pavel isi
exprima speranta ca va iesi din inchisoare si ca le va mai
fi de folos celor credinciosi prin slujire, dupa cum 1fi si
indeamna sa-si traiasca cu bucurie viata pentru Domnul,
chiar daca trec, deocamdata, prin incercéri. Scrisoare are
elemente clare autobiografice si chiar testamentare si o
hristologie foarte dezvoltata.

Mai intai, Pavel isi marturiseste bucuria in Filipeni
1:19, ca evanghelia lui Hristos este predicata, chiar daca
unii o vestesc din invidie sau cu gand rau. El este sigur
cad situatia 1i va fi favorabila (se va intoarce spre
mantuirea lui), prin rugéaciunile Bisericii si prin ajutorul
Duhului lui Isus Hristos (foarte posibil, Pavel se refera
aici la eliberarea din inchisoare). Atentia este atrasa,
bineinteles, de formula ,,Duhul lui Isus Hristos”, ceea ce
indica felul nou in care Duhul incepea sa fie numit, prin
apel la persoana lui Hristos, inteleasd ca persoana
diving, egald cu Dumnezeu Tatl. Incepand cu anii 60 se
putea vorbi, deci, despre Duhul lui Dumnezeu si Duhul
lui Isus Hristos.

Filipeni 1:27, face apel ca Biserica sa fie unita intr-un
duh (este posibila si traducerea cu majuscula ,Duh”, si
cea cu litere mici ,duh”).

Tema unitatii, prezenta si in Efeseni si Coloseni, apare
si in Filipeni 2. In mod special, 2:1 aminteste unitatea in
Duhul, care, ca si celelalte trasaturi, are la baza modelul
lui Hristos (2:5-11).

In cadrul respingerii invititurii iudaizantilor, Pavel
subliniazd cd acei credinciosi sunt cei cu adevarat
circumcisi, pentru ca ei slujesc in Duhul lui Dumnezeu si
se lauda in Hristos, nu in carne (Filipeni 3:3; ca si in
Galateni, aici, ,carne” inseamna ,trup”, ,reguli pentru
trup”, adica o referintd la Lege, la inchinarea de la
Templu). Slyjirea in liturghiile de la Templu este, astfel,
pusa in contrast, cu slujirea lui Dumnezeu in Duh, un fel
de ecou la Ioan 4 (inchinarea adevarata se face ,in Duh si
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adevéar”; polemica despre cirmcumcizie aduce aminte de
Galateni si Romani).

Sinteza Filipeni

Pavel isi vede viata condusd de Duhul Sfant si, in mod
deosebit, nadajduieste ca eliberarea sa sa i fie asigurata
de interventia Duhului. Ceea ce il preocupa este unitatea
Bisericii in Duhul si, de asemenea, considera ca
adevarati inchinatori, adevéaratii circumcisi, sunt
crestinii care se inchind in Duh si isi iau lauda de la
Dumnezeu.

151 2 TESALONICENI

In aceste doui epistole cu destinatar comun, Pavel d&
raspuns unei Biserici confruntate cu probleme etice si cu
neclaritati despre revenirea lui Isus. Tesalonicenii au
primit Evanghelia vestita cu puterea de la Duhul Sfant,
cu bucuria care vine de la Duhul Sfant (1 Tes. 5:6). Pavel
le spune sa nu intoarca rau pentru rau si sd nu stinga
Duhul (1 Tes. 5:19, 21). Contextul este un context de
indemnare si incurajare pentru trairea unei vieti etice si
in armonie cregtina.

Pavel noteaza de la bun inceput ca evanghelia a fost
vestitd celor din Tesalonic nu doar cu cuvinte, ci cu
putere, cu Duhul Sfant, cu dovezi (1 Tes. 1:5; cf. 1 Cor. 2).
Cuvantul a fost primit ,cu bucuria Duhului Sfant”, o
experientd deplind a mantuirii (1 Tes. 1:6; cf. famenul
etiopian, dupa botez, a plecat plin de bucurie pe drumul
spre casa, Fapte 8).

Baza eticii crestine, a moralitatii, a sfinteniei sexuale,
a cinstei in afaceri este ascultarea de Dumnezeu, cel care
ne da Duhul Sfant (1 Tes. 4:8). Cu alte cuvinte, prezenta
Duhului trebuie sa il sensibilizeze pe cel credincios la o
viata de sfintenie.

Porunca ,nu stingeti Duhul” din 1 Tes. 5:19, pare sa fie
in conexiune cu urmatoarea porunca ,nu dispretuiti
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profetiile”; cu alte cuvinte, mesajul inspirate de Duhul
trebuie ascultate cu atentie.

In final, desi nu se refera la Duhul Sfant, 1
Tesaloniceni 5:23 aduce in discutie vestita triada
antropologica, viziunea trihotomicd a lui Pavel despre
om: trup, suflet, duh (conceptia dihotomica, specific
ebraic4, il concepea pe om ca format din douéa parti: trup
si duh; parte materiala si parte spirituala; aici Pavel pare
influentat de gandirea greceasca).

2 Tesaloniceni cuprinde foarte putine referinte la
Duhul Sfant. In 2 Tesaloniceni 2:13 apare, totusi,
invatatura alegerii crestinilor pentru mantuire, prin
sfintirea Duhului si prin credinta in adevar.

Colateral, in 2 Tesaloniceni 2:2, apare o avertizare ca
sa nu fie nimeni tulburat de duhul sau cuvantul vreunui
om care ar spune ca Isus ar fi si revenit.

Sinteza Tesaloniceni

Duhul Sfant este cel care participa la chemarea noastra
la credinta, care ne da putere pentru o viatd noua,
bucurie, indemn la moralitate, sfintire si credinta. El
trebuie tratat cu respect, cu ascultare, altfel crestinii pot
bloca, pot impiedica lucrarile Duhului.

1512 TIMOTEI I TIT

Scrisorile pastorale au fost scrise, cel mai probabil, in
pauza dintre cele 2 intemnitari ale lui Pavel, intre anii
62-66 (1 Timotei, Tit), iar 2 Timotei este o scrisoare
testament, scrisa din timpul ultimei intemnitari, in anii
66-67 (2 Timotei). Foarte similare in stil si continut, 1
Timotei si Tit se refera la organizarea Bisericii intr-o
perioada de influenta distructiva din partea invatatorilor
falsi, in Efes (1 Timotei) si in Creta (Tit), foarte
aseméanator in efecte cu ceea ce se intampla in bisericile
din Galatia.

In 1 Timotei 3:16, un imn drag lui Pavel, cu asemanari
cu Romani 1:1-2 si 1 Corinteni 15.1-11, Duhul este cel
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care l-a dovedit drept pe Isus (I-a confirmat sau l-a
indreptatit, foarte probabil prin inviere). Pavel se refera,
din nou, la participarea Duhului la dovedirea lui Isus ca
ales si drept (neprihénit), teologia lucrarii, a mortii si a
invierii lui Isus.

Cea de-a doua referinta, 4:1, afirma cd Duhul
avertizeaza constant ca vremurile din urma aduc o racire
marcantd a credintei, urmata de erezii si invataturi
demonice. Avertizarile pot fi cele cuprinse, in general, in
Scripturi, despre vremea sfarsitului, sau avertizari care,
in vremea apostolici, putea veni si intr-un mod mai
direct, prin profeti si evanghelisti.

In 2 Timotei 1:7, Pavel il incurajeazi pe Timotei
aducadndu-i aminte ca a primit un duh de putere,
dragoste si pricepere, nu un duh de timiditate. Desigur,
aici se poate pune intrebarea ce inteles are expresia
,duh”: este vorba de Duhul Sfant sau de duh ca atitudine,
sau ca stare psihologica?

Expresia care se refera mai direct la Duhul Sfant se
gaseste in 2 Timotei 1:14. Conform acestui pasaj Timotei
este sfatuit sia péazeasca ,lucrul acela care 1 s-a
incredintat” (chemarea la slujire sau adevarul
invataturii, etc.), prin ,Duhul Sfant care locuieste in noi”.
Adevarul locuirii Duhul Sfant in crestin reafirma teologia
din marile scrisori teologice ale lui Pavel (Romani, 1-2
Corinteni, Galateni).

Foarte interesant, apoit, este Tit 3:4-7 (5), care afirma
cd ,El ne-a mantuit prin spalarea nasterii din nou si a
reinnoirii facute de Duhul Sfant pe care l-a revarsat din
belsug asupra noastra prin Isus Hristos, Mantuitorul
nostru, pentru ca noi sa fim facuti drepti prin harul Sau
si s4 devenim mostenitori...” (TSB). Lucrarea Duhului
este descrisd prin asociere cu simbolul apei (spalarea
nagterii din nou; limbajul ,revarsarii”) si subliniaza
participarea Duhului la aplicarea méantuirii in viata celor
ce cred in Isus. Scopul acestei revarsari si spalari este
exprimat in 3:7, ca sa devenim drepti si mostenitori ai
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vietii vegnice. De asemeni, se pare ca in spatele acestui
verset se afla gsi imaginea nuntii iudaice, mai precis
aluzia la spédlarea miresei 1inainte de ceremonia
casatoriei.

Sinteza epistolele pastorale

Practic, in aceste scrisori Pavel nu construieste o teologie
foarte complexda a Duhului Sfant, dat fiind numérul mic
de referinte. El mai ales prezinta ganduri care si-au facut
loc si in alte epistole ale sale (Duhul 1-a confirmat pe Isus
in dreptatea sa, Duhul locuieste in noi, Duhul ne
innoieste, Duhul ne dd& wun duh de indrazneald).
Precizarile privitoare la participarea Duhului in
mantuirea si sfintirea noastra arata insa ca subiectul
este mereu de actualitate pentru Pavel si pentru cititorii
sai.

CONCLUZII LA CORPUSUL PAULIN

Pavel scrie despre Duhul Sfant in anii 50-60, in
contextul in care s-au format multe noi biserici in
imperiul greco-roman. Problematica sa acopera probleme
legate de aceasta noua situatie, anume invatatura despre
darurile Duhului Sfant, despre identitatea crestina a
noilor credinciosi (noi Temple ale Duhului Sfant; fii ai lui
Dumnezeu, in care Duhul dad marturie si confirma
infierea), despre unitatea si diversitatea Bisericii, despre
autoritate apostolici in invatatura (,si eu am Duhul
Sfant”), despre viata noua a crestinului, traitad in
plinatatea Duhului.

Pavel trateaza numeroase alte subiecte insa, legate de
Duhul Sfant. Astfel, el se raporteaza foarte polemic la
invatatorii iudaizanti si discuta rolul si actiunea Duhului
in relatie cu rolul si actiunea Legii.

El accentueaza lucrarea interioara a Duhului Sfant in
cel credincios (plindtate, roade, intelepciune), dar si
componenta liturgicid si de comunicare intre persoane
(vorbire duhovniceasca, cantari duhovnicesti, etc.),
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prezenta Duhului in viata comunitétii. In mod deosebit,
Duhul Sfant este invocat ca fiind acela care asigura
unitatea Bisericii (1-2 Corinteni; Efeseni).

El tine cont si de lupta crestinului — la nivel etic,
general, si la nivelul ispitirii si al impotrivirii fata de
ispitele celui rau (calduzirea Duhului, sabia Duhului,
indemnurile — cugetarea Duhului).

Pavel leaga imaginea si subiectul Duhului Sfant si de
imaginea invierii. Conform lui Pavel, invierea ne
cuprinde intr-o paranteza, intre invierea lui Isus si
invierea noastra, ambele prin aceeasi putere a lui
Dumnezeu. Duhul sfint este agentul invierii lui Isus
(Romani 8:11) si agentul invierii noastre (Filipeni 3:21).
Invierea pune in evidentd o noud definire spirituald a
omului, atat a trupului sau (trup duhovnicesc), cat sia
fiintei sale spirituale propriu-zise (viata spirituald prin
Hristos, aseméanare cu Hristos care este un Adam nou,
un duh datator de viata; cf. 1 Cor. 15).

Duhul Sfant la Pavel este legat, in mod natural, si de
misiune si de mantuirea neamurilor, a paganilor. Acest
lucru este dezbatut in Romani 15, Galateni 3, Efeseni
1,4. Neamurile sunt incluse in poporul nou al lui
Dumnezeu cu drepturi egale cu credinciosii dintre evrei.

Lucrarea Duhului este o caracteristicd esentiald a
Noului Legdmant, care este in mod fundamental un
legamant spiritual, insotit de o glorie spirituala, specifica
(Romani 7, 2 Corinteni 3). Se poate observa cad Duhul
Sfant este amintit des de Pavel ca agent, ca instrument
al mantuirii, prin jertfa lui Hristos, pe care il confirma
prin inviere, si prin impartasirea victoriei lui Hristos in
viata crestinului. Iata cateva exemple: Duhul Sfant
sfinteste; 2 Tesaloniceni 3:1, 1 Corinteni 6:11, Romani
15:16; revelatia vine prin Duhul Sfant: Efeseni 3:5, 1
Corinteni 2:5; vorbirea profetica si cea in limbi vine de la
Duhul Sfant: 1 Corinteni 12:3; Dumnezeu ne spala, ne
indreptéateste in numele lui Hristos, prin Duhul Sfant: 1
Corinteni 6:11.
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Spre deosebire de Luca, care foloseste mai des expresia
,plin de Duhul Sfant”, Pavel subliniaza cd Dumnezeu ne
da Duhul Sau (sau il revarsa peste noi): 1 Tesaloniceni
4:8, 2 Corinteni 1:22, 5:5; Romani 5:5, Galateni 3:5,
Filipeni 1:19; crestinii primesc Duhul Sfant: 1 Corinteni
2:12, 2 Corinteni 11:4, Galateni 3:2,14 Romani 8:15;
crestinii au Duhul Sfant: 1 Corinteni 2:16, 7:40, Romani
8:9. Totusi, si Pavel foloseste expresia ,plini de Duhul
Sfant” de cateva ori (cf. Ef. 5:18).

Limbajul folosit de Pavel in descrierea Duhului Sfant
este foarte personal — si, in acelasi timp, trinitarian.
Duhul Sfant este conceput ca o persoana prin tipul de
actiuni pe care le intreprinde si prin legatura care o are
cu Hristos si Tatal. Duhul cerceteaza toate lucrurile: 1
Corinteni 2:10, Romani 8:11; Duhul cunoaste mintea sau
gandul lui Dumnezeu: 1 Corinteni 2:11. Duhul invata pe
credinciosi Vestea Bunéa: 1 Corinteni 2:13. Duhul
locuieste in credinciosi: 1 Corinteni 3:16, Romani 8:11, 2
Timotei 1:14, 1 Corinteni 6:19. Duhul implineste, face
toate lucrurile in noi: 1 Corinteni 12 :11. Duhul da viata
celor care cred: 2 Corinteni 3:6. Duhul suspiné, se roaga
din launtrul nostru: Galateni 4:6. Duhul ne conduce in
calea spre Dumnezeu: Galateni 5:18. Duhul da marturie
impreuna cu duhul nostru: Romani 8:16. Duhul doreste
sau pofteste impotriva carnii: Galateni 5:17. Duhul ne
ajutd in slabiciuni: Romani 8:26,27. Duhul lucreaza
pentru binele nostru: Romani 8:28. Duhul intareste pe
credinciogi: Efeseni 3:16. Duhul este intristat: Efeseni
4:30. Duhul energizeaza, produce anumite lucrari: 1
Corinteni 2:6,11. Duhul da viata: 2 Corinteni 3:6 (iar in
Romani 8:11, Tatal da viata). Duhul mijloceste: Romani
8:26 (iar in Romani 8;34 Hristos mijloceste). Dumnezeu il
trimite pe Fiul Sau si, la fel, pe Duhul Fiului Sau, in
Galateni 4:5-6. Duhul Sfant locuieste in credinciosi ca
intr-un Templu, cf. 2 Corinteni 6:16, 1 Corinteni 3:16, o
paralela la Ezechiel 37:27.
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Duhul Sfant este implicat in proclamarea Evangheliei
in mai multe feluri (cf. 1 Tesaloniceni 1:5-6). Duhul este
prezent in bucuria si minunile care insotesc predicarea
Evangheliei (Galateni 3:2; cf. 1 Corinteni 1:18-25). Duhul
Sfant este Duhul prin care s-a dat Scriptura: 1 Corinteni
2:6-16. Duhul Sfant da credinta, inspira la credinta: 2
Corinteni 4:13. Duhul Sfant este implicat in convertire:
Efeseni 1:13- 14, Tit 3:5.

sDuhul” sau ,Duhul Sfiant” este un nume pentru
Duhul Sfant al lui Dumnezeu, asa cum Hristos este un
nume pentru Isus Hristos, o eticheta general folosita de
Pavel. In scrierile pauline se pot intalni cu valoare
echivalenta mai multi termeni, cum sunt Duhul, Duhul
Sfant, Duhul lui Dumnezeu, Duhul lui Hristos (1
Corinteni 2:10-14, Romani 8:1-27, cf. Romani 8:9).
Echivalenta acestor termeni arata relatia similara dintre
Duhul Sfant gi Tatal si Fiul, apartenenta Duhului la
Sfanta Treime, relatiile dintre persoanele divine in
cadrul Sfintei Treimi.

Duhul Sfant in Epistola catre evrei

Contextul Epistolei cédtre evrei se aseamana cu cel al
Epistolei catre galateni, dar eroarea crestinilor din
aceastd comunitate pare mult mai serioaasa. Galatenii
erau crestini care incercau sa impace credinta in Isus cu
Legea, dar in Evrei, cititorii sunt iudei crestini (posibil si
prozeliti, credinciogi veniti la iudaism mai intai, dintre
neamuri), care sunt ispititi sa-1 paraseasca pe Hristos cu
totul si sd se iIntoarcd definitiv la Lege, la sistemul
jertfelor din VT, deoarece nu li se pare ca Isus are ceva in
plus sau mai bun decéat Legea.

De aceea, autorul foloseste un argument detaliat,
elaborat, explicand cititorilor ca Isus este mult superior
Legii (ingerilor, liderilor si patriarhilor ca Avraam,
Moise, Aaron, Levi, jertfelor si preotilor), si ca o parasire
a lui Isus nu poate insemna decat un regres, o intoarcere
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la ceva ineficient, lipsit de orice viitor si, chiar mai mult,
la o perspectiva de pedeapsa si nimicire vesnica.

Textele referitoare la Duhul Sfiant sunt 7 la numar,
anume Evrei 2:4, 3:7, 6:4-6, 9:8, 9:14, 10:15, 10:29. In
mod interesant, pneumatologia epistolei catre evrei are
un caracter intermediar in cadrul teologiei NT, fiind
plasata, dupa cum se poate constata, intre pneumatologia
evangheliilor sinoptice (Marcu-Matei), plus cea a
corpusului lucan, pe deoparte, si pneumatologia a lui
Pavel, respectiv a lui Ioan, pe de cealalta.

Mai intai, se poate detecta prezentarea Duhului Sfant
in calitate de persoana divind care inspirda Scripturile
(3:7, 10:15), textele din VT fiind Psa. 95 si 40. Tema
inspiratiei Scripturilor o tema géasita si in evanghelii, in
cuvantarile lui Isus. Se poate remarca, in acest context,
faptul ca teologia Epistolei cétre evrei este intens
marcata de teologia mesianicid a lui David, din Psalmi.
Autorul aplica cititorilor sai avertizari sau declaratii din
Psalmi pe care le vede extrem de actuale pentru
generatia sa.

O alta referinta care pare sa poarte ecoul unor
declaratii din evangheliile sinoptice se afla in Evrei
10:29, unde apare o avertizare cu privire la pedeapsa ce
va fi primita de acela care il calca in picioare pe Fiul lui
Dumnezeu si il batjocoreste pe Duhul harului (pneuma
tes charitos enubrisas). Apropierea acestui text de
avertizarea data de Isus impotriva blasfemiei fata de
Duhul Sfant (hula impotriva Duhului Sfant) este destul
de transparenta.

Pasajul din Evrei 2:4 face o legatura interesanta,
implicita, cu teologia din Faptele Apostolilor, atragand
atentia cd Dumnezeu confirma mesajul apostolilor cu
semne, puteri, minuni, cu darurile Duhului Sfant.
Termenul ,confirma” sau ,atesta” (sunepimarturountos),
avea conotatii legale. Apare o confirmare in serie:
mesajul lui Isus este confirmat de apostoli, iar mesajul
apostolilor este confirmat de Dumnezeu prin semne, in
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final Scriptura fiind cea care atesti toata aceasta serie
(cf. R. Gheorghiti; s-ar putea spune insa, nu neaparat
din Evrei, ca si Scriptura este confirmatid de Dumnezeu,
prin Duhul, prin istorie, etc.).

Invatiatura caracteristici despre Duhul Sfant, din
Evrei, apare insa in pasaje cum sunt Evrei 6:4-6, 9:8,
9:14.

Capitolul 6 discuta o situatie grava, aproape imposibil
de contemplat: cei care s-au facut partasi, asociati,
parteneri Duhului Sfant si totusi au cazut (adica, l-au
parasit pe Hristos), este imposibil sa mai fie adusi la
pocainta (6:4). Termenul ,partasi”, ,asociati” (metochoi)
poate fi echivalentul nasterii din nou, din Duhul, similar
termenilor din Ioan si Pavel, dar ar putea sa insemne si
un parteneriat mai putin intens decidt mantuirea, unul
referitor la participarea in viata Bisericii. Oricum, in NT
termenul metochoi, apare cu precadere in zona scrierilor
lui Pavel si ale asociatilor sai (Luca 5:7, 2Cor. 6:14, Ef.
3:6, 5:7, Evr. 1:9, 3:1, 3:14, 6:4, 12:8), fiind folosit cu
diverse grade de apropiere si cu conotatii atat pozitive,
cat si negative (parteneri de pescuit — in Luca,
parteneriat nepotrivit intre crestini si necrestini in 2Cor.
6:14, parteneriat intre evrei si neamuri la promisiunile
lui Hristos in Ef.3:6, parteneriat nepotrivit intre
credinciosi si cei neascultatori de Dumnezeu — in Ef. 5:7,
superioritatea lui Mesia fata de partenerii sai de slujire —
umani sau angelici, in Evr. 1:9, parteneriat in chemarea
cereasa — in Evrei 3:1, parteneri impreuna cu Hristos, in
Evr. 3:14, parteneri cu Duhul Sfant in Evr. 6:4, parteneri
sau asociati in suferinta ori disciplinare in Evr. 12:8).

In Evrei 9:8, se afirméa ci Duhul arati c4, atata vreme
cat existau doua camere — in cortul inchinarii (sau in
Templu), nu a fost indicat sau deschis drumul spre
Sfanta Sfintelor (a doua camerd, unde era chivotul),
adicd, spre mantuire, spre prezenta lui Dumnezeu.
Textul este interesant, deoarece, aici Duhul vorbeste prin
Scripturd, dar poate si existe o aluzie cid Dumnezeu
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poate vorbi prin arhitectura templului (aratata, e
adevarat, tot in Scripturd), sau implicit prin formele de
inchinare ale VT si NT.

Evrei 9:14 atrage atentia ca Isus s-a oferit jertfa prin
Duhul cel vesnic, si tot prin acesta, sangele lui Hristos ne
curatd constiinta de faptele moarte, ca sa slujim lui
Hristos. Intr-un mod surprinzitor, aici se afirmi
participarea Duhului la moartea lui Hristos si la
eficacitatea jertfei sale (de unde, pana aici, se stia mai
ales despre participarea Duhului la intruparea lui Isus,
la minunile sale, la aducerea aminte a cuvintelor sale,
etc.). S-ar parea, deci cd nu doar Isus este Domnul
Duhului (impreuna cu Dumnezeu Tatél, de la care Duhul
purcede si este trimis prin Fiul si din pricina Fiului, cf.
Max Turner), ci si Duhul este, uneori, cel ce are
precedenta sau coordoneaza lucrarea Domnului (lucrand,
deci, cu anumita autoritate langa si prin lucrarea
Domnului).

Duhul Sfant in epistolele 1-2 Petru, Iuda, Iacov

Desi nu la fel de mult ca epistolele lui Pavel, cele doua
epistole 1-2 Petru au cateva lucruri importante de spus
despre Duhul Sfant. Mai intai, se afirma cid Duhul este
un Duh al sfintirii celor credinciosi (1 Pet. 1:1-2).
Formula din 1 Petru 1:2 este in mod expres trinitara,
ceea ce indicd maturitatea teologicd a scrierii si
caracterul timpuriu al acestei teologii trinitare (,alesi
dupa prestiinta lui Dumnezeu Tatal, prin sfintirea facuta
de Duhul, spre ascultare si spre stropirea cu sangele lui
Iisus Hristos”).

Apoi, 1 Petru aminteste cd Duhul este duh al
proorociei (1 Pet. 1:11) care il vestea mai dinainte pe
Hristos, intr-un fel care si pentru ingeri era surprinzator.
In 1 Petru 4:14 Duhul Sfant este prezentat intr-o imagine
de tip Exod: cine este batjocorit pentru Hristos, este
fericit, pentru ca Duhul Sfant, Duh al slavei, se odihneste
peste cei credinciosi asa cum se odihnea altadata peste
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cortul intalnirii, cand Israel era in pustie. In 2 Petru se
afla o singura referinta la Duhul Sfant, dar una absolut
remarcabilda: Duhul Sfant este cel care a inspirat
Scriptura, care i-a condus pe oameni in scris, caci Biblia
nu a fost scrisd prin voia oamenilor, ci au vorbit de la
Dumnezeu, prin Duhul Sfant (1:21).

Epistola lui ITuda se aseamana cu 2 Petru la continut,
dar are invitituri specifice despre Duhul Sfant. In mod
specific, versetele 19-20 se refera la oamenii care traiesc
in pofte si n-au Duhul (pneuma me echontes), sunt
oameni care se bazeaza pe viata fizica, pe intelectul si
instinctele lor (psuchikoi). In contrast cu acestea, Iuda i
indeamna pe credinciosi sa se roage prin Duhul si sa fie
ziditi sufleteste pe credinta preasfanta.

Intr-un mod interesant, epistola lui Iacov nu
mentioneaza Duhul Sfant in nici un pasaj. Aceasta poate
duce la doua concluzii: 1. Epistola lui Iacov este scrisa
foarte devreme cand teologia Duhul Sfant nu era bine
dezvoltata, sau 2. Epistola lui Iacov reprezintia o
predicare timpurie, evreiascd, posibil de orientare
levitica, preoteasca, mai degraba decadt de orientare
fariseica (fariseii erau mai carismatici, cf. Pavel). In cele
din urma, desigur, existd un singur motiv
necontroversabil: Iacov nu a fost inspirat sa scrie despre
acest subiect si o astfel de temad nu intra in sfera
preocuparilor sale din aceasta epistola.

Concluzii despre pneumatologia NT

La sfargitul acestei treceri in revista a invataturii despre
Duhul Sfant in NT este binevenita o privire de ansamblu.
S-au putut observa, astfel, cdteva nuante teologice
specifice cu privire la Duhul Sfant, la scriitorii NT. Ele
exprima diverse perspective, accente si teologii despre
Duhul Sfant si permit sa se vada si o anumita dispunere
istorica a acestor preferinte sau intelegeri.
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NUANTELE TEOLOGICE ALE PNEUMATOLOGIEI NT

Evangheliile sunt dominate de imagini si metafore
preluate din Geneza, precum si din restul VT, dintre care
multe sunt de factura mesianica. Se simte insa trecerea
la o noua descriere, cu noi detalii semnificative, prin
aplicarea acestor imagini sau referinte la persoana lui
Isus, la moartea si invierea Lui. Evangheliile observa
legatura speciala dintre Isus si Duhul, care este la fel de
importanta ca si legatura dintre Isus si Tatal. Viata lui
Isus are un rol important in inceperea unei noi ere a
manifestarii Duhului Sfant (Duhul aduce judecata, il
glorifica pe Isus, 1i asistd pe crestini in viata lor de
credinta, in persecutie).

Faptele Apostolilor arata lucrarile Duhului Sfant,
inceputul noii perioade, adicd a vremii sfarsgitului care
debuteazd prin marturii clare despre Isus si despre
venirea Duhului peste toti cei credinciosi. Epistolele vin
cu raspunsuri si lamuriri la intrebari clare, sau cu
observatii tangentiale, ocazionale, despre Duhul Sfant.
Ele dovedesc cd lucrarea Duhului Sfant era greu de
inteles pentru Biserici, dar era fundamentala pentru ele,
in ansamblu, si pentru fiecare crestin, individual. Duhul
Sfant aduce mantuirea, innoirea, da daruri, ne asigura
de calitatea de fii ai lui Dumnezeu, da viata nouai,
asigura slujirea in noul Legdmaéant, asigura o legatura
nemaiintalnitd intre Dumnezeu si oameni. Biserica
asteaptd impreuna cu Duhul Sfant venirea lui Hristos.
Duhul este un Duh al comunicarii evangheliei, al unitatii
Bisericii, al unirii cu Dumnezeu, al asigurarii unui viitor
vesnic binecuvantat. Lucrarea Duhului Sfant apare ca
una profund interioara, Duhul Sfant este dinamic, se
investeste in relatii si aduce echilibru si armonie, bucurie
in viata crestinului.

PNEUMATOLOGIA NT IN PERSPECTIVA ISTORICA

Se observa un paralelism interesant intre Luca, Ioan si
Pavel (posibil, datorata intalnirii acestora gi a
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interactiunii lor in cadrul scolii de la Efes). Ei sunt uimiti
de superactivitatea Duhului Sfant in epoca de dupa
invierea lui Isus (un semn al epocii sfarsitului, al unei
eshatologii realizate, un semn al depéasirii granitei
istorice dintre evrei si neamuri pagane, in ce priveste
mantuirea).

Pavel isi pastreaza aproximativ aceleasi invataturi si
puncte de interes in ce priveste Duhul Sfant de la inceput
(Galateni, 1-2 Tesaloniceni) pana la sfarsit (Efeseni, 1-2
Timotei, Tit). In mijloc sunt cuprinse marile epistole
teologice (Romani, 1-2 Corinteni). Probabil ca el gi-a
definitivat perspectiva asupra Duhului Sfant in perioada
petrecuta in Arabia, de la bun inceput. Ceilalti autori (1-
2 Petru, Iuda) au interese comune cu sinopticii (Duhul e
Duhul inspiratiei Scripturii, al profetiei, al vietii sfinte).
Epistola catre Evrei dovedeste o pneumatologie foarte
apropiata de cea a lui Pavel.

Toti autorii NT amintesc de lucrarea Duhului Sfant si
ii recunosc rolul dar nu toti 1i acorda aceeasi importanta
in scrierile lor. Triada Ioan-Luca-Pavel a fost inspirata sa
intre in detaliu in ce priveste Duhul Sfant si lucrarea Sa
si iInvatatura lor este foarte importantd pentru
intelegerea vietii crestine, a puterii ei de expansiune.
Plinatatea Duhului Sfant este marca crestinismului si
subliniaza deosebirea dintre Legdméantul nou, al lui
Hristos, si Legadmantul cel vechi, de pe Sinai.



4. TEOLOGIA BIBLICA S| ANTROPOLOGIA NT

Intelegerea fiintei omenesti din perspectiva revelatiei
prin Scriptura si prin Isus Hristos (la care putem adauga
lectiile generale ale istoriei) are o importantd enorma in
motivarea gi viziunea despre viata a fiecarui crestin.

In general, antropologia ca stiinti
observi si interpreteazi viata sociald | Intruparea
si culturald a oamenilor, integrand | luilIsusa
datele existente despre om si societate | modificat in
(date biologice, psihologice, etnice, mod esential

culturale, etc.) intr-o teorie unitars.? 31 fclelﬁmtlv
Ce spune Biblia despre om este, atele -
antropologiei.

deci, un subiect de antropologie
biblici si nici un compendiu de
teologie nu o poate evita. In
particular, Noul Testament, aduce o lumina specificd in
intelegerea omului si a lumii sale, agsa cum Dumnezeu isi
reveleaza planul in istorie, in persoana lui Isus. De fapt,
aici se afla si caracterul special al antropologiei din NT:
ce se poate spune despre om, avand in vedere intruparea
Fiului lui Dumnezeu? S-ar putea vorbi, asadar, de o
persepectiva antropologica a VI74 gi despre o perspectiva

73 D. Richardson, Vegnicia din inimile lor. Dovezi uluitoare ale
credintei intr-Unul Dumnezeu Adevarat in sute de culturi ale
lumii, trad. D. Pop si K. Bojan, Operation Mobilisation: 1996; P.G.
Hiebert, Anthropological Insights for Missionaries, Grand Rapids,
MI: Baker Houser, 1985.

74 Th.W. Overholt, Cultural Anthropology and the Old Testament,
Guides to Biblical Scholarship, Minneapolis, MA: Fortress, 1996.



232 TBNT

antropologicd a NT75, In continuare, s-ar putea spune ci
in NT apar doua tipuri de antropologie: una deductiva,
narativa, si o alta, discursiva, explicativa, in care ni se
descopera adevaruri esentiale despre fiinta omeneasca
mantuita prin har.

Antropologia autorilor sinoptici

Printre lucrurile fundamentale precizate de autorii
sinoptici se afla descrierea societitii evreiesti de la
inceputul secolului XX, precum si impactul deosebit al
invataturii si  vietii mantuitorului Isus Hristos.
Antropologia evangheliilor sinoptice este, astfel, legata de
nevoia generald a omului de méantuire si de impactul
coborarii lui Isus in istoria umana. Evangheliile sinoptice
comunicé, in general, urmatoarele adevaruri:

e Afirmarea valorii vietii omenesti, care este mai de pret
pentru Dumnezeu decat existenta plantelor si a
animalelor: Matei 6:26-30; 10:29-31.

e Afirmarea valorii vesnice a sufletului omenesc si a nevoiei
de eticd. Etica inaltd (adica sfintenia) este o conditie
majora pentru intrarea in viata vesnica: Matei 5:27-32;
privirea si gandirea lipsite de curatie (ochiul care te face
sa cazi in pdcat, mana care te face sa cazi in pacat) pot fi
semne ale unei vieti neinnoite de Dumnezeu. Matei 16:26,
Marcu 8:33-37, 9:43-47: viata vesnica este absolut
pretioasa, cf. Luca 9:25.

e Afirmarea unei relatii speciale a omului cu trupul sau:
spiritul sau are prioritate si determina actiunile trupului,
sau semnificatia lor. Cf. Marcu 7:14, 15: omul nu poate fi
murdarit decat de ceea ce vine din induntrul lui. Existenta

75 B. Malina, The New Testament World: Insights from Cultural
Anthropology, Atlanta, GA: John Knox Press, 1993; H.I. Kingsbury,
»~New Testament Anthropology and the Claim of an Ethnographer's
Voice”, Dialectical Anthropology, Volume 22, Number 1, March
1997, 79-93(15); Springer; B.J. ,Reading with Anthropology:
Exhibiting Aspects of New Testament Religion”, Biblical Theology
Bulletin, Nov. 2008.
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lui spirituala decide curatia sau necuratia lui. Ascetismul in
sine nu are valoare, dar poate fi o optiune acceptabila, cf.
Matei 11:18-19: Domnul Isus nu incurajeaza o viatd de
ascetism ca masurd a calitatii trdirii religioase, dar nici nu
respinge o astfel de viatd. Nu o transforma intr-o regul3,
ci i recunoaste valoarea (este foarte posibil ca El insusi sa
fi fost subiectul discutiei, in mod implicit). Exista un
contrast intre ndzuintele spirituale si nazuintele trupesti:
Matei 21:41 si Marcu 14:38: duhul poate fi plin de ravna
dar carnea este neputincioasa. Trupul este slab dar de la
duh se asteapta mai mult. Invierea Iui Isus, semn al
reabilitarii omului, este o inviere in trup, nu doar in duh,
cf. Luca 24:39: Domnul Isus dovedeste ca a inviat,
lasandu-Se atins; un duh nu are oase si carne.

Omul este o fiinta sociala si relatiile interumane sunt
foarte importante ca expresii ale unei vieti mantuite. Isus
e gata sa lege relatii deosebite cu vamesii si cu pacatosii
pentru a-i aduce in Impdratia lui Dumnezeu, si in acelasi
timp, El vede calitdti reale in acesti oameni, dispretuiti de
farisei si de carturari: Matei 11:19, 21:31.

Omul are responsabilitate sociald in comunitatea (Matei 5-
7): ca sa trdiasca in blandete, ajutor, fara insulte, curdtie
si dedicare in viata de familie (in sexualitate), apdrarea
adevarului, iubirea vrajmasului.

Omul este creat pentru o relatie speciala cu Dumnezeu.
Viziunea Domnului Isus despre om pune accent pe relatia
Tata - Fiu. Dumnezeu asteapta ascultare din partea
omului: Matei 19:16, Luca 17:10. In existenta lui, omul
depinde de Dumnezeu (de ex.: rugaciunea ,Tatdl nostru”
- painea de zi cu zi, Matei 6:11). Exista anumite relatii
dintre noi si Dumnezeu care aratd harul Lui: prietenie
(Ioan 15:15); mai mult, filiatie (relatia de ascultare este
modificata intr-o relatie de prietenie si filiatie).

Relatiile sociale includ nu numai diversele categorii sociale
dar si rezolvari specifice ale relatiilor femeie - barbat,
adult - copil, tanar - varstnic. Desi Isus trdieste intr-o
societate de tip patriarhal, construita pe valorile VT (citite
adeseori insd prin prisma unor consideratii traditionale,
subiective), arata cu autoritate divina ca femeile nu sunt
mai prejos de barbati, inaintea lui Dumnezeu (nici copiii
fata de adulti, s-ar putea adauga). Astfel:
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Hristos se intrupeaza prin femeie, conform profetiei din
Geneza.

Ingerii se descopera Iui Zaharia si losif, dar si Mariei si
Elisabetei.

Domnul Isus vindeca copii, atat la cererea tatilor cat si a
mamelor lor: fiul vaduvei din Nain, fiica siro-feniciencei, fiica
lui lair, etc.

Hristos vindeca pe soacra lui Petru.

In slujirea Lui, Mantuitorul este ajutat de femei: Marta, Maria,
loana, etc. Ele sunt prezente si la ihmormantare lui Isus,
impreuna cu Nicodim.

Femeile sunt primele carora Isus li se aratd dupa inviere,
pentru ca ele au venit primele sa continue pregétirile de
inmormantare (imbalsamare).

Cand Domnul Isus este dus la cruce, femeile sunt cele care
deplang tratamentul dur la care a fost supus si condamnarea
la moarte, i lor li se adreseaza Isus cu un mesaj special.
Isus, ca si VT, invata ca mamele trebuie respectate la fel ca i
tatii.

Isus prezinta date inedite despre relativitatea sexualitatji
umane: la inviere oamenii vor fi ca ingerii si nu va mai exista
procreere (Isus, totusi, nu spune ca nu va mai exista casatorie
sau familie, restransa sau largd). Repartizarea pe sexe §i
functionalitatea ei asa cum o cunoastem azi nu va dura
vesnic, ci reprezintd un mod de socializare care va fi inceta
sau va fi inlocuit cu forme noi de manifestare (aceste forme
noi, posibile, de manifestare a sexualitdtii nu inseamna ca vor
nega sexualitatii ci, mai degraba, expresiile ei, funciiile ei
personale si sociale). In orice formé a existentei sale, omul
are parte de atentie maxima din partea lui Isus, fie ca este
barbat, femeie, copil, tAnar, sau om in varsta.

Isus vorbeste si cu cei tineri (loan, tanarul bogat, fata lui lair)
si cu cei in varsta (Nicodim, soacra lui Petru, etc.), si cu evreii
si cu Neamurile.

Evanghelia mantuirii are un caracter international (Mat.
28:18-20).
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ANTROPOLOGIA LUI MARCU

Antropologia lui Marcu este legatd de dinamica romana a
evangheliei sale. Conceptia sa despre om este prezentata
in termeni dinamici, care subliniaza interventia regala,
divina a lui Isus. In acelasi timp, Isus este prezentat intr-
o serie de evenimente care atrage atentia asupra lucrarii
sale ca rob a lui Yahveh, obed Yahveh, care face lucrarile
lui Dumnezeu (cf. Isaia 48).

ANTROPOLOGIA LUI MATEI

In afara acestui trunchi comun al antropologiei sinoptice,
se pot pune in evidentd si elemente specifice fiecarei
evanghelii.

O prima caracteristica a evangheliei lui Matei este
viziunea lui asupra genealogiei lui Isus, Matei 1:1-17 (un
interes impartasit cu Luca, 3:23-38). Identitatea
mesianica a lui Isus este afirmata de Matei prin probarea
descendentei avraamice si davidice, printr-o codificare
numerica de tip rabinic, prin trei serii de cate paisprezece
generatii, paisprezece fiind numéarul numelui lui David).
Asadar, lista din Matei 1 este concentrata pe istoria lui
Israel si valoarea descendentei masculine (sunt amintiti
preponderent barbatii care sunt socotiti parintii cei mai
de seama; exista doar patru mentiuni de femei, ca mame
ale fiilor lor: Tamar, Rahab, Rut, Bath-gseba). Informatia
implicita data de Matei este ca la iudei avea importanta
aceasta genealogie, si ca, intr-adevar, Isus are dovezile
care 1i atestd nmesianitatea, chiar si biologic,
corespunzand, astfel, cu profetiile VT. Interesul in
implinirea profetiilor este mai general, in Matei, si se
observa in multe texte (1:2, 2:5, 2:15, 2:17, 4:14, 8:17,
12:17, 13:35, 21:4, 26:56, 27:9, 27:35).

In valtoarea evenimentelor legate de nasterea lui
Mesia, Matei arata neprihanirea lui losif, ca pe o calitate
a mediului in care va creste Isus, pentru ca losif este
gata sa divorteze de Maria, pe ascuns, atunci cand crede
ca au fost calcate juramintele de castitate (el este si drept
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si delicat, nedorind sa arunce vina pe Maria, si lasand ca
acuzatia sa cada asupra sa), si renunta la idee doar
atunci cand Dumnezeu insusi intervine, vorbindu-i intr-
un vis sa nu plece. Se confirma, astfel, ca in Israel traiau
diverse comunitéti cu diverse standarde, unii departe de
Dumnezeu, altii in sfintenie si cautadnd voia lui
Dumnezeu.

Matei continua cu tabloul societéatii iudaice la nasterea
lui Isus, aratand cd a fost intAmpinata cu evenimente
fericite (vizita magilor) dar si cu evenimente tragice
(uciderea pruncilor, refugierea lui losif gi Maria in Egipt,
Mat. 2). Portretul epocii continud, astfel, prin ilustrarea
relatiilor culturale si sociale ale epocii. Prezenta magilor
indica caracterul international al importantei lui Mesia,
precum si legaturile diplomatice si culturale pe care
Ierusalimul le avea cu popoarele inconjuratoare. Irod ii
primeste bine pe magi. Viata politicA complicata si
tensiunile existente rdbufnesc insa in uciderea pruncilor
si In refugiul lui losif si Maria, impreuna cu Isus, in
Egipt. Ideea ca omenirea pacitoasa respinge omul
providential, gasita si in Geneza si in Exod (cf. Noe, Iosif,
Moise) apare, astfel, cu claritate si in evanghelia dupa
Matei si este un simptom general in relatia om -
Dumnezeu.

Cu precadere, omul apare la Matei ca o fiinta etica si
religioasa, care traieste sub incidenta Legii (cf. Mat. 5-7,
predica de pe munte, despre etica imparatiei lui
Dumnezeu; 13: predica din barcd, despre parabolele
imparatiei, 18: predica despre iertare si poticnire, despre
relatiile impdaratiei, etc.). In acest context, Isus vine si
impuna un cod etic suprem, o raportare corecta fata de
oameni si de Dumnezeu. Matei afirma, astfel, caracterul
esential etic, nomic (nomos - lege) al naturii umane.®

76 Principiul este preluat de multi alti ginditori. De exemplu,
Augustin, intre péarintii Bisericii, apoi, mai tarziu Kant, intre
filozofi, au afirmat prezenta si complexitatea unui univers moral,
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Prezenta Legii nu este insa, pur si simplu, prin ea insasi,
o garantie pentru viata etici. In Matei iudeii il resping pe
Isus, in timp ce ei continua sa tina la propriile lor legi.

Astfel, Matei el acorda un loc deosebit problemelor de
comunitate (mustrare, pocaintd, consiliere in privat,
judecata inainte adunarii, iertare, evitarea ocaziilor de
jignire sau de cadere, cf. Mt. 13; 18). Comunitatea are un
caracter important, iar Biserica este o comunitate vie,
poporul lui Dumnezeu. Evanghelia dupa Matei arata ca
aceastd comunitate are nevoie de etici, de veghere
reciproca, de slujire reciproca, de respect reciproc, de
ordine, de calitate teologicd (asteptari mesianice).
Raportarea oamenilor unii fata de altii este luata in
discutie in numeroase parabole (parabola robului
nemilostiv, Mat. 18; parabola talantilor, Mat. 25, etc.).

In mod deosebit, in cap. 23, Isus directioneazi sapte
acuzatii (,vai de voi”) cdtre comunitatea iudaica, in
special catre conducatorii ei: farisei si carturari (Mat.
23:13, 15, 16, 23, 25, 27, 28), criticAindu-i pentru felul in
care traiesc o viata ipocrita, pretinzand ca il cunosc pe
Dumnezeu, dar evitdnd ascultarea reala de El. Matei
accentueaza faptul ca iudeii ca natiune, prin liderii lor,
isi manifesta gresit teologia, respingdndu-l pe Isus ca
Mantuitor si Mesia.

Viata de comunitate este subliniatd si prin obiceiul
ascultarii de pilde si invataturi, care se desfasoara dupa
tipicul rabinic: Isus se foloseste de diverse situatii ca sa
le dea invataturi si pilde, iar ei il asculta ca pe un rabin —
si chiar il numesc Rabbi, invatator (23:7-8; 19:16-24). De

ordonat etic, in sinea omului. Pentru Augustin acesta reprezinta
imperativul etic intrinsec al omului (imperativul augustinian), iar
pentru Kant, o constructie fascinantd egalatd doar de maéretia
stelelor insesi — Hegel este chiar mai drastic, neentuziasmandu-e
inaintea exemplului cosmologic (F. Dalmayr, G.W.F. Hegel.
Modernity and Politics, MPT, xx; H. Blumenberg, The Genesis of
the Copernican World, MIT Press, 1987, 69-70).
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departe, Luca si Matei sunt cei care redau cele mai multe
parabole spuse de Isus.

Spre finalul epistolului fereastra socialda se deschide
din nou, odata cu complotul pentru crucificarea lui Isus.
Uciderea profetilor incomozi este o solutie la care Israel a
apelat des (23:29-39; 26:3-5, 47-50, etc.) si la care
apeleaza si in cazul Isus.

Aceleasi capitole ale discursului final al lui Isus, 23-25,
vin insd si cu o perspectivd antropologicd importanta,
referitoare la sfarsitul istoriei.. Astfel, in Matei 23:15-32
apare celebrul caz (imaginar) al celor sapte frati
casatoriti cu aceasi sotie; raspunsul Domnului este c4,
dupa inviere, modul de exprimare sociald a dragostei se
va schimba: oamenii nu se vor mai céséatori, ci vor fi ca
ingerii. Oamenii vor fi surpringi de ziua judecéatii in mod
asemanator cu surpriza de la venirea potopului, in
timpul lui Noe (Mat. 24:3-25). Poporul lui Dumnezeu
este, deci, o omenire in devenire, un popor pamaéntesc,
dar in transformare.

ANTROPOLOGIA LUI LUCA

Asemaéanator cu Matei (de la care probabil se si inspira),
Luca este interesat de nasterea si copilaria lui Isus.
Compozitia sa este insd mai elaboratd. Dacd Matei
prezenta o paralela implicita dintre Isus si Moise, Luca il
anunta pe Isus prin prezentarea mai intai a nasterii lui
Ioan Botezéitorul. Apare astfel o comparatie implicita
intre cele doua nasteri: despre Ioan se spune ca ,va fi
mare inaintea Domnului”, cd ,se va umple de Duhul
Sfant inca din pantecele maicii sale” si ca va lucra astfel
incat ,sa gateascd Domnului un norod bine pregatit
pentru EI” (Luca 1.15-17). Despre Isus se spune, prin
paralelism ca ,va fi mare si va fi chemat Fiul Celui
Preainalt; si Domnul Dumnezeu Ii va da scaunul de
domnie al tatalui Sau David. El va imparati peste casa
lui Iacov in veci, si Imparatia Lui nu va avea sfarsit.”
(Luca 1.32-33). Daca Matei il prezinta contextualizat pe
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Isus la poporul Israel, Luca il prezinta in perspectiva
globala, eterna: prin Isus, omenirea are un rege etern si,
implicit, va face parte dintr-o imparitie eterna a lui
Dumnezeu.

In prezentarea genealogiei lui Isus (Luca 3.23-38),
Luca urmeaza un plan diferit, parcurgdnd implicit si
invers generatiile, de la Isus la Adam, care este numit
Hul lui Dumnezeu” (denumirea este ambigua deoarece
se poate referi si la Adam si la Isus, care se afla in capul
listei; Isus este Fiul lui Dumnezeu ca Fiu intrupat, in
timp ce Adam poate fi doar ca fiu creat, in acelasi fel in
care toti oamenii sunt, prin Adam, fii ai lui Dumnezeu).

Aceasta listd genealogicd reuseste insa sid punéa pe
tapet problema relatiei omului cu Dumnezeu: o filiatie
capatata prin creatie, in nevoie de restaurare — in urma
pacatului, si in situatia de a fi ridicata la un nivel si mai
inalt prin interventia méantuitoarea a Fiului intrupat a
lui Dumnezeu (prin care devine o filiatie spirituala).

De fapt, antropologia lui Luca aduce in prim-plan, de
asemeni, si o altd problema importanta: plindtatea cu
Duhul Sfant. Atat evanghelia dupid Luca precum si
Faptele Apostolilor au teméa importanta relatia omului cu
Duhul Sfant: tot ce are importanta este facut intr-o stare
de plinatate in Duhul (expresia ,plin de Duhul” este
caracteristica lui Luca).

Asa cum s-a observat deja, existd doud directii
antropologice in Luca-Fapte si, in general, in NT: una
specifica, despre Isus ca om (ca Dumnezeu intrupat), si
una generald, despre omenire in ansamblul sdu. Ambele
directii sunt importante, intrucat ele informeaza atat
despre prezentul rasei umane, in nevoie de restaurare,
cat si despre idealul ei si viitorul ei, lucruri deduse din
viata si lucrarea méantuitorului Hristos Isus.
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Evanghelia dupa Ioan

Afirma cu mai mult curaj noua relatie dintre Dumnezeu
si om, omul nemaifiind rob, ci prieten (Ioan 15.15). Are
mai multa invatatura despre constitutia omului si relatia
lui cu Dumnezeu. Ioan 1.1-18: Isus este prezentat ca fiind
Omul prin excelenta, plin de har si de adevar; a fost omul
perfect, dar a experimentat slabiciunile si greutatile
vietii (sete, foame, oboseala etc.). Antiteza intre carne si
duh: duhul este viata, iar carnea nu foloseste la nimic. Se
observa dependenta lui Isus de Dumnezeu (Ioan 5.17,19;
5.43; 6.38). Ioan 7.17, 8.29: Domnul Isus nu vorbeste prin
autoritatea proprie, El lucreaza cat timp lucreaza Tatal,
face voia Tatalui, El este una cu Tatdl. Ca si in
evangheliile sinoptice, se observa dependenta omului de
Dumnezeu, dar care nu este inrobitoare, ci o dependenta
ca de la om la Creator (independenta de Dumnezeu
inseamna limitare). Domnul Isus este interesat de soarta
omului, vindecand, hranind multimile, inviindu-l pe
Lazar - intelege durerea, este gata sa se acomodeze in
dialog cu oamenii in functie de persoana (ex: cu Nicodim
vorbeste noaptea, cu femeia samariteanca la pranz). Isus
se Ingrijeste de mama Sa incredintdnd-o lui Ioan, dupa
inviere asculta cerintele lui Toma (20.27) si 1i vorbeste lui
Petru trecand peste necredinta si vinovatia lor.

Ioan raméane unul dintre cei mai curajosi apostoli prin
scrierile sale. 1 Ioan 3.2: “..acum suntem fii ai lui
Dumnezeu, dar ce vom fi nu s-a aritat inci...” In prezent,
omul este amintit ca anthropos, care inseamna om, fiinta
umana. Viata omului este caracterizatad prin urmatoarele
niveluri: carne si duh (carne - sarx; duh - pneuma), din
psuche (suflet), tradus din limba greaca si prin viata
mentald, intelectuald, chiar fizici. In limba greaca exista
si termenul zoe, viata in general, capacitatea de a fi viu,
un termen pe care loan il foloseste, de asemeni. Ioan are
o conceptie complexd, de tip grecesc, asupra omului,
conceptie reflectata in folosirea termenilor amintiti mai
sus.
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Trupul Domnului Isus este soma si sarx: organizare
intr-un complex biologic, nu doar in ceva ce are
substanta, corporalitate, dar nu ar fi deplin material
(Ioan 2.21, 19.38, 20.12). Duhul Domnului Isus este
pneuma (Ioan 13.21). In gandirea ebraici omul este
perceput ca suflet - nefes: care are trup (carne - basar) si
duh - ruah (o perceptie dihotomistad), iar in gandirea
greceasca omul este format din soma, sarx si psuche. Ioan
aminteste toate aceste trei componente astfel facilitand o
gandire de tip trihotomic.

ANTROPOLOGIA EPISTOLELOR

Schimbéand registrul, in comparatie cu Evangheliile,
conceptia despre om a NT este prezentati parcd mai
detaliat in epistole, pentru ca ele contin doctrine
explicite, prezentate discursiv.

CORPUSUL PAULIN

In discursul siu teologic, Pavel dezvoltd un vocabular
antropologic nuantat, referindu-se atat la comunitati
generale, la popoare, cat si la structura si viata
individuala a fiecarui om.
Viata individuala
In ceea ce priveste viata individuals si triirile omenesti,
apar des amintiti termeni cum sunt: psuche — suflet sau
viata, pneuma - duh, sarx — carne (trup de carne, ori
instincte), soma - trup, dar si alte imagini, referindu-se la
kardia — inim&; nous - minte, intelect, splagchna -
maruntaie (in Iintelesul de mila, indurare). Pavel
mentioneaza des si ideea de constiinta, sundeisis (cuget,
in traducerea Cornilescu), o componenta majora a vietii
sufletesti umane, deoarece ea intra in repede in dialog,
eventual contradictoriu, cu parerile si valorile adoptate
congtient.

Sufletul omenesc este prezentat de Pavel, de fapt,
printr-o familie mai larga de termeni, la cei mentionati
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adaugandu-se psuchikos (sufletesc, firesc, nespiritual),
precum si vointd — dorinta (thelema, boule), dorinta —
pofta (epithumia), suferinta (pathos), cf. Coloseni 3:23,
Efeseni 6:6, Filipeni 1:27, 2:2b), iar in legatura cu
pneuma, apare des termenul pneumatikos - duhovnicesc.
In general, Pavel nu suprapune cele dous notiuni, psuche
(emotii) cu pneuma (parte etica, spirituala, in legatura cu
Dumnezeu).

Sufletul, psuche, se poate referi la intreg omul in
ansamblul sdu (Romani 13:1, 1 Corinteni 2:14, 1
Tesaloniceni 5:23, Romani 11:3, Filipeni 2:30, unde
psuche inseamna si viata si suflet). Locul si lucrarea
Duhului sunt prezentate cu precadere in 1 si 2 Corinteni.
In 1 Corinteni 2:6 este vorba despre intelepciunea
duhovniceasci pe care o avem in noi, iar in 2:10-11,
despre felul in care aceastd intelepciune este
manifestatd. In 1 Corinteni 15:45: Domnul Isus este
singurul care poate da viatd duhovniceasca. 1 Corinteni
16:18 face distinctie intre duhul lui Pavel, ,,duhul meu”,
si ,,duhul vostru”, adica duhul corintenilor. In pasaje cum
sunt 2 Corinteni 2:13, 7:13, duhul omului e tratat ca
sediul personalititii omului. In pasajele din 2 Corinteni
7:1, 1 Corinteni 7:34: duhul omului e tot una cu
personalitatea lui si de aceea trebuie pastrat curat, cici
altfel se poate intina.

Inima, kardia, este un termen folosit de Pavel, si in VT
— de asemeni, cu referire la gandurile omului sau la
personalitatea si emotiile omului. De exemplu, in Romani
1:21 inima primeste un epitet — ,,inima fira pricepere”. In
Romani 1:24: poftele trupesti se nasc in inima; in Romani
6:17: inima poate fi ascultatoare sau neascultiatoare, in
Romani 10:10: cu inima crezi; in 1 Corinteni 4:5, 7:37:
inima este vointa omului sau sediul planurilor omului. In
2 Corinteni 3:3 inima este centrul vietii; in 7:2: inima
este sediul afectiunii, al sentimentelor, al milei. Galateni
4:6 aratd cd Duhul este trimis in inimé. In Efeseni 3:17
Hristos vine in inima omului prin credintd. In Coloseni
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3:16 pacea lui Hristos vine in inima omului. Asa cum s-a
amintit, in Filimon 7, 12, 20; 2 Cor. 6:12; 7:15; Col. 3:12;
Filip. 1:8; 2:1; Ef. 4:32 etc., nu numai inima este loc al
sentimentelor, ci indurarea sau bunatatea se exprima si
prin imaginea intestinelor sau a unui stomac bun, care
simte cu ceilalti — splagchna (Ef. 4:32, eusplagchna,
intestine bune).

Mintea, nous, este un concept grecesc care se refera la
lumea ideilor, a intelectului in care pot patrunde si
emotiile. Epistolele catre Romani si Corinteni aduc multe
precizari in ceesa ce priveste functionarea si innoirea
mintii celui credincios. Astfel, in Romani 1:28, mintea
poate ajunge sa decada din cauza neascultiarii. Romani
7:25 face distinctia intre minte si carne; lumea mintii
este o lume a dezbaterilor, a confruntarilor. Romani 12:2
aduce o porunca faimoasa: innoiti-va in mintea voastra,
nu va potriviti schemelor veacului acestuia: mintea
omului poate fi innoitd conform unei organizari noi (unei
scheme noi), ca sa urmeze alte paradigme, alti algoritmi.
Conform 1 Corinteni 2:16, mintea trebuie sa se
conformeze lui Dumnezeu. Iar 1 Corinteni 14:14 atrage
atentia ca slujirea crestina trebuie sa fie o slujire si cu
duhul si cu mintea; mintea este o poarti prin care
comunicam idei si ea trebuie sa fie sub controlul Duhului
Sfant (cf. alte texte: Romani 11:34, 2 Corinteni 4:4, 6,
Filipeni 4:7, etc.).

Probabil ca una din discutiile cele mai interesante
despre opozitia trup — duh, sarx — pneuma, care duce la
inlocuirea unei forme de viatd omeneasca (trupeasca) cu
o altd formé& (duhovniceascid), are loc in Romani 7-8.
Legea este buna (kalos, 7:16), este spirituala (nomos
pneumatikos; 7:14), dar omul este trupesc, carnal
(sarkinos). Omul poate primi cu mintea sa (nous) legea
lui Dumnezeu, dar legea pacatului si a carnii il impiedica
sd o asculte; iegirea din aceasta dilema se face prin
lucrarea Legii Duhului de viata (8:2).
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Pavel aduce subtil in prim-plan o tema interesanta,
aceea a nevoiei de decizie si ascultare a omului nou, de
colaborare a omului cu Duhul sfant. Tema este introdusa
printr-o serie de expresii in oglinda, cum sunt: trairea
kata sarka si trairea kata pneuma (,conform trupului” si
yconform Duhului”, fronema sarkos si fronema pneumatos
(,gandirea trupului” si ,gandirea duhului”), en sarki si en
pneumati (trairea ,in trup” si, respectiv, ,in Duh” — sau
»in duh”; ta tes sarkos si ta tes pneumatos (géndirea la
scele ale trupului” si, respectiv, ,cele ale duhului”).

Starea omului se schimba, potrivit epistolelor lui Pavel
— Romani, 1-2 Corinteni si Galanteni, si omul devine ,fiu
al lui Dumnezeu” (gandul este regasit si in corpusul
Ioanin si in Epistola cadtre Evrei), devine mostenitor,
Duhul fiind cel care ne inspira sa strigam ,Avva”, adica
»,lata” (Rom. 8:15).

Viata comunitara

Comunitatile ca atare sunt luate des in discutie de Pavel,
atat comunitéatile pagane si istoria lor (cum au degenerat
oamenii, prin idolatrie - Rom. 1:18-32; cum vor ajunge
oamenii in timpurile din urma - 2 Tim. 3:1-5), cat si cele
iudaice sau crestine, respectiv Biserica (Filip. 3:2-11 —
despre iudei si despre tineretea lui Pavel;, Rom. 9-11 —
despre Israel si destinul poporului evreu; 1 Cor. 11:17-34,
comportamentul crestinilor la cina Domnului; despre
comunitatile bisericilor: 1 Cor. 1:10-17 etc.; Gal. 1:6 etc.;
1 Tes. 1:2-10 etc.; despre reguli de inchinare si
comportament in Biserica si in afara ei: Tit 1-2; 1 Tim. 3,
5; 1 Tim. 2:10-15; 1 Cor. 6:1-13; etc.), relatii patroni-
slujitori (Eph. 6:5-9; Col. 3:22-25; Tit 2:9-10).

Relatia intre femei gi barbati se afla intr-o anume
stare de egalitate in scrierile lui Pavel (cf. Gal. 3:28; 1
Cor. 11:11-12; si chiar si 1 Cor. 7:3-4), dar este prezentata
si prin pozitii diferentiate in viata de familie si in viata
de biserica, atunci cand situatiile o impun (aceasta este o
o conceptie functionald, legatd de istoria creatiei si a
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caderii in neascultare fatd de Dumnezeu, care pune
problema unor diferentieri de slujire si autoritate, cf.
Efes. 5:21-33; Col. 3:18-19; 1 Tim. 2:8-15; 1 Cor. 11:3-16).

Rascumpararea prin Hristos face ca atenuarea si
disparitia temerii de moarte sa modifice si
comporamentul etic — social al celui credincios. Astfel, 1
Corinteni 15 da fundamentul unei trairi principiale,
sfinte, tocmai prin faptul cd mantuirea este adevarata,
iar invierea celor credinciosi este sigurd. Intr-un alt
exemplu, 1-2 Tesaloniceni sunt cele mai explicite epistole
pauline cu privire la evenimentele care precedda a doua
venire a lui Isus. Pavel afirma transformarea prin inviere
a fiintei omenesti: i1 vom intdmpina pe Domnul in
vazduh, pe nori, in momentul revenirii Sale (1 Tes. 4:15-
17; 5:1-11). Credinta aceasta tranforma datele
antropologiei in lumina revelatiei lui Hristos: omenirea
observabild acum, nu raméane asa pentru totdeauna. Se
poate, deci, vorbi despre o antropologie prezentd si o
antropologie viitoare. 2 Tesaloniceni 2:1-11 aduce un alt
set de detalii si de avertizari, asa incat comunitatea celor
credinciosi, Biserica, s& nu cada pradd unor inselatori
puternici, unor minciuni mesianice, ci sd astepte cu
credinciosie venirea Domnului.

Epistolele generale

1-2 Petru, Iuda

Omul pelerin spre cetatea cereasca. Drama istorica (2
Petru), vezi si Iuda.

TIacov

Biserica vazuta ca popor al lui Dumnezeu. Mantuirea
si expresiile ei etice prezente.

Antropologie biblica si umanitatea lui Hristos

Este o sectiune de sinteza. Nu doar umanitatea lui
Isus este interesanta ci si ceea ce descopera ea despre
umanitatea noastra.
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e |sus este nedespartit de omenire

e |sus este capul Bisericii

e [sus ne va face sa inviem asemenea lui
e |sus este cel dintéi, in toate, intre oameni

Evanghelistii vid umanitatea si mesianitatea lui Isus.
Ioan (Apocalipsa) vede (strdavede) eternitatea langa
istoria curenta. Pavel intelege prezentul ca dominat de
maretia lui Isus. Omul ca alergéitor, cursa, lupta. Evrei
aratd o 1imagine asemdanitoare. Imaginea care se
desprinde este cea a unei umanitidti in devenire.
Omenirea nu si-a atins potentialul, dar fundamentele
manifestarii acestui potential au fost afirmate.

Concluzii

Antropologia evangheliilor reflecta valorile proclamate
anterior de Legea mosaicd si, in mod semnificativ,
valorile invataturii lui Isus. Epistolele reflectd in mod
consistent gandirea mai tarzie a apostolilor, a
evanghelistilor si a invéatatorilor din Bisericd despre
valoarea omului, vizavi de revelatia in Hristos. Gasim
aici omul in definirea sa sociald, comunitara (Biserica -
trupul lui Hristos; Biserica - noul popor imparaitesc,
preotesc; Biserica - Templul Duhului, etc.), slujirea in
acest trup prin darurile Duhului Sfant (1 Corinteni),
Biserica vazuta ca o comunitate citadina, in prezenta lui
Dumnezeu (Apocalipsa); giasim omul - ca noua creatie
generata dupa modelul lui Hristos: prietenii lui Hristos,
faptura noua creata pentru fapte noi, vom fi ca El pentru
cd El vom vedea agsa cum este (el se va ldasa vazut asa
cum este si acest lucru va avea un efect coplesitor,
transformator pentru noi); gasim elementele unei
genetici spirituale in contrast cu cea fizica: cum ne-am
asemanat cu Adam asa ne vom aseméina cu Isus (1
Corinteni).

Antropologia TBNT descopera coexistenta unui model
pdmantesc cu un model ceresc, universal, al Bisericii.
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Apare o tranzitie de la imaginea Bisericii vazuta ca popor
al lui Dumnezeu la imaginea comunitéatii rapite la cer (1-
2 Tesaloniceni) si la imaginea umanitatii implinite,
reagezate pe Pamant, intr-un Ierusalim ceresc (o
umanitate reabilitata gi transformata care nu mai merge
dupa mandatul din Geneza, sa umple pamantul si sa-l
supuna, ci care impartaseste cu Dumnezeu o viata
uimitoare, pe Pamant, si posibil cu deschidere spre
spatiul stelar). Se observa clar tranzitia de la dominanta
evreiascd, modelul poporului paméantesc Israel, la
dominanta universald crestind, modelul umanitate
rascumparatd si reasezatd in destinul ei de -catre
Dumnezeu, prin omul - Fiu al lui Dumnezeu, Isus
Hristos.



5. TEOLOGIA BIBLICA S| NOMOLOGIA NT

Nomologia, sau teologia despre nomos inseamna teologia
despre lege (nomos, gr., lege). O perspectiva analitica, de

tip exegetic, asupra teologiei
despre Lege poate dezvalui aspecte
interesante ale locului acestui
subiect in gandirea autorilor NT.

Ne propunem sia urméarim
aceste trasaturi privind, pe rand,
la modul in care fiecare trateaza
tema Legii.

LEGEA LA AUTORII SINOPTICI

In Matei Legea, nomos, este
amintita de opt ori, iar in Luca de
nouda ori, de obicei in legatura cu
poruncile care trebuie indeplinite.
In evanghelia dupia Marcu nu
apare nici o referinta directa. Este
posibil ca sa nu fi fost amintita din
cauzd ca avea alte conotatii in
cultura greco-latind, mai mult
sociale decat spirituale, in timp ce
la evrei, Legea inseamna reguli de
viatd pentru o comunitate care
traieste in legdméant cu Dumnezeu.
In acelasi timp, imperiul roman

Legea sinaitica
indica spre
caracterul sfant
si vesnic al lui
Dumnezeu, dar o
face in termeni
culturali,
delimitati
temporal si
istoric.

Ea este
implinita,
completata si
inlocuita de
mantuitorul
Isus, in timp ce
ramane, totusi,
cuvantul lui
Dumnezeu, dar
fara s mai
reprezinte
legamantul
divin.

era vestit pentru sistemul sau juridic, iar imaginea lui
Isus care discuta Legea sau acuza legalismul sau
traditiile de tip legalist, putea creea o impresie gresita,

negativa.
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CONOTATIILE LEGI

In Matei 5:17 Legea e amintitd cu sensul de Scripturs
(Torah, cele cinci carti ale lui Moise). De trei ori apare in
predica lui Isus de pe Munte (Mt. 5:17,18, 7:12) in
legatura cu superioritatea lui Isus fata de Lege (reforma
Legii). In Luca apare de cinci ori in naratiunile copildriei
lui Isus (2:22, 23, 24, 27, 39), si este folosita la conturarea
tabloului iudaic al nasterii si cresterii lui Isus (in afara
de aceste referinte mai apare doar in patru alte texte, in
10:26, 16:16, 17; 24:44).

ATITUDINEA LUI ISUS FATA DE LEGE

In evanghelii atitudinea lui Isus fatd de Lege are trei
directii principale:

e Isus implineste Legea
e |sus critica si completeaza Legea
o Isus inlocuieste legamantul Legii cu legamantul Crucii

Ca evreu Isus este ascultator de Lege, 1i confirma
randuielile si le implineste (adica le indeplineste, dar le
si pune capit, scotdndu-ne de sub jurisdictia Legii). In
calitate de critic al Legii, Isus explicd si completeaza,
modifica Legea si 1i arata sensul, cu o autoritate divina
care i uimeste si i nelamureste pe contemporanii Sai.

In seria actiunilor prin care Isus implineste Legea
intra urmatoarele: El plateste darea pentru Templu;
spune ca nu a venit sa strice Legea (Mt. 5:17,18) ci a
venit sa o implineasca (Le. 16:16-17, cf. Mt. 5:19, ceea ce
implicd si ascultare si aducerea ei la plinatate, adica
subintelege completarea Legii). Ravna lui Isus fata de
Lege ia forme diferite fatd de minutiozitatea fariseilor
(Mt. 23:2-5, 23), care sunt criticati aspru pentru
interpretarile lor stufoase si complicate, rigide si liberale,
in acelasi timp (ei construiau legi suplimentare ca sa se
asigure ca respecta intr-adevar Legea, dar in timpul
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acestor actiuni, neglijau cerintele Legii, in avantajul lor
personal, cf. Mc. 7:9, 19, Mc. 2:28).

In Marcu 10:17 (tandrul bogat) si 12:28 apare
subiectul poruncilor (poruncile Legii). Era la moda atunci
sa se caute o rationalizare a Legii, adica miezul ei, esenta
din care se pot deriva toate celelalte prevederi. Isus da
un raspuns standard, care reflectd cunostinta pe care o
avea despre dezbaterile rabinilor, si confirma ca, intr-
adevar, cele mai importante porunci sunt doud, iubirea
de Dumnezeu si iubirea de oameni (Mt. 7:12).

Isus are autoritate sa modifice cerintele si standardele
Legii. De obicei, formularile Lui sunt mai radicale decat
cele ale lui Moise (Mt. 5-7; cf. Mt. 19:8, despre divort, Mec.
10:5). O intrebare posibila: este Isus mai mare ca Moise,
in ce priveste Legea, ca om si profet pus de Dumnezeu pe
o treapta mai inalta a revelatiei si autoritatii (treapta
mesianicd), ori din cauza ca este divin si deci, are
autoritate divina? Raspunsul vine cu claritate de abia
mai tarziu, in epistola catre Evrei.

Atitudinea lui Isus fatd de Lege, in evangheliile
sinoptice, este foarte aseméanatoare celei avute de multi
profeti ai VT (Maleahi, Amos, Isaia). El radicalizeaza
poruncile Legii si le spiritualizeaza, in acelasi timp,
diminudnd importanta jertfelor: atitudinea inimii este
importanta, nu jertfele, darurile céatre divinitate.
Reforma lui Isus merge insa mai departe decat cea a
profetilor. El reformuleaza Legea, asezandu-se deasupra
lui Moise, si lasa sa se inteleaga ca vechiul legamant este
inlocuit de un legdméant nou (Mt. 26:2, Isus este jertfa de
Pasti!).

LEGEA IN EVANGHELIA DUPA I0AN

Si in Ioan 1:45 Legea este mentionata ca Scriptura
(Torah). Uneori inseamna intreg VT (10:34, 12:34, 15:25)
sau doar principii juridice (1:17, 7:51, 18:31. 19:7). In
1:17, prin Lege se intelege si VT si teologia VT,
reglementarile ulterioare. Perspectiva lui Ioan fatd de
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Lege este mai putin pozitiva ca cea a autorilor sinoptici:
apar adesea controverse despre sabat si despre Lege (5:1-
18, cap. 9:16, etc.). Isus nu tine sabatul cu strictetea la
care se asteptau iudeii si 1i reglementeaza regimul,
facandu-se astfel egal cu Dumnezeu, Cel ce a dat sabatul.
Tudeii sunt acuzati ca interpreteaza gresit Legea sau o
neglijeaza pentru ca judeca dupa aparente (In. 7:24, 51,
8:15). Isus isi aroga dreptul si autoritatea de a cunoaste
si a judeca conform esentei Legii, pe care o cunoaste asa
cum Dumnezeu o cunoaste. De observat, Ioan 1:17, ca
Legea a venit prin Moise, dar harul si adevarul, care
premerg Legea, si care sunt, de fapt, originea Legii, au
venit prin Isus Hristos.

LEGEA SI FAPTELE APOSTOLILOR

Faptele Apostolilor este cartea revolutionara care arata
cum s-a despartit crestinismul de iudaismul traditional,
formand Biserica, asa cum o cunoastem si azi. Legea are
parte de un tratament special din partea lui Luca, in
Faptele Apostolilor, aldturi de alte doua simboluri ale
iudaismului (Templul din Ierusalim si circumcizia).

Astfel, Stefan este acuzat in 6:13, ca a vorbit impotriva
Templului si impotriva Legii. Raspunsul lui Stefan, asa
cum 1l reda Luca, vine in 7:48 si 7:53, unde se spune ca
Dumnezeu nu locuieste in case facute de oameni si,
respectiv, cd iudeii nu au ascultat Legea primitd din
méana ingerilor (ideea apare si in Evrei, si reflecta
invatatura rabinica din acel timp care spunea cd Domnul
a dat Legea lui Moise, pe Sinai, prin ingeri). Ca atare, nu
crestinii, ci iudeii sunt cei ce nu au ascultat Legea de la
inceput si au interpretat-o gresit. Crestinii, in ce-i
priveste, sunt la adapost de aceste greseli, pentru ca Isus
le da adevaratul inteles al Legii.

Legea apare ca fiind proprietatea lui Dumnezeu care
are autoritate sd 1i lamureasca sau sad 1i completeze
intelesul. Dumnezeu insusi intervine cu autoritatea Sa si
modifica perceptia Legii pentru crestini (cf. viziunile lui
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Petru, in Fapte 10, care il indeamn& sd nu numeasca
necurat ceea ce Dumnezeu face curat, adica, sa
indrazneasca sa spuna evanghelia mantuirii si paganilor,
10:15). Fapte 15:5, 28, intaresc acest mesaj, pentru cé, in
urma conciliului de la Ierusalim, apostolii nu impun
credinciosilor dintre Neamuri sa pazeasca Legea. Totusi,
cunoasterea aceasta superioaria poate capata diverse
expresii practice: de exemplu, Pavel il circumcide pe
Timotei (16:3), ca sd poatd misiona printre iudei, desi
actul in sine nu avea nici o insemnatate pentru crestini.
De asemeni, in 21:17-26, Pavel face si implineste un
juramant in Ierusalim, asa incat iudeii sa inteleaga
faptul ca el este credincios lui Dumnezeu si nu fisi
paraseste neamul in care s-a néascut. Deci, Legea, desi
este depasita, poate fi pazita daca foloseste comunicarii
evangheliei, dar nu reprezinta in sine o conditie a vietii
crestine.

LEGEA SI TEOLOGIA LUI PAVEL

Discutia cea mai radicala asupra importantei Legii
pentru crestini (sau asupra lipsei de importanta a Legii)
vine din partea lui Pavel. In cele 13 epistole ale sale,
Pavel raspunde mai multor situatii in care crestinii
intorsi de curdnd la Hristos se confrunta cu pretentiile
invatitorilor iudaizanti. In teologia lui Pavel, la fel ca si
in cea a Epistolei catre Evrei apar trei directii principale
ale atitudinii fata de Lege:

e Isus aimplinit Legea
e |sus a comentat si a completat Legea
e Isus ainlocuit Legea

Romani

In epistola sa catre credinciosii din Roma, Pavel face
cateva sublinieri majore asupra rolului Legii in
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mantuire, in cadrul discutiei generale despre mesajul
evangheliei care aduce vestea buna a mantuirii tuturor,
siiudeilor gi paganilor. Pavel generalizeaza ideea de Lege
si aduce o perspectiva unificata asupra rolului ei (in timp
ce evreil au Legea de pe Sinai, paganii au avut Legea
congtiintei lor). Argumentul dovedeste o putere
extraordinarid de analizd si sintezd, precum si o
sensibilitate culturala deosebita: atunci cand scrie despre
Legea constiintei paganilor si despre Legea sinaitica,
Pavel are in vedere o comparatie implicitda intre Moise si
revelatia data lui, pe deoparte, si Legea romana, precum
si scrierile filosofilor greci (Platon, Aristotel), pe de
cealalta parte.

e Mai intai, in capitolele 1-3, 9-11, se arata ca exista o Lege
revelatd de Dumnezeu pe care a primit-o Israel pe Sinai, de la
Moise, si la care se adauga cuvintele profetilor, oracolele. Ea
este numita dreptarul adevarului si al cunostintei (2:20). Tot ce
spune Legea spune cu autoritate iudeilor, adica celor care au
intrat sub legamantul Legii (3:19). Legea aduce cunostinta
deplind a pacatului (3:20). Cunoasterea pacatului nu aduce insa
indreptatirea omului, neprihanirea, pentru ca Legea este mai
degraba un martor care indica spre o indreptatire (neprihanire)
ce se obtine fara Lege, desi nu in afara Legii (3:21). Faptele legii
nu pot aduce méntuirea, aceasta este marturia Legii (a Scripturii,
cf. Legea si proorocii, cf. 3:24-26). Legea desemneaza cadrul,
contextul relatiei om-Dumnezeu, Israel-Dumnezeu, pe baza unui
sistem de acceptare a condamnarii, bazat pe jertfe aduse cu
credinta, in particular pe jertfa suprema a lui Isus.

e Totin cap. 1-3, se arata ca aceasta cunostintd a pacatului, chiar
daca nu deplina ci doar suficientd, o au si paganii (Neamurile)
cei ,fara Lege” (2:14), prin Legea congtiintei (Legea scrisa in
inimi, Legea facuta din lucrurile firii, Legea facuta de ei singuri,
din gandurile lor). Dumnezeu a pus in oameni o recunoastere
naturald a voiei Sale, prin constiinta, si in acelasi timp, o
recunoastere a prezentei si rautatii pacatului, care il desparte pe
om de Dumnezeu. Ca si in cazul Legii revelate pe Sinai, varianta
limitatd a Legii revelate in constiinta nu poate oferi nici ea



254

TBNT

indreptatire, neprihanire, ci doar cunostinfa pacatului si
recunoasterea idealului indreptafirii.

Pavel lanseaza expresii alternative: legea credintei (3:27), legea
Duhului de viata (8:1-2). Legea faptelor nu este insa desfiintata,
ci intaritd, confirmata (3:27, 31).

Cap. 4 arata ca Legea este ineficientd in mantuire, si chiar
nenecesard pentru mantuire. In plus, ea se afla in contradictie,
intr-o relatie de excludere reciproca fata de credinta si
promisiune: dacad mantuirea vine prin Lege nu mai este nevoie
de credinta (4:14-15). Astfel, Avraam a putut fi considerat
indreptéatit fara Lege, prin credinta, inainte de Lege.

Cap. 5 studiaza mai indeaproape relatia dintre Lege si pacat.
Pacatul este in lume inainte de Lege, dar nu este imputabil fara
o Lege. Chiar si vina lui Adam a fost pusa in evidenta de proto-
Legea interdictiei de a nu lua din copacul cunostintei binelui i
raului. n plus, Legea are darul de a stami pacatul, de a-| inmulfj
(caci pacatul are o natura contrara Legii, si este atatat de Lege,
cf. si 7:5).

In cap. 6, se arata ca s-a iesit de sub jurisdictia Legii, crestinul
find sub jurisdictia (autoritatea) harului (6:14-15). Aceasta
jurisdictie noua nu inseamna permisiune de a pacatui, ci o alipire
si mai mare de Dumnezeu, ca sa nu pacatuim.

In cap. 7, Pavel vorbeste din nou despre paradoxul si autoritatea
Legii. Legea are autoritate asupra omului tot timpul viefii lui. Nu
se poate iesi decat prin moarte de sub aceasta autoritate si, de
fapt, Legea cere moartea omului. Imaginatia lui Pavel este
debordanta: Legea este ca un sof pretentios care isi acuza si isi
condamna sotia cea plina de defecte; el nu moare, iar ea nu
poate scapa din calvarul acestei relati dezastruoase, care o
conduce spre moarte. Singura iesire pentru o astfel de sotie este
moartea si invierea ei in alta realitate, a invierii, a unirii cu
Hristos, unde nu mai este supusa Legii (un fel de solutie
shakesperiana, de tip Romeo si Julieta, pentru méntuirea
omenirii). lesirea din paradox este facuta mai clar, in termeni
doctrinari, in cap. 8: omul poate scapa din neputinta de a trai o
viatd noua si de acuzatiile Legii doar prin credinta in Isus, in
jertfa lui Isus, prin identificare cu El, prin legea Duhului de viata
in Hristos (8:1-2).
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e ncap. 9 (9:30-32) se evidentiaza capcana hermeneuticii gresite
asupra Legii: Israel a crezut ca Legea poate mantui, ca poate da
indreptatirea (neprihanirea).

e in cap. 11:25-36, se arata planul vesnic al lui Dumnezeu. El nu
regreta revelatia sub forma Legii, legamantul cu Israel, ci ca si in
cazul Legii congtiintei, pentru Neamuri, a inchis pe toti in
neascultare si condamnare ca sa aiba mila de tot].

e in Romani 13:8, este amintita invatatura lui Isus (dar, partial, si a
unor rabini) ca Legea este implinita prin iubirea de Dumnezeu si
de semeni.

Galateni

Epistola catre Galateni contine o prezentare si mai clara
a inadecvarii Legii in privinta asigurarii iertarii, a
mantuirii, decat epistola catre Romani. Contextul acestei
demonstratii este si el mult mai acut: galatenii cazusera
intr-o eroare periculoasd, iar Pavel 1i confrunta ca sa ii
aduca la realitate. Tonul este mult mai vehement fata de
tonul generos, universalist, evanghelistic, din Romani.

Legea reveleaza pacatul si este temporara (3:15-25).
Ea are termene precise: a fost addugatd din pricina
pacatului si tine pana vine Mesia. De asemeni, are o
origine mediata: Legea a fost data prin ingeri si prin
Moise (3:19, aici se reia argumentul lui Stefan din Fapte
7). Legea are un rol intermediar, de pedagog (educator),
care isi face slujba pana vine Mesia.””

Din punctul de vedere al rolului sau de intermediar,
Legea este o expresie a harului, dar nu reprezinta
finalitatea, contextul ultim al relatiei om-Dumnezeu (cf.
3:21, 5:4). Intr-un fel, Legea, atat ca reglementari etice si
rituale cat si ca Torah, Scriptura intelepciunii divine,

7In antichitate, pedagogul era, de obicei, un sclav. Pavel subintelege

lucrul acesta, si face un comentariu implicit asupra naturii
inferioare a reglementarilor prin Lege. Tot ideea sclaviei este
subliniatd in Galateni si prin comparatia dintre Sarah (har,
promisiune) si Agar (sclavie, lipsa promisiunii).
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cuprinde in sine mesajul despre harul lui Dumnezeu:
paralelismul dintre Isaac (copilul promisiunii avraamice,
mesianice) i Ismael (copilul initiativei naturale,
nemesianice) devine o metafora despre crestini
(mostenitori ai promisiunii avraamice) si iudei
(credinciosi care inca stau sub robia Legii, a initiativelor
omenesti in opozitie cu scopul mesianic al Legii).

Poate ca cele mai redutabile afirmatii impotriva Legii
se fac in cap. 3. Legea nu poate asigura nici intrarea in
beneficiile aduse de credintd si de Duhul Sfant, nici nu
poate asigura vreun progres pe calea crestind. Ea nu
poate fi o metoda de perfectionare spirituald, deoarece
este focalizata pe o slujire bazata pe interdictii trupesti,
nu pe o traire spirituala, prin credinta (3:5).

De fapt, foarte categoric este si cap. 5. Umblarea dupa
performante trupesti (reglementate de Lege) va esua, pe
cand trairea in Duhul va aduce succes vietii crestine.
Rodul Duhului impodobeste viata crestinului si faptele
pornite din Duhul Sfant nu sunt supuse jurisdictiei Legii.
Faptele naturii nesfintite sunt cele supuse jurisdictiei
Legii. Cei ce vor sa-si traiasca viata in cadrul restrictiilor
si distinctiilor facute de Lege, si nu in cadrul libertatii si
rodirii definite de Duhul Sfant, vor descoperi ca noua lor
preocupare starneste reactii naturale, legaliste, certuri,
pofte, pacate, atacuri la persoand, dezbinari, dispretuirea
invataturii lui Hristos si a invatatorilor apostolic, etc.
(5:13-15; capitolul acesta reia parcd problematica din
Romani 7).

1-2 Corinteni

Legea apare in diverse ipostaze in corespondenta
corinteand. In unele pasaje, ea este mentionata in
termeni pozitivi, care ii confirméa rolul de indreptar, de
sursi de reglementiri benefice in viata crestinului. In
altele, disputa teologici revine in fortd in favoarea
credintei in Isus si in defavoarea legadmantului sinaitic.
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1 CORINTENI

De exemplu, in 1 Corinteni 7:37, Legea apare citata la
modul neutru, ca reglementare in cazul casatoriilor si a
recisitoriilor. In 9:8-9, Pavel apeleazi la simbolurile si
metaforele Legii ca sd demonstreze ca lucratorii sunt
vrednici de plata (misionarii si pastorii, etc., trebuie sa
fie sprijiniti material).

Discutia devine mai interesanta in 9:20-21, cdnd Pavel
se refera la Lege ca la un context cultural specific iudaic,
la care trebuie si te adaptezi dacd vrei sd comunici
evanghelia unui iudeu. El nu se considera sub
autoritatea Legii, dar este gata sd para asa, ca sa poata
discuta cu un iudeu despre evanghelie. El este gata, in
mod similar, s para ca nu are nici un fel de Lege (desi
nu este fard o anumita Lege, a lui Hristos), ca sa poata
convinge pe cei fara Lege.

In 14:21, Legea este citatd ca dovadid ci proclamarea
evangheliei in limbi stridine, ne-evreiesti, este o méarturie
pentru iudeii necredinciosi, de care se departeaza
mesajul credintei, iar nu pentru cei credinciosi dintre
pagani (cum pretindeau unii dintre corinteni).

In 14:34, Legea apare din nou ca bazi pentru
organizarea invataturii in Bisericd (potrivit acestei
organizari, trebuia ca femeile sa fie tacute in adunare,
daca nu inteleg ceva, si sa isi intrebe barbatul acasa, ca
sa nu se faca dezordine; argumentul este cultural, pentru
ca Pavel foloseste expresia ,,cici este rusine pentru o
femeie sa vorbeasca in Biserica”, o formula care tine clar
de contextualizare culturala). Legea apare din nou in 1
Co. 15:55-56, ,,Unde iti este biruinta, moarte? Unde iti
este boldul moarte? Boldul mortii este pacatul si puterea
mortii este Legea.” Pavel devine specific si polemic,
prezentidnd Legea ca instrument prin care se manifesta
moartea, pedeapsa, nu viata, harul, iertarea.
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2 CORINTENI!

Discutia despre Lege devine mai specificd insd in 2
Corinteni. Desi in aceasta scrisoare nu apare cuvantul
»Lege”, conceptul este prezent prin termenul “legamant”.
Capitolul 3, in special, face o paralela intre legadmantul
sinaitic, al literei scrise pe table de piatra, si cel nou, al
Duhului, scris in inima de carne a omului.
Corespondentele continua: legdmantul lui Moise este
vechi, cel al lui Hristos e nou; al lui Moise este trecétor,
iar acum este scos din uz, imbéatranit, pe cand al lui
Hristos este in functiune, valid, etern; al lui Moise
incearcd sd ascunda, sa acopere slava lui Dumnezeu
aratata pe Sinai, in timp ce legdméantul lui Hristos, arata
gloria lui Dumnezeu in Hristos, precum si pe cea care va
fi capatata la inviere; unul aduce condamnare - dar tot
merita cinste, celdlalt aduce viata si indreptatire
(neprihanire) i merita o cinste inca si mai mare.

Efeseni

In Efeseni Legea poruncilor este factor de separare intre
Dumnezeu si om, dar si o granita culturala si religioasa
intre iudei si pagani (2:11-16). Moartea lui Hristos
distruge acest zid, si inlatura condamnaérile Legii.

Filipeni

Pavel aduce aici in discutie problema trecutului sau
prodigios in iudaism (3:4-15). Toata aceasta experienta in
Lege o considerda insa ca pe o pierdere, un gunoi, in
comparatie cu cunoasterea lui Hristos. In fata mortii,
cand isi reconsidera optiunile, Pavel are convingeri clare
despre valoarea comparativa a Legii si a cunoasterii lui
Hristos. Concluzia este una singura: Hristos este mai
mare decat Legea.
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In 3:9 Legea este mentionatd din nou ca subiect al unor
certuri si discutii nefolositoare, care naste intrebari
nebune gi argumente sofisticate si complet irelevante
(ingirari de neamuri, hermeneutici bizare asupra
Scripturii). Problematica apare aproape in aceleasi
cuvinte si in 2 Tim 2:16-25, si 1 Tim 1:3-4.
Transformarea de ton arata ca discutiile despre Lege au
degenerat intr-o forméa de gnosticism care, combinata cu
iudaizarea, lansa o erezie generatoare de pasiuni §i
diviziune in Biserica.

Concluzii despre Pavel si Lege

Teologia lui Pavel despre Lege este una nuantata, de tip
rabinic, dar contine, dincolo de intelegerea traditionala
iudaica, o gandire radicalizata prin cunoasterea lui Isus
Hristos. Urmarind concluziile lui J.D.G. Dunn, se pot
observa urmatoarele idei generale in epistolele pauline:78

1. Universalitatea functiei de condamnare a Legii. Legea defineste
pacatul, aduce constiinta pacatului, condamna faradelegea. O
functie asemanatoare o indeplineste si legea constiintei in viata
popoarelor pagane. Dumnezeu a inchis totul sub neascultare i
condamnare ca sa aiba mila de toti (Romani).

2. Rol cultural major. Legea biblica a avut un rol cultural major in
viata lui Israel. A format poporul, i-a dat identitate, organizare
cultica, principii etice, I-a pastrat pana la venirea lui Hristos (iar
prin filtru talmudic si cabalistic, iudaismul se defineste prin Lege
pana azi).

3. Rol cultural diviziv. Legea si devotamentul iudeu fata de Lege a
devenit un zid de separare intre iudei si Neamuri. Pe deoparte,
acest zid a pastrat pe Israel si identitatea sa. Pe de alta parte,
insa, a creat animozitate si diviziune intre Neamuri si iudei. Isus
a desfiintat acest zid. Mai departe, Biserica primara nu a asimilat,

78J.D.G. Dunn, The Theology of Paul the Apostle (Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 1998).
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nu a suprapus (confundat) cele doua culturi, ci a recunoscut
efectele credintei in ambele, nevoia de unitate in credinta dar si
de varietate culturala (cf. Romani 9-11, 1-2 Corinteni, etc.).
Favorizare a unei hermeneutici capcana. lIsraelul a devenit
incapabil sa recunoasca natura temporara a Legii si a cazut intr-
0 hermeneuticd tip capcana. A crezut cd Legea este un
instrument al salvarii si identitati, al dobéndiri pacii cu
Dumnezeu, cand scopul ei nu era acesta. <« Expresie a
legamantului sinaitic. Legea a fost un mijloc major de coordonare
si desfasurare a legamantului sinaitic dintre Israel si Dumnezeu.
Cadru de dezvoltare etica, filosofica. Legea a creat un cadru de
dezvoltare a eticii si meditafiei celor credinciosi, bazat pe
revelatia divina.

Legea a putut fi deturnata de pacat. Israel a construit legi
adiacente care au trecut pe planul doi intentia divina si au pus pe
planul intéi valori omenesti. A devenit un scop in sine.

Rol indicator, prefigurator. Legea a fost un instrument divin de
evidentiere a pacatului. Legea a expus pacatul ca pacat si
nevoia de rascumparare, de jertfa. A prefigurat pe Mesia si jertfa
Lui, si Biserica.

Cadru de aducere a jertfei mantuitoare. Legea a oferit cadrul
observabil in care Isus a putut sa se aduca pe sine ca jertfa
pentru pacatele omenirii, cadrul manifestarii dreptatii si harului lui
Dumnezeu (cadrul mortji lui Isus este insa, mai larg, incluzand
aspecte tainice ale planului lui Dumnezeu de mantuire, cf. Evrei,
Apocalipsa). Aici este un paradox: Legea nu poate mantui, dar
moartea (jertfa) lui Isus, aduce mantuire implinind cerintele Legii.

EPISTOLA CATRE EVREI

Desi nu exista sigurantd cu privire la identitatea
autorului, se poate spune, totusi, ca Epistola catre Evrei
are o gandire profund paulina. Argumentul ei privitor la
rolul Legii in mantuire se aseamana cu argumentul din
Romani, Galateni si 2 Corinteni. Cheia interpretarii este
suprematia si suficienta lui Isus in mantuire.

Mai intai autorul stabileste ca Isus este mai presus de

ingeri (care au dat Legea), fiind divin; este mai presus de
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Moise (care a primit Legea si a contribuit si el la
prescriptiile ei, prin mandat divin), asa cum Fiul
mostenitor sau proprietarul casei este mai presus de un
slujitor din casa; si este mai presus de Iosua (care a
condus poporul in mostenirea sa, dar nu i-a putut da
mostenirea deplind, odihna promiséa, sabatul esential), ca
unul care isi conduce urmasii in realitate deplind a
mantuirii.

Apoi este afirmata preotia complexa a lui Isus: El este
adevaratul mare preot dar si singura jertfa adevarata,
eficienta, de rascumparare (el este realitatea, jertfele si
sistemul levitic reprezintda umbra). Contrastul este
urmarit pe mai multe planuri. Isus e unic (levitii erau
mai multi si se succedau in generatii; la fel, jertfele se
aduceau mereu, in fiecare an), Isus e perfect (el nu
trebuie sa aduca jertfe pentru sine), Isus combina rolurile
intr-o sinteza suprema - El este si jertfa si mare preot,
Isus oficiaza slujba nu in templul omenesc ci in cel ceresc,
neficut de méaini omenesti, ba chiar nefacand parte din
creatia aceasta. Astfel, Isus nu este doar supremul mare
preot si suprema jertfa, ci si sistemul, cadrul juridic si
religios (cultic) in care El functioneazad este deasupra
Legii sinaitice, de cel al preotiei levitice. Isus este preot
vesnic, suprem, dupa modelul preotiei lui Melchisedec si
aduce jertfa sa unica in templul ceresc al carui model 1-a
copiat Moise pe Sinai.

In felul acesta, autorul epistolei demonteazi orice
pretentie de intaietate a Legii si descurajeaza pe oricine
sé se mai Intoarcd la prevederile ei. Isus implinegte si
depéaseste Legea in orice privinta.

Iacov

Iacov este un scriitor care subliniaza nevoia de fapte — ca
dovada a credintei, intr-un stil care aduce aminte de
scrisorile pastorale ale lui Pavel (1-2 Timotei, Tit), dar
care are si nuantele sale proprii, o anumita tarie si
hotarar care il apropie de retorica predicilor lui Isus.
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In ce priveste Legea, Iacov incepe prin a spune, in
1:25, ca legea desavarsita este ,legea libertatii”, si ca in
ea trebuie stiruit cu fapta, nu cu vorba. In 1:27 el aduce
o formulare sintetica, reformatoare, a cerintelor Legii,
aseméanatoare, din nou, cu cuvintele lui Isus: religia
esentiala inaintea lui Dumnezeu este ingrijirea semenilor
(adica, vizitarea si ajutarea celor in nevoie inseamna).
Legea imparateasca spusa de Isus este amintita in 2:8.

In 2:9, implicit, se aratd forta etici a Legii. Iacov
atrage atentia cad favoritismele si, deci, nedreptatea,
reprezintd o incalcare a Legii. Caracterul integral al
Legii, caracterul absolut al cerintelor ei se observa in
2:10: cine pazeste Legea, trebuie sa péazeasca toate
cerintele ei, altfel, indiferent ce face, este un calcator al
Legii si 1si merita condamnarea (aminteste de discutia lui
Pavel din Rom. 2:17-29).

Cuvintele din 2:12 aduc din nou in prim plan o
expresie indragitd de lacov (dar si de Pavel), “legea
libertatii”. Ea este cea dupa care sunt judecate faptele
crestinilor.

In capitolul 4:11-12, Iacov atrage atentia cd trebuie
diminuate criticile si judecatile aspre la adresa altor
credinciosi. Din nou, Legea apare aici cu conotatii noi,
interesante. Cine judeca pe fratele sdu, judeca Legea si
deci, nu se preocupa cu implinirea ei ci cu darea si
evaluarea ei. Este foarte probabil ca Legea de aici e legea
lui Isus, a libertatii si responsabilitatii (nu Legea
sinaiticd) si se subintelege ca fiecare credincios apartine
lui Isus si este responsabil fatd de El (argumentul
aminteste de Romani 14 si 1 Corinteni 8:9, 12, 9:1, etc.,
unde se spune ca fiecare este slujitorul Domnului si da
socotealda Domnului de ce face). Iacov pune in discutie
apoi autoritatea celui ce criticd - nu noi am dat Legea si
mantuirea, nu noi facem evaluarile de esenta cu privire
la altii (cf. Rom. 14:4).

Pe ansamblu, se poate spune ca Iacov isi imbraca in
limbaj legalist vederile sale despre viata noua in Hristos.



TBNT 263

Totusi, esenta conceptiei lui despre Lege este profund
crestind, bazata pe libertate si credinta, si, in acelasi
timp, neasteptat de paulinéa in unele din accentele ei.

CONCLUZII DESPRE LEGE iN NT

Se poate observa ca Legea a constituit un subiect foarte
dezbdtut incepand chiar cu predicarea lui Isus. In
evangheliile sinoptice se observa mai ales implinirea
Legii de catre Isus si superioritatea lui Isus fata de Lege,
aratata in invataturile sale care il prezinta ca fiind mai
mare decat Moise. Superioritatea legamantului hristic
fata de cel mosaic este evidentd in Matei si in Ioan, in ce
priveste comparatia cu Moise (inmultirea péainilor,
predica de pe munte, discursul despre apa vietii, etc.). In
Ioan superioritatea se vede prin contrastul intre arhetip
si realitatea Implinitd, intre carne si duh, etc.
Cuvantarile si actiunile lui Isus pun in perspectiva noua
rolul Legii.

Contrastul intre rolul trecut si prezent al Legii apare
si mai bine in epistolele NT. Aici discutia este mai
nuantatd si mai spiritualizata. Problema contrastului
dintre legadmantul vechi si cel nou apare in primul rand
in Romani, Galateni, 1-2 Corinteni, si Evrei.

Lege apare sub mai multe determinéri: ea era
prezentda in legi si prevederi pre-sinaitice (Eden,
Melchisedec), ea se regaseste in religia Neamurilor prin
legea constiintei sau a inimii; Legea sinaitica (care
cuprinde legi divine dar si elemente de legislatie umana);
in legdméantul nou isi fac loc diverse formulari noi,
crestine: legea credintei, legea libertatii, legea Duhului
de viata in Hristos, legea faptelor, etc.; de asemenea, se
face cunoscuta si existenta unei legi si a unei inchinari
supra-sinaitice care are loc in Templul ceresc, la altarul
ceresc (inchinarea din cer din Evrei, Apocalipsa, etc.).

Relatia Lege-Hristos si antiteza Lege-Duh sau Lege-
credinta apare aproape in toate scrierile NT si imbraca
diferite forme. Se observa relatia complexa dintre Isus si
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Lege (El implineste Legea dar o si depaseste). Legea si
Duhul stapanesc peste domenii diferite si ceea ce aduce
Duhul este o méantuire si o viatd noud care iese din
jurisdictia Legii. De aceea, in concluzie, nu poate fi
incurajata o forma de crestinism in care si Legea si
Hristos pot rdaméane impreuna, pe acelasi plan (nici
cerintele Legii si cerintele Duhului Sfant). Iudaizantii
sunt respinsi in mod categoric. In acelasi timp, se poate
observa ca in scrisorile pauline isi face loc o interpretare
tot mai complexd, generalizatoare (universalistd) si
interiorizata (psihologizanta, spiritualizata) a Legii.

Iacov si Pavel aduc in discutie cateva aspecte
interesante cu privire la Lege: omul este implinitor al
Legii, nu datator sau critic al ei. Prin Lege, in aceste
ocazii, se intelege autoritatea divind manifestatd pe
Sinai, direct, sau prin Moise, precum si voia divina
revelatad prin Isus Hristos. Cu toate acestea, se scoate in
evidentd ca Legea lui Dumnezeu este adanc inscrisa in
noi si, la nevoie, inima si constiinta noastra fac singure
imagini ale Legii lui Dumnezeu. Intr-un fel, deci, Legea
este o reflectie a caracterului lui Dumnezeu, a cerintelor
Sale pentru noi, dar in acelasi timp, legea este innascuta
omului, integratd in fiinta noastrd morald. Este
interesant de observat cd starea ideala a Legii nu este
cea a unei legi exterioare. Duhul sfant scrie Legea lui
Dumnezeu in inima noastra. O lege interioara dreapta,
sfanta, face ca legile externe sa devina redundante. Ea
exprima o viata noua care tasneste in afara, ca un izvor.

Conceptia despre Lege in NT este revolutionara. Nu
doar ca Isus implineste si depaseste Legea, dar ea capata
o forma interioara, spirituald. Intr-un fel, acesta este si
idealul Legii din VT, cdci Dumnezeu nu o data spune ca
nu jertfele si sarbatorile il satisfac ci pocidinta si
bunitatea inimii. In NT, Legea capitd forma si
intelegerea ideala dorita si anuntata in VT.



6. TEOLOGIA BIBLICA S| ESHATOLOGIA NT

Din punct de vedere etimologic eschaton inseamnéa
sfarsit, ultima etapa a unui proces. Un alt cuvant folosit
in NT pentru sfargit este telos, care mai inseamna si
scop, finalitate. S-ar putea incerca, deci, o definitie:
eshatologia este capitolul teologic care studiaza
invatatura biblicd privitoare la evenimentele de la
sfarsitul  istoriei:  semnele  sfarsitului, venirea
Antichristului, venirea a doua a lui Hristos, ridicarea
Bisericii la cer, invierea (transformarea celor in viata),
invierea tuturor celor morti si judecata finala, formele de
eternitate (pedeapsa, fericire). Exista o eshatologie
specifica VT, dezvoltatd de profetii lui Israel, si una
caracteristicd NT care o continua pe cea din VT prin noi
perspective si noi date, conform revelatiei prin Isus si
prin apostoli Eshatologia, un subiect dezvoltat pe larg in
teologia sistematica, are si o dimensiune care poate fi
numita eshatologie biblica. Din aceste punct de vedere, se
poate observa ca diversele grupuri de scrieri din NT au
perspective coerente contindnd multe asemaéanari dar si
unele nuante sau accente diferite (de exemplu, scrierile
lui Pavel si cele ale lui Ioan).

TERMENI ASOCIATI

Intre termenii caracteristici ai vocabularului eshatologic
se gasesc parousia = aparitie, venirea (a doua) a
Domnului Isus; epifane — aratare sau venire; apocalupsis
— descoperire, aratare; gene = neam, popor, generatia
care nu va trece pana va veni Fiul Omului; euteos =
curand, repede. Vremea din urma, eschatonul, are doua
termene de implinire, doud perspective: una apropiata,
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prezentd, si una indepartata, viitoare. De aici, apar doua
tipuri de eshatologii: o eshatologie realizata (implinita
deja) si una nerealizata (care apartine viitorului).
Eshatologia realizatd inseamnad cd este deja vremea
sfargitului, s-a implinit ce s-a profetit, ca lumea se afla in
mijlocul evenimentelor de pe urma, in vremea sfarsitului.
Intr-un fel, acest lucru este pe deplin adevirat: vremea
sfarsitului este marcata, de exemplu, de venirea Duhului
sfant si inaugurarea noului popor al lui Dumnezeu (F.
Ap. 2; Isus a inviat si sta la dreapta Tatalui, in slava,
persecutia Bisericii a inceput, oamenii primesc in dar
viata vesnica, etc.), si prin multe alte semne. Pe de
cealalta parte, eshatologia nerealizata se refera nu doar
la vremea sfarsitului ci la ultimile evenimente care
incheie, practic, existenta acestei parti a istoriei, a
acestei lumi, la a doua venire, la judecata finala, la
imparatia vesnica, etc.

PERSPECTIVE ESHATOLOGICE iN VT

Scriptura se referda la viitor in numeroase texte, dar
aceste referinte se ocupd de un domeniu larg de
evenimente, de perioade, si pot include o anumita
nedeterminare. De exemplu, in Geneza este promisa
venirea lui Mesia, care 1i va elibera pe oameni de blestem
si va zdrobi capul sarpelui (al Satanei). Actiunea aceasta
are partial loc la intruparea Domnului Isus, la Cruce si
Inviere, dar si la momentul decisiv al ultimei infrangeri,
definitive a Diavolului gi a aliatilor séi, la cea de a doua
venire a lui Isus. Profetia pare sa le uneascid pe
améandoud intr-o singura perspectivd, cu nuante. Apoi,
Moise vorbeste despre un prooroc asemenea lui care va
veni, candva, intr-un viitor indepartat (Deuteronom
18:15-18; un urmas evident este Iosua, dar este limpede
ca Moise nu se refera la acesta, in primul rand, ci vizeaza
o alta persoana mesianicd, cineva mai indepartat).
Faptul ca Moise priveste in viitor, la distanta apreciabila,
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transpare si din alte detalii, de exemplu, el vede ca
poporul va ajunge in exil pentru ca este un popor
incdpatanat (800 de ani inainte de intamplarea sa pe
scena istoriei). Intr-un alte exemplu, Balaam ii spune lui
Balac profetia sa despre Mesia, cel vazut ca ,,0 Stea care
se ridica din Iacov”. Ca si in cazul lui Moise sau in cel al
lui Adam, si aici profetia pare sa aiba doua planuri de
implinire.

In afari de cei amintiti, cei care profetesc despre
vremea sfargitului sunt atat profetii din exil (Daniel,
Ezechiel), cat si de dinainte de exil (Isaia, Amos), etc.
Isaia proroceste pozitiv, proroceste pedeapsa dar si
intoarcerea poporului (el este un profet iubit de evrei
pentru ca vorbeste de Mesia si despre restaurare in
termeni foarte sugestivi, pozitivi). Printre notiunile
folosite de profeti se pot gasi urmatorii termeni: Robul
Domnului, Mesia, Imparatul lui David, Impératia lui
Dumnezeu, Ziua judecétii, Ziua aceea. Isaia foloseste
imagini idilice: mielul si leul vor sta impreuna. Ezechiel
face o harta a istoriei despre razvratiri, lupte,
restaurarea lui Israel, viziunea din vale oaselor. Amos
vorbeste cu precéddere de judecata si pedeapsa, dar are si
un mesaj positiv, desi redus ca intindere. Apare
invatatura ca venirea lui Mesia va fi pregatita, anticipata
de venirea lui Ilie, cf. Maleahi (Ioan Botezéatorul).
Perspectiva este aici, din nou, dificil de conturat: Ilie
vine 1nainte de prima venire a lui Mesia sau inainte si de
cea de a doua venire? Sau vremea sfargitului cu llie, la
prima venire a lui Isus (la intrupare) si continua pana la
cea de a doua venire, cand este timpul judecatii.

EVANGHELIILE NT DESPRE ESHATOLOGIE

Domnul Isus a adus restaurarea Impéaritiei lui
Dumnezeu sau inceputul acestei restauriari. Semnele
acestei restaurari sunt multiple: alungarea duhurilor
rele; autoritatea asupra demonilor manifestata inainte de
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moarte, dar si dupa inviere; autoritate asupra bolilor;
putere asupra naturii; putere asupra mortii; iertarea
pacatelor; venirea Duhului Sfant intr-un mod in care nu
a mai venit inainte; inceputul Bisericii si vestirea
evangheliei.

Cele patru Evanghelii mentioneazd aproape cu
aceleasi cuvinte mesajul lui Ioan Botezatorul: Matei 3:1-
12; Marcu 1:8; Luca 3:9-17; Ioan 3:22, 1:19-28. Mesajul
lui Toan: va veni Mesia si va boteza cu Duhul Sfant si cu
foc, va aduce cercetare, vreme de har, de judecata (foc).
Lucrarea de innoire si de judecata nu pot fi luate separat
(hendiada = doua idei care sunt luate impreuna, care nu
au sens separat in cadrul comunicarii). De ex. Bunatatea
si Credinciosia lui Dumnezeu reflectd un singur lucru,
caracterul sfant al lui Dumnezeu pe care te poti baza.
Semnul judecatii este intarit: Isus are lopata si va infinge
lopata la radacinile copacilor, vine sa judece poporul
Israel si sa vada dacd a adus rod sau nu (Isaia 5).
Eschatonul este prezentat insd cu accente diferite in
sinoptici si loan.

Eshatonul si evangheliile sinoptice

In unele texte, Matei 24:25, Luca 21, Marcu 13, se
vorbeste despre a doua venire a Fiului Omului si o alta
judecata a lumii, a lui Israel. De aici retinem ca: Venirea
Fiului Omului si Judecata sunt considerate foarte
apropiate, neasteptate, si se creaza impresia ca din cauza
cd nu stim cadnd se va intdmpla, venirea este foarte
aproape. In Matei 24:36 se subliniazi nevoia de veghere.
Judecata se exercitd asupra lui Israel. Judecata este
asupra intregii lumi. Texte care vorbesc despre judecata
care vine repede: Matei 13:35, 24:27,36, 25:13, Luca
21:32. Judecata apare iminenta si sfargitul la fel, putem
vorbi despre iminenta sfarsitului. Pe de alta parte, sunt
si texte care spun ca exista o asteptare pana la Judecata:
Matei 25:19 Pilda talantilor. Matei 10:23 este inca ceva
de facut, nu a inceput persecutia. Matei 16:28, Marcu 9:1,
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Luca 9:27. Textele spun ca Judecata vine imediat,
repede. Despre care Judecatd asupra lui Israel este
vorba: despre una finala sau despre una intermediara? Si
una si alta.

Se observa cd in Evangheliile sinoptice apare o
eshatologie nerealizatd: ramane de asteptat venirea
Fiului omului a doua oara, ca judecitor. A doua venire nu
este insa un termen care se gaseste in NT (este vorba de
o altd venire decat cea a intruparii). Se foloseste insa
termenul parousia, epifaneia, apocalypsis, adica aratare,
venire, ivire, descoperire (cf. 1-2 Tesaloniceni). Venirea
Fiului Omului este vestitd prin: semne in cer si pe
pamant, razboaie, foamete, persecutie, cutremure (Matei
24, Marcu 13:7-9, Luca 21:10- 12), profeti falsi (Marcu
13:6-22). O degenerare a mediului (Luca 21:8), o situatie
de criza. Totusi, semnul venirii este mai ales predicarea
Evangheliei la toate popoarele (Matei 24:14, 26:13,
Marcu 13:10, 14:9). Sunt semne in cer: intunecare
soarelui si a lunii, stele care cad (Matei 24:29-30, Marcu
13:24-26, Luca 21:25- 26). Uraciunea pustiirii in Locul
Prea-Sfant (Luca 21:21) are o perspectiva dubla, un viitor
apropiat si un viitor depirtat. In evangheliile sinoptice
eschatonul nu este un eschaton realizat.

Evanghelia dupa Ioan

Eshatologia lui lIoan este un exemplu clasic de
eshatologie realizati. In evanghelie, Ioan nu d& mult loc
discursurilor apocaliptice despre viitor ci mai ales
afirméarii (confirmarii) prezentei sfarsitului, atunci si
acolo, prin Isus, in Israel.

De exemplu, Ioan 15 vorbeste despre o ramaéanere in
prezent, in Isus. Duhul Sfant le va da ucenicilor ce sa
spuna. Vorbeste si despre persecutie, timpul sfarsitului a
si venit. Vorbeste despre viata vesnica foarte mult.

In ce priveste judecata, intr-un anume sens, ea are loc
in prezent: 3:18, 12:31. Exista insa si o venire viitoare:
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14:3; 18:28 lasa sa se inteleaga ca va trece un timp. Ziua
din urma, de apoi, este mentionata in 6:39,40,44,54.

In Ioan 11 apare discutia dintre Isus si Marta. Marta
si altii care au stat prin preajma lui Isus au priceput ca
va avea loc invierea (11:24). Marta isi afirma clar
credinta in ziua judecéatii, in venirea lui Isus si in
invierea tuturor credinciosilor.

In 1 Toan 2:18 se intalneste mai ales o eshatologie
realizata: antihristii sunt multi, ei au venit deja. Asadar,
1 Joan afirma existenta unei clase, unei categorii intregi
de antihristi care se opun lui Hristos si ingeald lumea
(aici, Ioan se apropie de afirmatii lui Isus din discursul
sau apocaliptic, cf. Matei 23-25, Marcu 13; Pavel pune
accent mai mare pe aparitia unei persoane, un ,om al
nelegiuirii”, ,al distrugerii”). 1 Ioan 3:2 face referinta la
identitatea incd de neinteles a umanitatii méantuite,
descriind o perspectiva viitoare, inca neinteleasa, un fel
de evanghelie post-moderna a lui Ioan, care afirma ca nu
stim ce vom fi, ce vom deveni, dar stim cad suntem fii ai
lui Dumnezeu.

In 2 si 3 Toan nu se vorbeste despre venirea Domnului
Isus in mod expres. lIoan este mai spiritual, vorbeste
despre o judecatd de acum, dar cd vremurile vin si vor
aduce o judecatd. In 1 Ioan apare ideea de Anticrist.
Profetii falsi sunt amintiti si in sinoptici. Apare o ugoara
elaborare in directia intelegerii semnelor si venirii
Domnului Isus in 1 Ioan, dar este pastrat si loc de mister,
ca nu stim cum va fi (1 Ioan 3:2)

Teologia lui Pavel despre eshatologie

Pavel este un autor carismatic care pune accent deosebit
asupra viziunilor. pana la Pavel veacul acesta era
prezentul (perioada istoriei prezente pana la judecatéd),
iar veacul viitor cuprindea perioada istoriei dupa ziua
judecétii. yom hayah = Ziua aceea si yom Adonai = Ziua
Domnului sunt concepte din VT. Se pare ca Pavel
porneste de la schema de mai sus, dar o revizuieste:
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Epoca prezenta este pana de la prima venire a lui
Hristos, moarte si inviere, pana la cea de a doua venire;
iar veacul viitor este de la a doua venire (aparitia pe nori
a Domnului Isus) incolo. Veacul de acum contine
prezentul si tot ce se intampla intre cele doua veniri ale
lui Isus. Prezentarea conceptiei eshatologice este
contextualizata in contextul fiecarei scrisori sau epistole.
Epistolele care vorbesc despre veacul viitor sunt: Romani,
1-2 Corinteni, 1-2 Tesaloniceni, 1-2 Timotei.

1 -2 TESALONICENI

1 Tesaloniceni 4:1-5:11. Contextul bisericii confruntarea
cu erezia ca Domnul a si venit deja si ca credinciosii nu
vor mai muri. Intristarea ci pentru cei morti nu mai este
nici o speranta. Pavel le spune ca venirea Domnului are
loc pe neasteptat si duce la invierea celor morti si
transformarea celor vii (in aceastd ordine). In 4:15,16,17
apare conceptul biblic despre rapire sau ridicare fortata
la cer, ca sa il intAmpinam in aer, pe nori, pe Isus. Pavel
nu vorbeste despre necazul cel mare, etc., care de obicei
insotesc conceptul modern despre rapire. Este conceptul
modern despre ripire unul biblic? In 5:1 Pavel refuzi si
vorbeasca despre perioade conceptia lui Pavel subliniaza
surpriza si caracterul neasteptat. 5:1 ar putea include si
perspectiva dispensationalistd, dar cu multa imaginatie.
De fapt, totusi, Pavel se concentreaza in 1 Tesaloniceni
asupra evenimentului venirii propriu-zise a Domnului, ca
sa 11 incurajeze pe ucenici.

2 Tesaloniceni reia discutia despre venirea Domnului
si pomeneste de Ziua Domnului (cf. Amos). Se arata si
invatatura ereziei in 2:2, conform careia unii credeau ca
Ziua Domnului a si venit gi, de aceea, incepeau sa
traiasca in neordnduiala (lene, lipsa de orientare, chiar
lipsa de sfintenie). In 2:8 este pomenitd venirea omului
nelegiuirii, a impotrivitorului, a adversarului, a celui ce
este fiul distrugerii (Antihristul este un titlu folosita de
Ioan). Nu se spune nimic despre originea lui. In esents,
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este in legatura cu puterile intunericului, cu Satan. Este
caracterizat prin fortd si minuni neobisnuite, prin
initiativa (se arata, se dezvaluie singur) si ca victima (va
fi aratat drept ce este, de Dumnezeu, si nimicit). Pavel ne
comunicid ca inainte de venirea lui Hristos se va
manifesta spiritul de impotrivire. Pavel are o conceptie
apocaliptica care se potriveste bine (chiar daca nu foarte
bine) cu Apocalipsa lui Ioan (in orice caz, el scrie mult
mai putin despre aceste evenimente, nu este loc si timp
sa vezi dacad se potrivesc sau nu; observatia este ca se
potrivesc destul de bine): el vorbeste despre rapire,
sunetul de trambita, aratarea omului faradelegii,
interventiile lui Dumnezeu pentru nimicirea rautatii, etc.

1-2 CORINTENI

Biserica era confruntatd cu neintelegerea vietii in
biserica si, implicit, a vietii in general. De aceea, nu este
de mirare cad existd mai multe lucruri de lamurit cu
privire la asteptarea venirii Domnului.

1 Cor 7:1 arata ca Pavel simte venirea Domnului ca pe
un eveniment apropiat si recomanda crestinilor, daca se
poate, sa nu se casatoreasca, dar in 7:29-31 explicad mai
concret acest lucru (Pavel nu interzice casétoria,
dimpotriva; el da doar nigte sfaturi in aceasta privinta, si
este clar in aceasta privinta).

1 Corinteni 15 este un adevéarat tratat cu privire la
inviere. Raspunde ereziei potrivit careia oamenii nu mai
invie. Pavel dovedeste ca existd o logicd a invierii. Un
singur contra-exemplu existd (Isus Hristos) si acesta
dovedeste ca exista invierea si cad e posibila. Apoi,
Dumnezeu, Cel ce a inviat pe Isus ne va invia si pe noi, la
sfarsit.

15:20-28 Etapele invierii (cf. perioada pe care o traim
acum).

15:35-58 Modalitatea invierii, o noua biologie, o lume
diferita, spirituald, in contrast cu cea de acum,
predominant fizicd, naturald. Lumea admite mai multe
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feluri de organizare a materiei; existd trupuri ceresti,
pamantesti, spirituale, care se desosebesc intre ele.
Natura Domnului Isus ca al doilea Adam (42-49).
Invierea mortilor.

Spre deosebire de Ioan, care descrie sfarsitul ca pe un
dezastru, in Apocalipsa, Pavel are imagini cu precidere
pozitive. Cum s-a mentionat insa existd un anume
paralelism intre cele doud descrieri (trambita, inviere,
arhangheli sau voci de arhangheli, ridicare la cer, ivirea
celui nelegiuit, existenta unei periodizari, etc.). Totusi,
Pavel vorbeste cu precadere despre evenimentele de la
sfarsit, din ultima etapa legatd de venirea lui Isus, nu
despre ce va fi pana la sfarsit.

RoOMANI

In capitolele 9-11 vorbeste despre ramasita lui Israel si
ce se va intampla in istorie. Poporul Israel nu iese din
scena istoriei. Nu se intelege ca poporul Israel este
altceva decédt Biserica, ci ca intra in randul celor
mantuiti. Revenirea lui Israel inseamna un har gi mai
mare. Intoarcerea lui Israel ar putea si coincid4 chiar cu
momentul invierii. Orice ar fi Biserica, Dumnezeu a
inceput cu Israelul. Natura contextualizata a teologie lui
Pavel: Raspunde nevoilor Bisericii. Le prezinta mersul
global al Bisericii. Le spune cad evreii nu trebuie
dispretuiti si nici Neamurile. Israel nu a iesit de tot din
scena istoriei mantuirii, va reveni i va fi o bucurie
pentru toti. O datad cu aceasta, aduce si ideea de
predestinare.

Epistolele Pastorale

Scrise prin AD 62-67, epistolele pastorale 1-2 Timotei si
Tit au o perspectiva care cere crestinului sa fie pregatit
pentru o asteptare mai indelungata in ce priveste venirea
Domnului si incheierea istoriei. Spre deosebire de
celelalte epistole care vorbesc despre inviere si
intoarcerea lui Israsel, aici accentul cade pe ce trebuie sa
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faca crestinul pana la venirea Domnului. 2 Timotei 2
Pavel il indeamna pe Timotei sd se comporte ca un ostas
care are de suferit, versetul cu care incheie este un crez.
Daca rabdam, vom imparati impreuna cu El. Daca nu
rabdam in credintéa si El se va lepada de noi, dar asta nu
inseamni pierderea méantuirii. In 2:12-13 El rdméne
credincios pentru mantuirea oamenilor, dar poate
insemna si ca El este credincios si isi tine promisiunile si
se va lepada de cel ce nu rabdéa este greu de explicat ce
poate insemna. In 2 Timotei 3 vorbeste despre vremurile
din urma. Vremea din urma a inceput o data cu moartea
si invierea lui Hristos, asa cd si acum ne aflam in
vremurile din urma. Pavel aplicd aceste imagini timpului
lui: in vremurile din urma vor veni... acest pasaj are
paralela in Romani. Pavel pune accent asupra intoarcerii
lui Hristos: asteptarea, perseverenta si marturisirea
credintei intr-o societate in care credinta se stricd in
continuare

Imnuri la Pavel: Coloseni 1:15-20. Istoria omenirii de
la inceput pana la sfarsit. Dumnezeu a vreu si impace
totul cu sine. Se refera la jertfa Domnului Isus si invierea
Lui, dar poate fi si o prefigurare a venirii Lui. Filipeni
2:5-11 este vorba despre invierea Domnului Isus, dar si o
prefigurare a finalului. 1 Corinteni 13 este o imagine care
prezintd suprematia dragostei si sfarsitul veacului
prezent, a modului de desfasurare a vietii in prezent.

CONCLUZII LA PAVEL

Pavel foloseste o impartire obisnuitd in gandirea
evreiasca, cu o schema in doua etape: veacul trecut si
veacul viitor. Dar in functie de epistold, are mai multe
variante de a prezenta aceste etape. Se refera la istorie
din punct de vedere apocaliptic. Teologia lui Pavel despre
vremurile din urma este contextualizata la bisericile la
care scrie epistola. Temele sunt fie misiunea, soarta lui
Israel si rolul lui in planul de mantuire, diversele erezii
despre inviere. Vocabularul lui Pavel este foarte bogat in
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ce priveste invierea: foloseste termenul de anastasis (=
inviere, ridicare) si egheiro (= a se ridica), dar nu trateaza
in toate epistolele aceasta tema, ci numai in cele in care
apar erezii cu privire la venirea Domnului. Mantuirea
este un proces care implicd si invierea lui Hristos, dar
pana atunci sunt necesare sfintenia si rdbdarea. Un rol
deosebit in teologia asteptarii il are suferinta. Se observa
expresiile: a fi mantuit deja si a astepta mantuirea.
Pavel, fie metaforic, fie literar, vorbeste despre
posibilitatea ca in acest timp de asteptare cineva sa fie
ingelat, sd cada din har, dar nu mentioneaza pierderea
mantuirii. Pavel subliniazd cu claritate posibilitatea
falimentului in viata credinciosului. In final vorbeste
despre venirea Domnului. Se aseamana cu loan cand
vorbeste de sunetul trambitelor, omul nelegiuirii, nori,
aspect global, etc. Pavel nu vorbeste mult despre etape, ci
aratd ca mantuirea pentru el este un tablou foarte viu. Se
pare cd Pavel stie mai multe despre venirea Domnului,
dar, dintr-un motiv sau altul, Dumnezeu nu l-a inspirat
sa scrie mai mult despre aceasta; cu toate acestea, ce
avem in Scriptura, este suficient. Poruncile si avertizarile
lui Pavel sunt foarte serioase. Aratarea lui Isus trebuie
sa fie asteptata in sfintenie, cu o bund marturie inaintea
lumii.

Evrei despre eshatologie

Epistola catre Evrei incurajeaza crestinii evrei sa
ramana langa Hristos, sd& nu se intoarca la Lege.
Conform lui A. Vanhoye epistola are o orientare
eshatologica evidenta, care std la baza paralelismului
structural al mesajului:

Introducere (1:1-4)

A. Isus, ingerii Si vesnicia (1:5--2:18, eshatologie)

B. Isus este marele preot (3:1--5:10, eclesiologie)

C. Isus este jertfa si preotul necesar (5:11--10:39, jertfa)
B’. Nevoia de credinta, rabdare (11:1--12:13, eclesiologie)
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A'. Sfintenia si lumea viitoare (12:14--13:19, eshatologie)
Concluzie (13:20-25).7°

In altd ordine de idei, in 6:1-2 regisim teologia lui
Pavel (cf. 1 Corinteni 14): invierea este esentiala pentru
motivatia eticA a crestinilor. Conform Evrei 6
fundamentul vietii noastre de credinta este invierea.

Tema invierii beneficiazi de diverse referinte. In
legatura cu bariera mortii existd referiri la ingeri si
duhuri slujitoare (1:14), referiri la gloria cereasca (2:10,
3:3). In 9:27 se arat4 cd oamenilor le este dat s& moari o
singura data - cauzalitatea si limitarea vietii omenesti in
planul lui Dumnezeu neagéa puternic invatatura despre
reincarnare. In 2:14, 15 invierea si venirea sfarsitului
este o izbavire din robie. Capitolul 12 face referiri la
existenta celor credinciogi dupa moarte. Martorii din
12:1-2 pot fi interpretati in doua feluri: (a) din punct de
vedere al mesajului literar, al argumentului retoric (ei
sunt martori in textul literar, in exhortatia autorului fata
de destinatar) si (b) ca mesaj doctrinar specific (adica ei
sunt martori in mod direct, obiectiv pentru ca ne privesc
din cer — aici autorul foloseste imaginea stadionului, a
competitiei sportive). Cei care au murit in Hristos
asteapta invierea, dar, in acelagi timp, ei sunt martorii
trairii noastre. Imaginea lumii noi este amintita si la
sfarsitul capitolului. In 12:26, credinta ci am primit o
mantuire care nu se clatind este un motiv pentru
inchinare i o traire etica.

1-2 Petru, Iuda, despre eshatologie

1-2 PETRU DESPRE ESHATOLOGIE

In cele doua epistole ale sale afirma existenta vietii dupa
moarte si venirea judecatii. Incepe cu imaginea méantuirii

9 A. Vanhoye, Structure and Message of the Epistle to the Hebrews
(Rome: Pontifical Biblical Institute, 1989).
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pastrate in cer pentru noi (1 Petru 1:4) Dumnezeu are o
mantuire pastratd in cer, aceasta este descrisa ca o
bogitie. In paralel cu aceasta, noi suntem paziti, nu
numai mostenim mantuirea. Vom dobandi la sfarsit
mantuirea nu inseamna ca atunci vom fi méantuiti, ci ca
deja am intrat in cursia. 1:7 mostenirea si credinta
noastra este purificata prin incercari pana la aratarea lui
Isus Hristos implicd asteptare. 2:11-12 viata noastra si
purtarea eticd. 1:23-25 ideea invierii. Hristos a fost
omorat in trup, dar a fost inviat in Duh. In 4:5-7 Isus
merge in Duhul ca sa le vesteasca evanghelia duhurilor
din inchisoare, care au fost razvratite odinioard, in
perioada potopului, si, dintr-un motiv sau altul, le aduce
o veste de mantuire (identitatea acestor duhuri este
neclara: ele pot fi duhurile oamenilor osanditi la potop,
carora li se vesteste spre stiintd evanghelia, sau ale
oamenilor pocditi in ultimul moment, in timpul
potopului, cédrora li se vesteste acum spre bucurie
evanghelia mantuirii asteptate; aceste duhuri reprezinta
duhuri deztrupate care asteapta invierea si imbracarea
cu un trup, fie spre judecata si osadnda, fie spre glorie;
faptul ca sunt in inchisoare suna deja a pedeapsa, deci
Isus proclami evanghelia dar nu spre méntuirea lor. In
acelasi timp, in masura in care “inchisoarea”, fulake,
poate insemna doar un echivalent al seolului evreiesc, a
locuintei mortilor, a hadesului grecesc, sau elino-crestin,
textul poate vorbi despre cei pocaiti in ultima clipa, iar
vestirea evangheliei este una spre méantuire, asteptata de
toti acestia).

2 Petru 2:4-11 contine argumentul cd Dumnezeu fii
pedepseste si azi pe necredinciosi cum a pedepsit si
lumea din vremea lui Noe. Dumnezeu pedepseste si acum
pe ingeri, aici avem de a face cu combinatie de gandire
greceasca si evreiasca. Capitolul 3 vorbeste despre lumea
care vine, si in care Dumnezeu nu doreste sa piara
nimeni. 3:10 ziua aceea va veni. 2 Petru pare sa fie scris
tarziu, nu se stie daca este scrisa de Petru sau de un
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secretar de al lui. In 3:8 se afirmi clar ci nu se stie cand
vine Domnul (problema adiacenta: cine ca fi salvat? ce
inseamna ,,luati” sau ,,lasati”? salvati sau luati de ape, ca
in vremea lui Noe?).

IUDA DESPRE ESHATOLOGIE

Epistola lui Iuda se aseamana cu 2 Petru dar este mult
mai scurtd, aproximativ juméatate din Epistola lui Petru.
1:5-9 iegirea din Egipt ca imagine pentru zilele din urma.
Ordinea recapitularii pedepselor exemplare este diferita
de ordinea acelorasi argumente in 2 Petru (ingeri, Noe,
Sodoma). Este foarte posibil ca 2 Petru si Iuda sa faca
parte dintr-o predicare obisnuitd in vremea respectiva,
din partea apostolilor, dintr-un fond comun de predicare,
un indemn la asteptarea venirii Domnului si la
delimitarea de credinciosii prefacuti, de imoralitate, un
indemn la sfintire, la incurajare in mijlocul persecutiilor.

Apocalipsa despre eshatologie

In capitolul 1 Domnul Isus este prezentat intr-o stare
slavita. El este om deplin dar este imbracat si patruns de
o glorie dumnezeiasca. Este prezentat ca Isus cel slavit
care conduce Biserica (in acelasi timp, in Apocalipsa este
evident transferul de limbaj divin: limbajul folosit pentru
descrierea lui Dumnezeu Tatal, este in cele din urma
folosit cu privire la Isus — de exemplu, titlul ,alfa si
omega”).

SUPORTUL LITERAR

Imaginea de baza a schemei dupa care se desfagoara
Apocalipsa este ca o slujba cereasca, in Templul ceresc,
aduce prin momentele ei judecata pamantului. Un numar
de ingeri din locurile ceresti se inchina lui Dumnezeu,
impreuna cu cei 24 de batrani si alte fapturi, si in timpul
acestei inchinari se realizeaza diversele actiuni de
pedepsire a oamenilor necredinciosi, a ingerilor cazuti,
etc. Cu alte cuvinte, istoria pamantului si etapele ei tin



TBNT 279

de deciziile si actiunile din acestei inchinari care se
desfasoara in cer. Tabloul acesta este completat de
diverse alte viziuni si de actiuni directe ale lui Isus, ca
Fiu al Omului. Perspectiva Apocalipsei este una larga, ea
include imagini, viziuni despre ultimile etape din istoria
pamantului in prezentarea mai generald a judecatii de
ansamblu a pamantului si a lucrarii mesianice (cf. cap.
12 si istoria lui Mesia, adica a lui Hristos).

In 6:9, avem o imagine apropiata de Evrei 12: martorii
ceresti care observa istoria paméantului, viata noastra,
participi la deciziile din ceruri. In Apocalipsa imaginea
este celebra, acestia sunt martorii care stau sub altar si
asteaptad dreptatea lui Dumnezeu (Apoc. 7:9, o multime
care sta si asteapta).

Judecata lumii se desfasoara progresiv, gradat, in
etape care distrug o treime, doua treimi, respectiv
intregul pamant si formele de viata de pe cuprinsul sau.
Judecata incepe, astfel, cu masuri preliminarii (pecetile),
apoi trece la etapa a doua (trAmbitele), dupa care vine
judecata finala (adusa de potirele méniei). Etapele si
progresia denota har si timp de pociinta, dar, din pacate,
omenirea razvratita nu se pocaieste.

CARACTERISTICILE LUMII IN ETAPA PREMERGATOARE JUDECATII

Se observa ca judecata este exercitatd asupra unei lumi
initial prospere, dar corupte, care traieste punand accent
mare pe circuitul mondial al marfurilor (Babilon).
Babilonul reprezinta o capitald mondiala, simbol al
unificarii economice si poate indica orice capitald ajunsa
la acest rang, sau, in extremis, orasul propriu-zis al
Babilonului, care a ajuns si cunoascd o prosperitate
unica.

Societatea dominatid de Babilon practicd un ocultism
dezvoltat si exclusivist. Comunicatiile acopera bine
planeta, astfel incat, la moartea celor doi martori
credinciosi intregul pamant ii urmareste trei zile si vede
si invierea lor. Mesageriile sunt bine dezvoltate (oamenii
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igi trimit daruri gi felicitari cu ocazia mortii celor doi
martori credinciogi). Viata politici este unificatd sub
conducatori influenti, puternici, si este imbinatid cu
elemente de conducere religioasa. Existd o participare
clard a duhurilor rele in ultimii ani de razvratire ai
pamantului, la istoria rizvratirii omenesti. In capitolul 9
sunt eliberati ingerii din Adanc (din inchisoarea
temporara a Adancului) ca sd contribuie la ingelarea
definitiva, finald, a celor necredinciosi. Ingerii acestia
cazuti s-au specializat pe distrugere si au nume care
reflecta lucrul acesta (Abadon, Apolion).

Problema pecetii si a contrafacerii poporului lui
Dumnezeu. In Apocalipsa, primii care primesc pecetea
sunt cei credinciosi (o primesc pe méana dreaptad si pe
frunte). De fapt, acolo este vorba despre credinciosii din
numarul celor 144 de mii. Oricum, ei sunt primii
pecetluiti. Rezulta ca Diavolul incearca mai tarziu sa
contrafaca alegerea unui popor sfant si pecetluirea lui de
ciatre Dumnezeu (bineinteles sa dobdndeasca un control
total asupra oamenilor). Diavolul vrea sa pecetluiasca si
el pe cei care ascultid de indemnurile lui. Perspectiva
unirii spirituale intre Diavol si cei care il urmeaza, dupa
cum Dumnezeu este unit spiritual cu cei credinciosi, este
infricosatoare. Lumea va fi radical alertatd ca se
intdmpla ceva neobignuit, ceva rau. Civilizatia sufera o
mare prabusire economica, sociala, precum si o catastrofa
ecologicid. De aceea, se ridica impotriva lui Dumnezeu
printr-o actiune de razvratire supremd, care insa este
nimicitd de Dumnezeu.

Imaginea Ierusalimului ceresc reprezinta solutia lui
Dumnezeu pentru societatea omeneasca, iar cerul si
paméantul nou, solutia divina pentru Universul nostru.
Civilizatia finala, din vremea cerului nou si a paAméantului
nou este, astfel, una citadind. Ea se afld in contrast
puternic, implicit, cu civilizatia citadina a Babilonului, cu
care are mai multe puncte de comparatie, de exemplu
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templul (tronul) in mijloc, un rau (Eufratul) de-a lungul
ei, gradini, ziduri si porti, etc.

INTERPRETARILE MILENIULUI

Mileniul reprezinti o tema importantd in Apocalipsa.
Este, in mod evident, un mod de a vorbi despre testarea
(ingelarea) omenirii gi despre victoria finald a poporului
lui Dumnezeu. El poate insemna 1000 de ani efectiv sau
poate reprezenta domnia vesnicd a celor mantuiti.
Perspectiva divina, biblica, asupra timpului este foarte
elastica, are o anumita relativitate: 1000 de ani sunt ca o
zi si o zi ca 1000 de ani. In acest context, se poate pune o
intrebare interesanté: cine simte cei 1000 de ani, ca 1000
de ani, existd i persoane pentru care ei trec ca o zi?
Cum se simte aceasta perioada de catre cei care
imparatesc cu Hristos, sau pentru cei de pe paméant?

Intelesul celor 1000 de ani este legat si de
interpretarea celor douad morti, moartea intéai si a doua, si
a celor doua invieri, invierea dintai si cea de a doua. Ce
inseamna moartea intai si ce inseamna moartea a doua:
Prima inviere este invierea cea buna, spre mantuire. O
interpretare alternativa afirma cd prima inviere este
invierea credintei... experimentatad pe pamant. Atunci,
aici am avea de a face cu o a doua inviere, a trupului. A
doua inviere este invierea cea rea ca sd ai parte de
judecata (conform celor de mai sus, aceasta ar putea fi
cea de a treia inviere).

In acelasi timp, tot in legiturd cu interpretarea miei
de ani, se poate pune intrebarea daca existd doua
razvratiri ale popoarelor lumii, ingelate si conduse de
Diavol, una inainte si una dupa mia de ani, sau exista un
singur eveniment vazut de doua ori?

Apocalipsa foloseste un limbaj simbolic si prezinta
judecata lui Dumnezeu asupra lumii. Apocalipsa se
incheie cu victoria celor care il asteaptda pe Domnul Isus.
Lucrurile care sunt scrise in aceasta carte sunt o
revelatie si nu putem completa cu nimic simbolurile
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folosite. Le acceptam asa cum sunt si asteptam
iluminarea. Daca nu le intelegem, nu le fortam si nu le
limitam intelesul.
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Anexa 1. Titlul Fiul lui Dumnezeu in NT

Fiul lui Dumnezeu, fiii lui Dumnezeu, o vioc Tou 6cou, ol
€
viol Tou Bsou

Matei x 10 (plus 5 implicite)

[Implicit, un inger zice despre Isus (Fiul omului, Fiul lui
Dumnezeu): Matei 1:23]

" I8ou 1 opBevos eV yaoTpl et kol TEEETON VIOV, Kol KaAEGOUGTV
To Ovoua auTou |~ Eppavoun), 0 eoTiv uebepunveuopsvoy ued’ nucdv
0 Beoc.

Diavolul, despre Isus, la ispitire Matei 4:3
Kou npoos)\Gco\) o nslpchoav gimev aUTQ, El viog €1 Tou Beou, eime
“lva o1 MiBot oUTol &pTO!l YEVVTA.

Idem, Diavolul la ispitire Matei 4:6
Kod Aeyel CXUTOJ El UIOC €l ToU Gsou Bae osaurov KO(TCO
yeypomTou yap OTl efle ayys)\mc aUTOU EVTE)\EITC([ m—:pl ooU Kol

ETIL XEIPGV GPOUCIV Ot, UNTOTE Tpookoyme mpoc Alfov Tov modo
oou.

[In general, Isus despre credinciosi: Matei 5:9]
HOKGPLOL Ol EIPMVOTIOL0L, OTI aUTO! Vol Beol kAndncovTal.

Demoni, despre Isus: Matei 8'29
Kol 150\) EKpagcxv )\EYOVTEQ Tt nuiv ka1 ool, vie Tou Beou- HABec
8¢ PO kalpou Bacavioa NUAE.

[Matei 11.27, Fiul 1mp11c1t (F1ul si Tatal )]

Kol OU58I§ ETI’IYIVOOOKEI TOV uuov £l un 0 rrom]p, oude Tov Tromspa
TIS ETMIYIWGWOKEL €l UM O UIOS Kol @ eav PoUAnTol O Ulos
arokaAuat.

Marturia ucenicilor, in barca, despre Isus: Matei 14:33
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ol 8¢ eV TG TAOIw TPOCEKUVNOAV oUTE AéyovTes, = AANBAG Bsou
(3 5
vioc €l.

Marturie, Petru, despre Isus: Matei 16:16
amokpifelc 8¢ Ziucov TTETpoc €1mev, U €1 0 XPIOTOC O UIOGC TOU
Beou Tou faovToc.

[Matel 17.5, Schimbarea la fa‘ga 1mphcit Tatal]
OUTOS EOTIV O UIOS HOU O OyoTmnTOS, &V @ €euSOKNoa: auTOU
OKOUETE.

[Matei 24.36, z1ua aceea, §t1e doar Tatal 1mphc1t]
T[spl ¢ TT]S’ npspas EKEIVT]S‘ KO(l copag OU5€I5‘ 0168\), oude ol
ayyeAol TV oUPaVEIV, OUSE O U10S, 1 UM O TTOTTP MOU HOVOS .

Acuza’gii marele preot privitoare la Isus: Matei 26:63
Kol O apxlepsug Eumey O(UTco ’EEopKiCco ot KOTO Tou Beolu Tou
CAdVTOC va NV E1TME €L 0 €1 0 XPLoToG O UloG Tou Beo.

Acuzatii si batjocura, la cruce, iudeii despre Isus: Matei 27:40
kol Aeyovtes, O koTaAUWV TOV VaOV Kol EV TPIOIWV THEPXIC
cjm\oSouch, OMOOV CEOUTOV, El Uloc €1 Tou Beov, [kai] kataPnbi
QIO TOU OTOUPOU.

Acuzatii si batjocura, la cruce, iudeii despre Isus: Matei 27:43

mémolfev eml Tov Beov, pucaoBu VUV €1 BENEl aUTOV: EITTEY YOp OTI
~ b c 7

©¢ov €1t VI0G.

Marturie, centurionul roman despre Isus: Matei 27:54

“O 8¢ EKATOVTOPXOC KOl Ol MET- GUTOU TNPOUVTEC Tov  Inoouv
\80VTEC TOV GElOpOV kol TG yevopeva  edoPnbnoov  odpodpa,
Aéyovtec, " AAnBcdc Beob utoc fiv ouToc.

[Matei 28.19, formula trinitaré implicit]
Tropeueevreg uaenrsuoaTs TI'G(\)TC( Ta eﬁvn, BO(TrTlCOVng aUTOUS
gls TO ovopua Tou TTatpos kal Tou Yiou kot Tou” Aytou TTveupotos

Marcu x 5 (plus 3 implicite)

Prezentare directa a evangheliei, a lui Isus: Marcu 1:1
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" Apxm Tou euayyeAiou ' Inoou XpioTou [uiou Beou].

[Implicit, Dumnezeu Tatél, la botez, Marcu 1.11, marturia lui
Dumnezeu Tatal]
OU €1 0 U10S HOU O By TOs, EV GOl EUSOKTO.

Demoni, la aruncarea afara din cei bolnavi: Marcu 3:11

kol TG TVEUHOTK TO akabopTa, OTav autov  efecdpouv,
7’ b ~ A ¥y 4 <’ \ 3 < (Y ~

TPOCETITTOV QUTE Kol eKpalov AeyovTeC OTI 2U €1 O UIOC TOU

Beou.

Demoni, la iegirea dintr-un demonizat, despre Isus: Marcu 5:7
kol kpaEoc dwvn) weyaAn Aeyel, Tl gpol kol col, ~ Inoou vl Tou
Beou Tou uioTou. opkilw ot Tov Beov, un We Pacavione.

[Imphc1t Dumnezeu Tatal, schimbarea la fatd, Marcu 9.7]
OUTOS EGTIV O UIOS HOU O Oy TN TOS * olUTOU OKOUETE.

Isus, despre indemnul la veghere, Marcu 13.32 (Fiul)]

Marturie, centurion roman, despre Isus: Marcu 15:39

b \ \ < ’ c \ bl I ’ b ~ (44
I8cov 88 O KevTupleov O TOPECTNKWG €f EVAVTIOC OUTOU OTI

outwe eEemveucey eimev, ~ AAnBac outoc o GvBpwmoc ulog Beou

nv.

Luca x 8 (plus 2 indirect)

Ingerul despre Isus, la nastere: Luca 1:32

bl v / \ LY c ’ ’ \ ’ b ~
OUTOGC EOTAN PEYOG Kal VIO UPloTou kKAnBnosTan kol 8coel auTed
kUp1oc o Beoc Tov Bpovov Aauid Tou TaTPOE aUTOU,

ingerul despre Isus, la nastere: Luca 1:35

Kou O(TrOKpleslc o ayys)\oc z—:um—:v aum, ﬂvsuua aylov srre)\euoerm
sm Ot Kol SUVOHIG U\|JlOTOU ETIOKIGOEL 001° 810 KOl TO YEWVCIHEVOV
arytov kKAnbnoeTot vioc Beov.

[La botez 1nd1rect din partea Tatalul] 3:22
OU €1 O U10S HOU O oy T TOS, EV GOl EUSOKTO.

Diavolul, lui Isus, la ispitire: Luca 4:3
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Eimev 88 aTdd 0 SiaPohoc, El uioc €1 Tou Beou, eime Ted Aibey
’ €’ ’ Rl
TOUTE Vo YEVNTol &PTOC.

Diavolul, lui Isus, la ispitire: Luca 4:9
"Hyoayev 8¢ autov €1 lepoucaAnu kol E0TNOEV ETM TO TTEPUYIOV
TOU 1EpOU kol €1mev auTd, El vioc €1 Tou Beou, Bade oecuTov
evTeUBev KaTW:

Demonii, despre Isus, cand oamenii erau vindecati: Luca 4:41
sﬁnpxsro 8¢ |<0(| 50(1;10\)10( amo molav kplavylalovta kol
AeyovTa OTI 2U €1 0 Uloc Tou Beou.

Demonii, despre Isus, la vindecarea unui demonizat: Luca 8:28
7 \ \ \ b ~ b 4 4 b ~ \ ~
18cwov 8¢ Tov  Inoouv avakpafoc TPOOEMECEV QUTE Kol v
peyaAn €imev, Ti gpol ka1 col,  Inoou uie Tou Beou Tou uPioTou-
Séoual cou, un ue Pacaviornc.

[Indirect, la schimbarea la Fata, Luca 9.35]
I ’ b < c 7 < b 14 b ~ 4
OUTOS ECTIV O UIOS HOU O Oy XTI TOS * XUTOU OKOUETE®

[In general Isus despre credinci0§i' Luca 20'36]
ouﬁs yop omoeowslv T 5UVGVTO(I loayyehol yap €161V Kol ulol
€101V Be0U TNC AVOGTACEWS VIOl OVTEG.

Preotii despre Isus, la judecata: Luca 22:70
gimov 8¢ TavTeS, 2U oLV €1 O V10 Tou Beou” o 8¢ TPOL auTOouC
edn, * YHEIC AéyeTe OTI EYQ €Ly,

Toan x 12

Zece referinte apar in cap. 1-12, doua in partea a doua: 19.7,
20:31 (vezi si titlul Fiul omului).

marturie, IB: Ioan 1:34
KOY G EQPOKA, KA1 HEMGPTUPTIKG OTI OUTOG €GTIV O UI10G ToU Beou.

marturie, Natanel: Ioan 1:49

amekpifn auted NoBovond, "PoPBi, ou € o vioc Tou Beou, ou
\ o) ~ /

Baotheuc €1 Tou  lopamA.
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implicit, Isus ,singurul Lui Fiu (al lui Dumnezeu)”: Ioan 3:16
OUTwe yop Nyoamnoev o Beoc Tov KOGUOV, GIOTE TOV UIOV TOV
HOVOYEVT ESCOKEV, IVl TTOC O TICTEUWV EIC OUTOV UT GTOANTO
aAN exn Ceony alcoviov.

implicit, Ioan: Ioan 3:17

b \ b ’ ¢ \ \ LY b \ ’ €’ 7’ \
oU yop amECTEINEV O BEOC TOV UIOV €I TOV KOGHOV 1Wa KPIvT) TOV
koopov, aAN “lva 6wbT o koouoc 81’ auTou.

direct, Isus: Ioan 3:18

O TMGTEVUWV EIC AUTOV OU KPIVETAL® O 8€ UM TIOTEVUV 18T KEKPITAL,
144 \ ’ 2 \ bl ~ ~ c ~ ~ ~

OTI T TETIOTEUKEV EIC TO OVOUG TOU HOVOYEVOUG UIOU Tou Beou.

implicit: Ioan 3:36

c ’ 2 \ LY v \ b /7 ¢ \ b ~ ~ c ~
O TMIOTEVWV €1C TOV Ulov eXEl (eonv atcviov: o 8 amelfov T v
ouk deTat Leonv, 6AN i opyT Tou Beou pevel e aUTOV.

direct Isus, apocaliptic Ioan 5:25

apnv oV )\syco UHlV oTI EpXET(Xl mpa KOl VOV EGTlV OTE ou VEKpOL
aKOUGOUGIV TTG PVNC TOU UIOU Tou Beol kol Ol GKOUGOVTEG
Cnoouatv.

direct, Isus, controversi: Ioan 10:36

(3} c \ c ’ \ b ’ b \ 4 < ~ ’

OV O TOTNP TYIOOEV KOl OTECTEIAEV EIC TOV KOOHOV UMEIC AEYeTE
oTi BAaodnueic, oTi €1ov, Yioc Tou Beou gip.

direct, Isus, cf. Lazar: Ioan 11:4

akoucoc 8t O Inoouc €imev, AUTN T &oBEvela oUk EOTIV TPOC
BavaTtov AN umep e SoEnc Tou Beov, “va SoEoohn o vioe Tou
Beou 1 auThE.

mérturie Marta: Ioan 11'27
)\eysl auTR, Nou K\JplE eyoo rrsmon—:um oTl ou €1 0 XpIOoTOC O
U10G TOU Gsou O E1C TOV KOGHOV EPXOHEVOC.

acuzatii: loan 19:7
amekpifnoov oUTed ot loudaior, "HuUElc vouov Exouev kol KorTo

\ ’ b ’ b ~ ) € ~ \ b ’
TOV VOuUOoVv O(bEl)\El G'ITO@GVEIV, OT!I Ulov Bsou sauTov ETOIT|OEV.

marturie, autor: Ioan 20:31
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TauTa 8¢ YéypamTol Wwo mioTeu[clnTe oTi T Inoouc 0TV O
Xp1oToc 0 vlog Tou Beov, Kol lva ToTevovTes LNy EXNTE EV T
k) ’ b ~
OVOUGT!I OUTOU.

Faptele Ap. x 2

marturie, Pavel: Fapte 9:20

\ b ’ b ~ ~ b ’ \ b ~ <’ e/
Kol eUBECIC EV TAIC OUVOYWYdIG EKNPUCCEY Tov  Inoouv oTi ouTog
b < LY ~ ~
EOTIV O U1OC Tou Beou.

mérturie Pavel Barnaba: Fapte 13:33
ESTl TO(UTT]V o Beoc sKTrsn)\r]poost TOlC TEKVOIC [O(UTCOV] nwv
AVOCTNOOG Inoouv ooq KO(l BV TQ \pa)\uco YEYPOTTOl T

SeuTEPC, Y10C HOu €1 OV, EYW GNUEPOV YEYEVVNKK GE.

Romani x 6

dovada: Romani 1:4

~ c 4 ¢ ~ ~ 7 \ ~ < ’ k)
TOU Op1oBEVTOC UloU Beou eV SUVOpEl KaTor TTVEUUO Oylwouvne &€
QVOOTAOEWE VEKPQV, ~ INoou XploTou Tou kupiou MUV,

descrierea evangheliei' Romani 1:9

uapTUC Y&p pou EOTI\) 0 esoc W )\O(Tpeum EV TQ nvsuuaﬂ kou gV
™™ sucxyys)\lw TOU UIOU QUTOU, G OSIOAEITTGC HVEIOV UMV
TOIOUHOL

preexistentd: Romani 8:3

TO Yap G8UvaTov Tou vopou v ¢ nobBéver Siar The oapkoc, o Beoc
TOV EQUTOU VIOV neu\pac ev OLJOIOJUO(TI OGpKOC QUOPTIOG Kol TTEP!
QUOPTIOG KOTEKPIVEV TNV UOETIOW EV TT) OOPKI,

general despre cre§t1n1 Romani 8:14
0001 Yop TVeuuaT! B0l ayovTal, ouTol utol Beou g1o1v

viitor, apocaliptic: Romani 8:19
n ycxp omompo@omo( TNG KTIOEWE TNV GTTOKGAUYIV TCV ULV TOU
Beou amekdexETON

general, crestini, Israel: Romani 9:26

KO E0TO EV TCY TOTTG OV £pPEDN aUTOIC, oU AOG Hou UUEIS,
k) ~ ’ ¢ \ ~ ~

ekel kKAnBnoovTan uiol Beou (covToc.
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1-2 Corinteni x 3

descrierea mantuirii: 1 Corinteni 1:9
moToc o Bsoc 8 oU EkANBNTE €1 KOWGVIOV TOU UIOU OoUTOU
b ~ ~ ~ /7 4 ~

Incou Xp1oTou Tou Kuplou V.

apocaliptic: 1 Corinteni 15:28

otov &t {JTrOTO(yﬁ auUTR T Tré(VTO( TOTE [Kai] odnbc 0 Ul
UTOTOrYNOETA TG urrow@owﬂ aUTE TO TOVTA, o §) 0 Beoc [Tal
TAVTO EV TTAGIV.

descrierea predicarii: 2 Corinteni 1:19

0 Tou Beou yap uloc Inoouc Xplotoc o Ev Uiy 8 MUV
knpuxBeic, 8" epou kol Zihouavou kal TipoBeou, ouk eyeveto Nai
kot OU aAha Nort Ev aUT6d yéyovev.

Galateni x 6

revelarea lui Isus in Pavel pentru neamuri Galateni 1: 16
O(Trom)\qucxu TOV V10V GUTOU BV EHOL, v eucxyys}\lgoaum QUTOV £V
Tols £Bvectv, eUBEcs ol TpoooveBEUNY GopKl Kol ol HOTL,

descrierea Vie“gii lui Pavel: Galateni 2'20

Co.) 8¢ OUKETI syco 4 55 3V su01 XplOTOC o 68 vuv A% eV OOpKI, sv
motel L@ ™ Tou UlOU Tou BeoU TOU GyamnOOVTOC HE Kol
ToPOSOVTOL EXUTOV UTTEP EHOU.

general, crestini: Galateni 3:26
TTovTec yop utol Beou eoTe Sia TNG MOTewE v XploTew  Inoou:

istoria méntuirii preexistenté' Galateni 4:4
OTS 8¢ n)\esv TO Tr)\npcoua TOU xpovou sF,O(TrEOTsl)\ev 0 Beoc ToOV
U0V 0UTOU, YEVOUEVOV EK YUVOIKOG, YEVOUEVOV UTIO VOHOV,

dovedirea mantuirii: Galateni 4:6
oT! 8¢ e0Te vlol, eEamecTelAev © Be0C TO TVELNO TOU UI0U GUTOU ElG

Toc kapSlac Nuav kpalov, ARRa o TaThp.

general, crestinii, mostenire: Galateni 4:7
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COTE OUKET! €1 SoUAoc arAAa UI0G* €1 88 U10G, Kol kAnpovopos Sia
Beou.

Efeseni x 7

tréirea méntuirii maturizare Efeseni 4: 13

usxpl KO(TO(VTT]OCO[JEV 01 TAVTEC €16 Tnv EVOTNTO THS nlcTEcoc Kal
me Emyvcoosw(; TOU UloU ToU Beov, E1c avdpa TEAEIOV, EIC UETPOV
NAIKloG TOU TANPWHATOC TOU XplGTOU,

fii dlstrugeru general Efeseni 5:6 (vezi Coloseni 1: 13)
Mnﬁslc upac O(TrO(TO(Tco KEVOIC Aoyotc Si00 TAUTO YOp EPXETOL M)
opyM Tou Beou el Touc ulouc TNG ametbeloc.

Evreix 7

unicitatea Fiului, In contrast cu profe’gii VT, Evrei 1: 2
S so)(a'rou va nuspmv TOUT(.O\) E)\cx)\r]oev r]ulv EV Ui, Ov EBnKke
KANPOVOHOV TavTwV, S’ 0U Kol TOUS ol1coVaS ETTOINCEY

proorocie vt, imparat: Evrei 1:8
mpoc 8¢ Tov uov, O Bpovoc cou o Beoc €l TOV Vo TOU
o1dvoc, kal ) padoc The eubutnToc paRdoc The PactAelas cou.

mare preot: Evrei 4:14
EXOVTEC 0LV apXlEpED uEyav SieAnhuboTa Tous oupavous, * Incouv
TOV U0V TOU Be0U, KpaTAUEY TNE OHoAOYlOG.

tréirea mantuirii, general, crestini: Evrei 6:6

Kal  mopomeoovtac, WoAv - ovakouvilew  Elc  peTavolav,
GUOOTAUPOUVTOG  EQUTOIC  Tov  ulov  Tou  fBeou ko
TmopadetyuaTilovToc.

Melhisedec — prefigurare a lui Isus, preexistenta: Evrei 7:3
&né(Tcop &uﬁTwp é(ysvea)\éymoc uﬁTe &pxhv ﬁuspcfw uﬁTs Cwﬁc
TE)\OC sxcov aPLOUOIPEVOC 8 TG UIG) TOU BgoU, WEVEL 1EPEUC EIC
TO Sinuekec.

legdmant: Evrei 10:29
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moow SOKEITE xsnpovog cxﬁlcoer]osTm TIHWPIOG o TOV VIOV TOU
Bsou KO(TO(TI'O(TT]OO(C Kol TO ouua TT]C Siabnknc kovov nynoauevoc,
gV @ Ny1acbn, Kol To TVEUHG THE XapITos evuPploac:

general cregtini' Evrei 12'7
slc nouleo(v UrrousvsTE WG UIOIC UKV TpocdeépeTal o Beoc. TIC
YOp U10C OV oU TTa18eVel TN

2 Petrux1

maérturia pe munte: 2 Petru 1:17

AaBeov yop mapa Bsou TaTpoc Tiuny kol SoEav peovne evexBeione
aUTE Tolaode umo Thne peyadompemous 8oEne, O uloc pou o
QY GTIMTOG HOU OUTOG EGTIV €1C OV £Y@ EUSOKNOQ,

1Joan x11

explicarea mantuirii, preexistenta: 1 Ioan 3:8

O oIV TNV auapTIav gk Tou SiaBolou e0Tiv, OTI AT GPXTE O
StaBoloc auapTaVEL. €lc TOUTO EdpavepdBn o uloc Tou Beov, ‘o
Aorn Ta épya Tou StaBoiou.

explicarea mantuirii, preexisten'gé' 1 Ioan 4'9

sv TOUTOJ sdpowspcoen r] ayomr] TOU Beou | eV, nulv OTl TOV V10V
aUTOU TOV uovoysvn ameoToAkey O Beoc €lC TOV KOGUOV VK
Cnocwpev 81- auTou.

explicarea méntuirii jertfé' 1 Ioan 4'10

EV TOUTCO schv n ayomn, oux oTl nuslq nyam]mpsv TOV Beov aAA-
oTl omToc nyomnosv nuag KOl TTEGTEIAEV TOV UIOV GUTOU IACGUOV
TEPL TAV GUAPTICIV TIHAIV.

explicarea méntuirii credinta: 1 Ioan 4:15
oc EOV ouo)\oynon OT! "Inoouc EoTiv 0 Ulog Tou Beoy, o Beoc Ev
oUTEY MEVEL KOl UTOGC €V TG Bed.

explicarea mantuirii, credinta: 1 Ioan 5:5
Tic [8€] EOTIV O VIKGV TOV KOGHOV €1 T} O TIOTEUWVY OTI  Inoouc

EOTIV O U10C Tov Beov.

marturia lui Dumnezeu: 1 Ioan 5:9
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€1 TNV uapTUplo(v TOJ\) avepmnwv }\auﬁavouev n uapTUplo( TOU
Beou uancov EOTlV OTl CXUTT] EOTIV 1| popTUPla Tou Bgou OTI
HELOPTUPNKEV TEPL TOU UIOU GUTOV.

mérturia lui Dumnezeu credin’gé' 1 Ioan 5:10

O TMIOTEUWV EIC TOV UIOV Tou Beol Exel T uapTUplav BV eomToo o
um chsuwv Tco fecd \psuomv msrromKev O(UTov OTl ou

‘ITE‘ITIOTEUKE\) €1C TTV HOPTUPIOV TV HELOPTUPTKEV O Gsoc mEPl TOU

U10U aUTOU.

explicarea méntuirii mérturia' 1 Ioan 5'11
|<0(| O(\JTT] EOT!V r] uapTUplo( OTI Coonv alcdVIov EScokev v O Beoc,
kol aUTn T oo &V T UIG) aUTOU ECTIV.

exphcarea credln'gel viata Ve§mca 1 loan 5:12
o sxcov TOV Ulov Exel TNV LNy 0 pm XV TOV Ulov ToU Beol Tnv
Cconv oUK ExeL.

explicarea mantuirii, viata vegnicé' 1 Ioan 5:13

TouTa Eypcxg,vcx UHIV ‘v euBnTE oTl fwnv EXeTe OlcvIov, TOIG
14 \ y

TIGTEUOUCIV EIC TO GVOUG TOU ULOU Tou Beou.

explicarea mantuirii: 1 Ioan 5:20

9y AN YA < LY ~ ~ \ 4 kS ~ 7 e’
0160(psv de o1l 0 utoc Tou Beou ket kol SedcoKev MUV 610(\)010(\) a
ylvaKcouev ToV a)\newov KO(l ecusv z—:v 1A a)\nelvco EV Tco UIo
C(UTOU Inoou Xp1oT@®. oUTOC §0TIV O a)\nelvoc feoc kol Cwn
A1CIVIOG .

2Ioan x 2

salutare mantuire: 2 Ioan 1'3

EOTou Hed’ NucV XCXplQ s}\soq Elpnvn 1T0(p0( Beou TrO(Tpoc Kol Topo
" InooU Xp1oToU TOU UIoU TOU TTaTPo: v aAnbela Kol ay o).

explicarea mantuirii: 2 Ioan 1:9

~ < /’ \ \ ’ b ~ ~ ~ ~ \ b
TOC O MPOAYwV Kol Un Heveav ev 1) 818aT) Tou XploTou Beov ouk
EXEl" O HEVGV EV TT) S180XT), OUTOC Kol TOV TOTEPX Kol TOV UIOV
EXEL.
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Apocalipsa x 2

scrisori, prezentare: Apocalipsa 2:18

Kol Téd ayyeho The ev QuaTelpoic ekkAnotoc ypoov:

Tade Aéyel o vioc Tou Beov, 0 Exwov Touc odBaApouc aUTOU G
Aoy TTUPOE Kol ol TTOSEC aUTOU opotot XoAkoABavey:

general, crestini: Apocalipsa 21:7

3 ~ ’ ~ \ ” b ~ \ \ b \
O VIKWV KANPOVOUNcEl TOUTO KOl E0OHal oUTw Beoc kol ouTog
b c 7/

£0TAI HOI U10G.
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Anexa 2. Titlul Fiul Omului in NT

Fiul omului, 0 vioc Tou avbpcdtou

Matei: x 29

Matei 8:20,

kol AEyel auUT® O  Inoouc, At ahwekec dwAeouc tXoUGIV Kal T
TETELVO TOU OUPOVOU KATOOKTVGICELG, O 8 UIOG TOU avBpcdTTou ouk
Exel TOU TNV kedpoaAnv KAL),

Matei 9:6,

cr \ b —~ €’ b ’ QY < LY ~ b ’ b \ ~ ~

o 8 18N Te OT1 eEouaiav Exel 0 UIOC TOU avBpedTTou ETML TG YN&

aPIEVOl OUOPTIOG - TOTe AEYEl TG TopaAuTIKG, Eyepbelc &pov
\ ’ \ e b \ o) ’

00U TNV KALVNV KOl UTTAYE EIC TOV OLKOV GOU.

Matei 10:23
e’ \ 7 c ~ k) ~ 4 4 ’ b \
oTav Ot S1COKWOIV UMOG €V T TOAEl TOUTI, GEUYETe €IC TNy
ETEPOV" QUMY YOP AEYw UMV, OU N TEAEOTTE TOG TOAEIC TOU
b \ e’ n G < LY ~ b ’

lopanA gwc av eABn o viog Tou avBpwtou.

Matei 11:19

N < €A ~ ) ’ ) ’ \ ’ \ / b \
NABev 0 vioc Tou avBpou eabicov kal Tvewv, kal Aeyouctv,  [Gou
avBpwmoc  payoc kol OWOTOTNG, TEAWV@V GIAoG  Kal
¢ ~ A 7 < ’ b \ ~ ” b ~
auoPTWAGVY. Kal eikaiedfn 1 codla aTTo TV EPYIV XUTNGC.

Matei 12:8
’ ’ b ~ ’ < LY ~ b 4
KUPLOG yop 0TIV Tou caBRaTou o utoc Tou avBpeamou.

Matei 12:32

noa 2\ 3 ’ AY ~ ¢ ~ ~ b ’ b /’
Kol OC EOV 1T AOYOV KOT& TOU UIoU Tou avbpcdtrou, adedbnoeTor
aUTQ® oc & Qv E€ITMn KoTo TOU TVEUHOTOC TOU GYIOu, OUK
> 7 > ~ o 5 / ~ ) A 5 ] ~ /
adeBNoETOl UTCY OUTE EV TOUTG TG CICAVI OUTE EV TG HEANOVTL.
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Matei 12:40

oTep yop Hv  levac v 1) kotAla TOU KNTOUG TPEIC MUEPOC KAl
TPEIC VUKTOG, OUTWE EGTOI O UIOG ToU avBpdTrou ev T1) kopSia The
YTI& TPEIC MUEPOE Kol TPEIG VUKTOG.

Matei 13:37

< \ b \ N < ’ \ \ ’ y \ < LY
o 8¢ amokpiBeic €imev, O omelpeov TO KAAOV OTTEPUX EOTIV O UIOG
Tou avbpadTou,

Matei 13:41

amOOTENEl O UIOC TOU avBpcdTou Touc OyYEAOUC oUTOU, Kol
oulhe€ouotv ek TE BootAeloG aUTOU TOVTO TG OKGVSOAG KOl TOUG
TOIOUVTOG TNV GVOUIa

Matei 16:13

’E)\ecbv 8¢ o Inoouc s’lc ta uepn Katooapeioc Tﬁc O1AiTToU
pCOTO( TOUC uaGnTo«; auTou Aeywv, Tiva Aéyouatv ot Gubpwmol

€lval Tov ulov Tou avbpadTrou

Matei 16:27

’ \ < LY ~ b ’ ” b ~ ’ ~ \
ueAAet yop o vioc Tou avBpwmou epxecBat ev T do€n Tou TaTPOC
QUTOU HETX TQV OYYEAWV OQUTOU, K&l TOTE OTMOSCIOEl EKAGTE
KoToe TNV mpagiv auTou.

Matei 16: 28

apnv Ay UHTV OTL euow TIVEC TV Q)6E EGTCOT(.OV omveg ou um
yeuoco\rral BavaTou twe av 18wolv Tov ulov Tou avBpcamou
EPXOUEVOV EV TT) PaCIAEL OUTOU.

Matei 17:9

Kod KATOROIVOVTWY OUTQV €K Tou Spouc ’svsTei)\aTo a{JToTC o
Incouc )\eycov MnSsvu §ITMTE TO OPOUO EWC OV O UIOG TOU

avBpcdTTOU EK VEKPOV EYepbT.

Matei 17:12

Ay 8¢ udiv ot HAtac fidn HABev, kol oUk EMEYVWOAV oUTOV
b \ b /7 b b ~ e’ b ’ cr \ c (Y ~
oMo emoinoav gv ouTw ooo NBeAncav' ouTwC Kal O UIOC TOU

b ’ /7 /7 ¢ ) b ~
ovBpcoou pHeAAEl TAOXEIV UTT QUTGV.

Matei 17:22
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ZUGTpS(bouevcov S¢ O(UTcov €V TT] FCoMAadio €1rey O(UTOIQ o Inooﬂ@
MeNer o uvloc Tou avBpcdtou 1T0(p0(5|50060u E1C  XEIPOC

avBpcdTCOY,

Matei 19:28

o & Inoouc €imev auTolc, Apmv Aéyw UHIV OTI UMEIC Ol
&Ko)\oueﬁcowTéc Ol EV TT) ﬂa)\lyysvsoia oTawv Kaﬁion 0 V10C ToD
oprmrrou Eml Bpovou 60§nc auTov, Kaﬁnosces Kol UPEIC ETI
Scddeka BpOVOUC KPIVOVTES TG ScHBeK dulac Tou  lopamA.

Matei 20:18

"18ou avaPaivouey i lepocolupa, kal 0 Ul ToU avbpudTou
TapadobnosTal  TOIC  GPXIEPEUGIV  KO1  YPOHUOTEUCLY, KO
KOTGKPIVOUGIV aUToV BovaTed

Matei 20:28

cr < (Y ~ b 7 b IO ~ b \

womep 0 vlog Tou avbpwmou ouk HABev StakovnBnvanr aAla
~ \ ~ \ \ b ~ 4 b \ ~

Stokovnoal kot Souveat TNV Yuxnv cUToU AUTPOV OVTL TTOAACOV.

Matei 22:2
onuco@n n Bam)\slo( Tcov oupowo.w avBpw T PaciAel, ooTIC
ETTOINOEV YOUOUC TG VLG AUTOU.

Matei 24 27
o.)omap yap n O(OTpouTn egspxsTou om‘ro avaTo)\wv Kol (bmvsron
‘€0 SUOPAV, OUTWGE EOTAL T napouola TOU UIoU TOU avBpcdTou”

Matei 24:30

Kol TOTE GOVNOETON TO OMUEIOV TOU UIOU Tou avBpcdmmou ev
oUPOVE, K& TOTE kOYovTal Tacal ol pulal TNE YNE Kol OPovTal
TOV UIOV TOU GVBPITTOU EPXOMEVOV ETTI TV VEPEADY TOU OUPAVOU
peTo Suvapews kot SoEnc ToAATE

Matei 24'37
cocmap yap ol Nuépat Tou NGde, oUTwE EoTO T) TEXPOUGIO TOU U1oU
TOU avBpcdTou.

Matei 24:39

\ > ” o 2 ¢ \ Y 1%
Kol OUK Eyvwoov twe NABev o kaToakAuopos kol fipev amavtac,
oUTWE E0Tal [karl] I Torpousiar TOU U1oU Tou avBpcdtou.

Matei 24:44
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8100 TOUTO Kol ULEIC YiveaDe ETOlUOL, OTI 1) oU SOKEITE GIPQ O UI0G
~ b ’ v
TOU avBpcdTOoU EpXETAL.

Matei 25:31

c A < (Y ~ b /7 b ~ 4 b ~ \ ’ c
oTav 6¢ eABn o vioc Tou avBpwtou ev TN S0k oUTOU Kal TAVTES Ol
aryyehol peT’ aUToU, TOTe kabBioet el Bpovou SoEne auTou:

Matei 26:2

Cidate 0TI HeTa SUO NMuEPOC TO TACKO YIVETGL, Kl O UIOC TOU
b ’ ’ b \ el

avBpcotou TapadidoTal €1c To oTaupwnval.

Matei 26:24

O HEV UI0C TOU avBpcdTrou UTTayel Kabde YEypoamTol Tepl oUTOU,
oval 8¢ TG avBpcdTe ekelvey S1- OoU O UIOG Tou avBpcdTou
mapodidotar: kaAov fv oUTE € ouk eyewnfn o dvBpcamoc
EKEIVOC .

Matei 26:45

TOTE spxsTou 1TpOC Touc uaGnTac Ko )\sysl O(UTOIC KO(GEUBETE [To]
Aoimov kol avaTmouecBe: 18ou NYY!IKeV N @WPO Kal O UIOG TOU
avBpwdmou TapadiSoTal €16 XEIPOG AHOPTWAV.

Matei 26:64
Aéyer oUTS 6 Inoouc, 32U €imoc mAny )\Eyoa UpY,
am- apTl oYecbe Tov Ulov Tou cxvepoonou
Kaenusvov EK Bsf,lcov ™me 5uv0(uscoc
Kol EpXOUEVOV ETTL TV VEGEACV TOU OUPaVOU.

Marcu: x 14

Marcu 2:10 (context public, la v1ndecarea omului parahzat)
1v0( S¢ slénTs oTl sF,ouclo(v EXEl 0 UI0C TOU avBpcdtou adiévat
QUOPTIOG ETM TG YNG - AEYEL TG TAPOAUTIKE,

Marcu 2:28 (context privat, citre ucenici)
U ’ ’ b < LY ~ b 7 \ ~ ’
COTE KUPLOG EOTIV O UIOG Tou avBpaatrou kal Tou caPBaTou.

[General hula 1mp0tr1va Duhulul Sfant: Marcu 3:28]

Aunv Aeyw uulv OTl TavTo aq)sﬁnosTou TOIC UlOlC TV
O(vepoonow TO OUOPTAHOTO Kol ol  PAacdnuiol  0co €0
BAacdnunowatv:
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Marcu 8:31 (context privat, cu ucenicii)

Kai fpEato 8idaokelv altouc ot 8¢l Tov UloV TOU &vepd)rrou
no)\)\a naﬁslv Ko O(1T050K1|JO(06T]\10(1 U‘ITO TV TrpEOBUTepoov |<ou
TV apxlspswv Kol TV YPOUHOTEWY Kol GTokTavBnval Kol HETK
TPEIC MUEPOC AVACTTVONL®

Marcu 8:38 (context privat, cu ucemcu)

oc yap Eav Errmoxuvﬁn HE Kol TOUG spouq )\oyouc EV T YEVEQ
TOUTY TN HOIXOAISI Kol GUOPTWAR, K&l O UI0G Tou avbpcdmou
emoioxuvBnoeTan autov, oTov ABN ev TN 80En TOU TOTPOS OUTOU
HETO TQV OYYEAWV TQV Oylcov.

Marcu 9:9 (context privat, cu ucenicii)

Kol KO(TO(Bouvé\JTcov aUTAV EK Tou 8pouc S1e0TEINATO QUTOIG VX
un&ew 0( €180V SINyNowVTal, €1 UT OTAV O VI0C ToU GvBpcdTou £k
VEKPGIV QVOGTT).

Marcu 9:12 (context privat, cu ucenicii)

o & £n CXUTOIC "HAlag usv s)\eo.w npcoTov 0(1TOK0(6|0T0(vsl
TaVTA: Kol TI'(.OQ YEYPOTTO ETL TOV VIOV ToU avBpcdmou ‘lva
oMo o ko eEoudevn7)-

Marcu 9:31 (context privat, cu ucenicii)

£81800KeV yop Touc pobnToc auTou kol EAeyev autolc oTt - O viog
Tou oavbpwdmou  Topadidotal  g1c  XElpac  avBpwTwy, Kol
GTOKTEVOUCIV  OUTOV, Ko OMokTawBelc  peTar TPEiC  Muepac
QVOGTNOETAL.

Marcu 10:33 (context privat, cu ucenicii)

" 18ou &vaBaivousv s’lq ‘ Iepooé)\uua Kol O U10G TOU &v@poﬁurrou
napa&oencsTm TOIC GPXIEPEVOIY Kal TOIC  YPOHHOTEUOY, KO
KATOKPIVOUOIV ouTov BavdTey kat mapadcdcouoty autov Toic
ebveciv

Marcu 10:45 (context privat, cu ucenicii)

\ \ c LAY ~ b ’ bl ”\ el b \
Kal yap o uioc Tou ovBpedymou ouk HABev StakovnBnvan aAla
~ \ ~ \ \ b ~ /7 b \ ~

Srakovnoat kot douvat TNV Yuxnv auTou AUTPOV avTl TOAAGV.

Marcu 13:26 (context privat, cu ucenicii)
Kol TOTE OPovVTal TOV VIOV TOU avBpcdTou epxOHEVOV eV VEPEAXIC
pETO Suvoueedc TOAATC Kol GoEnG.
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Marcu 13.29, (context privat) Fiul omului este la usi

Marcu 14:21 (context prlvat)

oTlL 0 uz—:v u1og TOU avepcorrou unaysl Kaeoag ysyponTTou Tepl
auTOU, oual 8¢ TG avBpdTE ekelved SI” o O UIOG Tou avbpcdTrou
TapadidoTal: kaAov aUTE €1 OUK eyevwnin O GuBPwTOC EKEIVOG.

Marcu 14:41 (context privat)

KOl EPXETON TO TpiTov Kal )\éysl auTtolc, KabBeudete To Aotrov kol
avanaueoes O(1TE)(EI n)\esv N copa 18ou TapadidoTal O UG TOU
avBpCITTOU E1C TOC XEIPAG TV GUAPTWADV.

Marcu 14:62 (context public, la judecaté)

08¢ " Inoouc €imev, "Eycd €lp, kai Sgeade Tov viov Tou avbpcaou
ek Seliqv Kaﬁnusvov TG SUVOHEWC KOl EPXOUEVOV HETO TV
VEdEAGV TOU oUPaVOU.

Luca: x 25

Luca 5:24 (context public, la vindecarea unui om paralizat)

‘o 8¢ €187 TE OTI O UloG Tou avBpcdatrou eEouaiov Exel e THE YNG
adIEVOl OUOPTIOG - EITEV T6) TOPGAEAULEVE, 201 AEYw, EYEIPE KOl
apac TO KAIVISIOV GOu TTOPEUOU E1C TOV GIKOV GOU.

Luca 6:5 (context privat, cu ucenicii)

kol gheyev autole, Kuploc eoTv Tou ocaffaTtou o0 uloc Tou
b ’

ovBpwtou.

Luca 6:22 (context privat, cu ucenicii)

uaKé(ploi ’EGTE ESTcxv ploﬁcwclv bu&g ol &vﬁpmnm Kol E)TO(V
aq;oplomow UuO(C Kol ovsl&ocoow kol EKBAAWGIV TO OVOUX UGV
WG TTOVNPOV EVEKO TOU UIOU TOU avBpcdTTou”

Luca 7:34 (context public, despre Ioan botezatorul)

eAnAubev o uloc Tou avBpcdTou ecBlcov kol vV, Kol AEYETE,
"I8ou dvBpwmoc payoc kal oomotne, dtAoc TEAWVQV Kol
AP TWAGV.

Luca 9:22 (context privat, cu ucenicii)
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eimev ot At Tov vlov Tou avBpcdmou moMa mabeiv kol
amoSokipactnval  &mo TV TPeOBUTEPLOV Kol GpXIEPEV Kol
YPOUUOTEWVY Kol aTmokTavBfval kol T1) TeITn NUEPQ eyepbnva.

Luca 9:26 (contex public, catre toti)
OC YOp av eTaIo)UVOT) UE Kol TOUC EHOUC AOYOUG, TOUTOV O UI0G
Tou avBpcdtou emaicyxuvbnoeTal, oTov NN v 1T SoEn aUToU Kol
TOU TTOTPOC KOl TAV ayldV Oy YEAV.

Luca 9:44 (context privat, citre ucenici)
Octofe UPEIC EIC TO WTO UMV TOUG AOYOUC TOUTOUG™ O yOP UIOG
Tou avbpwmou peAAel mapadidocbal g1c Xelpoc avbpwTwv.

Luca 9:58 (context public)
Kol E1TTEV aUTG O | Inoouc, At aAwdTEKEC GLAEOUC EXOUGIY Kol TG
TETEIVG TOU OUPOVOU KA TOOKNVGIOELS, O 8E UI0G TOU avBpcdTou ouk
EXEl TTOU TNV kedoAnv KALVT.

Luca 11'30 (context public)
checoc ycxp EYEVETO Ioovcxg pyefls NlVEUlTO(lC OTUEIOV, OUTWC EOTAI
KOl O U10C TOU avBpcdTou T1) YEVEd TauT.

Luca 12:8 (context privat, catre ucenici)

Aéyw 8¢ LUV, TAC OC OV OMOAOYNOT| EV EHOl EuTpocbev TGV
avBpwTwy, Kol O VoG Tou avBpdTou OHOAOYNOEl EV QUTG)
éumpoodev TV aryyeAwv Tou Beou

Luca 12:10 (context privat, citre ucenici)

Kol TG OC EPEL AOYOV €1C TOV Ulov Tou avbpdmou, adednoeTo
b ~ ~ \ k) AY €’ ~ ’ b b 4

aUTR" TG 8¢ £1¢ TO aylov Tveupa PAaodnunoavTt ouk adebnoeTat.

Luca 12:40 (context privat, catre ucenici)
KOl UPEIC ylveoes ETOIHOL, OTI T) WPQX OU SOKEITE O UG TOU
avBpcdTTOoU EpXETAL.

Luca 17:22 (context privat catre ucenici)

Eimev 8¢ npbc TOUC uaGnTo«; " EAevoovTat 'pépm ESTE
smeuunGETe HloY TGV THEPGV TOU UIoU Tou avBpadou 18€1v Kol
ouk Oeabe.
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Luca 17:24 (context privat, catre ucenici — poate si public)
ooorrsp yap n aorpomn O(OTpO(‘ITTOUGO( EK TT]C UTO TOV oupavov EIC
TNV UTT oUPOVOV AGUTIEL, OUTWE EGTO O UIOG TOU avBpcdatrou [ev 11|
NUEPS aUTOU].

Luca 17:26 (context privat posibil context public)
KO(l koBoc ¢ EysveTo E\) TG nuspouc Ncde, oUTwWG EoTo Kol gV TAlG
TNUEPQIC TOU UIOU Tou avBpcdtou:

Luca 17: 30 (context prlvat p051b11 context pubhc)
KOTGX TO OUTG ECTOl 1) THEPX O UIOG Tou avbpcdmou
TOKOAUTITETOL.

Luca 18:8 (context privat, posibil context public)
’ < ~ <’ / \ k) ’ b ~ I ’ \ c o\
Aeyw UMV OTI TrOINoEl TNV eKSIKNOIV UTCOV EV TOXEL. TTATV O UIOG
~ b ’ b \ N < 4 \ ’ k) \ ~ ~
Tou avBpwou eABcov &pa eupnoel TNV TIOTIV €T TNG YNG-

Luca 18:31 (context privat)

TTopoAaPwv 8¢ Tobc ScadeKa rflrrsv mpoc outous,  I8ou
&vaBaivousv £1c  lepoucony, KC(l Ts)\soeﬁosTm TAVTX T
YEYPOUUEVS 810 TAV TPOGN TV TG U1K TOU avbpadTou”

Luca 19:10 (context public, citre Zacheu)
h\Bev yap o vioc Tou avbpwdmou CnThool kol O0QOGL  TO
amoAwAoC.

Luca 21:27 (citat, context privat)
kol TOTE OYOVTOl TOV UIOV TOoU avBpcdTTou epXOHEVoV v VedeA
HeTO Suvapewe kal SoEnc moANTc.

Luca 21:36 (context privat)

cxyp\mvslTs 8¢ eV ToVTI KGlpOJ Gsopsvm o KO(TIOXUOT]TE qu)uyslv
TO(UTO( mavTa To pEAAovTa ylveaBal kol otabnvarl éumpocBev Tou
V10U ToU avbpcatou.

Luca 22:22 (context privat, la cina)
OTI O UIOC WEV TOU GVBPITTOU KOTO TO GIPICUEVOV TTOPEUETAL, ATV

7 \ ~ b ’ b 4 9 e 4
oual T6 avBpw e ekelvey 61° ou TapadidoTanl.

Luca 22:48 (context privat, la cina)
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-

b ~ \ 5 9y ~ b ’ U \ LA ~ I 7
Inoouc 8¢ €imev aute, louda, diAnuaTt Tov vlov Tou avBpeoTou
mopadidwe

Luca 22:69 (context pubhc la Judecata)
QO TOU VUV 8¢ ¢ EOTO(l 0 Uloc Tou avbpwdmou kabnuevos ek SeEiddv
NS SUVAUEWS Tou Beou.

Luca 24:7 (context privat, 1nger11 despre Isus, dupa 1nv1ere)
)\eycov TOV UIOV TOU avﬁpcorrov ot &6l 1TO(pO(506T]VCXl slc XElpO(C
ow@pcorrcov QUOPTWAY Kol oToupwbval kol TN TPITN TUEPX
avaGTTVaL.

Toan: x 12

Toate apar pana in cap. 13, inclusiv, in prima parte a lucrarii

Ioan 1:51

KO(I Asyeu CXUTOJ Aunv oqmv )\sym Udly, oqzsoes TOV oupowov
avsmyow( Kol TOUC ayys)\ouc Tou Beou avaalvovtoc Kol
KA ToRoIVOVTOC ETTL TOV Ulov Tou avBpcdTrou.

Ioan 3:13

\ b AY b ’ b \ b \ b \ e k) ~ b ~
kol oudelc avoPEPnKeV E1C TOV OUPOVOV €1 WT O €K TOU OUPOVOU
kaTaPac, 0 VoG Tou avpadTou.

TIoan 3:14

AY \ .. ~ €’ \ v k) ~ b 4 €’
kol kabwe Mowuone UPwoev Tov Oplv eV TN EPNMHW, OUTWG
uwbnvon 8l Tov utov Tou avbpTou,

Ioan 5:27

\ bl ’ v bl ~ ’ ~ e/ LAY bl 7
kol eEouciav eSokev OUTE KPIOWV TOLEWY, OTL Uloc avBpwtou
bl ’
EOTIV.

Toan 6:27

epyaCsoBs un ™y Bpmow Tnv ano)\)\uuevnv oAl TV choow ™y
usvoucow EIC (;conv alcdviov, MV o U10G TOU avBpedTou Upiv 8cdoet
TOUTOV YOp O TarTTP Ecq)paylcsv o Beoc.

Ioan 6:53
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€1V o@v O((JToTc o’ Inoouc, Apnv O([JT]V )\eyoo UMY, EQW pn
¢o<ynTs TT]V OGPKO TOU UIOU TOU GvBpdTou kol TinTE oUTOU TO
ollpo, oUK ExeTe Conv eV EQUTOIG.

Ioan 6:62

LY oy ~ \ 3 ~ ’ ) ’ € o) \

gov ouv BecopnTe TOV VIOV TOU avBpoTTou avafalvovTa OToU Hiv TO
’

TPOTEPOV-

Ioan 8:28

gimev obv [auTolc] o Inoouc, oTov UPonTE TOV UIOV TOU
avBpcdTToU, TOTE YvadoeoBe OTI £ycd Eljl, Kol &TF EUOUTOU TOIR
oudev, oMo koBuc e818aEev pe 0 TaTnp TOUTH AaA@.

Ioan 9:35
r’]Kouosv Inoouq OTI EF,EBO()\O\) aUTOV EE Kal EUPCIV OUTOV EITTEV,
2U TMOTEVEIS EIC TOV VIOV ToU GvBpedTrou-

Toan 12'23
o & ’Inoouc amokpiveTon owTolc Aeycov, ~EAnAuBev 1 capa o
SoEaafn 0 uloc Tou avbpcatou.

Toan 12:34

amekpifn oLy aUTE 0 OxAoc, HuElc NKkoUoaEY EK TOU VOHOU OTI O
XPIOTOC WEVEL EIC TOV C1CdVX, KOl TG AEYElC oU OTI 8l UPbnvat
TOV V10V TOU avBpcdTou” TIC EGTIV OUTOC O UI0G TOU avBpcdou”

Toan 13:31
ote ouv &eEnABev, Aéyet Inoouc, Nuv &dofoobn o vioc ToU
avBpcdtou, kai o Bsoc eSoEachn v oUTE"

Faptele Ap.: x 1

Fapte 7:56
\ 3 b \ ~ \ ) \ ’ \ \ €N
Kol €1mev,  180ou Becopo TOUC oupavouc SIMVOlYHEVOUG KOl TOV UIOV
~ b 4 k) ~ b ~ ~ ~
Tou avBpcomou ek Se€1cov eoTaaTa Tou Beou.

Efeseni: x 1

Ephesians 3:5

o eTspouq yevealc OUK syvcoploen TolC UlOlC TV av@pconcov coq
vuv anska)\ucben TOIC aylolC GTOGTOAOIC OUTOU K&l TPONTAIE EV
TVEUHOTI
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2 Tesaloniceni: x 1

paraleld, fiul nelegiuirii, al nimicirii: 2 Tesaloniceni 2:3

un Tic upoc eEomaTnon KaTo undevar TPOTov. OTI eav um €A 1
ATOCTAGIO TPATOV Kol amokaAuddn) o avBpwomoc TN avoulac, o
U10G TG aTwAelac,

Evrei: x1

Evrei 2:6
StepopTUpaTo 88 TOU TIC Aéywv, Ti 0TIV GUBPTTOC OTI UIUVAOKT
aUTOU, T) U10G AvBPCITTOU OTI ETTIOKETITT) QU TOV-

Apocalipsa: x 2

Apocahpsa 1:13
Kol gV uecco TV )\uxmcov ouomv tel? avepconou ev585upsvov
modnpn kol mep1elOUEVOY TPOG TOIG HAOTOIG COvny XPUoQv.

Apocalipsa 14:14

Kod €18ov, Kol 18ou vscpé)\n }\EUKT'], Kol €T TNV veq)é)\nv ko Onuevov
opotov utov avBpcdtou, Exwv Em e KepoATIC aUTOU OTEGaVOV
XPUOOUV Kol €V TT) XEIPL U TOU SpETavov ofu.
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