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1. PERSPECTIVE ISTORICE ASUPRA TEOLOGIEI
BIBLICE

Teologia biblica (TB),

=9

numitd uneori si ,teologie

exegetica” (eb), este un subiect de studiu foarte atractiv,

dar in acelasi timp, foarte
controversat. Se ocupa, asa cum
sugereaza si numele, cu studiul

teologiei  autorilor  biblici  ai | pogitia si
Vechiului si Noului Testament si se diversitatea
situeaza prin obiect si metoda mesajului
undeva intre exegeza biblica (eb) si biblic. Ea
teologia sistematicd (TS). Desigur, | foloseste
metodele

o asemenea definitie nu il ajuta
prea mult pe cei interesati, dar
neavizati, deoarece ar trebui
lamurit mai intai ce inseamna eb si
TS. Exegeza biblicA inseamna

Teologia biblica
pune accent pe

exegezei biblice
si este un pas
pregatitor spre
teologia
sistematica.

studiul care isi propune sa extraga
in urma unei analize atent
intelesul unui text biblic asa cum l-a intentionat autorul
sau pentru destinatarul sau primar (un fel de arheologie
teologicd). In esent#, eb este o metods de studiu care se
poate aplica atat pasajelor reduse in lungime, cat si unor
carti intregi. Diferenta intre ea si teologia biblica ar fi
aceea ca teologia biblica este mai cuprinzatoare in scop,
deoarece ea incearcd sa contureze ansamblul gandirii
teologice a unui autor biblic, prin studierea tuturor
cartilor scrise de acesta. Teologia sistematica este, la
randul ei, mai cuprinzatoare decat teologia biblica,
deoarece este interesatda de un studiu teologic complex
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asupra Bibliei, prin care si puna in evidenta teologia
intregii Scripturi, ludndu-i in considerare pe toti autorii
biblici, precum si toate temele abordate de ei. Oricat s-ar
dori de obiectiv, demersul teologiei sistematice nu poate
duce la o teologie de sinteza in care toate subiectele sa
primeascd atentie egald, de aceea, in orice teologie
sistematica se vor observa preferintele autorilor,
ideologia lor, diverse filtre interpretative sau filosofii ori
teorii ale cunoasterii (epistemologii).

Schimband perspectiva, unii autori subliniaza relatia
dintre teologia biblica si istorie, deoarece teologia biblica
ar reprezenta o recuperare a teologiei istorice a Bisericii
primare, o exegeza extinsa in timp si spatiu, la nivelul
felului in care Biblia, in spetd Noul Testament (din
punctul de vedere al acestei carti), era inteleasia in
primul si al doilea secol. De aceea, unii cred ca teologia
biblica are o valoare centrald pentru gandirea crestina, in
timp ce altii considera cid are doar o importanta
secundara, deoarece functiile ei ar putea fi preluate de
alte discipline teologice (exegeza, teologie sistematica,
istoria gandirii crestine). De fapt, G. Hasel spune destul
de corect ca nu exista doi teologi care sa fi scris lucrari 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, MN: Fortress,
2002. In limba romana mai pot fi consultate cu folos urméitoarele
lucrari X. Léon-Dufour et. al., (ed.), Vocabular de Teologie Biblicd,
trad. M. Brosteanu, F. Baltdceanu, Bucuresti: Arhiepiscopia
Romano-Catolica Bucuresti, 2001; T.R. Schreiner, Pavel. Apostolul
gloriei lui Dumnezeu in Cristos. O teologie paulind trad. S. Sabou,
Bragov: Ema, 2006; W. Grudem, Teologie Sistematicd. Introducere
in doctrinele biblice, trad. D. Moga, Oradea: Faclia, 2004; J. F.
Tipei, Duhul Sfant. O teologie biblicd din perspectivd penticostald,
Oradea: Metanoia, 2003; H.C. Thiessen, Prelegeri de Teologie
Sistematica, rev. de V. D. Doerksen, SMR: 1986; Lectures in
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TBNT: TAUTOLOGIE SAU CONTRADICTIE?

Observatia lui Hasel despre dezacordul teologilor in
legéatura cu definirea teologiei biblice a Noului Testament
este sustinutd si de discutia despre sensul sintagmei
steologie biblica”, in sine. Astfel, s-au purtat discutii
intense daca aceastid expresie este corectd, contradictorie
sau tautologica?.

Unii autori au ridicat obiectia cé orice studiu pe textul
biblic reprezinta de la sine, in mod simplu, un demers
teologic; asadar, o ,teologie biblici” este o teologie de
vreme ce contine cugetdri asupra Bibliei, si este si
biblica, de vreme ce se ocupa de Biblie. Tocmai de aceea
formula ar fi tautologica (isi repetd premizele in mod
inutil, in ambii termeni ai expresiei).

Alti autori nu considera ca acest nume este tautologic,
ci observa o contradictie interna, obiectand ca nu se poate

Systematic Theology, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1979; M. J.
Erickson, Teologie Crestind, vols. 1-3, trad. E. Jorj, Oradea: Cartea
Crestina, 1998; C.C. Ryrie, Teologie Elementard. Ghid sistematic
pentru intelegerea adevdrului biblic, trad. O.S. Cosma, Fagaras:
Agape, 1998. Dintre tratatele clasice in engleza 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; I.H. Marshall, The Origins of New Testament
Christology, Leicester: IVP, 1976; W.G. Kiimmel, The Theology of
the New Testament, London: SCM, 1975; A. Richardson, An
Introduction to the Theology of the New Testament, London: SCM,
1958; F. Stagg, New Testament Theology, Nashville, TN:
Broadman, 1962.

2 Cf. C.H.H. Scobie, ,The Structure of Biblical Theology”, TynB,
1991, 42.2, 163-194; H.H. Schmid, ,Was heisst “Biblische
Theologie?”, in H.F. Geisser si W. Mostert, 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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vorbi despre o teologie, in sine, a textului biblic, deoarece
acesta este textul biblic nu este confesional or teologic, ci
ar fi un text neutru. Conform lor, teologia rezidda in
gandirea cititorului si in interpretarea sa, nu in textul ca
atare. 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 cat gi a celui
divin, deoarece nu existd vreo expunere neutra a vreunui
subiect care sa fie asa-zis obiectiva, fara o temelie
ideologica, filosoficd — iar in contextul dat, teologica, din
partea autorului sau.

Astfel, textul biblic are un mesaj teologic independent
de cititor, un mesaj propriu, din cel putin doua motive:
(a) din cauza gandirii teologice implicite a autorului divin
care a inspirat oamenii sd 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, este adevirat, si el
intervine cu propriile lui presupuneri si perceptii in
intelegerea textului. Cititorii textului biblic sunt, de
exemplu, cei care au intreprins o multime de actiuni
interpretative, cum ar fi prezenta canonului biblic (cu
selectia sa de carti si cu ordinea acestei selectii, cu
aranjamentul traditional al cartilor), indicarea de titluri
si subtitluri de-a lungul -cartilor biblice, diverse
comentariis.

In urma acestor constatari, s-a propus ca teologia
biblica sa fie inteleasa fie ca o teologie intermediara, de
tranzitie (axata mai mult pe aspectul istoric, arheologic,
initial al gandirii crestine), fie ca o teologie integrala, de
sinteza timpurie (care ia in considerare si textul biblic si

3 H. H. Schmid, ,,Was heisst ,Biblische Theologie”?”, in H.F. Geisser
si W. Mostert (eds), 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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interpretéarile ulterioare, dar timpurii, din primul si al
doilea secol)*.

In general, se poate vorbi despre un scop intreit al
teologiei biblice, care isi propune urmétoarele:

1. Intelegerea textului biblic in contextul siu
(reconstituirea textului biblic cAt mai aproape de
forma sa originald, recuperarea mesajului literal).

2. Recuperarea gandirii teologice a autorilor, pe carti
si pe corpusuri (cu ajutorul analizei gramaticale si
culturale, precum si cu ajutorul comentariilor
Bisericii din primele secole si a scrierilor crestine
din aceasta perioada).

3. Intelegerea diversititii si unitétii teologice a
mesajului biblic (unitatea mesajului este si
obiectul de studiu al teologiei sistematice).

Aceste scopuri ale teologiei biblice s-au conturat prin
reactie fata de teologia traditionala si pot fi intelese mai
bine in urma unei prezentari istorice a parcursului
teologiei biblice, incepand cu secolele XVII-XVIII, o data
cu adancirea efectelor Reformei.

CONSIDERATII ISTORICE

Din punct de vedere istoric, teologia biblica s-a nascut ca
reactie fatd de dominatia teologiei sistematice — numita
si ,teologie dogmatica”, asa cum era ea invatata si
prezentata in Biserica Romano-Catolica (theologia biblica
versus theologia scholastica). Ea ar putea fi definita,
astfel, ca o reactie de tip reformat la teologia sistematica
a Bisericii Romano-Catolice din secolele XIV-XV.

4 S. Terrien, The Elusive Presence: The Heart of Biblical Theology,
San Francisco, CA: Harper and Row, 1978; H. Seebass, Der Gott
der Ganzen Bibel, Freiburg, Herder, 1982.
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Momentul inceputului ar putea fi detectat in timpul
Reformei, in lucrarile lui Luther, Calvin, Zwingli,
Melanchton, cand a apéarut si termenul ,,teologie biblica”
si cand s-a pus accent pe nevoia de fundamentare a
teologiei doar pe Scriptura, sola scriptura®.

Pentru altii insa teologia biblicd a fost definitda mai
clar de abia in secolul XVIII, cand s-a simtit, din aceeasi
perspectivd a Reformei, nevoia unei mai bune recuperari
si puneri in valoare a gandirii autorilor biblici. Teologia
biblica a fost descrisa atunci ca un demers de cercetare a
teologiei crestine timpurii, inteleasd ca o teologie bine
fixata in timp, neschimbata prin comentarii ulterioare,
vazuta ca un fel de monument istoric antic al gandirii
crestine din primul si din al doilea secol. Prin comparatie
cu teologia biblica, teologia sistematica era vazuta drept
rezultatul wunei elaborari filosofice wulterioare care
prezinta mesajul biblic in mod unitar, didactic, si rdmane
tributara tendintelor si fluctuatiilor din géndirea si
cultura curenta.

Teologia biblicad era inteleasa, astfel, ca o temelie si
sursd pentru teologia sistematica / dogmatica®. Acest

5 G. Ebeling, ,The Meaning of Biblical Theology”, Word and Faith,
London: SCM, 1963, 82. Sola scriptura era reflectatd si de
principiul hermeneutic ,Scriptura interpreteaza 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
TIoan este cheia intelegerii evangheliei lui Matei), rationament
cunoscut ca ,analogia credintei”. Pe aceasta usé, insd, au patruns
curdnd subiectivismul si ratiuni externe abordarii directe a
Bibliei, asa cum presupunea prin sola scriptura.

6 Cf. J. Gabler, in cuvantarea de inaugurare a profesoratului sédu la
Universitatea din Altdorf, 1787, defineste teologia biblicd drept 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
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punct de vedere este sustinut si astazi de numeroase
abordari moderne care afirma ca teologia biblica isi are
originea, prin definitie, in timpul biblic si in textul biblic,
ceea ce nu este decat un alt mod de a sustine principiul
protestant sola scriptura’.

In urma observatiilor variate aduse in timp, teologia
biblica a Noului Testament a ajuns sa fie definitd in mai
multe feluri, cu diverse nuante, prin care se incearca de
fapt un acelasi demers fundamental: programul sdu de
baza este regéasirea teologiei initiale a autorilor biblici,
pentru a putea evalua ulterior sensul acestei teologii si
relevanta ei, precum si aplicabilitatea sa in lumea
contemporana.

Reforma si teologia biblica

In ciuda dorintei lor exprese de construi o teologie biblici
ca raspuns la teologia scolasticA romano-catolica,
reformatorii nu si-au definit prea limpede metoda. De
exemplu, Luther isi declara intentia intr-un limbaj destul
de strict, care nu recunostea nuantele literare ale unui
text, nici figurile de stil, nici discutiile gramaticale

Biblical and Dogmatic Theology”, in SJT 33 (1980), 133-158). Ca
reactie fatd raportarea acestora la canonul NT, W. Wrede adopta o
atitudine si mai radicald, afirmdnd completa independenta a
TBNT de teologia sistematicé, de constrangerile canonului NT si
chiar de doctrina inspiratiei, comentand cd 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.: ,,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, SBT 2.25, London: SCM, 1973, 68-116, cf. 69, 116.

7 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”, TynB 42 (1991), 31-61.
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extinse, ci sustinea pur si simplu existenta unui sens
clar, literal, usor de identificat:

Cuvintele nu pot avea mai multe sensuri, ci doar pe
cel mai simplu, pe care il numim sensul literal,
natural... Nu putem admite ca Scriptura sau
Cuvantul lui Dumnezeu are mai mult de un
inteles... Nu avem voie sd introducem vreo...
metaford, intelesuri figurate in textul Scripturii,
decat dacd 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 sd ajungi la vreo concluzie sigura...
cu privire la nici un articol de crez8.

Luther expune aici nu doar cateva principii de analiza
istorica a textului, dar si un anume reductionism
exegetic. Pe deoparte, el afirma clar
inteligibilitatea sensului primar, dar
in acelasi timp el neaga existenta 5
sensurilor multiple, uneori mai bogate \e6 i
decat sensul intentionat initial de _
catre autor, a unui sensus pleniorum 5
detectabil in text si asigurat de
autorul divin sau de interpretul
ulterior care poate invoca inspiratia divind in actul de
interpretare a textului.

Disponibilitatea lui Luther de a forta intelesul direct,
sau ,natural” al unui text prin consideratii extratextuale,
de tip dogmatic (o dogmatica protestanta, de data
aceasta) prin afirmarea indiscriminatd a principiului

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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prioritatii credintei inaintea celui al analizei, se poate
vedea si in lucrarea sa, De fide, din 11 septembrie 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. Dacad adversarii
apeleaza la Scripturd contra lui Hristos, noi vom
apela la Hristos impotriva Scripturii... Daca apare
o situatie in care si hotaram daca Hristos ori Legea
trebuie trecutd cu vederea, trebuie sd o spunem,
Legea trebuie desconsiderata, nu Hristos®.

Principiul la care face apel Luther in acest citat este
principiul interpretarii hristocentrice a VT si NT (un
principiu crestin de baza, admis si de Parintii Bisericii).
In acelasi, Luther nu este departe de evaluirile acelorasi
Parinti, potrivit carora si drept-credinciosii si ereticii se
folosesc de aceeasi Scripturda ca sa ajunga la concluzii
diferite (o observatie destul de corecta, avand in vedere
exegeza i hermeneutica moderna, care reitereaza
aceeasi posibilitate). Deosebirea de interpretare rezida in
presupozitiile cititorului, in cazul amintit, in traditia
interpretarii  apostolice, Biserica fiind depozitara
interpretarii drepte, pe cand ereticii rastalmacesc textul
biblicl®. Intr-o metafora faimoasi, Irineu a explicat ci

9 G. Ebeling, ,,The Meaning of ,,Biblical Theology””, in E. Ebeling,
Word and Faith, London: SCM, 1963, 82 (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,
Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1978, 195-213).

10 O. Baban, ,.Locul Bibliei in inchinarea Bisericii Ortodoxe”, Crestinul
Azi. Supliment Teologic, vol. III, 1 (2002), 24-31; articolul a aparut si
in limba engleza, O. Baban, ,,The Bible in the Life of the Orthodox
Church”, in Ian M. Randall (ed), Baptists and the Orthodox Church. On
the Way to Understanding, Praga:International Baptist Theological
Seminary, 2003.
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distorsiondrile ereticilor sunt la fel ca cele ale unui rege
inteligent care poate sa reconstituie din fragmentele unui
mozaic atdt imaginea unui cdine, cat si pe aceea a unei
vulpi, sustinadnd in ambele cazuri cad reconstituirea este
corecti deoarece in ambele situatii s-au folosit toate
fragmentele originale!l. Vasile cel Mare remarca faptul
cd ,daca contestim obiceiurile nescrise [traditia],
pretinzand ca nu au importantd, vom mutila evanghelia
in mod fatal, indiferent de intentiile noastre; ori vom
reduce evanghelia doar la cuvinte goale”?; iar cuvintele
goale, luate in afara marturiei Bisericii, sunt expuse
distorsionariild. Tertullian face si el observatii
asemaéanatoarel4.

Totusi, abordarea de tip ideologic a lui Luther pare a fi
mai potrivita, din acest punct de vedere, pentru teologia
sistematica, nu pentru teologia biblica, al carei scop este
sa stabileasca printr-o analiza literar-teologica pe cat mai
obiectivd posibil, intelesul primar al unui text biblic
(analiza  istoric-gramaticala, analiza  lingvistica,
consultarea textelor patristice, etc.), nu exclusiv de la
considerente teologice externe textului sau derivate din
interpretari si ideologii aparute ulterior.

Astfel, desi Luther si Calvin au avut o contributie
imensa in recuperarea mesajului biblic si in eliberarea
interpretarii  biblice de sub dominatia filosofiilor
scolastice, ei nu au construit o definitie sau o agenda

11 Trineu, fmpotriva ereziilor, 1.8., 1.9.4.

12 Vagile cel Mare, Despre Duhul Sfant, 27.66.

13 Cf. Vincent din Lérins, Commonitorium, 2.

14 Tertullian, Prescripfii impotriva ereticilor, 39. ,Cred ca pot zice,
fara teaméa de contradictie, cd prin voia lui Dumnezeu Scripturile
insesi au fost agsa aranjate incat sd poatd furniza material si
ereticilor. Pentru ci daci nu ar fi Scriptur4, nici erezie nu ar fi...”;
idem, Prescriptii impotriva ereticilor, 15-17: ereticii ,pretind ci se
bazeazd pe Scripturi...” dar ei folosesc o exegezd falsid care
deformeazd adevarul: ,ei se bazeazi pe pasaje pe care le
asambleazd intr-un context fals, sau le interpreteazd bazati pe
ambiguitatea lor”.
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foarte clara a teologiei biblice. Dimpotriva, de pe o alta
pozitie, proprie si opusa teologilor romano-catolici, si ei
au interpretat textul biblic prin prisma propriei lor
gandiri si convingeri apriorice, din perspectiva propriei
lor ideologii. Din aceasta cauza, teologia biblica incd nu
reuseste sd rezolve pe deplin problema asigurarii
obiectivitatii analizei biblice: aceasta raméne un demers
aflat undeva intre ideologie si obiectivitatel. Chiar daca
este acuzat de ,obsesia obiectivitatii”, protestantismul a
reusit insd sd incurajeze o analizd mai echilibrata a
Scripturii, in cadrul demersului teologiei biblice, mai ales
atunci cand ia in consideratie toate resursele spirituale
lasate la dispozitia Bisericii de Dumnezeu, pentru

16 Teologii ortodocsi acuzé, de obicei, acest demers, etichetandu-l
drept ,obsesie protestantd a obiectivitatii”. O singura
subiectivitate insd este feritd de erori, cea divini. Chiar daca
teologii ortodocsi afirmé necesitatea unei doctrine a subiectivitatii
sfinte (sau inspirate, spiritual) a interpretilor spirituali ai
Bisericii, nu se poate evita imperativul crestin al cercetarii si
verificarii tuturor invataturilor si invétatorilor. Discutia devine, in
final, o problemad de ecleziologie: au dreptul alte confesiuni
crestine sd pund sub semnul intrebarii interpretarile aparute in
ortodoxie si s le analizeze spiritualitatea sau obiectivitatea, sau
caracterul scriptural, sau aici apare un nou dogmatism aprioric, o
sustragere si de la spiritualitate si de la obiectivitate? Uneori este
citat Grigore de Nyssa ca adversar al obiectivitatii sau al cautarii
sensului literal al unui text biblic: ,,Ce lucru mare si vrednic de
Dumnezeu se poate ascunde intr-o tdlmécire simplistd legata
numai de niste slove?”... ,Dacd se rdmane numai la talmacirea
literald nu stiu cum s-ar putea aplica Legea intr-un chip vrednic
de Dumnezeu” (Grigore de Nyssa, Omilii la Ecclesiast VII, in:
Sfantul Grigorie de Nyssa, Scrieri. Partea a doua, PSB 30, 259; cf.
si expunerea echilibrata a lui C. Oancea, ,JExegeza istorico-critica
si teologia biblicd ortodoxd: o reevaluare”, Revista Teologica,
nr.3/2007, 187-202). In acest context trebuie spus ci exegeza si
hermeneutica contemporané nu se limiteazéa la cuvintele simple, ci
le studiazd si contextual gi in nuantele lor, incluzdnd aici
comentariile patristice; de asemenea, sensul literal la care face
referintd Grigore de Nyssa, este exact sensul neexegetat,
nenuantat... adicd opusul exegezei.
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formularea, intelegerea si transmiterea mesajului
Cuvantului sau divin catre omenire.

In ciuda neajunsurilor amintite, gandirea protestants
a lansat mai multe proiecte demne de mentionat, extrem
de influente in istoria teologiei crestine, in general:

1. Dezvoltarea unei doctrine cuprinzitoare despre
invatatura Noului Testament (summa doctrina de
foedere et testamento dei, dupd cum afirma
Johannes Cocceius, 1603-1669)

2. 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)

3. Dezvoltarea metodelor de analiza istorica si
literara a Scripturii (historical criticism, -
Historischegeschichte: analiza istoricd a redactiei,
analizd a genului literar, analiza retorica, etc.).
Aceste metode nu reprezinta o refugiere in analize
literare si lingvistice sterile, ci o invitatie si o
celebrare a comentariului spiritual, conform naturii
reflective lasate de divinitate in om, la creatie.

Contributia lui J. P. Gabler

Aproape un secol si jumatate mai tarziu, J. P. Gabler
avea sa marcheze un moment de referinta in definirea
TBNT. Scriind impotriva teologiei sistematice, agsa cum
era inteleasd atunci in Biserica Romano-Catolica, el
subliniaza ca Scriptura este ,sursa clard din care se
extrage toatd cunoasterea adevarata a religiei crestine”,
iar teologia biblica trebuie sa fie ,pura si neamestecata
cu elemente straine” si, totodata, distincta de teologia
sistematica unde ,fiecare teolog filosofeazd in mod
rationalist despre lucrurile divine, potrivit cu abilitatile



22 TBNT

sale de timp, varsta, loc, confesiune, scoala, si alti factori
similari”16,

El defineste doua tipuri de teologii, o teologie biblica
,,adevaratda” (wahre biblische Teologie) si o teologie
biblica ,,pura” (reine biblische Teologie). Prima trebuia sa
se ocupe de studiul istoric clasic al crestinismului
primitiv, de identificarea a ,,ce, cum si cidnd” credeau
primii crestini, in vreme ce al doilea tip de analizd se
ocupa de decantarea conceptelor stabile, specific crestine,
studiate adesea prin comparatie cu religiile
contemporane NT in primul si al doilea secol, astfel incat
rezultatele sa poata fi folosite la conturarea unei teologii
sistematice solide.

Cele doua directii conturate de Gabler vor fi adoptate
si urmate cu diferite nuante de majoritatea teologilor din
secolele 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 biblicil?.

16 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”, SJT 33 (1980)
133-58, pp. 134, 137, 142. C.T. Craig, ,Biblical Theology and the
Rise of Historicism”, JBL 62.4 (1943), 281-294. D.A. Carson si G.P.
Waters subliniaza forta extraordinara a demersului lui Gabler (cf.
Carson, ,New Testament Theology”, DLNTD, 796-97, Waters,
Justification and the New Perspectives on Paul: A Review and
Response, Phillipsburg, NJ: P&R, 2004, 202).

17 Cf. B. Weiss, Biblical Theology of the New Testament, 2 vols.,
Edinburgh: Clark, 1882; editia germana - Berlin: Wilhelm Hertz,
1880, 1868, si H. J. Holtzmann, Lehrbuch der neutestamentlichen
Theologie 2 vols., Tibingen: 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,
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In urma lucrarilor lor, teologia biblici a devenit tot mai
consistenta in metoda si tot mai independenta de teologia
sistematica, ajungiand sa rivalizeze cu aceasta in
seminarii si dezbateri, si importanta, mai degraba decat
sa furnizeze un prim pas spre abordarile mai
cuprinzatoare ale gandirii de tip sintetic, ori ,sistematic”.
In acelasi timp, ins4, acestor autori li s-a reprosat o slaba
raportare la contextul istoric al primului secol.

Contributia lui W. Wrede

Printre cei care au reactionat fata
de aceasta directie de dezvoltare a
teologiei biblice s-a numarat si W.
Wrede. El dorea sa accentueze
nevoia de contextualizare istorica si
culturala a TBNT la realitatile
primului secol dupa Hristos. Pentru
el, TBNT ar fi trebuit sa fie numita
mai degraba ,istoria timpurie a
crestinismului  si  a  teologiei
crestine”. Conform Ilui Wrede,
teologul biblic exploreaza istoria si gandirea NT, fara a fi
influentat de agenda teologiei sistematice, deoarece are
intentia de a regasi mesajul si teologia autorilor biblici.
In acest demers, baza de cercetare a teologului trebuie si
fie cat mai cuprinzatoare, sa includa nu doar cartile din
canonul NT, ci si scrierile extra-canonice, de exemplu,
epistolele lui Ignatius!8. Wrede considera ca dimensiunea
istorica a NT este importanta si ca o teologie biblica a NT
trebuie sa cuprinda toate aceste lucrari. Pentru el,
inspiratia divind i 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

Biblische Theologie des Neuen Testaments, 4 vols., Leipzig:
Weygand, 1800-1802.
18 W. Wrede, ,,Task and Methods”, 69, 84-85, 116.
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crestinatatii. NT contine o diversitate de pozitii si idei
teologice care s-ar pierde daca studiul sau ar fi limitat
doar la cartile din colectia canonica.

Wrede considerd ca teologia NT nu este la fel de
precisa si fixd asa cum este teologia sistematica, si ca, in
mijlocul acestei varietiti, 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 céatre
evrei, Epistola lui Barnaba, nu aduceau o contributie
distincta, majora, pentru Wrede, iar 1 Petru, evangheliile
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

privitd ca normativd in teologia
NT29,

Contributia lui R. Bultmann

Proiectul lui Wrede era foarte
dependent de perspectiva istorica
3 si, In acelasi timp, necanonica
(extra-canonicd) 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 interbelica (1918-1940) a renéascut interesul
pentru o abordare filosoficd, de ansamblu, coerenta, a
NT.

In noul context, R. Bultmann a devenit exponentul
major al mnoii orientari, sugerand o interpretare

19 H. Boers, What is New Testament Theology? The Rise of Criticism
and the Problem of a Theology of the New Testament, Philadelphia,
PA: Fortress, 1979, 39-60, esp. 45, 52-53.
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existentialistd a teologiei NT prin intermediul
categoriilor filosofice ale lui M. Heidegger (influentate si
de S. Kirkegaard)20. In principal, 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, adica in termenii N'T, este privita de
Bultmann drept limbaj cultural, sau in termenii sai
simbaj 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,
adica 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 o hermeneuticd 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 a subliniat distinctia dintre Geschichte si
Historie, adica intre istorisire (naratiune) si istorie ca
atare, intre proclamarea faptelor si faptele istorice
propriu-zise. Demersul sdu reprezinta o sinteza
remarcabila intre filosofia existentialista si metoda
istoriei religiilor. El incearci sa mearga, in acelasi timp,
si dincolo de canonul NT, extinzand discutia la seria de
carti necanonice (demersul este discutabil insa deoarece
cele douad 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).

20 M. Heidegger, Discourse on Thinking, trad. J. M. Anderson si E. H.
Freund, New York: Harper and Row Publishers, 1966; E. Babor,
,,Heidegger in His Discourse On Thinking”, in Holy Name
University Graduate School Journal 13.1 (2002), 29-35.



26 TBNT

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 Ioan (numiti si stalpi ai gandirii
NT); ceilalti autori nu sunt luati in consideratie cu
aceeasi greutate?l.

Contributia lui H. Riisinen

Anii 1990 au fost martorii lansarii unei perspective mai
largi asupra teologiei biblice. Astfel, H. Ridisdnen, un
cunoscut teolog finlandez, foarte activ in domeniul
definirii TBNT, a inceput sa sprijine
reintoarcerea la programul lui Wrede si
sa accepte ca teologia NT reprezinta ,,0
parte a teologiei ecleziale constiente de
sine”; in acelasi timp, el recunoaste si
existenta tendintelor contrare care
conduc spre inlocuirea ei22. Imbinand cele
doua tendinte, Rédisdnen 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
Raisédnen, o asemenea abordare ar trebui si serveasca
lumea filosofica, in general, si societatea, nu doar
Biserica; ar trebui sa fie mai mult o evaluare a teologiei
NT in contextul sdu cultural decat o proclamare a lui

21 R. Bultmann, Theology of the New Testament, London: SCM, 1952.
22 H. Raisénen, Beyond New Testament Theology, London: SCM,
1990, 8.
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Hristos, si, astfel, sa se poata integra mai bine in tabloul
pluralist si ecumenic contemporan?3.

Altii autori insd apara identitatea TBNT subliniind
ca studiul istoric nu exclude studiul teologic, si ca are
sens sa se studieze teologia textului canonic al NT ca
mesaj autorizat al Bisericii primare gi, chiar mai mult, ca
mesaj autorizat si inspirat divin (deoarece canonul nu
reprezintd doar o decizie omeneasca, arbitrara), si ca
existd semne clare cd in NT avem de a face cu o teologie
unitard, cu diversitate si unitate24. Astfel, studiul TBNT
este descriptiv?® (de natura istorica, putdnd fi studiat si
de credinciosi si de necredinciosi, desi profunzimea
intelegerii s-ar putea sa nu fie aceeasi, datorita atitudinii
cititorului fatd de text, cat si datoritd interventiei
hermeneutice a Duhului Sfant, in cazul celui credincios)
si, desi nu este normativ, el fixeazd anumite limite clare
in intelegerea mesajului teologic al Bisericii primare.

23 Raisédnen, Beyond NT, 146, 158. Ca exemplu este dat volumul lui
G. 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)”, JEChS 9-3 (2001) 413-414. 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 sé descrie gandirea NT prin trei categorii: mit,
etica, ritual, care au creat un mesaj si un limbaj specific.

24 P. Balla, Challenges to New Testament Theology: An Attempt to
Justify the Enterprise, WUNT 95, Tibingen: Mohr - Siebeck,
1997.

25 Caracterul descriptiv si istoric al TBNT este recunoscut. Cf. K.
Stendahl, ,Biblical Theology”, IDB 1, 422, unde Stendahl afirma
cd TB se ocupé mai ales de intrebarea ,ce a insemnat [atunci]”,
decat ,ce inseamné& [acum]”. Problema nu este chiar atat de
simpld, deoarece, acest ,atunci”, cidnd este evaluat ,acum”,
reprezintd un gen mixt, nu arheologie teologicd purid. TB ar
reprezenta teologia de atunci, asa cum acest ,atunci” este inteles
»,2acum”, iar reconstituirea aceasta are relativitatea si nuantele ei,
deoarece deosebirea dintre ,atunci” si ,acum”, poate avea diverse
nuante si caracteristici.
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Forta TBNT este aceea de a redescoperi, sau macar de a
explora, gandirea autorilor NT in contextul ei propriu, cu
nuantele si relatiile ei (TS trece peste aceste nuante si
construieste cu fermitate un edificiu solid, in prezent,
unificator, nu contextualizator, al Scripturii)26. De aici, si
importanta apologetica a TBNT, precum si rolul sidu de
fundament al crezului precum si functia sa de control
asupra afirmatiilor din TS?7.

DEFINITII CONTEMPORANE ALE TBNT

Conform prezentirii de pana aici, se poate incerca o
definitie a teologiei biblice a NT care sa tind cont de
nuantele discutate. Astfel, teologia biblici se ocupa cu
punerea in evidenta a teologiei specifice fiecarui autor al
NT, ori fiecarei carti, dupa cum este cazul, asa cum se
poate observa in corpusurile NT, cu conturarea profilului
teologic al autorului, conform subiectelor abordate in
cartile sale. 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 gandit mult mai multe lucruri decat a
comunicat in scris, si ciA nu avem acces la conturarea
integrala a teologiei reale a vreunui autor biblic.
Teologiile autorilor biblici au o componentd cazuistica

26 L.R. Helyer, The Witness of Jesus, Paul and John: An Exploration
in Biblical Theology, Downers Grove, IL: IVP Academic, 2008, 26-
27. Teologia sistematicd se ocupa cu un sistem coerent si bine pus
la punct al adevérurilor biblice, in timp ce teologia biblicd este
situationala, contextualizatd. Ca atare, Biblia nu a fost scrisa ca
un compendiu teologic, ci ca o teologie exploratd si consemnata
situational.

27 Evaluarea lui J. Barr este foarte lucida si realista: ,,The concept of
biblical theology is a contested concept, and this is likely to remain
so” (The Concept of Biblical Theology: An Old Testament
Perspective, Minneapolis, MN: Fortress, 1999, 605, citat de J.dJ.
Collins, The Bible after Babel. Historical Criticism in a
Postmodern Age, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2005, 132.
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majora (s-au scris nu atat tratate teologice, cdt mai ales
raspunsuri centrate pe nevoile existente). De asemeni,
autorii biblici au fost, foarte probabil, intr-o buna
colaborare si consens teologic, dar ceea ce nu i-a
impiedicat sa aiba accente diferite in lucrarile lor catre
biserici, conform inspiratiei divine si conform nevoilor
specifice cdrora le-au raspuns. Aceasta duce la
conturarea unei teologii comunicate si tocmai aceasta
este obiectul teologiei biblice a Noului Testament.
Teologia biblica a Noului Testament este, atunci, un mod
de a medita la continutul teologiei autorilor Noului
Testament, ded a-l1 recunoaste si de a-1 contura cat mai
precis, un mod de a explora in cunostinta de cauza acest
continut.

Corpusurile NT sunt urmaétoarele: autorii sinoptici
(Matei, Marcu, Luca); corpusul lucan (Luca-Fapte)?s;
corpusul ioanin (Evanghelia dupa Ioan, 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??; corpusul petrin (1-2
Petru); epistolele generale (Iuda, Iacov); Apocalipsa3’.

Teologia biblica se afld, intr-un fel, la granita dintre
analiza sincronicdi a NT (analizd de tip cultural, la

28 In privinta lui Luca existd o anumiti ambiguitate: fira indoiald, in
evanghelie el urmeazd o linie istoricd, aproape biografici, in
prezentarea vietii lui Isus, ceea ce il include intre autorii sinoptici,
intrucéat foloseste aceeasi scheméa compozitionals; 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.

29 fn functie de ipoteza acceptatd, ar putea fi inclusa si in corpusul
paulin. Ca regula, totusi, avidnd in vedere discutiile existente,
teologia ei este studiata separat.

30 In extremis, Apocalipsa ar putea intra in corpusul ioanin. Datorits
caracteristicilor unice insa, fiind singura scriere apocalipticd in
NT, si datoritd particularitétilor lingvistice si teologice (precum si
a dezbaterilor legate de autor) ea poate fi studiata separat.
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nivelul unei epoci anume) si cea diacronica (analiza de tip
istoric, care priveste ideile NT in dinamica timpului si
istoriei gandirii crestine). Teologia biblici ia 1in
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).

Prin relatia sa cu exegeza biblicd si prin analiza
concentratd 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 biblicA a NT subliniaza
unitatea NT.

In ce priveste exegeza biblics, aceasta reprezinti 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:

1. Exegeza biblicd incearca sa stabileasca forma
originala a textului, unitatile sale logice.

2. Ea isi propune sd contureze cat mai clar mesajul
autorului primar printr-o analizd atent3,
gramaticala si stilistica a textului.

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

Apropierea, in prima instanta, dintre metodele si
scopul exegezei biblice si metoda si scopul teologiei
biblice a Noului Testament a facut ca teologia biblica sa
fie vazuta de unii teologi drept o forma de exegeza
complexa mai degraba decat o forma de gandire teologica.

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

De fapt, aceasta tranzitie este mai interesanta decat pare
la prima vedere, deoarece teologia biblica nu este doar o
generalizare a exegezei §i un pas premergator fatd de
sinteza globala a teologiei sistematice, ci reprezinta gi un
efort de obiectivizare a géndirii teologice. Orice teolog
biblic trebuie sa recunoasca conditionarea sa culturala si
ancorarea sa in prezent, in vreme ce practicd aceasta
arheologie textuald biblici. Impinsa la extrem,
conditionarea culturala poate scoate la lumina obstacole
de netrecut, din punct de vedere filosofic. Odata cu
operele lui J. Derrida3!, a aparut ideea ca un text este un
asamblu de simboluri care nu are un inteles in sine, ci
capatda un alt sens de fiecare datda cand este interpretat
de cineva. Cheia intelesului se afld in mintea cititorului,
a interpretului, nu in recuperarea intentiei autorului
textului. Demersul de recuperare a intentiei autorului ar
parea, astfel, sa fie destinat egecului total, iar textul ar
suporta intelesuri multiple in functie de cititor.

Existd insa motive si repere constante pentru care
demersul de recuperare a gandirii teologice a autorilor
NT nu este unul lipsit de speranta: constanta situatiei,
psihologiei si comportamentului uman afectat de pacat;
constanta si eficacitatea solutiei oferite pentru méantuire
individuala si colectiva (méantuirea prin credinta in jertfa
lui Isus Hristos); constanta prezentei, lucrarii si

31 J. Derrida, Speech and Phenomena, trans. by D. Allison (Evanston
Illinois: Northwestern University Press, 1973); J. Derrida, Writing
and Difference, trad. de A. Bass (London: Routledge, 1978), idem,
Dissemination, trad. de B. Johnson (Chicago: University of
Chicago Press, 1981); idem, Of Grammatology, trans. by G.
Spivak (Baltimore: The John Hopkins University Press, 1997) etc.
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mandatului  Duhului Sfant (aplicarea mantuirii,
explicarea cuvintelor lui Isus si a revelatiei apostolice);
transferabilitatea lingvisticd si culturala a mesajelor
scrise in limbile antice (greaca, ebraica, aramaica, copta,
latin).

In felul acesta, teologia biblicd mai realizeaza de fapt o
conexiune importantd, crednd contextul practicarii
studiilor  hermeneutice = (hermeneutica  reprezinta
interpretarea unui text antic conform intelegerii
moderne, intr-un mod care si scoatd in evidenta nu atat
intelesul antic, cat mai ales aplicabilitatea
contemporana). Cititorul implicit si predicatorul implicit
al celor doua texte (antic si tradus) sunt tovarasi de
analiza importanti ai teologuluis2.

Pentru comparatie, desi nu constituie obiectul acestui
studiu, se pot enumera si caracteristicile generale ale
teologiei sistematice:

1. Ea studiaza mesajul teologic global, de ansamblu,
al Bibliei.

2. Ea subliniazd unitatea Bibliei, pleacind de la
premiza inspiratiei divine comune si a mesajului
unitar, dincolo de autori, perioade si cultura.

3. Ea asigura o sinteza intre continutul antic (iudaic)
si intelegerea moderna, filosoficad, a mesajului
biblic. Ea formuleaza adevarurile biblice in termeni
culturali adaptati wunei epoci date, conform
reperelor filosofice ale acelei epoci (fiecare
generatie are teologia sa sistematica).

4. Principala ei abordare este abordarea tematica
(invatatura Bibliei despre péacat, despre Sfanta
Treime, Dumnezeu etc.).

32 J.Ch. Beker, ,Biblical Theology In a Time Of Confusion”, ThTd
25.2 (1968), mesajul inaugural la instalarea ca profesor de teologie
biblicé la Princeton Theological Seminary, 21 februarie, 1968.
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In mod caracteristic, TS cerceteazd scriptura din
perspectivd biblici globald si se concentreaza pe
formularea in termeni culturali contemporani a
invataturilor biblice®.

Teologia biblica poate prezenta diverse trasaturi
comune cu exegeza biblica si cu teologia sistematica, dar,
in cele din urma poate fi descrisd prin nuante si accente
proprii.

Problema centrului 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 TBNT34,

Discutia a fost declansatd 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 (istoria poporului ales; istoria mantuirii;
caracterizarea lucrarii divine; portretul lui Dumnezeu;
istoria revelatiei).

In ce priveste NT, au fost propuse urmitoarele teme ca
posibile centre ale teologiei NT: salvarea omenirii,
implinirea asteptarii mesianice iudaice si extinderea
efectelor ei, tranzitia de la legea veche la legea noua (de
la legamantul vechi la legdmantul nou). Este limpede,

33 TBNT imprumutd ceva din aceastd abordare contemporang,
culturala a TS: se poate observa, astfel, cd abordarile
demitologizante ale lui Bultmann includ, implicit, si perspectiva
filosofica existentialista.

34 Cf. E. Best, ,On defining the Central Message of the New
Testament”, The Ethel M. Wood Lecture 1986, prezentata inaintea
adunérii Senatului Universitatii din Londra, in 04.03.1986,
London:University of London, 1986, 1-16.
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insd, cd Isus Hristos este cel care constituie centrul
teologic al N'T, al mesajului evangheliei®s.

Perspectivele generale ale TBNT contemporane

Conform acestor dezvoltari s-ar putea spune ca
abordarile moderne ale teologiei biblice prezinta
urmétoarele caracteristici generale3S:

TBNT este o disciplina teologica complexa, parte dintr-
un studiu mai larg asupra mesajului NT (care include
exegeza, hermeneutica si teologia sistematica), si care isi
propune si extragd mesajul teologic initial al textului
biblic. Din acest punct de vedere, ea este deschisa
verificarii si folosirii metodelor stiintifice, academice.

Ea nu este in mod esential controlata de o denominatie
religioasa, sau de Biserica, desi se desfisoara in mod
esential ca o reflectie in interiorul Bisericii. Disciplina nu
interzice nimanui accesul la citirea si interpretarea NT,
si implica studii intertextuale generale?”. In calitate de
teologie insa ea nu poate avea nici un caracter laic, adica
nu poate fi reconstitui mesajul textelor biblice de pe
pozitii teologice neutre, fara implicatia nasterii de sus, a
iluminarii Duhului Sfant.

Teologia biblica informeaza si discutd pozitiile
teologiei sistematice in masura in care priveste la textul
antic prin ferestre noi de analiza, impunand reformuléari
sau ajustari de argument. Ea analizeaza ideile NT in
contextul cultural al primului secol si de aceea ia in

35 J.-N. Aletti, Jésus-Christ fait-il l'unité du Nouveau Testament?,
Jésus et Jésus-Christ, vol. 61, Paris: Editions Desclée, 1994.

36 W.G. Jeanrond, ,Criteria for New Biblical Theologies”, The

Journal of Religion, 76.2 (1996), 233-249.

37 Robert Morgan's view that ,anyone who uses the Bible as scripture
engages (whether knowingly or not) in theological interpretation”.
Robert Morgan si John Barton, Biblical Interpretation, Oxford:
Oxford University Press, 1984, 274, cf. 197, 278. La fel, cf. Stephen
Prickett si Robert Barnes, The Bible, Landmarks of World
Literature, Cambridge: Cambridge University Press, 1991, 43, etc.
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consideratie expresiile culturale ale mesajului crestin
prezent in textele necanonice. Prin varietate metodei si
prin acccesibilitatea larga, ea functioneaza ca un teren de
studiu teologic, multidisciplinar, academic si al
comunitatii de credinté (al Bisericii).

Metodele TBNT: o privire de ansamblu

Avand in vedere scopurile teologie biblice, precum si
relatia ei cu exegeza si teologia sistematica, se pot pune
in evidentd mai multe metode alternative prin care se
poate studia teologia autorilor biblici, in principal sapte
abordari majore?s:

1. Metoda istorica. Ea priveste teologia diversilor
autori biblici in perspectivd istoricd. Aceleasi
subiecte ca cele ale TS sunt privite grupat, pe
autori si in perspectiva istorica, astfel: gandirea
sinopticilor (unde un loc special il ocupa Luca-
Fapte), a lui Ioan (evanghelia si scrisorile), a lui
Pavel, teologia bisericii primare (Evrei, 1-2 Petru,
Iacov, Iuda), si dezvoltari mai tarzii (Apocalipsa).
Aceastd metodd incearcd sd puna in evidenta
lucrurile care il intereseazi pe Ioan (Intruparea,
Duhul Sfant), ori pe Pavel (Legea, relatia cu
Hristos, indreptétirea, credinta etc.), ori pe ceilalti
autori crestini gi 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 géndirii teologice
crestine.

38 Cf. G.R. Osborne, ,Biblical Theology” in W.A. Elwell (ed), Elwell
Evangelical Dictionary, Grand Rapids, MI: Baker Publishing
Group, 1996; G. Hasel, New Testament Theology. Basic Issues in
the Current Debate, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1993 (1978).
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Printre reprezentantii ei cei mai de seama se
numéard W.G. Kimmel. Conform lui, TBNT nu se
ocupa doar cu studiul teologiei de sinteza a Bisericii
primare, ci si cu studiul etapelor intermediare pana
la stadiul final al proclamaérii, asa cum se observa
acesta in NT%®., Pentru Kimmel exista trei mari
tipuri de gandire (istoricd) crestina: teologia de tip
sinoptic, teologial paulina si teologia lui Ioan. Tot
de pe pozitii istorice a studiat TBNT si O.
Culmann, care a propus o metodd aditionala
interesanta, cea a istoriei salvarii (pentru el,
principiul fundamental al TBNT este istoria
salvarii omenirii, iar Hristos este centrul acestei
istorii, ,centrul timpului”)®. Poate ca metoda lui ar
putea fi descrisi ca o metoda para-istorica de
studiere a TBNT, deoarece, conform lui Culmann,
istoria mantuirii se desfigsoarda pe un plan vesnic,
iar in istoria propriu-zisd avem doar proiectia in
temporalitate a mantuirii omenirii. Gandirea lui
Culmann da, in fapt, o lovitura puternica metodelor
pur istorice, diacronice, arheologice, in favoarea
unei reconstructii mai nuantate teologic*'.

In mod caracteristicc, W.G. Kiimmel foloseste urmétoarea
impértire pe capitole in cartea sa: 1. Proclamarea primelor trei
evanghelii sinoptice (Imparitia lui Dumnezeu, Isus cel istoric,
Mesia, Fiul lui Dumnezeu, Fiul omului); 2. Credinta comunitétii
crestine primare; 3. Teologia lui Pavel; 4. Mesajul ioanin despre
Hristos (evanghelia lui Ioan si epistolele lui Ioan); 5. Concluzia
(Isus, Pavel, Ioan: centrul NT). Cf. Kimmel, The Theology of the
New Testament, London: SCM, 1975.

O. Culmann, Salvation in History, NY: Harper and Row, 1976.

Culmann {isi imparte astfel tratatul: 1. Prolegomena (istoria
mantuirii, hermeneutica istoriei mantuirii); 2. Geneza abordérii
istoriei méntuirii (credibilitatea autorilor biblici), 3. caracteristici
fenomenologice (tensiunea intre ,deja si nu inc&”, intre eternitate
si istorie), 4. tipuri majore de intelegere ale istoriei mantuirii
(inceperea istoriei mantuirii prin Isus, perioada intermediard a
istoriei méantuirii (Ioan, Luca), ansamblul istoriei maintuirii).
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Contextualizdnd 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 cad perioada lui Isus
este mijlocul istoriei, al revelatiei, cu doua
consecinte importante: inainte de Isus se afla VT,
adicd vechiul legdméant, iar dupa el vine istoria
Bisericii (vdzutd ca o perioadd oarecum
independentd de Isus, despartita teologic si
fenomenologic de timpul lui Isus si de interventia
sa directéd)*. 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 centralitati perpetue a lui Isus in
istorie si in vesnicie (el este Domn, asezat la drepta
Tatalui, intr-o mijlocire continua, intr-o relatie
continua cu Duhul Sfant si lucrarea sa speciala,
despre care da marturie Faptele Apostolilor). Prin
contrast, teoria lui Conzelmann se referea doar la o
proiectie ,terestra”, la o sectiune limitata, a lucrarii
vesnice a mantuirii. La Culmann, istoria mantuirii
se desfiagoara pe mai multe planuri, se dezvolta pe
un plan in ceruri, pe altul pe paméant, 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
mantuirii.

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

42 H. Conzelmann, Die Mitte der Zeit (1954), eng. trad. The Theology
of St Luke, London: Faber, 1960.
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biblice®; metoda sectiunilor transversale, care preia
o tema centrald, unificatoare, si o priveste in
evolutie istoricd (de ex., tema legdméantului sau a
promisiunilor mantuirii, despre Duhul Sfant etc.)*;
metoda istorica-sociala care studiaza dezvoltarea
ideilor teologice in viata Bisericii%®.

2. Metoda analitica. Urmareste sa puna in evidenta

teologia distinctd a fiecarui autor sau carti, adica:
ce a vrut sa spuna autorul, care era contextul, ce
intelege autorul? Are capacitatea de a pune in
evidentd mesajul unic al fiecarei carti, dar poate sa
fie subiectiva si sa limiteze intelegerea interactiunii
teologice intre autori, in contextul predicarii din
Biserica primard. In acelasi timp, poate da
impresia cd a ajuns la o intelegere completd,
exhaustivd a teologiei autorilor biblici. Avantaj:
subliniaza intelesul urmarit de fiecare autor,
accentele specifice. Dezavantaj: incurajeaza o
diversitate radicald, un colaj fara coeziune de
ansamblu.

3. Metoda tematicd. Este o abordare sintetica si

discuta categoriile TBNT de pe pozitia TS. Ce spun
autorii, cartile, corpusurile de carti (de exemplu,
scrisorile lui Pavel). In sec. XII Peter Lombard a

43 Avantajul acestei metode este cd subliniazd unitatea Scripturii.

Dezavantajul ei constéd 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.

44 Taria ei sta in intelegerea de ansamblu pe care o aduce temelor.

Sldbiciunea ei constd in selectia oarecum arbitrara a temelor
(atunci cidnd nu este exhaustivd). O temé& centrald aleasa
neinspirat poate forta celelalte teme s& se armonizeze cu ea.

45 Valoarea ei constd in faptul cd incearcd si inteleagd trasaturile

comunitatilor care au stat in spatele scrierii Bibliei. Ridica insé si
probleme specifice, cum ar fi subiectivitatea reconstructiilor, care
lasa textul biblic 1a bunul plac al speculatiilor teologice.
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facut o prima incercare de teologie sistematica,
studiind ce spune Biblia despre Dumnezeu, despre
har, predestinare, Dbinefacere, condamnare,
judecata finalda etc. O abordare mai recenta, de
acelasi tip, este cea a lui A. Richardson (care
discutd ce spune NT despre Dumnezeu, Duhul
Sfant, Hristos, rascumparare (soteriologie), studii
despre Biserica (eclesiologie), slujire, sacramente
sau simboluri etc.). Intre avantajele acestei
metode se numari sublinierea unitatii mesajului
biblic. Pe de altd parte, doar cu greu poate fi
deosebita de teologia sistematica si, in acelasi timp,
poate introduce idei contemporane in tabloul
teologiei  autorilor  biblici, obtindndu-se o
reconstructie deformatd a géndirii acestora.
Prezentarea teologiei autorilor NT este coerenta,
unitard dar nu neapirat exhaustivid. In plus, ea
tinde sa fie construita pe baza formalismului
gandirii  contemporane (cu elemente de
hermeneuticd incorporatd). Metoda sintetica a
deschis, in acelasi timp, si o dezbatere interesanta
cu privire la receptarea teologiei NT. Richardson
considera ca doar un crestin poate intelege teologia
Bisericii primare agsa cum poate fi ea reconstruita
din textul NT prin discutarea cartilor in lumina
comentariilor analitice si a descoperirilor istorice.

A. Richardson, An Introduction to the Theology of the New
Testament, London: SCM, 1958. El crede ca Biserica primara
poseda o teologie comuna care poate fi reconstituitd din studiul
literaturii NT. La baza acestei teologii sta invatéatura lui Isus care
se deosebeste de interpretarile fariseilor, saducheilor, ale
carturarilor etc. Acestia interpretau diferit VT gi asteptau un
Mesia cu trasaturi pe care Isus nu le-a confirmat in intregime.

Richardson, Introduction, 9,12. Conform lui Richardson,
reconstructia fideld tine de o relatie personald cu Isus Hristos,
prin credinté, pentru cé El este, de fapt, autorul si sursa predicarii
apostolice.
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Pe o pozitie opusa se situeaza K. Stendahl care
sustine cd atat crestinul cadt si necrestinul pot
reconstrui  teologia  Bisericii primare din
documentele NT (doar ca necrestinul nu va putea
intui bine valoarea convingerilor afirmate de
crestini)®., Un alt autor important care
imbratiseazd metoda tematica este C. H. Schelke.
Pentru el, temele importante sunt Creatia, Lumea,
Timpul, Omul (vol. 1), Istoria mAantuirii si a
revelatiei (vol. 2), Etica (vol. 3), Impératia lui
Dumnezeu, Biserica, Escatologie (vol. 4). El atrage
atentia ca teologii care studiaza teologia biblica a
NT ,nu doar descriu NT, ci il si interpreteaza”,
subliniind ca teologia biblici a NT nu este pur si
simplu o recuperare a istoriei acestuia, ci, in acelasi
timp, si o interpretare a acesteia.

Metoda  existentialistad. Aceasta metoda
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. Odata descoperite
principiile de baza ale mesajului NT, formularea lui
pentru cititorul modern se face 1in cheie

48 Cf. K. Stendahl, ,Biblical Theology, Contemporary”, IDB 1, 418-

432. Existd insd si posibilitatea (primejdia) ca reconstructiile
contemporane ale teologiei apostolice sid aibd wun caracter
confesional, vezi critica lui L.E. Keck contra lui A. Richardson:
»Acel Isus care invata lucrurile atribuite lui de cétre Richardson
este prezentat, de fapt, ca un teolog crestin, si anume ca un
anglican (adica, asa cum este A. Richardson, n.m.).” (L.E. Keck,
,Loward the Renewal of New Testament Christology”, NT'S 32
(1986), 362-77).

49 K.H. Schelkle, Theology of the New Testament, 3 vols, trad.

W. Jurgens, Collegeville, MN: Liturgical, 1971-77.
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existentialistd, pe baza argumentului eternului
uman. Printre meritele acestei metode este acela ca
personalizeaza invatatura Scripturii, ca tine cont si
incearcd 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 intelegere antic. Rudolf
Bultmann este un reprezentant de seama al
metodei existentialiste®. El aplica filosofia lui
Heidegger la domeniul teologiei. Unul din
conceptele sale de baza este demitologizarea
mesajului Scripturii (alaturi de acesta sta si ideea
nevoii de remitologizare contemporana a mesajului
Scripturii)®. Hans Conzelmann, elev al lui
Bultmann, va reactiona fata de aceasta conceptie®?,
fiacand un pas spre liberalism gi sustindnd ca nu
mai este interesantd reconstructia istorici a
teologiei NT  (centrul timpului) c¢i doar
interpretarea ei, accentuand, astfel, si mai tare,
latura existentialistd, si nevoile de astizi ale
Bisericii (a treia faza a istoriei mantuirii, conform
lui 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
hermeneuticd majora, fereastra prin care intelegem
revelatia lui Dumnezeu cu privire la orice tema

50 R. Bultmann, Theology of the New Testament, London: SCM, 1952.

51 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.

52 H. Conzelmann, An Outline of the Theology of the New Testament,
trad. J. Bowden, New York: Harper & Row, 1968; idem, Grundriss
der Theologie des Neuen Testaments (2nd ed), Munich: Christian
Kaiser, 1968 (1967).
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(foloseste ideea centralitatii lui Hristos ca principiu
fundamental). Pe deoparte, metoda subliniaza
unicitatea lui Hristos si caracterul fundamental al
predicarii si persoanei sale. In acelasi timp insa are
tendinta de a spiritualiza pasajele care nu se refera
la Hristos, si de a le forta interpretarea, ajungand
la idei striine de intentia primara a autorilor.

Metoda canonicda. Breward Childs este unul din
reprezentantii importanti ai acestei metode.
Interpretarea canonica tine cont de faptul ca prin
inspiratie si selectie, prin apartenenta la canon si
ordinea canonici a scrierilor, avem un comentariu
exegetic subtil al Scripturii. Canonul devine
resursa exegetica, factor determinant in intelegerea
teologiei autorului unei carti din NT. Degi este
diferita de metoda canonica, aici poate fi amintita
si metoda credala. Aceasta priveste la Biblie ca la o
serie de afirmatii de crez desprinse de contextul lor
istoric, vazute din perspectiva eternia a Bisericii.
Recunoaste importanta crezului si a inchinérii in
NT. Traseaza, insa, o distinctie prea radicala intre
credinta si istorie.

7. Metoda multiplex. Preferata de G. Hasel, metoda

multiplex combina metodele enumerate mai inainte
si porneste de la text pe care il analizeaza exegetic
din punct de vedere gramatical, istoric si social,
pentru a intelege matricea social-culturald in care
traiau primele comunitidti de crestini. Mesajul
interpretat astfel este organizat apoi, in tendinte de

53 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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baza si structuri fundamentale, -caracteristice
pentru carti, autori si pentru perioada in care au
trait. Intre aceste perspective, existd, bineinteles,
diverse interactiuni, locuri comune, sau tendinte
particularizatoare, dupa cum si accente specifice.
Principalele tipuri de teologii (marcani, ioanina,
paulina, catolicd 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
si fondul comun al viziunii despre viata si credinta
(ceea ce subliniaza unitatea de gandire a Bisericii
pe subiecte cum sunt misiunea, asteptarea venirii a
doua a lui Isus etc.). Pe langa acest tablou teologic
syncronic, se poate pune in evidentd si o
perspectivid diacronicd, o linie de schimbari
teologice progresive, in timp. Tabloul final trebuie
prezentat mai degraba in termeni compatibili cu
gandirea crestind primara, care apartin textului si
timpului cand a fost scris NT, decat in termeni
moderni, care presupun o filtrarea tarzie a
mesajului lor, o prelucrare conforma cu dezvoltarile
ulterioare.

Abordarea adoptatd in paginile urmatoare este o
abordare combinata, de tip tematic si pe autori, cu
comentarii de perspectiva istorica, adica o abordare de tip
multiplex?¢. Studiul va incerca sd imbine abordarea

54 Cf. G. Hasel. De asemeni, D. Guthrie, New Testament Theology,
Downers Grove: InterVarsity, 1981; G. Ladd, A Theology of the
New Testament, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1974; W. Kiimmel,
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exegetica, text cu text, a temelor, dar va incerca si sa
construiascd, prin concluzii, o privire de ansamblu
structurata, unificata, asupra problemelor discutate.
Pentru a evidentia trasaturile specifice ale autorilor
biblici, volumul de fatd va lua in considerare cateva teme
majore (hristologie, pneumatologie, antropologie) si le va
discuta din perspectivele specifice ale fiecdrui corpus. In
volumele viitoare vor fi tratate si alte capitole, cum sunt
nomologia, escatologia, gandirea trinitara in NT etc.

The Theology of the New Testament, London: SCM, 1975; F. Stagg,
New Testament Theology, Nashville, TN: Broadman, 1962.
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2. HRISTOLOGIA NT

Hristologia reprezinta studiul teologic al persoanei
(identitatii) si lucrarii lui Isus (christos, gr., sau mesiah,
ebr., inseamn4 ,unsul”, ,cel ales”).

In general, se poate vorbi de o hristologie generala a
VT si de o hristologie propriu-zisa a NT. Hristologia VT
se referd la asteptarile mesianice ale iudeilor si la
profetiile din VT vazute din perspectiva crestina. Din
acest punct de vedere, hristologia se intersecteaza cu
teologia mesianica iudaica, care cuprinde multe si diverse
conceptii evreiesti cu privire la fiinta si lucrarea lui
Mesia, dintre care unele depéasesc 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 buni evidentiere, prin aseméanare si contrast, a
teologiei specifice autorilor NT, deci, prin metodele
teologiei biblice. De exemplu, se poate intreba ce au de
spus fiecare dintre autorii NT despre divinitatea,
umanitatea sau mesianitatea lui Isus Hristos? Se
observd cumva o dezvoltare istoricd a intelegerii noi
testamentare despre Isus Hristos? In ce m&surd a avut
Isus insusi o hristologie si care sunt caracteristicile ei de
baza? S-a dezvoltat ea istoric, de-a lungul vietii sale?
Existd urme ale unei asemenea dezvoltari in Noul
Testament? Cum se leaga teologia fiecarui autor de
predicarea lui Isus si in ce masura este aceasta predicare
dezvoltata de teologia fiecarui autor?
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In general, in Noul Testament se pot observa doui
tipuri de abordari 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 regaseste si in restul
detaliilor vietii pamaéantesti a lui Isus; acest tip de
abordare este caracteristic lui Ioan si lui Pavel); (b) o
hristologie ,,de jos” care subliniazd mai intai de toate
umanitatea perfecta a lui Isus Hristos si alegerea sa
divina, iar ca urmare a acestora, mesianitatea lui, si
numai dupa aceea 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 inltarea lui Isus. In
mod caracteristic, evanghelile sinoptice sunt cele care
folosesc aceastd metoda de receptare treptata a
identitatii si semnificatiei persoanei si lucrarii lui Isus.

Ca exercitiu in evidentierea acestor doua perspective,
in continuare vor fi studiate un numar de titluri acordate
lui Isus in NT, precum si o trecere in revistda a datelor
biblice legate de umanitatea sa.

2.1 TITLURILE LUI ISUS iIN NOUL TESTAMENT

Titlurile mesianice ale lui Isus descopera imaginea pe
care o au autorii biblici despre el, felul in care a fost
inteles incepand din zilele predicarii sale pana in zilele
proclamarii Bisericii.

Unele din aceste titluri au fost folosite si in timpul VT
si trec in NT cu incarcatura teologica specifica, la care se
adauga o anumita dezvoltare intertestamentara. Ele au
primit insa un inteles nou, cand au fost aplicate lui Isus,
prin interactia cu persoana sa specifici, intrupata in
istorie. Se poate observa, astfel, o anumita
discontinuitate intre sensurile acestor titluri in VT si cele
din NT. O a doua categorie de titluri sunt cele au aparut
ca atare mai tarziu, in perioada intertestamentara, si
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reflectd eforturile teologilor evrei de a-l defini si a-l
anticipa pe Mesia si lucrarea sa de restaurare a regatului
lui Israel. In al treilea rand, existd si titluri care au fost
atribuite pentru prima oara doar lui Isus, si nu au o
istorie anterioard semnificativd, sau o incarcatura
teologica anterioara majora.

Bineinteles, o buna caracterizare a persoanei si
lucrarii mantuitorului Isus, asa cum apare ele in NT, nu
se poate face prin studiul unui singur titlu, ci a mai
multor asemenea titluri.

Importanta studierii lor este datd nu numai de
posibilitatea de a intelege mai bine identitatea lui Isus, ci
si de posibilitatea de a intelege preferintele fiecarui autor
biblic, genul de portret mesianic pe care il realizeaza,
contributia pe care aceste conceptii si nuante o au in
teologia de ansamblu a acestor autori.

In particular, se poate observa un fenomen interesant,
care ar trebui sa motiveze si mai mult cititorul la
studierea acestor titluri: Isus 1insusi folosea titluri
diverse, apelative speciale sau chiar porecle. De exemplu,
el 11 numeste pe Ioan si Iacov boanerghes (fiii tunetului),
lui Simon Petru ii zice ,,piatra” (petros, gr.; kefa, aram.);
pe Natanael il numeste ,,israelitul neprihanit”; Ioan
devine ,,ucenicul preaiubit”;, Toma este numit si
sgeamanul” (didymos, gr.); paganii, in contrast cu evreii,
sunt numiti ,,catei” (sau ,catelusi”, kynaria; termen
folosit la vindecarea fiicei femeii siro-feniciene). Se pare
cad si in cercul apostolic erau folosite in mod special
apelativele sugestive (Barnaba este numit ,fiul
mangaierii”, huios parakleseos; lui Luca i1 se zice
ydoctorul preaiubit”, iatros ho agapetos etc.).

Din punct de vedere al contextului cultural, practica
aceasta nu poate fi departitd de faptul cad 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, adica:
scel mic”), iar Silas era numit si Silvanus (,cel din
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padure”, ,de la tard”, sau ,de la munte”, Fapte 15:40;
1Tes. 1:1; 2Tes. 1:1); in mod aseménator, Matei (ebr.:
Matitiyahu, ,darul lui Dumnezeu”) era numit si Levi
(conexiune, unire; preot) etc. Numele multiple, poreclele
reflectd in acelagsi timp, nu numai caracteristicile
posesorului, ci si o tendinta a grupului de a reflecta prin
ele identitatea in grup a persoanelor respective.

Exemple de titluri mesianice din Vechiul Testament

Fiul, Fiul omului, Fiul lui Dumnezeu
Profetul ca Moise

Samanta (sdmanta femeii)
Samanta, Urmasul lui Avraam
Vlastarul, Viastarul lui Isai
Emanuel (Dumnezeu este cu noi)
Printul Pacii

Parinte al eternitatii

Sfetnic minunat

Robul Domnului

Leul lui Iuda

Sceptrul lui Iuda (toiagul lui Tuda)
Mesia, ebr. Unsul

Titluri date lui Isus Hristos in Noul Testament:

Mesia (Hristos, gr.), Unsul
Fiul lui Dumnezeu

Fiul omului

Fiul lui David

Emanuel (Dumnezeu este cu noi)
Painea

Lumina

Apa

Vita

Invatatorul (Rabuni, Rabi)
Mielul lui Dumnezeu
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Pastorul cel Bun

Calea

Adevarul

Viata

Alfa si Omega

Mantuitorul

Mangaietorul (parakletos)

Domnul (adonai, ebr.; kurios, gr.)

Preot, marele preot

Regele (regele lui Israel, regele iudeilor, impdrat)

Al doilea Adam (al doilea om; cel ceresc, cel pamantesct)
Marele Pastor

Inainte-mergdtor, inaugurator, capetenia (archegos, gr.)
Finalizator, Implinitor, ,desavarsirea” (teleiotes, gr.)

In continuare, sectiunile urmatoare se vor axa pe
cateva din aceste titluri, anume: Fiul omului, Fiul lui
Dumnezeu, Hristos, Domnul, Logos, al doilea Adam.

Titlul Fiul omului

In greceste, Fiul omului este dat de expresia o huios tou
anthropou; in aramaica de bar enas sau bar enos, iar in
evreieste, ben Adam. Titlul Fiul omului este foarte
important, printre altele, pentru ca pare sa fie titlul pe
care Isus l-a folosit cu cel mai mult atunci cand vorbea
despre sine insusi (cf. Mt. 18:11, Isus se descrie pe sine
drept: ,Fiul omului [care] a venit sid 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 reprezinta o eticheta preferata de
Biserica si, de aceea, folositd mult pe paginile NT. Altii
spun ca in evangheliile NT se intdlnesc ambele surse:
unele contexte isi au originea in modul de adresare
specific lui Isus, iar altele reprezinta preferintele de mai
tarziu ale Bisericii (R. Bultmann, G. Bornkamm).
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In ce priveste semnificatia, s-a argumentat ci Isus ar
fi folosit acest titlu cu uneori intentii mesianice, alteori
cu conotatii poetice, reprezentdnd un alt mod de a zice
,,eu, omul” (G. Vermes); dincolo de poezia intrinseca a
formulei, termenul are conotatii mesianice clare.
Originea inradacinata 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, titlul
Fiul omului apare cel mai mult in evangheliile sinoptice.

CONTINUTUL TEOLOGIC IN VT

Sintagma Fiul omului sau fiii oamenilor apare destul de
des in Vechiul Testament. In Psalmul 8:4 termenul are
un continut colectiv, se referi la omenire si poate fi
inteles ca o constructie poetica (ce este omul, ce este fiul
omului). Ezechiel 2:1 include 0 anumita
reprezentativitate speciald (acei oameni carora le
vorbeste Dumnezeu), sau este folosit ca un apelativ
general. Daniel 7:13 este unul din textele cele mai
importante, unde Fiul omului este un personaj cu
caracter reprezentativ: Daniel are viziunea despre cineva
ca un fiu al omului care vine pe norii cerului si se
infatiseazd 1naintea tronului lui Dumnezeu, unde
primeste domnie vesnici peste toate natiunile
pamantului. Atat aparteneta la umanitate, respectiv
reprezentativitatea sa, cat si acceptarea lui inaintea lui
Dumnezeu sunt prezente in aceasta referinti. Mai
departe, in Daniel 8:17 se schimba registrul si Daniel
insusi este numit ,fiu al omului”, ceea ce indica o
fluiditate considerabilda a sensurilor termenului. 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 referinta la un om (mai ales in cadrul unei
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viziuni), o declaratie genericd de indentitate (suntem
ysoameni”, fii ai oamenilor”), sau o subliniere a identitatii
vorbitorului (adica ,,acest fiu al omului”, si nu o alta
persoand). In acelasi timp, in mod clar, termenul
reprezintd un titlu mesianic cu conotatii apocaliptice,
vorbind despre venirea sfarsitului si restaurarea
imparatiei lui Dumnezeu, a destinului omenirii.

TITLUL FIUL OMULUI IN EVANGHELIILE SINOPTICE

Potrivit lui Marshall, in evangheliile sinoptice referintele
la Fiul omului se pot grupa in trei tipuri diferite, conform
informatiei despre lucrarea lui Isus.

Grupa A - reprezintid categoria de pasaje care se
referad la lucrarea si activitatea paméanteasca 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 loan Botezatorul (Fiul omului,
Isus, s-a identificat cu oamenii, in timp ce Ioan triia 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 pamanteasca
a lui Isus, la stilul siu de viatd, de predicator pelerin. in
Luca 19:10, Isus isi descrie singur scopul misiunii sale
pamantesti.

In aceastd categorie intrd si textele care afirmi o
legatura aparte intre Fiul omului si Duhul Sfant, cum
sunt Matei 12:32 si Luca 12:10 (problema iertarii
blasfemiei impotriva Fiului omului, dar a neiertarii
blasfemiei impotriva Duhului Sfant). Pe deoparte, pare
ca importanta lui mesia ca Fiu al omului este pusa pe o
treaptd mai jos decat importanta Duhului Sfant, pe de
alta, se afirma o legatura clara intre cei doi: nu se poate
afirma cé Isus lucreaza cu Duhul lui Satan, deoarece este
evident ca el aduce eschatonul, victoria finald, punand
capat lucrarilor lui Satan, prin puterea Duhului Sfant al
lui Dumnezeu.
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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 - reprezintéa categoria de pasaje in care titlul
se refera la indltarea in glorie a lui Isus, la revenirea sa
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%5. O referinta
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.

Despre unele din aceste texte s-a emis péarerea ca
Biserica ar fi incercat sa-1 descrie pe Isus cu acest titlu
mesianic, in timp ce realitatea istorica era un pic diferita
(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 numesgte pe sine
Fiul omului, dar se priveste pe sine, se obiectivizeaza ca
istorie viitoare (printr-un joc de cuvinte, s-ar putea spune
ca aici Fiul omului este considerat de catre Fiul omului,
Isus, din punctul de vedere al lui Dumnezeu intrupat, ca
Fiu al lui Dumnezeu).

TITLUL FIuL OMULUI N IOAN

In Evanghelia dupi Ioan titlul Fiul omului este mai rar
mentionat decat in evangheliile sinoptice, si apare cu
diverse conotatii, si noi si vechi. Uneori, Isus foloseste
titlul Fiul omului in mod asemanator cu autorii sinoptici;
astfel, el se autodenumeste adesea Fiul omului in Ioan
1:51. Chiar si referinta aceasta insa este specifica lui
Ioan, deoarece mentiunea apare in cadrul discutiei cu
Natanael, cand Isus se descrie pe sine ca Fiul omului
care este scara pe care ingerii urca si coboara, scara lui

55 I.H. Marshall, The Origins of New Testament Christology, London:
IVP, 1976.
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Dumnezeu din visul lui Iacov. Cu alte cuvinte, Ioan da si
el un loc deosebit situatiilor in care Isus isi explica
identitatea mesianicd prin imagini din Vechiul
Testament. Mai departe, Ioan 6:27 continud seria de
argumente din VT, cu aseméanarea lui Isus cu Moise,
aratdnd ca adevaratul datdtor de hrand cereasca,
vesnica, este Isus.

Ioan insi are si numeroase accente caracteristice. In
evanghelia sa, Isus foloseste titlul acesta cu sensuri noi,
eucharistice sau legate de pre-existenta sa, care 1i intriga
pe ascultatori (In. 6:53, 62 el spune: ,dacd nu méancati
trupul Fiului omului si nu beti sdngele lui, nu aveti viata
in voi ingiva”; si: ,dacd l-ati vedea pe Fiul omului
urcandu-se unde era mai inainte?”).

Nuantele teologice sunt un pic complicate in loan
pentru ca in aceasta evanghelie comentariul lui Isus se
impleteste adeseori pana la confundare cu comentariul
lui Ioan (¢f. In. 3:13, 14; 16). Dar aceastd ambiguitate
este specifica lui Ioan, fiind parte majora din retorica sa
de provocare la gandire si de convingere a auditoriului cu
privire la divinitatea si mesianitatea lui Isus.

Tema inaltarii apare des in Ioan si trimite partial la
pre-existentd si intrupare, iar partial face referinta la
glorificarea lui Isus dupa inviere, ca mesia, dupa cum
trimite si la ideea de reintoarcere a Fiului omului, la
eschatologie (In. 3:13, 14; 6:62). Iniltarea lui Isus si
interpretarea ei problematica nu este provocata doar de
cuvintele lui Isus, ci este reflectatd si de cuvintele
poporului, care are diverse preconceptii despre Mesia:
»,Noi am auzit din Lege ca Hristosul raméane in veac; cum
dar zici tu ca Fiul omului trebuie sa fie inaltat? Cine este
acest Fiu al omului?”” (In. 12:34; c¢f. 8:28).
In mod ironic, interlocutorii lui Isus afirmi eternitatea
aprioricd a lui Mesia si imposibilitatea ,inaltarii” lui ca
moarte (eventual ca moarte pe cruce).

Capitolul 6 este plin de ziceri legate de Fiul omului si
semnificatia cinei mesianice, a hranirii in pustie. Fiul
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omului apare in dialogul cu evreii (8:28) se pare ca face o
referire la moartea lui, felul in care moare trebuie sa fie o
revelatie. In dialogul cu orbul vindecat apare problema
credintei in Isus Mesia, Fiul omului: ,crezi tu in Fiul
omului (In. 9:35)%?”,

Isus foloseste titlul Fiul omului si in dialogul cu iudeii
elenigti veniti sa vorbeasca cu el (sau ,grecii”, gr.
hellenes, in Ioan 12:23-26). Aici foloseste si discuta
metafora bobului de grau ca imagine a mortii si invierii
sale, si promite rasplatirea Tatédlui pentru cei care il
urmeaza (i va cinsti”). Ca de obicei, Isus foloseste
paradoxul: cine isi iubeste viata, o pierde, iar cel ce si-o
uraste si-o va castiga pentru eternitate.

In legiturs cu acest caz, este interesant de subliniat c&
in Joan, titlul Fiul omului incepe sa fie folosit si in
legatura cu popoarele pagéane: prozeliti, iudei elenizati,
sau chiar romani. La Ioan 12.23-25, citat mai sus, se poat
adauga si faptul ca Pilat il prezinta pe Isus drept ,,omul”:
Jatd omul” (In. 19:5). Expresia ar putea fi un ecou al
titlului Fiul omului, nu numai expresia gandirii lui Irod.
O alta aluzie, discutabila, intr-adevar, la acest titlu poate
fi referinta generala a orbului vindecat, care se refera la
Isus prin termenii ,omul acela” (9:11).

Intrarea in saptamana mare aduce cu sine si un
accente suplimentar pe proslavirea (preamarirea,
glorificarea) Fiului omului (doxazo, gr.). La masa pascala
acest subiect este deschis in mod special de Isus (,acum
Fiul omului va fi proslavit”, Ioan 13:31). Ideea glorificarii
lui Isus este folosita si in restul evangheliei, in moduri
diverse, de exemplu in Ioan 5:27, in contextul in care

56 Traducerea Cornilescu foloseste aici varianta ,Fiul lui Dumnezeu”,
dar manuscrisele cele mai vechi au ,,Fiul omului” (P%.75 B D W pc
sys co). Varianta ,Fiul lui Dumnezeu” este sprijiniti de A L O ¥
070. 0250 f 113 33 m lat syrh bo etc. (E. Nestle, E. Nestle, K. Aland,
B. Aland, Novum Testamentum Graece (ed. 27. rev.) Stuttgart:
Deutsche Bibelstiftung, 1993, 281, Universitdt Miinster, Institut
fiir Neutestamentliche Textforschung).
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Isus, Fiul primeste o onoare egala cu cea a Tatéalui, fiind
pus judecator peste toti, in ziua judecatii finale, si
primind dreptul de a da viata vesnica.

In final, se poate observa ci Ioan isi mentine stilul
propriu si aduce in discutie alte situatii in care s-a folosit
Fiul omului, comparativ cu cele din evangheliile
sinoptice. Ca si in celelalte evanghelii, apare ca Isus a
folosit in mod extensiv acest titlu, el insusi. De
asemenea, reiese ca titlul a fost inteles si preluat in
numeroase discutii de numerosi interlocutori de facturi
diferite: evrei, romani, greci. Titlul a primit din partea lui
Isus numeroase conotatii noi, referitoare la intrupare, la
suferinta si la glorificarea (inaltarea) sa.

TITLUL FIUL OMULUI IN RESTUL NT

In restul NT, titlul Fiul omului este folosit sporadic, de
obicei cu aceleasi conotatii mesianice ca in evanghelii.
Astfel, in Faptele Apostolilor apare o singura data, in
Fapte 7:56 in contextul mortii de martir a lui Stefan: el il
vede pe Fiul omului care sti in picioare la dreapta
Tatéalui, in ceruri (in context, se intelege ca Fiul omului
sta in picioare asteptandu-l pe credinciosul sau Stefan, in
momentul martirajului sau).

In ce priveste epistolele lui Pavel, el nu foloseste
expresia Fiului omului, ca atare, dar se apropie de ea in
cateva cazuri, putine la numar. Astfel, Isus este numit
ysomul Isus”, mijlocitorul nostru inaintea lui Dumnezeu,
in 1Timotei 2:5-6; Efeseni 4:13 precizeaza ca trebuie sa
ajungem la statura Fiului lui Dumnezeu, adica starea de
soarbat desavarsit” (aner teleion, o expresie apropiata de
anthropos teleion, om desavarsit; aner poate avea si
sensul de om). Filipeni 2:7-9 aduce o paralela apropiata,
referindu-se la Isus, cel facut asemenea omului si inaltat,
apoi, ca domn al domnilor.
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Un exemplu mai clar se gaseste in Evrei 2:6-8, care
este un citat din Psalmul 8:4-6 (un psalm davidic)57: ,,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], 1-ai incununat cu slava si cinste, toate le-
ai agezat sub picioarele lui.”

In contextul din Evrei, expresia este folositd in mai
multe feluri: si general si specific. Astfel, pasajul
recunoaste cd incd nu vedem pe nici un om care sa fi
ajuns mai pe sus de ingeri, doar pe unul, anume pe Isus.
Titlul, deci, 1i apartine lui. Pasajul insa merita studiat
mai in detaliu, deoarece ofera oportunitatea observarii
modificarii unui termen profetic in timp, de la stadiul de
titlu uman la cel de titlu mesianic.

Intr-o prima instants, se poate observa ci in Psalmul
8:4-6, termenul elohim poate fi tradus in mai multe
feluri: ,,dumnezel ,Dumnezeu”, ,ingeri” sau ,,cei
puternici”. In Evrei 2:6 autorul foloseste interpretarea
sngeri”, iar inferioritatea omului fata de ingeri (a ,fiului
omului”) este inteleasd nu atat ontologic, cat temporal,
adicd oamenii nu sunt mai jos decat ingerii intotdeauna
si prin definitie, ci sunt agsa doar pentru putina vreme.
Perspectiva Epistolei catre evrei vorbeste despre destinul
teoretic al tuturor oamenilor, dar care nu este vizibil
pana in prezent decat in persoana lui Isus, prin invierea
sa si prin inédltarea in glorie (umanitatea reprezentativa
a lui Isus este descrisa in Evr. 2:11-18).

Originea acestei evaluari asupra omului, este Iov 7:17-
19, care aduce o formulare un pic diferita: ,,Ce este Fiul
omului, sa-i dai atata importanta? De ce il iei atat de in
serios si il verifici in fiecare dimineatda? Cand vei inceta
sa te mai preocupi atadt de mine? Cand imi vei da ragaz

57 Tema apare gi in Psalm 144:3-4, cu alte nuante, mai pesimiste:
,2Doamne, ce este omul ca sé iei cunostinta de el, fiul omului ca sa
iei seama la el? Omul este ca o suflare, zilele lui sunt ca umbra
care trece”.



TBNT 57

sd-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, sa imi revin...”). Contextul folosirii acestui titlu la
Iov este un context al revoltei, al contestarii, al
justificarii. Aceasta perspectiva este cunoscuta autorilor
de mai tarziu si, de exemplu, David o foloseste in
Psalmul 144:3-4, care deplidnge, de asemenea, soarta
vietii scurte a omului.

In ce priveste forma mai concreti a textului din Iov, ea
este reluata mai degraba 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 l-ai incununat cu slava si cu
cinste. I-ai dat stdpanire 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 data spre stdpanire),
si implicit este comparat si cu Dumnezeu (comparatia are
sens, din perspectiva Genezei, pentru ca 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 stapanirea divina).

In discutia de mai sus, s-a putut urmari, pe deoparte,
dezvoltarea intelesului termenului elohim, pe de alta
parte modul in care a fost folosita expresia ,Fiul omului”
(general, particular; temporal; ontologic).

In urma inchiderii acestui cerc exegetic, cititorul a
putut explora cu plecare din VT traiectoria unui citat
reprezentativ care porneste de la lipsa de semnificatie a
omului (Iov), trece printr-o referintd mesianica explicita
(David), ca sa fie reluat intr-un citat care afirma atéat
destinul mesianic al lui Isus, cat si destinul omului, in
general (Evrei).
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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 7:13) ci si intreaga predicare -crestina,
evangheliile NT. Conotatiile titlului in Apocalipsa sunt
clar mesianice si eschatologice. Fiul omului, Isus Hristos,
este cel ce da revelatia si el este cel victorios asupra
popoarelor lumii, asupra ingerilor demonici, aducind
victoria binelui, imparatia lui Dumnezeu.

CONCLUZII DESPRE TITLUL FIUL OMULUI

Intelesul titlului Fiul omului este clar dominat de sensul
mesianic si de folosirea sa in zona publici. In mod
caracteristic, el este un titlu preferat de Isus in relatarile
evangheliilor sinoptice, in vreme ce situatia nu este
aceeasi in evanghelia dupa loan (aici, titul Fiul omului si
Fiul lui Dumnezeu se aflda intr-un echilibru relativ,
alaturi de forma rezumata, Fiul).

Continutul legat de cruce si cel eschatologic al acestui
titlu mesianic sunt evidente in toate evangheliile.

Pe ansamblu, modul in care este folosit titlu Fiul
omului in NT permite observarea unor tranzitii teologice,
dupa cum urmeaza:

1. Se observia o tranzitie de la un inteles primar
secular, general, la unul particular, mesianic,
hristic (aplicabil doar lui Isus). Un titlu poate sa
aiba un inteles cultural, o utilizare seculara (de
exemplu, sa fie un titlu de politete, de exemplu
titlul Domnul). Apoi, apare un inteles specific, nou,
aplicabil unei anumite clase de oameni sau, in
cazul lui Isus, aplicabil doar unei anumite
persoane.

2. Se observa o tranzitie de la multiplicitate la
unicitate. Mai multi oameni au fost numiti Fiul
omului (de ex., Iov, David), insa titlul ajunge sa fie
aplicat cu preponderenta si chiar cu exclusivitate
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lui Isus. El devine Fiul omului prin excelenta, cel
mai remarcabil, gi, de aici, cu adevarat
reprezentativ.

3. Se observa o tranzitie de la o teologie caracteristica
VT la o teologie caracteristica NT. Din aceasta
perspectivd, atunci cadnd sunt aplicate lui Isus,
titlurile mesianice capiati un nou inteles care
depaseste delimitarile obisnuite in Vechiul
Testament. Semnificatiile sociale cat si cele
traditionale sunt umplute un continut nou. Isus
devine Fiul omului, cel unic, adevaratul Mesia, cu
trasaturi 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: suferinta sa mesianica, venirea in
doua etape sau de doua ori a lui Mesia (i.e.
intruparea, inaltarea, si a doua venire, pentru
domnie si judecata ) etc.

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 foloseau acest titlu mai ales in
desemnarea unor barbati cu insusiri deasupra oamenilor
obisnuiti, numiti si barbati divini (¢heios aner) cum ar fi
Hercule, Pitagora, Apollonius din Tyana (desi acesta din
urma este descris astfel de o legenda post-crestina,
inspirata dupa Hristos) si altii, oameni care au o nastere
jumaéitate divina, juméatate umana, sau care acced in
finalul vietii la un statut aparte, nemuritor®.

58 D. Zeller, ,The theia fusis of Hippocrates and of Other Divine
Men”, in J.T. Fitzgerald et al., (eds), Early Christianity and
Classical Culture. Comparative Studies in Honor of Abraham JJ.
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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 ei 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 impéaratilor (2 Samuel 7:14). Mesia cel
profetit si asteptat este si numit si el ,fiul lui Dumnezeu”
in perioada intertestamentara, in cartile (Cartea lui
Enoh, Apocalipsa lui Ezra 7:28, 13:32, 14:9).

Grecii — sau iudeii elenisti — intelegeau mai usor ca
Isus poate fi Fiul lui Dumnezeu, insa acestei intelegeri 1i
scapa ideea de unicitate, iar divinitatea (identificarea cu
Dumnezeu si natura deplin divind) era, de asemeni,
dificil de inteles.

Malherbe, NT Supl110, Leiden — Boston: Brill, 2003, 49-69. E.
Koskenniemi, ,,Apollonius of Tyana: A Typical theios aner?”, JBL
117.3 (1998), 455-467, D.S. du Toit, Theios Anthropos. Zur
Verwendung wvon theios anthropos und sinnverwandten
Ausdriicken in der Literatur der Kaiserzeit, WUNT 2.91,
Tubingen: Mohr - Siebeck, 1997; vezi si B. Blackburn, Theios Aner
and the Markan Miracle Traditions, WUNT 2.40, Tibingen: Mohr
- 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, MT: Scholars, 1977 etc. Pe
deoparte, gindirea greacd recunoaste o préapastie adincid intre
divinitate si om, pe de alta, ea se afla intr-o constantd dorinta si
tanjire dupd natura divinid. Omul nu se poate apropia de natura
divind, dar poate deveni nemuritor. Singur, prin propriile puteri,
insa, el nu poate realiza acest lucru. Chiar si demizeii, ndscuti din
zei gi oameni, nu au acces la nemurire si fericire vesnica decat cu
ajutorul zeilor (D. Roloff, Gottihnlichkeit, Vergéttlichung und
Erhéhung zu seligem Leben, Berlin: De Gruyter, 1970, 198).
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FIUL LU DUMNEZEU IN EVANGHELIILE SINOPTICE

In evangheliile sinoptice apar numeroase expresii
indirecte asociate cu filiatia divina, de exemplu: Fiul,
Fiul lui Dumnezeu, Tatidl 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 (desi, Luca incearcd un argument
subtil, ca sa afirme, de fapt, cd Isus este fiul lui
Dumnezeu, deoarece genealogia este genealogia lui Isus
etc., fiul lui Adam, fiul lui Dumnezeu, Luca 3:38)%°.

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 il intreaba pe Isus
daca este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu (Mt. 26:62, Mc.
14:61, Lc. 22:66). Aceasta coexistenta de titluri indica
intelesul mesianic comun pe care il aveau cele doua
expresii.

In Luca 4:41, si in alte cateva texte sinoptice, chiar
demonii marturisesc: ,,Tu esti Fiul lui Dumnezeu”.
Satana 1l ispiteste pe Isus in pustiu folosind in mod
repetat aceastd denumire (Mt. 4:3, Lc. 4:3,9). Cu
sigurantd, titlul oferea demonilor o oportunitate de
santaj si de publicitate negativa, care 1i putea aduce
lucrarii lui Isus un sfarsit mult mai rapid.

Uneori apare simplu, titlul sub forma redusa, Fiu, sau
sub forma implicita. Isus se numeste pe sine Fiu,
subintelegadnd formula Fiul lui Dumnezeu (Mt. 11:25, Lc.
10:21). Uneori, cand Isus aratd ca Dumnezeu este Tatal
sau, se poate subintelege prezenta implicitd a relatiei
Tata-Fiu (Luca 22:29).

O discutie generala a asocierii intre Fiul si Tatal, sau
intre Isus si ceilalti, ca frati si mama si tata, apare in

5 Luca dovedeste o subtilitate deosebitd cidnd lasd ca expresia
L<Adam, fiul lui Dumnezeu” sd poata fi pusa in legdtura cu numele
lui Isus de la inceputul genealogiei ,Isus, fiul lui Iosif,...., fiul lui
Dumnezeu”.
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Marcu 3:32, precum si o alta asociere, mai directa, unde
Isus este numit Fiul, iar Tatal este cel ce stie totul (cf.
Matei 24:36).

Intr-o serie selectd (botez, transfigurare), Dumnezeu il
numeste pe Isus Fiu preaiubit in care isi gaseste
placerea, sau buna-placere, bunavointa (Mc. 1:11, Mt.
3:17; gr. eudokesa). Aceasta sintagmid apare si la
schimbarea la fata, de pe munte (Mc. 9:9, Mt. 17:2).60

Titlul 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 si Tatal, dintre
sine si David (cf. Marcu 12:35ff, Matei 23:41, Luca 20:41-
42; cum poate si fie Hristos fiul lui David, daca David il
numeste ,Domnul meu”?). Conotatiile acestor referinte se
refera atat la relatia speciala a lui Isus cu Tatal, cat si la
natura divina sa sau la pre-existenta sa.

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:
a. la botezul lui Isus si la schimbarea la fata;
b. in marturisirea lui Petru;
c. lnainte 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);

60 Ea este mentionata si in 2 Petru ca semn cd Dumnezeu insusi il
investeste pe Isus cu autoritate de Fiu, declardndu-si plicerea
(bunavointa) — sau aprobarea fata de el, hotédrarea pe care o are in
aceasta alegere publica.
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d. de ingeri, implicit, in pasajele de anuntare a
nasterii lui Isus (dar ei il numesc asa in fata unui
auditoriu restrans);

e.in timpul ispitirii din pustie (Satan il recunoaste);

f. ca acuzatie, la judecata sa inaintea sinderiului, in
ultima sdptdmana petrecutd in Ierusalim, inaintea
preotilor sau a lui Pilat.

Toate acestea sunt ocazii de revelatie speciale, rare, de
mare intensitate. Ele poarta pecetea relatarii istorice.
Filiatia divind a lui Isus nu este prezentata in
evangheliile sinoptice, in discursuri sau predici, ci in
situatii de revelatie speciala.

Ea ajunge sa fie principalul cap de acuzare inaintea
sinedriului, iar in ce-i priveste pe demoni, devine
subiectul unei publicitati rauvoitoare, care va duce la
acuzarea lui Isus, si intentiona si o gribeascd, ca sa o
obtind o condamnare prematura, care sia impiedice
raspandirea evangheliei, educarea apostolilor,
completarea marturiei cu minuni mesianice etc.

FiuL LuI DUMNEZEU IN CORPUSUL IOANIN

Fiul lui Dumnezeu in Evanghelia dupa loan

Evanghelia dupa Ioan este o evanghelie complementara
celor sinoptice si include discutii mai apropiate intre Isus
si ucenici privitoare la titlul Fiul lui Dumnezeu, ca si
pentru alte subiecte, precum si discutii mai directe
asupra acestui titlu intre Isus si Farisei sau saduchei.

In evanghelia dupi Ioan titlul Fiul lui Dumnezeu este
folosit mai des si mai pe fata. Astfel, apare de 9 ori in
formulare clara, in prima parte a evangheliei, ,cartea
semnelor” (1-12), si de doua ori in a doua jumatate a
evangheliei (13-21; 19:7, 20:31).

In 1:18 este subliniata divinitatea lui Isus, care este
numit Singurul Fiu al lui Dumnezeu, cel unul nascut
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(1:18; 3:16, 18)61, Cativa credinciosi il recunosc ca atare
(Ioan Botezatorul; Natanel, 1:49; Marta, 11:27; autorul
insusi: 20:31; se poate observa cum loan se asigura ca
acest titlu apare la inceput, la mijloc si la sfarsitul
evangheliei). Isus este acuzat de iudei ca pretinde sa fie
Fiul lui Dumnezeu (10:36; raspunsul lui Isus include un
exemplu interesant de teologie elohimicéa, davidica, cf. Ps.
82). Acuzatiile pe acest subiect se repetd in scena
judecatii (19:7).

In general, afirmatiile despre Fiul lui Dumnezeu sunt
puse in legatura cu Dumnezeu Tatal intr-un mod foarte
specific. Astfel, se pot observa urmatoarele afirmatii:

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

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

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

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

e Fiul i Tatal sunt in armonie (5:19).

e Fiul se roaga Tatalui (11:41).

e Dragostea Tatalui pentru Fiu se rasfrange asupra
noastra (17:23).

e 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).

61 Teologia Fiului — sau teologia fiilor lui Dumnezeu, cuprinde si Ioan
1:12-13 (,Dar tuturor celor care l-au primit, celor care cred in
numele siu, le-a dat puterea sd devind copii ai lui Dumnezeu,
ndscuti nu din singe, nici din vointd trupeasci, nici din vointa
vreunui birbat, 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 credinciosi. Aceasta filiatie nu este
identica cu a lui Isus, care este Dumnezeu adevirat, dar arata ca
Fiul impéartaseste cu fratii sai aceastd legaturd cu Dumnezeu, pe
care El o are si ca om, gi ca Fiu vegnic.
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e Fiul afirma ca el este revelatia unicd a Tatalui
(14.9-19;15.15).

Fiul lui Dumnezeu in 1-2-3 loan

Fiul lui Dumnezeu este amintit in mai multe pasaje din 1
TIoan: 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). Invititura este complexi,
ramificata.

Astfel, evanghelia incepe cu mentionarea comuniunii
pe care toti cei credinciosi o au 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 Lumina, prin sangele Fiului suntem mantuiti
si curatiti de nelegiuiri, 1:7 (o perspectivda vesnica, din
partea Fiului, asupra intruparii acestuia — sangele care
ne curateste; in Ioan 1:1 Ioan vorbea despre intruparea
Logosului, aici se aminteste cd Fiul lui Dumnezeu a
capatat trup si si-a dat sadngele spre iertarea si curatirea
pacatelor; perspectiva este mixta, divina si umana).

In 2:22-24, Ioan subliniazi legitura dintre Fiul si
Tatal, dintre credinta in Fiul si cea in Tatal: cine il
marturiseste pe Fiul, i1 are si pe Tatal. Cine 1l
tagaduieste pe Tatal si pe Fiul este Antihristul, un
mincinos. Proclamarea crestina il marturiseste pe Fiul si
pe Tatéal de la bun inceput, si asa trebuie sa ramana.

In 3:8, Fiul lui Dumnezeu este prezentat ca invingétor:
el s-a aratat ca sa nimiceasca lucrarile Diavolului, in mod
special ura de frati (in context), dar si mai mult decat
atat, cum se vede in 1 Ioan 5:5, a venit sd nimiceasca
necredinta si impotrivirile lumii.

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 un test, un factor critic, fundamental, in
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mantuirea cuiva, elemente de temelie ale credintei
crestine sine qua non.

In 1Toan 4:9 (cf. 4:9-16) Ioan aminteste cid Dumnezeu il
trimite pe Fiul ca jertfa, ca sa traim prin el, ca sa fie
mantuitorul omenirii  (4:14). Criteriul trairii in
comuniune cu Dumnezeu Tatal este sa crezi ca Isus este
Fiul sau, titlul devine central pentru triirea méantuirii,
pentru restaurarea relatiei de prietenie cu Dumnezeu.
Aceasta centralitate a credintei in Isus ca Fiu este si cea
care 1i face pe crestini invingatori in lupta cu lumea (se
subintelege ca in lume existd o impotrivire activa fata de
credinta in Fiul, 1 In. 5:5).

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 vesnica. Fiul da intelepciune
s il 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 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 invétitura care aratd
daca cineva il are pe Tatal si pe Fiul, adica, acel ce tine la
invatatura aceasta aratd ca este, intr-adevar, mantuit

(1:9, cf. 1:7).

Fiul lui Dumnezeu in Apocalipsa

Titlul apare in 2:18, ca prezentare personald a lui Isus
pentru Biserica din Tiatira (,Jatd 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; aceasta descriere tipic apocalipticd cu
trimiter in VT, in cartile lui Daniel si Ezechiel, este deci,
la Ioan, o punte care leaga teologia celor doua titluri, Fiul
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omului gi Fiul lui Dumnezeu). Aceeasi descriere apare si
in 19:12-13, unde, insd 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 impéaratilor si
Domnul domnilor; o serie de titluri aseméanatoare apare
si in 22:16, unde Isus este Radacina si Urmasgul lui
David, Luceafarul stralucitor de dimineata). Ar putea fi
pusd o intrebare particulara, aici, in Apocalipsa 2:18,
anume, daci din aceastéa pozitie glorificata Isus se descrie
pe sine ca Fiu al lui Dumnezeu in termeni eterni sau tot
in termeni pamantesti, specifici intruparii. Daca el este
aici Fiul divin, a treia persoana a trinitatii, care este
nascut din vegnicie de Tatal, ar insemna ca in corpusul
ioanin titlul Fiul lui Dumnezeu acopera o arie de
semnificatie foarte larga.

Teologia filiatiei divine are si extensii catre credinciosi,
care sunt si ei numiti ,fiu al lui Dumnezeu”, asa cum se
poate vedea in Apocalipsa 21:7, dar aceasta perspectiva
iese din domeniul studiului propriu-zis al titlului lui Isus.

CONCLUZII LA IOAN

Teologia lui Ioan despre Fiul lui Dumnezeu este o
teologie complexd, elaborata, o teologie ,de sus” (adica
priveste la Isus din perspectiva intruparii, a divinitatii
sale). Datoritd marimii corpusului sau, Ioan reuseste sa
acopere mai multe perspective legate de titlul Fiul lui
Dumnezeu  (perspective evanghelice, legate de
proclamarea lui Isus; perspective eclesiologice si
apologetice, mai tarzii, legate criteriile fundamentale ale
credintei si mantuirii; perspective globale de tip
apocaliptic).

In evanghelia sa, Ioan subliniazi faptul ci, pe langi
marturiile ucenicilor si 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
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mod unic si clar, indicdnd unitatea dintre sine si Tatal,
identitatea sa divind. El este un adept al teologiei
elohimice si davidice despre Mesia.

Epistolele continud pe acelasi ton, adaugand nuanta
de criteriu esential pentru credinta crestina, titlul Fiul
lui Dumnezeu reprezentand un test critic al calitatii de
crestin: cine il marturiseste 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 intr-un limbaj identic cu
cel folosit despre Isus, Fiul (totusi, Isus se numeste frate
cu cei credinciosi, afirméa ca se va duce la Dumnezeul sau
si Dumnezeul nostru, la Tatal sau si Tatal nostru, cf.
Toan 20.17; vezi si Ioan 1.11-13).

In acelasi timp, invitidtura 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
naturda) care existd intre Fiul si Tatal (comuniune,
marturie, dragoste etc.).

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

FiuL LuI DUMNEZEU IN CORPUSUL PAULIN

Titlul Fiul lui Dumnezeu sau simplu, Fiul, apare destul
de des in epistolele lui Pavel, sigurantd mai des decéat
titlul Fiul omului sau Omul. Pasajele particulare sunt
pasaje generale, proclamative, si doar de putine ori Pavel
se aventureazd 1In conturarea unei teologii mai
cuprinzatoare in legatura cu aceasta sintagma.
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Romani

In Romani, referintele nu sunt numeroase, dar trateazi
subiectul mantuirii prin Fiul intr-un registru teologic
detaliat.

In Romani 1:3-4, Pavel subliniazi ci evanghelia lui
Dumnezeu este centratd pe vestea buna despre Fiul lui
Dumnezeu. Apoi, in mod specific, Pavel indici doua
perspective esentiale, Isus este Fiul lui Dumnezeu prin
intrupare, pe linia genealogicd a lui David (un context
similar cu cel folosit pentru titlul Fiul omului) si prin
manifestarea Duhului, fiind dovedit cu putere prin
invierea din morti, ca Fiu al lui Dumnezeu. Ideea reapare
si in Romani 1:9, unde se mentioneaza cd evanghelia
Fiului este evanghelia prin care Pavel 1i aduce inchinare
lui Dumnezeu, in Duhul.

In Romani 5:10, se afirmé ci oamenii credinciosi au
fost impacati cu Dumnezeu prin moartea Fiului sau, iar
acum, cu atadt mai mult, sunt mantuiti prin viata lui (aici
apare un argument interesant al lui Pavel, repetat si in
alte pasaje, potrivit caruia Dumnezeu ne-a iubit pe cand
eram pacatosi, vrajmasi lui Dumnezeu, si 1-a dat pe Fiul
sau ca jertfa pentru noi, iar daca atunci am devenit
impacati cu Dumnezeu prin Isus — conform planului sau,
cu atdt mai mult vom avea parte de méantuire, acum,
cand Isus este viu si, ca sd zicem asa, traieste pentru
binele nostru). Pavel foloseste diverse linii temporale aici,
anuntadnd subiectele pre-cunoasterii divine gsi ale
hotararilor mai dinainte ale lui Dumnezeu, care apar si
in Romani 8:28-29, 11:28-36.

In Romani 8:3-4, Fiul este mentionat in legiturd cu
intruparea si jertfa sa, si realizarea a ceea ce Legii 1i era
imposibil. Asa cum arata pasajul, Legea nu putea pedepsi
péacatul prin pedepsirea lui in trupul omenesc, deoarece
astfel oamenii mureau (Legea pedepsea pacatul, dar
pierea si omul). Solutia vine atunci prin intruparea
veritabila a Fiului si prin jertfa sa ispasitoare: pacatul
nostru este pedepsit in trup omenesc, de carne, dar nu in
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trupul nostru, ci in trupul Fiului lui Dumnezeu, iar prin
indreptatirea castigatd de Isus si prin identificarea
noastra cu el, prin credintd, noi putem primi iertare,
viatd noud si Duhul Sfant asa incdt sd nu mai traim
dupa gandurile si indemnurile trupului pacitos, ci dupa
cele ale Duhului Sfant (Duhul poate veni in om numai
dupa curéitirea si pedepsirea pacatului, cdnd omul este
curat, deci, numai dupa acceptarea mortii si invierii lui
Isus)62,

1-2 Corinteni

Teologia paulina despre Fiul continua in 1 Corinteni 1:9,
cand se subliniazd cd Dumnezeu ne-a chemat la
comuniune cu Fiul sdu, ca sd avem parte la mostenirea
lui vesnica. Legatura cu Fiul asigura participarea la
mostenirea cereasca.

In 1 Corinteni 15:28 stipanirea lumii viitoare apartine
Fiului — in calitate de om (de Fiu al omului), dar si in
calitate de Fiu al lui Dumnezeu; in aceastd din urma
calitate, Fiu va ceda aceasta stapanire Tatélui sau (ideea
aceasta reapare, cu detalii diferite, si in Evrei 2:5-10).

62 Versetul din Rom. 8:3 este unul din cele mai complexe si mai dificil
de tradus versete din Romani. Traducerea NT — SBIR (Societatea
Biblicd Interconfesionald din Roménia), traduce destul de clar,
astfel (8:3-4): ,Cdci Dumnezeu a sivarsit ceea ce ii era cu
neputinta Legii, care era slaba din cauza trupului: El l-a trimis pe
propriul sdu Fiu intr-un trup asemenea trupului pacitos, ca sia
condamne pacatul in trup — in cele privitoare la pacat, asa incat
dreptatea legii sa fie implinita in noi, cei care nu traim dupa trup,
ci dupéd Duh”. Nevoia intruparii apare aici limpede, in contrast cu
neputinta Legii. Legea nu era capabild sd asigure maéantuirea
omenirii, deoarece pedepsirea pacatului implica distrugerea
trupului pacétos, deci uciderea omului. Isus vine insi intr-un trup
deplin uman, dar curat, si accepta pedepsirea pacatului in trupul
sdu. El nu moare pentru pécatele sale, ci pentru ale omenirii, si
puterea jertfei sale este confirmaté prin invierea sa. Astfel, Fiul
Iui Dumnezeu asigura implinirea Legii in noi, prin acceptarea
credintei in jertfa lui, si posibilitatea trairii unei vieti noi, prin
Duhul Sfant.
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2 Corinteni 1:19 foloseste o conglomerare de titluri,
Fiul lui Dumnezeu si Hristos, si afirmda ca Isus
reprezintd un mesaj pozitiv al lui Dumnezeu fata de
oameni, adicd ,Da”-ul lui pentru omenire (oferta
generoasa si deplina a lui Dumnezeu fatd de oameni vine
prin Isus).

Galateni

Epistola céatre galateni readuce in prim-plan sublinierile
lui Pavel despre legiatura dintre Fiul lui Dumnezeu si
evanghelie.

Astfel, Galateni 1:16 contine marturisirea lui Pavel ca
Dumnezeu 1-a chemat ca sa-1 descopere pe Fiul sau in el,
adicd in Pavel, apocalupsai ton huion autou en emoi
(existd doua sensuri posibile pentru aceastd chemare si
descoperire: fie a avut scopul ca Pavel sa-1 descopere pe
Fiul si sa se converteasca el insusi la credinta; fie, in al
doilea rand, scopul era ca ceilalti sa il vada pe Fiul in
Pavel, in predicare sa, si sa se converteasca ei la
credintd). Aceasta ,revelare a Fiului in Pavel” a dus, intr-
adevar, la ambele evenimente: Pavel s-a intors la
Dumnezeu, la credinta in Isus, si a devenit apoi marele
apostol si evanghelist al neamurilor, prin care s-au intors
paganii la Dumnezeu.

Galateni 2:20 deschide o fereastra foarte interesanta
asupra teologiei mistice a lui Pavel, subliniind faptul ca
viata crestinului nu are sens si nu este posibila in afara
identificarii cu Hristos. Astfel, Pavel marturiseste in mod
reprezentativ pentru crestini, cd el nu mai traieste
pentru sine, dupa ce a fost mantuit, ci pentru Fiul lui
Dumnezeu care l-a iubit si s-a jertfit pentru el pe cruce
(este subliniatda intruparea Fiului, dar si relatia
personald a lui Pavel cu el, identificarea crestinului cu
Isus). O metaford cu efect similar, care sublinieaza
unirea credinciosului cu Hristos apare si in Romani 7:1-9,
unde crestinul este asemanat cu o sotie care vrea sa
scape de Lege, sotul cel aspru, pentru a fi impreuna cu
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persoana pe care o iubeste, cu Isus. Deoarece este
imposibil ca un om si scape de acuzatiile acestui ,sot”
pretentios si mereu mustrator, care 1i cerea mereu
condamnarea, apostolul spune ca exista o solutie pentru
om, aceea de a muri fatid de Lege prin moartea lui
Hristos, practic de a muri si de a invia impreuna cu
Hristos, prin identificare cu el, si sa devina astfel liberi
fatd de Legea acuzatoare si capabil sid primeasca
binecuvantarea unei vieti noi, in unire cu Hristos cel viu,
si in afara jurisdictiei Legii.

Galateni 4:4-7 aratd, apoi, in mod aseméanator cu
Romani 1:1-3 si Romani 8:3, ca Fiul a fost contextualizat
in istorie, adica a fost trimis sd se nasca din femeie, la
implinirea vremii, sub Lege, ca sa ne izbaveasca de Lege.

Ca si Romani 8:3, Galateni 4:4 face referire la pre-
existenta Fiului lui Dumnezeu, dar cu mai mare
claritate. Lucrul care atrage atentia este afirmarea
calitatii 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 Tatéil, din vegnicie. Din
acest punct de vedere,
relatia fiu divin — tata ceresc
in care se afla Isus in timpul
vietuirii sale pe Pamant,
dupa intrupare, este o
particularizare in istorie si
in lumea materiala a relatiei
vesnice, tainice, care exista
intre Fiul, a doua persoana
din Sfanta Treime, si Dumnezeu Tatél, prima persoana a
Sfintei Treimi. O astfel de subliniere marcheaza, alaturi
de altele din corpusul ioanin si din Epistola catre evrei,
bazele teologiei NT despre Sfanta Treime.

Titlul apare apoi si in Galateni 4:5, cu inteles general,
aplicat credinciosilor care sunt noul popor al lui
Dumnezeu: deoarece ne-a facut fii ai sai, Dumnezeu ne-a
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trimis in inimd Duhul Fiului sdu care il strigd pe
Dumnezeu in noi, ca pe un Tata (Abba). Aici Pavel
abordeazd mai curajos parcid decat loan ideea filiatiei
divine aplicate oamenilor (suntem fii ai lui Dumnezeu,
prin credinta, iar Duhul Sfant ne face constienti de
aceastd stare, dandu-ne instinctul si iluminarea de a
recunoaste cd Dumnezeu este Tatal nostru si de a-1 numi
ca atare). Starea si comportamentul nostru de fii sunt
legate de prezenta, exemplul si influenta directa a
comportamentului lui Isus, ca Fiu intrupat, al carui Duh
este trimis in noi. Intr-un fel, Fiul mentionat in Galateni
4:5 pare sa realizeze un fel de mediere intre titlul Fiul lui
Dumnezeu si Fiul omului.

Efeseni

In Efeseni 4:13, se spune ci Biserica a primit diverse
daruri din partea lui Dumnezeu (slujiri si slujitori) ca sa
creascd pana 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” arata ca Fiul este standardul maturitatii umane
(expresia Fiul are aici conexiuni stranse si cu titlul Fiul
omului, deoarece este vorba despre barbatul, sau omul,
desavarsit, teleios aner).

Coloseni

Coloseni 1:13 este parte din imnul inchinat lui Hristos
din 1:13-20, si foloseste titlul Fiul in contextul explicarii
orizontului vegnic al mantuirii: Dumnezeu i-a stramutat
pe cei credinciosi de sub puterea intunericului, in
imparatia Fiului dragostei lui, cel in care au mantuirea.
In cadrul imnului, referintele la Fiu continus, dar
indirect, prin pronumele personal ,el”; astfel, el, Fiul,
este chipul vazut al lui Dumnezeu cel nevazut (o
frumoasa constructie literara bazata pe antiteza vazut —
nevazut: horata - aorata, vazute — nevéazute; eikon -
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theos aoratos, chip — Dumnezeu nevazut, 1:15), si este
destinat sa fie capul omenirii si al intregului Univers, al
oricarei structuri ierarhice sau stapaniri.

1 Tesaloniceni

In 1 Tesaloniceni 1:10 Pavel foloseste titlul Fiul in
context eschatologic. Astfel, el aminteste de convertirea
tesalonicenilor, de faptul ca s-au ,intors de la idoli la
Dumnezeu”, ca sa ,slujeasci Dumnezeului celui viu si
adevarat” si ,sa astepte din ceruri pe Fiul séau, pe care l-a
inviat din morti, pe Isus, care ne izbaveste de mania
viitoare”.

Fiul divin este in ceruri, el este cel inviat si el
izbaveste de mania viitoare (o caracteristica istorica, una
cereasca glorificatd, si o descriere a mantuirii in
perspectiva eschatologica).

Se poate observa destul de usor, astfel, cum folosirea
titlului la Pavel, desi este inradacinata in istorie, este
dominatd de perspectiva prezentei ceresti, in glorie, a
Fiului, si de pespectiva viitorului.

Concluzii la epistolele pauline

Asa cum s-a observat, Pavel foloseste acest titlu destul de
des in introducerile scrisorilor sale, descriind continutul
predicarii 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 ioanina si are caracteristici
apocaliptice, escatologice, de privire de ansamblu asupra
identitatii lui Isus si a lucrarii sale de mantuire a
omenirii (ea aminteste de imnul din Filipeni 2, de Ioan
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1:1-18, si de Epistola catre 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. 1Tes. 1:10). Filiatia divina a lui Isus este
privita 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-1 simti pe Dumnezeu ca Tata, si a te
raporta fata de el in felul acesta, devine un fel de test de
esentd al vietii crestine, dar, bineinteles, nu pune egal
intre calitatea divina si eterna a lui Isus ca Fiu (chiar
daca aceastd perspectivi nu exclude si intruparea), si
calitatea noastra de fii ai lui Dumnezeu, creati, mantuiti,
adoptati in intimitatea vietii cu Dumnezeu. Intr-un fel,
aici apare un transfer de limbaj, crestinii fiind numiti fii
ai lui Dumnezeu, asa 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 poarta chipul si aseménarea lui Dumnezeu), dar
redevin fii, intr-un mod mai profund, prin mantuire, 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

Autorul epistolei foloseste atat forma completa a titlului
Fiul lui Dumnezeu, cat si pe cea eliptica, Fiul. Astfel,
cartea incepe cu o astfel de referinta eliptica, in Evrei 1:2
care aratd ca Fiul este revelatia ultima, suprema, in
comparatie cu profetii VT: ,la sfarsitul acestor zile
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Dumnezeu ne-a vorbit printr-un Fiu”. Dupa aceasta
referintd apare 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, fata de intregul univers.

Astfel, Evrei 1:5 citeaza Psalmul 2:7, aratand ca Fiul
este mogtenitorul tuturor lucrurilor si Dumnezeu i
supune toate lucrurile, caci Dumnezeu nu a numit pe
nimeni Fiu decat pe el (tonul aminteste de Coloseni 1). In
1:8 se citeaza din Psalmul 45:6-7, pasaje mesianice, si se
afirma domnia supremai, vesnicd, 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
peste toata casa lui Dumnezeu, ca Fiu®3.

In 4:14 Isus este numit Fiul lui Dumnezeu (titlu in
forma completa!) si Mare Preot, care a strabatut cerurile,
ajungand in Templul din ceruri, ca sd aduca jertfa sa
inaintea Tatélui. Divinitatea lui Isus este afirmata in
legatura cu momentul jertfei de pe cruce, cand Isus intra
ca Mare Preot ceresc in locasul ceresc, cu jertfa propriei
sale fiinte (7:3, 9:11, 23). Autorul afirma existenta unui
loc ceresc, ideal, care nu face parte din aceasta creatie,
iar afirmatia aduce aminte de filosofia neoplatonica
(Platon afirma existenta locrurilor ideale, ceresti, numite
ideai, a realitatilor divine care au copii imperfecte pe
pamant).

63 In greceste, in 3:2, 6, atat Moise cat si Isus sunt credinciosi fiecare
Jn casa lui”. Adjectivul pronominal are insd nevoie de o
interpretare atenta. Fie ca ei sunt credinciosi in propria lor casa,
fiecare, adicid fiecare in poporul sédu sau, in cazul lui Isus, in
propria sa creatie, fie cd 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 toatd creatia), fie este
credincios ca Fiu in propria sa Casd, deoarece El insusi este
Dumnezeu.
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In Evrei 5:8 apare o teologie a suferintei si a ascultérii,
potrivit cireia Isus, desi era Fiu (divin), a invatat sa
asculte prin lucrurile care a suferit (cf. Filipeni 2:3-11). Si
pasajul din Evrei 5:5-6, unde se citeaza din Psalmul 2:7,
se concentreaza tot pe lucrarea pamaéanteasci a lui Isus
atunci cdnd subliniazd cd 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 aseménare cu Fiul lui
Dumnezeu (cf. 6:20, 7:1, 7:3 etc.).

In citatele despre Melchisedec, Isus este numit Fiul, in
continuare, si preot vesnic (preot ,in veac”) dupa modelul
preotiei lui Melchisedec, care nu este transmisibila (cf.
7:28). In mod deosebit, atrage atentia textul din 7:3, unde
referinta la Melchisedec este interpretata ca o referinta
la pre-existenta si divinitatea Fiului lui Dumnezeu (cel
JSfarda mama, fara tata, fara genalogie” etc.). Ceea ce
pentru Melchisedec era o doar lipsa de mentiune, si un
context aparte, pentru Isus devine chiar semn al
vesniciel sale nenascute, fira inceput, si semn al unei
preotii unice, netransmisibile (desi in Luca 3 si in Matei
1, ni se dau genealogiile mesianice, davidice, ale lui
Isus)84.

Evrei 6:4-8 si 10:26-29 sunt pasaje in care Fiul este
mentionat in legatura cu apostazia sau caderea de la
credinta (6:6; 10:29), pedeapsa celor care se dezic de Isus
fiind comparata cu cea care a venit peste cei care nu l-au
ascultat pe Moise. Isus ca persoana reprezentativi a
legamantului prin singele sidu, nu poate fi ignorat sau

64 Desigur, aici apare problema spinoasi a asemandrii sau a
identificirii 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 formé& electronica, cf.
http://obinfonet.ro/articole/katatentaxinw.pdf insa fara formatarea
originala.
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nesocotit fara primejdia pedepsei maxime. 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 decat a lui
Isus, care sa acopere aceasta nesocotire®s.

Prezentarea apologeticd a Fiului lui Dumnezeu si a
slujirii sale contureaza in Evrei o teologie complexa a
insemnaétatii Fiului, intrucat si Moise este numit fiu (dar
fiu al fiicei lui Faraon, 11:24), si este mentionat si
Avraam care a fost gata sa il sacrifice pe 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 divin”, atat prefigurat de
modele ale VT cat si intrupat in persoana, apare cu
numeroase nuante.

In Evrei slujirea mesianici de tip superlativ a lui Isus,
ca domn, judeciator, datiator de Lege, mare preot,
conducator, este legatda in mod esential de identitatea sa
de Fiu al lui Dumnezeu.

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

In afard de Evrei, restul epistolelor generale au putine
referinte la Fiul lui Dumnezeu si, mai degraba, implicite.
Astfel, in 1 Petru 1:3 Dumnezeu este numit Tatal
Domnului nostru Isus Hristos (dar nu apare explicit
titlul Fiul). Un caz interesant este insa 2 Petru 1:17 care
da marturie despre declaratia lui Dumnezeu de pe
muntele transfigurarii, din evanghelii: ,,Acesta este Fiul
meu cel preaiubit in care imi gasesc placerea”. Citatul si

65 Este adevarat cd si de necredintd poate fi cineva iertat tot prin
jertfa lui Isus. Aici insa se are in vedere o respingere categorica,
fara regrete si fara intoarcere, chiar o impietrire sufleteasca.
Altfel, se stie cd 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 ireversibild atinsid in urma
hulei impotriva Duhului Sfant poate fi aseménata cu impietrirea
care apare in Evrei 6 si 10).
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imprejurarile sunt oferite 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
subliniazd 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 teologica din partea ucenicilor,
poate in profetiile VT, dar mai ales in marturisirea
Tatéalui (o idee similara apare si in 1 Ioan 5).

Traducerea lui eudokesa ,imi 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 Tnaintea oamenilor. Dumnezeu il prezinta pe
Isus ca Fiul pe care L-a ales, de care 1i place (pe care il
agreeaza in intregime si 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 gi, in
concordanta cu reticenta iudeilor, ele nu folosesc titlul
Fiul lui Dumnezeu ci, mai degraba, titlul Domnul.

CONCLUZII DESPRE TITLUL FIUL LUl DUMNEZEU

Titlul Fiul lui Dumnezeu raméne unul din cele mai
interesante titluri mesianice ale lui Isus. In vreme ce
evangheliile sinoptice il amintesc, dar mai ales ca
acuzatie la adresa lui Isus (o acuzatie adevarata insa,
acceptata de Isus), Ioan, Pavel si epistola catre evrei
construiesc o teologie mult mai complexa.

Fiul are o relatie deosebitd cu Tatal si exista din
vesnicie, rezultd din corpusul ioanin, gi credinta in

66 Unii autori vad aici o incercare de a convinge ca Petru, nu
altcineva, a scris si cea de a doua epistold numiti ,a lui Petru”.
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intruparea Fiului este un criteriu major al mantuirii.
Titlul apare chiar si in Apocalipsa, aratandu-l pe Isus in
gloria sa cereasca deplina. Ioan atrage atentia ca titlul a
fost folosit de Isus destul de mult, nu neaparat mai mult
decat titlul Fiul omului, dar in mod sigur a fost mult mai
contestat, iar prezentarea mult mai controversata.

Pavel se concentreaza pe dimensiunea eschatologica a
intruparii Fiului, marturisind ca exista o relatie centrala
intre evanghelia predicata de el si sublinierea intruparii
Fiului divin in omenire, in poporul evreu. Pavel
subliniaza in mod repetat perspectiva eschatologica a
acestui titlu, vorbind despre domnia finala, eterna,
universala, a Fiului, despre venirea sa a doua oara.

Epistola catre evrei dezvolta o noua teologie a Fiului,
cu radacini psalmice si pentateuchale, atunci cand il
prezinta drept Mesia davidic, dupa modelul preotesc al
lui Melchisedec, si prin contrast cu Moise si cu ingerii.

Este clar ca titlul Fiul lui Dumnezeu are o dezvoltare
remarcabild, primind tot mai multe conotatii, in timp,
prin paralela si contrast cu VT. Titlul depaseste nuantele
adoptioniste regale si descrie tot mai mult nu un mesia
uman, un reformator confirmat, ci o fiinta divina, eterna,
care domneste deplin asupra universului. Se pare ca, desi
titlul a fost folosit relativ des si de Isus, epoca sa de
inflorire, prin meditatie la semnificatia sa speciala, a fost
epoca Bisericii, perioada post-inviere.

Titlul Hristos (Mesia)

Hristos este echivalentul grecesc al cuvantului Mesia
(ebr. Mesiahu) si inseamna ,Unsul”, ,Cel ales” (Hristos
vine de la verbul chrio = a unge®). In Vechiul Testament,
untdelemnul destinat ungerii era, de fapt, un parfum de
calitate, sacru, cu o reteta speciala (cf. Ex. 30:11-38).

67 Grafia numelui variazé in limba roméanéd, circuland atat varianta
Cristos cat gi cea veche, traditionald, Hristos, fiecare cu familia sa
de termeni consacrati.
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Dedicarea cuiva pentru o slujire speciala, prin ungerea cu
acest ulei parfumat, reprezenta o experienta frumoasa,
atat la nivel social, cat si la nivel personal, insotita de o
adevarata sarbatoare a simturilor. Asa cum se va vedea,
de la ritualul de calificare pentru o slujire sau chemare
speciala ,ungerea” a ajuns s indice cu precadere semnul
eliberatorului final al lui Israel, al lui Mesia.

ELEMENTE DE TRADITIE MESIANICA IN VT SINT

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

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 universala 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 mérete (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 doua personaje

68 S, Mowinckel, He That Cometh: The Messiah Concept in the Old
Testament and Later Judaism, trans. G. W. Anderson, Grand
Rapids, MI: William B. Eerdmans, 2005, 3, 448, etc.
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cu functie reprezentativa si sunt numite ,,doi martori”, gr.
martus).

In particular, Zaharia foloseste si alte denumiri pentru
Mesia cel unic, anume Odrasla (Vlastarul), Robul (adica
Robul Domnului, cf. si Isaia 48, 53, Obed Yahveh) - care
va rezidi Templul si va sta ca preot pe scaunul de domnie
al lui Dumnezeu, intre el si Dumnezeu fiind o unire
desavarsita (Zah. 6:12-15). De fapt, titlul Mesia (sau
Hristos) are o importanta centrala in tabloul general al
titlurilor lui Isus, deoarece multe din celelalte titluri
(Fiul Omului, Fiul lui Dumnezeu, Fiul lui David,
Domnul, Pastorul etc.), sunt si ele titluri mesianice
(adica, titluri hristice), in mé&sura in care il desemneaza,
din diverse perspective, tot pe Mesia®.

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
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 insd a fost infranta si tipul
acesta de mesianism personal, regal si militar, bazat pe
terminologie biblica, nu a mai aparut odata 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, destul de des in
autorii sinoptici: Matei 16:20, 24:5, 24:23, Marcu 8:29,
13:6. Petru si altii (vezi marea marturisire a lui Petru,

69 J. S. Croatto, ,Jesus, Prophet like Elijah, and Prophet-Teacher like
Moses in Luke-Acts”, JBL 124.3 (2005), 451-465.
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Mec. 8:28, Mt. 16:16, Lc. 9:20), ii atribuie aceastéa calitate
lui Isus.

Folosirea titlului pentru Isus duce genereaza si
controverse, adesea in conjunctie cu alte titluri. Asa se
intampla, de exemplu, in discutia dintre Isus si saduchei
si carturari, cdnd Isus ridicd intrebarea dacd Hristos
(Mesia) este Domnul sau fiul lui David (Mt. 22:42, Mc.
12:35, Le. 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 (Me. 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, narativd, a evangheliilor sinoptice. Astfel, ea
afirma chiar din 1:1 ca ,acesta este inceputul evangheliei
lui Isus Hristos, Fiul lui Dumnezeu”. In mod evident,
titlul Fiul lui Dumnezeu este important pentru Marcu, de
fapt, importanta este si alaturarea celor doua titluri care
il prezintd pe Isus in dubla ipostaza, umana si divina,
iudaica, dar relevanta si Neamurilor.

Urmatoarea referintd marcana ii apartine lui Petru, in
Marcu 8:29, cand, in mare sa marturisire, Petru afirméa
»Tu esti Hristos” (referinta este un text sinoptic clasic, si
apare in formulari mai complexe in Matei si Luca).

Mai tarziu, Isus se numeste pe sine insusi Hristos
cand spune ca si un pahar de apa dat ucenicilor din cauza
ca sunt ai lui Hristos, va fi rasplatit, Marcu 9:41
(versetul subliniazd gi importanta generozitatii, si
importanta chemarii mesianice a lui Isus, importanta
celor implicati in vestirea acestei slujiri mesianice).

La rand vine apoi dilema faimoasa despre identitatea
Fiului lui David, numit si Domnul si Hristos (Mec. 12:35;
cf. Ps. 110:5). In 13:21, in discursul ,micii apocalipse”,
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Isus atrage atentia cd se va spune in mod mincinos ca
,Hristos este aici sau acolo...” (prin aceasta, el implica
faptul cd el este adevaratul Hristos, dar vor veni si
Hristosi falsi).

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” (dous capete de acuzare). In
contextul acesta, titlul devine si subiect de batjocura la
adresa lui Hristos, in 15:32, cadnd marii preoti si
carturarii il numesc ,Hristos, regele lui Israel”, cerandu-i
sa se coboare de pe cruce ca sa dovedeasca cine este (cf.
Zah. 12:10; ideea ca Hristosul trebuie sa sufere era
respinsd de multi rabini, mai ales in literatura
talmudica; era, totusi, acceptati de un numar de iudei;
prin contrast, crestinii o vad cu claritate in textele
Vechiului Testament).

Toate aceste utilizari atrag atentia asupra conotatiilor
titlului Hristos: acesta a fost folosit de Isus insusi ca sa
comunice pozitia sa regald si chemarea de a fi
eliberatorul lui Israel, precum si implinirea profetiilor
din Vechiul Testament. Constienti de valoarea asumarii
acestui titlu, preotii si saducheii, fariseii, 1-au folosit ca
acuzare in noaptea de Pasti.

Matei

Si Evanghelia dupa Matei incepe cu un dublu titlu
mesianic, ,cartea genealogiei lui Isus Hristos, fiul lui
David”, 1:1, dar formula sa nu este la fel de direct
,divind” sau legata de intrupare ca cea a lui Marcu.
Matei aratd clar, totusi, perspectiva din care este
prezentatd nasterea lui Isus, explicand in 1:16 ca Isus,
cel numit Hristos, s-a nascut din Maria (indicatie subtila
si provocatoare de gandire asupra nasterii din fecioara).

70 C.R. Gren, ,Piercing the Ambiguities of Psalm 22:16 and the
Messiah’s Mission”, JETS 48.2 (2005) 283-299.
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In 1:17, titlul devine nume: Hristos (cf. si 1:18). Irod
intrigat de marturia magilor 1i intreaba pe invatati
despre locul nasterii lui Hristos (2:4).

Ioan Botezatorul ridicd intrebari asupra identitatii
mesianice a lui Isus, asupra modelului mesianic pe care il
urmeazd, cdnd, in 11:2-3, trimite niste ucenici sa il
intrebe daca el este Acela (adica Hristos) sau nu.

Binecunoscutul loc comun al maéarturiei lui Petru, in
evangheliile sinoptice, are o forma mai dezvoltati in
Matei: ,,Tu esti Hristosul, Fiul Dumnezeului celui viu”
(16:16). In mod interesant, in acest pasaj titlul Hristos
este pus in legatura cu tema secretului mesianic (o tema
marcana, dar prezenta in toti autorii sinoptici), in 16:20,
cand Isus le porunceste ucenicilor s4 nu spuna altora ca
el este Hristosul.

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

In final, episodul judecitii 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).

Matei aminteste ca Pilat i-a intrebat de douéa ori pe
iudei, in mod ironic, daca vor sa le fie eliberat ,Isus, cel
numit Hristosul” (27:17, 22; aici apare un paralelism
lingvistic cu Mt. 1:16) sau, dimpotrivd, pe Baraba.
Atitudinea critica a lui Matei asupra conducatorilor iudei
se face simtitd, din nou, in faptul aceste doua referinte
sunt ultimile in care Isus este numit Hristosul in



86 TBNT

evanghelia sa (doua referinte in care un pagan, Pilat,
este ultimul care, ironic, recunoaste ca Isus este Hristos
— in timp ce conducétorii iudei il resping).

In mod surprinzitor, in continuare, nu mai apare nici
o referinta la acest titlu — nici pe cruce, nici dupa inviere
(o asemenea intrerupe s-ar putea numi hiatus-ul
mesianic al lui Matei). Isus este respins total de
conducatorii poporului, dar invie si este numit apoi
Domnul — nu Hristos. Dupa inviere, Isus este pentru
Matei Domnul universal, pentru toti oamenii, si evrei si
pagani (de observat cd evanghelia lui Matei se incheie
evanghelistic-misionar, universalist in perspectiva, cu
Marea Trimitere din Mt. 28.19-20).

Luca

Luca aminteste de titlul Hristos prima data in Luca 2:11,
in vestirea ingerilor catre pastori, dupa care 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 (adica pe Hristosul
lui Dumnezeu). Primele mentionari lucane vin, astfel, din
sfera divina: Dumnezeu prin ingerii sai si prin Duhul sau
profetic (catre Simion) anunta ca Isus este Hristos, adica
Mesia. Originea divina, sau confirmarea divin4, a titlului
mesianic al lui Isus este o tema pe care Luca o sustine
foarte insistent si eficient pe tot parcursul evangheliei
sale.

Tot in naratiunile nasterii si copilariei titlul Hristos
apare folosit si in mod neutru, neaplicat lui Isus, in 3:15,
cand Ioan Botezatorul este intrebat daca nu cumva este
el Hristosul (vezi si Luca 7:18-23). Aceasta indica grija
lui Luca in sublinierea fondului istoric si teologic iudaic
al titlului, drumul sdu pana la momentul atribuirii sale
lui Isus.

Lucrarea lui Isus incepe din capitolul 4, inaugurata
prin predica din Nazaret. Din acest capitol apare si tema
secretului mesianic, intrucidt in 4:41 Isus le interzice
demonilor gi celor vindecati sa méarturiseasca faptul ca el
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este Hristosul (interdictia aceasta este o tema sinoptica
majora).

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

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

In mod interesant, inaintea lui Pilat iudeii il acuzi pe
Isus legand doua titluri specifice, mesianice, anume ,el s-
a numit Hristos, 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, Luca amintegte ca, atunci cdnd era pe cruce,
preotii si trecatorii il batjocoreau pe Isus cerdndu-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
— divind 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, sa
moara, sa invie dupa 3 zile, si apoi sa fie glorificat. Exista
aici un paralelism intre Luca 1-2 si Luca 24, in aceea ca
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Dumnezeu este cel care il numeste pe Isus cu numele
Hristos, direct, la inceput, si la fel si prin Scripturi
(indirect — sau, de asemeni, direct, dar profetic), in final.
Compozitia lui Luca dovedeste, astfel, o interesanta
circularitate retorica.

Faptele Apostolilor

Ca marturie despre predicarea bisericii primare, a
primilor crestini, Faptele Apostolilor include un numar
surprinzator de situatii in care mentioneazd numele si
titlul Hristos.

Primele mentiuni ale titlului apar in Fapte 2, cand
Petru, in predica sa de la Cincizecime, il aminteste de
mai multe ori (2:31, 36, 38): invierea lui Hristos a fost
profetitd, deoarece Mesia nu puta fi tinut legat de moarte
in Hades; Isus a fost facut de Dumnezeu si Hristos si
Domn (cf. alaturarea Hristos si Domn, care aduce aminte
de dubletul Hristos — Rege din finalul evangheliei dupa
Luca); iar in Numele lui Isus Hristos trebuie toti sa se
pocéaiasca si sa fie botezati etc.

Tema mesianitatii divine a lui Isus continuad prin
sintagma ,in Numele lui Hristos” care apare de mai
multe ori in Faptele Apostolilor, prin paralelism cu
expresia ,Numele lui Dumnezeu”. Astfel, 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 asemé&nditor, in 9:34, Petru ii
spune lui Eneas ca Isus Hristos este cel care il vindeca.

Cand Biserica se roaga pentru putere si marturie in
persecutie, ea il recunoaste pe Isus ca Domn si Hristos
pus in aceasta pozitie de Dumnezeu (4:26, Cornilescu:
Unsul sédu; in greceste: Hristosul sau; Cornilescu a dorit
sa sublinieze, probabil, cd Biserica din Ierusalim
foloseste titlul intr-un mod specific iudaic, dar este
posibil ca ea sa il foloseascd in sens crestin mai larg,
Luca, evanghelist din a doua generatie, fiind cel care
sesizeaza si noteaza aceastd uzantd). Se observa, de
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asemeni, nuanta specific lucana, cu privire la Hristos,
care este dat si confirmat de Dumnezeu insusi.

Biserica, apoi, continua sa il ,vesteasca pe Hristos
Isus”, in ciuda persecutiei (5:42), in Templu si in case. O
expresie asemandatoare apare si in Fapte 8:5, in Samaria
SEilip... il proclama pe Hristos”. Oamenii cred in ,vestirea
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, in continuare, cum numele Hristos capata
semnificatii care depasesc cadrul gandirii iudaice. Astfel,
in predicarea evangheliei catre Cornelius si cei din casa
acestuia, Petru afirma c& Isus Hristos este Domnul
tuturor si toti care au crezut sunt botezati ,,in Numele lui
Hristos” (10:36, 48; 11:17).

In contextul acestei prezentdri 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
credinciosii numiti, pentru prima oara, crestini — de la
numele lui Hristos (11:26; cf. 26:28, Irod Agripa simte ca
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 ciatre Neamuri, oameni
care si-au ,primejduit viata pentru Numele Domnului
nostru Isus Hristos” (15:26) printre pagani.

In aceeasi directie, Pavel porunceste duhului de
ghicire a lui Python sa 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 acesta
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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).

Cum era deja de asteptat, ultimele cuvinte din Faptele
Apostolilor contin marturia ca Pavel predica cu
indrazneala in Roma si invata lucrurile privitoare la
Domnul Isus Hristos (28:31).

TITLUL HRISTOS IN CORPUSUL IOANIN

Evanghelia dupa loan

In evanghelia dupd Ioan, autorul sustine importanta
titlului prin doua importante comentarii de autor, in
1:17, cand Isus Hristos este comparat cu Moise (prin
Moise a venit Legea, prin Hristos harul si adevarul), si in
final, in 20:31, cand Ioan scrie ca scopul evangheliei este
ca cititorii sd creada cad Isus este Hristosul, Fiul lui
Dumnezeu.

Identitatea lui Hristos este subiect de polemica in
Ioan: Ioan Botezéatorul recunoaste ca el nu este Hristosul
(1:20, 25; cf. 3:28). Andrei descoperd ca Isus este
Hristosul si ii spune si lui Petru (1:41). O descoperire
asemanatoare o face si femeia samariteanca, si o vesteste
samaritenilor, care confirma descoperirea ei (4:25; 29).

Cu oarecare ironie, loan arata cum iudeii isi pun multe
intrebari despre identificarea lui Isus ca Hristos: daca nu
cumva conducatorii din Ierusalim au recunoscut deja ca
Isus este Hristos; cum se face ca Isus vine din Galileea,
in timp ce Hristosul trebuia sa vina din Betleem (ei nu
stiu cad Isus s-a nascut in Betleem); dacd nu cumva
semnele facute de Isus nu vor putea fi depasite nici de
Hristos (Mesia), cAnd acesta va veni ete. (7:26-27, 31, 41-
42).

Subiectul dialogului despre mesianitatea lui Isus re-
apare in 12:34, in legatura cu inaltarea lui Hristos si
domnia lui vegnicd (vezi si jocul de cuvinte dei
hupsothenat, trebuie sa fie inaltat, unde ,a inalta” poate
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indica si moartea pe cruce si inaltarea la cer, in glorie, la
dreapta Tatalui).

Tabloul reactiei iudeilor la mesianitatea lui Isus
continuad prin hotdrarea de expulzare din sinagoga a
oricidrui om care crede ca Isus este Hristos (Mesia), Ioan
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
y,Hristos, Fiul lui Dumnezeu, cel venit in lume” (11:27).
Teologia mesianicd 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 barbatilor iudei care in Ioan 7 si
TIoan 12 discutd oarecum neldmuriti despre identitatea
lui Isus.

Isus insusi, in Ioan 17:3, afirma ca viata vesnica este
ca oamenii sd il cunoascd pe Dumnezeu, singurul
Dumnezeu adevarat si pe Isus Hristos, trimisul sau
(rugaciunea de mare preot). 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 1-2-3 loan
Ioan este foarte teologic in scrisorile sale, cu privire la
Hristos. Astfel, marturia crestina asigura partasia cu
Tatéal si cu Fiul sdu, Isus Hristos (1:3, 7; aglomerare de
titluri). In 2:1 este subliniatd misiunea mesianici a lui
Isus, calitatea lui de intermediar pur, drept (neprihanit)
intre oameni si Dumnezeu; astfel, Ioan spune ci in caz de
pacatuire, avem un mijlocitor (paracletos, cf. Duhul
Sfant, Ioan 14:26; 15:26; 16:7), anume pe Isus Hristos,
Dreptul (Iesoun Hriston dikaion, o caracterizare unica in
NT).

Recunoasterea titlului Hristos devine in 1 Ioan test al
mantuirii, sau un test al necredintei antihristice, in 2:22,
cine nu recunoaste ca Isus este Hristos este mincinos,
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este antihrist (2:22 foloseste antichristos, singularul, in
vreme ce in 2:18 apare la plural, antichristoi), nu il
recunoaste nici pe Dumnezeu Tatal, nici pe Fiul sau
(testul include si recunoasterea divinitatii lui Isus, 2:23;
cf. 3:23; 5:20). Titlul Hristos devine un titlu critic
important pentru mantuirea cuiva. Afirmarea divinitatii
lui Hristos este completata de afirmarea umanitatii, a
intrupéarii adevarate, si acesta este cazul si in Ioan 4:2
(orice duh care recunoaste pe Isus ca Hristos este de la
Dumnezeu).

Teologia ioanica despre Hristos include si tema iubirii
de frati, dupa modelul lui Isus Hristos (3:23; 5:1).

Hristos, apoi, ca mantuitor, este cel care a venit cu apa
si cu sange (Ioan 5:6), si cu botez, dar si cu jertfa, o
lucrare de tip preotesc despre care Duhul Sfant da
marturie.

2 Toan 1:7, continua seria testelor credintei in Hristos:
ingelatorii, antihrist este acela care marturiseste ca Isus
Hristos s-a intrupat cu-adevarat (termenul antihrist
folosit la singular; cf. 1 Ioan 2:22 gi 2:18). Ioan incepe sa
atace ereziile emergente spunand in 2 Ioan 1:9 ca oricine
o ia Tnainte §i nu rdmane 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, insi, Isus Hristos este
amintit in introducerea celei de a doua epistole a lui Ioan
(2 Toan 1:3), ceea ce aminteste de introducerile din
epistolele lui Pavel.

Apocalipsa

Apocalipsa afirma de la inceput ca este revelatia lui Isus
Hristos (1:1), genitivul lasdand sa se inteleaga si
apartenenta si originea revelatiei. Ioan afirma, apoi, ca
aduce marturia lui Isus Hristos (1:2), care este prezentat
printr-o conglomerat de titluri (1:5; 4-5 au un continut
trinitar referindu-se la Tatéal, la Duhul — prin simbolul
celor 7 duhuri, si la Hristos, numit aici martorul cel
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credincios, stapanul imparatilor etc. — in greceste titlurile
lui Isus pot fi traduse si asa: ,Isus Hristos cel care este
martorul, cel care este credincios, cel care este primul
nascut dintre morti si cel dintdi intre impéaratii
pamantului”).

In prezentarea lui Ioan si a situatiei lui, se arati
autoritatea marturiei lui Ioan: el este partas la necazul
fratilor sai, la impéaratia (lui Dumnezeu), si la rdbdarea
lui Hristos (1:9; sau ,perseverenta [credintei] lui
Hristos”).

Titlul Hristos este subliniat si in 11:15, Isus fiind
numit ,Hristosul Domnului nostru” (adica, al lui
Dumnezeu), care isi ia domnia in stdpanire. Similar, in
12:10, in cantarea de victorie a sfintilor biruitori asupra
Diavolului. Hristosul este prezentat politic, ca domn, ca
rege biruitor (Acum a venit méantuirea si puterea, si
impéaratia Dumnezeului nostru si puterea [autoritatea,
stapanirea] Hristosului sau etc.; cf. he exousia tou
Christou autou).

In final, capitolul 20 aduce in prim plan domnia lui
Hristos impreuna cu cei credinciosi in timpul mileniului,
,E1 au inviat si au domnit impreuna cu Hristos o mie de
ani” (gr. chilia ete; posibil de tradus si ,mii de ani”;
Apocalipsa 20:4-6). Aceasta domnie a lui Hristos in
timpul ,miei de ani” sau a ,miilor de ani” poate fi
interpretatid ca domnia spirituala interimara, pana la a
doua venire, pana la distrugerea celor inselati de Satan,
cand vine si Judecata finala.

In mod interesant, dupa aceste versete, titlul Hristos
nu mai este amintit in restul capitolului 20, si deloc in
capitolele 21-22. In schimb, apare foarte des mentionat
un alt titlu mesianic, mistic, Mielul (apostolii mielului,
tronul mielului, mireasa mielului, cetatea mielului etc.).
Desi concluzia ar putea fi un pic fortatd, aceasta
omisiune ar putea da de inteles cd dupa ultimile scene
ale istoriei, sau la portile integrarii in vesnicie, titlul
Hristos — Unsul, Mesia, va raméane legat mai ales de
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obtinerea victoriei finale pe pAmant, in timp ce existenta
noua il va celebra sub alte nume regale.

TiITLUL 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 mesianicad), sau
simplu: Hristos, ori — ceea ce devine sursa de teologie
specificad — in combinatie cu alte titluri (domn, mantuitor
etc.), alaturi de unele substantive importante (mantuire,
evanghelie, rascumparare, nadejde, aratare — venire etc.)
si, asa cum s-a aratat, aldturi de unele prepozitii
semnificative (in — en; inspre, intru, in, pentru, fata de —
eis; impreuna cu — sun; potrivit, conform cu — kata cu
acuzativul; prin — dia cu genitivul, de la — apo cu
genitivul etc.).

Mai intai trebuie remarcat ca 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 i de Isus Hristos Domnul — o urare
specific paulina; 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).
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Aparte de aceste precizari, teologia lui Pavel legata de
titlul Hristos este extrem de complexa si necesitd o
analiza profunda care depéaseste cadrul acestei
prezentari. Totusi nu pot fi trecute cu vederea cateva
perspective esentiale.

Romani

Epistola incepe cu clarificarea autoritatii de apostol a lui
Pavel si cititorul afla, de la bun inceput, in 1:1, ca Pavel
este ,rob al lui Isus Hristos” (apartenenta sau chemarea
de a fi ai lui Hristos este valabila pentru toti crestinii,
1:6). Evanghelia vestitd de Pavel este legati in mod
fundamental de lucrarea lui Hristos (1.3-4; cf. 1:14; 4:24;
15:15-20).

Pavel se concentreazi in Romani, apoi, asupra
teologiei suferintei lui Hristos (cf. si polemica lui Isus, in
Ioan, cu iudeii, despre aceastda 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 (hen,
unul), care inlaturd efectele caderii lui Adam,
reprezentatul initial al omenirii (Rom. 5:15-17).

Crestinii gasesc viata prin identificare cu moartea lui
Hristos si primesc putere pentru o viatd noud prin
invierea lui Hristos din morti (Rom. 6:4, 9; 8:10-11) si
prin Duhul vietii in Hristos; oricine este al lui Hristos are
Duhul lui Hristos (Rom. 8:9; se intelege cad Duhul lui
Hristos este Duhul Sfant; de aceea se poate contura o
teologie trinitara implicita, in aceste versete; implicatiile
subiectelor abordate de Pavel sunt foarte largi, foarte
complexe: nu existd, de exemplu, posibilitatea ca cineva
sa devina crestin, crezand in Isus Hristos, dar sa nu aiba
Duhul Sfant si / sau sa aiba nevoie de un botez special in
aceasta privinta).

Hristos a adus cuvintele credintei si mesajul lui este
foarte accesibil, la indeména; de aceea, nu este nevoie ca
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Hristos sa fie cautat in ceruri ori in Hades (Rom. 10:6-
17).

Romani 12 aduce in discutie teologia wunitatii
credinciosilor in Hristos si teologia slujirii lui Dumnezeu
prin jertfa — faptele trupului nostru (Rom. 12:5; o tema
caracteristica, de altfel, epistolei ciatre efeseni). Crestinii
se imbraca cu Hristos (Rom. 13:14) si traiesc pentru
Hristos, care este domn peste toti (Rom. 14:4, 9, 15, 18).
Epistola se incheie cu o reafirmare a evangheliei vestite
de Pavel si cu o scurtd expunere a planurilor sale de
viitor, capitolele finale 15 si 16 avand o concentratie
ridicatd de mentionari ale titlului Hristos.

In ce priveste utilizdrile cu prepozitii, se remarci
constructiile en Christo, in Hristos (avem ispasirea
pacatelor in Hristos Isus, 3:24; suntem vii in Hristos
Isus, 6:11; cf. si 6:23; nu mai este nici o judecatda pentru
cei [ce sunt] in Hristos, 8:1; biruinta crestina este prin
legea Duhului vietii in Hristos Isus, 8:2; ,in Hristos” este
si fundamentul eticii: dragostea in Hristos Isus, 8:39,
adevarul in Hristos, 9:1; lauda doar in Hristos, 15:7;
unitatea Bisericii in Hristos, 12:5); si dia Christou, prin
Hristos (prin Hristos multumim lui Dumnezeu, 1:8, 7:25;
judecata oamenilor se face conform evangheliei [primite]
prin Hristos, 2:16; indreptéatirea vine prin credinta in
[lui] Hristos, 3.22; credinciosii vor imparati prin Isus
Hristos, 5:21; am murit fatd de Lege prin trupul lui
Hristos, 7:4).

Cu semnificatie aparte apar si expresiile eis Christon,
intru Hristos (cf. 6:3, botezati pentru sau intru Hristos);
sun Christo, impreuna cu Hristos (am murit impreuna cu
Hristos, 6:8; suntem mostenitori impreuna cu Hristos,
8:17; impreuna lucratori cu Hristos, 16:3 etc.); sau kata
Christon (conform lui Hristos, cf. 15:5). O folosire rara
apare in 13:14, cu acuzativul: imbracativa in (cu) Isus
Hristos.

La o prima citire, se poate crede ca intelesul acestor
expresii este simplu. Cu toate acestea, se poate observa
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ca Pavel creeazd metafore speciale, initiaza formule noi
pentru a expune innoirea si viata aduse de Hristos,
nevoia unei relatii stranse cu el, o relatie de credinta si
inchinare, iar solutiile lui surprind prin noutate si
profunzime.

1-2 Corinteni

Teologia paulina referitoare la titlul Hristos are cateva
nuante aparte in corespondenta corinteana. Dincolo de
argumentarea elaboratd a autoritatii sale apostolice,
Pavel abordeaza teme de maxim interes cum ar fi
identitatea crestinului, relatia intelepciune — Dumnezeu,
unitatea Bisericii, viata de familie, marturia in societate,
importanta credintei in invierea pe care o va aduce Isus
pentru toti, la sfargitul istoriei.

Tema autoritatii apostolice incepe in 1Cor. 1:1-3, unde
subliniaza chemarea lui Hristos pentru Pavel, prin voia
Tatalui (1Cor. 1:1 etc.), si continua in ambele epistole,
subliniind ca Pavel apartinea, la fel ca oponentii sii, lui
Hristos (2Cor. 10:7; 11:10), este slujitorul lui Hristos
(1Cor. 4:1; 2Cor. 11:23), are o pozitie unica in fata de
corinteni, ca parinte al lor in Hristos (1Cor. 4:15-17), este
un evanghelist probat prin incercéarile prin care a trecut
(2Cor. 10-11), si om care a primit revelatii deosebite
(2Cor. 12, cf. 12:2 ,stiu un om in Hristos” etc), prin care
vorbeste, intr-adevar, Hristos (2Cor 13:3).

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 sfarsit (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 Iui Dumnezeu pentru cei
chemati la credinta (1Cor 1:24, 30; in context, adesea, a fi
Lin Hristos”, einat en Christo, inseamna a fi ,credincios in
Hristos”, a fi al lui Hristos, crestin).
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Tema paulina a mintii si a gandirii, sau a intelepciunii
lui Hristos (care apare si in Epistola catre filipeni), este
bine reprezentatd in 1-2 Corinteni. Astfel, crestinii au
smintea” sau ,gandul lui Hristos” (gr. nous, 1Cor. 2:16),
dar pot fi, totusi, ,prunci in Hristos” (nepiois en Christo)
adica oameni firesti (carnali, gr. sarkinois, sarkikois,
1Cor. 3:1-2). Pavel poate devini ironic cand le critica
mandria si spune: ,noi suntem nebuni din pricina lui
Hristos (dia Christou), voi sunteti intelepti in Hristos (en
Christo)” (1Cor. 4:10).

Identitatea spirituald si de destin a crestinului este
explicatd 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 sau ,intru el” (eis auton, lit.:
snspre el”). Am fost spalati, sfintiti si indreptéatiti prin
Isus Hristos (1Cor. 6:11). Suntem madularele lui Hristos
(1Cor. 6:15). Cine este sclav este, de fapt, un eliberat al
lui Hristos, iar cine este liber este, de fapt, un rob al lui
Hristos (1Cor. 7:22).

Atat cei puternici in credinta, cat 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 Efeseni). Suntem méadulare in trupul
lui Hristos, dar si unii fata de ceilalti (1Cor. 12:27). Intr-
un alt pasaj faimos se aratd ca acela care este ,in
Hristos” (en Christo), 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 — sau printre noi (lesous Christos en humin) poate fi
evidentiatd prin marturia interioara 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 si siguranta, modelul invierii
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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 Christo]” (tema celui de al
doilea Adam, al oamenilor reprezentativi Adam si
Hristos apare si in Romani 5). 2 Corinteni 1:5 arata ca
~n Hristos” viata crestind abunda si in incercari
(suferinte), dar si in mangaieri.

Tema imitarii lui Hristos (si a lui Pavel, care il imita
sau urmeaza si el 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, §i intre om si Dumnezeu: ,capul barbatului
este Hristos, capul femeii este barbatul, iar capul lui
Hristos este Dumnezeu” (1Cor. 11:3).

Tema legdméantului cu Hristos apare prin comparatie
cu legamantul pe muntele Sinai. Credinciogii sunt
indemnati sd& nu fie neascultatori de Hristos, sau
necredinciosi, asa cum a fost Israel in pustiul Sinai, cf. 1
Corinteni 10:4-9 (comparatia crestinilor cu 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 (sangele lui Hristos si
trupul lui Hristos, cf. 1Cor. 10:16). In mod interesant, nu
numai crestinul este ,in Hristos”, ci si ,Dumnezeu era in
Hristos (en Christo) impacand lumea cu sine” (2Cor. 5:19;
,a fi in Hristos”, devine, astfel, o expresie foarte
complexa: inseamna crestin, inseamna o noua identitate
in Hristos, inseamnad o stare spirituald, unitate cu
Hristos, dar poate insemna si unitate divina, treimica,
deoarece si Tatal era in Hristos, pe cruce: Sfanta Treime
nu poate fi despartita, deci, si nu a fost despartita in
fiinta lui Isus Hristos, nici in timpul lucrarii sale
pamantesti).
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Tainele vechiului legdméant devin limpezi si sunt
revelate in noul legaméant ,in Hristos” (valul lui Moise
dispare doar ,in Hristos”, 2Cor. 3:14). Hristos, de fapt,
este chipul (eikon) lui Dumnezeu (2 Cor. 4:4), ardtarea
fetei lui Dumnezeu intre oameni (un ecou din Col. 1:15).
In final, toti se vor infitisa pentru judecatd inaintea
tronului lui Hristos (2Cor. 5:10).

Crestinii sunt intariti in Hristos (Unsul) si sunt si ei
ingigi numiti ,unsi” (chrisas, alesi sau destinati, 2Cor.
1:21-22). In Hristos evanghelia si viata crestind devin
,da”, nu si ,da” si ,nu”, in el promisiunile lui Dumnezeu
fata de noi devin ,da”, adicid sunt implinite, ne sunt
daruite (2Cor. 1:19). Harul lui Dumnezeu ne poarta in
mod triumfal in Hristos (en Christo), 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 Christo) asemeni unei fecioare logodite inainte
mirelui ei (2Cor. 11:2-3). Prin Hristos (dia Christou)
avem indrazneala in fata lui Dumnezeu (2Cor. 3:4). De
asemeni, suntem ambasadori cu privire la Hristos (huper
Christou; 2Cor. 5:20). Pavel se bucura cand poate vedea
harul lui Dumnezeu in suferinte sale pentru Hristos
(huper Christou, 2Cor. 12:10).

In 1-2 Corinteni, subiectele si nuantele titlului Hristos
sunt coplesitoare. Este posibil ca Pavel, stiind ca scrie
unor greci obisnuiti cu discutiile filosofice sa isi fi permis
o mai mare libertate in retorica si in asocieri teologice.

Galateni

Epistola céatre galateni vine cu polemica sa intensa

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

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

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

revelatia (sau revelarea) lui Isus Hristos (dia
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apokalupseos Iesou Christou).”t Iudaizantii vor sa
strambe si s rastoarne 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
(dikaiothenai, 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 triieste 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 datd de Dumnezeu lui Avraam vine
si peste crestini ,in Hristos” (3:14). Legea este un
pedagog inspre sau intru sau in credinta in Hristos (eis
Christon, 3:24). Suntem fii ai lui Dumnezeu prin credinta
in Hristos Isus (dia tes pisteos en Christo lesou, 3:26).

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

Unul din citatele celebre este cel din Galateni 3:28,
care arata ca toti crestinii sunt unul in Hristos Isus, heis
este en Christos lesou (unul, heis, pron. pers. masculin;
ori ,un singur om”; tema apare si in Ef. 2:14, sub forma
,din doi una”, ta amfotera hen, acolo fiind vorba de
pron.pers. neutru), fara diferente de neam (nici iudeu,
nici grec), de stare sociald (nici sclav, nici liber), ori de
gen sau sex (nici femeie, nici barbat; literal: nici mascul,
nici femeld, ouk eni arsen kai thelu). In 5:6, generalizarea
continud, caci in Hristos barierele culturale si traditiile
religioase nu inseamna nimic (circumcizia sau lipsa ei nu
inseamna nimic).

71 In Galateni, ca si in alte epistole ale lui Pavel, existd o serie de
constructii cu genitivul, greu de tradus. Intre ele se afla aceasta
yrevelatie a lui Hristos” (care poate fi inteleasd 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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Intr-o altd metafords foarte cunoscutd - si
surprinzatoare, in acelagi timp (metafora nasterii lui
Hristos in viata crestinului), Pavel declara ca el inca
simte durerile nasterii ,,pana ce Hristos va lua forma [sau
w~va lua chip”, morfothe] in voi” (4:19; o referinta la
prezenta lui ,Hristos in noi”, Christos en humin; alte
traduceri posibile ,panad se va vedea Hristos in voi”,
»,pana ce va fi observabila forma / persoana lui Hristos in
voi”).

Prin neascultare si prin primirea si tinerea Legii in
locul credintei, crestinii pot si se desparta de Hristos
(apo Christou; 5:4) si sa cada din har (,din har ati cazut,
tes haritos exepesate; aici, caderea din har inseamna
incapacitatea de a mai beneficia de binecuvantarile
harului, deoarece ei se bazau pe rasplatirile venite din
ascultarea Legii si nu se mai bazau exclusiv pe Hristos;
textul nu se refera la pierderea mantuirii, in mod special;
de altfel, greseala galatenilor nu era aceea ca il parasesc
pe Hristos, ci ca il pun pe locul doi, iar pe primul loc
aseaza legea).

In acest context, Galateni introduce o tema
interesanta, anume aceea a relatiei de ,slujire” (sau
Jfalsa slujire”) dintre Isus, lege si pacat. Isus nu este un
slujitor al Legii, nici unul al pacatului (ara Christos
hamartias diakonos; me genoito, 2:17) — chiar daca prin
jertfa sa, sterge pacatele lumii. Jertfa lui Isus pentru
pacatele oamenilor nu este o incurajare la pacatuire (cf.
Galateni 2:15-21). Astfel de sublinieri arata cat de gresita
era interpretarea lui Hristos, in invatatura care incepuse
sa se raspandeasca in Galatia.

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

Efeseni

Efeseni gsi 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; acest fel de expresie este folosit in multe
feluri).

In Efeseni insi expresia ,in Hristos” capitd sensuri
multiple, noi; de exemplu, in Efeseni 1:3 crestinii sunt
binecuvantati ,in cele ceresti (epouranoi) in Hristos (en
Christo)”, o expresie care se refera 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, in sens local, de locul din cer unde
Hristos este asezat la dreapta Tatalui; conform 2:5-6 si
noi suntem asgezati in acele locuri ,in Hristos”, fiind adusi
la viatd impreuna (sun) cu el si fiind agezati acolo sus
impreuna (sun) cu el: pozitia poate fi si una spirituala si
una geografica (taina mantuirii, 3:4-6).

Formularile complexe abundd in Efeseni. Astfel,
crestinii sunt destinati spre (eis) infiere prin (dia) Isus
Hristos pentru sau intru (eis) Dumnezeu, conform (kata)
placerii lui (sau: bunei sale placeri; Ef. 1:5). Destinul
acesta re-apare in 2:10, unde suntem ,creati in Hristos
Isus (ktisthentes en Christo lesou) pentru lucrarile bune
pregitite de Dumnezeu” (in sau prin Hristos? In
universul lui Hristos, in Biserica lui Hristos, etc.).

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 pamant vor fi aduse sub un
singur cap ,in Hristos” (accentuare: en to Christo) si sunt
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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 Christo Iesou; joc de cuvinte paulin:
bunatatea — hrestotes si Hristos). Pavel gandeste 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 péartasi in evanghelie cu evreii, in
Hristos Isus (3:6). Cresterea in unitate a Bisericii are loc
in conformitate cu méasura (kata ton metron) darului lui
Hristos pentru fiecare si in relatie cu masura (eis metron)
plinatatii lui Hristos (tou pleromatos tou Hristou, 4:7,
13).

Tema unitatii 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,
iertAndu-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 potrivita imparatiei lui
Hristos (5:2-5; 20-21). Sotii si sotiile 1si au si ei modelul
de relatie in Hristos (dragoste si ascultare, 5:22, 24-25;
cum Hristos gi-a iubit Biserica; cum Biserica este supusa
lui Hristos), iar acest model, relatia intre Hristos si
Biserica, Hristos capul si sotul Bisericii, este iarasi o
taina (5:23, 32; mister sau taina este un cuvant cheie in
Efeseni). Tot Hristos este si temelia unei purtéari cinstite
intre patroni si angajati (6:5-6; robii slujesc lui Hristos de
fapt; iar stapanii il au ca stapan tot pe el).

Titlul apare din nou in finalul epistolei, intre urari
(6:23-24).

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 finald include si ea numele lui Isus (4:23;
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format doxologic au si 4:7, 19, 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 escatologica
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 marcata de prezenta lui
Hristos: el ii iubeste pe tesaloniceni cu dragostea lui
Hristos Isus (1:8, indurarea lui Hristos, lit.: ,maruntaiele
sau stomacul lui Hristos”, fiind idiomul greces care indica
o participare reala, a intregii fiinte).

Dilemele predicarii evangheliei si ale persecutiei, ale
inchisorii si, prin implicatie, ale pierderii apropiate a
vietii il fac pe Pavel sa se raporteze si mai mult la
Hristos. Lanturile sale din pricina lui Hristos (in Hristos,
en Christo) au fost vazute chiar si in pretoriu si in palat
(1:13). Unii s-au pomenit, probabil fara intentie, ca il
vestesc pe Hristos tocmai prin acuzatiile pe care i le
aducea lui Pavel, cu gand rau (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 ca este gata sa il
glorifice pe Hristos in trupul sau, prin moarte (1:20),
pentru ca pentru sine, a trii este Hristos — iar moartea
un castig (1:21). Este gata sa fie cu Hristos (sun Christo,
1:21), dar este gata sa si raméana in viatd spre folosul
tesalonicenilor si al celor credinciosi, in general (1:23). In
felul acesta, lauda tesalonicenilor in Hristos va si mai
mare, cind Pavel va reveni printre tesaloniceni (1:26).

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

Dedicarea aceasta este evidenta 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, ci in credinta lui Hristos; el a parasit
toate avantajele neamului sdu evreiesc ca sa il castige pe
Hristos (3:3, 7-9). Vrea sa prindda premiul alergarii
ceresti, asa cum si el a fost prins de Hristos ca premiu
(3:12, 14; imaginea unei duble alergari sportive, cu
premii; Hristos ne-a avut pe noi ca premiu, in alergarea
sa, noi il avem pe Hristos ca premiu in alegarea noastra);
chemarea crestind vine din partea lui Dumnezeu (in
Hristos: en Christo, 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 sursa a pacii crestinilor si sursa bogata,
slavitd, a binecuvantarilor lui Dumnezeu in nevoile
noastre.

Coloseni

In Epistola citre coloseni, dupi 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
afirma 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 [Christos en humin],
speranta gloriei” (1:26-27; poate fi vorba de Hristos in
viata Neamurilor pagane, sau de Hristos intre ei, adoptat
ca Mesia al lor; Hristos ca mister al lui Dumnezeu apare
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si in Col. 2:2; 4:3). Fiecare om este prezentat ca ,om
desavarsit in Hristos” (1:28; panta antropon teleion en
Christo; cf. si Ef. 4:13; tema barbatului matur in Hristos).

Viata in Hristos trebuie traita cu tarie si radnduiala
(2:5), asa cum s-a primit de la evanghelisti si apostoli
(2:6), nu dupa traditiile omenesti, ci dupa Hristos (kata
Christon; 2:8). In legiturd cu eforturile iudaizantilor,
crestinii au un semn nou al legdmantului, o circumcizie
spirituald, a lui Hristos (2:11), caci realitatea — sau
trupul (soma) care da umbra este Hristos, iar legea are
doar umbra realitatii (2:17). Crestinul a murit cu Hristos
(sun Christo) fata de abc-ul religiilor lumii (2:20) si a
inviat cu Hristos (sunegerthete to Christo; 3:1). In mod
interesant, starea prezentd a crestinilor este descrisa
prin observatia cd noi suntem ,ascunsi impreuna cu
Hristos (sun to Christo) in Dumnezeu” (3:3) si vom fi
vazuti atunci cand Hristos va fi vazut si el (3:4).

Hristos aduce laolalta toate popoarele si starile sociale
(3:11); pacea lui si cuvantul lui trebuie sd 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
s,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: apostolii lui Hristos (1Tes. 2:7); evanghelia
lui Hristos (3:2); suntem destinati mantuirii prin Hristos,
dia Christou (5:9; cf. si 2Tes. 2:14); voia lui Dumnezeu
pentru noi, in Hristos este multumirea, cf. 1Tes. 5:18).

Ceea ce este specific acestor epistole este insa referinta
escatologica. Astfel, la venirea lui Isus Hristos (2Tes. 2:1;
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parousia, adica ,aradtarea” sau ,aparitia”), mai intai invie
wceli morti in Hristos” (1Tes. 4:16); duhul, sufletul si
trupul credinciosilor vor fi pazite fara pata, pana la
venirea lui Hristos (5:23).

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 este cel care ii 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 in 1 Timotei 1:15 (,credincios este cuvantul si in
intregime vrednic de primit, anume 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
aceeasi anvergura apare si in declaratia ca existd un
singur mijlocitor intre Dumnezeu si om, anume ,omul
Isus Hristos” (1Tim. 2:5; o aglomerare interesanti de
titluri). Un crez tipic epocii timpurii se gaseste si in 2
Timotei 2:8 (unde Hristos este numit ,cel inviat din
morti”).

Mai departe, diaconii trebuie sa slujeasca potrivit cu
scredinta si dragostea cea in Hristos Isus” implicandu-se
nu numai credinta, ci si relatiile, organizarea vietii
crestine, 1Tim.1:14 (cf. 1Tim. 6:3, legiatura intre Hristos
si invatatura sanidtoasa; 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).

In 1 Timotei 5:11 numele lui Hristos ajunge amintit in
contextul discutiilor despre etica in familiile Bisericii
(Pavel sfatuieste vaduvele tinere, sa isi intemeieze familii
noi, credincioase, ca sid nu le desparta ispitirile de
Hristos). Tonul etic este continuat si in 1 Timotei 5:21,
cand Pavel il cheaméa pe Timotei la slujire ,in fata lui



TBNT 109

Dumnezeu si a lui Hristos Isus si a ingerilor alegi” (cf. si
2 Tim. 4:1; o invocatie extrem de interesanta, care
aminteste de martorii numiti in Evrei 12:1-2 gi chiar de 1
Ioan 5:7-8). Ideea marturiei si motivatiei la slujire
reapare in 1 Timotei 6:13-14.

Dupa autoprezentarea din Tit 1:1 (Pavel, rob al lui
Dumnezeu si apostol al lui Hristos), epistola catre Tit
prezinta o caracteristica interesanta: aminteste de putine
ori titlul Hristos, dar cu o formuld constanta: ,Isus
Hristos, mantuitorul nostru” (cf. Tit 1:4; 2:13; 3:6, cf.
2Tim. 1:10).

De fapt, formula ,méantuitorul nostru” este folosita si
aldturi de substantivul Dumnezeu, in 1:4, 2:10, 3:4. In
mod remarcabil, in 2:13, Pavel foloseste o expresie
combinata ,marele nostru Dumnezeu si méantuitor, Isus
Hristos”. Dincolo de variatii stilistice demne de apreciat,
aceastd formula are valoare apologeticd, subliniind
divinitatea lui Hristos si limbajul comun cu care Pavel il
descrie si pe Tatal si pe Fiul.

Filimon

Fara a avea multe referinte la acest titlu mesianic,
Epistola catre Filimon aduce cateva contributii
interesante la teologia paulina. Pavel se prezinta, astfel,
ca ,intemnitat al lui Hristos Isus” (1:1 si 1:9; cf. si Ef. 3:1;
4:1; o prezentare de tip pathos si ethos care face indica
valoarea caracterului lui Pavel si face apel, implicit, la
sensibilitatea lui Filimon) si 1i ureaza lui Filimon ,pace
din partea lui Dumnezeu Tatal si a lui Isus Hristos” (apo
Christou, 1:3).

Filimon 1:6, parte din introducerea de tip captatio
benevolentie, foloseste o formulare mai rara i mai dificil
de exegetat: ,asa incat participarea ta la credinta sa
devina activa (eficienta) in (prin?) cunoasterea intregului
bine (facut?) intre noi intru Hristos”. Pavel se roaga
pentru  Filimon, lasdndu-l sa intuiascd nivelul
asteptarilor sale, dupa cum 1ii si apreciaza eficienta sau
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participarea activa la viata comunitéatii, intr-un mod care
lasa sa se vada, ca o marturie, ca intre crestini se face
mult bine din cauza credintei in Hristos.

In dezvoltarea argumentelor sale, Pavel socoteste ci
are drept in Hristos (en Christo) sa 1i porunceasca lui
Filimon ce sa faca (1:8). Rugamintea finala este ca, tot in
Hristos, Filimon sa 1i aduca liniste sau odihna inimii
(1:20) printr-o hotéarare pozitiva fata de sclavul fugit, dar
acum convertit, 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, Iacov, 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.

Evrei

Epistola catre evrei are cateva teme majore in care apare
si titlul Hristos, printre ele tema comparatiei dintre
Hristos si Moise si tema preotiei universale a lui Hristos.

Astfel, in Evrei 3:6, in vreme ce Moise a fost credincios
ca slujitor in casa lui Dumnezeu, Hristos este credincios
ca ,fiu in casa sa” (se poate traduce si: ,ca fiu in casa lui,
a lui Dumnezeu”). Comparatia se refera in mod direct la
superioritatea lui Hristos ca fiu, dar poate implica si
comparatia (sau diferenta) dintre case: casa lui
Dumnezeu in care a slujit Moise era Israelul, iar casa lui
Hristos este intrega omenire (3:6, ,casa lui suntem noi”;
10:21, Isus este mare preot peste ,toatad casa lui
Dumnezeu”; 11:7, Noe si-a salvat casa lui).

Comparatia lui Hristos cu Moise si, respectiv, a
Bisericii cu Israelul in drumul prin desert, dominéa intreg
capitolul 3, amintindu-se ca cititorii trebuie sa il asculte
pe Dumnezeu pentru cia ,am devenit partasi ai lui
Hristos” (3:14).
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Comparatia cu Moise revine in Evrei 11, unde 11:26
afirma ca el a considerat ocara lui Hristos (ho oneidismos
tou Christou) mai de pret decat bogatiile Egiptului. Cu
alte cuvinte Moise avea o buna intelegere despre venirea
lui Mesia si o pretuia in chip deosebit, chiar daca era o
idee dispretuita de ceilalti, fiind convins ca formarea lui
Israel ca popor (ceea ce implica eliberarea din Egipt,
darea Legii pe Sinai, intrarea in Canaan) avea sa fie de
importantd majora in pregatirea venirii lui Mesia. De
asemenea, poate fi retinuta si ideea ca pasajul se poate
referi si la faptul ca Moise a considerat bogaitiile
Egiptului mai prejos de chemarea mesianica de a fi el
insusi un eliberator al lui Israel, un mesia care il
premerge, il prefigureaza intr-un fel dupa voia lui
Dumnezeu, pe adevaratul Mesia din viitor.

In tema preotiei universale a lui Isus, se face
precizarea ca Hristos nu si-a luat singur cinstea de a fi
mare-preot (5:5). Hristos este mare preot al lucrurilor
bune viitoare si cel care trece cu jertfa sa proprie prin
cortul neconstruit de oameni, adicdA nu din creatia
aceasta, ci din cer (9:11, 24), ca sa castige o ispasire
vesnicd; sangele lui Isus a fost adus finaintea lui
Dumnezeu prin Duhul cel vesnic, ne curateste pe noi
astazi mai bine decat sangele jertfelor de la Templu
(9:14); capacitatea oamenilor de a muri o singura data,
Hristos a folosit-o ca sa se dea pe sine jertfa pentru
pacatele celor multi, urmand ca a doua oara cand vine, sa
nu mai vind in vederea pacatului sau a mortii pentru
pacat, ci ca sd aduca mantuirea deplina (9:28); iertarea si
sfintirea este obtinutad prin jertfa trupului lui Isus
Hristos, o data pentru totdeauna (10:10; referiri la trupul
lui Hristos mai face si Pavel in Romani, 1Corinteni etc.).

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.
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Evrei 13:8 afirma constanta, continuitatea
caracterului lui Hristos si a chemarii pe care o adreseaza
crestinilor la perseverentd si credinciosie (Hristos este
seri si azi acelagi, si in veci”), indiferent de epoca in care
acestia traiesc.

Cartea se incheie cu o rugaciune in care apare, din
nou, numele Hristos, prin care (dia Hristou) crestinul
poate face faptele placute lui Dumnezeu (13:21).

lacov, luda

Epistola lui Iacov retine doar doua 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 asemanator (cf. 1:1), in timp ce
accentueaza totusi titlul in forma Isus Hristos Domnul
nostru (1:4, 17, 21, 22).

1-2 Petru

Dupéa Epistola catre evrei doar corespondenta petrina
mai vine cu o serie bogatd de referinte despre titlul
Hristos. Existd si aici referintele comune, epistolare
(1Pet.1:1; 5:10, 14; 2Pet. 1:1; 3:18). In afard de acestea
apar multe formulari teologice interesante.

Astfel, credinta noastra va fi aratata, slavita si
onorata, la ,aratarea lui Isus Hristos” (en apokalupsei
Iesou Christou, 1:7, 13). Duhul lui Hristos le-a descoperit
profetilor despre suferinta lui Hristos pe cruce (1:11).
Sangele lui Hristos este de mare pret (timios), 1Pet. 1:19.
Suntem ziditi ca pietre vii, placute lui Dumnezeu prin
Isus Hristos (dia Iesou Christou). 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 1Petru 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 Christou).
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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 ca aceste calitdati nu i vor ldasa pe
credinciosi sa fie ,neroditori in cunoasterea domnului
nostru Isus Hristos” (2Pet. 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 (2Pet. 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 prima 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 sa apara si asocierile,
juxtapunerile de titluri: Hristosul lui Dumnezeu; Hristos,
fiul lui Dumnezeu, Hristos Domnul etc. Aceste douéa
etape se pot observa in evangheliile NT. Tot in aceste
scrieri se simt si nelamuririle iudeilor privitoare la
paradigma mesianica a lui Isus (exemplu reprezentativ
este Ioan 7, unde Ioan Botezatorul 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
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din urma. Ioan subliniaza in mod repetat ca titlul Hristos
starnea neldmuriri i discutii.

Cea de-a treia etapa in completarea semnificatiilor
acestui titlu se poate observa in Faptele apostolilor si in
epistole. Aici titlul capata noi conotatii, incluzand si pe
cea privitoare la natura sa divind, la conducerea
universald a lui Isus Hristos. Ioan include noi
semnificatii in teologia acestui titlu: testul credintei,
definirea invataturii antihristice, invatatura cd Hristos
este al lui Hristosul lui Dumnezeu si va stdpani cu
autoritate intreaga lume.

In mod deosebit, titlul capitd 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 subliniazd continutul escatologic al
titlului, precum si importanta evenimentelor post-inviere
in intelegerea identitatii mesianice a lui Isus.

Titlul Domnul

In evreieste termenul care traduce titlul Domnul este
adonai, iar in greaca, kurios. Kurios este folosit in NT in
diverse moduri: uneori ca titlu de respect general sau ca
titlu de politete (cf. Ioan 4:1, 11:2, 6:23) si, adesea, ca
traducere pentru adonai (acesta, la randul sau, era
adesea folosit ca referintd la tetragrama ihvh, Iahveh,
numele lui Dumnezeu in VT, bine-cunoscutul nume
Iehova nu este altceva decidt numele lui Dumnezeu,
Iahveh, pronuntat cu vocalele din adonai, ca o forma de
respect, pentru a se evita pronuntarea directd, propriu-
zisd, a numelui divin, ha-sem). Astfel, prin folosirea
acestui titlu se recunoaste si se subliniazd adeseori in
NT, ca Isus este Dumnezeu, egal cu Iahveh (de exemplu,
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Toma 1i spune lui Isus: ,,Domnul meu si Dumnezeul
meu!”, echivaland cei doi termeni, In. 20:28)72,

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 Tatél, 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 metafors, lui Isus insusi. In
afara de aceste situatii, existd 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, cdand Dumnezeu
scurteaza zilele de necaz din vremea sfarsitului).
Referintele privitoare la Isus incep relativ devreme in
evanaghelie, in Marcu 2:28, pasajul in care el se numeste
Domn al sabatului.” Apoi Isus lasa sa se inteleaga faptul
cad el este Domnul, ciand 1i spune celui vindecat de

72 S. J. Case, ,,KYPIOX as a Title for Christ”, JBL, 96.2 (1907), 151-
161.

73 Pasajul acesta nu este doar mesianic, ci afirma gi divinitatea lui
Isus, deoarece numai Dumnezeu putea avea autoritatea asupra
sabatului.
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posesiune demonica ,Du-te... si spune cele ce ti-a facut
Domnul” (5:19; desi textul poate prezinta o anumita
ambiguitate, putand sa fie vorba si despre Dumnezeu
Tatil 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 prezinta 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 Apocalipsd; 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 formuléari, dar provenind tot din
secolul 1, de o conceptie istoricd nu departe de cea din
Faptele Apostolilor, afirma categoric autoritatea regala,
domneasca 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”, si multe din ele se afla
in parabolele lui Isus.

Urmand 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-1 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 invat# pe ucenici si-1 roage pe
Domnul secerisului s& scoata lucratori la secerigul sau.
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In mod, aseminitor, nu trebuie si juri stramb inaintea
Domnului, 5:33 (cf. Lev. 19:12; Num. 30:3; Deut. 23:22-
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 parabold (masal) Isus atrage
atentia ca nu poti sluji la doi domni, si lui Dumnezeu si
banului (mamona; Mt. 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
pregétirea caii pentru Domnul.

In Matei 7:21-22 Isus isi atribuie numele de Domn si
functia de judecator la judecata de apoi (cf. Mt. 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
vindecdri). 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 si-1 urmeze, pentru cd unii, chiar daca il
numeau ,Domn”, nu erau gata de aceastd decizie. In 8:25
ucenicii strigéd ,Doamne, salveaza-ne!”, in timp ce vasleau
pe furtuna, in barca, iar Isus isi arata puterea divina (si
mesianici?). 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 doud nuante si o anumita progresie in folosirea
titlului: la inceput, Petru spune ,Doamne, porunceste-mi
sa vin”, apoi ,Doamne, salveaza-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 saptamana
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Patimilor — prilejuieste vindecarea a doi orbi care il
strigd ,Doamne, Fiul lui David” (20:30-33). Titlul este
folosit in acelasi sens si in timpul intrarii triumfale in
Ierusalim (21:3-9, loc comun in evangheliile sinoptice,
care implica si divinitatea lui Isus; cf. si 23:39). In timpul
ultimei saptdmani in Ierusalim se aduni 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
vindecérii unor orbi (9:28), care il numesc ,Domn”, insa
ramane de discutat in ce sens este folosit titlul (politete
sau pozitie mesianica ori profetica). Asemanéator este si
cazul vindecarii fiicei femeii canaanence (15:22-27) i,
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
L<Domnul” (7:13,19, 10:11, 39, 12:42 etc.). Mai intai, titlul
apare in naratiunile copiléariei lui Isus, 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 si Isus va folosi acest titlu cu privire la
Dumnezeu Tatal, cf. 10:2, 10:27, 20:42-44 etc. (Isus
subliniaza aici ideea egalitatii sale cu Tatal, tocmai in
contextul discutiei despre cine este Domn si cine este Fiu,
in psalmul lui David, Ps. 110:1). Cu exceptia acestor
pasaje, precum si a proclamarii mesianice din 19:34 si a
discutiei legate de blasfemia referitoare la Isus si
Beelzebul, domnul demonilor, din 11:15, titlul Domnul
este folosit cu precadere in legatura cu Isus, cu incepere
din 6:5, o declaratie a mesianitatii si chiar a divinitatii
lui Isus (Isus, Domn al sabatului).
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Tranzitia in aplicarea titlului, de la Dumnezeu Tatal
la Isus, se observa destul de devreme, chiar in Luca 1:43,
cand Elisabeta o numeste pe 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 cd Isus este Domnul
mesianic, Fiul lui David (raméne de vazut in ce mésura a
fost clar si ca folosirea acestui titlu implica faptul ca Isus
este Dumnezeu intrupat, una cu Iahveh, Dumnezeul lui
Israel; oricum, Luca, la fel ca si Ioan, foloseste des
ambiguitatea ca mijloc de prezentare progresiva si de
evanghelizare).

Prefigurata poetic in imnurile si declaratiile din
naratiunile nasterii si copilariei lui Isus, folosirea
curenta, 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 laolalta doua titluri: ,Fiul omului
este Domn si al Sabatului”. Seria continui 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 credintd 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 saptaména 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,
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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
reconstructie treptatd a valorii titlului ci pe bazat pe
intelesul revelat deja, direct de Isus, in timpul lucrarii
sale, si confirmat la inviere gi 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 Dbotezatorul (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 dublé 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”, adici in Numele lui
Dumnezeu.

Utilizarea generala ca formula de politete, este si ea
prezentd intr-un numir de texte. In dimineata invierii, in
dialogul Mariei cu Isus, titlul este folosit in mod laic,
secular, ceea ce este explicabil avand in vedere ca Maria
il confundi cu ingrijitorul grédinii (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 odatd apelat cu titlul de
politete ,Domnul”, anume de cétre femeia samariteanca,
din cauza, ca nici ea nu stia cine este el (cf. 4:11; un
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paralelism interesant in ce priveste formula de politete
este si in 12:21, cand titlul este folosit cu privire la Filip,
numit ,domnule” de citre 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.

O alaturare speciala 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: Invatdtorul si Domnul,
recunoscand ci el este, intr-adevir, Domn si Invatitor
unic. Ioan 1isi lasa cititorii sa dezbata ce fel de Domn si
Invatator este Isus si ii invitd, implicit, la o viati practica
de credinta si ascultare,

In final, raspunsul lui Toma, din 20:28 rimé&ne
memorabil: Isus este ,Domnul si Dumnezeul” sau si Ioan
vrea ca cititorul s 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 11 da noi sensuri).

Epistolele 1-2-3 loan
Mai departe, trecand la epistolele lui Ioan, se observa ca,
in mod interesant, titlul Domnul lipseste din 1 Ioan.
Divinitatea gi 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
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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 salutéarile de
la inceput: Domnul Isus Hristos, Fiul Tatalui. Este de
remarcat cd formula ioanind leaga titlul Domnul, de
titlurile Hristos si Fiul.

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 Tatil
este numit Domnul, mai ales in formula vechi
testamentara, Domnul Dumnezeu (ebr. Yahveh Adonai,
1:8, 4:8, 11:4 — Domnul paméantului - 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”, tronul lui Dumnezeu,
care este o trimitere implicita la domnia sa peste intregul
Univers. Totusi, asa cum arata 7:17, si Mielul, adica
Hristos, este agezat pe acest scaun de domnie (lit.: ,in
mijlocul scaunului de domnie”; cf. 22:5, cand Hristos
vorbeste de pe 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
ydomnul nostru”. O alta utilizare comuna este cea din
sectiunile introductive sau finale ale scrisorilor, unde
apare sub forma ,Domnul Isus”, sau ,Domnul Isus
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Hristos”, sau ,Isus Hristos Domnul nostru”, foarte des
alaturi de numele lui Dumnezeu Tatal, impreuni 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 o
reprezinta salutarile in ,numele lui Isus Domnul” (1 Cor.
1:2). Mentionat alaturi 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 comuna a
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 referinta semnificativa cu privire la
identitatea lui Isus, meritd mentionate si alte utilizari
comune, in formulari 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 ¢4, 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
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titlurilor Hristos si Domnul. Astfel, in 6:23, plata
pacatului este moartea, dar darul lui Dumnezeu este
,viatd vesnicd 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 ii indeamna pe credinciosii din Roma, prin Domnul
Isus Hristos, sa lupte impreuna cu el in rugaciune catre
Dumnezeu.

Romani 9.28-29, citeaza din VT (Isaia 1:9) si aplica
titlul Domnul, implicit, lui Dumnezeu Tatal. 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 aplicatda a epistole aduce porunci clare
referitoare la Domnul (cf. ,slujiti Domnului”, 12:11).
Trairea eticd depinde de ,imbricarea in Domnul”, ca sa
nu fie exagerata grija pentru trup, spre trezirea poftelor
(13:14).

Romani 14 vine cu o serie intreagd de referinte cu
privire la faptul ca Domnul este singura autoritate care
conteazd — si fatd de care trebuie crestinul sa se
raporteze (14:4, 6, 8, 9; cf. 14:8, ,,Caci daca traim pentru
Domnul traim si dacd murim, pentru Domnul murim”
etc.). Aceste texte sunt usor ambigui, intrucat ele se pot
referi atat la Isus, cat si la Dumnezeu Tatél, 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
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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 asemanéari intre
Romani gi Galateni, epistola céatre credinciosii din
Galatia nu dezvolta foarte mult tema Domniei lui Isus.
Doar capitolele finale vin cu cateva perspective
importante. Pavel isi declara, 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
lui Isus (6:14).

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 sia vorbeascia 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 lui 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”, ca in
1 Cor. 6:11).

Teologia lucrarilor Domnului apare in 1 Corinteni 3:5
cand se arata cid Domnul déa fiecaruia daruri, chemari de
slujire. Ideea este reluata in 1 Corinteni 12:5, unde se
spune ca sunt felurite slujbe, dar acelasi Domn. Domnia
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lui Hristos, unicéa in tot universul (1 Cor. 8:6; cf. Ef. 4:5;
Filip. 2:5-11), are in riaspundere toate slujirile (cf. 1 Cor.
12:4-6, Duhul da daruri, Tatal planifici si proiecteaza,
Domnul — Fiul conduce lucrarile si slujirile, implinirea
planurilor).” Unul din lucrurile interesante din 1
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 slabiciunile 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 exista unul fara celadlalt, 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.

74 Textul este de importantd majora pentru teologia trinitard a NT,
a lui Pavel — in spet4. In sine, reprezints un fel de ,fisd a postului”
pentru Sfanta Treime, o descriere a manifestarilor specifice ale
celor trei persoane divine, sau a domeniilor in care se manifesta cu
precidere.
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10-11, cf. 11:21-32). Limbajul euharistic este plin de
referinte la Domnul: atdt cu privire la viata lui
pamanteasca (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 doud
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 constiintd; pe de alta, participarea la
inchinarea catre idoli inseamnid ceva si crestinul nu
trebuie sa bea din paharul acestei inchinari (el trebuie sa
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 primitd 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 sa fie anathema. Maranatha!”
Ultimile doua cuvinte sunt in aramaica. 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 obisnuite din introducere,
retorica specifici lui Pavel. El face referintd 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 lasa asteptate insa din
momentul in care Pavel 1incepe sa discute
corespondentele si contrastul dintre legamantul VT si
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legamantul NT. Asa se face ca in 3:17-18, el afirma ca
Domnul (cf. Exod 33-34) este Duhul (adicd, 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 si, de
asemeni, este modelul si secretul invierii noastre (sun
Iesou egerei), in 4:5, 4:14. Tot in perspectiva invierii sunt
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
sa 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 gi 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
neobisnuit 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
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templu sfant ,in Domnul” (2:21); Dumnezeu isi arata
intelepciunea prin Biserica, prin hotararea implinita ,in
Hristos Isus” (3:11).

Tema unitatii Bisericii subliniazd cad 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
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 fata 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 traiti in disciplina si
cunostinta de Domnul (6:4).

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

Filipeni

In Filipeni, Pavel subliniazi universalitatea domniei lui
Isus aratdnd in imnul hristologic din capitolul 2 ca
oamenii din orice popor vor marturisi ca 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 i sé-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
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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 credintd (,cum ati primit pe Hristos Isus
Domnul, asa sa traiti in el”, 2:6; cf. iertarea unii altora, in
Domnul, 3:13; facerea tuturor lucrurilor in numele
Domnului, 3:17).

Tema ascultarii unii de altii in familia largita,
prezentd in Efeseni, apare si in Coloseni, cu cateva
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 parintilor pentru cad ,aceasta este placut in
Domnul” (3:20); robii sa asculte de stapani (3:22) pentru
ca ei, de fapt, slujesc Domnului, nu oamenilor, si de la
Domnul 1isi vor lua rasplata (3:23-24); de asemeni,
stapanii trebuie sa fie drepti pentru ca 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 1i descriu pe
colaboratorii lui Pavel ca lucratori sau conlucratori ,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 si epistolele 2-3 Ioan, scrisoarea
catre Filimon face si ea apel la titlul Domnul.

Filimon insusgi 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
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reprimeasci 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 ,faci 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). Dupa cum se vede,
titlul Domnul este folosit in stil paulin clasic si cu
particula en (in), face referinta la autoritate, la credinta,
la Biserica Domnului.

Corespondenta tesaloniceana

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

Mai intai ar trebuie amintite insa 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 toata Macedonia (1Tes 1:8), si la
taria lor in fata persecutiilor din partea iudeilor care l-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 invéatati, 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 si indemnurile de a-si cinsti nvatatorii
vrednici care 1i calauzesc bine In 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 — hemera 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. Credinciosii au nevoie sa stea in picioare la
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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.

Corespondenta paulina pastorala

In mod suprinzitor, numirul de referinte la titlul
Domnul este net mai mic in 1 Timotei (desi epistola este
destul de lungi, 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
daca se remarca faptul cad Epistola catre Tit, in multe
privinte asemanéatoare 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, sa 1isi concentreze atentia
asupra acestui titlu prin accentuarea perspectivei
apocaliptice, escatologice: astfel, dupa ce 6:3 vorbeste
despre cuvintele sdndtoase ale Domnului (invatatura
sanatoasa 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 l-a scapat din primejdii pe Pavel in trecut, iar
4:8 si 4:18 privesc la scaparea pe viitor din incercari, si la
rasplatirea finald (tot despre rasplatire — sau, mai
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degraba, despre pedeapsa este si 4:14, dar se refera la un
anume Alexandru, aramarul, adversar al lui Pavel).

Pavel se roaga pentru mila 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
evaluari etice: lui Timotei nu-i este rusine de maéarturia
Domnului (1:8), vesteste adevéarul despre inviere si viitor
pentru ci se bazeaza pe dreptate si pe Numele Domnului
(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 citre evrei, ea cuprinde
numeroase citate din VT, unde este amintit titlul
Domnul dar unde subiectul este Dumnezeu Tatéal, 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 da marturie despre cuvintele sale despre méantuire, in
7:14, unde se aminteste cd Isus s-a nascut din semintia
lui Iuda, 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 si 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
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doua sa venire, dar, este posibil sd 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
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, fatd 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, 1i indeamna pe credinciosi sa fie atenti la
virtutile lor (cf. 2 Pet 1:5-7), ca astfel sa sporeasca in
cunoasterea Domnului. Domnul — si mantuitorul nostru —
este stiapanul 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 interesanta, pentru ca 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 Tatal este subiectul titlului in 2 Pet 2:9,
fiind descris ca unul care poate salva pe cei drepti si i
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



TBNT 135

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 excelentd unul escatologic,
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 tranformarii cerului si paméantului (conform
profetiilor Domnului, 3:2). Domnul isi tine fagaduintele
(2:9) si rabdarea lui inseamn&d pentru oameni chiar
mantuire (3:15). Finalul cuprinde urarea de a creste in
harul si cunostinta Domnului (3:18).

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

Iacov

Epistola lui Iacov, prezintd 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 primeascéa ceva de la Domnul (cf. 5:4).

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

Tema escatologici 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
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bolnav si de rugaciunea facutda in Numele Domnului, care
il va vindeca.

Titlul Logos

Cuvantul logos (cuvant, teorie, stiintd) este unul din
cuvintele foarte des intalnite in NT (cuvantul lui
Dumnezeu, cuvintele oamenilor, cuvantul Scripturii ete.),
dar ca titlu al lui Isus apare rar. Termenul 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.

ISTORIC GRECESC $I IUDAIC

Titlul acopera o zona semantica larga. Ca termen grecesc
logos provine din lego, a vorbi, a spune si 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 mai degraba vorba, cuvant rostit, auzit — fara
ca aceste sublinieri sid Insemne ca logos nu poate
insemna si cuvant rostit si auzit).”

In Septuaginta (LXX) logos traduce de obicei
echivalentul sdu ebraic dabar, dar acoperirea semantica
intre cei doi termeni nu este perfectid. Prin asemanare cu
logos, si dabar 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, fapta, realitate,
materie. In ebraicd denumirea unui lucru, numele siu,
cuvantul, nu pot fi despartite de corespondentul acestora
din lumea existentei reale, de lucrul in sine, de forta si

75 H. Liddell, A lexicon: Abridged from Liddell and Scott's Greek-
English lexicon, Oak Harbor, WA: Logos Research Systems, Inc.,
1996, p. 476.
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prezenta sa.’® De fapt, in literatura si filosofia greaca
exista o anumita opozitie intre logos si ergos (fapta)?.

Conotatiile grecesti ale logos-ului sunt foarte bogate.
Astfel, Heraclit foloseste acest concept cu sensul de
principiu, teorie, un mecanism sau o stiintd secretad care
tine lumea in functiune; la el logosul se identifica cu
Dumnezeu. La Anaxagoras’, logosul are o functie
mediatoare intre Dumnezeu si om; Dumnezeu nu este
imanent, ci transcendent §i comunicid cu oamenii prin
Cuvant, prin logos.

Ideea logosului aparuse si la stoici: logosul patrunde
in toata firea, iar cuvintele poartd samaéanta ratiunii.
Logosul este ratiunea care coordoneaza lumea si ii da un
scop”™, Cuvantul se identificd cu Dumnezeu, si poate fi
Dumnezeu?®0.

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

Perioada elenistda (care coincide cu perioada
intertestamentarad) 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)

76 'W. Baker, The complete word study dictionary: Old Testament,
Chattanooga, TN: AMG Publishers, 2003 (2002), p. 223 (def. 1697).

77 Thucydides din Atena (460-396 iH), II, 64. 9.

78 Anaxagoras din Klazomenae (500-428 iH), filosof din Atena, din
cercul lui Pericle.

7 Diogenes Laertius, VII, 74 (149).

80 the logos in Hellenism”, in Kittel, TDNT, vol. 4, 84. Dintre stoici,
cf. Marcus Aurelius Antoninus, filosof si cezar (161-180).
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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, adonai).
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 gadndeau 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
fiind intaiul nascut 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 referinta 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 lIoan Logosul este impreuna 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
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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
umana, trup omenesc, divinul veritabil a devenit fiinta
umana veritabila (Ioan 1:14). De fapt, acestea sunt si cele
doua 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 specialad a lui Isus despre cuvantul sau — 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, ,Tatal, Cuvantul si Duhul Sfant”, dar aceasta
formula trinitard nu pare sa vina, intr-adevar, din méana
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 prezinta pe Isus Hristos in toata
intelepciunea (termenul sofia, intelepciune, se afla in
aceeasi zona teologica cu logos): 1 Corinteni 1:30. Pavel
vorbeste despre intruparea lui Hristos in termeni
asemandtori cu ai lui Ioan, chiar daca nu foloseste alti
termeni decat logos (cf. Coloseni 2:9,10 si tema plinatatii,
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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 plindtatea sa locuiasca in el (sau plinatatii insesi,
personificate, i-a plidcut sia locuiascd 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 evita 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, posibila 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, plindtate — pleroma,
taind — musterion), el totusi nu construieste o teologie
bine conturata a Cuvéantului, ca titlu pentru Isus.

TITLUL LOGOS iN LUCA - FAPTELE APOSTOLILOR

In Evanghelia dupa Luca logos apare des, in formulele
yscuvintele lui Dumnezeu” sau ,cuvantul lui Dumnezeu”,
la modul generic. De cateva ori insa referintele generale
sunt deschise personificiarii 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 strange langa Isus sa 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 gi fratii sai sunt cei ce ascultd cuvantul lui
Dumnezeu, cf. 11:28). Simbolismul Cuvantului apare si
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parabola semanatorului (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 aceastd tema a
Cuvantului. Termenul apare, la modul general, in
numeroase situatii: 2:14; 4:4; 6:4, 7; 8:4, 25 etc.

Importante insd sunt cazurile in care Cuvantul apare
ca titlu sau referintd personificatda. 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:
el 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
sa il vadda in Milet. Aici Pavel 1i incredinteaza pe
credinciosi, in final ,in mana 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 cd exista paralelismul gramatical intre
Dumnezeu (persoand) si Cuvant. Pasaje cum sunt cele
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 alta 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 ca Luca nu
dezvolta o teologie specifica a lui Isus inteles ca Logos
intrupat, ci mai degraba tema generala 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
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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, decdt in mod
implicit, prin conotatii.

Textele importante din punct de vedere al titlului
mesianic sunt 4:12, unde Cuvéantul 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 discutd despre ,cel care a gustat din bunéitatea
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.

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 lui 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 LOGOS

Felul in care este folosit Logosul, Cuvantul lui
Dumnezeu, ca titlu mesianic, aratd cd nu toti
evanghelistii si autorii Noului Testament 1i dau acelasi
loc sau il interpreteaza in acelasi fel. Dupa Ioan, unde se
poate vorbi in mod clar despre o teologie a Logosului
intrupat, doar Luca si autorul epistolei catre evrei mai au
referinte interpretabile ca personalizari ale Cuvantului si
trimiteri indirecte la Isus, Fiul cel intrupat (ele raméan
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insa marcate de o anumita 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,
adicd Isus. Care este legatura intre aceste cuvinte si
Cuvéantul 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
caracteristici si responsabilitdti 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 personala, dar si prin raportarea la
un reprezentant semnificativ, Adam si Isus (cf. 18-21:
,tot asa”).

Apare insa si o neconcordantd, un dezechilibru in
descrierea reprezentarii crestinilor prin Isus, vis-a-vis de
cea prin Adam: lucrarea lui Isus este mai puternica, are
efecte mai mari asupra umanitéatii decat a avut (si are)
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purtarea si alegerile lui Adam. Astfel, 12-14 arata cum s-
a extins efectul pacatului, adici 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
cad echilibrul este modificat: harul lui Hristos este mai
mare si mai eficient decat moartea venita prin pacatul lui
Adam. In primul rand vin doui lucruri diferite, prin unul
moartea, prin celdlalt har si viata, iar acestea din urma
nu vin in mod automat, printr-o judecare simpld a
neascultarii, ci prin har, adica, prin bunavointa enorma a
lui Dumnezeu. In al doilea rand, mecanismul e diferit:
greseala pleaca de la unul si ajunge la cei multi, pe rand,
transmitdndu-se de la unul la altul, in timp ce harul
pleaca de la unul si vine peste greselile tuturor, deodata,
de la bun inceput, punandu-l pe fiecare in legatura cu
sursa, fara o transmitere anume, desi acceptarea este
individualda. Prin natura sa generoasa, harul este mai
bogat, mai imbelsugat, vine peste toti si i duce la mai
mult si mai sus decat au avut ei initial. Mantuirea prin
har 1i duce pe oameni mai departe decat la stadiul initial,
cel din Eden (rascumpéarare, unire specialda cu
Dumnezeu, unitate cu Isus Dumnezeu intrupat, un
destin etern deosebit).

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 ambele aceste pasaje Adam
este primul om, omul padmantesc, in timp ce Isus este
omul din cer, ceresc, duhovnicesc. Apare aici 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)
si en to Adam (in Adam), prin care se arata legatura
dintre acesti doi conducatori si omenire, o legatura intru
umanitate si de destin (22).
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Apoi, Isus este reprezentativ si inainte-mergéator si in
inviere, deoarece cei care vor invia spre viata, vor invia la
fel ca el (23). In 42-54 se explicd in ce fel va avea loc
invierea, ce fel de trupuri vor fi cele inviate. Oamenii
inviati se vor asemaéna lui Isus cel inviat, asa cum se
aseamind acum cu Adam cel muritor. In continuare,
Pavel dezvolta un argument care s-ar putea descrie drept
sgenetica a invierii”, deoarece el exploreaza un pic
legdtura dintre cele doud trupuri, dinainte si de dupa
inviere; conform Corinteni 15, cele doua trupuri se afla
intr-un fel de legatura genetica, asa cum saménta se afla
intr-o legatura genetici cu planta care va rasari mai
tarziu (desi legatura poate ca nu este evidenta, deoarece
la infatisare cele doud manifestari, de samanta si planta,
sunt foarte diferite). Si aici, insa, paralelismul nu ajunge
sa fie unul perfect: nu toti oamenii mor ca, dupa aceea, sa
fie inviati: exista o categorie de oameni care nu vor muri
— si deci nu vor invia, ci vor fi transformati dupa chipul
lui Isus, la venirea acestuia (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 dorit s& fie ca Dumnezeu si a
esuat, Isus este deja Dumnezeu, dar nu se tine cu mainile
de acest titlu (expresia biblica: ,nu il considera ca ceva de
apucat”) sau de aceasta natura si de aceasta pozitie, ci se
dezbraca de sine si de glorie - kenosis, siia chip de om (de
rob), si se supune mortii pe cruce, in ascultare de
Dumnezeu, devenind insa, chiar prin aceasta ascultare,
Domnul domnilor.

Asa cum se observa, titlul comunicd si ideea de
paralela cu Adam, dar si ideea unicitatii lui Isus, a
reprezentativitatii sale maxime, In urma careia este
singurul care aduce harul, iertarea, mantuirea.
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CONCLUZII DESPRE TITLURILE LUI ISUS

Titlurile lui Isus reprezinta o bunad modalitate de a
contura (partial) anumite directii specifice din teologiile
autorilor NT.

S-au putut evidentia si particulariza, astfel, interesele
specifice ale autorilor, in functie de perspectivele lor
generale: primare (istorice, biografice), intermediare si
tarzii (dezvoltari teologice ulterioare).

Evangheliile sinoptice reflectdi un strat primar,
istoricist si bogat in ecouri din VT (apar titluri de tipul:
Fiul omului, Rege, Hristos, Invititorul, Emanuel, Fiul
lui David).

Corpusul ioanin reflecta, cum se stie, perspective mai
tarzii, eventual de tip intermediar. Aici se intalnesc mai
ales titluri de tipul Fiul lui Dumnezeu, Painea, Lumina,
Apa, Calea, Adevarul, Viata, Mielul lui Dumnezeu, Alfa
si Omega. Ioan face o sintezd aparte intre istorie si
interesele apologetice si teologice de mai tarziu, de la
sfarsitul secolului I, dominata si de dorinta de
complementaritate fatd de autorii sinoptici, precum si de
aceea de a raspunde apologetic intrebarilor despre
persoana si lucrarea lui Isus, a Duhului Sfant etc.

Corpusurile epistolare includ titluri de mare utilizare
(Domnul, Hristos), dar si de reflectie teologica mai tarzie
(preot, al doilea Adam, omul al doilea, marele Pastor,
Rege, Capul trupului, mijlocitorul etc.).

Se observa si in evanghelii, dar mai ales in epistole,
aparitia aglomerarilor de titluri, ceea ce indicd o
maturizare gi aprofundare in conceptia crestina despre
Isus. Unele din titluri au devenit nume proprii ale lui
Isus (Hristos, Domnul).

Se observa un filon interesant de-a lungul NT, mai
ales in evanghelii, in ce priveste titlurile, o anumita
participare angelicd la istoria acestor titluri, fie din
partea ingerilor buni, fie din partea ingerilor cazuti.
Aceasta atrage atentia cd in timpul vietii paméantesti a
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lui Isus ei au cunoscut natura sa dubla si semnificatia sa
mesianitatii sale divine.

Desi nu opereaza nici un fel de clasificare dramatica
intre autorii NT, titlurile reusesc sa sublinieze nuante si
intrese care ne ajutd sa inetelegem mai bine progresul
predicarii evangheliei, etapele dezvoltarii teologiei
crestine timpurii.
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2.2 UMANITATEA LUI ISUS

Intelegerea felului in care naturile umani si divini
existd impreuna in Isus fard sa contopeasca si fara sa
creeze doua fiinte distincte, ci una, cu doua naturi,
reprezintd unul din demersurile cele mai complexe din
cadrul teologiei crestine, alaturi de
incercarea de a intelege fiintarea
Sfintei Treimi. Subiectul este

In evangheliile
sinoptice Isus

delicat si greu de abordat pentru ca
inteligenta umana este obisnuita sa
opereze cu elemente existente in
natura, prin comparatie  si
metaforda, in timp ce fiinta divina
transcende natura creata, si nu are
termen de comparatie in lumea
creata, decat paralele distante si

este prezentat
ca om: El are
trup, suflet,
duh, are
temperament,
caracter, si este
simte ca orice
om, fiind supus

incercérilor si
lipsurilor; E1

este Insa omul
maxim, omul
reprezentativ,
(mesianic), si

este confirmat
de Dumnezeu.

foarte limitate. Nu putini au fost
aceia care, neputdnd sa tina in
echilibru intelegerea celor doua
naturi ale mantuitorului, au
generat sau au adoptat invataturi
eretice, imprumutiandu-si numele
unor miscari eretice largi, sau
lansadnd concepte devenite clasice.
De exemplu, docetismul reusea sa inteleagia doar natura
divina a lui Isus, deoarece, spuneau docetistii, el doar a
parut (gr. dokeo, a parea) sa fie uman; ebionismul
recunostea numai natura umana a lui Isus (o forma de
iudaism crestin timpuriu), vestind un crestinism ascetic
si puritan; arianismul, pornit de la Arius, afirma ca Isus
este o fiinta glorioasa, prima din toata creatia, dar nu de
natura divina — ci o fiinta creata, o fiintd cu inceput;
apolinarianismul $i nestorianismul, provenite de la
Apolinarius si Nestorius, nu reuseau sa inteleaga sufletul
omenesc al lui Isus si invatau ca in Isus, Logosul divin,
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si-a atasat un trup biologic omenesc si cad intruparea se
reduce doar la atat, la aceastda atasare de trup la fiinta
divind (solutia péarea interesantd, dar era afectata
umanitatea deplinad a lui Isus); in mod aseménator,
eutichianismul (de la Eutichus) afirma cd natura umana
a lui Isus a fost absorbita in cea divina; nu departe era si
monothelitismul care afirma ca Hristos nu a avut decat o
singura vointd, anume cea divina (telema, vointa; telos,
scop, final, complet) etc.

Din cauza acestor curente si invataturi, primele
concilii ale Bisericii au fost preocupate sa precizeze cat
mai corect si clar invatatura corectd a evangheliei
apostolice despre Isus Hristos, Sfanta Treime, om,
destinul omenirii etc. Astfel, s-a precizat ca natura lui
Isus este aceeasi cu natura divina a lui Dumnezeu Tatal
(Niceea, 325); ca personalitatea lui Isus este armonioasa,
unitara, deplina: el reprezintd o singura fiintd deplin
umana si deplin divina (Efes, 431); de asemeni, cele doua
naturi ale lui Isus nu se contopesc, nici nu pot fi separate
(Chalcedon, 451) — in felul acesta umanul nu se confunda
cu divinul, nici nu exista disjunctie sau disfunctionalitate
ori contradictie in persoana umano-divina a lui Isus.

Capitolul de fata isi propune sa discute cateva aspecte
esentiale ale umanitéatii lui Isus din punct de vedere al
teologiei biblice, adica prin sublinierea detaliilor prezente
in fiecare corpus al Noului Testament. Exercitiul este
important din punct de vedere al conturirii mesajului
fiecarui autor.

Dupé cum se stie, umanitatea lui Isus este prezentata
in primul rand in evanghelii, dar este conturata destul de
bine si in celelalte scrieri ale Noului Testament.

Evangheliile sinoptice si umanitatea lui Isus

Evangheliile sinoptice aduc un numar mare de detalii,
unele directe, altele implicite, cu privire la umanitatea
lui Isus, iar evangheliile dupa Matei si Luca abordeaza
acest subiect in introducerile evangheliilor lor, cu detalii
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suplimentare in naratiunile nasterii si copilariei lui Isus
(anuntare, concepere, nastere, genealogii, copilarie).
Interesul lor pentru umanitatea lui Isus se manifesta cu
pregnantd si mai tarziu in naratiunile invierii, in
pasajele despre aratarile lui Isus dupa inviere si la
inaltare. Si evanghelistul Marcu subscrie acestui tip
comun de informatii, in corpul evangheliei, dar nu
include detaliile nasterii si aparitiilor lui Isus dupa
inviere, si comparativ nu insistd pe detaliile invierii
fizice, in trup a lui Isus, rezumandu-se sd scoata in
evidenta realitatea invierii lui si reactia plina de teama a
martorilor la confruntarea cu acest eveniment.

CONCEPEREA LUI ISUS

Felul in care Luca si Matei isi incep evangheliile, prin
istorisirea nasterii speciale a lui Isus, intareste aspectul
de evanghelii complementare fatd de mesajul mai scurt
al lui Marcu, ceea ce a condus la consolidarea ipotezei
prioritatii lui Marcu (ipoteza care sustine cd Marcu este
prima evanghelie). Intr-adevir, fenomenologic totul se
intdmpla ca si cum Luca si Matei reflectd interese
apologetice mai tarzii, mai ales nevoia de a argumenta in
mod suplimentar in favoarea divinitatii si umanitatii
depline ale lui Isus. Pe de altd parte, este adevarat ca
pentru Parintii Bisericii, cum ar fi Clement din
Alexandria ori Augustin, evangheliile lui Matei si Luca
erau considerate a fi primele care s-au scris, in timp ce
Marcu ar fi incercat mai tarziu, din diverse motive, un
rezumat al celor doud (din dorinta de a defini un mesaj
comun care sia impace anumite curente crestine diferite,
sau, pur si simplu, fiind preocupat sd consemneze
evanghelia asa cum o predica Petru, la cererea
credinciosilor din Roma).

Atat Matei cat si Luca precizeaza ca Isus a fost
conceput in mod special prin puterea lui Dumnezeu (cf.
Mt. 1:18, 20: ,ea [Maria] s-a aflat insarcinata de la Duhul
Sfant”; Le. 1:31, 35: ,Duhul Sfint Se va cobori peste tine
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li.e. Marial, si puterea Celui Prea Inalt te va umbri”).
Aparte de aceastd concepere speciald care exclude
participarea vreunui partener masculin §i, prin urmare,
excluderea actului procreator obisnuit (Lc. 1:34), Biblia
nu vorbeste de vreun alt aspect deosebit, rar, de vreo
dezvoltare neobisnuita a fatului sau de vreun alt caracter
special al sarcinii ori al nasterii propriu-zise a lui Isus.
Matei implica faptul ca lIosif a vazut sarcina Mariei ca pe
una normalé si cd era gata si o paridseasca pentru acest
motiv. Prin comparatie cu sarcina Elisabetei gi nasterea
lui Ioan Botezéatorul, Luca implicd o sarcina la fel de
normalad si pentru Maria. Doctrinele nasterii lui Isus
asemenea unei raze de soare au aparut mai tarziu, in
secolul 3-4, odata cu proclamarea virginitatii continue a
Fecioarei Maria si odata cu inaltarea statutului ei
religios, ca Theotokos, nascatoare de Dumnezeu®!.

81 Biblia afirmé cu claritate nasterea feciorelnicd a lui Isus din
Maria, prin puterea Duhului, si fara participarea omului. Detaliile
discutate aici nu au de a face cu acest adevir, ci cu detaliile
precizate si dezvoltate doctrinar, mai tarziu, cf. A. Kniazev, Maica
Domnului In Biserica Ortodoxd, trad. L.M. Vasilescu, Bucuresti:
Humanitas, 1998, M. 1. Miravalle, Maria, Comdéntuitoare,
Mijlocitoare, Avocatd, trad. Cristian Tamas, Iasi: Ars Longa, 2000,
R. Laurentin si E. M. Toniolo, Ndscdtoarea de Dumnezeu in Sfanta
Scripturd si in tradifia Bisericii Rdsdritene, Oradea: Logos, 1998;
P. Evdokimov, Femeia si mdantuirea lumii, trad. G. Moldoveanu,
Bucuresti: Christiana, 1995. Apologetica si devotiunea mariana
(inchinarea la Fecioara Maria), au luat diverse forme in timp si au
condus mai tarziu la doctrina nasterii lui Isus ca o raza de soare
(pentru a pastra fecioria Marie gi in situatia post-natald), precum
si la doctrine mai recente, cum ar fi doctrina romano-catolica
despre neprihdnita zdmislire sau imaculata concepfie (in
documentul Ineffabilis Deus, 8 Dec. 1854, Pius IX afirmi
zamislirea neprihé&nitd a Mariei). Conform acestei doctrine Maria,
in mod independent de starea de impuritatea parintilor sii, a fost
zamislitd intr-o stare purad, fard vinad ori pédcat, primind un
privilegiu unic, un har, in momentul infuziei sufletului sdu in
trup, asa incat si Isus si poatd fi nascut fiara pacat, dintr-o
fecioara care la randul ei este fara pacat. Prin aceastd scutire,
Mariei i s-a acordat imunitate fatd de prezenta pécatului
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Trebuie observat ca interventia divina in conceperea si
nasterea lui Isus nu afecteaza in nici un fel caracterul
integral al umanitéatii lui Isus. Nasterea sa aparte si
umanitatea sa deplind au antecedente evidente in creatia
lui Adam si a Evei (Adam a fost creat prin interventia
directa a lui Dumnezeu, in umanitate deplina, Gen. 1:27;
iar Eva a fost creatd 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
egald cu cea a lui Adam). Conceperea speciala a lui Isus
(din Maria numai, si prin implicarea directd a Duhului
Sfant) lasa sa se inteleaga faptul cd 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 nascutd in mod special prin grija si puterea
Duhului Sfant, lipsitda de péacat, si deosebitd in aceasta
privinta de umanitatea celorlalti oameni, care mostenesc
efectele pacatului lui Adam.?

COPILARIA SI TINERETEA LUI ISUS

Legat de copilaria si tinereatea lui Isus, Luca arata ca
Isus crestea in statura si in intelepciune, si in har — adica

stramosesc si fatd de vinovatia asociatd lui, desi aceasta nu a
insemnat scutirea de urmadrile acestui pédcat in plan fizic:
sldbiciune, boal&, moarte. invé‘gétura aceasta nu are suport biblic,
doar o anume justificare in expresii biblice cum ar fi ,tu, cea plind
de har” folosita in Luca 1:28. Aceasti plinétate a harului nu are
insd, in evanghelie, conotatiile dogmatice ale doctrinei amintite
mai sus. lar ceea ce se presupune in cadrul acestei doctrine ci
Dumnezeu ar fi putut face pentru Maria, ar fi putut fi fiacut direct
de Dumnezeu pentru Isus, ca asigurare a trupului sdu si a vietii
sale umane intr-o stare lipsitd de pacat stramosesc si de vinovitie
adamica. Din punct de vedere biblic, starea de nevinovatie a lui
Isus la nastere nu cere cu necesitate o interventie anterioara,
pregétitoare, o puritate suplimentara a Mariei.
82 Cf. capitolul 2.3 despre umanitate si hamartiologie.
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in daruri si in aprecierea sa ca persoana, de céatre ceilalti
(Luca 2:40, 52). El isi urmeaza parintii, ca un copil
ascultiator, 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 - filosofici foarte profunda,
complexa (se poate dezvolta un argument potrivit caruia
Luca, sensibil la paradigmele greco-romane, prezinta
performantele lui Isus, in termeni asemdanatori cu
descrierea pe care Plutarch o face copilariei lui Cicero)s.
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 aceastd varstd ca are o
legatura speciala cu Dumnezeu, ca Tata.

Maturitatea lui Isus, ca tanar rabin sau tanar profet,
este remarcata tot de Luca, anume in cuvantarea
inaugurala din sinagoga din Nazaret, o predica care
starneste controverse pentru ca Isus se proclama Mesia
si afirma ca paganii pot fi mai credinciosi chiar si decat
evreii (Luca 4:16-30). Referinta clasici cu privire la
maturitatea mesianica a lui Isus este, insé, in toate cele
trei evanghelii sinoptice, ispitirea din pustie. Cu toate
acestea, doar Matei si Luca dau detalii despre aceasta
ispitire, in timp ce Marcu se refera la ea foarte pe scurt,
subliniind biruinta sa si faptul ca ingerii l-au slujit, in
urma acestei biruinte. Confirmarea maturitatii lui Isus s-
a facut printr-un examen de ascultare de Dumnezeu si de
cunoastere a Scripturii care aduce aminte de ispiterea lui
Adam si a Evei, in Eden.

LUCRAREA LUI ISUS

Lucrarea mesianica de invatator si profet a lui Isus s-a
desfasurat in intregime in aceasta perioada limitata a
maturitatii sale, pe cand Isus avea aproximativ 30 de ani
(cf. Lc. 3:23). Fariseii i-au reprosat tineretea, mustrandu-

83 Plutarch, Cicero, 2.1.4-6, 2.2.5-9.
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I ca vorbeste atat de detaliat si lejer despre Avraam si
patriarhi, in vreme ce nu a implinit nici 50 de ani (este
adevarat insa ca aceste comentarii le reda Ioan, cf. In.
8:57; deci, Ioan este cel care sesizeaza mai tare contrastul
dintre tineretea lui Isus si autoritatea si importanta
slujirii sale).

In tot timpul lucrérii sale pamantesit, Isus este descris
cu trasaturile si obiceiurile unei fiinte omenesti absolut
normale: el mé&nancd, bea, oboseste, flamanzeste si
inseteaza, plange, se bucura, nu evitd compania copiilor
(le cunoaste psihologia, i da drept exemplu etc.), doarme,
are un temperament bine definit si o gama larga de
sentimente (se manie; lauda, se bucura, plange; nu este
scris nicaieri insa, de exemplu, cd ar fi ras), are
compasiune fata de suferintele altor oameni etc84.

Isus este o persoana foarte populard, vorbeste in
public, dar si in privat, are ucenici, are prieteni, accepta
invitatii la masa — si criticA uneori gazdele, raspunde
celor care 1i solicita asistenta si 1i vindeca pe cei bolnavi,
discuta neinhibat cu oameni din diverse paturi sociale si
ocupatii, atat cu barbati cat si cu femei de diverse facturi
(samariteni, filosofi, invatatori si rabini, conducatori
politici, pescari, vaduve, parinti, stapani de sclavi, robi,
etc). Uneori se supara, 1i cearta pe cei gresiti, 11 mustra,
chiar isi ironizeaza adversarii. Este foarte inteligent, are
o gandire subtila, adeseori paradoxald (cf. pildele lui
Isus), 1i plac contradictiile si enigmele si provocarile (de
exemplu, la vindecarea orbului i zice: ,,ce este mai usor a
zice, iertate iti sunt pacatele sau scoala-te, ridica-ti patul
si umbla?”, Mec. 2:9, Le. 5:23, Mt. 9:5), si este un foarte
bun povestitor, care isi farmeca auditoriul, pur si simplu.

Isus este un om plin de mila, nu poate trece nepasator
pe langa cei in suferinta (i vindeca pe multi prin darurile
sale, pe unii chiar ii invie; alteori face istorisiri despre

84 H.C. Thiessen, Prelegeri de Teologie Sistematicd, Buckingham:
Eerdmans, 1979), 253.
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oameni in suferintd, 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 vremuri de incerciri (a avut luciditatea sa
raspunda femeilor care il plangeau pe cand ducea crucea,
Luca 23:28-31: ,Fiice ale Ierusalimului, nu Ma plingeti
pe Mine, ci plingeti-va pe voi insiva si pe copiii vostri”; i-a
raspuns lui Pilat si a discutat cu el despre imparatia lui
Dumnezeu si despre adevar, pe cand era judecat si gata
sa fie condamnat la moarte, cf. Le. 23:1-22; Mc. 15:1-14;
Mt. 27:1-26; dar si In.18:28-40, 19:9-12; aceasta discutie a
fost retinuta de toti evanghelistii, desi Ioan aduce detalii
aparte) etc.

Tot ca trasatura a umanitatii sale, Isus lasa sa se
inteleaga faptul c&, in timpul lucrarii sale pamantesti, el
a avut acces limitat la datele istoriei mantuirii, in
contrast cu cunoasterea pe care o are Dumnezeu Tatal
(de exemplu, doar Tatal stie ziua sfarsitului, a venirii lui
Mesia, cf. Mt. 24:36, Mc. 13:32). Este interesant ca
aceasta cunoastere continua sa le fie refuzata ucenicilor,
in Fapte 1:7, dar de data aceasta, Isus cel inviat nu
spune ca nici el nu cunoaste ziua, ci doar ca ,datele si
perioadele sunt sub autoritatea Tatalui”. Avand in vedere
ca in Apocalipsa 3:11, 22:7, 12, 20, Isus spune ,,Eu vin
curand”, cel putin Ioan afirma clar ca, in situatia sa de
Mesia glorificat si Fiu vesnic, Isus are din nou acces la
toate aceste date.

In acelasi timp, Isus stia ce este in inima omului, atat
prin intuitie cat si prin descoperirea directd a Duhului.
(cf. In. 2:24-25). Desi nu se incredea in oameni, totusi i
iubea si le adresa intrebari cu sens pedagogic, pentru a-i
determina la gandire si pentru a pune in evidenta
judecata fiecaruia, criteriile, gandurile profunde ale
inimii lor (il intreaba pe tanarul bogat care voia sa
mosteneasca viata vesnica, daca stie poruncile si 1i cere
apoi sa fie gata sa isi impartda averea; 1i spune femeii
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samaritence ca el a venit doar pentru evrei, iar ea ii
raspunde cad pana si cdinii vin sd manance de la masa
stapanului etc.).

In esentd, Isus are o umanitate la fel de curatd cum a
fost si umanitatea lui Adam si a Evei inainte de cadere
acestora in pacatul razvratirii fatd de Dumnezeu; spre
deosebire de acestia insa Isus a trait intr-o Palestind mai
veche cu citeva mii de ani, aflata intr-o stare de servitute
(ocupatd de romani), plind cu dureri, suferinte si
neajunsuri, cu nedreptéati, nu in Edenul de la anul zero;
de asemenea, Isus a trait intr-un trup a carui informatie
geneticd a cunoscut zeci si sute de generatii de la Adam
pana la Maria (conform estimarilor celor mai
conservatoare). Mai departe, intre viata lui Isus si viata
primilor oameni se poate observa o paralela interesanta:
toti intra in existenta printr-o interventie speciald a lui
Dumnezeu, au parte de o testare (ispitire) pentru a se
hotari daca asculta sau nu de Dumnezeu, dovedesc un
dar special de cunoastere a lumii, a celorlalti oameni etc.
si 1i influenteaza decisiv pe urmasi, omenirea in general.

Ca om, Isus primeste un trup glorificat doar dupa
inviere. In timpul vietii sale pidmantesti el are un trup
normal, obignuit — desi fara pacat (prin nastere) si care
este pastrat sfant — prin calitatea ascultarii sale de
Dumnezeu, precum si prin Duhul Sfant care se odihnea
peste el. De aceea, acestui trup i s-au dat haruri si puteri
speciale (umblarea pe mare, vindecari, cunoasterea
gandurilor, discutia libera cu fiintele spirituale etc.).

Din acest punct de vedere se poate vorbi despre doua
etape ale umanitatii lui Isus: a) etapa intruparii intr-o
omenire decdzutd, slaba, dar in care are o lucrare
mesianica, si b) etapa umanitatii glorificate, dupa
inviere, in care mesianitatea sa este deplina (de fapt, cu
adevarat deplind va fi la a doua venire, cidnd se
instaureaza imparatia lui Dumnezeu, Isus primeste
imparatia asupra tuturor din mana lui Dumnezeu Tatal,
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iar el o cedeaza, in semn de supunere, acestuia, asa incat
Dumnezeu sa fie totul in toti si in toate).

In acelasi timp, chiar si in timpul primei etape a
umanitatii sale, Isus are o autoritate speciala din partea
lui Dumnezeu, céaci 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, la timpul lor, sau ca acea a lui
profetului Elisei, dar mai mare decit a acestora, 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, ori s-a rugat si
Dumnezeu a trimis focul peste jertfele de pe altar etc., la
randul sau, Isus inmulteste hrana (péinile si pestii, de
mai multe ori), vindecd nemijlocit, prin vorba si prin
atingere, merge pe apa, linisteste furtuna, scapa de
vrajmagii care doreau sa il lingeze, vorbeste cu ingerii, in
toate vadindu-se caracterul sdu mesianic.

In toate aceste minuni se vede suprematia
indiscutabila a lui Isus fatd de orice om, inaintea lui
Dumnezeu. De fapt, unele din minuni contin manifestari
care trimit clar si la ideea divinitatii sale. Ele fac parte
din logistica predicarii evangheliei, insd, nu din
orchestrarea wunui mare spectacol mesianic (sunt
confirmari ale evangheliei si dovezi ale mesianitatii lui
Isus, nu motive de glorie in ele insele).

S-ar putea ridica urmatoarea intrebare despre natura
acestor actiuni miraculoase: reflecta ele umanitatea lui
Isus, cea unica, mesianicd, sau mai degraba divinitatea
sa, care se exprima dincolo de capacitatile naturii
umane? Este limpede ca dupa inviere, asa cum se vede,
de exemplu, pe drumul spre Damasc, cu Pavel, si in
Apocalipsa, in viziunea lui Ioan, Domnul are ambele
aceste perspective. Un pic mai dificil de discutat este
situatia dinaintea invierii. Si in aceasta situatie,
bineinteles, Isus are o relatie speciala cu Dumnezeu si cu
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natura creatd, dar din perspectiva kenozei si din
perspectiva unei umanitati inca neglorificate la dreapta
Tatalui. Umanitatea lui Isus, cea neglorificata, arata ca
poate exista o relatie speciald intre om gi Dumnezeu, si
de aici, intre om si naturda, o relatie facilitata de
Dumnezeu, atunci cidnd omul este in comuniune cu
Dumnezeu, o relatie rasplatita cu ascultare de rugaciune
si cu acces la puteri neobisnuite. Aceasta relatie este
exemplificatd, pana la un punct, si de oameni cum au fost
Enoh, Moise, Ilie, Elisei. Umanitatea glorificata a lui Isus
duce insa mult mai departe acest acces al umanitatii la
legile divine ale naturii, anume dupa invierea lui
glorioass. Invierea lui Isus este singura inviere de acest
fel din toatd Biblia — desi in NT este anuntat ca si
invierea credinciogilor va urma acelasi model aratat in
invierea lui Isus, prin aceeasi putere, la a doua venire a
lui Isus (1Cor.6:14; 2Cor.4:14; Filip.3:20-21).

Omul Isus, asa cum este prezentat in evangheliile
sinoptice, este un om complet, cu temperament propriu,
supus greutatilor si slabiciunilor, ispitirilor, dar fara
pacat. El este, de asemenea, omul reprezentativ, cu
calitati de tip maxim (desi nu traieste intr-un trup
glorificat cum va fi dupa inviere), un om dupa voia lui
Dumnezeu, confirmat si investit cu autoritate speciala de
Dumnezeu, pe care Dumnezeu il sustine fara rezerve. De
asemeni, ca om, Isus are o relatie continua cu Dumnezeu,
prin rugéciune si ascultare.

Desi multe din actiunile sale si din invataturi il arata
in calitate de mesia, este evident cd minunile sale
depasesc chiar si cadrul omului mesianic acceptat si
imputernicit de Dumnezeu i trec in zona manifestarilor
divine. De exemplu, umblarea pe apa, linisterea furtunii,
hranirea miraculoasa a multimilor, vindecarile, invierile,
uscare smochinului, transformarea apei 1in vin,
schimbarea la fata etc. Este dificil de precizat cand o
minune este facutd ca manifestare a mesianitatii
confirmate divin, i cAnd este o manifestare a divinitatii
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lui Isus, ceea ce i-a facut pe ucenici sa fie provocati la
intelegerea identitatii lui Isus: el este om sau Dumnezeu,
sau si om si Dumnezeu?

Umanitatea lui Isus in evanghelia si epistolele lui
Ioan

In evanghelia dupa Ioan, prezentarea umanitétii lui Isus
este facutd dintr-o perspectivi mai spiritualizata,
oferindu-se o perspectiva teologica asupra ei, eterna, nu
doar o perspectiva istorici (Isus este Logos-ul divin
intrupat, devenit carne). Detaliile intruparii lui sunt
tratate cu atentie de Ioan. Astfel, el subliniaza in
prologul evangheliei faptul ca prin intruparea sa, Isus nu
a primit un trup sau corp asemdndtor doar cu cel al
oamenilor (cf. gr. soma, adica corp, infatisare, volum cu
consistenta fizica), ci trup cu carne omeneasca (gr. sarx),
care nu doar se vedea fizic ca un corp omenesc, ci era si
din punct de vedere biologic, genetic, carne omeneasca
(expresia ,carne” include aici organe interne, muschi,
sistem osos etc.). Preferinta lui Ioan pentru cuvantul sarx
(carne) indica faptul ca umanitatea lui Isus este reala, el
neaparand fizic intr-o forma umanoidda soma, ci
asumandu-si un trup de carne, sarx (carne, material
biologic, celule, ADN uman). La inviere este folosit
acelasi termen: el a inviat in trup omenesc, in carne
(sarx), nu ca un spirit cu trup oarecare, soma.

Ioan 1:14, ,Cuvantul (logos) s-a facut trup (sarx) si a
locuit printre noi” subliniaza, la fel, faptul ca Isus nu
doar a ,,parut sa fie om” (cum apar unii ingeri in VT, sau
ca intr-o epifanie), ci chiar a devenit om, a avut trup de
carne. El nu gi-a luat un invelis biologic, ci si-a asumat
intreaga naturd umana, cu trup adevarat (s-ar putea
spune ca expresia include si faptul ca si-a asumat nu
numai trup, dar si un suflet uman). Acest concept este
comunicat si prin faptul ca, in gandirea iudaica in care
fusesera educati si Ioan si ceilalti apostoli, termenul
scarne” se putea referi la intreaga fiinta umana.
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Desi Ioan pare sa nu puna accent la fel de tare pe
umanitatea lui Isus, ca autorii sinoptici, totusi, si el il
prezinta pe Domnul Isus ca pe unul care experimenteaza
deplin realitatile si solicitarile trupului omenesc: setea
(Ioan 4), oboseala, bucuria (participid la o nunta, ca
oaspete), tristetea si plansul (in contextul mortii lui
Lazar, la apropierea de Ierusalim, inainte de crucificare);
ba chiar, in discutia cu femeia samariteand, Ioan lasa sa
se inteleaga ca ar fi vrut sa-l intrebe ,de ce discuti cu
ea?”, dar nu au indraznit (Ioan 4).

In Joan existi insi si o prezentare a umanitatii
mesianice glorificate a lui Isus. Astfel, Isus face fapte
neobisnuite: el transformd apa in vin, hraneste
multimile, ii vindeca pe cei paralizati, vindeca orbii, il
invie pe Lazar.

In mod interesant, desi il prezints pe Isus ca spiritul —
sau logosul, devenit trup, cea de-a patra evanghelie
subliniaza adesea antiteza dintre trup si duh. Astfel, Isus
spune ca duhul da viata, in timp ce carnea nu foloseste la
nimic (6:63); existenta vesnica are de-a face cu nasterea
din duh, pentru ca altfel, doar nasterea din carne nu
reuseste si aduca pe cineva in imparatia lui Dumnezeu
(3:5-6). Inchinarea adevérati se exprimé nu prin lucruri
materiale, sau in locuri speciale, ci are loc in duh si
adevar (cf. 4:21-24). Isus are de méancat o hrana
spirituald, nu doar una materiala (hrana ascultarii de
Dumnezeu, a evanghelizarii, cf. 4:31-34).

Isus, ca mesia, omul reprezentativ si recunoscut,
confirmat de Dumnezeu, cunoaste gandurile si viata
oamenilor (stie unde a fost Natanael, sub smochin; stie
necazurile femeii samaritence si pacatele ei, Ioan 4; stie
péacatele omului vindecat din paralizia sa, la Betesda, cf.
Ioan 5; stie ca Lazar a murit, si se duce la casa acestuia
cu intarziere, Ioan 11). El 1i vindeca pe cei bolnavi, in
virtutea acestei umanitati aflate in constanta legatura cu
Dumnezeu (si, poate, desigur, si in virtutea divinitatii
sale intrupate), si chiar poate sa le aduca invierea (cf.
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invierea lui Lazar; desi, aici invierea vine ca ascultare a
rugaciunii facute cidtre Dumnezeu, nu simplu, doar prin
strigarea lui Lazar, Ioan 11:41-42). De asemenea, el stie
cand ITuda este gata sa il tradeze (Ioan 13:27).

Isus, ca om, rezista tentatiilor puterii si nu accepta sa
fie facut rege, cand este cautat de oameni dupa hranirea
miraculoasd a multimilor (un ecou interesant al ispitirii
de catre Satana, din pustie, cu toate cd Ioan nu scrie
nimic despre aceasté ispitire de dupa botez), cf. Ioan 6:15.

Umanitatea sa este pusa in discutie in mod interesant
in Toan 6:41-42, cand iudeii se intrebda cum e posibil ca
Isus sa se fi coborat din cer, de vreme ce ei i stiu parintii,
pe losif si pe Maria. Umanitatea sa include si faptul
contestarii mesianitatii sale de catre insesi rudele lui
(mama si fratii sai, cf. Ioan 7:5-10). Umanitatea sa este
clar perceputd de oponentii sai si de aceea profetiile lui
despre indltare nu sunt intelese (cf. 7:32-36; 12:34, cand
iudeii nu inteleg unde ar putea pleca Isus fara sa poata fi
urmat: la greci? in Diaspora?). In acelasi timp, nu toate
detaliile umanitéatii sale sunt bine cunoscute si, astfel,
iudeii incurca locul nasterii sale, Betleem, cu Galileea,
locul activitatii sale publice de la inceputul lucrarii (Ioan
7:40-51).

Este evident ca Isus isi intelege umanitatea ca pe o
umanitate reprezentativd, unica: el afirma ca are o
legatura speciala cu Dumnezeu ca Tata, o autoritate
evidenta de a vorbi despre Moise, Avraam si simbolurile
de seama ale poporului Israel.

Demersul sau in favoarea unei mesianitati maxime si
unice este perceput bine in radicalismul sdu si contestat.
Tudeii il intreaba daca el este cu adevarat Hristosul
(10:24) si unii il cred chiar nebun, demonizat (10:20). Isus
insusi foloseste expresii gi mai radicale, cum ar fi ,Fiul
Iui Dumnezeu” pe care apoi le justifici cu versete din
psalmi (cf. 10:33-36). Unii din iudei vor crede in el ca om
providential, mesianic (Ioan 10:41-42).
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In umanitatea sa, Isus simte cu empatie problemele
oamenilor. El o intelege pe femeia prinsa in adulter si i
acord4 iertarea péacatelor (dimpreuna cu avertizarea de a
nu mai pacatui; Ioan 8:11, cf. si Ioan 5:14, vindecarea
celui paralizat). El intelege durerea Mariei si a Martei, la
moartea fratelui lor Lazér, nu le mustrd cind ii fac
reprosuri, si plange cand vede durerea lor si a celorlalti.

Umanitatea lui Isus il face in Ioan sa le dea ucenicilor
exemplu de slujire, desi le este superior si invéatator (Ioan
13). Sta de vorba cu ei la cina de taina, un timp
indelungat (cap. 13-17). Le vorbeste in termeni usor de
inteles (viata de vie, Ioan 15:1-10; nasterea unui prunc si
suferintele care o preced, loan 16:21-22). La arestarea sa,
Isus intervine direct pentru a-i scapa pe ucenicii sii de la
moarte (Ioan 18:8-11). De asemenea, este singura
evanghelie in care se prezinta episodul in care, la cruce,
Isus o incredinteazi pe mama sa, Maria, in grija
ucenicului sdu loan (Ioan 18:26-27), ceea ce reprezinta un
gest de o tandrete si sensibilitate umana fara egal, avand
in vedere faptul cid tocmai avea parte de o moarte
nedreaptad, de martir (el nu strigd la mama sa pentru
recunoastere si mangaiere, ci ofera 1n schimb
recunoastere si mangaiere).

La judecata iudeii il considera om (18:17, cf. si 19:12),
Pilat il considera om si il condamna ca om, acuzat de
insusirea unui titlu regal (18:29; 19:5).

Moartea si inmorméantarea lui Isus subliniaza, din
nou, umanitatea sa, chiar gi invierea reflecti o umanitate
glorificatd (Isus 1i numeste pe ucenici, dupa inviere,
Jfratii sai”, Ioan 20:17). Curand insa, in capitolul 21,
aceasta perspectiva face loc divinitatii sale (Isus vorbeste
ca si cum poate decide ca Ioan sa ramana in viata pana la
a doua sa venire, cf. Ioan 21:23).

Epistolele ioanine continua perspectivele specifice lui
Ioan asupra umanitatii lui Isus. Introducerea din 1loan
se aseamana foarte mult cu prologul evangheliei,
atragadnd atentia asupra intruparii in timpul céareia
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mesajul evangheliei si persoana lui Isus au fost auzite,
vazute, atinse fizic (1In. 1:1-4).

1lloan 4 este reprezentativ pentru sublinierea tipic
ioanind ca Isus a venit in trup (en sarki) si pentru
avertizarea ca aceia care nu cred ca Isus a venit in trup,
sunt in primejdie sa-gi piarda méantuirea, caci acesta este
duhul necredintei, al lui anticrist (1 In. 4:1-3).

Se poate observa, in final, ca la Ioan, umanitatea lui
Isus nu conduce la spiritualizarea omenirii in
detrimentul materialitatii ei, la sublimarea acesteia si
pierderea dimensiunii fizice, biologice, ci ea indica spre
recuperarea omenirii, a umanitatii fizice cat si spirituale,
spre maximizarea acestor doua dimensiuni ale ei.

Faptele Apostolilor si umanitatea lui Isus

In Faptele Apostolilor continuii prezentarea umanititii
lui Isus, dar, in mod specific, este vorba despre
umanitatea lui Isus cel inviat. Umanitatea lui Isus poate
fi urmarita apoi, practic, doar pana la inéaltare, cand
dupa care manifestarea sa umana devine tot mai putin
vizibild. In perioada inviere — iniltare mesajul cartii
Faptele Apostolilor continud datele despre umanitatea
glorificatd a lui Isus prezentatd in finalul celor patru
evanghelii.

e Fapte 1:1-8, In perioada inviere — inaltare, Isus se
aratd ucenicilor de mai multe ori, std la masa cu
ei si le raspunde intrebarilor puse despre istorie,
in general, dar fara a da toate detaliile dorite. Se
remarca relatia cu oamenii, cu natura, precum si
dualitatea existentei sale care este una
alternativé, cereascd — pamanteascd. Invititurile
lui Isus au de a face cu istoria, dar si cu lucrarea
Duhului Sfant, cu evanghelizarea lumii.

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

e Fapte 7:55-56, il prezintd pe omul Isus stiand la
dreapta Tatalui, in ceruri, in viziunea lui Stefan.
Imaginea afirm& 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)
prezinta aparitia fizica, stralucitoare a lui Isus,
inaintea lui Pavel. Aceastid aparitie este una
marturisitd de mai multi martori, nu este o
vedenie subiectivd, a lui Pavel. Este o prezenta
reala acolo, céci se aude o voce si se vede o lumina,
ceea ce indica o intalnire reala cu Cel inviat.

e In Fapte 18:9-10, Pavel il vede din nou pe Isus,
intr-o vedenie. El 1i cere lui Pavel sd raméana in
Corint si sa predice evanghelia.

Epistolele pauline si umanitatea lui Isus

Epistolele pauline reprezintd o sursa teologica
importanta pentru intelegerea umanitatii lui Isus desi, in
mod evident, contin mai putine detalii specifice despre
acest subiect decat evangheliile.

Printre precizarile aduse de Pavel, de exemplu, se afla
sublinierea nasterii lui Isus ca evreu, in Romani 1:3, din
linia genealogica a lui David (,sdmanta 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). Teologia timpurie a lui Pavel indica,
astfel, constienta dublei naturi a lui Isus: o natura ,dupa
trup” (omeneascéa) si o natura divina, spirituala.
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In Romani 5:15-19 apare afirmarea lui Isus ca om
distinct, to hen anthropou (unul de-al oamenilor) si
reprezentativ, heis anthropos (un singur om), prin
paralelism cu Adam. Prin Isus ca om, s-a facut posibila
reversibilitatea caderii in pacat, restaurarea printr-un
har unic, prin jertfa, in corespondenta cu felul in care s-a
cazut in péacat, tot printr-un om, anume, prin Adam.

In mod specific, Pavel acorda foarte multd importanta
crucificarii in trup a lui Isus, considerand crucificarea
drept element central al mantuirii noastre (jertfirea de
pe cruce a fost posibild datorita identitatii umane a lui
Isus). Astfel, in mai multe epistole apare imaginea clara
a crucificarii lui Isus, ca o subliniere a umanitatii lui:

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

e 2 Corinteni 5:21. Se face aluzie, printr-o recitarea
unui crez timpuriu, la intruparea lui Isus intr-o
umanitate fara pacat, si la moartea lui pentru
pacatul nostru: cel fara de pacat a devenit pacat
pentru noi.

e 2 Corinteni 8:9, face aluzie la intrupare vazuta ca
o experientd care a adus cu sine o limitare
temporara: el s-a facut sarac pentru noi, ca sa ne
imbogateasca.

e (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 referintd davidica, pe cand
Galateni foloseste o referinta juridica, nomica).
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2 Tesaloniceni 3:5 vorbeste de caracterul lui Isus,
de rdbdarea si perseverenta care l-au facut sa fie
ascultidtor 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, folositd 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. El ramane dupa nastere ceea ce nu a
fost inainte de nastere: om si Dumnezeu, aceste
douda dimensiuni nefiind confundate dar nici
separate.

2 Timotei 1:10. Isus este 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 morti etc.”.

O parte importanta 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 ca evidentele arata ca Pavel, cu cat
inainteaza in varsta, dovedeste o tendinta tot mai mare
spre exprimari poetice, paradigmatice, sententioase, de
tip ,crez” sau ,imn”, exprimate printr-un stil literar
ingrijit.
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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 ascultiator de Dumnezeu pana la
moarte, si incd moarte de cruce. Nasterea din linie
davidicd sau sub lege nu apare amintita aici in
nici un fel. Conceptia este generala, lucana chiar,
din aceastad privinta. Prin referinta la parasirea
pentru o vreme a gloriei divine si a unei parti de
atributele divine, Pavel adopta si o linie teologica
ioanind (cf. Ioan 1). Acest al doilea Adam (desi
avea si o natura divina) este rasplatit, ca urmare
a ascultéarii 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, il prezinta pe
Isus Cel preexistent si glorificat, atat inainte cat
si dupa inviere. Umanitatea Iui Isus este
prezentatd 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 toatd creatia”, adicd unicul si cu
intaietate in toate si in tot universul, 1:15). El face
pace prin sangele crucii lui, unde sangele se
referd, 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 divinitatii.

1 Timotei 3.16. Crezul crestin este prezentat aici
sub formé de imn, cu numele ,taina evlaviei”: Isus
este ,Cel ce a fost ardtat in trup, a fost dovedit
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drept in Duhul, a fost vazut de ingeri etc.”. Cele
trei afirmatii 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 céitre ingeri vorbeste
despre momentele de epifanie de pe muntele
schimbarii la fata si, bineinteles, despre inviere.

e 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, in gandirea
lui Dumnezeu proiectul de creatie ,om” este un proiect
miret. In acelasi timp, se poate observa ci Isus isi asuma
umanitatea fara a se simti neconfortabil ori limitat in
aceastd postura (desi, inainte de inviere au existat,
evident, si limitari; oricum, si inainte si dupa inviere, in
moduri diferite, in Isus s-au manifestat cele doua naturi
ale sale, cea divina si cea umana, lucrul acesta fiind tot
mai bine observat in timp, de ucenicii sai).

Paralela dintre Adam si Isus, ca reper major al
umanitatii lui Isus, nu este totala, in timpul vietii sale
pamantesti. Din acest punct de vedere, personajul
savantajat” din punct de vedere al experientei sale
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 intelectuala,
neincrederea in Dumnezeu, neascultarea. Prin contrast,
Isus s-a intrupat intr-o lume plind de slabiciuni, iar
ispitirea sa a fost mai diversa (desi a existat o ispitire
initialda majora, 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-indltare. Perspectiva
glorioasa, vesnicd, a umanitéatii lui Isus este mai bine
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subliniatd la Pavel decdt in evanghelii. Pavel afirma
astfel istoricitatea umanitatii lui Isus (fiu al lui David,
nascut din femeie, nascut sub Lege, evreu etc), dar si
trans-istoricitatea sa: el este 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 genealogia lui Luca, dar, in acelasi timp, este si
depésita de intaietatea indiscutabila a lui Isus.

Epistola catre evrei si umanitatea lui Isus

In epistola cétre evrei umanitatea lui Isus este
prezentatad in mod concis si specific, cu ecouri combinate
din teologia paulind si cea ioanina. De exemplu, Evrei
1:1-2 comunica o astfel de perspectivia mixta cand afirma
ca: ,,la sfarsitul acestor zile Dumnezeu ne-a vorbit prin
Fiul, etc.” (cf. 1 Ioan 1:1; ,Fiul” este o expresie care apare
des si in evanghelia dupa Ioan),... ,prin care a facut si
veacurile” (cf. Col. 1:26; Ef. 2:7; 1Cor. 10:11 etc., accentul
pe ,veacuri” este o caracteristica a gandirii lui Pavel).

In primul capitol al epistolei citre evrei umanitatea lui
Isus este subliniata prin contrast cu destinul si puterile
ingerilor si se scoate in evidentd apartenta lui Isus la
rasa umana, in particular la poporul lui Israel. Astfel, ca
om si Fiu al lui Dumnezeu glorificat, Isus este mai presus
decat ingerii, cel putin dupa inviere (Evrei 1:6, 13), desi
textul din Evrei spune ca ,,a fost pus pentru putina vreme
mai prejos decat acestia” (o restrictie temporara).

Isus este descris ca omul reprezentativ care a parcurs
deja procesul de restaurare a destinului de la robie la
glorie si acum este singurul si primul om care a ajuns
mai presus decat ingerii (cf. Evrei 2:6-9, Psalmul 8:4, Iov
7:17). Citatele amintite sunt, in acelagi timp, un bun
exemplu pentru felul in care un text capata in timp
interpretari tot mai cuprinzatoare sau cu interpretare
modificata (in Iov este vorba despre Iov ca om, in
Psalmul 8:4-6, David vorbeste despre sine, dar si in
perspectiva mesianica, prin Duhul Sfant, iar in Evrei 2:6-
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9, textul este vazut in lumina mesianica, ca referinta la
om in general, si la Isus, in particular).

Umanitatea lui Isus se vede, de asemenea, prin
participarea lui la suferinta umana, in Evrei 2:10 (el a
fost facut desavarsit prin suferinta). Conform Evrei 2:14,
Isus este partas la existenta biologicd a oamenilor
(oamenii sunt numiti ,fratii lui”, si are carne si sange ca
si ei), si este partas la testele ispitirii, ca unul care a fost
ispitit in toate felurile, dar fara pacat. Umanitatea lui n-
ar fi fost veritabilad daca nu ar fi fost vulnerabil la ispitire
(cf. Evrei 2:17, 18). La fel, in umanitatea sa, Isus este
ascultator de Dumnezeu si stie ce inseamna evlavia
adevarata (Evrei 5:7).

Ca om, asa cum arata capitolele 5-7 din Evrei, Isus
este reprezentantul unui legdmant nou, intre om si
Dumnezeu, al unei preotii neobisnuite, universale si
anterioare lui Israel: preotia lui Melchisedec, care este
contemporand cu Avraam (probabil, Melchisedec era
mult mai in varsta decat Avraam) si este, in acelasi timp,
mai Tnalta decat preotia lui Aaron si Levi.

In privinta preotiei apare, apoi, o suprapunere de
identitati, Isus fiind si mare preot si jertfa: Evrei 9:11-12,
10:10, 20; si jertfa, dar si rege (Evrei 10:13). Lucrarea sa
unica in postura de jertfa si de mare preot apare si in
Evrei 13:10-15, din nou in opozitie cu preotii leviti si cu
jertfele de la Templul din Ierusalim.

Intr-un fel, umanitatea lui Isus surprinde in Evrei
prin apartenenta lui la o gandire si destin preotesc care
isi are radacinile in timpurile de dinaintea potopului (cf.
Abel, Enoh, Noe etc., in Evrei 11), ceea ce si face posibila
preotia sa, de vreme ce, fiind din neamul lui Iuda, Isus
nu putea fi inclus in preotia levitica (printre concluziile
fatd de aceasta situatie, se poate include si faptul ca
Biserica este chemata la o preotie asemanatoare: crestinii
sunt si ei o preotie imparateasca, dar dupa tipul preotiei
lui Isus, nu dupa tipul preotiei levitice, cf. 1Petru).
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In umanitatea sa, Isus este vizut ca un Inainte
mergdtor si inaugurator de scoald, un inaugurator si
finalizator al mantuirii (Evrei 12:1-2), care trebuie urmat
de ceilalti oameni. Evrei 13:20 il numeste ,Marele Pastor
al oilor”, si chiar mai mult, autorul subliniaza divinitatea
si constanta lui Isus ,acelasi ieri si azi si in veci” (Evrei
13:8).

Epistolele petrine si umanitatea lui Isus

Umanitatea lui Isus este afirmata in 1-2 Petru in mai
multe pasaje, de obicei in legatura cu moartea sa pe
cruce. Astfel, in 1 Petru 1:2, este vorba despre stropirea
curatitoare cu sangele lui Isus, spre care ne conduce
sfintirea lucrata 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
méantuitorului, tot in umanitatea sa glorificati. In
prezent aceastd umanitate scapa simturilor i
experientelor noastre (cf. 1:8; aici apare si o amintire
rapida a pre-existentei sale, in 1:11, cadnd se spune ca
Duhul lui Hristos le spunea profetilor in vechime ce urma
sa se intample). Exemplul suferintei lui Hristos, in 2:21,
este o 1incurajare pentru cei care sunt prigoniti.
Umanitatea lui este in continuare exemplara: el a
patimit fara sa batjocoreasca, fara sa ameninte, iar
trupul sdu 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 discutia mai
enigmatica privitoare la invierea in duh (in Duh?) a lui
Isus, in care el a vizitat duhurile din inchisoarea
Hadesului (locuinta mortilor), ca dupéa aceea sa invie si in
trup si sa fie inaltat deasupra oricarei domnii si stapaniri
ingeresti. In 1 Petru 4:1, pitimirea in trup a lui Hristos,
omul, este luatd ca motiv si exemplu pentru cei
credinciosi, ca sd nu mai pacatuiasca. In 1 Petru 5:1 este
amintitd din nou patimirea lui Hristos.
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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 pAmantesti a lui Isus apare in
2 Petru 1:16-18, cand este vorba despre schimbarea la
fatd de pe muntele Tabor.

Apocalipsa si umanitatea glorificata a lui Isus

Apocalipsa, desi nu este foarte bogata in detalii despre
umanitatea lui Isus, cuprinde cateva relatari importante
despre gloria lui Isus cel inviat gi inaltat la ceruri.
Intalnirile de tip vizionar intre Ioan, apostolul, si Isus cel
inviat nu au paraleld nicaieri in NT (poate, partial, in
Fapte 9, la convertirea lui Pavel pe drumul Damascului).
In particular, apar dousi descrieri ale umanitatii
glorificate a lui Isus, una in Apocalipsa 1:10, 13, in
viziunea de inceput, si una in Apocalipsa 19.11-13.

In 1:10-13, Isus este descris drept ,Cineva care
seamanéd cu un Fiu al Omului”, o descriere care indica
atat umanitatea lui, cat si mesianitatea si care, in acelasi
timp, aduce aminte de limbajul apocaliptic din viziunea
lui Daniel (Daniel 7:13), precum si de imaginile din
Apocalipsa 14:14, 19:11-16.

Infitisarea glorioasa a lui Isus are anumite paralele in
infatisarea ingerilor, de exemplu, in textele din
Apocalipsa 10:1-7 si 15:6. Astfel el este imbracat cu o
haina lunga pana la pamant si incins la piept cu un brau
de aur (cf. 15:6). Capul si parul sunt ii sunt albe si
stralucitoare (ca lana alba, ca zapada), fata straluceste ca
soarele in putere, ochii sunt ca flacara focului, din gura
iese o sabie cu doud taisuri, picioarele sunt ca arama
topita (cf. ingerul din 10:1, care are si el fata ca soarele
si picioarele ca doi stalpi de foc), iar glasul lui era ca
vuietul unor ape mari (cf. 14:1, o voce din cer cau un
vuiet de ape multe, dar si 19:6, cand vocea multimilor
mantuite suna, de asemenea, ca un vuiet de ape multe).
In mani dreapta avea sapte stele. Termenii folositi in
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auto-prezentarea lui Isus sunt de naturd mixta, divino-
umani: el este cel dintai si cel de pe urma, cel care a fost
mort, dar acum e viu pentru eternitate, si el are cheile
mortii si ale Hadesului (are autoritate asupra acestor
locuri si asupra fiintelor aflate aici).

In portretul din Apocalipsa 19:11-13, unele
caracteristici ale lui Isus din Apocalipsa 1 apar din nou,
cum ar fi ochii ca para focului, sabia ascutita care iese
din gura, precum si alte detalii: personajul este calare pe
un cal alb, are multe cununi pe cap, are o haina (probabil
alba) stropita cu sange, si poarta pe coapsa si pe haind un
nume ,mparatul imparatilor si Domnul domnilor”, iar
numele lui este Logos. Din toatd aceastd prezentare se
intelege ca acesta imparat biruitor este méantuitorul Isus.

Umanitatea lui Isus, in Apocalipsa este, asadar, o
umanitate cu trasaturi mixte, umane gi angelice, precum
si umani si divine, in intregime glorioasa si biruitoare in
toate ipostazele sale. Perspectivele acestea sunt inrudite
cu cele din alte carti ale NT, cum ar fi Evrei, epistolele
pauline, evangheliile.

2.3 UMANITATEA LUI ISUS SI PROBLEMA PACATULUI

Subiectul umanitéatii lui Isus nu este important doar prin
afirmarea intruparii depline, ci si prin tratarea relatiei
dintre Isus si tendintele spre pacat ale omului generic.
Umanitatea lui Isus nu implica faptul ca, datorita
trupului sdu omenesc, Isus ar fi experimentat si dorintele
sau pacatele caracteristice oamenilor (pacat, gr.
hamartia), iar in esenta fapturii sale nu se poate detecta
pacatul®®, in mod similar starii de la creatie a lui Adam,

8 Problema aseménérii lui Isus cu oamenii, dar a neidentificérii sale
cu starea lor decizuta este subiectul unei preocupéri continue a
teologilor. Cf. I.A. McFarland, ,Fallen or Unfallen? Christ’s
Human Nature and the Ontology of Human Sinfulness”, IJST, 10-
4 (2008) 399-415; 1.J. Davidson, ,Pondering the Sinlessness of
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deoarece péacatul nu face parte din om in vreun mod
definitoriu pentru umanitate, la propriu; pacatul a fost
introdus, inclus, transmis mai tarziu in natura umana si
in inclinatiile ei, datoritd neascultarii lui Adam si a
Evei®. In aceastd privintd, Isus este, intr-adevér, un al
doilea Adam, aflat intr-o stare similara de puritate
omeneascd, cum a a avut initial gi Adam, cu sanse si
chemare similare de a rdméane ascultidtor de Dumnezeu,
asa cum a fost chemat si Adam. Totusi, datoritd unor
texte NT care afirma asemanarea lui Isus cu fratii sai, in
toate (cf. Filip. 2:6-8; Evrei 2:17), are sens sa fie studiat

Jesus Christ: Moral Christologies and the Witness of Scripture”,
IJST, 10-4 (2008) 372-398; R.M. Allen, ,Calvin’s Christ: A
Dogmatic Matrix for Discussion of Christ’s Human Nature”, IJST
9-4 (2007) 382-397.

86 Exista numeroase teorii si nuante in intelegerea teologia pacatului
original. Augustin a propus termenul peccatum originale; un
termen alternativ, desi nu il exclude pe primul, nici nu se
identifici cu dezvoltarile sale ulterioare, este cel al pacatului
ancestral (gr. hamartema; sau propatorike hamartia, pécatul
stramosesc, o teologie impéartasita mai ales in Rasarit, in Bisericile
Ortodoxe). Ambii termeni au fost creati in lupta impotriva lui
Pelagius care afirma cad existd o transmitere prin imitare a
pacatului adamic, la ceilalti oameni, nu prin propagarea tendintei
de a pacatui. Apoi, au apéarut si alte diferente, de exemplu, nevoia
de a sublinia distinctia dintre hamartia (pacat) si vinad
(paraptoma), deoarece péacatul adamic se transmite, precum si
efectele lui, dar nu vina adamicé, deoarece fiecare om devine
vinovat prin propriul sdu pécat. Desi adesea se face caz in
legdturd cu deosebirile intre Augustin si Parintii Bisericii
Réasaritene, acestea nu sunt realmente foarte pronuntate. Sf.
Atanasie cel Mare scria astfel: ,atunci cind Adam a pécatuit,
pacatul sdu i-a atins pe toti oamenii” (St. Athanasius the
Great, Four Discourses against the Arians, 1, 51); Sf. Grigore din
Nisa spunea ,R&ul a fost amestecat cu natura noastri de la
inceput... omul se naste din om, o fiintd supusa pasiunilor niscuta
dintr-o fiintd supusé pasiunilor. Astfel pacatul apare in noi de
cand suntem nascuti, creste in noi gi ne intovaraseste pana la
sfargitul vietii” (St. Gregory of Nyssa, On the Beatitudes,
6, PG. 44, 1273). Cf. J.N.D. Kelly, Early Christian Doctrines, 5th
ed. rev., New York, NY: Harper and Row, 1978, 174-183; 344-374.
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tipul si profunzimea acestei asemanéari, cel putin
vulnerabilitatea lui Isus sau tipul de raspuns pe care il
dadea in fata ispitei, precum si tipul de resurse spirituale
si sufletesti la care avea acces. D. Bonhoeffer a observat
cu multd acuitate aceste aspecte ale intruparii si a
formulat problema in termeni foarte succinti®’:

Intrebarea este: a intrat Isus pe deplin in natura
pacitoasd a omului, ca Dumnezeu-om smerit? A
fost el un om cu pacat, ca noi? Daca nu a fost,
atunci a devenit el cu adevirat om? Daci nu, ne
poate ajuta el cu adevarat? Iar daca a avut pacat,
cum ne poate ajuta in mijlocul necazului nostru,
daca el se aflad in acelasi necaz?

Relatia intre Isus si natura omeneasca, pe deoparte, si
intre Isus gi pacatul omenesc, pe de cealaltd parte
(pacatul original, in formulare augustiniand, sau
tendinta de a pacéatui, in formulare ortodoxi), reprezinta
un capitol important al teologiei sistematicess. In cele ce
urmeaza insa studiul isi va pastra abordarea axata pe
nuantele autorilor NT si va privi la bazele biblice ale
invataturii despre umanitatea lui Isus si despre
hamartologie (teologia pacatului).

87 D. Bonhoeffer, Christology, London: Collins,1978, 107.

88 (5. Daly, ,Theological Models in the Doctrine of Original Sin,” HJJ
13 (1972) 121-142; cf. 127; I.A. McFarland, ,Creation Gone Wrong:
Thinking about Sin”, in In Adam's Fall, Wiley-Blackwell, Oxford,
UK, 2010, ch.1; Odo of Tournai, On Original Sin; and, a
Disputation with the Jew, Leo, concerning the Advent of Christ, the
Son of God: Two Theological Treatises, trad. Irven M. Resnick,
Philadelphia, PA: University of Pennsylvania, 1994) 7, 24, 25 etc.;
cf. P.J. Toner ,St. Anselm's Definition of Original Sin.” Irish
Theological Quarterly 3 ( 1908) 425-436; cf. Saint Anselm of
Canterbury, De conceptu virginali et de originali peccato (Despre
zamislirea feciorelnica si despre pacatul original), 1099-1100.
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Umanitate si hamartiologie in autorii sinoptici

Luca si Matei descriu nasterea de origine divina a lui
Isus si in ambele relatari apare cu claritate implicarea
deosebita si explicitd a Duhului Sfant in conceperea lui
Isus in fecioara Maria (Mt. 1:20, ,ce s-a zamislit in ea
este de la Duhul Sfant”; Le. 1:35, ,Duhul Sfiant se va
cobori peste tine si puterea Celui Preainalt te va umbri”).
In timp ce despre Ioan Botezitorul Luca da cateva reguli
de sfintenie: ,Nu va bea vin, nici alta bautura si se va
umple de Duh Sfant inca din pantecele mamei sale”
(1:15), despre Isus nu este nevoie de astfel de prevederi.
Este foarte posibil, ca prin aceastd neprecizare sa se
sublinieze statutul special de sfintenie al lui Isus, precum
si 0 anumita libertate si universalitate a pozitiei sale (cf.
Luca 17:33 si Matei 11:18, unde se spune ca, prin
contrast cu ascetismul lui Ioan, Isus a venit fara restrictii
religioase speciale asupra regimului alimentar de
mancare sau bauturi, dar reprezenta intelepciunea
divinad intr-un mod chiar mai inalt decat Ioan;
deschiderea spre socializare a lui Isus, participarea sa la
mese, la nunti — cf. Ioan 2:1-10 etc., nu a fost insa
niciodata tarata de excese sau lipsa de sfintenie).

Din motive de puritate aseméanatoare este probabil si
ca In Matei 3:14 (si in textele paralele), admiterea lui
Isus la botezul lui Ioan se face cu o oarecare retinere,
deoarece Isus nu are nici un pacat de marturisit si este
mai sfant si mai curat decat Ioan. La obiectile lui Ioan,
Isus are drept argument nevoia de a ,implini tot ceea ce
trebuie implinit” (cf. Matei 13:14-15).

Ispitirea intreitd a lui Isus in pustie, de catre Satan
(Matei 4:1-11; Luca 4:1-12), pune in evidenta taria si
puritatea personalitatii umane a lui Isus si se refera la
profilul mesianic pe care il adopta acesta (resurse,
metode, raportare la idealul mesianic; ispitirea acopera
trei domenii importante: apetitul fizic, primejdia indoielii
fatd de promisiunile divine si dorinta de faima, iar in al
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treilea rand, inchinare la Satana din dorinta de a obtine
putere si stapanire peste imparatiile paméantului).

Astfel, Isus foloseste Scriptura OT ca argument
impotriva ispitirii gi respinge folosirea ei ca motivatie
pentru a asculta de Diavolul; nu acceptd sia cada sub
imperiul necesitatilor fizice (ispita transformarii pietrelor
in paini, cand 1i era foame); respinge cucerirea lumii prin
faima de tip publicitar sau prin ispitirea lui Dumnezeu ca
sa 1i vina fortat in ajutor (ispita aruncérii de pe Templu,
ca sa fie prins de ingeri; de fapt, ingerii il vor sluji chiar
la sfarsitul ispitirii, dupd cum Dumnezeu va interveni
prin ingeri si in momentul invierii lui Isus si a izbavirii
lui din moarte); nu accepta sa primeascd domnia asupra
lumii ca un dar din partea Diavolului, ca urmare a unei
inchinari fatd de acesta (este discutabil in ce masura
Satana 1i putea oferi imparatiile, sau doar il insela, la fel
ca pe Adam).

In Marcu 8:27-30 (cf. Matei 16:23), Isus respinge
sugestia unui mesianism fara cruce si farda jertfa,
sugestie venitd de la Petru, dar interpretata ca venind,
indirect, de la Satan. Umanitatea lui Isus are din inceput
in program confruntarea pacatului si purtarea pedepsei
ispasitoare, de substitutie, pe cruce.

Asa cum se poate vedea, Isus sta impotriva impotriva
pacatului si respinge intotdeauna ispitele lui Satan, atat
directe cat si pe cele venite prin oameni. S-ar putea
afirma, astfel, cd, intrucdt natura sa umand nu este
pacatoasa, iar el nu este un pacatos, hamartolos, Isus nu
poate fi ispitit prin sine insusi, ci numai din exterior. Un
eveniment aparte insa ar putea fi citat drept contra-
exemplu, anume ispitirea lui Isus din gradina
Getsimane. Aici, Isus a trecut printr-o mare tulburare, cf.
Luca 22:41-46: el s-a rugat in genunchi, si-a marturisit
dorinta de evita jertfa — daca este posibil, si-a supus voia
sub vointa Tatalui, si un inger a fost trimis sa-l
incurajeze (o paralela interesanta cu felul in care ingerii
l-au slujit si dupa ispitirea din pustiu), si a suferit fizic
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profund, cu tot acest ajutor: a ajuns intr-un chin ca de
moarte, s-a rugat, a transpirat cu picaturi mari, ca de
sange. Rdmane de discutat daca este corect sau
impropriu ca o astfel de experienta sa fie numita ispita
spre rau, venita din interior, din natura sa umana, avand
in vedere ca el a formulat intrebarea daca este posibil sa
evite cupa suferintei (starea sa morala era alerta, oricum,
asa cum se vede din Luca 22:46, cand Isus i avertizeaza
pe ucenici sa se trezeascd, sd nu cada in ispitd; pare, in
acest context, cd ispita raméane o posibilitate pentru
ucenici, dar nu pentru Isus). Isus este incercat prin
suferinta sa evite jertfa mesianicd, dar raspunsul sau
este clar unul de ascultare de Dumnezeu.

In Matei 5-7 si in alte pasaje, Isus arati ci are
standarde de sfintenie foarte inalte, mai inalte decat
Legea lui Moise. Unii spun cd aceastd expunere
reprezinta (1) etica imparatiei lui Dumnezeu, a Bisericii;
(2) altii spun ci reprezintd idealul Impérstiei, un
standard de neatins (cf. de la Iustin Martirul incoace).
Isus impune standarde mai stricte, mai inalte decéat cele
ale Legii (cu autoritate divina, dar si cu autoritate
umanad, mesianicd, de legiuitor si profet mai mare decat
Moise). Isus nu il criticd pe Moise, in esenta, ci explica
motivatiile acestuia si aplica apoi esenta principiilor din
Lege, ducand mai sus standardele ei de sfintenie. Legea a
fost buna pentru perioada in care si pentru care a fost
data, dar acum Isus pune bazele unui alt legamant intre
Dumnezeu si om.

Viziunea sa despre perfectiune indicd trairea in
dragoste si in sfintenie, in intelepciune si ascultare de
Dumnezeu, nu in legalism. In Matei 5:48 el spune | fiti
desavarsiti 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
si onesti.
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In Marcu 10:17-18, Luca 18:18-19, Isus discutd cu un
invatat (sau mai multi), despre cine este cu adevarat bun
si ce trebuie fiacut ca cineva sa mosteneasca viata
vesnicd. In acest context, Isus spune ci singurul care este
bun si poate fi numit asa, este Dumnezeu. Implicatia este
cd, daca cineva il numeste pe Isus ,,bunule invatator”,
atunci trebuie sd recunoascd si faptul cd el este un
invatator divin si sa il asculte. Discutia, astfel, nu este o
ocazie in care Isus ar admite ca el nu este la fel de bun
cum este Dumnezeu, si cd numai Dumnezeu merita acest
nume, cat mai ales o ocazie in care el subliniazi nevoia
de ascultare a poruncilor din Lege, si atentioneaza ca
ceea ce spune el spune ca persoana divina, deoarece i el
este si poate fi numit, intr-adevar, ,bun”.

In continuare, in timp ce se delimiteazi strict de picat,
Isus nu evitd compania pacatosilor, ca atare, ci le ofera
prietenie si iertare, oportunitatea schimbarii vietii
(comportamentul acesta 1i este caracteristic lui Isus:
sfintenia lui Isus 1i molipseste si pe ceilalti, intr-o vreme
cand, pacatul este cel care molipseste pe cei din jur, in
majoritatea situatiilor, iar iudeii au nenumarate reguli
de pastrare a puritatii). Asa stau lucrurile in contextul
iertarii femeii de moravuri usoare care 1i spala picioarele
lui Isus, la masa, cf. Luca 7:37-40; Ioan 12:3-8; Marcu
14:3-9. 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 Isus 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. Nu moartea il infesteazd pe Isus, ci
Isus invadeaza moartea cu viata lui. Acest paradox fii
intrigd pe religiosii si puternicii vremii (Le. 7:33-34; ca
raspuns la atitudinea lor ipocrita, si Isus ii criticd pe
conducétorii vremii, cf. Matei 23-25).

In Faptele Apostolilor Isus este numit in mod repetat
,,cel sfant” (Fapte 2:27, 4:30), ,,cel neprihanit” (cel drept,
Fapte 7:52, 17:31).
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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 adevarat si Dumnezeu adevarat.
Fiul lui Dumnezeu ridica (indeparteaza) pacatul lumii
(Ioan 1:29; vezi si Ioan 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 pacat este sclav al pacatului, iar
sclavul nu rdaméane in casia vesnic; dar Fiul ramaéane
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 reda, apoi, in capitolul 9, una din cele mai directe
si mai interesante discutii pe aceasta tema, din intreg
NT, anume dialogul dintre preoti si orbul vindecat de
Isus (9:24-34). La acuzatia emisa aprioric, in 9:24, ,noi
stim cd 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: ,stim cd Dumnezeu nu ascultd pe pacatosi, ci
numai dacd cineva este credincios si face voia lui
Dumnezeu, pe acela in ascultd... dacd nu era de la
Dumnezeu, nu putea face nimic...” (8:31-33). Implicatia,
cu care loan agreeaza din plin, din fundalul istorisirii,
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este cd Isus nu este pacatos, ci dimpotriva, este un om
venit din partea lui Dumnezeu.

Faptele lui Isus sunt dovada lipsei de pacat din viata
lui (Ioan 14:10-11, 31). Isus nu are pacat pentru ci el a
pazit poruncile Tatalui, a stat in ascultare fatd de
Dumnezeu (15:10). Isus afirmi cad 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 ingelam singuri. 1 Ioan 3:5 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

Invitiatura despre lipsa de picat a lui Isus este mai
nuantata in Pavel, mai detaliata, si discutata in legatura
cu Legea, cu moartea sa ispasitoare.

In 1:18-3:26 Pavel face o demonstratie impresionanti
ca sa ajunga la concluzia ca ,toti au pacatuit si sunt
lipsiti de slava lui Dumnezeu” (3:23). In 5:1-11, moartea
lui Isus, ca jertfa acceptatd de Dumnezeu, lasa sa se
inteleaga faptul ca Isus a fost o jertfa curata, lipsita de
pacat.

Primul pasaj semnificativ insa 5:12-21, unde Isus este
prezentat ca antiteza lui Adam, printr-un a venit pacatul
si moartea, prin celalalt, harul, iertarea, viata®.

89 Textul din Romani 5:12 gi, in general, intreg pasajul, a avut o
influentd deosebitd asupra lui Augustin si asupra doctrinei
pacatului original, cf. S. Lyonnet, ,L.e Péché originel et 1'exégese
de Rom. 5,12-14,” RSR 44 (1956), 63-84. D. Weaver, ,From Paul to
Augustine: Romans 5:12 in Early Christian Exegesis,” StVTQ 27
(1983), 187-206; D. Weaver, Parts 2-3, ,The Exegesis of Romans
5:12 Among the Greek Fathers and Its Implications for the
Doctrine of Original Sin: The 5th-12th Centuries,” StVTQ 29
(1985), 133-159, 231-257.
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Un alt exemplu se afla in Romani 8:3 (cf. Rom. 5:14),
unde Pavel scrie ca Isus a fost trimis intr-un trup
asemanator cu al pacatului (,,in aseménarea carnii
pacatului”, en homoiomati sarkos hamartias). Isus se
intrupeazd in contextul unei omeniri pacatoase, dar
trupul sau nu este pacatos, este doar de acelasi fel cu
trupurile celor care sunt pacétosi.

Pe deoparte, expresia de mai sus inseamna intrupare
veritabild si are un echivalent in acest sens in Filipeni
2:7 (en homoiomati antropon genomenos, ,in asemanarea
oamenilor ficAndu-se”). Acolo, in mod limpede, se are in
vedere identificarea totald cu oamenii (cf. $i urméatoarea
formulare, ,la infatisare a fost gasit ca om”, kai schemati
heuretheis hos anthropos, 2:8; unele traduceri moderne
inteleg expresia 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;
st tous voyaient que c'était bien un homme”, Parole de
vie, 2000; ,Er wurde ein Mensch in dieser Welt und teilte
das Leben der Menschen”, Gute Nachricht Bibel, 1997).
Cu alte cuvinte, validitatea mortii lui Isus pentru
pacatele omenirii a depins de identificarea completa cu
acest trup al oamenilor pacatosi.

In acelasi timp insi, Romani 8:3 subliniazi 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 sdu, ci pentru pacatele
oamenilor, dandu-ne posibilitatea ca Legea sa fie
implinita in noi, prin Isus, i sa traim in trup, dar prin
Duhul (Rom. 8:4).

2 Corinteni 5:21 vine cu o formulare si mai clara, dar
si provocatoare si paradoxald, in acelasi timp: ,pe cel ce
nu cunostea pacatul, [Dumnezeu] 1-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
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en auto). Pe deoparte, Isus nu facuse nici un pacat — nu
cunostea péacatul, pe de cealalta parte, el a fost facut
pacat pentru noi, adica a fost incdrcat cu pacatele
noastre, astfel incat, prin paralelism, noi sa devenim
neprihanirea, adica 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 perspectiva specifica in
discutarea temei pacatului vizavi de persoana
mantuitorului Isus, prin sublinierea lucrarii sale de mare
preot si de jertfa, in acelasi timp.

O premiza majora a argumentului despre umanitatea
lui Hristos este Evrei 2:17 (cf. 2:14-18) unde se afirma ca
Hristos este ,asemanator fratilor sai 1n toate”.
Intruparea lui Isus este descrisi in liniile ei principale: el
a primit carne si singe ca orice om, a luat natura
omeneasca (nu ingereasca), s-a asemanat cu fratii sai in
toate si a fost ispitit, ca sa 1i poata ajuta pe cei ispititi.
Exact aceasta asemanare constituie subiectul foarte
multor dezbateri si comentarii, intrucat se pune
problema in ce méasura ea include si alte aspecte ale
naturii omenesti, adica, slabiciunile pacatului. Desigur,
autorul nu raméane dator pe acest subiect, ci da raspunsul
la dilema pacatului, in cele din urma, in Evrei 4:15.

Intr-adevir, in Evrei 4:15 in contextul prezentirii
preotiei speciale a lui Isus (cf. si Evrei 4:14), autorul
spune ca Isus, ca mare preot insemnat, a fost ispitit in
toate, in mod similar, ,dar fara pacat” (pepeirasmenon de
kata panta kath’ homoioteta choris hamartias). Expresia
kath’ homoioteta (similar, dupd aseménare) arata ca
ispitirea lui Isus s-a facut prin paralelism cu ispitirea
oamenilor, dar . fard pacat” (choris hamartias, fara de
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pacat”, ,in afara pacatului”). Aceeasi expresie apare si in
9:28, unde se arata ca Isus va veni a doua oaré, ca un
mare preot care s-a jertfit pe sine o singura data, in mod
eficient, si farda sa mai aiba legatura cu pacatul (choris
hamartias, in afara pacatului), ci ca sa aduca mantuirea
deplina celor care il asteapta.

Aici apare bine subliniatd una din ideile teologice
majore din NT, in mod special in Evrei, anume ca daca
poate fi vorba de vreo legatura cu péacatul, la Isus, atunci
aceasta este de un singur fel: el este jertfa pentru
pacatele noastre, cel care a purtat vina pacatelor
omenirii, ca ispdsire pentru toti. In toate privintele, el
raméane un model major prin raspunsul sau fata de pacat
(Evrei 12:4: el s-a impotrivit pacatului pana la sange,
pana la moarte, model care raméane deschis si fratilor
sai).

Umanitate si hamartiologie in 1-2 Petru

Petru surprinde prin cateva discutii interesante asupra
acestui subiect, desi nu are multe referinte asupra lui, in
asamblul epistolelor sale.

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 (hamartian ouk epoiesen), si in gura lui
nu s-a gasit ingelaciune” (1Pet. 2:22). Cu ocazia aceasta
apostolul subliniaza ca si in VT exista ideea unei jertfe
mesianice curate, lipsite de orice pacat. Cu alte cuvinte,
lipsa de péacat din viata lui Isus nu este numai o pretentie
a mantuitorului, sau o proclamare apostolica, ci si o
profetie biblica.

Citatul continua cu o explicatie, 1 Petru 2:24: |El
insusi a purtat pacatele noastre in trupul lui, pe lemn,
pentru ca noi, fiind morti fatda de pacate, sa traim pentru
dreptate” (TSB).

Ideea despartirii de pacat si a trairii pentru Dumnezeu
apare si in 1 Petru 4:1-2, prin comparatia intre Isus, cel
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care a patimit pentru pacat, si crestini, cei care s-au
identificat cu jertfa lui Isus, si au acelasi fel de gandire:

Asadar, deoarece Hristos a patimit in trup,
inarmati-vd i voi cu aceeagsi géandire, fiindca
oricine a patimit in trup, a terminat cu péacatul, si
timpul ramas pentru viata in trup nu-l mai petrece
ca sa traiasca dupa poftele oamenilor, ci dupa voia
lui Dumnezeu.

Gandirea lui Isus este prezentata aici printr-o decizie
ferma, recomandata tuturor crestinilor, conform careia
cel care a suferit pedeapsa pacatului, acceptdnd moarte
pe cruce a mantuitorului, ,a incheiat-o cu péacatul”
(pepautai hamartias). Crestinul care se identifica prin
credinta cu patimirea lui Isus, beneficiaza si el de aceeasi
experienta: a incheiat-o cu pacatul, si s-a dedicat trairii
dupa voia lui Dumnezeu (cf. 1Pet. 1:24).

In 1 Petru 3:18 autorul scoate din nou in evidentd
unicitatea mortii lui Isus pentru pacat: ,,Caci si Hristos a
patimit o singurid data pentru pacate, el, cel drept,
pentru cei nedrepti, ca sa va aducd la Dumnezeu”.
Relatia de ,purtare” a pacatului, de ,patimire pentru
pacat”, este asadar unic4, 1i apartine lui Isus prin jertfa,
dar crestinii sunt invitati sa se identifice cu mantuitorul
si sa 1si asume felul sau de viata.

Umanitatea lui Isus si hamartiologia: concluzii

Umanitatea lui Isus este o umanitate adevarata, sfanta,
lipsita de péacat, si traitd in doud etape: etapa vietii
umane pamantesti, de pana la cruce (o etapa supusa
ispitirii, dar lipsitd de pacat) si etapa vietii umane
glorificate, dupa inviere (etapa prezenta si eterna,
nesupusa ispitirii, glorificatda prin inviere si, bineinteles,
fird pacat). Intre ele existd momentul jertfei asumate, in
care Isus poarta pacatele in locul omenirii, o experienta
de substituire si de ispasire, un moment unic al istoriei
mantuirii.
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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 insa nu se fereste de
oamenii pacéatosi: vamesi, pacatosi, chiar prostituate, nu
ii evita, ci le aduce vestea cea bund a mantuirii, si le
transforma vietile).

In momentul ispésirii, Isus in relatie cu pacatul are o
identitate dubla (subliniatd bine in Epistola catre evrei),
in care este si jertfd si mare preot unic, dupd modelul
preotiei lui Melchisedec.

Pe ansamblu, se pot face urmétoarele evaluéri:

1. Sinopticii oferda 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 lui Isus este umanitatea mesianica,
sfantd a omului pe care Dumnezeu il accepta si il
confirma ca reprezentant al omenirii. Lipsa de
pacat a lui Isus este mai degraba implicita in aceste
evanghelii, fiind derivatd din nasterea sa de la
Duhul Sfant, fiind implicitd 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. loan, mai teologic in afirmatiile sale, precum si mai
direct, abordeazd mai des si mai clar problema
pacatului. Isus implica, prin contrast, o diferenta
majora intre el si adversari, el fiind curat, in
calitate de Fiu divin, iar ei fiind dominati de
pacate. Isus isi provoaca ascultatorii sa dovedeasca
daca are pacat, iar omul vindecat de orbire
argumenteaza cu succes ca Isus nu este pacatos,
pentru cd Dumnezeu nu ar fi ascultat rugéciunile
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sale si nu i-ar fi dat puterea sa facd asemenea
minuni nemaiauzite. In 1 Ioan se afirmi pe fatd ci
-in el nu este pacat”, iar Apocalipsa se concentreaza
pe o umanitate glorificata a lui Isus, imbinata cu
divinitatea sa si, prin urmare, desigur, inca si mai
mult gi categoric fara de pacat.

3. Unele din cele mai profunde, desi nu cele mai
directe, observatii teologice despre umanitatea lui
Isus si lipsa sa de péacat se afla in corpusul paulin.
Pavel afirm& paralela Adam - Hristos, precum si
depésirea ei, prin faptul ca Isus, ca reprezentant
aduce eliberarea de pacat si de moarte, dupa ce
Adam a condus rasa umand in esec si pedeapsa
(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 escatologic, subliniind ca
Isus va reveni ca sa aduca implinirea completa 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 péacat a lui Isus, care
duc o dedicare categorica pentru o viata sfanta.

Domnul Isus a fost om cu adevarat, nu s-a dezis de
umanitatea sa, nu se va desparti de ea in toata vesnicia.
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In ce priveste corespondenta umanititii sale cu a
celorlalti oameni, trebuie subliniat cd, deocamdata, doar
Adam, Eva gi Isus au experimentat ce inseamna
umanitatea curatéa, 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 decazutda. 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 triirea in
universul material, nu este despartiti 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 cédzut, cu vulnerabilitatea omeneasca,
dar fara a cadea 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 noastrd pentru cid el ne-a méantuit ca Om
curat care s-a dat ca jertfa.



3. PNEUMATOLOGIA NT

Teologia despre Duhul Sfant specifici NT este la fel de
revolutionara ca si teologia despre Isus, ca Fiu al omului
si ca Fiu al lui Dumnezeu, ori ca Fiu divin intrupat;
ambele subiecte sunt cruciale pentru intelegerea lui
Dumnezeu ca Sfanta Treime. Problemele legate de
intelegerea fiintei si lucrarii Duhului Sfant au un istoric
indelungat, fiind identificate si dezvoltate de timpuriu de
invatatorii Bisericii primare si, in mod deosebit, de
Parintii Bisericii din secolele III-IV9. Cu toate ca Duhul
Sfant apare mentionat in multe pasaje din VT, temelia
revelatiei si teologiei crestine se afla in NT, ca dezvoltare
a teologiei VT gi ca reflectare a invataturii lui Isus si a
apostolilor.

Teologia despre Duhul Sfant ridica probleme generale
de teologia fiintei, despre fiinta divina, precum si despre
om, cel creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu,
in care creatorul a suflat duh de viata. Relatia aceasta
esentiald pentru originea si natura vietii omenesti
primeste noi conotatii in NT, unde apar mentiuni despre
o renagtere spirituald, despre o relegare de Dumnezeu
prin Hristos, si despre o restaurare a fiintei umane in
familia lui Dumnezeu, si despre invierea sa, toate prin

9% Terminologia trinitara este definitad 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 trinitatii
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).
In mod special, parintilor capadocieni le datorim conceptul crestin
de Persoana sau ,fatd” (gr. prosopon; lat. persona), in cadru Sfintei
Treimi.
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Duhul lui Dumnezeu, la nivelul unei noi relatii cu
Creatorul?l.

TERMENI SPECIFICI DESPRE DUHUL SFANT

Din punct de vedere al terminologiei, in Biblie exista doi
termeni principali referitori la Duhul sfant, unul ebraic
(ruah) si unul grecesc (pneuma).

In ebraici ,duh” se traduce prin ruah, un termen de
genul feminin, aflat in contrast cu basar, ,carne” (trup;
cf. si jocul de cuvinte, adamah, ,tarana”, si Adam,
numele primului om), §i intr-un anume paralelism cu
nefes, ,suflet” (gat, suflare, fiintda). Ruah poate insemna gi
vant ori suflare, in general. Genul feminin al cuvantului
i-a incurajat pe unii teologi sad dezvolte o teologie a
nuantelor de personalitate existente in Sfanta Treime,
potrivit careia Duhul Sfant ar reprezenta un persoana de
tip feminin®2. In ce priveste genurile si metaforele, ar
trebui observat insa ca Biblia contine un numar mare de
imagini pentru descrierea lui Dumnezeu in relatie cu
oamenii (persoand divina, tatd, sot, leu, vultur, alte
pasari etc.), iar genul termenilor folositi nu este, in mod
particular, relevant?s.

91 B.E. Hinze si D.L. Dabney (eds), Advents of the Spirit: An
Introduction to the Current Study of Pneumatology, Milwaukee,
WI: Marquette University, 2001.

92 N. Slee, ,,The Holy Spirit and Spirituality,” in S.F. Parsons (ed),
The Cambridge Companion to Feminist Theology (CCFT),
Cambridge, England: Cambridge University, 2002, 171-189, cf.
171-172; J.M. Soskice, ,,Trinity and Feminism,” CCFT, 135-150, cf.
143. Vezi si E.A. Johnson, She Who Is: The Mystery of God in
Feminist Theological Discourse, New York, NY: Crossroad, 1992;
A. Marriage, Life-Giving Spirit: Responding to the Feminine in
God, London: SPCK, 1989.

93 Prezenta celor douad genuri, masculin gi feminin, la specia umana,
ar putea fi in primul rdnd o insusire care indicad inrudirea cu
celelalte fiinte terestre si exprima ideea de procreere. Daca
aceastd insusire reflectd si principii divine, existente in Sfanta
Treime, aceasta reprezinta o cu totul alta problema. Ar fi posibil,
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In limba greacd, termenul pentru ,duh” este to
pneuma, substantiv de gen neutru, care are, si el,
semnificatii multiple: ,vant”, ,aer”, sau ,suflare”™*, In ce
priveste traducerea Septuaginta, aceasta a tradus
cuvantul ebraic ruah prin pneuma, punandu-le intr-o
relatie de echivalenta teologica. Privitor la conceptul de
,duh” si la conceptia despre om, evreii aveau o
reprezentare dihotomica, privind fiinta umana ca fiind
formata din doua parti, una materiala si una spirituala
(basar si ruah), in timp ce grecii aveau forme variate de
dichotomism (dou& parti), ori chiar de trichotomism
(omul format din trei parti), prin folosirea unor cuvinte
cum sunt ,suflet” (psuche — sediu al sentimentelor si
gandirii), ,trup” (sarx) si ,duh” (pneuma, sediu al
existentei spirituale; sau forma de existenta ideala,
cereasca, in filosofia lui Platon95).

pana la un punct, avind in vedere crearea omului dupé chipul si
aseminarea lui Dumnezeu, ca sid se admitd si o astfel de
afirmatie. Fundamental este insa natura colectiva, comunitara pe
care Dumnezeu o transferi omului, prin familie si societate, in
asemanare cu fiintarea sa treimica, la creatie. In particular, nu se
poate afirma cd Dumnezeu are un gen anume, sau genuri, ca
oamenii (cu toate, cd ar putea exista in sinea fiintei divine,
anumite trasaturi fundamentale, care sa generalizeze o astfel de
perspectiva si sa poaté fi reflectate, prin creatie, in om). Din punct
de vedere al comunicarii, se poate observa ca, in general, in Biblie,
Dumnezeu este descris la genul masculin. In privinta aceasta, asa
cum se va vedea, este remarcabil ca apostolul Ioan se refera si la
Duhul Sfant, tot cu ajutorul genului masculin (desi in limba
greacd, termenul ,duh” este neutru), anume cu ajutorul
pronumelui demonstrativ masculin. In acest sens, NT are o
perspectiva de tip masculin in descrierea fiintei divine treimice.

94 Termenul pneuma este de genul neutru in limba greaca si aspectul
acesta a fost exploatat de unele miscari religioase si anumite
erezii (de exemplu, Martorii lui Iehova) care incearcd sa
argumenteze pe aceastd baza cd Duhul lui Dumnezeu este nu o
persoand, ci o prezentd neutrd, o manifestare a lui Dumnezeu, o
putere.

9 Discutiile recente au scos in evidentd ci acesti termeni distincti
(gr.: pneuma, sarx, soma, psuche; sau ebr.: ruach, basar, nefes) nu
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Vocabularul NT referitor la Duhul Sfant (to pneuma to
hagion, ruah haqqodesh) mai include si alti termeni
semnificativi, asociati, cum ar fi ,ungerea” (to chrisma;
folosita in constructii cum ar fi ,ungerea din partea celui
Sfant”; ,ungerea primita de la el”), ,apa” (to hudor),
sadevarul” (he aletheia), care sunt adesea folositi in
descrierea lucrérii Duhului, ca metafore sau aluzii la
Duhul Sfant.

PERSPECTIVELE VT ASUPRA DUHULUI SFANT

In VI Duhul Sfant este asociat cu prezenta lui
Dumnezeu, cu suflarea de viata pe care o di 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 pacat, a vremurilor mesianice, de restaurare a
creatiei.

Duhul Sfant al lui Dumnezeu semnificid persoana lui
Dumnezeu insusi si, astfel, se poate supara, bucura,
intrista (cf. Isaia 63:10; identitatea cu Dumnezeu este
evidentd, este posibil sd existe si o indicatie asupra
calitatii de persoana a Duhului Sfant; cf. Isaia 40:13).
Este greu de pus in evidentad ca in perioada VT Duhul
Sfant era inteles ca Persoana din cadrul Sfintei Treimi, el
reprezenta mai mult prezenta nemijlocita 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, cdnd Dumnezeu ia hotararea ca
Duhul sau si ,nu se mai lupte cu omul” (Gen. 6:3).

se referd intotdeauna la pérti distincte, constitutive, ale fiintei
umane, ci adeseori reprezintd si perspective sau moduri
alternative de a descrie fiinta omeneasca, in intregimea ei.
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Apoi, ruah intrd in domeniul metaforei si poate
desemna mintea omului, judecata lui. Conform lui Iov
27:3; 33:4, omul traieste cat timp are suflare sau ruah in
el. In Tov 32:8; 33:4 viata, inteligenta sunt lucrarea
Duhului (in Iov 41:16, ruah inseamna vant, suflare).

Uimirea poate avea de a face si ea cu duhul ruah, si
astfel se face cd Imparateasa din Seba raméane literal
Jfara suflare” la vederea intelepciunii lui Solomon (1 Regi
10:6). Ruah poate avea legiatura 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
Nebucadnetar s-a impietrit, adica, aici, este vorba ca
impéaratul s-a imbolnavit psihic si credea ci este un
animal salbatic); 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,
renascut, o congstiintd noua, o dispozitie noua (Ezechiel
36:26-17).

In mod specific, Dumnezeu poate pune Duhul siu
peste profeti, care sunt astfel echipati sa profeteasca
(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 siu peste
mesteri, intelepti, care sunt echipati cu intelepciune
tehnici pentru a construi Cortul Intalnirii, uneltele lui 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 1incheierii lucrarii, fie datoritd péacatului
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(exemple: judecatorul Samson, regele Saul). Duhul Sfant
se poate reintoarce prin pocdintd si ascultare (cf.
Samson). David include in psalmii sai §i 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, care inslufla
profetia (Ezechiel 2:2, Mica 3:8, Zaharia 7:12, Osea 9:7?).
Duhul Sfant gi Cuvantul lui Dumnezeu sunt in legatura
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). Duhul este
peste Mesia, Robul Domnului (Isa. 42:1-4, pasajul este
citat si in Matei 12:8; cf. si Isa. 61:1, citat in Luca 4:18-
21).

Se poate observa cd Duhul sfant in VT desfiasoara 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 sfarsitului, cf. si Isaia 44:3).

Simbolistica Duhului Sfant include o colectie destul de
bogata si binecunoscutd de imagini clasice, cum sunt
metaforele apei (apa vietii), zborul pasarii sau pasarea
(cf. Gen. 1.2), vantul, focul si lumina sa, precum si uleiul
consacrarii pentru slujire (sfintire).

In perioada intertestamentara Duhul Sfant pastreazi
aceste conotatii la care se adauga altele, noi, legate de
profetie, de intelepciune, de lucrarea de curatire, de
purificare, de prezenta sa speciala in adunarea celor
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sfinti, si de lupta dintre adevar si nelegiuire, asa cum se
gaseste reflectat si in scrierile de la Qumran?®6.

DUHUL SFANT iN NOUL TESTAMENT

In NT doctrina despre Duhul Sfant lasd si se observe
atat perspectivele VT, cat si elementele de tranzitie
legate, in general, de mesianitatea si divinitatea lui Isus,
si de viata noua a celui credincios.

Perspectivele Vechiului Testament sunt notabile mai
ales in evangheliile sinoptice, deoarece ele sunt
preocupate de sublinierea felului in care Duhului Sfant s-
a manifestat In mod semnificativ in viata lui Isus si l-a
confirmat ca Mesia. Ori, profetiile VT despre vremurile
mesianice fac adesea apel la imaginea Duhului Sfant (cf.
Isaia, Ezechiel).

Dintre toti autorii NT, apoi, se poate afirma ca trei au
scris mai mult si mai complex despre Duhul Sfant,
anume Luca, Ioan si Pavel. Fiecare are sublinierile sale
aparte, dar, pe ansamblu, teologiile lor sunt compatibile
si complementare. Luca furnizeaza o perspectiva istorica
asupra lucrarilor Duhului Sfant in timpul lui Isus si al
apostolilor si sesizeaza bine influenta sa crescuta,
prezenta sa puternica in viata Bisericii; Ioan prezinta
mai in detaliu invatatura lui Isus insusi asupra Duhului
Sfant — cu precddere despre lucrarile Duhului si
identitatea Duhului Sfant; iar Pavel se ocupa, in special,
de lucrarea interioarda a Duhului Sfant in cel credincios,

9% F.F. Bruce, ,Holy Spirit in the Qumran Texts”, Annual of Leeds
University Oriental Society 6 (1966/68): 49-55; vezi si invatitura
despre cele doué spirite create de Dumnezeu, Duhul adevarului si
Duhul nelegiuirii, cf. H.G. May, ,Cosmological Reference in the
Qumran Doctrine of the Two Spirits and in Old Testament
Imagery”, JBL 82-1 (1963), 1-14, 1QS 3.16-4.26; F.M. Cross, The
Ancient Library of Qumran and Modern Biblical Studies, 1st ed.
Garden City, NY: Doubleday, 1958, 156.
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de schimbaérile aduse de el in gandire si viata, de puterea
adusa in vederea trairii unei vieti noi.

Lucrarea Duhului Sfant este esentiald in crestinism:
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
existentd propriu-zisa, distinctd, a Bisericii inainte de
cobordrea Duhului Sfant la Cincizecime (sarbatoarea
primelor roade, sau, in traditia roméneasca, Rusaliile, cf.
Fapte 2). Desigur, odatd recunoscutd prezenta sa si
lucrarea sa importanta, teologia biblici a NT trebuie sa
observe si formularile prin care autorii NT clarifica
natura Duhului Sfant si a relatiilor din interiorul Sfintei
Treimi.

Duhul Sfant in 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, dar se
pot observa si cateva deosebiri: Marcu este mai restrans
in informatii, mai direct; Matei si Luca au o prezentare
mai complexd, incluzdnd date despre nasterea din
fecioara si rolul Duhului Sfant in acest eveniment, si
ocazional diverse alte sublinieri; Luca, in mod specific,
are multe informatii proprii, descriptive, prin care arata
cum ca proclamarea evangheliei si multe alte lucrari ale
lui Isus insusi si ale Bisericii (partasia, inchinarea si
misiunea crestind), s-au facut toate prin puterea si
plinatatea Duhului Sfant.

DUHUL SFANT IN MATEI SI MARCU

Matei mentioneaza de la inceput conceperea lui Isus prin
puterea Duhului Sfant (,de la 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 in istoria si
gandirea crestina si trebuia consemnata, desi (si, poate,
tocmai pentru ca..) Evanghelia dupa Marcu nu o
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aminteste, iar Ioan gaseste o alta cale de a afirma
divinitatea lui Isus (anume perspectiva intruparii
Logosului divin, venit din eternitate, Ioan 1.1-18).

In ce priveste legitura dintre Duhul Sfant si Isus,
trebuie remarcat ca toate evangheliile includ la inceputul
lor pasaje despre marturia lui Ioan Botezatorul cu privire
la Mesia. Ioan Botezatorul a avut un mesaj distinct
despre Hristos spunénd cé acesta va fi cel care boteaza
»cu Duhul Sfant gi cu foc” (Mt. 3:11; Le. 3:16; Mc. 1:8 nu
are referinta la foc, ci doar la Duhul Sfant). Sintagma
»~Duh Sfant gi foc” a provocat multe comentarii, deoarece
poate fi inteleasda in mai multe feluri: ea poate uni doua
idei (un botez cu Duhul, si unul cu foc), un singur botez
specific (simultan cu Duhul si cu foc, luate cu sens
literal), sau poate fi o hendiada, adica o formulare cu
inteles unic, desi este exprimata prin doi termeni (un
singur concept prin doi termeni, termenii fiind intelesi
metaforic). In consecintd, prin aceasti expresie Ioan
vesteste venirea vremii din urma&a, a escatonului,
caracterul divin al lui Isus (deoarece numai Dumnezeu
putea dispune de manifestarea Duhului Sfant si putea
boteza cu Duhul Sfant), precum si faptul cd aceasta
vreme din urma aduce cu ea o judecata (asocierea cu
Duhului 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 cé Ioan boteazi cu apéa sau in apé (en
hudati), spre pocainta (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 aseménétor (In. 1:33), care compara botezul ioanin
cu api — sau in apé (en hudati) cu cel al lui Isus, in
Duhul Sfant (en pneumati). Trebuie remarcaté 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
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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 instrumentald). Cu alte cuvinte s-ar
putea face doud preciziri importante: exista o tendinta
de a face o anumitd deosebire intre botezul in Duhul
Sfant, care implica scufundare si regenerare (mereu cu
prepozitia en, adica in), si botezul in apa sau prin apa
(descris atadt prin prepozitia en, ciat 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 discutabild, fiind de preferat prepozitia
in, ca traducere mai corecta si ca o referintd mai clara la
semnificatia gi 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” (si aici
prezenta hendiadei cere aceeasi prepozitie in traducere,
adica in, iar o distinctie teologica intre cei doi termeni va
sublinia si semnificatia aparitiei si, respectiv, neaparitiei
prepozitiei en: en pneumati inseamna ,in Duhul”, iar kai
purt se poate traduce ,cu foc” sau ,in foc”, in functie de
decizia sintacticd luaté, daci se considera ci en de la en
pneumati actioneaza si pentru foc, en puri, sau nu;
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,
adica 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 fiacut o data
pentru totdeauna. Experientele asociate cu acest botez
au si ele o naturd, unica, permanentd, nu repetata:
botezul intru sau inspre moartea lui Isus (dia baptismos
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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 ete., Matei 28:19). Botezul lui Ioan era unul
cu apa, spre pociintd, ca sd vina Mesia; botezul crestin
este unul cu apa, din cauzd cd Mesia a venit, si care
maérturiseste botezul specific facut noua de céitre 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 legata de credinta in
Hristos. Intr-adevér, nimeni nu poate recunoaste pe Isus
ca Domn, fiarad sa aibd deja Duhul Sfant, adici fara sa
recunoascd domnia lui Isus prin Duhul Sfant (1 Cor.
12:3). In NT nu se vorbeste nicdieri despre experienta
unui botez secundar cu Duhul Sfint care sd aibd un
caracter complementar, initiatic, sau de o profunzime
spirituald mai mare. Existd doar un botez cu Duhul
Sfant, sau in Duhul Sfant, asociat cu credinta in Isus si
care comunicd un nou inceput, innoirea duhovniceascd,
nagterea 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 afara de acesta, in NT se vorbeste despre
o roada a Duhului Sfat, despre darurile Duhului Sfant, si
despre plinidtatea Duhului Sfant, 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.
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Duhul Sfant este prezent la botezul lui lui Isus (Mt.
3:16; Mc. 1:10; Lc. 3:22), una din situatiile in care Sfanta
Treime este prezenta ca atare, in evangheliile sinoptice:
Isus este botezat, Tatal isi dd 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
inseamnad intrupare, ci doar aseméanare. Sfanta Treime s-
a intrupat doar prin Fiul, in persoana lui Isus Hristos.
De asemeni, existd aici un paralelism cu Geneza, cand
Duhul Sfant se gaseste deasupra apelor, migcandu-le cu
bataia suflarii sale, aseméanator unei pasari care zboara
deasupra apei. Simbolul Duhului Sfant ar fi, aici, 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
o descriu mai in detaliu. De remarcat ca la ispitire,
Duhul Sfant este cel ce are initiativa, el conduce, are
personalitate. Duhul Sfant il obligd pe Isus la test, si
organizeaza ispitirea lui. Existd aici un anumit
paralelism, prin contrast, intre cialduzirea Duhului — spre
bine, chiar daca la testare, si ispitirea infaptuita de
Diavolul — indreptatd spre rdu. 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 si 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,
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Baalzebub. Hula impotriva Duhului Sfant’ s-ar putea
defini astfel: ea are loc atunci cand cineva vede lucrarile
facute 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
divin care il inconjurau pe Mantuitor (in cazul acesta, un
asemenea pdcat 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 iertatd arata
gravitatea nesinceritatii si a respingerii lui Isus. Este
posibil sd insemne lipsa vegnica de iertare — si pedeapsa
vesnica, sau sa insemne ca, si daca s-ar pocai 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 interpretari false, nesincere (in acest caz, pedeapsa
nu ar avea o valoare vegnica).

In final, Duhul Sfant este cel care inspira Scriptura
(Marcu 12:36, Matei 22:43). De asemeni, desi nu apare in
Marcu, Duhul Sfant este cel ce da raspuns si cuvant de
apdarare 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. Ioan 14:26).

97 Hula sau blasfemie. La origine, a blasfemia insemna a distruge un
obiect sacru, folosit in Templu, dupi ce i-a trecut perioada de
folosire gi cand nu mai putea fi dedicat vreunui uz profan, care sa
se afle sub demnitatea primei folosinte. Cu alte cuvinte, insemna a
arunca, a dispretui, a sorti ceva distrugerii, dupa ce nu mai putea
fi folosit pentru destinatia sfanta anterioara.
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In mod particular, in Matei 28:19, este mentionata
formula trinitara pentru botez® (,in numele Tatalui,
Fiului si al Duhului Sfant”), ceea ce arata ca inceputurile
invataturii despre divinitatea si dumnezeirea Duhului
Sfant se afla chiar in invatatura lui Isus®.

LUCA SI ACCENTELE SALE DESPRE DUHUL SFANT

Invatiatura despre Duhul Sfant este o tema majord si in
corpusul lucan. La nivelul evangheliei, Luca péastreaza,
in general, accentele si detaliile sinoptice, dar vine si cu
numeroase alte pasaje, cu detalii si precizari specifice.

De la bun inceput, in naratiunile nasterii si copilariei
lui Isus apare Duhul Sfant implicat in anuntarea si
conceperea (zamislirea) 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, sau ca Duhul
Sfant le-a descoperit ceva despre Isus, sau ca i-a

98 Unii teologi au sustinut ca acest text este addugat mai tarziu in
Evanghelia dupd Matei, dar nu exista nici un fel de dovada 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, Missoula, MT: Scholars, 1974, 163-64, 167-75; J.
Schaberg, The Father, the Son, and the Holy Spirit. The Triadic
Phrase in Mt. 28:19b, SBLDS 61, Chico, CA: Scholars, 1982, 27-29.

99 Teologii unitarieni sustin cd aici existd o enumerare simpld a
persoanelor semnificative pentru credinta crestind, dar ca formul
nu implicd egalitatea si co-divinitatea persoanelor. Desigur, un
asemenea argument nu face decat sa forteze gramatica textului.
in legatura cu gramatica, e de remarcat céd substantivul ,numele”
(onoma) este la singular, deci, cei trei impéartdsesc un acelasi
nume, o pozitie egald, o semnificatie egald. Este important faptul
cd textul nu spune ,numele Tatilui, i in numele Fiului, si in
numele Duhului Sfant”.



TBNT 203

indemnat sa actioneze, sau ca a fost asupra lor intr-un fel
anume, inspirator etc. (Luca 1:41, 47, 67; 2:25-27).

Duhul Sfant este prezent la botezul lui Isus: Pana
acum Duhul sfant era descris ca aducidtor de
intelepciune, ca suflare de viata, ca prezentd a lui
Dumnezeu, dar aici apare in chip de porumbel (Luca
3:22; Luca spune ca Duhul a aparut in chip fizic
(,trupesc”, gr. somatikos), sub forma unui porumbel]l00
Aceasta imagine a unei pasari face referire implicita la
Geneza 1:2 unde Duhul se misca deasupra apelor, de
asemenea, asemena unei pasari (verbul ,se migca”
exprima in Gen. 1:2 miscarea aripilor unei pasari care
involbura apele cu bataia aripilor ei, gr.: epefereto epano
tou hudatos, ebr.: merahefet hamaim al-pnei) Astfel, la
botezul lui Isus, Duhul Sfant este prezent peste apele
Iordanului asa cum a fost prezent si 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 lui Isus, si
lucrarea sa in general, sunt de magnitudinea creatiei.

Duhul Sfant este apoi prezent la ispitirea lui Isus.
Duhul Sfant il determina pe Isus sd mearga in desgert, ca
sa fie testat la fel cum 1-a supus Dumnezeu gi pe Adam la
un test al ascultarii si credinciosiei (4:1, Isus se duce in
pustie condus de Duhul Sfant si fiind ,plin de Duh
Sfant”, si se intoarce de acolo cu puterea Duhului Sfant,
4:14; Matei 4:1 si Marcu 1:12 arata ca Isus a fost dus de
Duhul sa fie ispitit, dar nu comenteazid nimic despre
intoarcerea sa in puterea Duhului).

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

100 Tuca foloseste termenul soma nu sarx, carne, pe care il foloseste
Ioan despre intruparea lui Isus, cf. Ioan 1:14. Duhul nu se
intrupeaza biologic ca porumbel, ori in fiinta unui porumbel, ci El
apare sub forma fizicd unui porumbel.
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(Isa. 61:1-2, 35:5). Pasajul il anunta pe Mesia drept
persoana aleasa (unsul), care va predica vestea buna in
puterea Duhului, anuntidnd venirea eliberarii celor
asupriti si suferinzi, venirea Impéritiei lui Dumnezeu.

Ca si in Matei si Marcu, apoi, Duhul Sfant este
amintit in Luca in legatura cu lucrarea de exorcizare.
Toate evangheliile sinoptice mentioneaza ca Isus este
acuzat ca scoate draci cu ajutorul lui Beelzebul, iar in
replicd, Isus le vorbeste despre gravitatea blasfemiei
(hulei) impotriva Duhului Sfant si impotriva Fiului
omului (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 discutata in mod clar in
legatura cu atribuirea lucrarilor lui Isus, prin ipocrizie si
necredintd, nu Duhului Sfant, ci puterii lui Beelzebul.
Este interesant ca Isus pare sa faca o distinctie intre
hula impotriva Fiului omului si hula impotriva Duhului
Sfant, prima fiind mai usor de iertat, iar cea de a doua,
nefiind iertata nici in prezent, nici in viitor (semnificatia
acestei impardonari este neclara: va exista o pedeapsa cu
sigurantd, dar aceastd pedeapsa este totuna cu pierderea
méantuirii, sau nu? In acelasi timp, potrivit unor
comentatori, blasfemia impotriva Duhului poate echivala
cu respingerea mantuirii, a iertdrii prin Hristos). In mod
specific, Luca 12:10-12 pune in imediata continuare a
acestui pasaj, exprimarea increderii cid Duhul va da
cuvant de aparare credinciosilor, atunci cand ei vor trece
prin persecutii.

In Luca, Isus se bucurd in Duhul Sfant (Luca 10:21),
Isus da invatatura prin Duhul Sfant (4:14-15, implicit).
In Luca 12:12, Marcu 13:11, Matei 10:19-20, se afirmé c&
Duhul Sfant da mesaj si replica celor persecutati (aspect
mentionat deja; important insd din punct de vedere al
prezentei sinoptice si al legaturii dintre om si Duhul
Sfant). Duhul Sfant este dat ca raspuns la rugaciune, cf.
in Luca 11:13 unde Tatdl da Duhul Sfant (in textul
paralel din Matei 7:11, exista un alt accent, unul pus pe
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bunatatea generala a Tatalui, incluzand, foarte probabil
lucrurile bune ale eschatonului, precum si darul Duhului:
sTatal va da lucruri bune celor ce i le cer”). Luca intelege
cd Dumnezeu Tatal da Duhul Sfant celor care i-1 cer (este
posibil ca aceastd cerere sa fie cu privire la venirea
vremurilor de inviorare, mesianice, sau cu privire la o
ungere pentru slujire, nu cu privire la o dotare
individualda cu Duh Sfant, dupé initiativa ascultatorilor;
de asemenea, nu sunt evidente care si lege aceasta
cerere de primirea plinatatii Duhului sfant sau de vreun
botez cu Duhul Sfant).

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

CONCLUZII DESPRE PNEUMATOLOGIA SINOPTICA

Principalele referinte la Duhul Sfant din evangheliile
sinoptice urmeazd o schema comunda, istoricd si
mesianicid. Pe deoparte, se pleacd de la predicarea lui
Toan botezatorul care anuntéa 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 credinciosi 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 adaugéd referintele
speciale, mai ales din partea lui Matei si Luca.

In particular, atat Matei cat si Luca isi incep
evangheiile cu sublinierea nasterii Ilui Isus prin
conceperea sa in trupul fecioarei Maria, prin puterea
Duhului Sfant (Matei 1; Luca 1-2). Din acest punct de
vedere, merita spus ca Isus este a treia persoand umana
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creatd intr-un mod aparte, in istoria omenirii: Adam a
fost creat direct, din elementele paméantului si i s-a suflat
duh de viata din Dumnezeu; Eva a fost luata din coasta
lui Adam, iar Isus a primit un trup conceput in si din
trupul Mariei (cu participarea Duhului, dar fara
interventia lui Iosif, in nici un fel). Astfel, conceperea lui
Isus este un eveniment de magnitudinea creatiei. Isus
este nascut fara péacat, prin implicarea speciald a
Duhului Sfant (in vreme ce, omenirea, in ansamblul ei,
trdaia intr-o epoca de retragere a Duhului Sfant, cf.
Geneza 6:3).

Referinta trinitara explicita din Matei 28:18-20 trebuie
inclusé, cu siguranta, ca o formulare maximala in cadrul
evangheliile sinoptice, care sparge parca tiparul
afirmatiilor retinute pe acest subiect si care reugeste sa
atraga atentia asupra egalitatii intre Tatal, Fiul si Duhul
Sfant, chiar daca nu foloseste mai mult spatiu pentru a
explicita natura si lucrarea Duhului Sfant.

Invitdtura despre Duhul Sfant din evangheliile
sinoptice este restransa din punct de vedere al temelor
abordate si aproape standardizata in ce priveste ocaziile
favorabile si invatatura oferitd in aceste imprejurari cu
privire la Duhul Sfant. Totusi, situatia de fapt este un pic
mai complicatd, deoarece Luca, in special, prin corpusul
sau Luca-Fapte, dezvolta teme diferite de ceilalti, care le
includ, dar le si depéasesc pe cele ale lui Marcu si Matei
(plinatatea cu Duhul Sfant, problema cererii si acordarii
Duhului de catre Tatdal pentru cei credinciosi,
promisiunea unei revarsari speciale de putere, dupa
invierea si inaltarea lui Isus etc.).

Duhul Sfant si corpusul ioanin

Ioan este unul din autorii cei mai atenti la teologia
Duhului Sfant. El reda invataturile lui Isus despre Duhul
Sfant prin discursuri sau ziceri ocazionale, precum si
prin comentarii editoriale (cf. Ioan 3-4), iar situatiile pe
care le consemneazda in evanghelia sa sunt mai
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numeroase, cu discursuri mai cuprinzatoare decat cele
din evangheliile sinoptice. Cele mai multe pasaje
relevante din punct de vedere al teologiei despre Duhul
Sfant se gasesc in Evanghelia dupa Ioan, apoi in 1 Ioan
si, in final, In Apocalipsa, ultima aducand -cateva
simboluri noi in seria celor consacrate descrierii celei de a
treia persoane a Sfintei Treimi. In mod semnificativ, Ioan
se ocupa de lucrarea Duhului, atat in legiatura cu Isus,
cat si in legaturd cu cei credinciosi, precum si de
identitatea sa ca persoana, ceea ce ofera celei de a patra
evanghelii mai multa complexitate, pe aceastd tema4,
decat se poate gasi in demersul similar din evangheliile
sinoptice.

DUHUL SFANT IN EVANGHELIA DUPA I0AN

Mai intai, 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 cd Ioan Botezatorul nu doar a
observat fenomenul (Duhul ca un porumbel, venind peste
Isus 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 loan Botezéatorul 1-a identificat pe Isus ca Mesia
(prin profetie implinitd, nu doar prin meditatie si
iluminare la fata locului). Tot Ioan Botezatorul
marturiseste in Ioan 3:34 ca lui Isus Mesia, Dumnezeu ii
da Duhul deplin, fara limitari.

In continuare, Ioan reda invitdtura lui Isus despre
Duhul Sfant prin citarea unui numar de dialoguri
esentiale purtate de mantuitor cu diverse persoane, femei
si barbati, apostoli si ucenici, si iudei.
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Astfel, in capitolul 3, Ioan arata invatatura lui Isus
despre Duhul Sfant in dialogul purtat de acesta cu
Nicodim, un invatat si om politic iudeu. Isus subliniaza
rolul regenerator al Duhului - un subiect caracteristic
evangheliei lui Ioan. Un maestru al cuvantului, Ioan
subliniazd jocul de cuvinte duh-vant (paralelism
antitetic: ambele fiind descrise prin acelagi cuvant in
limba greacid, to pneuma). Duhul este insondabil si
imprevizibil si independent ca vantul (3:34).

Isus subliniazd cd, pentru a intra in Imparatia lui
Dumnezeu, cineva trebuie sa se nasca din apa si din Duh
(3:5) una gi aceeasi experienta (posibil o hendiadd, un
singur concept exprimat prin doi termeni; plecand de aici,
se simte constant inclinatia lui Ioan — sau a lui Isus, spre
perechi de termeni in antiteza sau spre diverse forme de
paralelism). 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 interpretata insa in
diferite feluri: ca o referinta la botez (duh si apa), la un
contrast intre nasterea naturala (ap4, lichid amniotic) si
cea spirituala (din duhul), sau ca o referinta la creatie. Pe
de alta parte, in Ioan apa este asociata destul de clar cu
Duhul sfant, ca imagine (4:11, 13-14; 7:38; cf. 1In 5:6)101,
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 samariteancd, in Ioan 4. Duhul

101 Despre conotatiile apei, vezi R. Bultmann, The Gospel of John: A
Commentary, trad. G.R. Beasley-Murray, Oxford: Basil Blackwell,
1971 (German: Das Evangelium Johannes. Goéttingen:
Vandenhoek and Ruprecht, 1964), 180-187, in legatura cu dialogul
dintre Isus si femeia samariteanca, la fantana lui Iacov (Ioan 4).
Mantuirea era adesea asociata cu apa, si in VT, si la gnostici, si la
popoarele din jurul evreilor. Apa vietii, ca si pdinea vietii, ca
simboluri ale lui Isus, sunt doud teme majore in Evanghelia dupa
Toan.
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Sfant este Cel care asigura inchinarea adevaratia (Ioan
4:23, 24). Esenta inchinérii 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 cid natura lui
Dumnezeu insusi este spirituala (,Dumnezeu este duh”,
4:24, cf. 4:23), o afirmatie care se aplicd 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
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, cAnd Dumnezeu insusi a
dat hrana si apa lui Israel. Isus se prezinti pe sine ca
datatorul apei vii, care ajunge sa formeze un izvor
induntrul celui credincios (literal, gr. ek tes koilias autou,
din pantecul lui). Ioan face o teologie complexa in 7:39,
explicdnd 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 1inaltarea lui Isus
(glorificarea lui). Ioan reuseste sia se refere atat la
momentul credintei crestinului, cat si la =ziua
Cincizecimii, cdnd a fost dat Duhul ca semn al inceperii
perioadei Bisericii. In privinta aceasta, precizarea lui
Ioan se aseaména 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
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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 speciald a ucenicilor in conditiile persecutiei
de dupéa inviere, cand acestia devin, implicit, martori
importanti ai invierii lui Isus.

Cu precadere insa Ioan caracterizeaza Duhul Sfant si
lucrarea lui in dialogul cu ucenicii sai din capitolele 14-
16. Aici Duhul Sfant este prezentat ca un alt mangéietor
(parakletos), dupa Isus — care este primul mangaietor 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 Adevéarului (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 alta dispensatie. El ,rdméane in veac”, nu ca in VT
unde se retrdgea 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 referda la el cu pronumele demonstrativ
masculin acela (ekeinos), care poate fi tradus si printr-un
pronume personal — el (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:
-l va va invata toate si va va aduce aminte tot ce v-am
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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 si Isus o au cu Duhul Sfant, in legatura cu
Jrimiterea” Duhului Sfant. Astfel, Tatal trimite Duhul
Sfant — datorita Fiului. Fiul si el, il roaga pe Tatal ca sa
il trimita pe Duhul Sfant. Dar si Fiul il trimite (15:26),
insa el il trimite mai departe, agsa 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
insd aceste doua relatii, Tata — Duhul Sfant si Fiul —
Duhul Sfant, nu se suprapun. Dacd s-ar suprapune,
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 exista 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, decat mai tarziu,
in secolele 4-6.

Relatia speciala dintre Fiul si Duhul Sfant este
explicitata in continuare, ardtandu-se ca Duhul nici nu
poate veni (nu poate fi trimis), dacd mai intai Fiul divin
nu pleaca (de pe pamant, i.e. nu este inaltat la ceruri),
Toan 16:7. De asemenea, el 1i va calduzi 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 i lucrarea
Fiului este o caracteristici majora, un fel de discretie a
Duhului in favoarea Fiului si a Tatalui.
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Lucrarea de convingere sau de judecata sufleteasca pe
care o realizeaza Duhul in fiinta omeneasci 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 evidentd, pentru prin Duhul Isus va
invia si se va inalta la Tatél, si c. in ce priveste judecata,
pentru ca 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 améanuntit
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 i inaltarii.

In concluzie, Evanghelia dupid Ioan accentueazi
invatatura lui Isus despre Duhul Sfant, il descrie pe
acesta din urma cu un limbaj de persoana, 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 1-2-3 |0AN

In epistolele ioanine, Duhul Sfant apare mentionat ca
atare doar in 1 Ioan 4-5. Existda anumite referinte
indirecte si in 2-3 Ioan, dar nu se poate vorbi de o
pneumatologie foarte articulata.

Prima epistola a lui Ioan pare sa se refere mai mult la
Fiul si la Tatéal, decat la Duhul Sfant, care apare amintit
mai ales in capitolele 4-5. Exista insa si cateva referinte
implicite inainte de aceasta sectiune, anume cele care
amintesc de ,ungerea” primita din partea lui Dumnezeu.
Astfel, 1 Ioan 2:20 afirméa ca aceia care 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 falgi etc.). 1 Ioan 2:27 reia
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tema, afirmand cad aceastd ,ungere” primita de la
Dumnezeu rdaméane in cei credinciosi si i invata tot ce
este necesar ca sd deosebeasca invatiatura buna si
adevarata, si fie perseverenti in credinta.

Mai departe, Ioan 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). Rdmaéanerea
reciprocd a lui Dumnezeu in noi si a noastra in
Dumnezeu este evidentd prin faptul cd ne-a dat din
Duhul sau (4:13).

In 4:2-3, 6, Epistola 1 Ioan d& un test despre cum
poate fi recunoscut Duhul 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 legatura cu duhul lui Antihrist; in 4:6,
s,cine il cunoaste pe Dumnezeu ne asculti” (i.e. pe
apostoli, sau poate, in general, pe credinciosii bazati pe
Scriptura; prin contrast, ,cine nu este de la Dumnezeu nu
ne asculta”).

Ultima referintd 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 cd 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 completa 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
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latina, si nu sunt prezente in manuscrisele vechi alte NT
din limba greaca, nici in cele vechi de limba latina).102

In afars de aceste versete, mai poate exista o referinti
implicitd la Duhul Sfant in epistolele 2-3 Ioan, anume in
folosirea termenului ,adevar” sau ,adevéarul”, care in
corpusul ioanin apare des sub forma ,duh si adevar”, sau
,duhul adevirului”. In 2 Ioan 1, 4, apostolul (batranul,
presbuteros) vorbeste despre iubirea in adevar, despre
cunoasterea adevarului si despre umblarea in adevar
(trairea in adevar). Temele acestea apar si in 3 Ioan 1-2.
In plus, in 3 Ioan mai apare si expresia ,a lucra pentru
adevar” (v. 8). Cea mai importanta referinta este insa in
3 Ioan 12, unde se intalneste o personificare a
adevarului: ,Adevarul maérturiseste despre Dimitrie”.
Aici Adevarul poate fi, intr-adevar, un alt nume pentru
Duhul Sfant, cel care da marturie.

DUHUL SFANT IN APOCALIPSA

In Apocalipsa, Duhul Sfant apare amintit in mai multe
situatii si in moduri diverse, incepadnd cu precizarile
despre experienta vizionara a 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 (duhuri, faclii, stele, ochi etc.).

102 B.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. E. Abbot, ,I. John v. 7 and
Luther’s German Bible,” in E. Abbot and J.H. Thayer (eds), The
Authorship of the Fourth Gospel and Other Critical Essays,
Boston: G.H. Ellis, 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 latind apare cel mai devreme in
tratatul Liber Apologeticus, 4, din sec. 4, al lui Priscillian sau
Instantius).
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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
intermediarul 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 s& asculte ce spune Duhul
etc.).

In Apoc. 3:1 (cf. 4:5, 5:6), Isus este prezentat ca cel care detine 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 térziu.

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”. Tn 5:6, Mielul divin, care a fost
injunghiat, are autoritate s& 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, omnistiinta sa). Isus este
asociat cu aceste 7 Duhuri atat in prezentarea sa umana (3:1), cat i
in reprezentarea sa sub chipul Mielului (5:6)103,

103 S.J. Friesen, Imperial Cults and the Apocalypse of John: Reading
Revelation in the Ruins, N.Y., NY: Oxford University, 2001, 170.
Detaliile Templului si ale judecétii, de la inceputul Apocalipsei,
sunt intelese mai bine in dialog cu miturile si religiile timpului, cu
cultul imperial. Tronul imperial al lui Dumnezeu, de pe care
statuia imperatorului lipseste, deoarece Dumnezeu este invizibil,
facliile din fata tronului, mielul numit ,leul lui Tuda” si ,vlastarul
lui Isai”, viu — desi a fost junghiat, si puternic — cu sapte coarne,
desi este miel, si nu doar acestea, reprezinta tipuri de simboluri
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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
fine in mana sa dreapta - care sunt sapte ingeri sau sapte pastori ai
acestor Biserici, cf. 1:20; in ce priveste sfesnicele trebuie observat
polisemantismul sfegnicului 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 sub forma a doua sfesnice (cf. Zaharia 4.3, 11-13,
unde doi unsi, 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” (gr. ,am fost in Duhul”; din nou, poate fi vorba
doar de o stare de extaz, de viziune, o stare spirituald). De aici, loan
vede judecata Pamantului, asa cum este executata din cer, in cadrul
unei liturghii in Templul ceresc. In 21:10 loan este luat din nou, in
Duhul, de un inger, si i se arata viziuni despre cetatea lerusalimului
ceresc. In 22:17 Biserica si Duhul lui Dumnezeu il cheama pe Hristos
s& ving curand (o legéturd speciald intre ecclesia si Duhul Sfant). Tn
17:3 are loc o deplasare, 0 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 (sau, in duh, adica spirituala, nu fizica).

Apoc. 19:10, se afirma ca , marturia lui Isus este duhul proorociei’, o
expresie oarecum enigmatica. Oricum, Duhul inspird profetia,
marturia despre Isus.

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

Apoc. 22:6, o referire generala despre duhul proorocilor — Dumnezeu
este ,,Dumnezeul duhurilor proorocilor’. Duhul Sfant nu poate fi
prezent in acesta referinta decat implicit si cu sens general, ca sursa
a duhurilor profetilor.

Apoc. 22:17, mentiune finala, in legatura cu Biserica ,,Duhul si Mireasa
zic: Vino!” Duhul are rol de insotitor, de pefitor, de prieten al mirelui
care ii insoteste mireasa. De asemeni, se vede o0 oarecare

imperiale pe care Isus confirm si le infirma, totodata, in diverse
grade, ariatand ca el depédseste orice echivalent pAmantesc.
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asemanare intre Duhul Sfant si Biserica, deoarece stau impreuna in
umbra, fata de Fiul, il glorifica, ii pregatesc si ii grabesc, ii doresc
revenirea.

Duhul Sfant are un rol esential in Apocalipsa. El este Cel
care asigura viziunea apocaliptica despre Hristos, despre
judecata Pamantului, despre vederea Ierusalimului
ceresc etc. Nu se stie daca a avut loc o deplasare fizica a
lui Ioan la locurile descrise in viziune, dar cu siguranta
Ioan a fost in Duhul, intr-o stare duhovniceasca adusa si
mentinutd de Duhul Sfant. Duhul Sfant este Duhul
proorociei si al marturiei, iar Dumnezeu este Dumnezeul
duhurilor proorocilor. Alaturi de Domnul Isus, Duhul
Sfant are mesaje clare pentru cele 7 Biserici, in
incheierea atentiondarilor lui Isus, in Apocalipsa 1-3.

Prin expresia ,,Duhul si Mireasa spun: Vino!” (Apoc.
22:17) autorul arata ca Duhul este cu Biserica acum, in
prezent, chiar daca Hristos nu este prezent fizic.

In Apocalipsa apare o teologie trinitard implicita,
Duhul fiind mentionat in legatura cu Dumnezeu Tatal si
in legatura cu Isus. Duhul lui Dumnezeu este intr-o
stransa legatura cu Isus, este in faptura lui (cf. mielul cu
7 coarne si 7 ochi, care sunt cele 7 Duhuri ale lui
Dumnezeu). Dincolo de imaginile apocaliptice despre
Duhul Sfant (7 ochi, 7 lampi etc.), se observa un fond
ioanin puternic si aici: Isus si Duhul Sfant folosesc o
autoritate comund, divind, Duhul continua lucrarea lui
Isus; Duhul il cheama pe Isus, il sldaveste, Duhul da
revelatia gi asigura mersul ei.

Apocalipsa contine si referinte la duhurile necurate
sau rele care invadeazad planeta sau care influenteaza
societatea in cetatea Babilonului, ori care inseala
omenirea in vederea confruntarii de la Armagheddon (cf.
Apoc. 16:14, 16, 18:2). Se atrage atentia, astfel, ca omul
are o natura spirituala, si daca nu se asociaza cu Duhul
Sfant, prin credintd in Isus, se va asocia instinctiv si
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natural cu duhuri angelice cazute, cu entitiati demonice,
cu lumea ocultismului.

CONCLUZII GENERALE ASUPRA CORPUSULUI lOANIN

Ioan isi informeaza cititorii asupra faptului ca Isus a
avut un set amplu de invataturi si referinte privitoare la
Duhul Sfant, pe care l-a comunicat apostolilor, diversilor
credinciosi, in public, dar mai ales in context privat. In
cadrul evangheliei sale, Ioan retine diverse dialoguri
semnificative, jocuri de cuvinte, preciziri esentiale din
partea Domnului.

In evanghelie, dup# introducerea clasici despre
mesajul lui Ioan Botezatorul, Ioan dezvolta teologia
despre Duhul Sfant prin prezentarea unor dialoguri
semnificative: Isus si Nicodim (Ioan 3), Isus si femeia
samariteanca (Ioan 4), Isus si iudeii despre Pasti (Ioan
6), Isus si participantii la sarbatoarea corturilor (Ioan 7),
Isus si ucenicii la masa de Pasti (Ioan 14-16), Isus si
ucenicii dupa inviere (Ioan 20).

Lucrarea Duhului Sfant este prezentatd in termeni
antitetici, care subliniaza caracterul transcendent,
neintuitiv al lucrarii Duhului. Duhul 1i reveleaza pe
Tatal si Fiul, in mod principal, si reveleaza date si despre
sine, adesea implicit, dar el insusi nu poate fi anticipat si
intuit in profunzime, in mod independent, este eluziv si
de necuprins (lumea nu il vede, nu il cunoaste, nu il
poate primi, daca el nu vine si nu se reveleaza, 14:17; iar
el nu vine, daca nu este trimis!).

Evanghelia lui Ioan are pasaje prin care este afirmata
relatia trinitara Fiu-Tata-Duh, in diverse feluri, desi cel
mai adesea se fac afirmatii despre perechi de persoane:
Tatal i Duhul, Fiul si Duhul. Tatal il trimite pe Duhul
Sfant la rugdmintea Fiului si in numele Fiului, dar intr-
un sens, si Fiul il trimite — de la Tatal! In mod esential,
Duhul purcede, vine de la Tatal. Asadar, cele doua
trimiteri nu sunt perfect identice (14:16, 26; 15:26), iar
cele doua relatii isi pastreaza individualitatea. Duhul are
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o lucrare complexa: el naste din nou oamenii, invata,
judeca, ii calauzeste pe oameni, reveleaza lucrurile Fiului
si ale Tatalui, vesteste viitorul, reprezinta adevarul si se
este identificat cu acesta.

Duhul Sfant este o persoana si relatia sa cu Tatal si cu
Fiul este una deosebiti. Intr-o anumitd privintd el
actioneaza la fel ca Fiul si este numit ca si el, parakletos,
adicd mAangaietor, incurajator si apéritor. In alte
privinte, este limpede ca are o lucrare speciala vizavi de
Tata si Fiul. La nivelul evangheliei lui Ioan, desi statutul
Duhul Sfant este foarte elevat si in mod esential legat de
cel al Tatalui si al Fiului, raméane o anumitd impresie
generala ca, daca este bine stabilita egalitatea intre Fiul
si Tatal, prin numeroase afirmatii, egalitatea dintre
Tatal, Fiul si Duhul nu este afirmata la fel de puternic.
Totusi, Evanghelia dupa Ioan reuseste sa transmita o
conceptie cu adevarat trinitara cu privire la Duhul Sfant,
chiar daca ramaéane, intr-un anume grad, implicitd104.

Epistolele 1-2-3 Ioan, continuid sa se refere la tema
Duhului Sfant, desi nu in acelasi mod fundamental,
prezent in evanghelie. Duhul faciliteaza teste ale
duhurilor profetilor adevarati si falsi, antihristici, legate
de identitatea si intruparea lui Isus, did cunoastere si
calauzire, este descris prin termeni echivalenti cum ar fi
,ungerea de sus”, ,adevirul”. In principal, teologia din
epistolele lui Ioan este o teologie nu a identitatii Duhului,
ci a lucrarii si marturiei sale intr-o epoca a persecutiei si
a aparitiei invatatorilor falsi.

In final, Apocalipsa aduce in discutie aspecte care tin
de felul in care Duhul Sfant il conduce pe Ioan in
viziunea sa (era ,in Duhul”, a fost dus de Duhul etc.) si
aduce un nou si surprinzator simbolism al Duhului
(sapte Duhuri ale lui Dumnezeu asociate cu cei sapte ochi

104 M.Turner, , Trinitarian’ Pneumatology in the New Testament? —
Towards an Explanation of the Worship of Jesus,” ATJ 58-1
(2003), 167-86.
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ai Mielului injunghiat, cu 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.

Pe ansamblu, se pot observa elemente de teologie
trinitara in Ioan, o teologie pneumaticda mai complexa
decat a sinopticilor, mult stil, o teologie care face un pas
mai departe spre descrierea legaturii Duhului cu viata
interioara a celui credincios (o tema tratatd mai in
detaliu de 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 in mod categoric mai multe detalii.

Duhul Sfant in Faptele Apostolilor

Existenta corpusului lucan (Luca-Fapte) 1i confera lui
Luca o identitate dubla: este unul din autorii sinoptici,
alaturi de Matei si Marcu, dar are si propria agenda
evidenta in propriul corpus. Lucrul acesta este evident si
in cazul teologiei despre Duhul Sfant. Daca este adevarat
cad Luca respecta modelul sinoptic in aceastd privinta
(Duhul Sfant confirma mesianitatea lui Isus), in Faptele
Apostolilor se vede relevanta Duhului in viata Bisericii,
precum i noi detalii despre legatura dintre Isus si Duhul
Sfant, dintre care unele amintesc de pneumatologia
ioanina.

Asa cum se stie, ca autor literar si istoric, Luca nu are
un stil prescriptiv, ci unul descriptiv. Astfel, Luca nu
interpreteaza natura Duhului Sfant, ori motivele
Duhului Sfant, de ce face Duhul Sfant ceea ce face etc., ci
el spune mai mult ce anume chiar face Duhul Sfant,
prezinta faptele Duhului. De aceea, uneori s-a sugerat ca
Faptele Apostolilor ar putea fi numite si Faptele Duhului
Sfant. Luca nu are o teologie a Duhului Sfant la fel de
bine conturatd ca Ioan sau Pavel, dar este o teologie
bogata in evenimente si detalii.
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TEME PRINCIPALE

Temele principale legate de Duhul Sfant, in Faptele
Apostolilor includ tema infiintarii Bisericii, tema
calauzirii personale si comunitare a credinciogilor (a
Bisericii), cu o sub-temd importanta: tema calauzirii
echipelor misionare, tema confruntéarilor cu neascultarea
sau necredinta si a autoritatii divine, tema profetiilor,
tema inspiratiei si autoritatii Scripturii, tema relatiei
dintre Duhul Sfant si legdmantul lui Isus (Isus si
invierea, Isus si promisiunea puterii de sus, Isus si
botezul).

Prima referintd din Fapte este in 1:2, unde Luca
descrie cum, in perioada de pana la inaltare, Isus le-a dat
ucenicilor sai porunci ,,prin Duhul Sfant” (dia pneumatos
hagiou). Expresia subliniaza statutul glorios al lui Isus,
dupa inviere gi greutatea divind a cuvintelor sale,
precum si mandatul sau (o conceptie cu un anumit ecou
trinitara).

Textul este imediat urmat de Fapte 1:4-8, pericopa in
care Isus, inainte de inaltare, 1i anuntd pe ucenici sa
astepte in Ierusalim promisiunea Tatalui, coborarea
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 paméantului. Textul este important
pentru ca el raporteaza acest eveniment la botezul cu apa
al lui Ioan Botezatorul. Cu alte cuvinte, anuntul lui Ioan,
din evanghelii, potrivit caruia el boteza cu apa, dar Mesia
va boteza cu Duhul Sfant si cu foc, isi géaseste acum
implinirea, la Cincizecime. Referinta subliniaza atentia
lui Luca la legéturile dintre evenimentele narate in
evanghelie si cele din Faptele Apostolilor.

De asemenea, Luca este foarte atent la sublinierea
faptului cd Duhul este mai mult decat o putere: ucenicii
primesc o putere daca asteapta in lerusalim — spune
Evanghelia dupa Luca (Luca 24:49), dar in Faptele
Apostolilor aflam ca aceasta putere este Duhul Sfant, nu
o simpla putere (Fapte 1:8).
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A doua referire la Duhul Sfant este 1:16, unde este
vorba despre Duhul Sfant ca inspirator al Scripturii, care
anunta mai dinainte soarta celui care l-a tradat pe Isus,
a lui Tuda (Psa. 41:9). Motivul acesta este unul important
in Faptele Apostolilor si poate fi intalnit si in alte pasaje,
cum sunt 4:25 sau 4:31, unde Biserica isi bazeaza
intelegerea despre Isus si destinul ei pe profetiile VT. De
asemenea, cartea Fapte se incheie cu un citat din Isaia,
in 28:25-28, o referire judecata Domnului fata de
raspunsul poporului Israel la evanghelie.

Dupa aceste referinte introductive, evenimentul major
din Faptele Apostolilor este venirea speciald a Duhului
Sfant cu ocazia sarbatorii roadelor, la cincizeci de zile
dupa Pasti (Luca ii dedica tot capitolul Fapte 2, si o
explicd, redand cuvantarea lui Petru, prin implinirea
profetiei din Ioel 2:28-32 (Fapte 2:8; 2:17-21). La finalul
cuvantarii, Duhul venit cu rolul acesta de fundament al
Bisericii, in forma aceasta, insotit de semne, este numit
ysdarul Duhului Sfant” si secventa evenimentelor
necesare primirii lui este indicatd de Petru astfel:
pociainta (eventual credintd), botez in numele lui Isus,
primirea darului Duhului Sfant (2:38).

Coborarea Duhului este insotitd de fenomene pe care
Luca le descrie cu atentie: un vuiet mare de vant, ceva ca
niste limbi de foc s-au asezat peste ucenici, cdte una
peste fiecare, iar ei au inceput sa vorbeasca in alte limbi
(lalein heterais glossais, 2:4). Versetele din Fapte 2:6-8
aduc in prim-plan o observatie interesanta, anume ca
fiecare din cei prezenti ii auzeau ,fiecare in propriul sau
dialect” (hekastos te idia dialekto, 2:8), ceea ce face din
acest fenomen ceva deosebit de vorbirea ecstatica ,in
limba” (glossolalia, laleo en te glossa) din 1 Corinteni,
care avea nevoie de traducator.

Desigur, se pune imediat problema relatiei dintre
acest inceput si alte manifestari asemaéanatoare din
Faptele Apostolilor. Se poate observa ca wulterior
fenomenul se repetd pana la un punct, in mai multe
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situatii misionare cu rol pivotal, fie de initiere a unei noi
miscari evanghelistice, fie de inceput a unei noi etape
misionare, fie de incheiere a unei miscari. Astfel, in cazul
convertirii samaritenitenilor (8:14-16; jumaétate evrei,
jumatate pagéni), incepe evanghelizarea unei categorii
dispretuite, semi-pagane si trebuia confirmata; in cazul
centurionului Corneliu gi al prietenilor din casa sa
(10:44-48), avem inceputul de facto, si de anvergura, al
convertirii paganilor; in cazul ucenicilor lui Ioan, din
Efes, care au devenit crestini, avem incheierea influentei
si rolului unei migcari de trezire spirituala, cea a lui Ioan
Botezatorul (19:1-7; nevoia de botez si venirea semnelor
coborarii Duhului Sfant indica delimitarea crestinismului
de miscarea ucenicilor lui Ioan, care era o miscare de tip
rabinic — profetic care pregidtea poporul pentru venirea
lui Mesia, dar nu isi mai avea rostul dupa ce Mesia a
venit, a murit, a inviat, si a fost inaltat in glorie: Duhul
Sfant nu a fost dat pentru cei care se pregatesc pentru
Mesia, ci vine doar peste cei care recunosc venirea lui
Mesia in persoana lui Isus, de la nastere la inaltare!).

In ce-l priveste pe Corneliu, Petru afirm4 in 11:15 (cf.
11:16) ca experienta lor repeta experienta ,de la inceput”
a apostolilor ,,5i tocmai cand incepusem sa vorbesc, s-a
coborat Duhul Sfant peste ei, agsa cum a venit si peste noi
la inceput (en arche).” Se poate intelege, astfel, ca exista o
diferenta intre ceea ce fusese experimentat la Rusalii si
ceea ce experimentau ucenicii in mod obisnuit, zilnic.
Petru precizeaza cid numai ,la inceput” au experimentat
ei un asemenea fenomen. Se da de inteles ca vorbirea in
limbi (dialecte) ca la Cincizecime este mai degraba
ocazionala si semnificativa, decat zilnica si comuna.

Duhul Sfant vegheaza asupra eticii Bisericii si, astfel,
Petru 1i judeca pe sotii Anania si Safira sub acuzatia ca
au mintit pe Duhul Sfant si l-au ispitit (Fapte 5:3, 9).
Pasajul functioneaza ca un semn al nevoii de puritate in
viata Bisericii, aga cum Israel trebuia séa fie pur, curat, ca
popor al lui Dumnezeu pentru a fi victorios in cucerirea
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Canaanului (cf. Acan, in Iosua 7). Autoritatea lucratorilor
lui Dumnezeu nu se manifesta doar in Biserica, in astfel
de situatii, ci si in misiune, fata de cei care se impotrivesc
lucrarii Duhului Sfant. Asa ceva se intdmpla, in Cipru,
cand Pavel, plin de Duhul Sfant, il mustra pe magicianul
evreu Elimas (13:9), care incerca sa il abatd de la
credinta pe proconsului Sergius Paulus (Luca atrage
atentia asupra importantei intalnirii prin jocul de
cuvinte implicat de numele celor doi barbati: Paulus-
Pavel si Sergius Paulus). Un incident din aceeasi zona a
misiunii si Bisericii este cel intamplat in Samaria, intre
Petru si Simon Magul (cf. 8:14-24), care are ca subiect tot
Duhul Sfant si puterile sale, minunile care se faceau prin
Duhul, precum si valoarea punerii mainilor peste cei
credinciosi. Prin cuvintele lui Petru, Luca subliniaza
sfintenia gi autonomia Duhului, care vine prin credinta,
si nu poate fi cumparat cu bani. Tema aceasta a
interventiilor severe ale Duhului Sfant in viata
oamenilor, spre curatie si sfintenie este foarte
importanta pentru Luca. Este posibil ca, pana la un
punct, si intoarcerea lui Pavel pe drumul Damascului, si
botezul sau wulterior si primirea Duhului, sa fie
interpretatd prin aceastad cheie a autoritatii lui
Dumnezeu manifestate fatd de cei impotrivitori (Fapte
9:1-25, cf. 4-6, 17).

Apostolii marturisesc 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).

Plinatatea cu Duhul Sfant (umplerea cu Duhul), una
din temele initiate de Luca in evanghelie, apare gi in
capitolele Faptele Apostolilor 6-7 si mai departe, unde
sunt alesi cei sapte slujitori de tip diacon (cf. 6:3).
Slujirea diaconald trebuie facutd 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,
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in capitolul 7, inaintea iudeilor, si 11 acuzd ca,
neascultand evanghelia, acestia se impotrivesc Duhului
Sfant (7:51; intr-un asemenea pasaj, se poate observa ca
impotrivirea fata de credinta in Isus este, pana la urma,
acelasi lucru cu impotrivirea fatd de Duhul Sfant).

Convertirea si botezarea samaritenilor, in urma
misiunii lui Filip, duce la vizita apostolilor Petru si Ioan
care vin din JIerusalim si verifice noua directie a
evangheliei si felul in care s-a predicat si, respectiv, 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). Duhul se
coboarda peste acestia ca o confirmare a faptului ca
samaritenii au primit evanghelia cu adevarat si au fost
mantuiti (o confirmare pentru apostoli) si cd& Dumnezeu
lucreaza in randuiala si sprijind autoritatea apostolilor
ca martori ai lui Isus si purtatori ai autoritatii
evangheliei (o confirmare pentru samariteni).

Incidentul cu Simon magul, care dorea si cumpere
Duhul si darurile sale cu bani (8:17-28, cf. 18), arata
sfintenia si independenta, autonomia si divinitatea
Duhului Sfant, a carui lucrare se sustrage
constrangerilor si schemelor omenesti (un ecou lucan la
relatarea ioanina a discutiei lui Isus cu Nicodim, din Ioan
3). In acest context, apare si tema Duhului Sfant ca dar
al lut Dumnezeu (Fapte 8:20: darul lui Dumnezeu nu
poate fi cumpéarat cu bani; tema este reluatd si in
convertirea lui Corneliu si a prietenilor sai, 10:45, unde
credinciosii evrei se mira cd darul Duhului Sfant s-a
revarsat si peste neamuri, adicd Dumnezeu le-a facut si
pe ele in stare sa participe la credinta si sa se intoarca la
Dumnezeu).

Pe ansamblu, in ce-i priveste pe samariteni, acestia au
experimentat o pocdintd si primirea Duhului in care
succesiunea evenimentelor este de tip evanghelizare-
credinta-botez-primirea Duhul Sfant.
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In prefigurarea evanghelizirii paganilor din episodul
evanghelizarii ministrului etiopian de céatre Filip, Duhul
Domnului este in deplina conducere a situatiei: in vreme
ce etiopianul, dupa botez, se intoarce acasi plin de
bucurie (nu are loc vreo coboriare spectaculoasda a
Duhului), Filip este rapit de Duhul si dus in cetate Azot,
unde continui sa predice evanghelia (Fapte 8:28, 39). Pe
de alta parte, tot Duhul i-a indicat lui Filip sa alerge si sa
ajungid carul etiopianului. Aici experienta cu bucuria
Duhului urmeaza o succesiune de tip predicare-credinta-
botez-Duh Sfant (bucurie prin Duhul Sfant).

In capitolul 9, Saul, ramas fira vedere, sti si se roagi
in Damasc, cdnd este vizitat de Anania care isi pune
mainile peste el ca sa isi capete vederea si sa se umple de
Duhul Sfant (9:17-18). Gramatica textului lasa de inteles
ca Pavel primeste mai intdi Duhul Sfant, dupa ce a
crezut si dupa ce Anania gi-a pus mainile peste el, si de
abia dupa aceea este botezat.

Fapte 9:31 subliniaza ca, in conditiile pacii care a venit
dupa convertirea lui Saul, Biserica crestea prin Duhul
Sfant. Cauza cresterii Bisericii nu este, deci, efortul
omenesc, nici climatul general favorabil, ci 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.

Petru este pregéitit de Dumnezeu printr-o viziune
specialda (viziunea unei mese cu trei colturi, plind de
animale de toate felurile, curate sau necurate, care ii
simbolizeaza pe pagéni), iar Duhul Sfant il atentioneaza
ca va primi 3 soli de la Corneliu, pe care va trebui sa ii
urmeze in Cezareea (10:19; 11:12).

Ajuns in casa lui Corneliu, Petru predica despre Isus si
Duhul Sfant (10:38, o predici centrati pe Isus, Mesia). In
timpul predicii lui, Duhul Sfant a venit peste cei adunati
asa cum a venit si peste apostoli si ucenici, la
Cincizecime. Anatomia acestei revarsari de Duh Sfant
este interesanta: Petru incd nu a incheiat mesajul, nu
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existd declaratii ca ei ar fi crezut deja, si cu siguranta,
Petru si ceilalti nu au avut timp sd administreze botezul,
nici sa se roage pentru ei cu punerea mainilor.

In aceastd situatie, Duhul a venit peste ascultitori
prin decizia sa proprie, ca raspuns la credinta
ascultatorilor. Apostolul Petru este surprins de actiunea
Duhului (cf. 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-
credinta-coborarea-Duhului-botez. Decizia botezarii unor
pagani deveniti credinciosi a trebuit sa fie explicata si
justificata fata de iudeii din Ierusalim.

Duhul Sfant, in continuare, este amintit si in
caracterizarea lui Barnaba ca ,,om bun si plin de Duhul
Sfant si de credinta” (11:24), precum si a profetului
crestin Agab care profetea prin Duhul (11:28). Luca da de
inteles cd Biserica avea lideri in toate domeniile
(predicatori, profeti, diaconi, evanghelisti) care erau plini
de Duhul Sfant si asa slujeau sau conduceau diversele
misiuni in care erau implicati.

In timpul rugiciunii, Duhul Sfant comunici Bisericii
din Antiohia alegerea si trimiterea lui Barnaba si a lui
Pavel pentru misiune (13:2-4). Si aici si in alte texte se
observa cooperarea dintre Duhul Sfant si crestini, in ce
priveste hotararile, trimiterile, autorizarile, consacrarile
pentru diverse lucrari. Astfel, Pavel si Barnaba au vestit
evanghelia in Asia mica si au infiintat biserici care, asa
cum spune Cuvantul, erau pline de bucurie si de Duhul
Sfant (cf. 13:52). In capitolul 15, la conciliul din
Ierusalim, Petru explicd asistentei ca, intr-adevar,
Domnul a dat méntuirea si neamurilor, dindu-le Duhul
Sfant ca si evreilor (15:8). Conciliul hotaraste impreuna
cu Duhul Sfant (,ni s-a parut nimerit noua si Duhului
Sfant”), sd nu fie puséa nici o sarcina suplimentara peste
credinciosii dintre neamuri, sa nu li se ceara sa treaca la
vreo forma de iudaism (15:28). Colaborarea aceasta
stransa indicd o resursd noua pentru viata umani,
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pentru misiune: prezenta continud a Duhului Sfant in cei
credinciosi.

Fapte 16:6-7, inceputul celei de a doua calatorii
misionare a lui Pavel (echipa formata Pavel si Sila, de
data aceasta), contine un episod aparte despre calduzirea
prin Duhul: Duhul Sfant nu le permite misionarilor sa
vesteascd evanghelia in Asia Mica (,au fost opriti de
Duhul Sfant”), ci ii trimite s& meargd in Macedonia, sa
inceapd noi biserici acolo (16:10). Genul acesta de
calauzire, via negativa, prin neconfirmarea unei directii,
este neobignuit si remarcabil. Adevarul este ca, foarte
curand, la distantd doar de cateva zile, Pavel primeste o
calauzire pozitivd prin viziunea macedoneanului care
cere ajutor de la apostoli.

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 ,coborare” a
acestuia. Se intelege, astfel, in context lucan, ca ei nu au
fost cu Isus inainte de inéltare, nici nu stiau despre
mesianitatea lui. Ei primisesera botezul lui Ioan, un
botez al pociintei, ca Dumnezeu sa il trimita pe Mesia,
dar acest botez nu avea nici o promisiune referitoare la
Duhul Sfant. Botezul crestin, in numele lui Isus si al
Sfintei Treimi, este un botez al pocdintei care il
recunoaste pe Mesia in persoana lui Isus, si marturiseste
credinta in moartea, invierea si inaltarea lui, fiind insotit
si de promisiunea venirii Duhului Sfant — care vine din
cauza ca Isus Mesia (Isus Hristos), s-a adus pe sine ca
jertfa si a castigat mantuirea oamenilor, pe cruce. Din
acest motiv a trebuit ca acesti pre-crestini, ucenici ai lui
Ioan, sa fie rebotezati, iar rebotezarea a fost confirmata
de coborarea Duhului Sfant, la fel ca la Rusalii, dupa ce
Pavel si ceilalti si-au pus mainile peste ei.

Si aici se observa, ca si in Evanghelia dupa Ioan,
legatura speciald care existd intre Isus si venirea
Duhului Sfant. Secventa acestei coborari a Duhului este
de tipul evanghelizare, credinta, botez, coborarea
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Duhului Sfant. Améanuntele acestui incident arata ca este
nevoie sa il accepti pe Isus ca Mesia nu doar ca unul
vestit de profeti si de Ioan, ci si ca pe Fiul lui Dumnezeu,
cel care a implinit profetiile si care a murit pe cruce, a
inviat gi s-a indltat la dreapta Tatalui, ca sa primesti
Duhul Sfant.

Cooperarea dintre Duhul Sfant si Pavel poate fi
observata si in Fapte 20:22-23, in cuvantarea lui Pavel in
Milet catre liderii veniti din Efes sa il vada inainte de
intoarcerea lui la Ierusalim. Aici Pavel le marturiseste ca
Duhul il motiveazd in misiune, dar il si avertizeaza
despre ce va suferi in viitor, in Ierusalim. 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 sdu. 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 luata impreuna cu oamenii.

In drum spre Ierusalim, Pavel este din nou avertizat
prin Duhul (i se reconfirma avertizarile), precum si prin
si prin fratii din Tir (21:4) si din Cezareea (21:11; prin
profetul Agab).

CONCLUZII ASUPRA DUHULUI SFANT IN LUCA-FAPTE

Pneumatologia lucana confirma legatura lui Luca cu
mediul apostolic: el are adesea accente comune cu Matei
si cu loan (invatatura lui Isus, anuntarea Cincizecimii,
elemente de teologia Sfintei Treimi), si afirma si locul
deosebit al lui Pavel in ce priveste lucrarea crestina prin
puterea Duhului Sfant.

Luca foloseste teme comune in Luca-Fapte, prin care
subliniaza unitatea de actiune si teologie dintre Isus si
apostoli (plinatatea Duhului Sfant, referinta la botezul
lui Ioan Botezatorul si botezul lui Isus, autoritatea divina
si Duhul Sfant, inspiratia divina a Scripturii prin Duhul
etc.).
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Observatiile detaliate ale lui Luca cu privire la
succesiunea evenimentelor de tipul evanghelie-credinta-
botez-Duh-Sfant invita la meditatie teologica si istorica
profundalos,

Luca observa multe detalii practice privitoare la
lucrarea Duhului Sfant in viata Bisericii. Pe ansamblu, el
este mai atras de lucrarea in comunitate, decit de
lucrarea personald a Duhului Sfant (Rusalii, botez in
Samaria, convertirea lui Corneliu si a prietenilor sai
etc.). Se observd cum in Faptele Apostolilor, Duhul da
mesaj si putere Bisericii; vegheaza la curatia (puritatea)
Bisericii; trimite misionari si ii calduzeste in slujire;
Duhul inspira Biserica la randuiala, la organizare: da
daruri de slujire, pune episcopi si pastori (cf. Efes),
trimite misionari conlucrand cu Biserica. In particular,
Duhul 1l incurajeaza pe Pavel, il calauzeste in deciziile de
misiune, dar il si avertizeaza despre necazuri si incercari.

Efectele Duhului Sfant in viata crestinului sunt
multiple, de la bucurie si incredintare, la daruri pentru
slujire si confirmare a chemarii la slujire. Duhul Sfant
pune standarde inalte, dar si echipeaza pe credinciosi; il
glorifica pe Isus prin consolidarea marturiei despre Fiul
lui Dumnezeu.

Cu alte cuvinte, Duhul Sfant in teologia lui Luca este
darul lui Dumnezeu, promisiunea lui Isus, implinirea
promisiunilor date prin profetii evrei cu privire la
inceputul prezentei si domniei lui Dumnezeu in mijlocul
poporului sdu, el este Duh de viatd pentru Biserica,
initiind si dinamizand toate actiunile ei.

105 Aranjamentele (succesiunile) diverse pe care le pot avea termenii
acestei experiente a inceputului méantuirii, atrag atentia asupra
fapului ca experienta Duhului nu este intotdeauna ulterioard
botezului, si cd experimentarea vorbirii in limbi nu este o
experientd comund, de zi cu zi a crestinilor, ci mai degraba apare
in situatii de rascruce misionara.
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Duhul Sfant in epistolele lui Pavel

Persoana si lucrarea Duhului Sfant apar discutate de
Pavel mai ales in scrisorile din prima si, respectiv, din a
treia caladtorie misionara, adicd in Galateni, si apoi in
Romani si 1-2 Corinteni. Este remarcabil, astfel, ca
lucrarea Duhului Sfant trebuie explicatda mai ales
grecilor gi 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 creadd ca Legea
iudaica are un caracter permanent (Vechiul Testament,
regulile si cerintele cultului iudaic), iar credinta si viata
calauzita de Duhul Sfant sunt niste adevaruri secundare,
integrate in ascultarea de Legea iudaica. Pavel scrie mai
putin despre Duhul Sfant in celelalte epistole ale sale.

In general, se poate spune ci teologia lui Pavel despre
Duhul Sfant merge in trei directii principale, de la
simplu la complex, de la experimentarea exterioara a
mantuirii la trairea efectelor ei interioare: a) el explica
opozitia dintre Lege si viata prin credinta si prin Duhul
Sfant; b) el explici opozitia dintre natura omeneasca si
calauzirea Duhului Sfant; c¢) el explica lucrarea
interioard a Duhului Sfant in cel credincios, dinamica
relatiei dintre om si Dumnezeu (darurile Duhului,
puterea Duhului in viata de credinta; rodul Duhului;
relatia trup omenesc — Duhul Sfant; infierea in familia
lui Dumnezeu; marturia interioara a Duhului; accesul la
gandurile si planul lui Dumnezeu, prin Duhul etc.).

In analiza pneumatologiei divine, este nevoie, intr-o
prima instantd sa trecem in revistd limbajul specific
paulin despre Duhul Sfant (metafore, antiteze si
paralelisme diverse).

METAFORELE LUI PAVEL DESPRE DUHUL SFANT

Intr-o manierd aseménétoare cu cea a lui Ioan, Pavel
foloseste si el diverse imagini (metafore) ale Duhului
Sfant, sau perechi de termeni antitetici care pun in
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evidentd calitatile si specificul persoanei si lucrarii
Duhului Sfant. In sectiunile urmétoare vor fi trecute in
revistd cele mai importante metafore si antiteze despre
Duhul Sfant intalnite in scrisorile pauline, cum ar fi
arvuna (prima ratd), parga (primul rod), pecetea
(sigiliul), ungerea (dupa modelul ungerii cu untdelemn
parfumat, in VT).

Metafora arvunei

Aceasta metafora apare in cateva texte, in 2 Corinteni
1:21-22, 5:5, Efeseni 1:14. Ca atare, arvuna (arrabon, gr.)
este un termen economic care indica o prima plata dintr-
un pret de ansamblu, mai mare. Pavel il foloseste ca sa
descrie caracteristicile lucrarii prezente a Duhului Sfant
in raport cu opera integrald de maéantuire a omenirii.
Duhul Sfant este agentul unei mantuiri depline, anume a
unei mantuiri care a venit insa doar partial, pdna acum.
Termenul include o anumita tensiune teologica:
mantuirea a venit cu adevarat, prin jertfa lui Isus, si este
primita prin credintd, dar in cadrul acestei mantuiri
nasterea de sus si primirea Duhului, apoi continuarea
vietii de credintd si de sfintire, reprezinta doar prima
parte a mantuirii (tensiunea teologica intre ,,deja” si ,,nu
inca”).

Conform pasajelor amintite, cea de a doua parte a
mantuirii oamenilor este transformarea sau invierea
trupului uman la venirea lui Isus, intr-un trup de slava,
precum si viata vesnicd propriu-zisa, traita intr-un
mediu nou, in universul transfigurat (,un cer nou si un
padmant nou”). Termenul arrabon indica, intr-un fel,
discontinuitatea, existenta a doua ,transe” ale mantuirii,
iar din altd perspectivd, el subliniaza continuitatea
mantuirii, adicd ceea ce s-a inceput acum, prin Duhul,
este esential si integral parte din aceeasi innoire care, in
final, va culmina prin inviere, tot prin Duhul Sfant.
Natura noua de copil al lui Dumnezeu implica direct si
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perspectiva invieriil®. Din punctul de vedere al
continuitatii, prezenta Duhului Sfant nu este doar o
prefatare a ceea ce va urma, dar si o cale de acces direct
la ceea ce va urma, la esenta lucrurilor viitoarel07,

Metafora primului rod

Prin metafora pargii sau a ,primului rod”, teologia
paulind continud imaginile agriculturale folosite de
profetii VT si de Isus, insusi, printre care se numara cele
ale gradinii si a copacului cu roade (sau neroditor), a vitei
roditoare (sau neroditoare), a smochinului care confirméa
— sau infirma — asteptarile (cf. 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, in evangheliile sinoptice etc.).

Astfel, in Romani 8:23 apare expresia aparche tou
pneumatos (prima parte, sau primele roade ale Duhului),
unde Duhul in sine este prezentat ca o prima parte a
manturii (in text se arati cd a doua parte implica
rascumpararea trupului fizic). Si Hristos este numit
sprimul rod al invierii” (c¢f. 1Cor. 15:20, 23, unde tot
cuvantul aparche este folosit; de asemenea, Stefanas este
numit ,primul rod al Ahaiei”, 1Cor. 16:15, cu acelasi
termen; 2Tes. 2:13 1i 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 crestin.

Metafora pecetii

106 ., D. Hurst (ed.), New Testament Theology, Oxford: Clarendon,
1995, 128, cf. J. Behm, ,arrabon”, TDNT ii. 475.

107 Ben Witherington, III, The Problem with Evangelical Theology:
Testing the Exegetical ~ Foundations of  Calvinism,
Dispensationalism, and Wesleyanism, Waco, TX: Baylor
University, 2005, 86.
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Pecetea sau sigiliul (sfragis, gr.) apare in mai multe
pasaje din scrisorile lui Pavel. Termenul grecesc indica
autoritatea si proprietatea (regald sau de stapéan; era un
insemn folosit pe animale sau sclavi; se folosea si in viata
militara), sau identitatea, apartenenta (aseménat uneori
cu tdierea imprejur, de la iudei)18, In scrierile lui Pavel,
Duhul Sfant este un sigiliu nevazut, care atesta faptul ca
omul credincios are viata din Dumnezeu si ca ii apartine
lui Dumnezeu.

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 formuliri. In 2 Timotei 2:19, de exemplu,
unde pecetea celor credinciosi este un crez, o declaratie:
,Domnul cunoaste pe cei ce sunt ai lui”. In 1 Corinteni
9:2, credinciosii din Corint sunt pentru Pavel pecetea
apostoliei sale in Domnul. In Romani 4:11, circumcizia
este pecetea dreptatii cu care a fost insemnat Avraam.

108 Cf. J. Danielou, The Bible and the Liturgy, Notre Dame, IN:
University of Notre Dame, 1956, 7. in crestinismul istoric, ,sigiliul
Duhului Sfant” a ajuns in timp sa fie inteles ca o referinta la
botez, un semn sau sigiliu aseméanétor circumciziei din VT; de
asemeni, o referinta la semnul crucii facut pe fruntea cuiva. Cf. E.
Dinkler, ,Die Tauferminologie in 2 Kor. 1:21ff", in E. Dinkler,
Signum Crucis, Aufsdtze zum Neuen Testament und zur
Christliche Archdologie, Tibingen: Mohr - Siebeck, 1967, 99-117,
G. Lampe, The Seal of the Spirit: A Study in the Doctrine of
Baptism and Confirmation in the New Testament and the Fathers,
London: Longmans, 1951) Totusi, acest inteles nu apare clar in NT
si nu poate fi identificat ca atare in epistolele lui Pavel (R.
Schnackenburg, Baptism in the Thought of St. Paul, Oxford:
Blackwell, 1964, 37, 86; cf. si Paul de Clerck, ,Confirmation”, in
Jean-Yves Lacoste, ed., Encyclopedia of Christian Theology, vol. 1,
New York, NY: Routledge, 2005, 333-337).
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Tema pecetluirii nu este unica si caracteristica lui
Pavel, ea apare si in scrierile lui Ioan, de exemplu, in
Apocalipsa 5:1, 7:4-8, 20:3.

Rolul Duhului Sfant este acela de agent escatologic
care 1i aduce la viatd pe cei care cred, le dd o noua
identitate si 1i péastreaza in har (ii pazeste, chiar fii
mentine in credinta) pana la obtinerea mantuirii depline.

Metafora ungerii

Intalnits si in corpusul ioanin, aceastd metaford apare si
la Pavel: 2 Corinteni 1:21,22, verset amintit mai sus,
uneste trei metafore, a ungerii, a pecetluirii si a arvunei:
,El ne-a uns, ne-a pecetluit si ne-a dat arvuna Duhului”.
Un astfel de text leagd imaginile Duhului Sfant din
corpusul paulin de imagistica regala, profetica si
economicd a Vechiului Testament (ungere, pecetluire,
arvuna). Chiar daca nu reprezinta una din temele tratate
extensiv de Pavel, ungerea raméane unul din simbolurile
de baza ale Duhului, in linie cu prezentarea crestinilor ca
oameni chemati la o slujire si o misiune noua.

PARALELISMELE $I ANTITEZELE DUHULUI SFANT IN CORPUSUL PAULIN

Pavel foloseste un numar de paralelisme si antiteze
devenite faimoase, unele fiind intalnite si in scrierile lui
Ioan: Duh si apa, Duh si carne, Duh si Lege (cf. si
paralelismul Duh gi Viata). Epistolele catre romani si
galateni sunt epistolele in care aceste antiteze apar cel
mai des. In afard de aceasta, caracteristic stilului lui
Pavel este si faptul ca argumentele sale contin o multime
de paradoxuri (expresii formal contradictorii, dar
necontradictorii in esenta: de exemplu, desi Legea pare
sa fie rea, totusi ea este buna si spiritualad; mai departe,
desi este bund, ea are un efect rdu asupra noastra,
deoarece ne incitd sa pacatuim si mai mult, prin
interdictiile pe care le da si care starnesc pacatul din noi,
cf. Romani 7-8).

Paralelismul Duh - apa
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Daca in Ioan 7, de exemplu, aparea 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 Israell® (cadnd a fost acoperiti
de nor, in pustie, si cAnd au trecut prin Marea Rosie), si
Duhul Sfant, spundndu-se ca toti evreii care au trecut
prin aceste experiente, au maéancat cu totii aceeasi
smancare duhovniceasca” (pneumatikon broma), au baut
cu totii ,aceeasi bauturia duhovniceasca” (pneumatikon
poma) din aceeasi ,piatra duhovniceasca care avea sa
vina 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 clari a acestui adevar apare in 1
Corinteni 12:13, unde Pavel afirma ca toti crestinii, din
orice popor sau rasd, sau stare sociala, 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 cad am fost botezati in Hristos, Gal. 3:27,

109 Interesanta expresie, botezati eis ton Mousen, ,spre Moise”, ,intru
Moise”. Vezi o expresie Romani 6:3, botezati eis Christon Iesoun,
eis ton thanaton, botezati ,intru Hristos”, ,in Hristos”, si ,in
moarte”, ,intru moarte”. Botezul pentru Moise era botezul celor
care urmau calea, destinul, eliberarea adusd de Moise. Botezul
pentru Hristos sau in Hristos este botezul celor care urmeazi
calea, destinul, eliberarea adusa de Hristos.
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sau in moartea si invierea lui Hristos, Rom. 6:3-4, Col.
2:12).

Forma de aorist pasiv (ebaptisthemen), ,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 apérea, totusi, ideea unei anumite
recurente, anume o repetare a umplerii cu Duhului
Sfant, deoarece se spune ,nu va imbéatati 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 gi este exprimatd 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 paAmanteasca, natura pacatoasa), si
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
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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 pacitoase 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 si 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 gi 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)
scris cu literd mare, aduce interpretarea ca autorul se
referda la Duhul lui Dumnezeu. Degi 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 i 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).
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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] literda”; gr. en pneumati ou
grammati).

In Romani 7:6 Pavel afirmi 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 si precizeze cd 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 legimantul lui Hristos, Duhul ne scoate de sub
jurisdictia Legii si ne da salvarea, in timp ce tot el este
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 dreapta a legii (to
dikaioma tou nomou) este implinitd in crestin, deoarece
el traieste nu conform trupului (adicd, 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 afirma, 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.
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Caracterul delicat al relatiei dintre Duh si Lege ar
putea fi insd demonstrat de un alt citat din Galateni,
anume Galateni 4:21, care sunéa 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 ,jia, auziti acum ce zice Legea...”, dar poate fi
si acela redat de traducerea urmatoare: ,voi, care vreti sa
fiti sub lege, nu ascultati voi deja legea?” In acest caz,
sensul atentionérii lui Pavel este ca, aceia care vor sa 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, Iintr-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, adicd si primeasca
semnul legii ce urma sa vind. Oricum, in general,
patriarhii au primit fagaduintele divine inainte de
venirea Legii de pe Sinai, prin Moise, data de Domnul si
de ingeri.

In afard de exemple ca acestea de pand 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 asemanati 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 leremia
31:31-33.

Paradoxurile Duhului Sfant in corpusul paulin
Desi Pavel gi-a obignuit cititorii cu antiteza Duh — Lege,
iesirea din neputinta de a implini Legea se face printr-un
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paradox, anume prin ,Legea Duhului vietii in Hristos
Isus [care] m-a eliberat de legea pacatului si a mortii”
(Romani 8:2). Constructia paradoxala poate insemna
sputerea Duhului” sau ,conducerea Duhului”, dar poate
indica si ideea unei unei randuieli care depaseste
randuiala Legii, a legdmantului celui nou si a puterii
divine care sta in spatele lui.

Tot in Romani 8 mai apare un paradox care implica
Duhul, anume, paradoxul posibilitatii vietii prin Duhul
Sfant, in prezent, in timp ce prin trupul pacatos omul
este condamnat de Lege si destinat pedepsei si mortii (cf.
Romani 8:4, 10-11). Cheia acestei supravietuiri
paradoxale prin Duhul este intruparea si jertfa lui Isus,
care au facut posibila simultaneitatea transformarii
interioare, prin primirea Duhului Sfant si a vietii noi, si
a existentei fizice intr-un trup pacatos, inca neinnoit, dar
gata de venirea invierii, a schimbarii sale depline. Astfel,
s-a evitat efectul distructiv al Legii, care il condamna si il
executa pe omul pacatos inainte sa il poata salva.

EPISTOLA CATRE ROMANI

Epistola cédtre romani este una din cele cinci lucrari
majore in care Pavel scrie adevaruri profunde despre
Duhul Sfant (Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Efeseni).
Formal si conceptual Pavel este foarte atent la felul in
care argumenteaza ca lucrarea Duhului este de maxima
importanta pentru cel credincios, dar, de fapt, Pavel este
foarte consistent in logica sa aproape pe oricare subiect
abordat (Lege, inviere, Duh sfant, credinta etc.).

De la inceput, in Romani se pot distinge trei sectiuni
majore despre Duhul Sfant: Romani 1-2 si 5 (Duhul Sfant
si evanghelia), 7-8 (Duhul Sfant si innoirea vietii
interioare a omului credincios), si 14-15 (Duhul Sfant si
ascultarea practici de vointa lui Dumnezeu). In afara
acestor texte exista doar putine referinte despre Duhul
lui Dumnezeu.
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Romani 1-2 i §

Prima mentiune a Duhului Sfant apare in Romani 1:4 si
se refera la confirmarea lui Isus ca Fiu al lui Dumnezeu,
prin invierea lui din morti, o confirmare datd conform
Duhului sfinteniei (kata pneuma hagiosunes). Expresia
folosita de Pavel se poate referi fie la Duhul sfinteniei lui
Isus, adicd la persoana sfanta a lui Isus insusi, fie la
Duhul Sfant, a treia persoana din Sfanta Treime, care
este numit Duhul sfinteniei. In primul caz, pasajul
descrie divinitatea lui Isus (argumentul din vv. 3-4 se
bazeaza pe o paraleld intre umanitatea si divinitatea lui
Isus, intre perspectiva trupului, sarx, si a duhului,
pneuma). Oricum, chiar si in acest caz, duhul lui Isus
este de nedespartit de Duhul Sfant, ca persoane din
Sfanta Treime.

Conform celei de a doua interpretari, 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
mesianicd, prin care Duhul Sfant confirma, direct sau
prin asociere, lucrarea speciala si identitatea divina a lui
Isus, punerea sa deoparte pentru Dumnezeu, prin Duhul
Sfant. Spre deosebire de perspectiva generala a
evangheliilor, care pune accent pe nasterea lui Isus, prin
Duhul, Pavel subliniazd invierea lui Isus, prin Duhul,
privita ca o confirmare a chemarii si identitatii sale
speciale.

Dupa o serie de referinte care au in vedere mai
degraba duhul omului, decat Duhul lui Dumnezeu!l?, un

110 Mai multe texte se refera 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 fatd de adevar;
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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pasaj la limita interpretarii este Romani 1:11, care
exprima laconic, chiar enigmatic, dorinta lui Pavel de a
veni la Roma gi de a le da credinciosilor de acolo vreun
dar duhovnicesc (harisma pneumatikon). Ce ar putea fi
acest dar duhovnicesc si care este originea s natura lui
(un dar din darurile lui Pavel, sau un dar din darurile
Duhului, pentru care Pavel este un mijlocitor de nadejde
etc.) rAméane un subiect de discutie. Romani 1:12 indica
un echilibru in atitudinea lui Pavel, deoarece el este gata
nu doar sa dea, dar si sd primeasca din partea lor o
incurajare in credinta crestina pe care o au in comun, el
si credinciosii din Roma.

Tot din textele introductive, fac parte si referintele din
Romani 2:29 si 5:5. Ele aduc in prim plan problematica
relatiei dintre Duh gi Lege. Astfel, 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 spirituald, ca semn al méantuirii, sau
poate insemna si Duhul Sfant care face circumcizia
inimii, a credintei si gadndirii omenesti. Romani 5:5, apoi,
vine cu precizarea ca nadejdea slavei lui Dumnezeu nu
inseald, ci este adevarata, fiind confirmata de dragostea
revarsatd de Dumnezeu in inimi prin Duhul Sfant care
ne-a fost dat. De obicei, limbajul de aici este dat ca
exemplu de limbaj dinamic folosit despre Duhul Sfantlll,
dar se poate observa o anumita grija din partea lui Pavel:
dragostea este cea revarsatd (ca un lichid; limbaj
dinamic), in timp ce Duhul Sfant este ,dat” (limbaj
teologic moderat, de tip Cincizecime).

Romani 7-8

111 A.C. Thiselton, The Living Paul. An Introduction to the Apostle
and His Thought, London: SPCK, 2009, 65.
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A doua sectiune majora din Romani, in ce priveste
teologia Duhului Sfant, cuprinde capitolele 7-8, in care se
gisesc cele mai multe invataturi despre Duhul Sfant (cu
deosebire, capitolul 8 ar putea fi numit capitolul Duhului
Sfant in Romani, dar si capitolul 7 este important, prin
prefatarea temei din capitolul 8).

Romani 7:6, astfel, incepe cu o afirmatie directa si
surprinzatoare despre caracterul vechi al Legii, in
contrast cu cel nou al Duhului. Conform lui Pavel, am
fost dezlegati de Lege, prin moarte [a noastra prin cea a
lui Hristos], ca sa il slujim pe Dumnezeu ,in innoirea
Duhului” sau ,noutatea Duhului” — ori ,intr-un duh nou”
(en kainoteti pneumatos), si nu ,in vechimea literii”, sau
»in litera cea veche” (en palaioteti grammatos).

Desi Legea este buna (kalos, 7:16), chiar este
spirituala (nomos pneumatikos; 7:14), omul este trupesc
(sarkinos) si pacéatos si i-a deturnat efectele, fiind nevoie
de aceasta innoire prin Duhul.

La un moment dat, se pare ca Pavel considera
conceptul de Lege (nomos) drept un factor teologic
unificator in demonstratiile din Romani 7-8. Astfel, el
vorbeste despre mai multe feluri de Legi: Legea lui
Dumnezeu; legea pacatului si a carnii (a trupului
pacatos, a firii); si, in final, ,,0 lege a Duhului de viata in
omului intre ratiunea sa (care recunoaste si iubeste
Legea lui Dumnezeu) si actiunile sale (dominate copios
de robia fatd de legea pacatului din trup) se face, astfel,
tot printr-o ,lege”, anume ,Legea Duhului vietii in
Hristos Isus” (8:1-2).112 Aga cum spune 8:1, intr-un verset
dificil de interpretat in detaliu, ,legea Duhului vietii in

112 8:1b, ,,care nu traiesc dupé indemnurile firii pAmantesti, ci dupa
indemnurile Duhului”, nu apare in manuscrisele cele mai vechi;
propozitia este preluatd din 8:4 si addugati in 8:1, mai tarziu. In
plus, traducerea Cornilescu foloseste o parafrazi extinsi, in vreme
ce originalul spune: ,cei care nu traiesc conform carnii, ci conform
Duhului.”
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Hristos Isus te-all3 eliberat de legea pacatului si a
mortii” (ho gar nomos tou pneumatos tes zoes en Christo
Iesou eleutherosen se apo tou nomou tes hamartias kai tou
thanatow). Intr-un filon de gandire liturgici prezent si in
Evrei si in Apocalipsa, chiar si in 1-2 Corinteni (Templul
din ceruri, crestinul ca Templu al lui Dumnezeu, Biserica
vazutda ca Templu etc.), in Romani 8:1-2 Pavel adopta o
descriere de iudaic a lucrarii Duhului, si vorbeste despre
o Lege a Duhului. Cu alte cuvinte, in actiunea
mantuitoare a Duhului existd forta unei legi divine
revelatd nu lui Moise si nu pe Sinai, ci prin Isus, pe
Golgota. Seria de doua genitive plus un dativ (Legea
Duhului vietii in Hristos Isus) lasa deschise mai multe
posibiltati de intelegere a textului: Legea Duhului este in
Hristos, viata este in Hristos, Legea eliberatoare este a
Duhului in Hristos.

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, la participiu plural
Hfiind” - ontes); ta tes sarkos si ta tes pneumatos, ,cele ale
trupului” si ,cele ale duhului”. Seria constructiilor
lingvistice semnificative despre Duhul Sfant continua cu

113 Desi ,,m-a eliberat” este varianta cea mai folosita in traduceri, ,te-
a eliberat” este considerata in prezent varianta cea mai probabila,
ca lectio difficilior si reprezentatd mai bine in manuscrisele
existente.
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antiteza verbelor ,a trai” — ,a muri” (zao — apothnesko),
si cu verbele de cooperare construite cu particula sun —
impreuna (summartureo — a da marturie impreund,

sunergo — a lucra impreund, sunapothnesko — a muri
impreuna, sumpatheo — a suferi impreuna, sunkleroo — a
mosteni impreunad, sundoxazo — a fi glorificat impreuna,
sustenazo — a suspina impreuna, sunodino — a suferi
dureri mari (ca la nastere) impreuna, sunantilambano —
a ajuta impreuna etc.).

Dupa aceastd prima parte din capitolul 8, Pavel se
concentreaza asupra vietii noi prin Duhul Sfant (8:5-17).
Gandirea la lucrurile Duhului (fronema pneumatos) este
esentiala gi, 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: ,Voi nu sunteti sub
stapanirea trupului [in carne], ci sub stapanirea Duhului
[in duhul], daca Duhul lui Dumnezeu locuieste in voi;
daca cineva nu are Duhul lui Hristos, nu este al lui
Hristos” (8:9, cf. si 8:11; oikeo, enoikeo, a locui). Acelasi
Duh care, locuind in cei credinciogi, este cel ce
garanteaza o viatd noud, este cel care da si siguranta
invierii: Dumnezeu va invia trupurile omenesti, din
cauza Duhului care locuieste in oameni (8:11).

Prin Duhul crestinul are putere sa ,omoare” faptele
trupului si sa traiasca o viata noua (8:13). Cei ce se lasa
condusi de Duhul, aceia sunt copii ai lui Dumnezeu (8:14;
cf. 8:9).114

Duhul este cel care da garantia si siguranta infierii
(marturiseste ca suntem fii ai lui Dumnezeu gi da
crestinilor o identitate clara care ii face sa strige: ,,Avva”,
adica ,tatal!”, 8:15).

Crestinii au rodul dintai al Duhului, ten aparchen tou
pneumatos (8:23), care este chiar Duhul insusi — dar

114 Duhul lui Hristos este totuna cu Duhul lui Dumnezeu, cf. 8:9.
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poate fi si efectele sale in cei credinciosi. Celalalt rod al
mantuirii este rascumpararea trupului, invierea (8:23b).

Duhul il ajutd pe crestin in viata de credinta: el se
roagd impreuna cu noi, mijloceste pentru noi cu suspine
neauzite (8:26), conform ,gandirii Duhului” (fronema tou
pneumatos, tradus de Cornilescu prin formula ,nézuinta
Duhului”; aici se reia tema de la inceputul cap. 8, despre
sgandirea duhului” si ,gandirea trupului”). Expresia ,ne
ajuta” (gr. sunantilambanetai) este intens personalills,

In Romani 9:1, tonul lui Pavel devine personal,
asigurandu-gi cititorii prin marturiile unite ale
constiintei sale si a Duhului Sfant (summarturouses mot
tes suneideseos mou en pneumati hagio, ,constiinta mea
imi marturiseste impreuna cu Duhul Sfant”) ca este
motivat de o dragoste adanca pentru poporul sau, Israel.
Important din punctul de vedere al temei studiate este
faptul cad Pavel mentioneaza aceastd conlucrare intre
constiinta sa (suneideseos mou), care marturiseste in si
impreuna cu Duhul Sfant (summarturouses... en
pneumati hagio). Aici apare nu doar o teologie paulina a
Duhului Sfant, ci si o teologie a constiintei.

Romani 14-15
Tonul teologic general reapare in capitolele 14-15, care se
ocupa cu trairea crestind, in ansamblul ei. Astfel,
principiul enuntat in Romani 14:17 afirma cd esenta
Imparatiei lui Dumnezeu nu este legalismul ori dispretul
fata de regulile altora, caci impéaratia lui Dumnezeu nu
tine de reguli ascetice despre méancare si batura, ci de
participarea la viata Sf. Treimi. Conform lui Pavel,
Imparatia lui Dumnezeu este 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 ciatre neamuri. Astfel, in

115 Thiselton, The Living Paul, 65.
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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 modalititile cunoscute: ,fie prin
cuvantul meu, fie prin faptele mele, fie prin puterea
semnelor si a minunilor, fie prin puterea Duhului Sfant”
(15:18-19).

Ultima referire la Duhul este indemnul la rugaciune
din 15:30 ,,va rog prin Domnul nostru Isus Hristos si prin
iubirea Duhului, sd va luptati impreund cu mine in
rugaciuni cadtre Dumnezeu pentru mine”. Duhul Sfant
este cel care asigura legaturile fratesti de iubire intre
crestini si motivarea la rugédciune, alaturi de lucrarea
Domnului Hristos.

Sinteza Romani

Epistola catre romani este una din epistolele cele mai
importante in ce priveste teologia lui Pavel despre Duhul
Sfant. Pavel foloseste o varietate de referinte privitoare
la Duhul Sfant (referinte personale, referinte mesianice,
referinte etice si de evanghelizare, referinte care tin de
trairea individuala a mantuirii prin Hristos). Cele mai
importante mentiuni sunt cuprinse in capitolele 7-8, si se
refera la lucrarea Duhului de eliberare a credinciosului
de sub pacat si de sub Lege, si de innoire si infiere a celui
credincios, in familia lui Dumnezeu, de abilitare in
vederea trairii unei vieti sfinte, cu puteri noi. Contributia
Duhului la aceasta viatd noua este hotaratoare si, de
asemenea, relatia Duhului cu Isus Hristos, este esentiala
in trairea mantuirii.

EPISTOLELE 1 $1 2 CORINTENI

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

Membrii acestei biserici nu intelegeau locul
diversitatii si al unitatii in adunarile crestine, de aceea
credeau ca libertatea in Hristos le permite sa formeze
partide in Bisericd; ei nu intelegeau moralitatea crestina
si vietuirea in césétorie, de aceea oscilau intre libertati
grecesti nepermise in mediul crestin (libertinaj sexual,
incélcarea limitelor vietii de familie, flirt si diverse
atingeri fizice) gi ascetism (evitarea casatoriei, usurinta
in acordarea divortului); nu intelegeau valoarea darurilor
spirituale si ierarhia lor in spiritualitatea Bisericii, si
apreciau mai ales darurile extatice, spectaculoase, pe
care le cinsteau si le laudau si religiile grecesti (vorbirea
in limbi, minunile, profetia in stare de extaz religios, vezi
Pythia, oracolul de la Delfi, care profetea in stare
hipnotizata, de drogare prin gazele intoxicante din
subteran); nu intelegeau pe deplin semnificatia cinei
Domnului si a modului serios in care trebuia luata, nici
nevoia de delimitare a crestinului fata de templele
idolatre si fata de mesele de acolo (carnuri sau bautura;
cumpararea din piata a lucrurilor care fusesera jertfite
idolilor era acceptabila, deoarec in aceasta situatie ele nu
reprezentau deciat o simpla hrana; dar participarea in
templele pagédne la mancarurile jertfite idolilor nu era
acceptabild, ci era o forma de inchinare la idoli); nu
intelegeau nevoia de darnicie catre frati si de cinstire si
multumire adusa Domnului prin daruri de bunavoie (de
tip zeciuiald), sau nevoia si responsabilitatea de ajutare a
saracilor; nu intelegeau bine diferentele intre legaméantul
Vechiului Testament si cel al Noului Testament etc.
Confruntat cu aceastd situatie complicata, Pavel
raspunde neldmuririlor din Corint si subliniaza, in acest
context, importanta unei trairi bogate in intelegere, in
dragoste, in plinatatea darurilor si calduzirii Duhului
Sfant.

1 Corinteni



250 TBNT

Prima epistola catre corinteni incepe prin a aborda rolul
Duhului Sfant in predicarea si intelepciunea crestina (1-
2), dupa care prezinta 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 Biserica (12-14); in final, Pavel
subliniaza ca Duhul Sfant si lucrarea lui sunt esentiale
in intelegerea, asteptarea si tradirea invierii (,tratatul”
despre inviere si valoarea ei etica, 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. Pavel arata, astfel, ca existd doua feluri de
intelepciune, una intelectuald, omeneasca, specifica
dezbaterilor filosofice (pe care apostolul o interogheaza:
sunde este inteleptul, unde este savantul, unde este
filosoful cercetator al lumii acesteia?”, 1Cor.1:20), si o
altda intelepciune, de origine divina, 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
ascultatorilor sai ca predicarea lui a fost intemeiata pe
dovezile Duhului Sfant si pe puterea lui Dumnezeu, nu
pe intelepciunea omeneasca (1Cor. 2:4).

In continuare, epistola deschide un subiect foarte
interesant, anume ca prezenta Duhului Sfant in
credinciosi este garantia si evidenta revelarii gandurilor
lui Dumnezeu céatre credinciosi. Pasajele din 1 Corinteni
2 construiesc o adevaratd epistemologie a prezentei
divine in om. Dumnezeu ne descopera gandurile sale
adanci prin Duhul care sondeaza totul, deoarece Duhul
are acces chiar si in domeniile cele mai profunde ale
gandirii lui Dumnezeu (1Cor. 2:10). Duhul Sfant este
singurul care are acces la tainele lui Dumnezeu (1Cor.
2:11). Argumentul apostolului face apel aici la 0 anumita
asemanare intre Duhul lui Dumnezeu si duhul omului
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care, la randul sau, are acces la gandurile profunde,
intime, ale omului (cf. si 1Cor. 6:19). Intelegerea
planurilor lui Dumnezeu este posibilda din cauzad ca
oamenii credinciogi au primit Duhul lui Dumnezeu, nu
duhul lumii (1Cor. 2:12). In acelasi timp, descrierea are
conotatii trinitare, pentru ca Duhul are acces la tainele
lui Dumnezeu si ne face cunoscut gandul lui Hristos
(1Cor. 2:10,15,16).

Limbajul Duhului gi subiectele sale au o natura
speciald (cuvinte duhovnicesti; judecatd duhovniceasca).
Cand se géandeste asupra lor este nevoie ca ,cele
duhovnicesti, de cei duhovnicesti sa fie judecate, in
termenii duhului” (en didaktois pneumatos, pneumatikois
pneumatika sugkrinontes, 1Cor. 2:13). Este nevoie de un
discurs cu termeni adecvati, cu conceptie bazata pe
revelatie, nu cu termeni profani, seculari, bazati pe
gandirea omeneasca. Altminteri, omul natural,
nespiritual, nu poate percepe lucrurile Duhului (1Cor.
2:13-15). Pavel afirma existenta unor anumite limite, in
felul acesta, asupra demersurilor necrestine de
interogare si cunoastere a lui Dumnezeu si a revelatiei
sale.

3-7 sfintenia personalad si a Bisericii

In sectiunea despre sfintenia personali si in viata de
familie, 1 Corinteni 3:16-17 introduce metafora cladirii:
crestinii sunt Templul lui Dumnezeu, un spatiu sacru, al
inchinarii, 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, descriind si
comunitatea si individul, in relatia lor cu Dumnezeu.

1 Corinteni 5:3 reprezinta un fel de paranteza etica in
care Pavel 1i asigura pe destinatari cd, in discutarea
problemelor de imoralitate si in deciziile lor de
disciplinare a celor implicati, a fost si el prezent ,in
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Duhul” (sau ,,in duhul”; in 5:4 este cu siguranta duhul lui
Pavel, aici insa textul poate fi interpretat in ambele
sensuri, duhul omului sau Duhul Domnului).

Duhul Sfant este, de asemenea, agentul si mediul
sfintirii si indreptatirii noastre, in Hristos (1Cor. 6:11).
Aici apare un paralelism intre numele lui Isus si Duhul
Sfant, ambele aparand la dativ atunci cind se spune ca
am fost spalati, sfintiti, si facuti drepti in numele lui
Isus, en to onomati Iesou Hristou, si in Duhul Sfant, en to
pneumati tou theou. Lucrarea Duhului si lucrarea lui
Isus sunt in relatie directa, simultane, iar textul le pune
pe acelagi plan, ceea ce are implicatii trinitare (afirma
divinitatea Duhului si egalitatea sa cu Fiul).

Incurajarea la o viata sfantd face apel la argumentul
potrivit caruia cel se alipeste de Isus, este un singur duh
cu el (hen pneuma estin; o unitate spirituala, 1Cor. 6:17).
Textul face apel la aceastd expresie prin contrast cu v.
17, unde se atrage atentia ci aceia care se unesc cu o
prostituatd sunt un singur trup cu ea (hen soma estin,
1Cor. 6:16, citat din Gen. 2:4, cf. Mt. 19:5). In aceastd
teologie a trupului si a duhului omului se simte ecoul
teologiei casatoriei si a relatiei Hristos-Biserica din
Efeseni 5:31-32. Unitatea spirituala dintre om si Isus se
realizeaza, bineinteles, prin Duhul Sfant (principiu care
se aplica si in cazul relatiei Hristos-Biserica in Ef. 5:31-
32, care este o relatie tainica si spirituala intre Fiul divin
cel intrupat si omenirea mantuita, o relatie de tip mire-
mireasa, sau sot-sotie).

Vorbind despre casatorie, Pavel subliniaza in final, in
sectiunea despre divort si recasatorire, cd indemnurile
sale trebuie luate in serios, deoarece ,si el are Duhul lui
Dumnezeu” (1Cor. 7:40). Expresia face aluzie la
pretentiile altor invatatori care incercau sa il conteste si
prezinta, in acelasi timp, si constiinta de sine a lui Pavel,
ca om mantuit si chemat la apostolie.

12-14, teologia darurilor spirituale
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Aceasta sectiune este, cu siguranta, una din cele mai
cunoscute pasaje despre Duhul Sfant din intreg corpusul
paulin. De fapt, 1 Corinteni 12:1 ofera un adevarat titlu
de carte pentru intreaga sectiune, deoarece Pavel isi
incepe explicatiile cu expresia peri de ton pneumatikon,
adica ,despre cele spirituale”16, Ceea ce urmeaza in 12-
14 este un fel de mic tratat despre Duhul Sfant si
darurile sale in Biserica, in vederea slujirii.

Pavel, la fel ca Luca si ca Ioan, subliniazd de la bun
inceput relatia dintre Duhul Sfant i méantuitorul 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 inseamna cid a vorbi despre
darurile Duhului Sfant inseamna a recunoaste mai intai
de toate domnia lui Isus Hristos in Biserica si in lume si,
bineinteles, si peste aceste daruri si cei ce le au si le
exercita.

Pasajul din 1 Corinteni 12:4-11 prezinta un paralelism
interesant cu Efeseni 4:1-16, in ambele fiind vorba despre
darurile slujirii in Biserica; in timp ce in Efeseni
datatorul darurilor este Isus — iar Duhul asigura
unitatea Bisericii, aici darurile fiind impartite de Duhul
Sfant (darurile le da Duhul, slyjirile le conduce Hristos,
iar lucrarile si planificarile le face Tatal). Enumerarea,
detaliile si limbajul sunt de esenta trinitara.

Reguld de baza in exercitarea darurilor este slujirea
celorlalti, astfel manifestarea (aratarea) Duhului se da la
fiecare spre folosul celorlalti (12:7). Darurile in sine
acoperia o arie larga: comunicarea (discurs sau logos
despre intelepciune, logos despre cunoastere), credinta,
vindecarea, putere pentru minuni, profetia, distingerea

116 Tipul acesta de expresie era des folosit in scrierile vremii, cf.
Aristotel, Peri hermeneias (Despre hermeneutici; sau: Despre
interpretare); Peri ton sofistikon elenchon (Despre contracararea
sofistilor); Peri psuches (Despre suflet); Diogenes, Peri ton
mythologoumenon zoon (Despre animale mitologice); Democrit,
Peri ton eidon (Despre forme) etc.
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duhurilor, vorbirea diverse limbi (diverse, genos, poate
insemna si o referire la popoare diverse), traducerea
limbilor (sau interpretarea lor). Duhul da darurile asa
cum intentioneaza, dupa vointa sa, ceea ce constituie un
prerogativ personal si divin (12:11).

La fel ca in Efeseni 4, si in 1 Corinteni 12:13 Duhul
asigura unitatea Bisericii prin unitatea experientei in
exercitarea darurilor: cei credinciosi au fost botezati in
unul si acelagi Duh (en heni pneumati), spre a forma un
singur, unul si acelasi trup (eis to hen soma); toti sunt
adapati din acelasi Duh (,botezati” 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 buna cale si, probabil, cel mai mare dar pentru
crestini. 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 apare de mai multe ori si in 1
Corinteni 14:12-16, traducerea avand solutii multiple, cu
referintd la om sau la Duhul Sfant (,duh” sau ,Duh”;
w,prin duh” sau ,prin Duh”). Pavel pune in contrast
rugdciunea, cantarea si binecuvantarea rostite cu
mintea, bine intelese, cu cele rostite prin asa-zisa
practicd a ,vorbirii in limba” (glossolalia) pe care o
practicau cu admiratie corintenii (referinta este la o
limba neinteleasa, folositd in inchinare si atribuita
Duhului Sfant, vorbire in limba care, dupa cum spune
Pavel, avea nevoie de traducator si parea adeseori sia nu
se adreseze mintii, ci mai mult sd genereze o stare
sufleteasca de extaz).

Un accent inrudit pare sa intervina si in 1 Corinteni
14:32, unde Pavel afirma ca ,duhurile profetilor”,
pneumata profeton, sunt supuse profetilor, adicd nu se
manifestd spontan si fard randuiala, ci se supun
posesorilor lor si se manifestd in ordine (sunt supuse, cf.
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hupotasso)1l’. Ideea este nu ca profetii sau cei cu dar
profetic ar avea acces la niste duhuri speciale care ii
inspird si le dau informatii, ci la faptul ca propriile
duhuri, fiinta spirituala a fiecarui profet, gandirea si
impulsurile revelate le sunt supuse, fiecare trebuind sa
arate autocontrol, bun simt, echilibru. Doar in religiile
pagane ale misterelor, duhurile angelice sau demonice
erau cele care preluau conducerea asupra oamenilor i ii
controlau, facandu-i sa intreprinda fapte incontrolabile,
in mod irezistibil si iresponsabil, automat.

15, tratatul despre inviere

In capitolul 15, unul din principalele texte ale lui
Pavel despre inviere, limbajul despre duh si despre
Duhul Sfant apare in prezentarea invierii din sectiunea
15:42-46. Conform acestui pasaj existd doua trepte in
dezvoltarea omului: una fizica, sufleteasca (psuchikon) si
una spirituala (pneumatikon). Astfel, primul om (protos
anthropos), Adam, a fost creat ca si devina un suflet viu,
care traieste (psuche zosa), dar ultimul Adam - sau
Adam cel escatologic, al vremii sfarsitului (eschatos
Adam), adica Hristos, este un spirit generator de viata,
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 siu, este si sursa de viata. Aici
argumentul este imbibat de teologia intruparii: omul Isus
Hristos, om divin, este Duh datator de viata, in mod clar,
dar nu omul, in general, sau fiecare om, individual (cf.

117 fn Jumea greco-romang, una din culmile vietii religioase era s fii
luat in stapénire de un zeu sau de un duh, si fii posedat de ei, sa
nu te mai poti controla. Epilepsia, precum si dansul in extaz erau
privite cu teami si respect ca forme de posedare divind sau
demonica (cf. Hippocrates, Despre boala sacra (Peri hiera nosou);
Hippocrates si Galen nu credeau in posedare, ci atribuiau
epilepsia unei insuficiente a creierului).
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gandirea ioanina si afirmatiile lui Isus in loan 4:
LsDumnezeu este Duh si cine se inchina lui trebuie sa i se
inchine in Duh si adevar”).

2 Corinteni

Epistola 2 Corinteni aduce in discutie lucrarea Duhului
in contextul noului legdmant in care slujesc apostolii si
evangheligtii, prin contrast cu legdmantul cel vechi, al
Legii de pe Sinai, in care a slujit Moise (cap. 1-4).
Contextul general al argumentului este cel de aparare a
apostoliei lui Pavel fatd de detractorii sdi din Corint si
din Ierusalim. Se pot observa, in general, trei tipuri de
referinte privitoare la Duhul Sfant: a) capitolele 1 si 5
contine texte despre increderea sau siguranta privitoare
la mantuire; b) capitolele 3-6 includ invataturi despre
Duhul Sfant si noul legdmaéant; iar c) capitolele 11-13
contin avertizari despre invataturile false.

1 si 5, siguranta mantuirii

Discutia despre noul legdmant 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 i pe care ni 1-
a dat ca arvunid — 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, si dar sau prima ratd a mantuirii),
Duhul ofera siguranta si stabilitate, putere in viata celor
credinciosi.

Pasajul din 5:5 reia tema sigurantei, aplicata de data
aceasta, temei invierii (stim, asadar, oidamen gar, 5:1).
Practic, 5:5 afirma cad Dumnezeu ne-a destinat invierii,
iar garantia acestui destin este faptul ca ne-a dat Duhul
Sfant ca arvuna (limbaj teologic de tip Cincizecime).
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3-6, noul legamant si litera celui vechi

In timp ce isi prezintd autoritatea slujbei de apostol,
de slujitor ale noului legaméant, Pavel apeleaza in 2
Corinteni 3:3 la o comparatie neobisnuitd prin care fi
aseamana pe crestinii din Corint cu o epistold de la
Hristos scrisa de apostoli cu Duhul Dumnezeului celui
viu. Referinta implicitd a comparatiei este scrierea
tablelor Legii de catre Dumnezeu si darea lor cétre popor
prin intermediul lui Moise. Dacéa tablele Legii erau din
piatra, aici, scrie Pavel, epistolele sunt chiar inimile
oamenilor. Metafora a devenit o imagine celebrda in
cultura crestina si vorbeste despre caracterul interior al
lucrarii Duhului in crestin, o teméa predilecta a lui Pavel.
De asemeni, comparatia include si tema cooperarii intre
oameni $i Duhul Sfant, in Bisericd, o tema care se
intdlneste si la Luca (Faptele Apostolilor), si la Ioan
(crestinii au primit ungerea de sus, pot deosebi duhurile
etc.).

Comparatia intre cele doua legadminte este dusa mai
departe in 2 Corinteni 3:6, unde apare contrastul dintre
litera (Lege) si Duh (noul legaméant). Pavel subliniaza
finalitatea sau functionalitatea celor doua legaminte:
litera (gr. gramma) ucide, dar Duhul da viata. De
asemenea, in 2 Corinteni 3:8, se aratd ca slujba
legamantului cel nou, in Duhul, este mai glorioasa decat
slujirea slavita a lui Moise. Aici argumentul are ceva din
linia argumentului din Epistola catre evrei, pentru ca se
aratd in mai multe privinte superioritatea lucrarii
Duhului fatd de efectele Legii lui Moise (Evrei sublinia
superioritatea lui Isus fatd de persoanele legate de
legamantul Legii).

Contrastul intre legamantul Legii si legdmantul cel
nou continua si in 2 Corinteni 3:17-18, unde se subliniaza
superioritatea revelatiei prin Duhul: ,cici Domnul este
Duhul; iar unde este Duhul Domnului, acolo este
libertate” (3:17). Crestinii vad direct slava Domnului,
nemijlocit, atunci cand privesc la Isus (spre deosebire de
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evrei care nu puteau privi stralucirea fetei lui Moise, caci
era acoperitd cu o naframa), si sunt schimbati conform
acestei glorii de Duhul Domnului (3:18). Deosebirea intre
legdmantul Legii si cel noul legaméant este afirmarea
domniei Duhului, care aduce libertate: esenta depaseste
in valoare reprezentarea. Libertatea pe care o aduce
Duhul Domnului este accesul direct la méantuire, la
Dumnezeu, prin Hristos, prin jertfa lui, si libertatea fata
de limitarile Legii, fata de reprezentéarile sale istorice si
fata de cerintele eills,

In ce priveste formularea ,Domnul este Duhul”, din
forma gramaticala s-ar deduce ca subiectul este Duhul
(Duhul este Domn). Ambele substantive avand insa
articol hotarat, este posibilda gi interpretarea inversa
(Domnul este Duh); aceasta interpretarea ar parea sa fie
sustinuta si de partea a doua versetului, precum gi de 1
Corinteni 15:46. Incepand cu J. Barr, un numér destul de
mare de comentatori considera ca expresia ,Domnul este
Duhul” este o exegeza la Exod 34:34 unde se spune ca
Domnul i-a vorbit lui Moise. Afirménd cad Domnul este
Duhul, Pavel ar spune aici cd Duhul i-a vorbit lui Moise
si acelasi Duh ne vorbeste si noua.l® Argumentul lui
Pavel construieste insd un contrast: daca Duhul
(Domnul) i-a vorbit lui Moise, atunci acea revelatie nu a
fost deplina, caci Moise si-a acoperit fata cand a vorbit
poporului; in antiteza, Duhul, ca Domn, ne-a vorbit mai
ales noud, prin Hristos, care nu si-a acoperit fata cand
ne-a adus revelatia lui Dumnezeu. Oricum, expresia

118 Acest fel de subliniere ii este caracteristica lui Pavel. Alte grupéri
iudaice din primul secol, cum ar fi cea de la Qumran (cf. 1QS 4:21-
23), pareau si interpreteze Ier. 31:33 si Ezec.36:26-27 ca un mesaj
despre o reinnoire spiritualad in cadrul legdméantului Legii (cf. T.R.
Blanton, ,Spirit and Covenant Renewal: a Theologoumenon of
Paul's Opponents in 2 Corinthians,” JBL 129.1 (2010), 129-151.

119 J, Barr, The Semantics of Biblical Language, Oxford: Oxford
University, 1961, 216-246; cf. V. Taylor, N.T. Wright, J.D.G. Dunn
si M.J. Harris, citati de A.C. Thiselton, The Living Paul, 65-67.
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Duhul este Domn are conotatii divine si trinitare
evidente.

In afara de contrastul dintre legadmantul Legii si cel al
Duhului, in aceasta grupare a textelor ar mai trebui
amintite si referintele din 2 Corinteni 4:13 (toti crestinii
au acelasi duh — sau Duh? — al credintei, care ii conduce
la marturisire cu viu grai, conform Psa. 116:10), si 2
Corinteni 6:6 (lista 6:4-10), unde Duhul Sfint este
enumerat printre calitatile slujirii perseverente si
dedicate a apostolilor, adica, din nou, Duhul Sfant
caracterizeaza slujirea lucratorilor din cadrul noului
legamant.

11-13, avertizari contra ereziilor

Pavel este constient, dar si critic, despre faptul ca
Duhul Sfant si evanghelia erau adesea rastdalmacite de
diversi invatatori falsi si cd in Corint credinciosii pareau
sa fie prea binevoitori fata de astfel de erori si ,noutati”.
De aceea, el ii criticd pentru usurinta cu care erau gata
sa primeasca un alt Isus, o altd evanghelie, un alt Duh (2
Corinteni 11:4). Accentele de aici aduc aminte de tonul
vehement din Galateni 1-3, 6 si atrag atentia asupra
importantei pastrarii invataturii apostolice despre Duhul
Sfant. Unitatea spirituala si eticd a apostolilor se vede
din predicarea lor, din cinstea lor si din faptul ca au fost
animati de ,acelasi Duh” (2 Corinteni 12:18; aici este
posibilda si traducerea ,acelasi duh”, adica aceeasi
atitudine sau motivatie).

Ultima referintda la Duhul Sfant face parte din
doxologia din 2 Corinteni 13:13, o formulare importanta
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
Cregstinilor din aceastd Biserica tanéara, aflati inca sub
influenta vietii spirituale a religiilor pagéane grecesti, pe
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deoparte, si impresionati de pretentiile iudaizantilor, pe
de cealalta parte, Pavel le descrie lucrarea Duhului Sfant
aratadndu-le specificul ei in cateva domenii importante
cum sunt comparatia cu legdmantul Legii, coordonarea
darurilor spirituale, viata de sfintenie personala, teologia
inchinarii, intelegerea invierii.

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 sdu, il indeamna sa traiasca in sfintenie.

GALATENI

Epistola catre galateni are multe lucruri in comun cu
Romani, in ce priveste invatatura despre Duhul Sfant.
Specificul ei este insa nu tratarea generald din Romani,
nici discutia eticd din 1-2 Corinteni, ci efortul foarte
concentrat de corectarea a unei erori de credintd. In
aceastd scrisoare Pavel 1i cearta pe credinciogii din
Galatia si incearca sa le arate ca nu pot amesteca viata
prin Duhul si prin credinta in Hristos cu viata bazata pe
ascultarea Legii. El le afirma cu tarie ca intoarcerea la
Legea de pe Sinai nu le va aduce nici un avantaj, ci,
dimpotriva, 1i va face sa cadda din har, le va starni
pornirile pacatoase la cearta si diviziuni. Doar Duhul
Sfant 1i poate invata si imputernici sa traiasca in unitate
si sfintenie. Analiza care urmeaza va trece in revista
invatatura lui Pavel despre importanta continuarii vietii
noi incepute prin credinta si prin Duhul (Gal. 3), despre
legatura dintre Duhul Sfant si identitatea de copii ai lui
Dumnezeu (Gal. 4), si despre transformarea caracterului
produsa de Duhul Sfant in viata crestinului (Gal. 5-6).

Galateni 3: Legea, credinta in Isus, si viata noua
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Capitolul 3 este capitolul interpelarii directe a
galatenilor cu privire la schimbarea care a intervenit in
giandirea lor. Argumentul lui Pavel se bazeazd pe
evaluarea lucrarii Duhului Sfant intre ei, a experientelor
pe care ei le-au avut in prezenta Duhului Sfant.

Mai intai, el le precizeaza ca au primit Duhul Sfant
pentru ca au crezut in Hristos, nu pentru ca au ascultat
si implinit Legea (3:2). Legatura dintre Hristos si venirea
Duhului este afirmaté, astfel, cu taria cu care ea apare si
in Luca-Fapte.

A doua interpelare pune problema imposibilitatii
intoarcerii la Lege, deoarece ce a fost inceput prin Duhul
(viata lor noua, de crestini), nu poate fi continuat sau
imbunatatit prin ceva mai slab, adica prin Lege (3:3).
Daca Legea nu le-a fost de folos ca sa primeasca Duhul
Sfant, cum le va fi de folos ca sa continue acum viata
inceputd prin Duhul Sfant? In termeni precisi, Pavel ii
intreaba cum pot ei finaliza ,,prin carne”20, acum, ceea ce
n-au putut incepe decat prin Duhul.

Galateni 3:5 intareste afirmatia din 3:2 si mentioneaza
modul deplin in care au primit ei Duhul la inceput, prin
credintd: prin minuni i prin lucrari deosebite intre ei,
din partea lui Dumnezeu Tatél, si categoric nu prin Lege.
Mai mult, faptul ca galatenii au promisiunea Duhului
reprezinta o extindere citre neamuri a promisiunii facute
de Dumnezeu lui Avraam, la care avem acces prin
credinta, prin Isus Hristos (Galateni 3:14).

Caracteristic pentru acest capitol este ca Pavel
reuseste sa afirme adevaruri teologice (teoretice)
profunde, dar sa le si urmareasca efectele foarte clar, in
viata practica. Duhul Sfant si divinitatea sa, legatura sa

120 Expresia ,prin carne” poate fi tradusa si ,prin trup”. Ea se refera
la ascultarea de Lege care avea porunci pentru carne, pentru trup
(circumcizie, spélari, méancare etc.). Fidel principiilor sale,
Cornilescu traduce ,carne” prin ,firea pAmanteasci”, dar optiunea
aceasta nu este foarte buna aici.
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cu Tatal si cu Fiul, sunt evidente si in predicare, dar si in
practica vietii crestine. Viata crestind nu este doar o
teologie, este o teologie vie, traita practic.

Galateni 4: antiteza fiu - rob si confirmarea infierii divine

Intr-un stil general care aminteste de stilul epistolei
catre Romani, Pavel continud argumentul despre
participarea Duhului Sfant in viata credinciosilor, cu o
paralela semnificativa intre Isus, Fiul, si Duhul Sfant (in
Galateni 4:5-7).

In acest pasaj (4:5-6), Pavel construieste o paraleli
remarcabild intre felul in care Dumnezeu l-a trimis pe
Fiul sau si, respectiv, Duhul sdu, in vederea mantuirii
oamenilor. Mai intai, in 4:5, se aratd ca Dumnezeu l-a
trimis (exapostello) pe Fiul sdu, nascut din femeie, nascut
sub Lege (Mesia nascut din fecioara, intrupat; si Mesia
venit pe filiera etnica a poporului evreu, sub legdmantul
Legii), ca sa realizeze doua obiective importante: sa ii
rascumpere pe cei ce erau sub Lege (exagorazo: a
rascumpéara un sclav in piata fortei de munca), si sa le
dea o noua calitate, infierea (huiotesia; paralelismul este
important: Fiul, hAuios, da ca dar infierea, huiotesia), o
noua relatie cu Dumnezeu in loc de supunerea fata de
Lege, ca rob al Legii.

In cel de-al doilea verset, Galateni 4:6, Pavel scrie ci
Dumnezeu l-a trimis (exapostello) pe Duhul Fiului sau, ca
sa dea confirmarea infierii, deoarece el strigd induntrul
nostru ,Tata!” si 1i asigura pe cei credinciosi in legatura
cu mostenirea pe care o vor primi in calitate de fii (cf. 4:7
subliniaza contrastul intre aceste doua calitati, de fiu si
de rob; termenul ,mostenire” are o teologie destul de
complexa, prezentatd mai ales de Pavel si de Epistola
catre evrei).

Contrastul intre calitatea de fiu si, respectiv, de rob, in
viata crestinului, apare si in concluzia sectiunii 4:21-31,
in 4:29, unde se face apel la Geneza 16-17, la contrastul
dintre Isaac gi Ismael, dintre Sara si Agar, dintre
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muntele Sinai si Ierusalimul pamantesc, pe deoparte, si
Ierusalimul ceresc, pe de cealalta parte (o alegorie, 4:24).
Pavel incheie ilustratia explicAnd cd 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 rob-fiu implica, astfel, trei termeni
teologici, anume, kata penuma (conform Duhului), kata
sarka (conform trupului), si kata epangellia (conform
fagaduintei), care subliniaza contrastul intre tipurile de
nastere avute in vedere: Isaac s-a nascut fiind promis lui
Avraam gi Sarei prin Duhul, ca unul ce va asigura
descendenta mesianica, in timp ce Ismael s-a néascut
normal, omenegte, fara a fi fost promis in vreun fel
deosebit, care sa includa un destin spiritual aparte.

Pasajul afirma, in alte cuvinte, ca situatia crestinilor
este similard cu aceasta antiteza istorica: cei ce cred in
Isus devin fii conform unei promisiuni speciale, prin
Duhul, prin credinta, 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 participiA la promisiuni, nici la vreo
mostenire spirituala (aici existd 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, in acelagi timp. Practic, in termeni
moderni, el spune ca iudeii sunt noii arabi, urmasi ai lui
Ismaiel, care i 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.

Nasterea specialda anuntata (promisa) prin Duhul este,
astfel, un reper important in destinul credinciosului: de
ea a beneficiat Isaac si, In mod similar, prin promisiunile
mesianice, si credinciosii de astazi (si Mesia este anuntat
— in Geneza, precum si Deuteronom, in Isaia, prin Duhul,
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nasterea lui Isus este anuntatd de Duhul, de ingeri etc.).
Importanta implicarii Duhului in anuntarea si
confirmarea credintei gi primirii calitatii de fiu (fiica) a
lui Dumnezeu este majora, indicand faptul ci aceasta
schimbare de destin nu este valida decat prin interventia
divina.

Galateni 5-6: rodul vietii conduse de Duhul

Probabil ca aceasta sectiune si temele ei fac parte din
cele mai cunoscute capitole ale teologiei lui Pavel despre
Duhul Sfant. Intre subiectele abordate aici de Pavel se
afla caderea din har, opozitia carne — duh, si opozitia
dintre rodul Duhului si faptele carnii.

In ce priveste ciderea din har (tes charitos exepesate),
ea este rezultatul celor care doresc dreptatea venita prin
Lege — pe cand ea poate fi obtinuta doar in dar (de aceea,
s-a pierdut harul, sau s-a cazut din har, cidnd s-au
orientat spre Lege). Prin contrast, nadejdea dreptatii este
asteptatd de credinciosi prin Duhul (pneumati), prin
credinta (ek pisteos), anume: pneumati ek pisteos elpida
dikaiosunes apekdechometha.

Sectiunea 5:16-26 trateaza opozitia dintre trup (carne,
sarx, posibil si ,fire paméanteasca”, ,fire pacatoasa”) si
Duh (pneuma) si prezinta apoi efectele fiecaruia.

Sectiunea incepe cu un indemn direct la traire
(umblare) prin Duhul, fara implinirea poftei carnii (5:16).
Dorintele sau tanjirea celor doua se afla in antiteza
(carnea pofteste impotriva Duhului, iar Duhul impotriva
carnii, 5:17). Este evident cda Dumnezeu este impotriva
carnii care pofteste impotriva Duhului, dar — si acesta
este o observatie fina, cine este condus de Duhul, nu
poate fi evaluat de Lege, fiindca nu mai este ,sub Lege”
(ouk este hupo nomon), adica nu mai este sub jurisdictia
Legii (5:18).

Faptele carnii sunt expuse in 5:19-21. Prin contrast,
Duhul Sfant are un rod (karpos) exprimat prin mai multe
calitati (cf. 5:22-24). Pavel atrage, astfel, atentia asupra
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naturii progresive i extensive a cresterii caracterului
celui credincios, prin Duhul Sfant. In al doilea rand,
Duhul sfant este dinamic, el naste la o viatda noua si el
creste rodul vietii acesteia noi, in cel credincios.

Galateni 5:25, vine sa reia, intr-un fel, argumentul din
3:2-5, anume ,daca traim prin Duhul, prin Duhul sa si
umbldm” (traduceri alternative: ,dacd traim datorita
Duhului, atunci sa umblam prin Duhul”; ,daca traim in
duh, s4 umblam in duh”). Daca viata noua am primit-o si
am inceput-o prin Duhul (in duh), atunci ea trebuie
continuata asa, adica sa si traim prin Duhul (in duh), sa
si umbldm (s& ne comportdm) prin Duhul (in duh,
duhovniceste, intr-un mod spiritual si bazati pe resursele
si prezenta Duhului).

Capitolul 6 explica, in continuare, exigentele vietii de
credinta, atragand atentia asupra nevoii de blandete in
relatiile interpersonale, pentru incurajarea celor cazuti
(6:1), si asupra principiului cauzalitatii spirituale: cine
seamana in carne, incurajand instinctele pacatoase, va
culege putregai din aceasta carne, iar cine seaména in
Duhul, va secera viata vesnicda din Duhul (6:8; in
particular, in ultimul sau indemn, Pavel vizeaza darnicia
galatenilor fatd de invatatorii si pastorii lor). Duhul
Sfant este, astfel, nu numai sursa vietii noi, motorul
cresterii caracterului, ci si o relatie vie in care trebuie
investit, pentru a putea culege roadele potrivite, viata
vesnica (o metafora agronomica a mantuirii).

Sinteza Galateni
In Galateni, Pavel se concentreazi pe legitura intre
Duhul Sfant gi viata crestinad. Logica lui este foarte
solida: daca viata nouéd, cu minuni, cu bucurie, cu daruri,
cu putere, nu poate incepe decat prin Duhul, ea trebuie
continuata gi perfectionata tot prin Duhul, nu prin Lege.
In teologia scrisorii apare un paralelism important
intre lucrarea Duhului si a Fiului, la porunca (trimiterea)
Tatéalui, in vederea mantuirii oamenilor. Acest paralelism
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aduce o contributie importanta in definirea unei
intelegeri trinitare a lui Dumnezeu si in conturarea mai
clara a divinitatii Duhului Sfant (este un pas inainte fata
de accentul dualist al relatiei de egalitate Tata-Fiu, si
fatd de nuantele subordinationiste Tata-Duh si Fiu-Duh
care apar in Evanghelia dupa Ioan).

In mod deosebit, in Galateni apare importanta infierii
oamenilor, prin credintd, ca relatie cu Dumnezeu
promisa prin Duhul Sfant. Duhul Sfant nu este doar cel
ce aduce si implineste viata noud in cel credincios, dar
este si cel care autentificd prin promisiune si implinire
calitatea acestei vieti (argumentul despre Avraam si
Sara, Agar, Isaac si Ismael, Sinai gi Ierusalim).

Opozitia Duh-carne nu este discutata doar la nivelul
de scopuri si tendinte opuse, ci este si detaliatd prin
listarea faptelor sau a rodului divers pe care acestea le
produc in viata umana.

Accentul pe lucrarea Duhului in Biserica este unul
echilibrat, care imbina detaliile vietii personale cu cele
ale vietii comunitare.

EFESENI S COLOSENI

Desi au plan general similar, cele douad epistole se
deosebesc in numarul si subiectul referintelor despre
Duhul Sfant. Efeseni este mai aproape de tonul si de
continutul primelor epistole pauline (Romani, 1-2
Corinteni, Galateni), in timp ce Coloseni se ocupa doar
tangential de acest capitol al teologiei biblice.

Efeseni

Teologia Duhului Sfant atinge mai multe puncte majore,
in Efeseni legate de lucrarea lui, de participarea la
mantuire, precum si de trasaturile sale ca persoana.

De la inceput apare cu claritate, alaturi de 2 Corinteni,
tema pecetluirii cu Duhul Sfant si a asigurarii prin el (ca
arvund) a mantuirii, a mostenirii ceresti si a
rascumpararii (Ef. 1:13-14; 2Cor. 1:22, 5:5). Legat de
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pecetluire, in Efeseni 4:30 apare o noua latura a
manifestarii Duhului Sfant ca persoana: crestinii trebuie
sa se fereasca de a-l intrista pe Duhul prin care au fost
pecetluiti.

Teologia Duhului continua apoi cu tema méantuirii si a
unititii Bisericii. In Efeseni 2:18, Duhul este cel prin
care au acces (apropiere, drept de intrare, gr.
prosagoge)'?! 1a Tatal si iudeii si neamurile. Implicit, aici
functioneaza o comparatie cu lucrarea lui Isus, care este
mijlocitorul celor credinciosi inaintea lui Dumnezeu (cf.
1Tim. 2:5; chiar si 1Ioan 2:1).

Crestinii formeaza (sunt ziditi sa alcatuiascd) o casa
(oikodome), un templu (naos), o locuinta pentru
Dumnezeu (katoiketerion), cf. 3:22 (si Ef. 4:4 subliniaza
unitatea Bisericii, subliniind 3 elemente de unicitate: un
singur Duh, un singur trup, o singura nadejde).

Incurajarea lui Pavel la unitate in viata Bisericii,
caracteristici pentru Efeseni, atinge un fel de punct
culminant in 4:1-5: ,pastrati unitatea Duhului prin
legatura pacii”; ,exista un singur trup [adicd, o singura
Biserica] si un singur Duh”. Duhul este esential, astfel,
nu numai in slujirile Bisericii, ci si in unitatea ei de
actiune. Metafora unitatii trupului si a duhului poate
trimite la o imagisticad de tip antropomorf, adamic: asa
cum omul este una, avand trup si duh, la fel si Biserica,
este o unitate, impreuna cu Hristos, capul sau (cf. Ef.
1:22; 4:15; 5:23), si cu Duhul Sfant, viata sa. Biserica,
astfel, ar fi un fel de om cosmic, colectiv, al carui cap este
Hristos si care respira viata noua prin Duhul Sfant.

Duhul este Duhul scripturii, el fiind cel care i-a
inspirat pe profeti si pe apostoli si le-a descoperit taina
mantuirii gi a iudeilor si a evreilor prin acelasi Mesia (Ef.
3:5; cf. si 2:20, in ce priveste Biserica, Isus e piatra din
capul unghiului, temelia fiind pusid de profeti si de

121 n Evrei 10:19 si 2 Petru 1:11 existd un termen apropiat, eisodos,
Hintrare” folosit in legatura cu Isus.
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apostoli; imaginea cu Hristos, piatra unghiulara, apare si
in 1Pt. 2:6).

Lucrarea interioara a Duhului este subliniata de
rugiciunea lui Pavel, ca sfintii din Efes si fie intariti
prin Duhul in omul dinduntru (Ef. 3:16; ton eso
anthropon). In aceeasi directie merg si indemnurile din
Efeseni 5:18 (,fiti plini de Duh, nu de vin”). Efeseni 6:17
orienteaza cititorul spre lucrare in exterior a Duhului,
deoarece in armura crestinului trebuie sa fie si ,sabia
Duhului”, anume cuvéantul.

Tema prezentei Duhului in rugéciune apare in Efeseni
6:18, unde crestinii sunt invitati sd se roage mereu prin
Duhul Sfant (6:18; si in 1:17, unde Pavel se roaga ca
efesenii sd primeascd de la Dumnezeu ,Duhul
intelepciunii i revelatiei”, ca sa 1l cunoascd pe
Dumnezeul??).

In final, meritd mentionat faptul ci invititura despre
Duhul Sfant are in Efeseni si cateva corespondente
antitetice, referitoare la lumea rautéatii: in lume este
duhul care lucreazd 1in cei neascultdtori (2:2); iar
credinciosii trebuie sa se inarmeze cu armura spirituala
pentru a se lupta, nu cu oamenii, ci cu duhurile rautatii
din locurile ceresti (6:12). Astfel de precizari contureaza
un context amplu si semnificativ, necesar pentru
intelegerea mai profunda a lucrarii de mantuire a
Duhului Sfant.

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.

122 Efeseni 1:17 include, de fapt, o imagine asupra Sfintei Treimi,
deoarece toate cele trei Persoane sunt amintite: ,pentru ca Tatal
slavei, Dumnezeul Domnului nostru Isus Hristos, s vd dea Duhul
intelepciunii si al revelatiei, ca si-L cunoasteti”.
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In salutarile introductive Pavel remarcd dragostea
crestina pe care colosenii 0 au in Duhul Sfant (1:8; en
pneumati; se poate traduce si: ,prin Duhul Sfant”) si se
roagid pentru intelepciune si pricepere spirituala pentru
crestinii din Colose (1:9, sofia kai sunesei pneumatike).
Adjectivul ,spiritual”, ,duhovnicesc” apare si in Coloseni
3:16, unde Pavel atrage atentia asupra nevoiei ca
oamenii credinciosi sa intretind o atmosfera frumoasa, o
inchinare si o comunicare impodobita cu psalmi, imnuri,
cantari  duhovnicesti  (psalmois, humnois, odais
pneumatikais).

Duhul Sfant apare astfel, in Coloseni, ca un Duh al
relatiilor bune intre cei credinciogi, relatii care trebuie sa
aiba calitatea dragostei si frumusetea comunicarii
inspirate de Duhul lui Dumnezeu.

Concluzii

Desi sunt scrise ambele in aceasi perioada, din inchisoare
(prima intemnitare a apostolului Pavel in Roma, 59-62),
si desi, in general, tematica si vocabularul sunt foarte
apropiate, in ce priveste pneumatologia, Efeseni are un
fond de invatatura mult mai cuprinzator decat Coloseni.
Este posibil ca acest lucru sa se datoreze caracterului
circular al celor doua scrisori, astfel incat, cel putin
anumite subiecte amintite intr-una, nu au mai aparut si
in cealalta.

Pneumatologia din Efeseni reflectd multe din temele
de baza ale teologiei lui Pavel: accesul la mantuire,
unitatea Bisericii prin Duhul, lucrarea de innoire
interioara prin Duhul, inspiratia Scripturii, nevoia de
plinatate in Duhul, rugaciunea prin Duhul, marturia si
lupta prin Duhul impotriva influentelor demonice. Chiar
daca nu este foarte dezvoltata, conceptia pneumatologica
din Efeseni este foarte cuprinzatoare in tematica, foarte
variata. Elementele de gandire trinitara apar si ele,
suficient de distinct si de precis. Prin comparatie,
Coloseni prezintad un argument practic mai puternic, in
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care adjectivul ,spiritual” apare mai degraba decat
substantivul ,Duhul Sfant”. Astfel, in Coloseni, Pavel
pare mai interesat de inchinare si de relatii din Biserica,
de trairea in dragoste frateasca prin Duhul Sfant.

FILIPENI

In aceastd scrisoare a sperantei si a slujirii, Pavel isi
exprima increderea ca va fi eliberat din inchisoare si ca i
va vizita din nou pe cei din Filipi, ca sa le fie de folos prin
invatatura si sfatuire. Scrisoarea include numeroase
elemente autobiografice gi testamentare si contine o
hristologie foarte dezvoltata.

Duhul Sfant este amintit prima data tot in legatura cu
Hristos, in 1:19. Pavel este sigur ca situatia 1i va fi
favorabila (se va intoarce spre mantuirea lui), prin
rugaciunile Bisericii si ,prin ajutorul Duhului lui Isus
Hristos”. Formula ,Duhul lui Isus Hristos”, indica felul in
care Pavel intelegea Duhul Sfant, atat in relatie cu
Dumnezeu Tatal, cat si in relatie cu Fiul. Duhul nu este
doar Duhul lui Dumnezeu, ci si Duhul lui Hristos. Pe
deoparte formula este trinitara pentru cd Duhul in
reprezinta pe Isus, ca Fiu divin (stiindu-se ca Duhul lui
Dumnezeu il reprezinta pe Dumnezeu, ca regula), dar si
pentru ca Duhul, ca persoana, este in relatie si cu Tatal
si cu Fiul (pasajul este apropiat, oarecum, de prezentarile
din Evanghelia dupa Ioan).

Ca si in celelalte epistole, si aici apar texte ambigui, de
exemplu, Filipeni 1:27, care cheama Biserica sa fie unita
intr-un duh (se poate traduce si cu majuscula ,,Duh”, si cu
litere mici ,,duh”).

Tema unitatii, prezenta si in alte epistole, apare si in
Filipeni 2. In mod special, 2:1 aminteste unitatea in
Duhul prin expresia ,impartasirea Duhului” (koinonia
pneumatos), adica participarea la viata Duhului (2:5-11).

Duhul apare mentionat si in legatura cu viata crestina
perceputa ca o slujire a lui Dumnezeu: cei credinciosi
sunt cu adevarat poporul ales (,circumcizia”, he peritome,
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adica, poporul legdméantului), pentru cid ei slujesc
(latreuo) ,in Duhul lui Dumnezeu” si se lauda ,in
Hristos”, nu ,in carne” (Filipeni 3:3). Termenul ,slujire”
se refera, prin paralelism, la inchinarea de la Templu,
sau la viata de ascultare conform legdméantului; in
acelasi timp, ca in Galateni, si aici, ,carne” inseamnéa
yreguli pentru trup”, adica o referintd la Lege, la
inchinarea de la Templu.

Slujirea in liturghiile de la Templu este, astfel, pusa in
contrast, cu slujirea lui Dumnezeu in Duh, un fel de ecou
la Ioan 4 (inchinarea adevaratd inaintea lui Dumnezeu
se face ,in Duh si adevar”; polemica despre cirmcumcizie
aduce aminte de argumentul teologic din Galateni si din
Romani). Asadar, pneumatologia lui Pavel in Filipeni
este legata de si de identitatea crestina, vizavi de cine
este sau intra in poporul lui Dumnezeu.

1512 TESALONICENI

In aceste doud epistole cu destinatar comun, credinciosii
din Tesalonic, Pavel raspunde problemelor unei Biserici
confruntate cu neclarititi despre revenirea lui Isus si
probleme etice.

Duhul este, de la bun inceput, cel care a insotit cu
putere vestirea evangheliei in Tesalonic (1Tes. 1:5; cf. 1
Cor. 2). Cuvantul vestit a fost primit, de asemenea, ,cu
bucuria Duhului Sfant”, o experienta deplind a mantuirii
(1Tes. 1:6). Ca si in Galateni, Pavel le aduce aminte
tesalonicenilor de participarea activi a Duhului la
convertirea lor. Duhul este Duhul evangheliei si al
convertirii.

1 Tesaloniceni 4:8 atrage atentia, apoi, ca este nevoie
sa traim in sfintenie, deoarece altfel il nesocotim pe
Dumnezeu cel care ne-a dat Duhul Sfant. Duhul sfant
apare ca o relatie de pret, care nu trebuie nesocotita,
dispretuitda. Duhul Sfant are un rol major in motivarea
etica a crestinilor.
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Ca un ecou scurt la 1 Corinteni, si in 1 Tesaloniceni,
apare Duhul Sfant ca Duh al profetiilor, deoarece
porunca ,nu stingeti Duhul” din 1 Tes. 5:19, pare sa fie in
conexiune cu urmdtoarea porunca ,nu dispretuiti
profetiile”.

2 Tesaloniceni cuprinde foarte putine referinte la
Duhul Sfant. In 2 Tesaloniceni 2:13 apare, totusi, in
indemnul de a fi recunoscatori lui Dumnezeu, deoarece el
ne-a ales pentru mantuire, ,prin sfintirea Duhului” si
sprin credinta adevarului”. Duhul apare din nou in
experienta convertirii, iar actiunea particulara de care
aminteste aici Scriptura este alegerea divina.

Pe ansamblu, pneumatologia din 1-2 Tesaloniceni este
dominatd de rolul Duhului in experienta convertirii, de
rolul sau motivator in viata de sfintenie.

1-2 TIMOTEI SI 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 tip
testament, scrisa din timpul ultimei intemnitari, in anii
66-67. 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), destul de aseméanatoare
in efecte cu ceea ce se intdmpla in bisericile din Galatia.
In mare, si aceastd corespondentd confirmi temele
majore ale teologiei pauline: legatura dintre Duhul Sfant
si Isus, rolul Duhului in avertizari privitoare la istorie
(escatologie), rol in convertirea si in slujirea crestinului.
Astfel, in 1 Timotei 3:16, un crez paulin aseméanator cu
pasajele din Romani 1:1-2 si 1 Corinteni 15:1-11, despre
taina evlaviei, Duhul Sfant este cel care 1-a ,indreptatit”
pe Isus (edikaiothe en pneumati, 1-a confirmat sau l-a
dovedit drept, foarte probabil prin inviere). Duhul are un
rol major nu numai in conceperea lui Isus (sublinierile lui
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Matei si Luca), ci si in confirmarea sa mesianica prin
inviere.

Rolul Duhului in avertizarea cu privire la problemele
de la sfarsitul istoriei apare in 4:1 (,Duhul spune lamurit
cd, in timpurile de pe urma, unii vor parasi credinta si se
vor lua dupd duhuri inseldatoare si invataturile
demonilor”). Pavel nu explicd in ce fel spune Duhul
hotarat aceste lucruri, dar se poate admite ca este vorba
fie de cuvintele lui Isus din evanghelii, fie de
interpretarea unor pasaje din VT, fie de profetii spuse in
cadrul adunaérii credinciosilor, in Biserica. Avem, deci, un
tablou al Duhul Sfant care este in continuare activ in
Biserica, adeverind profetiile din trecut prin noi profetii
si asigurari date Bisericii.

2 Timotei permite, in final, cititorului, s urmareasca
parcursul calduzirii unui pastor in chemarea sa, sau a
chemarii generale a credinciosilor, la o viatd sfanta.
Astfel, Pavel ii aminteste lui Timotei ca a primit un duh
de putere, dragoste si pricepere, nu un duh de timiditate
(2Tim.1:7). 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?

Parcursul lui Timotei este urmarit si in 2 Timotei 1:14,
unde Pavel il sfatuieste sa pazeasca ,lucrul acela care i s-
a 1incredintat” (chemarea la slujire sau adevarul
invataturii etc.), prin ,Duhul Sfant care locuieste in noi”.
Adevarul locuirii Duhul Sfant in crestin reafirma teologia
lui Pavel din Romani, 1-2 Corinteni, Galateni.

Epistola catre Tit contine, de asemenea, putine
referinte la Duhul Sfant, dar nu lipsite de insemnatate.
Duhul Sfant este prezentant in rolul sau la convertire, in
Tit 3:4-7, cf. mai ales 3:5, care afirma ca ,El ne-a mantuit
prin spéalarea 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 sa devenim
mostenitori...” (TSB). Continudnd imagistica VT gi a
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evangheliilor, precum si in consonanti cu 1 Ioan 5,
lucrarea Duhului este descrisa prin asociere cu simbolul
apei (spalarea nasterii 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 sd devenim drepti si
mostenitori ai vietii vesnice”. De asemeni, se pare ca in
spatele acestui verset se afla si imaginea nuntii iudaice,
mai precis aluzia la spalarea miresei inainte de
ceremonia casatoriei.

Practic, in aceste scrisori Pavel nu construieste o
teologie foarte complexd a Duhului Sfant, dat fiind
numarul mic de referinte. El insa reia in termeni coerenti
teme care au fost prezentate si in celelalte epistole ale
sale.

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. Teologia lui despre Duhul Sfant acopera si
probleme de fond, specifice dezvoltarii teologiei Sfintei
Treimi, dar si probleme de context crestin timpuriu,
adica lamuriri despre lucrarea si darurile Duhului Sfant,
despre rolul sau in méantuirea si maturizarea crestinului,
despre relatia intre Duhul Sfant si Lege.

Urmand caracterizarea lui Thiselton, se poate spune
cad pneumatologia lui Pavel este ,hristocentrica,
comunitara si eschatologicd”.123 Intr-adevir, foarte multe
din detaliile ei sunt afirmate si dezvoltate in legatura cu
persoana gi lucrarea lui Isus, in mod deosebit cu
focalizare pe moartea si invierea lui, pe domnia sa
universald din prezent. De asemeni, Pavel imbina
perspectivele personale si cele comunitare asupra lucrarii
Duhului Sfant (ultimile avidnd adesea de a face cu

123 Thiselton, The Living Paul, 58-59.
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identitatea crestinilor ca nou popor al lui Dumnezeu, cu
raportarea la Legea VT, si cu unitatea Bisericii care il
are pe Hristos drept cap) si prezintd lucrarea de tip
apocaliptic, escatologic a Duhului, de la profetiile
mesianice ale VT, la viata lui Isus, la chemarea si
alegerea credinciogilor pentru mantuire, la pregatirea si
incurajarea, prin persecutii, la intrarea in mostenirea
cereascd, la venirea lui Isus.

In acelasi timp, Pavel accentueazi lucrarea interioars
a Duhului Sfant in cel credincios (plindtate, roade,
intelepciune), precum si prezenta sa in viata de inchinare
a  comunitatii  (vorbire = duhovniceasca, cantari
duhovnicesti, bucurie, minuni etc.). Duhul Sfant este
invocat ca fiind acela care asigura unitatea Bisericii (1-2
Corinteni; Efeseni).

Duhul Sfant este prezent si in metaforele vietii
crestine, de exemplu, in lupta crestinului cu ispitele si
persecutiile (cdlauzirea Duhului, sabia Duhului,
indemnurile — cugetarea Duhului).

Pavel leaga imaginea si subiectul Duhului Sfant si de
imaginea invierii. Conform lui Pavel, viata crestina
prezenta este prinsd intre doua manifestari majore ale
lucrarii Duhului Sfant, intre intre invierea lui Isus si
invierea noastra, la venirea lui Isus, ambele prin aceeasi
putere a lui Dumnezeu. Duhul sfant 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 siu (trup spiritual),
cat si a fiintei sale spirituale (viata spirituala prin
Hristos, aseménare 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 méntuirea 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.
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Lucrarea Duhului este o caracteristici esentiala 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 cid Duhul
Sfant este amintit des de Pavel ca agent, ca instrument
al mantuirii, prin jertfa lui Hristos, pe care il confirméa
prin inviere, si prin impéartagirea victoriei lui Hristos in
viata crestinului. Iata citeva 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
indreptateste in numele lui Hristos, prin Duhul Sfant: 1
Corinteni 6:11.

Spre deosebire de Luca, care foloseste mai des expresia
»,plin de Duhul Sfant”, Pavel subliniaza cid Dumnezeu ne
da Duhul sdu (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 descris ca 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 Buna: 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 suspind, se roaga din
launtrul nostru: Galateni 4:6. Duhul ne conduce in calea
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spre Dumnezeu: Galateni 5:18. Duhul da marturie
impreund 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
credinciosi: 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 viatd). Duhul mijloceste: Romani
8:26 (iar in Romani 8:34 Hristos mijloceste). Dumnezeu il
trimite pe Fiul sédu 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.

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.

In scrierile pauline se pot intalni cu valoare
echivalenta mai multe titluri sau apelative ale Duhului,
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 si Tatal si Fiul, apartenenta
Duhului la Sfanta Treime, relatiile dintre persoanele
divine in cadrul Sfintei Treimi.

Duhul Sfant in Epistola catre evrei

Contextul epistolei catre evrei este dominat de presiunea
intoarcerii spre iudaism. Comunitatea acestor crestini
este o comunitate care a inceput relativ bine viata de
credinta in Hristos, cu o minte cautatoare de adevar si cu
numeroase fapte de intr-ajutorare, dar care tindea sa



278 TBNT

cedeze in timp presiunilor sociale, dispretului religios si
persecutiei economice i lua in considerare alternativa
intoarcerii la un iudaism ce péarea destul de eficient si
respectabil; intre timp, Isus nu ridméanea deciat unul
dintre profetii de care s-a folosit Dumnezeu in istorie,
nicidecum originatorul unui nou legdmant, mai inalt si
mai important, universal valabil.

De aceea, autorul foloseste un argument detaliat,
elaborat si le explica cititorilor ca Isus este mult superior
Legii si persoanelor implicate in darea ei pe Sinai
(ingerilor, Moise, Aaron, Levi), dupa cum le este superior
si patriarhilor fondatori ai lui Israel cum sunt Avraam,
Isaac, Iacov, si, de asemeni, si sistemului de jertfe si
reprezentari preotesti de la Templu (preoti, altar,
camerele sfinte, jertfele de tot felul). In concluzie, o
parasire a lui Isus nu poate insemna decat un regres, o
intoarcere la ceva ineficient, lipsit de orice viitor gi, chiar
mai mult, la o perspectivi de pedeapsa si nimicire
vesnica din partea lui Dumnezeu pentru care Isus este
Fiul care slujeste in casa mantuirii omenirii, in timp ce
Moise este doar robul care a slujit cu credinciosie in
aceasta casa.

In acest context, argumentele autorului privitoare la
Duhul Sfant subliniazd in mod deosebit importanta
ascultarii de profetiile VT, deoarece sunt inspirate de
Duhul Sfant, si importanta intelegerii jertfei lui Isus,
prin intelepciunea data de Duhul, precum si gravitatea
parasirii lui Isus, dupa ce au fost intelese si gustate
realitatile spirituale ale mantuirii. Se observa, asadar,
un hristocentrism evident, precum si o focalizare pe
inspiratia divina a Scripturii VT.

Textele referitoare la Duhul Sfant in Epistola céatre
evreli sunt 7 la numar, anume Evrei 2:4, 3:7, 6:4-6, 9:8,
9:14, 10:15, 10:29. 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), si cea a corpusului
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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 divina care inspira Scripturile
(3:7, 10:15), textele din VT la care se face referinta fiind
Psa. 95 si 40. Tema inspiratiei Scripturilor este o tema
gisita si in evanghelii, in cuvantarile lui Isus. Se poate
remarca, in acest context, faptul ca teologia Epistolei
ciatre evrei este intens marcata de teologia mesianica a
lui David, din Psalmi. Autorul aplica cititorilor sai
avertizari sau declaratii din Psalmi pe care le vede
extrem de actuale pentru comunitatea si generatia sa.

O alta referinta care reflecta afirmatii din evangheliile
sinoptice se afla in Evrei 10:29, unde apare o avertizare
ferma 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 avertizarile date de Isus
impotriva blasfemiei fatd 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 ,atestd” (sunepimarturountos,
participiu al verbului sunepimartureo, a da marturie
despre ceva impreuna cu altii), avea conotatii legale,
juridice. S-ar putea afirma, astfel, ca exista o confirmare
in serie a mesajului evangheliei: mesajul lui Isus este
confirmat de apostoli, mesajul apostolilor este confirmat
de Dumnezeu prin semne, iar in final, Scriptura este cea
care atesta toata aceasta seriel?4.

124 S-ar putea spune insi, nu neapdarat din Evrei, ci si Scriptura este
confirmatéd de Dumnezeu, prin Duhul, prin istorie etc. Argumentul
seriei prezintd o anumita circularitate. Cf. O. Baban, ,Relatia
intre Duhul Sfant si Scriptura in Epistola cédtre Evrei”, Sesiunea
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Invatitura 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 scrierile lui Ioan si ale lui Pavel, dar ar
putea sd insemne si un tip de parteneriat mai putin
intens decat cel aducator de mantuire, anume un fel de
parteneriat care sa indice mai mult participarea la viata
Bisericii, decat trairea deplina si profunda a méantuirii si
a iertarii. Se poate observa insd cd 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
neascultitori 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
Evr. 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 afirmé c& Duhul arati c4, atata vreme
cat existau doua camere — in cortul inchinarii (sau in
Templu), nu a fost indicat sau deschis drumul spre

stiintificd a ITBB Bucuresti ,,Perspective biblice asupra lucrarii si
persoanei Duhului Sfant”, 6 mai 2011, Bucuresti (rdspuns la R.
Gheorghits, ,Cum zice Duhul Sfant. Traiecte pneumatologice in
Epistola céatre evrei”).
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Sfanta Sfintelor (a doua camerd, unde era chivotul),
adica, spre mantuire, spre prezenta lui Dumnezeu.
Textul este interesant, deoarece, aici Duhul vorbeste prin
Scriptura, dar poate sa existe o aluzie cd Dumnezeu
poate vorbi prin arhitectura templului (aratata, e
adevarat, tot in Scriptura), sau implicit prin formele de
inchinare ale VT gi NT.

Evrei 9:14 atrage atentia ca Isus s-a oferit jertfa prin
Duhul cel vesnic, si tot prin acesta, sangele lui Hristos ne
curata constiinta de faptele moarte, ca sa slujim lui
Hristos. Intr-un mod surprinzitor, aici se afirmé
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 cad nu doar Isus este Domnul
Duhului (impreuna cu Dumnezeu Tatal, de la care Duhul
purcede si este trimis prin Fiul si din pricina Fiuluil?5), ci
si Duhul este, uneori, cel ce are precedenta sau
coordoneaza lucrarea Domnului (lucrand, deci, cu
anumita autoritate langa si prin lucrarea Domnuluil26).

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 intéai, se afirma cad Duhul este
un Duh al sfintirii celor credinciosi (1Pet. 1:1-2). Formula
din 1 Petru 1:2 este in mod expres trinitara, ceea ce
indicA maturitatea teologica a scrierii si caracterul

125 Turner, ,, Trinitarian’ Pneumatology”, 167—86.

126 Cf. O. Baban, ,Domnul Spiritului sau Spiritul Domnului?”,
Sesiunea stiintifica a ITBB Bucuresti ,Perspective biblice asupra
lucrarii i persoanei Duhului Sfant”, 6 mai 2011, Bucuresti
(raspuns la comunicarea M. Turner, ,Trinitarian ,, Pneumatology
in the New Testament? — Towards an Explanation of the Worship
of Jesus”).
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timpuriu al acestei teologii trinitare (,alesi dupa
prestiinta lui Dumnezeu Tatal, prin sfintirea facuta de
Duhul, spre ascultare si spre stropirea cu sangele lui
lisus Hristos”).

Apoi, 1 Petru aminteste ca Duhul este duh al
proorociei (1Pet. 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 altddata peste
cortul intalnirii, cAnd Israel era in pustie. In 2 Petru se
afla o singura referinta la Duhul Sfant, dar una absolut
remarcabild: 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 Iuda se aseaméana cu 2 Petru la continut,
dar are invitdturi 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 ii
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 douad concluzii: 1. Epistola lui Iacov este scrisa
foarte devreme cand teologia Duhul Sfant nu era bine
dezvoltata, sau 2. Epistola lui Iacov reprezintd o
predicare timpurie, evreiasci, posibil de orientare
levitica, preoteasca, mai degraba decat de orientare
fariseicd (fariseii erau mai carismatici, cf. Pavel). In cele
din urma, desigur, exista un singur motiv
necontroversabil: Iacov nu a fost inspirat sa scrie despre
acest subiect si o astfel de tema nu intra in sfera
preocuparilor sale din aceasta epistola.
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Concluzii despre pneumatologia NT

La sfarsitul acestei treceri in revista a invataturii despre
Duhul Sfant in NT este binevenita o privire de ansamblu.
S-au putut observa, astfel, cidteva 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.

NUANTELE TEOLOGICE ALE PNEUMATOLOGIEI NT

In ce priveste doctrina despre Duhul Sfant, in cuprinsul
NT exista o sumad de perspective complementare si
progresive care reusesc sa faca trecerea de la orizontul
VT la gandirea hristica, apostolica.

Evangheliile incep cu imagini si metafore preluate din
Geneza, precum si din restul VT, care au, de cele mai
multe ori, un mesaj mesianic evident. Se simte insa
trecerea la un nou tip de demers, cu detalii semnificative
noi, prin aplicarea acestor imagini sau referinte la
persoana lui Isus, la moartea si invierea lui. Evangheliile
consemneaza legatura speciala dintre Isus si Duhul, care
este la fel de importantd ca si legiatura dintre Isus si
Tatal. Viata lui Isus are un rol important in inceperea
acestei noi ere (epocd, veac; veacul din urma) a
manifestarii Duhului Sfant (Duhul aduce judecata lui
Israel si a oricarui om, il confirma si il glorifica pe Isus, i
asista pe crestini in viata lor de credinta, in persecutie, le
aduce aminte cuvintele lui Isus, 1i incurajeaza si 1i
imputerniceste).

Faptele Apostolilor arata desfasurarea cresterii
Bisericii prin lucrarile Duhului Sfant, inceputul noii
perioade a salvarii, adica a vremii sfarsitului. Duhul vine
la Sarbatoarea primelor roade (Cincizecime; Rusalii) si
marcheaza inceputul Bisericii. El asista in mod constant
predicarea evangheliei, confirma includerea neamurilor
in Biserica, decide inceputul misiunii intre neamuri,
precum §i continuarea ei, cu putere, prin multe incercari.
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Epistolele vin cu raspunsuri si lamuriri la intrebari
specifice legate de viata Bisericii, sau cu observatii
tangentiale, ocazionale, despre insasi lucrarea Duhului
Sfant in Bisericd. De fapt, autorii epistolelor arata ca
Duhul Sfant este cel care da raspunsuri si ghidare la
majoritatea dilemelor credinciogilor: Duhul le da
asigurare cu privire la mantuire, Duhul le da putere sa
traiasca curat, Duhul le da invatatura si ajutor in
inchinare si in rugaciune, Duhul le da putere sa pastreze
unitatea Bisericii, si-i ajute pe cei 1incercati, sa
rasplateasca pe cei care ii invata evanghelia, sa priveasca
cu incredere la viitor, la ziua intoarcerii lui Isus, cand va
avea loc si invierea celor credinciosi.

Prin explicatiile oferite, epistolele dovedesc ca lucrarea
Duhului Sfant era greu de inteles pentru Biserici, dar era
fundamentala pentru ele, in ansamblu, precum si pentru
fiecare crestin, in mod individual. Duhul Sfant aduce
mantuirea, innoirea, da daruri, ne asigura de calitatea de
fii ai lui Dumnezeu, da viatd noud, asigura slujirea in
noul Legamant, asigura o legatura nemaiintalnita intre
Dumnezeu si oameni. Lucrarea Duhului Sfant apare ca
una profund interioarda, Duhul Sfant este dinamic, se
investeste in relatii si aduce echilibru si armonie, bucurie
si putere in viata crestinului.

PNEUMATOLOGIA N'T IN PERSPECTIVA ISTORICA

In ce priveste cronologia si continutul teologic, se observa
un paralelism interesant intre Luca, Ioan si Pavel
(posibil, datorata intalnirii acestora si a 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 escatologii
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
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Timotei, Tit). In mijloc sunt cuprinse marile epistole
teologice (Romani, 1-2 Corinteni). Probabil ca el si-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 este prezentat mai ales ca Duh al
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 ii 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 invatatura lor este foarte importanta pentru
intelegerea vietii crestine, a puterii ei de expansiune.
Plindtatea Duhului Sfant este marca crestinismului si
subliniaza deosebirea dintre Legaméantul nou, al lui
Hristos, si Legamantul cel vechi, de pe Sinai.
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4. ANTROPOLOGIA NT

Sfarsitul secolului 20 si inceputul
secolului 21 au adus in prim plan, in
contextul dezvoltarii stiintelor sociale,
studiul societatilor dezvoltate care au
drept fundament convingerile gi
mostenirea culturala iudeo-crestina.
Acest studiu a reprezentat, apoi,
contextul revirimentului antropologiei
biblice.

In general, ca stiintd, antropologia
se defineste ca un studiu al omului, al
vietii sale, cu aspectele ei individuale

TBNT

NT are o
viziune
antropologica
concordanti
cu gandirea
secolului 1.
intruparea
lui Fiului lui
Dumnezeu
insa a
modificat in
mod esential

datele acestei
gandiri.

si comunitarel?’. Ea observa, descrie
si interpreteazd viata sociala si
culturald a oamenilor, incercind sa
integreze datele existente despre om si societate (date
biologice, psihologice, etnice, culturale etc.) intr-o teorie
unitara. Ca atare, un studiu antropologic stiintific
depaseste in multe privinte cadrul unei analize teologice
a textului biblic. De exemplu, o analizd antropologica

127 Antropologia este o disciplind holisticd din categoria stiintelor
sociale, care include multe specializari distincte (etnografie,
etnologie, antropologie sociald, arheologie). Istoric, a aparut ca
activitate a unor asociatii de intelectuali interesati de studierea
comportamentului uman (societéti antropologice, cf. Société des
Observateurs de 'Homme, Paris, 1799). De asemenea, pana la un
punct, studiul ei s-a dezvoltat prin focalizarea si descrierea
societatilor primitive stabile, in contrast cu societétile dinamice,
civilizate din vest (cf. J.G. Carrier, ,Introduction”, in J.G. Carrier
(ed.), Occidentalism, Oxford: Clarendon, 1995; A. Barnard and J.
Spencer, Encyclopedia of Social and Cultural Anthropology,
London, UK and New York, NY: Routledge, 1996; I.M. Lewis,
Social Anthropology in Perspective: The relevance of Social
Anthropology, Cambridge: Press Syndicate of University of
Cambridge, 1994 (1976)).
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stiintifica, chiar daca este facuta de pe pozitii crestine, va
include si alte orizonturi decat cele biblice, cu diverse
observatii asupra societdtilor umane, in general, si
asupra culturii acestora, asupra psihologiei umane si a
organizarii societdtii umane, In urma careia se poate
evalua cunoasterea si practica religioasd, influenta
religiei in viata sociald si economica etc.126 S-ar putea
vorbi, in acest sens, de mai multe orizonturi sau definiri
ale antropologiei: se poate vorbi, astfel, despre
antropologie ca stiintd generald, sociald, care depaseste
cadrul gandirii crestine, desi a aparut prin evaluarea
societatilor omenesti de pe o pozitie culturala de
inspiratie crestina; exista apoi perspective antropologige
crestine care folosesc metodele stiintifice, dar le imbina
cu principii, axiome si programe specifice revelatiei
biblice, credintei crestine; in al treilea rand, se poate
discuta despre o antropologie crestina de tipul teologiei
sistematice care, la granita dintre teologie si stiintele
sociale, incearca sa adune toate informatiile biblice din
VT si NT ca alcatuiasca un tablou unitar despre om si
societate, din perspectiva revelatiei biblice; in al patrulea
rand, exista gi posibilitatea distincta de a discuta despre
o antropologie biblicd!2?, in sensul teologiei biblice,
deoarece exista metode de a reconstitui conceptia unui
autor biblic despre oameni, societate, destin uman,
plecand de la datele prezente in scrierile sale!30. Intr-un

128 D. Richardson, Vesnicia din inimile lor. Dovezi uluitoare ale
credintei intr-Unul Dumnezeu Adevdrat 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.

129 . Schnelle, The human condition: anthropology in the teachings
of Jesus, Paul, and John, trad. O.C. Dean, Jr., Minneapolis, MN:
Fortress, 1996; M. Cortez, Theological Anthropology: A Guide for
the Perplexed, Guides For The Perplexed Series, New York, NY:
Marc Allen, 1972; London: T&T Clark, c2010.

130 C. J. Elliott (ed.), Social-Science Criticism of the New Testament
and Its Social World, Semeia 35. Decatur, GA: Scholars, 1986; P.
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asemenea demers nu este vorba doar despre conceptia
sociala sau filosoficd a autorului biblic, ca atare, ci si
despre ferestrele de informatii deschise, voluntar sau
involuntar, dar inspirat, inspre viata sociala si traditiile
timpului sau, ale poporului Israel (in VT), sau ale
Bisericii (in NT), ca nou popor al lui Dumnezeu, precum
si privitoare la traditiile altor popoare sau civilizatii, atat
in VT cat si in NT (civilizatiile asiriene, egiptene,
babiloniene, iudaismul elenist, lumea greco-romana, in
general), trasaturi reconstituite sau coordonate prin
metode de analiza stiintifica si teologicd Scripturii, prin
exegeza textului si analiza contextului istoric in care a
fost scris1sl.

In studiul general despre om si despre lumea sa, asa
cum le gasim reprezentate pe paginile NT, care urmeaza,
exista si un factor major care modifica intelegerea omului
si a destinului sau, anume subiectul divinitatii si
umanitatii mantuitorului Isus Hristos. Datorita lui,
intelegem diferit perspectivele specific crestine legate de
mantuirea omului, de iertarea si restaurarea sa ca
individ si comunitate. De aceea, o antropologie biblica a

Esler, The First Christians in Their Social Worlds, London:
Routledge, 1994; idem (ed.) Modelling Early Christianity: Social-
Scientific Studies of the NT in Its Context, London: Routledge,
1995; J. Gager, Kingdom and Community: The Social World of
Early Christianity, Englewood Cliffs, NY: Prentice-Hall, 1975; B.
Holmberg, Sociology and the New Testament: An Appraisal,
Minneapolis, MN: Fortress, 1990; R. Horsley, Sociology and the
Jesus Movement, New York, NY: Crossroads, 1989; H.C. Kee,
Christian Origins in Sociological Perspective, Philadelphia, PA:
Westminster, 1977; J. Sambaugh si D. Balch, The Social World of
the First Christians, London: SPCK, 1994 (vezi si J. Stambaugh si
D. Balch, The New Testament in Its Social Environment,
Philadelphia, PA: Westminster John Knox, 1986).

131 D.E. Aune (ed.), The Blackwell Companion to The New Testament,
Oxford: Wiley-Blackwell, 2010 (rezumat in continuare ca BCNT),
vezi mai ales, J.H. Neyrey, ,Social-Scientific Criticism”, BCNT,
177-191, si V.K. Robbins, ,Socio-Rhetorical Interpretation”, BCNT,
192-219.
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Noului Testament nu priveste doar societatea umana, ci
si modificarile asupra perceptiei ei, in urma interactiunii
cu Isus si semnificatia lui umana, intrupata.

Problematica unei teologii biblice cu semnificatie
antropologicd sau continut antropologic nu reprezinta
doar o initiativA moderna, contemporani. Ea a fost,
adesea, chiar daca nu explicit si nu la nivelul stiintific
prezent, si tinta observatiilor teologice ale Parintilor
Bisericiil32,

Pe ansamblu, se poate pune in evidenta atat o
perspectivda antropologica a VT133, cat si una specifica a
NT.134¢ De asemeni, se poate afirma ca in Biblie apar date

132 J.P. Burns (ed.), Theological Anthropology (Sources of Early
Christian Thought), Sources of Early Christian Thought 143,
Philadelphia, PA: Augsburg Fortress, 1981; J.H. Elliott, ,From
Social Description to Social-Scientific Criticism. The History of a
Society of Biblical Literature Section 1973—2005”, BTB 38 (2008),
26-36.

133 Cf. Th.W. Overholt, Cultural Anthropology and the Old
Testament, Guides to Biblical Scholarship, Minneapolis, MN:
Fortress, 1996; J.W. Rogerson, Antropology and the OT, Atlanta,
GA: John Knox, 1979.

134 D. Tidball, Introduction to the Sociology of the New Testament,
London: Paternoster, 1983; idem, The Social Context of the New
Testament: A Sociological Analysis, Grand Rapids, MI: Zondervan,
1984; B. Malina, Christian Origins and Cultural Anthropology,
Louisville, KY: Westminster John Knox, 1986 ; idem, The New
Testament World: Insights from Cultural Anthropology, Louisville,
KY: Westminster John Knox, 2001 (1993; vezi, de asemenea, H.I.
Kingsbury, ,New Testament Anthropology and the Claim of an
Ethnographer's Voice”, Dialectical Anthropology 22.1 (1997), 79-
93; L.J. Lawrence, Reading with Anthropology: Exhibiting Aspects
of New Testament Religion, Waynesboro, GA: Paternoster, 2005.
Desi de mai mica amploare, existd un numér de publicatii aparute
si in limba roman4d, mai ales in spatiul spiritualitétii ortodoxe: N.
Panayotis, Omul-animal indumnezeit, Sibiu: Deisis, 2002; P.
Tutea, Omul. Tratat de antropologie crestindg, lasi: Timpul, 2007;
E. Bartos, Conceptul de indumnezeire in teologia lui Dumitru
Staniloaie, Oradea: Institutul Biblic Emanuel, 1999; Im. Kant,
Antropologia din perspectivd pragmaticd, filosofie 5, Oradea:
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care conduc la doua feluri de constructii antropologice: un
demers deductiv, narativ, si un altul, un demers
explicativ, discursiv, in care se fac afirmatii directe
despre fiinta umana si despre destinul ei. Cu alte
cuvinte, exista o reconstructie a conceptiei antropologice
care se bazeaza pe observarea si interpretarea datelor
din textele istorice indirecte (in NT: evangheliile, Faptele
Apostolilor), si prin observarea si comentarea
discursurilor gi a evaluarilor directe (in NT: epistolele
pauline, epistolele generale). Apocalipsa, ca parte a
corpusului ioanin, are un regim aparte, profetic si
epistolar in acelasi timp.

ANTROPOLOGIA AUTORILOR SINOPTICI

In toate evangheliile NT, chiar daci au constructii
narative diferite (sinopticii si Ioan), relatarea de baza se
refera la impactul pe care viata lui Isus l-a avut in
societatea iudaica elenistd de la inceputul secolului
intailss,

Din punct de vedere al acestei comunitéti primare,
antropologia comuna a evangheliilor sinoptice descrie o
societate iudaica antica multi-partinica, subjugata politic
prin prezenta romanilor si aflatd in luptd de
supravietuire si de reafirmare, ceea ce include din start
speranta mesianici. In cadrul acestei societiti sunt
prezente simboluri religioase traditionale puternice cum
sunt Templul, Ierusalimul ca centru al natiunii
(capitala), si mesajul biblic, adica cel cuprins in Tora,
Nebiim si Ketuvim (Legea lui Moise, cartile istorice si

Antaios, 2001; Vasile Sorescu, Antropologia Sfantului loan Gurd
de Aur, Universitaria Teologie, Pitesti: Paralela 45, 2008; André
Scrima, Antropologia Apofaticd, Bucuresti: Humanitas, 2005 etc.

135 B. Malina si R. Rohrbaugh, Social - Science Commentary on the
Synoptic Gospels, Minneapolis, MN: Fortress, 1992.
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profetii, adicd VT), la care se adauga si invataturile
rabinice (Talmudul pe cale de construire)136,

Confruntarile intre paradigmele politice, religioase si
sociale ale fariseilor, saducheilor, zelotilor si irodienilor,
pe deoparte, si cele ale lui Isus si ale ucenicilor sii, pe de
cealalta parte, reprezintid un element fundamental al
vietii sociale din Ierusalimul acelui timp. In acelasi timp,
insa, se observa si nevoile generale ale societitii, in
mijlocul cérora prezenta lui Isus aduce o sperantad noua:
existenta bolnavilor incurabili, confruntarea cu moartea
(tineri, tinere, slujitori, pe care ii invie Isus), probleme
intre liderii din sinagoga si membrii sinagogii, castigarea
existentei prin diverse profesii (pescar, vames, regi,
preoti, militari, femei conducatoare de business,
invatatori si profesori, rabini, tineri bogati si tineri
saraci, problema presiunii de grup, coduri de onoare si
recunoastere sociald etc.), confruntari intre cetateni si
conducdtori, intre diferite grupiri. In contextul acesta
general, evangheliile sinoptice comunica o serie de
mesaje care construiesc un tablou interesant al societatii
din acel timp si al perspectivei noi aduse de Isus:

e Viata omeneasca are valoare deosebita, find mai de
pret pentru Dumnezeu decat existenta plantelor si a
animalelor: Matei 6:26-30; 10:29-31.

o Sufletul omenesc are valoare vesnica, afirmatie care
directioneaza fundamental etica NT. Etica inalta (adica
sfintenia) este o conditie majord pentru intrarea in viata
vesnica (cf. Matei 5:27-32; privirea si gandirea lipsite de
curdtie, ochiul care te face sa cazi in pacat, mana care te
face sa cazi in pacat, pot fi semne ale unei vieti neinnoite

136 Oficiul rabinic, la fel ca singagoga, isi are inceputul, ca idee
generald, in Babilon, in timpul exilului, si s-a perpetuat in
diaspora si in Palestina, apoi, chiar si dupa intoarcerea din exil.
Fariseii, din care ficea parte si Pavel, cel putin inainte de a deveni
crestin, erau conectati cu acest tip de conducere religioasi
neasociatd cu preotia de la Templu, si multi isi gédseau aici
identitatea si invatétura.
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de Dumnezeu). Si alte texte afirmd aceasta perspectiva,
cum ar fi Matei 16:26, Marcu 8:33-37, 9:43-47, viata
vegnica este absolut pretioasa (cf. Luca 9:25).

Intreaga fiinta omeneasca are o valoare deosebita:
sufletul, duhul si trupul uman. NT afirma o relatie
speciala intre om si trupul sdu: spiritul sdu are prioritate si
determina actiunile trupului, sau semnificatia lor (dar si
trupul este valoros, fiind si el dupd chipul Domnului — al
lui Isus, cel putin, si apartinand chiar Domnului, de unde
si faptul cd acei credinciosi vor invia in trupuri noi, dupa
cum si Isus a inviat intr-un trup glorios, de facturd
spiritual-materiald). Cf. Marcu 7:14, 15: omul nu poate fi
murdarit decat de ceea ce vine din induntrul lui. Existenta
lui spirituala decide curdtia sau necuratia lui. Ascetismul in
sine nu are valoare spirituala deosebita, dar poate fi o
optiune acceptabila, cf. Matei 11:18-19: Domnul Isus nu
incurajeaza o viata de ascetism ca masura a calitatii trairii
religioase, dar nici nu respinge o astfel de viata. Nu o
transformad intr-o reguld, ci ii recunoaste valoarea (este
foarte posibil ca el insusi sa fi fost subiectul discutiei, in
mod implicit). Exista un contrast intre nazuintele spirituale
si nazuintele trupesti: Matei 21:41 si Marcu 14:38: duhul
poate fi plin de rédvna dar carnea este neputincioasa.
Trupul este slab, dar agteptdrile fata de duhul omului sunt
mai Tnalte (Isus si ucenicii in gradina Getsimane). Invierea
lui 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.
Conceptia despre om 1in evanghelile sinoptice este
informatd, in general, de conceptia dihotomista ebraica
(trup si duh), cu influente din perioada intertestementara
si din civilizatia elenista.

Omul este o fiinta sociala, comunitara, si relatiile
interumane sunt foarte importante ca expresii ale
unei vieti mantuite. Isus e gata sd lege relatii deosebite
cu vamesii si cu pacdtosii pentru a-i aduce in Impdratia lui
Dumnezeu, si in acelasi timp, el vede calitéti reale in
acesti oameni, dispretuiti de farisei si de carturari: Matei
11:19, 21:31.

Omul are responsabilitate sociala in comunitatea
sa (cf. Matei 5-7): ca sa traiasca in blandete, fara insulte,
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in curatie si dedicare in viata de familie (in sexualitate),
aparand adevarul, iubindu-si vrajmasul. Tot aici se cuprind
si datoriile cetatenesti cum ar fi platirea taxelor, ajutarea
parintilor, iertarea greselilor si a datoriilor, recunoasterea
autoritdtii de guvernare, dar si pastrarea sentimentului
religios si a datoriei catre Dumnezeu (,dati Cezarului ce
este al Cezarului, si lui Dumnezeu ce este al lui
Dumnezeu”). Parabolele si invatdturile lui Isus folosesc
multe imagini din viata zilnica: imparati care pleaca la
razboi; constructori de turnuri si de cetati; gradinari,
agricultori, fermieri; angajatori de zilieri; copii care se
joaca in piatd; relatii intre fii si tati; nunti si istorisiri
despre nunti; cumparari de terenuri, descoperiri de
comori; pierderi de bani, animale din turma, si regasiri;
imagini din bucatdrie (aluat, paine, prajituri); recolte,
semanari. Isus foloseste imaginea hotului-surprizé in mai
multe situatii, de exemplu, cand discutd despre
autoritatea sa fata de Diavol (Mc. 3:20-27, cf. Mt. 12:22-
32; Lc. 11:14-23; imaginea hotului care ataca si fsi
surprinde gazda este folositéa si de altii autori ai NT, in
mod specific cu aplicatie la revenirea lui Isus, cf. 2 Petru
3:10; 1 Tes. 5:2, 4; Apoc. 3:3; 16:15). Relatarea
evenimentelor din Sdptdmana mare este plind de referinte
la viata sociala si responsabilitatile cetatenesti: taxa catre
Cezar, darnicia vaduvei sarace, intrebari despre inviere si
Fiul lui Dumnezeu, despre venirea Fiului omului etc.

Omul este creat pentru o relatie speciala cu
Dumnezeu. Viziunea lui Isus despre om pune accent pe
relatia Tata - Fiu. Dumnezeu asteaptd ascultare din partea
omului: Matei 19:16, Luca 17:10. In existenta lui, omul
depinde de Dumnezeu (de ex.: rugdciunea ,Tatal nostru”
- painea de zi cu zi, Matei 6:11). Existd anumite relatji
dintre noi si Dumnezeu care aratda harul lui: prietenie
(Ioan 15:15); mai mult, filiatie (relatia de ascultare este
modificata intr-o relatie de prietenie si filiatie).

Relatiile sociale noi includ nu numai reabilitarea
diversele categorii sociale, dar si rezolvari specifice
ale relatiilor femeie - barbat, adult - copil, tanar —
varstnic, ale relatiilor in familie. Desi Isus trdieste
intr-o societate de tip patriarhal, construitd pe valorile VT
(valori citite adeseori, nu la valoarea lor intrinseca, ci prin



294

TBNT

prisma unor consideratii traditionale, subiective), el arata
cu autoritate divind ca femeile nu sunt mai prejos de
barbati, inaintea lui Dumnezeu (nici copiii fatd de adulti),
nici neamurile fata de evrei. Astfel:

o

o

Hristos se intrupeaza prin femeie, conform profetiei din
Geneza.

Ingerii se arati si vorbesc cu Zaharia si losif, dar si cu
Elisabeta si cu Maria.

Domnul Isus vindeca copii, baieti si fete, att la cererea
tatilor, cat si la cererea mamelor lor: fiul vaduvei din
Nain, fiica siro-feniciencei, fiica lui lair etc.

Hristos o vindeca pe soacra lui Petru.

In slujirea lui, Mantuitorul este ajutat de femei, precum
si de barbati: Marta, Maria, Maria Magdalena, loana
etc.; cf. losif din Arimateea, Lazar etc. Ele sunt prezente
si la Inmormantare lui Isus, impreund cu Nicodim si cu
ceilalti.

Femeile sunt primele carora Isus li se aratd dupa
inviere, pentru cd ele au venit primele sd continue
pregatirile 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, si lor li se adreseaza Isus cu un
mesaj special.

Isus, ca si VT, invatd cad mamele trebuie respectate la fel
ca i tatii.

Isus prezinta date inedite despre relativitatea sexualitatii
umane: la inviere oamenii vor fi ca ingerii si nu va mai
exista procreere (Isus, totusi, nu spune cd nu va mai
exista casdtorie sau familie, restrAnsd sau largd).
Repartizarea pe sexe si 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 sexualitatii nu inseamnd ca vor nega
sexualitatii ci, mai degraba, expresiile ei, functiile ei
personale si sociale). In orice formad 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 (Ioan, tAnarul bogat, fata lui
Iair) si cu cei in varstd (Nicodim, soacra lui Petru etc.),
si cu evreii si cu Neamurile.
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o Isus aratd o grija deosebitd fatd de familie, iar autorii
sinoptici aduc in discutie adesea relatia sa cu propria
familie, precum si relatia sa cu cei credinciosi vazuti ca
familie mai mare a lui Dumnezeu (Mc. 3:31-35, Lc.
8:19-21. Mt.12:46-50; citarea familiei era un motiv
pentru a-1 reduce pe Isus la nivelul unui evreu obisnuit,
si de necredinta in chemarea sa mesianica, cf. Mc. 6:1-
6, in Nazaret: ,,un profet nu este dispretuit decat in
patria sa, intre rudele sale si in casa sa”, cf. Mt. 13:54-
58). Si Marcu si Matei redau Invataturile lui Isus despre
divort (Mc. 10:1-11; cf. Mt. 5:31-32, 19:1-12). intr-o
extensie interesantd asupra subiectului, in urma
raspunsurilor date tandrului bogat, Isus le explica
ucenicilor sdi cd tot{i aceia care au parasit avutii si
familii pentru evanghelie si pentru Isus, vor fi rasplatiti
si acum, cu mai multi frati si surori, paringi, si
pamanturi, in mijlocul prigonirilor, si in lumea viitoare,
cu viata vesnica (Mc. 10:17-31; Mt. 19:27-30).

e Evanghelia mantuirii are un caracter international,
universal (Mt. 28:18-20).

In afara acestui trunchi comun de teme relevante
antropologic, in evangheliile sinoptice, se pot pune in
evidentd, bineinteles, si anumite elemente specifice
fiecarei evanghelii.

Antropologia lui Matei

Mesajul evangheliei dupa Matei se desfagoara intr-un
mediu iudaic foarte critic fatd de conducatorii vremii
(preoti, farisei, saduchei, scribi), foarte sensibil fatda de
etica omului credincios aflat intr-o lume cu standarde
relaxate sau cu standarde bazate pe Legea lui Moise, dar
insuficient de ferme sau de inalte, si foarte deschis spre
cresterea si organizarea poporului lui Dumnezeu intr-o
adunare sau Biserica unitd, care include evrei si
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neamuri, oameni din intreaga lume!37. Conflictele sociale,
controversa, violenta sociald sunt teme care apar bine
conturate in Matei. Nevoia de etica si principii in
comunitate, iar de aici, relevanta lui Mesia in formarea
poporului global al oamenilor credinciosi din toata lumea,
reprezintd teme majore in aceastd evanghelie. Matei
adoptd un anumit paralelism intre inceputul si sfarsitul
evangheliei sale: Matei 1 indicd un caracter israelit,
etnic, al lui Isus Mesia, in timp ce Matei 28 indica o
semnificatie universald a lui Isus Hristos cel inviat,
deoarece credinciogii sunt trimigsi sa facd ucenici,
mergand pana la capatul lumii si vestind evanghelia, si
invatandu-i pe cei care au crezut.

Astfel, chiar din primul capitol apare tema originii
avraamice si davidice a lui Isus (Matei 1:1-17, interesul
fata de genealogia mesianica este impartasit si de Luca
3:23-38, dar cu alte accente, de tip universal)lss,
Identitatea mesianicd regala, profetici, a lui Isus,
precum si nasterea sa unica, din fecioara Maria, prin
puterea Duhului Sfant, sunt afirmate printru-un limbaj
patriarchal, contestat in cateva locuri esentiale insa prin

137 L.J. Lawrence, An Ethnography of the Gospel of Matthew. A
Critical Assessment of the Use of the Honour and Shame Model in
New Testament Studies, WUNT 2.265, Tibingen: Mohr - Siebeck,
2003; J.A. Overman, Matthew’s Gospel and Formative Judaism:
The Social World of the Matthean Community, Minneapolis, MN:
Fortress, 1990; P. Foster, Community, Law, and Mission in
Matthew's Gospel, WUNT 2:177, Tiibingen: Mohr - Siebeck, 2004,
J.R.C. Cousland, The Crowds in the Gospel of Matthew, NovTSup
102, Leiden: Brill, 2002 etc.

138 Tdeea prezentarii biografice a vietii lui Isus, ca format general
pentru vestirea evangheliei, pare s& isi aiba originea in planul
evangheliei dupd Matei, dacd acceptdm secventa istoricd Marcu,
Matei, Luca. Abordarea biografici pune accent pe intruparea
Fiului lui Dumnezeu, pe contextualizarea in istorie a umanitéatii
sale, cea din urma4 fiind importantad pentru identificarea lui Isus
ca Mesia venit pe linia descendentei regale a lui David (cf. C.S.
Keener, A Commentary on the Gospel of Matthew, Grand Rapids,
MI: Eerdmans, 1999, 16).
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afirmarea rolului femeilor credincioase in istoria
mantuirii, aldaturi de cel al barbatilor credinciosi (sunt
amintiti preponderent barbatii, ei sunt cei ce ,nasc”
urmasgi; exista insa si patru mentiuni de femei, ca mame
ale fiilor lor: Tamar, Rahab, Rut, Bath-seba, o abatere de
la normé care, cu sigurantd, nu a trecut niciodata
neobservata si care a avut ca rezultat un efect de
reabilitare si emancipare a pozitiei femeilor)139, Interesul
in implinirea profetiilor mesianice in persoana lui Isus
este mai general, in Matei, si se observd in multe alte
texte si comentarii editoriale ale evangheliei (1:2, 2:5,
2:15, 2:17, 4:14, 8:17, 12:17, 13:35, 21:4, 26:56, 27:9,
217:35).

Tot din primele capitole se observa si incursiunea
istoricd in relatiile din interiorul familiei in care a
crescut Isus (aceastd incursiune face parte din
demonstrarea intruparii lui Isus prin conceperea de la
Duhul Sfant gi nasterea feciorelnici a Mariei, dar
reprezintd si ocazia expunerii unei teme antropologice
importante: atentia fatd de familia umana, in general).
Calitatea familiei sfinte este indicata de sublinierea
caracterului lui Iosif (cap. 1-2; Iosif este gata sa divorteze
de Maria, pe ascuns, atunci cand crede ca au fost cilcate
juramintele de castitate, deoarece nu dorea sa o expuna
pe Maria oprobiului si unei eventuale lapidari; Iosif
renunta la acest gand doar atunci cAind Dumnezeu insusi
intervine, vorbindu-i intr-un vis sa nu plece). losif se
dovedeste un israelit care asculti de poruncile lui
Dumnezeu pastrand pe Maria ca sotie si ingrijind de
Isus; el este gata sa plece in Egipt la momentul potrivit,
precum si gata sa se intoarca atunci cand este chemat de
inger. Se confirma, astfel, cd in Israel traiau diverse
comunitati cu diverse standarde, unii departe de
Dumnezeu, altii in sfintenie si cautdnd voia lui

139 H.C. Waetjen, ,,The Genealogy as the key to the Gospel according
to Matthew”, JBL 95.2 (1976) 205-231.
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Dumnezeu. Nasterea si educatia lui Isus se desfiasoara
intr-un context conservator, cu anumite caracteristici
carismatice (viziuni, ingeri, profetii)140.

Tabloul societatii iudaice asa cum era ea in vremea
nasterii si copildriei lui Isus continud in Matei cu
evenimente fericite, cu caracter universalist (vizita
magilor, oameni invatati veniti dintr-o civilizatie pagana,
anume din Babilon), dar si cu evenimente tragice, care
dovedesc decaderea societatii (uciderea pruncilor,
refugierea lui losif si Maria in Egipt, cf. Mt. 2). Prezenta
magilor indicad importanta internationala a lui Mesia, o
prefatare a universalitatii regalitatii sale, precum si
existenta unor legaturi diplomatice si culturale stranse
intre iudei si popoarele inconjurdtoare. Uciderea
pruncilor, intamplata la distantd de aproximativ 2 ani
dupa nasterea lui Isus (ca si vizita magilor, de altfel),
indica tensiunile gi suferintele profunde din societate,
decdderea acesteia in mandrie, violenta, necredinta.
Ideea cd omenirea afundata in rautate respinge omul
providential apare si in Geneza si in Exod (cf. Noe, losif,
Moise) si re-apare, astfel, cu claritate, si in Evanghelia
dupa Matei.

Cu precadere, omul apare la Matei ca o fiinta etica si
religioasd, care traieste sub incidenta Legii, dar nu
reusgeste sa fie la inaltimea cerintelor ei si o inlocuieste
cu numeroase norme manufacturate mai recent (cf. Mt.
5-7, predica de pe munte, despre etica imparatiei lui
Dumnezeu; 13: predica din barca, despre parabolele
imparatiei, 18: predica despre iertare si poticnire, despre

140 Tema familiei este o tem& majorda in Matei; prezentarea familiei
in care s-a néscut Isus este doar inceputul dezvoltérii acestei
teme, care este urmaérita pe doua paliere: o data la nivelul familiei
extinse a lui Isus, apoi la nivelul familiilor din Iudeea secolului
intai (copii vindecati, robi salvati, discutii cu copiii etc.); cf. si S.L.
Love, ,The Household: A Major Social Component for Gender
Analysis in the Gospel of Matthew”, BTB 23.1 (1993), 21-31.
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relatiile imparitiei etc.)!4l. In acest context, Isus vine si
impund un cod etic suprem, o raportare corecta fata de
oameni si fatd de Dumnezeu. Matei afirma, astfel,
caracterul esential etic, nomic (nomos - lege) al naturii
umanel42, Tot in aceastd ordine a lucrurilor ar trebui
amintita si ispitirea lui Isus din pustie, ca afirmare a
unui locus antropologic: Adam si Eva au fost ispititi,
Israel a fost ispitit in pustie, omul reprezentativ mesianic
trebuie sa treaca testul ispitirii pentru a-si putea urma si
confirma chemarea (Mt. 4:1-11; si Lc. 4:1-13)143,
Antropologia mateeana acordd un loc deosebit
problemelor comunitatii, cum ar fi nevoia de mustrare,
pocainta, consiliere in privat, judecata inainte adunarii,
iertare, evitarea ocaziilor de jignire sau de cadere (cf. Mt.
13; 18). Comunitatea Bisericii are nevoie de veghere
reciproca, de slujire reciprocd, de respect reciproc, de
ordine gi principii in actiune (,rdnduiald” in mustrari:
proceduri, etape etc., cf. Mt. 18:13-20: discutie personala,
in trei, expunere publicd; important este ca, in asemenea
cazuri, Isus promite ca participa si el la deciziile luate:
ysunde sunt doi sau trei adunati in numele meu, sunt si eu
in mijlocul lor”, Mt. 18:20). Interactiunea intre Isus si
ucenicii sai in ce priveste deciziile majore numite ,legari-

141 M.H. Crosby, Spirituality of the Beatitudes. Matthew's Challenge
for First World Christians, Maryknoll, NY: Orbis, 1981.

142 Matei se dovedeste, astfel, sensibil la un subiect pe care, mai
tarziu, si pédrintii Bisericii gi teologii si filosofii 1-au dezvoltat in
teorii elaborate. Pentru Augustin acest principiu reprezinta
imperativul etic intrinsec al omului (imperativul augustinian), iar
pentru Kant, o constructie fascinantd egalati doar de maretia
universului insusi; Hegel este chiar mai drastic gi nu se
entuziasmeaza in fata naturii, doar in fata ratiunii (F. Dallmayr,
G.W.F. Hegel. Modernity and Politics, Oxford: Rowman &
Littlefield Publishers, 2002, xx; H. Blumenberg, The Genesis of the
Copernican World, Cambridge, MA: MIT, 1987, 69-70).

143 D.C. Allison, Jr., ,Behind the Temptations of Jesus. Q4.1-13 and
Mark 1:12-13” in B. Chilton si C.A. Evans (eds), Authenticating
the Activities of Jesus, Boston: Brill, 1999, 195-213.
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dezlegari in ceruri si pe pamant” (Mt. 18:18-20; cf. si
16:17-19, referitor la Petru), este unul din subiectele cele
mai interesante dezbatute de Matei, in contextul vietii de
marturie si sfintenie a Bisericii. Se pot formula mai
multe intrebari aici: subliniaza Matei existenta unei
ierarhii in Biserica, ori superioritatea lui Petru, ca
persoana, ori vorbeste despre autoritatea in general a
apostolilor, in decizii, ori despre autoritatea in general a
Bisericii, a credinciosilor, in decizii majore? Oricare ar fi
raspunsul, este evident faptul ca Matei subliniaza
existenta unui transfer important de autoritate cereasca
in Biserica, mediat de Isus, si coexistenta acestor doua
autoritati, ceresti si pamantesti, in deciziile majore ale
Bisericii, ceea ce deschide o dimensiune antropologica
inedita si indelung discutatal4.

Raportarea oamenilor unii fata de altii este luata in
discutie in multe din parabolele lui Isus (cf. parabola
robului datornic, care se poarta dur si neiertator cu
datoriile altora, Mt. 18:21-35).

Tema dedicarii fatd de Dumnezeu si a rasplatirii
ascultarii apare des in Matei, fie in cheie etica, legata de
responsabilitidtile celor bogati, fie in cheie escatologica,
legata de revenirea lui Isus (cf. tAnarul bogat, 19:16-22;
parabola lucratorilor in vie, 20:1-16; cearta dintre ucenici
cu privire la pozitia de onoare langa Isus, 20:20-28;

144 J D.M. Derrett, ,Binding and Loosing (Mat. 16:19; 18:18; John
29:23”, JBL 102 (1983), 112-117; R.H. Hiers, ,Binding and
Loosing. The Matthean Authorizations”, JBL 104.2 (1985), 233-
250; H.W. Bassser, ,Derrett’s ,Binding’ Reopened”, JBL 104.2
(1985), 297; M.H. Crosby, ,Rethinking a Key Biblical Text and
Catholic Church Governance,” BTB 38.1 (2008), 37-43; M.A.
Powell, ,Binding and Loosing: A Paradigm for Ethical
Discernment from the Gospel of Matthew,” CThM, 30-6 (2003);
idem, ,Binding and Loosing: Asserting the Moral Authority of
Scripture in light of a Matthean Paradigm”, ExAud 19 (2003), 81-
96.
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parabola celor doi fii, 21:28-32; parabola viticultorilor,
21:33-46; parabola invitatilor la nunta, 22:1-14)145,

In mod deosebit, in Matei 23, Isus directioneazi sapte
acuzatii acute (,vai de voi”) catre comunitatea iudaica, in
special catre conducéatorii ei, farisei si carturari (Mt.
23:13, 15, 16, 23, 25, 27, 28), pe care ii criticd pentru
ipocrizia aratatd atunci marturisesc credinta in
Dumneze, dar evitd ascultarea practica de cuvantul lui.
Matei accentueaza faptul ca iudeii ca natiune, prin liderii
lor, isi manifesta gresit teologia, respingandu-I pe Isus ca
Mantuitor si Mesial4s,

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)147,

Spre finalul epistolului fereastra sociala a evangheliei
se deschide din nou, odatd 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

145 Multe din parabolele escatologice ale lui Isus au un sfarsit violent,
cu pedepse aspre pentru personajele negative (B.E. Reid, ,Violent
Endings in Matthew's Parables and Christian Nonviolence,” CB®
66-2 (2004) 237-255); M. Blickenstaff, , While the Bridegroom is
With Them”: Marriage, Family, Gender and Violence in the Gospel
of Maitthew, London and New York: T&T Clark International,
2005). Cf. D.J. Neville, ,,Toward a Teleology of Peace: Contesting
Matthew's Violent Eschatology”, JSNT 30-2 (2007), 131-161.

146 Conform unor comentatori, Matei nu se delimiteazi de poporul
iudeu, ci i criticd pe conducétori ca sé ii indemne sé il accepte pe
Isus, adevirata speranti a iudeilor, cf. A.J. Saldarini, ,Boundaries
and Polemics in the Gospel of Matthew”, Bib.Int. 3.3 (1995), 239-
265; H. Kvalbein, ,Has Matthew Abandoned the Jews?”, in J.
Adna and H. Kvalbein, The Mission of the Early Church to Jews
and Gentiles, WUNT 127, Tiibingen: Mohr - Siebeck, 2000, 45-62.

147 De departe, Luca si Matei sunt cei care redau cele mai multe
parabole spuse de Isus.
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etc.), ca o deformare serioasa sociala si religioasa a vietii
lor comunitare.

Aceleasi capitole ale discursului final al lui Isus, 23-25,
vin insd si cu o perspectivd antropologicad importanta,
referitoare la sfarsitul istoriei. Astfel, in Matei 23:15-32
apare celebrul caz ipotetic (cf. folosirea subjonctivului) al
celor sapte frati casatoriti cu aceasi sotie (cf. Marcu
12:18-27); raspunsul lui Isus este ca, dupa inviere, modul
de exprimare sociala a dragostei se va schimba: oamenii
nu se vor mai casatori, ci vor fi ca ingerii. Pe deoparte,
Isus afirma importanta césétoriei (vezi si predica de pe
munte, Mt. 5:27-32), pe de alta, el afirma realitatea
invierii, precum gi modificarea relatiilor sociale intre
oameni, in acel moment. Aspectul acesta este unul dintre
cele mai interesante referitor la teologia si antropologia
lui Isus, o referintd interesantd despre dimensiunile
viitoare ale vietii umane.

In final, Isus arat# ci oamenii vor fi surprinsi de ziua
judecatii in mod asemanéator cu surpriza de la venirea
potopului, in timpul lui Noe (Mt. 24:3-25). Cu alte
cuvinte, societatea umana va ajunge absorbita cvasitotal
in activitatile sale interne, si va pierde dimensiunea
comunicéarii cu Dumnezeu, fiind surprinsa de implinirea
profetiilor cu privire la inviere si judecata si imparatia
lui Dumnezeu.

Intensitatea si tensiunile wultimei saptdméani din
lucrarea lui Isus apare cu claritate in naratiunile din
Matei 25-27. Parabolele intoarcerii lui Mesia si
parabolele imparatiei sunt exemple importante ale
felului in care Isus descrie societatea iudaica de atunci:
slujitori neatenti fatd de tovarasii lor si fatd de porunca
stapanului (24:45-51); nunta in care unele din fecioarele
care asteptau mirele nu sunt pregatite cu untdelemnul
necesar candelelor (25:1-13); slujitori care nu investesc
bine talantii primiti de la stapan (25:14-30); judecata
finala, unde rasplatirile si condamnérile se vor da in
functie de o evaluare surprinzatoare a faptelor de mila si
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ajutorare fata de cei lipsiti, cu care Isus se identifica pe
deplin numindu-i ,neinsemnati frati ai mei” (25:31-46)
etc.

Analiza sociala a grupului celor doisprezece apostoli,
precum si a poporului din Ierusalim este continuata in
detaliu in Matei 26-27. Umanitatea lui Isus se dovedeste
sensibila si vulnerabila la gaéndul mortii (gradina
Getsimani). Ucenicii nu pot veghea alaturi de el, dar sunt
gata sa intervina armat (Petru taie cu sabia urechea
slujitorului marelui preot). Probabil ca actiunea era
intentionatd sa intimideze; cu siguranta ea arata si
potentialul social exploziv al situatiei. Isus stdpaneste
insa situatia, desi in tabara adeversa, erau ,sabii si
ciomege”, iar raspunsul putea fi pe masura.

Surpringi de intoarcerea situatiei si de aparenta
infrangere, ucenicii se ascund, iar negarile lui Petru in
curtea marelui preot sunt faimoase (26:57-75).

Dupa descrierea sinuciderii lui Iuda, tradatorul, Matei
ofera un tablou amplu al interogarii lui Isus de catre
Pilat si al discutiei dintre Pilat si multimea venita sa il
acuze pe Isus. In mod interesant, el oferd un detaliu
privat, de familie, consemnand faptul ca sotia lui Pilat i-a
trimis un bilet ca sd nu se implice in condamnarea lui
Isus (Mt. 27:19).

O alta scenda memorabila, consemnata si de Matei si de
Marcu, descrie un abuz roman, faptul cid Simon din
Cirene a fost obligat de soldatii romani sa il ajute pe Isus
sa poarte crucea (Mt. 27:32; Mc. 15:21). Realitatea
crucificarii lui Isus s-a intdmplat in contextul abuzurilor
juridice iudaice si romane si in contextul abuzurilor
militare ale fortelor romane de ocupatie. Inmorméantarea
si invierea lui Isus sunt, din nou, prilej de observare a
fortelor sociale implicate in derularea evenimentelor:
cateva femei sunt prezente la cruce (Maria Magdalena,
Maria mama lui Iacov si Iose, mama fiilor lui Zebedeu),
Tosif din Arimateea cere trupul de la Pilat, femeile
pomenite mai sus sunt prezente si la inmormantare,
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precum si in dimineata invierii; se organizeaza paza la
mormant de frica vreunei inselaciuni a ucenicilor etc.

Matei are una din cele mai grafice descrieri ale invierii
lui Isus: un inger al Domnului a coborat din cer, a produs
un cutremur, a dat piatra la o parte si s-a asezat,
stralucitor ca fulgerul si ca zdpada, pe piatra, vorbind,
apoi cu femeile venite la morméant (28:1-7). Descrierea
indica, explicativ, si conditiile in care soldatii nu au putut
urmadri ce se intdmpl4, si s-au speriat.

In mod interesant, si unic intre evanghelii, Matei
descrie insd si un episod mai putin obisnuit, acela al
invierii trupurilor unor ,sfinti care muriserd”, in
momentul in care Isus isi da duhul (27:51-54); textul
spune cd, indiferent de momentul invierii, acestia au iesit
din morminte gi s-au aratat multora dupd invierea lut
Isus. Probabil, explicatiile au fost date chiar de ei. Ei nu
pot reprezenta decat un rod al jertfei lui Isus, si este
foarte posibil ca trupurile lor sa nu fi fost trupuri
glorificate, asemeni celor de la invierea finala, ci trupuri
spirituale inviate, dar mai putin glorioase, decat cele de
la invierea finala. Oricum, ei ies din morminte dupd
invierea lui Isus. Episodul nu se poate integra usor intr-o
viziune antropologica asupra invierii, dar este narat de
Matei ca dovada a ecoului si efectelor mortii lui Isus,
intre cei sfinti care au murit in trecut.

Minciuna platitda organizati de preotii iudei este
descrisa in detaliu in Matei 28:11-15, cu o perseverenta
incredibila din partea lui Matei: scopul este vadit
apologetic, dar si insistent in conturarea unui portret
negativ al liderilor iudei.

Marea trimitere confirma, in final, caracterul
universal al credintei in Isus (Mt. 28:18-20), inchizand
astfel, structura circulard (inceput iudaic, Mt.1; final
universalist, Mt. 28).

Pe ansamblu, Matei se dovedeste un observator atent
al vietii sociale si religioase din Iudeea primului secol, cu
tensiunile si problemele ei, precum si un teolog crestin
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convins, care subliniaza bine caracterul distinct si divin
al mesianitatii lui Isus si importanta acestuia in
mantuirea si reformarea poporului lui Dumnezeu.

Antropologia lui Marcu

Directiile antropologiei marcane respectda schema
sinopticd generala observata si in Matei, in sectiunea
anterioara, dar prezintd si date specifice, particulare,
cum ar fi accentul pe actiune sociald, pe minuni, si
sublinierea impactului unic al vietii lui Isus asupra
societatii din jurul sdu. Se observa cu usurinta faptul ca
ii lipseste abordarea biografica din Matei si Luca
(naratiunile nasterii si copilariei), ceea ce inseamna ca
avem o evanghelie la obiect, mai directa si mai primitiva
in prezentare, cu accent doar pe lucrarea matura a lui
Isus. Divinitatea si dovezile intruparii sunt abordate pe
alt palier, nu pe cel al genealogiilor si al nasterii din
fecioara, nici pe cel al dovezilor privitoare la invierea
fizica si aratarea lui Isus dupa inviere. Practic, accentele
antropologice ale lui Marcu se concentreaza pe portretul
omului matur, pe eficienta lui Isus ca persoana adulta,
matura si impactul sau asupra multimii simple48,

Accentul pe actiune si minuni atrage atentia asupra
faptului ca Isus actioneazd ca Rob al Domnului, ebed
Yahveh, care implineste lucrarile lui Dumnezeu si
implineste, astfel, si una dintre principalele chemari ale
omenirii, ca sa fie imagine si chip al lui Dumnezeu pe
pamant (cf. Isaia 48)149,

Infiptuirea de minuni nu este doar o implinire a
portretului isaianic al Robului Domnului, ci are si un al

148 B. Witherington, III, The Gospel of Mark: A Socio-Rhetorical
Commentary, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2001, 31. Este
remarcabil cd Marcu se ocupd mai ales de oamenii simpli, de
popor.

149 Q. Culmann, The Christology of the New Testament, trad. Shirley
C. Guthrie; Charles A. M. Hall; Philadelphia, PA: Westminster,
1963, 65.
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doilea nivel de comunicare, deoarece corespunde si
conceptiei romane despre regalitate. Potrivit asteptarilor
romane, un domnitor acceptat de divinitate trebuia sa fie
si dotat cu puteri miraculoase de vindecare. Despre
cezarii romani, considerati divini, se spunea ca pot face
minuni, printre care si vindecari, observate cel mai
adesea la incoronare sau intriri triumfale.’® In felul
acesta, mesianitatea lui Isus in Evanghelia dupa Marcu
este prezentata atat in perspectiva iudaica, dupa cum si
in perspectiva greco-romana.

Predicarea Isus vine in continuarea predicarii lui Ioan
Botezatorul si include, de la inceput, chemarea generala
a poporului la pocdintd si credintd in evanghelie, din
cauza ca imparatia lui Dumnezeu s-a apropiat (cf. Mc.
1:14). Desi tema imparatiei cerurilor, ca imparatie a lui
Mesia, este una foarte bine conturata in Matei, ea este
prezenta si in Marcu, intr-o formulare mai dezinvolta
(imparatia lui Dumnezeu), chiar din primul capitol al
evanghelieil®l, Astfel, Isus este prezentat ca un imparat
care vine in imparatia sa, afectdnd numeroase aspecte
ale vietii sociale: Isus vindeca pe cei aflati in suferinta
(soacra lui Petru — interesant exemplu de relatii in cadrul
grupului apostolic si al grijii lui Isus fata de familii, 1:29-
31; sunt vindecati oameni demonizati, 1:21-28, 5:1-20,

150 M.P. Charlesworth, ,’Deus Noster Caesar’,” CR 39 (1925) 113-15;
D. Cuss, Imperial Cult and Honorary Terms in the New
Testament, Fribourg: Fribourg UP, 1974; A. Kee, ,,The Imperial
Cult: the Unmasking of an Ideology,” SJT 6-2 (1985) 112-128.
Numerius Atticus a primit un milion de sesterti ca sa jure céa l-a
vazut pe Augustus inaltdndu-se la cer (Dio Cassius, Istoria
romanilor, 54.46, sec. 2-3 d.H.). Se spunea, de asemenea, despre
Vespasian, ci a vindecat orbi, schiopi, oameni cu méana paralizata,
ca dovada cd domnia sa era aprobaté de zei (Suetonius, Vespasian,
8.7; Dio Cassius, Istoria Romanilor, 65.8; Tacitus, Istoria, 4.81, cf.
Mec. 8:23; 10:35-40).

151 Cf. R.T. France, Divine Government. God’s Kingship in the Gospel
of Mark, London: SPCK, 1990; cf. S. Guijarro, ,Why Does the
Gospel of Mark Begin as It Does?” BTB 33 (2003), 28-38.
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9:14-29; leprosi, 1:32-45; oameni paralizati, 2:1-12, 3:1-6;
femeia afectatda de hemoragie, 5:25-34; au loc invieri si
vindecari de tineri, 5:21-43, 7:24-30, 31-37; de orbi, 8:22-
26, 10:46-53 etc.). La intrarea in Ierusalim, in Marcu,
multimile sunt prezentate cd strigau ,Osanal
Binecuvantat este Cel ce vine in Numele Domnului!
Binecuvantata este iImparatia care vine, imparatia
parintelui nostru David! Osana intru cei de sus!” (Mec.
11:9-10) si, desi, evanghelistul pare sa evite denumiri ca
Jsmparat” ori LFiul lui David”, prezente in alte
evanghelii, el aminteste de ,imparatia care vine”, iar Isus
este regele acestei imparatii.

Este interesant de urmarit conceptia lui Marcu asupra
vindecarilor si minunilor lui Isus, asa cum se poate
deduce ea din comentariile editoriale sau din prezentarea
narativd a acestor pasaje. Marcu, astfel, subliniaza
adesea caracterul disperat al problemelor, precum si
limitele stiintei umane: femeia cu hemoragie cheltuise tot
ce avea consultand doctorii si se simtea chiar mai rau
(Mc. 5:26; in textul paralel, Luca are o evaluare mai
discreta, cf. Lc. 8:43: ,nu putuse fi vindecatd de nimeni”);
omul demonizat din Gherasa fusese incatusat si legat,
dar nimeni nu reusise sa il potoleasca (5:4); pe omul
paralizat prietenii il coboara prin tavan, desfacand
acoperisul casei; in Marcu 7:24-30, femeia siro-feniciana
da o replicd cu ecouri sociale si religioase majore: ,si
cainii de sub masd mananca, totusi, din faramiturile
copiilor”. In situatiile limitd ale umanititii, Isus
intervine cu putere si cu autoritate spirituala si fizica.

Naratiunea marcana aduce diverse nuantéari specifice
problemelor comune mentionate de sinoptici. De
exemplu, in discutia dintre Isus si iudei privitoare la
sabat si, in general, cu privire la relatia dintre om si
Lege, Isus afirma in Marcu 2:27-28, un principiu major:
»Sabatul a fost facut pentru om si nu omul pentru sabat!
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Asa ca Fiul omului este domn si al sabatului”52. Si
celelalte evanghelilii sinoptice au afirmatia ,Caci Fiul
omului este domn al sabatului” (cf. Matei 12:7-8; Luca
6:5), dar numai in Marcu apare evaluarea ,Sabatul a fost
facut pentru om si nu omul pentru sabat!”

La un nivel mai restrdns, Marcu, aldturi de Ioan,
exploreaza lumea privatd a discutiilor dintre Isus si
ceilalti apostoli, cu un amanunt inedit, anume, ca acestia
si Isus foloseau adesea porecle cum ar fi Boanerghes, ,fiii
tunetului”, pentru Ioan si Iacov (3:17), ,Petru” (piatra)
pentru Chifa (,Geaménul”, pentru Toma, cf. Ioan 11:16;
20:24; 21:2; un obicei continuat si in Faptele Apostolilor,
vezi Josif numit Barnaba, adica ,fiul incurajarii”, F.Ap.
4:36). Observatia indica atat familiaritate, cat si o
cunoastere a personalitatii celui care era numit prin
astfel de apelativel?3,

In ce priveste impactul lucririi si mesajului lui Isus,
Marcu este extrem de atent la notarea reactiilor de
uimire, mirare, fricd, mai ales din partea martorilor
prezenti la minunile sau predicile lui Isus (prin aceste
detalii, el subliniaza impactul avut de méantuitor; cf. Mc.
1:22, 27; 2:12; 5:20; 6:2; 6:51-52; 7:37-39; 10:24-26).

Chiar si Isus se mira o data, anume in Mc. 6:6, in fata
necredintei celor din Nazaret (,se mira de necredinta
lor”). In aceastd serie, Marcu 7:37 ar putea fi privit ca un

152 Aga cum atrage atentia B.T. Viviano, prin aceastd declaratie Isus
desfiinteaza pedeapsa cu moartea pentru nerespectarea Sabatului,
amintitd in Exod 31:14-15, 35:2; Num 15:32-36, cf. B.T. Viviano,
,The Historical Jesus and the Biblical and Pharisaic Sabbath
(Mark 2:23-28; 3:1-6 and Parallels): The Problem of Capital
Punishment”, cap. 10 din idem, Matthew and His World: The
Gospel of the Open Jewish Christians. Studies in Biblical
Theology, NTOA 61, Fribourg / Gottingen: Academic Press /
Vandenhoeck & Ruprecht, 2007, 102-133.

153 Witherington, Mark, 424. Unii autori vad in aceste porecle si o
dovada a istoricitatii relatarii, cf. D.L. Gelpi, The Firstborn of
Many: A Christology for Converting Christians, vol. 1, Milwaukee,
WI: Marquette University, 2001, 306.
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verset reprezentativ: ,ei erau uimiti peste méasura de
mult, si ziceau: Toate le face de minune; chiar si pe surzi
ii face sa auda, si pe muti sa vorbeasca.”

Caracterul surprinzator al actiunilor si invataturii lui
Isus, insotit de reactia de uimire sau de teama a
ascultatorilor, este sesizabil si in relatiile cu ucenicii. Ei
inteleg ca pe Isus il asteapta o suferinta in Ierusalim, dar
nu inteleg toate implicatiile ei (Mc. 4:40-41); il urmeaza,
dar o fac cu teama, tulburati (Mc. 10:31-32); teaméa simt
si preotii care vor sa-1 aresteze pe Isus, dar se tem de
norod (11:18, 32; 12:12). Si Pilat se mira, anume ca Isus
nu 1i raspunde la toate intrebarile si invinuirile (Mc.
15:5) si, de asemeni, este uimit sa afle ca, pe cruce fiind,
Isus a murit atat de repede. Femeile venit la morméant
pleaca dupa ce s-au intalnit cu ingerii si, pline de frica,
nu indraznesc sa spuna nimanui ce s-a intamplat (16:8).

In evangheliile sinoptice, Isus afirmd adesea
importanta familiei, cu ocazia numeroaselor vindecari
(Mc. 5:19, il trimite pe demonizatul vindecat inapoi la
familia sa; Mc. 5:43, o reda pe fata inviata, inapoi familiei
sale etc.) si, in general, in predici (cf. primirea copiilor,
Me. 10:13-16). In mod specific ins4 Isus, in Marcu, critici
direct traditiile iudaice referitoare la ajutorarea
parintilor, care la suprafata erau religioase, dar in esenta
neglijau Torah, descurajand ingrijirea parintilor (cf.
folosirea motivatiei, korban, adicd dedicat deja lui
Dumnezeu, Mc. 7:8-12; cf. de asemeni, 10:19, in discutia
cu tanarul bogat).

Arestarea lui Isus si judecata inaintea marilor preoti
si inaintea lui Pilat urmeaza aceeasi schema cu
naratiunea lui Matei. In Marcu, totusi, Pilat stie ¢ marii
preoti l-au acuzat pe Isus si l-au predat in méana sa ,din
invidie” (dia fthonon, Mc. 15:10). Apare, astfel, un
detaliu important cu privire la dinamica relatiilor dintre
Isus si marii preoti, mai putin politic si mai mult etic.

Fiziologia invierii beneficiaza, apoi, de o contributie
aparte, in Evanghelia dupa Marcu. Aici se subliniaza c4,
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dupa inviere, Isus putea sa isi schimbe infatisarea (,s-a
aratat la doi dintre ei care mergeau la cAmp si a mers si
el pe drum cu ei, sub un alt chip, necunoscut”; gr. en
hetera morfe, ,in alt chip, strdin”; ,sub un alt chip,
diferit”, Mc. 16:12). Comentariul aceste este un pic mai
direct decit comentariile similare din Luca 24 (24:16,
y,ochii lor erau impiedicati séd-1 cunoascd”; si 24:31,
yatunci li s-au deschis ochii si 1-au recunoscut”).

In final, poate cii perspectivele antropologiei marcane
ar putea fi caracterizate destul de bine de observatia ca
Marcu este evanghelia care foloseste in mod extins titlul
yFiul omului”, si mai putin titlul ,Fiul lui Dumnezeu”.
Chiar si accesul la identitatea mesianica si, apoi, la
divinitatea lui Isus, se face prin intermediul afirmarii
umanitatii lui Isus.

Antropologia lui Luca in Luca-Fapte

Observatiile antropologice ale lui Luca au caracteristici
aparte, in comparatie cu ceilalti autori sinoptici. In
primul rand, conform traditiei si in linie cu detaliile
evangheliilor, Luca are o formatie mai educata literar si
conceptual, el fiind interesat si urmaéreasca inceputul
crestinismului in primele doua faze ale devenirii sale.
Astfel, el dedica o carte fondatorului (Isus; Evanghelia
dupa Luca) si una discipolilor (Faptele Apostolilor). Pe
deoparte, acest lucru confera corpusului lucan un spatiu
mai larg pentru caracterizarea societatii din timpul sau
si a felului in care aceasta a fost afectatd de evanghelie,
iar pe de alta parte, el urmeaza moda literara a timpului
sau, referitor la caracterizarea unei filosofii sau religii, a
unei scoli de gandire.

Inscrierea celor dousi volume Luca-Fapte intr-o
conceptie antropologica unitara se observa din cele doua
introduceri (prologuri), din Luca 1 si Fapte 1: ambele
sunt dedicate lui Teofil si vor sa ii adevereasca marturia
crestind printr-o expunere bine cercetatid. Pentru Luca
evanghelia se transmite prin Duhul Sfant (o tema



TBNT 311

majora), dar si prin efortul si prezentarea omeneasca,
prin cercetare istorica si prin comunicarea literara.

Asa cum s-a amintit si in studiul evangheliei dupa
Matei, antropologia lui Luca este centrata, bineinteles, in
intruparea lui Isus si, alaturi de Matei, Luca prezinta
destul de detaliat nasterea si copilaria lui Isus (Lc. 1-3).
Solutiile sale sunt, totusi, diferite, si caracterizeaza
conceptia sa despre om si despre istoria mantuirii. Luca
subliniaza noua etapa a lucrarii mantuirii, prezentand in
paralel nagterea lui Ioan Botezatorul si a lui Isus, in asa
fel incat sa se poatéa face diferenta intre primul, ca profet,
si al doilea, ca Fiul celui Preinalt care va imparati etern
(Le. 1:15-17, 32-33). Apoi, se concentreazéi pe prezentarea
integrarii lui Isus in Israel, prin recunoasterea sa de
catre pastori (la mesajul ingerilor), prin ritualul ducerii
la Templu, al binecuvantarii si al taierii imprejur. In cele
din urma, cititorului i se prezinta maturitatea religioasa
a lui Isus la varsta de 12 ani, varsta de bar-mitzva, si
certitudinea ca el a crescut normal, intr-o relatie normala
cu familia sa (Lc. 2:39-52).

Integrarea lui Isus in umanitate se observa si in lista
genealogiilor care merg inapoi in istorie pana la Adam
(Luca 3.23-38); Luca, aproape intr-un registru ioanin, il
numeste pe Adam - fiul lui Dumnezeu, ridicand
intrebarea asupra calitatii de fiu a lui Isus: este el fiul lui
Dumnezeu ca om, prin Adam (si de aici o conceptie inalta
despre omenire, ca fii si fiice ale lui Dumnezeu) sau si
intr-un mod special, personal, direct, prin intrupare.

Din acest punct de vedere, antropologia Luca aduce in
prim-plan si un alt aspect, faptul ca implinirea fiintei
omenesti in relatia sa cu Dumnezeu implica prezenta
Duhului Sfant, plindtatea de Duh Sfant (expresia ,plin
de Duhul” este caracteristica lui Luca).

In ansamblul s#u, corpusul lucan di numeroase
informatii despre structura sociald a lumii greco-romane
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si felul in care erau percepute valorile crestinismului.l54
Luca scrie, astfel, despre comuniunea la masa a
oamenilor de categorii diferite!?5, despre relatiile dintre
saraci si bogati (famenul etiopian; Zacheu; parabola
tatalui bogat cu doi fii)156, despre psihologia multimilor
(sunt memorabile paginile in care Luca descrie revolta
populatiei din Efes, Fapte 19:29-41, sau cea a iudeilor din
Ierusalim, la arestarea lui Pavel, Fapte 21:17-22:30),
despre calatorii pe uscat si pe mare si societatile
intalnitel”’, despre confruntiari intre persoane sau
comunitati (Pavel si Barnaba in Listra, Derbe si Pisidia;
complot impotriva lui Pavel la lerusalim; revolta la Efes;
revoltd la Ierusalim; conflict in Corint, intre iudei si
Sostenes, conducéatorul sinagogiils; Pavel si comunitatea

154 P, F. Esler, Community and Gospel in Luke-Acts : the Social and
Political Motivations of Lucan Theology, Cambridge: Cambridge
University, 1987; idem (ed.), Modelling Early Christianity: Social-
Scientific Studies of the New Testament in Its Context, London:
Routledge, 1995; idem, New Testament theology: communion and
commaunity, Minneapolis, MN: Fortress, 2005; B. Malina, and J.
Neyrey. ,Conflict in Luke-Acts: Labelling and Deviance Theory”,
in J.H. Neyrey (ed.), The Social World of Luke-Acts, Peabody, MA:
Hendrickson, 1991, 97-122; Ben Witherington III, The Acts of the
Apostles: A Socio-Rhetorical Commentary, Grand Rapids, MI:
Eerdmans, 1997.

155 J. Neyrey, ,Ceremonies in Luke-Acts: The Case of Meals and
Table-Fellowship”, The Social World of Luke-Acts, 361-387; B.
Malina si J. Neyrey, ,Honor and Shame in Luke-Acts: Pivotal
Values of the Mediterranean World,” The Social World of Luke-
Acts, 25-65.

156 1.T. Johnson, The Literary Function of Possessions in Luke-Acts,
SBLDS 39, Missoula, MT: Scholars, 1977.

157 .. Alexander, ,'In Journeying Often’: Voyaging in the Acts of the
Apostles and in Greek Romance,” C.M. Tuckett (ed.), in Luke’s
Literary Achievement. Collected Essays, JSNT Supp.Ser. 116,
Sheffield: SAP, 1995, 17-50.

158 M.V. Hubbard, ,,Urban Uprisings in the Roman World: The Social
Sestting of the Mobbing of Sosthenes”, New Test. Stud. 51 (2005),
416-428; O. Baban, ,Conflicts in Acts: Luke’s Style and
Missionary Paradigms”, JEBS, 1.3 (2001), 19-38.
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intreprinzatorilor gi ghicitorilor din Filipil%?), despre
dialog si evanghelizare (Pavel si Sergius Paulus, Fapte
13:4-12; Pavel, Barnaba si cetatenii din Listra, Fapte
14:8-20; Pavel si filosofii din Atena, Fapte 17:16-34 etc.),
despre reglementarea prin lege a confruntéarilor de orice
fel (Filipi, Corint, Ierusalim, Cezareea, Efes), despre
conflictele cetatenesti sau drepturile cetdteanului roman
in imperiu, despre natura fizica a invierii lui Isus, despre
organizarea timpurie a Bisericii (in slujiri echivalente
celor diaconale si episcopale, pastorale), despre martiraj,
despre mentalitatea regala sau de conducere, precum si
perceptia despre regalitate la nivel popular (cf.
prezentarea lui Irod Agripa I, in Fapte 12, si a lui Irod
Agripa II, in Fapte 25; guvernatorii romani Felix, Festus;
apelul la Cezar facut de Pavel).

Luca consemneaza parabole ale lui Isus privitoare la
relatiile din familie (parabola fiului pierdut care se
intoarce la tatal sau, Le. 15:11-32), cu privire la relatiile
interumane (liderul orb, 6:39-40; copiii care se joaca in
piata, 7:31-35; parabola samariteanului indurator, Lec.
10:25-37; parabola administratorului necinstit, 16:1-13;
stapanul si robul venit de la caAmp, 17:7-10; judecéatorul
nedrept, 18:1-8; fariseul si vamegul, 18:9-14 etc.), cu
privire la evenimente din viata cotidiana (parabolele cu
tema ,pierdut-regasit”, Lc. 15:1-8; parabola bogatului
necugetat in administrarea averii, 12:13-21; pilda vinului
in burduf nou sau vechi, 5:33-38; casa zidita pe stanca

159 R.L. Brawley, Luke-Acts and the Jews: Conflict, Apology, and
Conciliation, Atlanta, GA: Scholars, 1988; A. Denaux,
,L'hypocrisie des Pharisiens et le dessein de Dieu: Analyse de
Lc.13.31-33”, in F. Neirynck (ed.), L'Evangile de Luc: Problémes
littéraires et théologiques, Gembloux: J. Duculot, 1973, 245-285;
D.B. Gowler, Host, Guest, Enemy, and Friend: Portraits of the
Pharisees in Luke and Acts, New York, NY: Peter Lang, 1991; J.
Neyrey, ,,The Symbolic Universe of Luke-Acts: They Turn the
World Upside Down”, in The Social World of Luke-Acts, 271-304,
(b).
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sau pe nisip, 6:46-49; imparatia lui Dumnezeu
aseméanata cu un graunte de mustar din care creste un
copac, cu aluatul care e pus la dospit de o gospodina,
13:18-21; modestia musafirului la masa, 14:7-14;
constructorul si turnul, regele si batalia, 14:28-25).
Domeniul vietii dupa moarte este explorat, de asemenea,
prin parabola lui Isus despre saracul Lazar si bogatul
neindurator (Le. 16:19-31), care aduce in discutie locul de
fericire in care Lazar asteaptd dupd moarte, invierea
(este dus de ingeri in sanul sau pieptul lui Avraam, gr.
kolpos, v.22, dar kolpot, v. 23, la plural, indicatie ca erau
mai multe locuri rezervate pentru cei morti in credinta),
precum si locul de asteptare in suferintd, pentru cel
bogat (hades, sau ,locuinta mortilor”, un loc unde trupul
suferd, dar mintea continud sa cugete, sa afle, sa
sugereze).

Luca da un loc aparte si aparitiilor angelice, care vin
sa contureze o lume a interactiunilor supranaturale, de
la nasterea lui Isus (anuntarea nasterii lui Isus si a lui
Ioan Botezatorul), la botez si ispitirea lui Isus din pustie,
la vindecarea oamenilor demonizati, padna la invierea si
inaltarea lui, de la eliberarea lui Petru din inchisoare,
pana la incurajarea lui Pavel in timpul naufragiului pe
marel6o,

ANTROPOLOGIA IOANINA

Antropologia ioanind acoperda un spectru mai larg de
genuri si argumente, de la Evanghelia dupa Ioan, la
epistolele ioanine si, apoi, la Apocalipsa. Evaluarile
sociale si de destin uman!él, se impletesc cu cugetarea

160 C.H Fletcher-Louis, Luke-Acts: Angels, Christology and
Soteriology, WUNT 2.94, Tiibingen: Mohr - Siebeck, 1997.

161 B, Malina, Social-Science Commentary on the Gospel of John,
Minneapolis, MN: Fortress, 1998; Francis J. Moloney, Glory not
Dishonor. Reading John 13-21, Minneapolis, MN: Fortress, 1998.
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teologica profundé, conducéand la un tablou cuprinzator al
sufletului omenesc si al relatiei intre om si Dumnezeu.

Antropologia evangheliei dupa Ioan

De la bun inceput, Evanghelia dupéa Ioan este centrata cu
multa indréazneald pe tema intruparii divine, care apare
chiar din prologul evangheliei (Ioan 1:1-18)162, In timp ce
Logosul divin, creator, este identificat cu Isus, si apare
astfel un nou titlu mesianic, Ioan deschide perpectiva
formarii noului popor al lui Dumnezeu cu oameni care
cred in Isus, Hristosul (Ioan 1:12-13).

In particular, Ioan 1:12-13 aduce in prim-plan
generarea calitatii de ,copil al lui Dumnezeu” (tekna
theou genesthai), care este rezolvata in sens mistic,
nefiind nici urmarea unei decizii omenesti, nici o
generare biologici omeneasca, fiind bazatd pe o
interventie divina care urmeaza sa fie explicata in restul
evangheliei.

Explicatiile sunt oferite intr-o serie de intalniri
semnificative dintre Isus si diversi oameni: Isus si
Nicodim, Isus si femeia samariteanca, Isus si orbul
vindecat, Isus si Marta si Maria etc.

Natura aparte a regenerarii este prezentatd in
discutia cu Nicodim (Ioan 3:6), unde se intelege ca
ramane totusi enigmatica, fiind generata de Duhul Sfant
si, de aceea, in afara intuitiei si controlului intelegerii

162 Cf. J. A. Trumbower, Born from above: The anthropology of the
Gospel of John (Hermeneutische Untersuchungen zur Theologie),
Tubingen: Mohr- Siebeck, 1992; J. Painter, ,Theology, Eschatology
and the Prologue of John”, SJT 46 (1993), 27-42. Asa cum arata
analizele teologice, prologul a fost addugat la sfarsit, dupa scrierea
evangheliei, agsa Incdt si rezumeze si sd facd introducerea la
majoritatea ideilor mari ale evangheliei (cf. C. H. Dodd, The
Interpretation of the Fourth Gospel, London: Cambridge
University, 1970 (1953), 292-296).
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umane (Ioan 3:5-8; Duhul este asemé&nat cu vantul; iar
nasterea de sus trebuie sa fie ,din apa si din duh”)163,

In mod aseminitor, in discutia dintre Isus si femeia
samariteancd din Ioan 4, se arati c& inchinarea
adevarata se poate aduce tot numai in ,duh si adevar”.
Atat in Toan 3, cat si in Ioan 4, este accentuata ideea unei
vieti omenesti innoite, care incepe de la zero, printr-o
renastere spiritualal64, Aceasta problematicad a nasterii
(originii) care determina destinul a fost identificata si
discutata inca din primele secole ale crestinismului gi a
aparut des in disputele dintre teologii crestini i cei
gnosticilés,

Incepand cu Nicodim si cu femeia samariteancs,
Evanghelia dupa Ioan discuta tot mai des viata vesnica
(zoe tou aioniou) prin intermediul simbolului apei (Audor)
(viata din plin, viata de sus, viatd vesnica, apa vietii),
care are atat conotatii vechi testamentale, cat si

163 J M. Bassler, ,Mixed Signals: Nicodemus in the Fourth Gospel”,
JBL 108.4 (1989), 635-646.

164 R. Bultmann, The Gospel of John: A Commentary, trad. G.R.
Beasley-Murray, Oxford: Basil Blackwell, 1971 (ger.: Das
Evangelium Johannes, Gottingen: Vandenhoek and Ruprecht,
1964), 138-139, cf. p.138, nota 1.

165 K.H. Pagels, The Johannine Gospel in Gnostic Exegesis:
Heracleon's Commentary on John, SBLMS 17, Nashville, TN:
Abingdon, 1973. Cf. recenzia lui W.R. Schoedel, JBL 93-2 (1974),
315-316. Distinctia dintre oamenii spirituali si cei firesti,
sufletesti, pneumatikoi si psychikoi, a fost tinta unei dezbateri
intense intre Origene si gnosticul valentinian Heracleon (vezi
Comentariul lui Origene pe Ioan; de fapt, parerile lui Heracleon
sunt cunoscute din citatele date de Origene si din foartele putine
alte fragmente vechi ale scrierilor acestuia). Cf. J. A Trumbower,
,0rigen's Exegesis of John 8:19-53: The Struggle with Heracleon
over the idea of Fixed Natures”, Vig.Chr. 43.2 (1989), 138-154; J-
M. Poffet, La Méthode exégétique d'Heracléon et d'Origeéne:
Commentateurs de Jn 4: Jésus, la Samaritaine et les Samaritains,
O.P. Paradosis 28, Fribourg: Editions Universitaires, 1985.
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intelesuri noi, provocatoare, legate de predicarea lui
Isus168,

Daca Matei, cu o perspectivi patriarhalda evidenta,
facea loc ideii de participare la mantuire a femeii,
amintind cateva persoane feminine 1in genealogia
mesianica, Ioan are un alt mod de a arata ca prin Isus
statutul femeii este reabilitat: prin descrierea intalnirii
dintre Isus si femeia samariteanca (Ioan 4), a discutiei
dintre Isus si Maria si Marta (Ioan 11), prin includerea
iertarii femeii adultere in Ioan 8:1-11.

Ioan 5:1-18 prezintd cu detalii aproapiate de stilul
literar si de perspectiva socialda a lui Luca, cazul
bolnavului paralizat care statea la scalddtoarea Betezda,
si care a fost vindecat de Isus (analiza sociala: 5:7, cel
bolnav nu avea pe nimeni care sa il ajute sa coboare in
scaldatoare; altii coborau inaintea lui si era mereu
frustrat; in mod ciudat, iudeii riposteaza fata de faptul ca
vindecarea a avut loc intr-o sdmbata, si 1i interzic sa se
miste, asa cum i-a zis Isus, 5:10-11; analiza teologica:
Isus 1i iarta pacatele, il atentioneaza sa aiba o viata
sfanta, afirma cad Dumnezeu este tatal sau).

In varianta lui Ioan, minunea inmultirii painilor (Ioan
6:1-15) leaga impreuna problema saraciei, analiza sociala
a multimii de ascultatori (venisera sa-1 asculte pe Isus;
aveau nevoie de hrana, aveau nevoie de lideri, se
gandeau sa il puna pe Isus impéarat etc.), si analiza
teologica (Isus este Fiul lui Dumnezeu). Ioan 6 este, pe
ansamblu, un capitol extrem de provocator teologic. Isus
aduce din nou discutia despre divinitatea sa si despre
importanta cuvintelor si a Duhului, vizavi de actiunea
trupului. In ce priveste dialogul cu wucenicii, Isus
dezvaluie ceva din intentiile si natura lui Iuda (pe care il
numeste ,diavol”, gr. diabolos). Evenimentele, fiind
legate de marturisirea lui Petru (,tu esti Sfantul lui
Dumnezeu”) ar putea fi in legatura cu marea marturisire

166 Cf. Bultmann, John, 180-187.
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a lui Petru din autorii sinoptici (Marcu 8:29; Luca 9:20;
Matei 16:16). Si acolo, intr-o imprejurare deosebita, Isus
a avut un cuvant aspru, de data aceea impotriva lui
Petru (,inapoia mea, Satano”, cf. Marcu 8:33; Matei
16:23). S-ar parea, astfel, cd limbajul folosit in grupul
celor doisprezece putea imbraca forme extrem de plastice,
care avertizau asupra influentelor spirituale nedorite.

Problema relatiilor tensionate intre Isus si familia sa,
in momentul dezvoltarii lucrarii sale mesianice, apare si
in Toan, ca si in evangheliile sinoptice, anume in dialogul
din Ioan 7:1-9, unde rudele lui Isus nu cred in el si ii cer,
oarecum ironic, si mearga de sarbatori la Ierusalim, ca
sa fie cunoscut (cf. Luca 8:19-21; Luca 12:51-53; 14:25-27;
Matei 10:34-37; 12:46-50; Marcu 3:31-35). Detaliul este
nou, specific lui Ioan, si aratd nu numai existenta unor
declaratii contrare, in cadrul familiei in care a crescut
Isus, dar si a unui program difierit in ce priveste tinerea
sirbatorilor familiale, traditionale. In acelasi timp, arata
legatura continua pastrata intre el si familia sa, in ciuda
dezacordurilor.

Sarbatorile evreiesti (cf. Ioan 7, sarbatoarea corturilor;
sarbatorile de pasti etc.) erau ocazii cand Isus mai pe fata
sau mai pe ascuns (cf. Ioan 7:10-11), intra in legatura cu
oamenii gi 1si prezenta mesianitatea prin paralelism cu
semnificatiile generale ale acestor sarbatori. Sarbatorile
anuale, asadar, sunt prezentate in loan ca un locus
specific pentru revelarea lui Isus, asa cum ziua sabatului
este pentru autorii sinoptici un reper temporal si
traditional care indica spre puterea si identitatea lui.

Capitolul 8 ofera acces la una din cele mai interesante
autodefiniri a lui Isus: ,el le spunea: Voi sunteti de aici
de jos, Eu sunt de sus; voi sunteti din lumea aceasta, Eu
nu sunt din lumea aceasta. V-am spus ca veti muri in
pacatele voastre, pentru ca daca nu credeti ca Eu sunt,
veti muri in picatele voastre” (8:23-24). In sectiunea
8:39-59, in paralel cu discutarea identitatii sale pure,
neatinse de pacat, Isus raspunde la acuzatiile ca ar fi
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posedat si 1i acuza la radndul sau pe oponentii sidi ca
nutresc gadnduri mincinoase si planuri de crima, ceea ce ii
face sa nu fie copiii lui Avraam, cum declarau in mod
nationalist si religios conservator, ci copii al caror tata
este Diavolul (discutia aminteste de usurinta cu care
aceste comparatii sau epitete apar in discutiile religioase
ale vremii, in evangheliile NT, dar si in Apocalipsa,
,Sinagogd a Satanei”, Apoc. 2:9). Relatia este pur
metaforicd, sau existd un paralelism de comportare si
finalitate, care ar trebui sa ingrijoreze, vizavi, de
exemplu, de istoria descrisa in Apocalipsa?

Capitolul 10 aduce cu sine celebra declaratie a lui Isus
care citeaza Psa. 82:6 ca sa justifice acceptarea titlului de
Su al lui Dumnezeu” ,Eu am zis, sunteti dumnezei
[elohim]” (10:31-39) cf. J.H. Neyrey.167

Vindecarea orbului din nastere (Ioan 9) si invierea lui
Lazar (Ioan 11), sunt ocazii extraordinare de a intelege
puterea mesianica si divina a lui Isus, dar si prilejuri de
analiza subtila a problemelor din sinagogile palestiniene,
din viata familiilor evreiesti din secolul 1, precum si a

167 Cf. J.H. Neyrey, ,I Said: You Are Gods": Psalm 82:6 and John
107, JBL 108.4 (1989), 647-663. Termenul ebraic elohim este un
plural si inseamna si ,dumnezeu”, ,dumnezei”, si ,cei puternici”
(ori ,printi”, ,conducatori”). Citatul complet este ,Eu am zis:
Sunteti dumnezei, toti sunteti fii ai Celui Preainalt. Insa veti muri
ca niste oameni, veti cidea ca un domnitor oarecare” (Psa. 82:6-7).
Justificarea lui Isus este perfectd, invocand o intelegere idealista,
in extrem, a textului. Cea mai directd interpretare ar fi fost ca
printii lui Israel nu s-au ridicat la inéltimea chemaérii (imaginii?)
divine, ci au rdmas niste oameni corupti, de aceea vor fi daramati
din pozitii, ca oricare conducéitori, din celelalte popoare
inconjuratoare. Isus insd, reclaménd o descendenti regald, cu
siguranta davidica, spune ca el este un print adevarat, care merita
titlul de ,fiu al lui Dumnezeu”, nu ca stramosii lui Israel. Réméane
subinteles, desigur, conform stilului ambiguu al lui Isus (preluat
de Toan), in astfel de situatii, ca Isus se referd la mai mult decat
pozitia sa regald integrd, ci la calitatea divind de Fiu din
eternitate, Fiu special al Tatalui, parte din Sfanta Treime (cel
putin lui Toan ii este clara aceasta conotatie).
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modului in care Isus era perceput, atat in umanitatea sa,
cat si in mesianitatea sa reprezentativa.

Ungerea cu mir din Ioan 12 este o ocazie deosebita
pentru loan de a anticipa iInmormantarea si proslavirea
lui Isus, dar si de a ardta necinstea lui Iuda si
neintelegerile generate intre ucenici pe tema strangerii
banilor si a admistrarii lor. Pe deoparte, se aduce din nou
in discutie familiaritatea lui Isus cu cei pacatosi,
simultand insd cu sfintenia si curéitia sa desavarsita,
precum si faptul ca ideea si semnificatia mortii lui erau
intuite inainte de intrarea in Ierusalim (nu este
intdmplator cd aceasta intuitie 1i apartine Mariei, sora
lui Lazar si a Martei, intrucat intreaga familie vadea o
intelegere teologica deosebit de profunda, cf. declaratiile
Martei din capitolul 11). Pe de cealalta parte, textul ofera
una din acele rare, dar extrem de realiste si profunde
ocazii in care cititorul poate patrunde in Ilumea
motivatiilor lui Iuda, asa cum le percepeau unii din cei
doisprezece apostoli. Observatia lui Ioan din 12:6 (,Juda
era hot, nu-i pasa de siraci, ci fiind responsabil cu banii,
lua el ce se strangea”), este asemanatoare in naduful ei,
cu ceea ce scrie Luca in Fapte 1:16-20, cand il citeaza pe
Petru: ,Iuda insa, cu plata nedreptatii lui, si-a luat un
ogor si a cazut cu fata in jos, crapand prin mijloc, de i s-
au imprastiat toate maruntaiele”.

Ioan 13-17, o structura unitara, construitd special
pentru a aduna ultimele cuvinte ale lui Isus catre
ucenicii sdilé® prezinta ultima sedere la masa a lui Isus
cu cei doisprezece, inainte de crucificare, si ofera prilejul
unei invataturi extinse despre lucrarea lui Isus, despre
Duhul Sfant, dar si despre om, despre etica vietii crestine

168 Structura functioneaza unitar in cadrul evangheliei, oricum;
parerile comentatorilor sunt impéartite cu privire la succesiunea
evenimentelor si datarea exactd a mesei lui Isus cu ucenicii, cf.
F.F. Segovia, Love relationships in the Johannine tradition: agape
! agapan in I John and the fourth gospel, Chico, CA : Scholars,
c1982, 82.
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(slujirea intre ucenici, vanzarea lui Iuda, profetirea
tradarii lui Petru, teologia Duhului Sfant si lucrarea lui
interioara, rugaciunea preoteasca de mijlocire a lui Isus).
Pasajul oferd numeroase precizari despre destinul celor
credinciosi, pe paméant cat si in eternitate: ,in casa
Tatalui meu sunt multe lacasuri”, 14:2-3; ,v-am destinat
sd mergeti si sd aduceti rod”, 15:16; ,in lume aveti
necazuri, dar indrazniti, eu am biruit lumea”, 16:33;
despre intruparea lui Isus: ,slaveste-ma Tu, Tata, la
Tine, cu slava pe care o aveam la Tine mai inainte de a fi
lumea”, 17:5; etc.

Capitolele crucificarii, Ioan 18-19, deschid o analiza
patrunzatoare atat asupra gandirii fortelor romane de
ocupatie (vezi dialogul Isus — Pilat, 18:20-28, care ridica
problema regalitatii lui Isus, si care se incheie cu o
intrebare de tip ioanin: ,ce este adevarul?”), cat si asupra
conflictului intre conducatorii iudei si Isus. Tabloul
rastignirii dezvaluie detalii si mai profunde ale relatiilor
dintre Isus si mama sa, dintre el si ucenicii lui (in special
Ioan).

Capitolele finale, Ioan 20-21, sunt centrate pe
istorisirea invierii lui Isus si pe problematica restaurarii
celor doisprezece apostoli in chemarea si slujirea lor
apostolica (in mod specific, Petru), precum si pe
reafirmarea scopului cartii, ca atare, acela de facilita
credinta in Isus si primirea vietii vesnice (20:30-31). Ca
si in evangheliile sinoptice, si in Ioan, femeile sunt cele ce
merg cele dintdi la mormant, pentru ca primejdia
intinarii lor rituale, prin atingerea unui trup mort, le
afecta mai putin in activitatile specifice, decat pe barbatii
din grupul ucenicilor, care se temeau sa nu isi mai poata
castiga painea pentru o vreme, datoritd procesului de
purificare sau, pur si simplu, se temeau ei ingisi sa nu fie
arestati (de remarcat cd, la Inmorméantare au fost
prezente, de asemenea, acest grup de femei, plus doi
barbati care au contribuit la imbalsamare, si care prin
pozitie si bogatie nu erau in prima linie a acuzarii ca
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urmasgi fermi ai lui Isus: losif din Arimateea gi Nicodim,
Toan 19:38-42). Apostolii vor veni sa il vada pe Isus
numai dupa ce au fost alertati peste masuri de vestea
disparitiei trupului maéantuitorului, astfel incat acum
acceptau orice risc, doar sa isi dea seama ce s-a
intamplat.

Teama wucenicilor s-a risipit treptat in urma
intalnirilor cu Isus, in camera de sus. Ucenicii erau
inchigi in camera de sus de frica iudeilor, atunci cand
Isus a apéarut in mijlocul lor cu salutul ,Pace vouad”
(20:19). Dupa ce, in aceasta situatie, Isus a suflat asupra
lor Duhul Sfant ca incurajare si imputernicire, ca
autoritate in marturie (dar nu ca act de infiintare a
Bisericii, ca la sarbatoarea Cincizecimii), a doua oara
cand 1i va vizita cu salutul ,Pace voua” (si cand si Toma
era prezent), ii va gasi din nou induntru, cu usile
incuiate, dar nu se mai spune ca stiateau asa de frica
iudeilor (20:26) — nici nu va mai fi nevoie sa mai sufle
asupra lor Duhul Sfant ca incurajare si autoritate in
marturiel6®,

Antropologia scrisorilor ioanine

Scrisorile 1-2-3 Ioan se preocupa in mod special cu
indemnul la o viata sfantd in conditiile practice ale

169 Semnificatia acestei ,nsuflari” de Duh Sfant nu este, cu
sigurantd, cea care atestd implinirea promisiunii Tatalui, dupa
inaltarea Fiului, asa cum Isus cel inviat le-a poruncit ucenicilor sa
astepte in Ierusalim (Luca 24 — Fapte 1). Nu este un eveniment
echivalent Cincizecimii. Unii il interpreteazd ca inceput al
ordinérii, sau hirotonisirii preotilor (apeldnd la mentionarea aici a
autoritatii de tine sau a nu tine péacatele cuiva, 20:23). Atunci, ar
insemna, conform textului, cA Toma nu a mai primit aceasté
autoritate, decat, poate, mediat prin apostoli. Avand in vedere ci
Isus reia teme care apar si in Matei 16:19, catre Petru; si 18:15-22,
se pare cd, mai degrabd, Isus i incurajeazid sid nu isi uite
chemarea la marturie si slujire. Ca acest proces de incurajare a
luat un pic de timp, se poate vedea din felul in care incepe Ioan 21.
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confruntarii cu ispite la nivel personal — si eventual cu
caderi, cu disensiuni si lipsd de iubire intre membrii
Bisericii, si cu invataturi false din afara Bisericii, din
partea unor oameni care neagi intruparea adevarata a
lui Hristos inainte si dupé inviere. Intr-un fel, in 1-2-3
Ioan este vorba despre o antropologie a maturizarii
crestinului in conditii de adversitate, in timp ce asteapta
venirea mantuitorului Isus Hristos. Cele trei scrisori (sau
o epistola si doua scrisori) nu au aceeasi complexitate a
argumentului, dar perspectivele lor antropologice sunt de
aceeasi natura.

Dupa o introducere care pune problema continuitatii
intre marturia crestina a apostolilor si cea a generatiilor
urméatoare ale Bisericii (1:1-4; un proemium foarte
asemanator prologului evangheliei dupa Ioan, Ioan 1:1-
18, si cu anumite paralele in Evrei 1:1-4), 1 Ioan aduce in
prim-plan, indemnul la sinceritate si la viatd curata,
sfanta (1:5-2:6)170, Abordarea pastorala a lui Ioan este sa
indemne la recunoasterea ispitirilor si imperfectiunii, a
tendintei de pacatuire, dar sa recomande distantarea de
ele prin marturisire si innoire in relatia personald cu
Dumnezeu, prin mijlocirea lui Isus si caracterul drept al
lui Dumnezeu. Conceptia despre omul crestin este foarte
transanta: oricine ai fi, trebuie sd recunosti cd nu esti
fara greseala, ori fara pacat, dar sa nu traiesti in pacat,
ci cu modestie sa ceri curatire si innoire de la Dumnezeu,
atunci cand observi un esec sau o cadere in viata
personalda. O asemenea abordare elimina perfectionismul
si mandria, aduce realism in evaluarea crestina si decizii
etice clare. Teologia acestei sectiuni se apropie de cea
paulind din Romani 7-8 sau din Galateni 5-6, unde se
recunoaste, de asemeni, prezenta ispitirii, dar se
recomanda trairea prin puterea Duhului Sfant.

170 Paralela dintre 1 Ioan si evanghelia dupa Ioan este bine detaliata
in J. Painter, I, 2 and 3 John, Sacra Pagina Series 18,
Collegeville, MN: Liturgical, 2002, 61-77.
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In continuare, ca reflectare a conceptiei dinamice, de
maturizare treptatid a credinciosului, 1 Ioan 2:12-17
foloseste o interesanta impartire a credinciosilor pe trei
varste spirituale (copil, tanar, parinte: ,vd scriu
copiilor,... va scriu tinerilor,... vad scriu parintilor...”; o
clasificare aseménaétoare, pe trei categorii, pare sa fie
prezenta si in evanghelie, in Ioan 21, in intrebérile si re-
incredintarile in pastorat ale lui Petru, de céatre Isus:
spaste mieii mei,... paste oitele mele,... paste oile mele...”;
o temad asemandtoare s-ar putea identifica si in 1
Corinteni 13:13 — ,cand eram copil, gdndeam ca un copil”
etc.). Varstele crestinului par sa fie caracterizate, in
ordine, de iertare gi cunoasterea mantuirii, de putere in
sfintenie si victorie fata de cel rau, si de profunzime si
cunoastere a lui Dumnezeu Tatal si Creatorul, care le
tine pe toate.

Partea a doua a capitolului 2 este centrata pe
atentionari impotriva antihrigtilor aparuti in lume,
resursa principald pentru a face fatd invaziei de
invataturi false fiind ,,ungerea” primita de sus, o referire
destul de clara la prezenta Duhului Sfant (2:20, 27).

1 Ioan 3.1-3 vine cu o afirmatie surprinzatoare despre
destinul omului: ,,...acum suntem copii ai lui Dumnezeu,
dar ce vom fi nu s-a aratat inca. Stim ca atunci cand se
va arata vom fi asemenea lui, fiindca il vom vedea asa
cum este.” Ioan afirma, cu alte cuvinte, ca statutul fiintei
umane raméane de descoperit si confirmat in viitor, fiind
legat in mod direct si nemijlocit de fiinta lui Hristos, de
revenirea lui in glorie, de intalnirea cu el. Siguranta pe
care o are cel credincios este ca va fi ca Isus, cidnd va fi cu
Isus, pentru ca ,il vom vedea agsa cum este” (exista cateva
corespondente cu 1-2 Tesaloniceni). Pe deoparte, Ioan se
lanseaza intr-o explorare antropologica a destinului viitor
al omenirii, pe de alta, el evita controversele privitoare la
tranzitia catre acea stare, deoarece nu afirma decat
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prezentul si viitorul, nu si ce se va intAmpla intre acestea
doud, evenimentele concrete de la venirea Domnuluil?l,

Capitolul 3 continua aceasta definire a fiiintei umane
in functie de optiunile ei, de originea ei. Omul care
traieste in continuu in pacat este de Diavolul, dar cel ce
traieste in dreptate si dragoste aratd ca este nascut din
Dumnezeu. Se poate vedea si aici un ecou la polemica lui
Isus despre calitatea de fii a ascultatorilor sai si de
apartenenta lor la familia lui Dumnezeu (3:10; copii ai
lui Dumnezeu sau copii ai Diavolului). Capitolul 3 se
incheie prin reamintirea nevoiei de dragoste fata de frati
si de actiune prin Duhul Sfant care ni s-a dat (incheierea
se aseamiand cu cea din cap. 2, unde se vorbea, de
asemenea, despre ,ungerea” care da cunoastere de
Dumnezeu si de lume; Duhul Sfant este Duhul
confirmarii caracterului de fiu si fiicd a lui Dumnezeu, o
idee apropiatad de gadndirea paulina din Romani 8:14-15, 2
Corinteni 6:17-18 si Galateni 4:4-7).

1 Ioan 4 se concentreaza pe tema calduzirii prin Duhul
Sfant si pe tema dragostei de Dumnezeu si intre
credinciosi, iIn Bisericd. Comunitatea credinciosilor
beneficiazd de un numar de teste, bazate pe marturisirea
credintei si calauzirea Duhului Sfant, prin care sunt
identificate duhurile de ratacire, invatdatura falsa a
impotrivitorilor lui Hristos. Credinciosii adevarati si
duhurile care sunt ,de la Dumnezeu”, ek tou theou,
recunosc intruparea lui Hristos, dar duhul ingelaciunii si
duhul lui Antihrist nu le recunosc, si de aceea nu sunt ek
tou theou. Intre oamenii credinciosi si lume apare o
bariera de limbaj si marturisire; cine nu are marturisirea
aceasta este din lume (ek tou kosmou), vorbeste ca din
lume, si lumea 1i asculta.

171 Literatura apocalipticd iudaicd indrédgea controversele si
imaginatia creatoare in acest domeniu. Cf. R-W. Yarbrough, 1-3
John, Baker Exegetical Commentary on the New Testament,
Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2008, 177.
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Sectiunea 1 Ioan 4:7-5:4 reia tema dragostei fratesti,
abordata prima datd in 1 Ioan 2:7-11 (o porunca noua,
dar totusi o porunca veche), si o prezinti ca pe o
continuare a relatiei de iubire care existd intre
Dumnezeu si crestin.l’? Tema iubirii fratesti extinse
catre toti oamenii, apare si mai articulat in corpusul
petrin (2 Petru 1:7, trecerea de la philadelphia, iubirea
de frati, la agape, dragostea fata de toti).

1 Toan 4:13 da o noué asigurare cu privire la legdatura
dintre credincios si Dumnezeu: Duhul pe care ni l-a dat
ne ajutd si sesizam ca ,rdmanem in Dumnezeu si el in
noi”.

1 Ioan 5:5 aduce in discutie tema credintei, ca baza a
victoriei crestinului asupra lumii (credinta noastra
castiga victoria asupra lumii). Viata de credintd ca o
lupta si biruinta ca un rezultat al credintei sunt subiecte
care apar si in Apocalipsa 1-3 (corpusul ioanin), dar si in
Efeseni 6 (corpusul paulin) si par sa fie parte integranta
din gandirea antropologica a Bisericii primare.

In general in 1 Ioan se observi descrierea aceasta a
crestinului, ca om de frontiera si ca om in devenire. El se
afla la frontiera intre bine si rau, intre pacat si dreptate,
intre ura si dragoste, intre adevar si fals, intre Hristos si
antihrist. Epistola 1 Ioan il descrie pe omul credincios ca
pe o fiinta aflatd intr-o anume tensiune existentiala, in
care resursele de biruinta sunt marturisirea, mijlocitorul
Isus Hristos, ungerea Duhului, credinta, iubirea.

Imaginea antropologicad a crestinului in devenire este
sprijinitd pe imaginea celor trei stagii (copil, tanar,
parinte) si pe declaratia ca vom fi ca Isus, cand il vom
vedea, atunci cand se va reintoarce. Imaginea victoriei
prin credinta este si ea o imagine a devenirii. Orientarea
crestinului in 1 Ioan este, astfel, una spre marturie si
spre viitor.

172 Tema dragostei cuprinde, astfel, 1 Ioan intr-o structura circulara,
ca intr-un sandwich.
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Epistolele 1-2 Ioan se situeazd din acest punct de
vedere, intr-o pozitie contrastanta fata de 1 Ioan. Ele
sunt mult mai localizate, se ocupd mai mult de
problemele interne ale Bisericii si mai putin de
perspectivele generale ale crestinismului.

Epistola 2 JToan realizeaza parcid o tranzitie intre 1
Ioan si 3 Ioan, incluzdnd teme generale (trairea in
adevar, porunca iubirii fratilor, ferirea de invataturi
false, de antihrist, raméanerea intr-o relatie de credinta si
ascultare fata de Tatal si Fiul), dar si perspective locale
(trairea perseverenta in ascultare de Domnul, ferirea de
invatidtori falsi). In mod special, fatd de invéatatorii falsi
este recomandatd o delimitare drastica: neprimirea
acestora in casa, lipsa de urari de bun venit la sosire etc.
In aceastd scrisoare este surprins, astfel, momentul in
care comunitatea crestind isi dezvolta un mecanism de
aparare prin izolarea fata de influentele distructive,
negative. Modul general de adresare pare un pic
codificat, sau doar poetic, deoarece autorul apare amintit
ca ,batranul” (presbuteros), iar destinatarul ca ,aleasa
doamna si copiii ei” (eklekte kuria kai tois teknois autes,
denumirea este reluata, cu variatii, in final, cand se
transmit salutari de la ,copiii surorii tale alese”, v.13).
Legatura intre cele doua biserici este foarte stransa, iar
apostolul spera sa 1i vada pe credinciosi ,fata catre fata”.
Imaginea de ansamblu a acestor biserici este una
dominata de relatii apropiate, de indemnuri reciproce la
credinciosie. Tabloul de comunitate care se maturizeaza
in mijlocul adversitatii raméane, astfel, perceptia de baza
despre aceaste biserici.

Epistola 3 Ioan deschide o fereastria interesanta in
viata unei biserici locale. Ii vedem la lucru din nou pe
ysoatran” (presbuteros), autorul scrisorii, pe Gaius, un
lider local foarte dedicat, un crestin de caracter, pe
Diotref, un lider autocrat si izolationist care raspandeste
zvonuri rele, neadevarate despre ,batran” si cei din
anturajul sau, pe Dimitrie, un misionar deosebit, cu
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recomandéari foarte bune. Radiografia membralitatii
bisericii mai include si ,fratii” (adelfoi) si ,strainii” (xenoti,
foarte probabil frati din alte biserici sau regiuni; v.5), si o
categorie interesanta, ,prietenii” (filoi, v.15), adica
colaboratori ai ,batranului”, cunoscuti ai lui Gaius
(prietenia este o teméa greceasca; Biserica uneste, astfel,
abordari sociale eleniste cu cele iudaice). Biserica apare,
astfel, ca o comunitate dinamicéa in care, in mod normal
si realist, apar numeroase relatii, unele apropiate, de
prietenie si colaborare, altele mai problematice, de
competitie, sau chiar de evitare. In perioada de asteptare
a intoarcerii mantuitorului, Biserica este tot mai expusa
tarelor sociale obisnuite (situatia nu este foarte deosebita
de situatia Bisericii din Corint, vezi 1-2 Corinteni).

Antropologia Apocalipsei lui Ioan

Viziunea despre om a Apocalipsei are, fara indoiala, si
note glorioase si note tragice si, conform genului, o mare
capacitate de cuprindere a istoriei omenesti, de la un
capat la celalalt. Desi ca gen literar Apocalipsa ramane
in domeniul profetiei si al viziunilor, ca ideologie,
antropologia sa culturala si sociald merita privita cu
atentie.

De la bun inceput, omul este vazut ca fiind parte dintr-
un univers locuit de nenumarate fiinte, ingeri etc.,
inrudite cu oamenii sau nu, prin aceeasi creatie — sau din
creatii diferite, dar prin acelasi Creator, un univers in
care Dumnezeu este glorificat si in care se realizeaza
permanent evaluarea fiintarii si fiintelor, cu rasplatirile
si pedepsele care decurg de aici, pentru toti locuitorii
acestui univers. Printre fiintele acestea in Apocalipsa se
intalnesc oameni, ingeri, 24 de batrani — care arata ca
niste oameni; 4 fiinte vii, cu o structura foarte ciudata
pentru paméanteni, pasari vorbitoare (vulturi care striga
,vai, vai, vai”), duhuri cu forme ciudate etc. Ca atare,
forma umana nu este singura viabila in univers, dar este
una importantd de vreme ce si ingerii au forme
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aseméanatoare gi, mai ales, Fiul etern s-a intrupat in
aceasta forma.

Teatrul de actiune principal pare sa fie planeta
Pamant, dar nu este singurul mediu sau context al
actiunii: existd un Templu in cer, unde inchinarea aduce
cu sine evaluarea si pedepsirea pamantenilor; exista un
razboi in cer — la care pamantenii nu iau parte, dar de ale
carui rezultate beneficiaza si ei, spre bine sau spre rau
(cf. Apoc. 12); exista un transfer, o intrepatrundere, chiar
invazii, de fiinte spirituale binecuvantate, de sus (ingeri
din Templul ceresc; ingeri care vorbesc cu loan si il ajuta
sa inteleaga viziunile etc.; cf. cap. 4; cap. 7) si de jos, din
inchisoarea adancului, din Abis (ingerii demonici; duhuri
necurate; balauri etc.); existd o reasezare a intregului
univers si a civilizatiei umane, in final, care isi continua
viata Intr-o relatie nemijlocita cu Dumnezeu, pe
pamantul transfigurat si in cetatea proiectatd de
Dumnezeu, in Ierusalimul ceresc. Totusi, pe ansamblu,
Pamantul raméane in centrul atentiei.

Personajele de baza ale cartii ocupa un registru select,
si limitat: exista un mediator uman, Ioan in Patmos; un
comunicator autoritar: Isus cel inviat in glorie; diversi
participanti si ghizi: ingeri, oameni, fiinte ceresti
asemanatoare oamenilor, fiinte ceresti neasemanatoare
oamenilor, demoni etc.; Dumnezeu cel nevazut este
reprezentat prin tronul sdu de slava, si apare, de
asemeni, un personaj misterios, glorios, cineva ,ca un fiu
al omului” care, foarte probabil, il reprezinta tot pe Isus
cel inviat si inaltat. Isus apare si in forma umana, dupa
modelul cartii lui Daniel, ,ca un fiu al omului”, dar si in
forma simbolica de unui miel junghiat, dar cu prerogative
regale, atunci cand se are in vedere jertfa mantuitoare si
intruparea care gi-a asumat suferinta de pe cruce (Apoc.
4). Exista insa si personaje negative, balaurul mare si
rosu care il reprezinta pe Diavolul (Apoc.12), fiara ca un
balaur care se iveste din mare (Apoc.13), si care este un
om (Antihristul) sau un sistem politic, fiara ca un miel,
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care se iveste din padmant (un om, profetul mincinos),
ingeri cazuti cu diverse forme, Hadesul (si loc, si zeu al
mortii, cf. 6:8; 20:13-14).

Apocalipsa 1-3 ii prezintd pe crestini ca destinatari
principali ai mesajului lui Isus cel inviat. El este cel care
verifica viata fiecarei Biserici, i recunoaste realizarile,
greutitile, o avertizeaza privitor la erori, si o incurajeaza
ca sa pastreze o buna marturie pana la sfarsitul vietii, ca
sd se poatd bucura de rasplatirile vesnice (seria de
rasplatiri da o idee despre valoarea viitorului celor
credinciosi: vor avea acces sa manance din pomul vietii;
vor primi cununa vietii si asigurarea ca nu vor suferi a
doua moarte; vor primi mana ascunsa si o piatra cu un
nume nou, nestiut de nimeni decat de posesor; vor primi
Steaua diminetii si stdpanire autoritara peste neamuri,
pe care le vor sfarama cu un toiag de fier, ca pe niste vase
de lut; vor fi imbréacati in haine albe gi numele lor nu va
fi sters din Cartea vietii, ci va fi marturisit inaintea
ingerilor de catre Isus; vor deveni stalpi in Templul etern
al lui Dumnezeu, inscriptionati cu numele lui Dumnezeu,
numele Ierusalimului ceresc si cu numele cel nou al lui
Isus; vor sta alaturi de Isus, pe tronul siu, dupa cum
Isus std aldturi de Tatdl, pe tronul Tatilui). In toatd
aceastd sectiune, ideea de istorie controlata divin este
extrem de clard. Viata comunitatilor crestine se
desfasoara prin greutati si persecutii permise de
Dumnezeu, desi nu generate de el, insa controlate de el
ca sa nu 1i distruga pe cei credinciosi, si tinteste spre o
rasplatire cereasca, la care Isus si Duhul Sfant ii
incurajeaza permanent.

Tema confruntarii cu persecutia si raul are diferite
ipostaze in Apocalipsa. Exista, astfel, 7 tipuri de biserici
pe pamant, carora Isus le adreseazia mesaje specifice
(seria celor 7 biserici furnizeaza un tablou foarte
interesant al paradigmelor supravietuirii religioase, asa
cum le vedea Biserica primara a primului secol). Exista,
apoi, un grup de martiri in ceruri, imbracati cu haine



TBNT 331

albe (o confirmare a faptelor bune facute in viata), care
asteaptd incheierea istoriei si pedepsirea celor rai (6:9-
11). Se vad, de asemeni, multimi uriase de oameni din
toate neamurile ,,veniti din necazul cel mare”, imbracati
in haine albe (7:9-17); sau multimi de oameni in numar
simbolic, veniti din Israel, cei ,, 144 de mii” (7:1-8). Exista
confruntari pe pamant, intre cei credinciosi si Satan cu
reprezentantii sai (cf. Apoc. 12, un razboi in ceruri si un
razboi pe pamant), precum si confruntiri pe pamant
intre Isus cel inviat, in fruntea ostirilor ceresti, si
omenirea razvratita condusa de Satan.

Seria judecatilor divine prin plagi (seriile de 7 peceti, 7
trambite si 7 potire) dezvaluie un adevar uluitor asupra
societatii omenesti, anume ca oamenii, desi sufera aceste
pedepse, nu isi indreapta vietile. Ei sunt capabili sa
planga si sa jeleascd, dar nu sa isi paraseasca faptele
rele, neascultarea de Dumnezeu; sunt gata sa isi
gaseasca adaposturi in pesteri, dar nu sa se intoarca la
Dumnezeu (9:6; 9:20-21; 16:8-11).

In aceastd ultimé iretractabild manifestare a riutatii
se observa parca o dimensiune angelici, demonica:
ingerii cazuti nu se pot pocii, nu pot regreta, nu se pot
schimba. Oamenii care aveau posibilitatea alegerii,
libertatea regretului, nu mai apeleazd nici ei la
posibilitatea indreptarii. Ar parea ca Apocalipsa ia in
considerare o degradare, o dezumanizare a omului,
pentru ca el devine ca ingerii cazuti, care nu se mai pot
intoarce din rautatea lor17s.

Oamenii au o capacitate spirituala deosebita putand
colabora si exista impreuna cu alte fiinte, putand crea
civilizatii impreunad, spre bine sau spre rau. Asa se face
ca sfintii pot astepta judecata, stand in templul ceresc,

173 Aici se potriveste bine termenul ,incurvatus in se”, incovoiat spre
sine, gi nu indreptat spre Dumnezeu, cf. M. Jenson, The Gravity of
Sin: Augustine, Luther, and Barth on Homo Incurvatus in Se,
London: T&T Clark, 2006.
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sub altar, sau cd ei pot trai in Ierusalimul ceresc
impreund cu Dumnezeu, si tot asa se face cd multi
oameni vor putea fi inselati de Satan si se vor razvrati
impotriva lui Dumnezeu si a unsului sdu, Hristos. Ideea
dublei existente, fizice si spirituale, este subliniata si de
actul judecatii. Pentru a putea fi judecati sau rasplatiti,
oamenii trebuie sa fie inviati, ca sd poata sta in forma
scompletd” inaintea Domnului, trup si duh (Apoc. 20.11-
15)174,

Oamenii apar amintiti in diferite modalitati, in
Apocalipsa: individual, in grupuri, dupa etnii (mai ales
israelitii), sau ca populatie globald a pamantului. De
cateva ori apar si grupuri aparte cum ar fi cei doi martori
(11:1-14), cei 144 de mii (7:4-8; 14:1-5). Un inger zboara si
vesteste o evanghelie vesnicd, la un moment dat, citre cei
scare locuiesc pe paméant: din fiecare neam, semintie,
limba si popor” (7:6; ek pantos ethnous kai fulon kai laon
kai glosson).

Civilizatia umana este simbolizata si in alte feluri, de
exemplu prin doua capitale simbolice, Babilonul cel mare
si Ierusalimul ceresc, prima fiind simbol al omenirii
razvratite, cealaltda simbol al omenirii credincioase.

Din punct de vedere antropologic este interesanta
descrierea vietii din Babilonul simbolic, care poate fi
observatia in seria de cantari (de jale sau de bucurie),
prilejuite de caderea cetatii (Apoc. 18; mai ales 18:11-24):
Babilonul devenise o regina a asupririi, bogatiei si
desfranarii; o cetate care devenise o locuintd a demonilor
(18:2), care era o fortareatd a comertului infloritor si
comercializa totul, de la bunuri materiale la suflete de
oameni (18:12-13, ,aur, argint, pietre pretioase si
margaritare, tesaturi fine si purpuri, matase si stofa
stacojie, tot felul de lemn parfumat, tot felul de vase din

174 Datoritd sublinierii repetate a invierii, precum si a existentei
sufletelor in cer, inainte de inviere, Apocalipsa are o conceptie
dualista despre fiinta umana, trup si suflet (duh).
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fildes si din lemn de mare pret, arama, fier si
marmura, isscortigoard i mirodenii, tadmaéie, mir si
smirnd, vin si untdelemn, faina de grau curat, grau, vite,
oi, cai gi carute, trupuri si suflete de oameni”); traia in
lux (18:16, ,imbracata in tesaturi fine, in purpura si stofa
stacojie, impodobitd cu aur, si pietre scumpe si
margaritare”); avea o viatd sociald diversificata (18:22-
24; interpreti vocali si instrumentali, tehnicieni i
meseriasi de orice fel, petreceri si nunti, negustori cu
relatii, dar si nedreptati si crime indreptate impotriva
oamenilor sfinti si credinciosi).

Ierusalimul ceresc este prezentat in 21:9-22:5, ca o
cetate care se coboara din ceruri, plind de slava lui
Dumnezeu, stralucitoare ca o imensa piatra pretioasa, cu
12 porti care reprezinta poporul Israel, si deasupra
carora erau 12 ingeri pazitori (detaliul acesta arata un
alt fel de cooperare intre oameni si ingeri, vizavi de ce se
intdmpla in Babilon; de asemenea, este o trimitere la
heruvimii care pazeau intrarea in Eden, Gen. 3:24).
Planurile cetatii sunt date in detaliu (impresioneaza
materialele scumpe din care este construitd si marimea
ei: 12.000 de stadii in lungime, latime gi inaltime, 21:16;
aproximativ 2200 km). Cetatea are viata sociala — portile
el sunt mereu deschise, si este mereu plind de lumina
slavei si prezentei lui Dumnezeu, neavand nevoie de
soare sau lun4, si fiind mereu zi, niciodata noapte etc.

Cele doua capitale subliniaza natura esential colectiva,
corporatd, sociala a umanitatii, precum si faptul ca
implinirea umanitéatii este in relatie cu Dumnezeu.

Exista, de asemenea, cativa termeni interesanti prin
care se subliniazd reperele finale ale vietii omenesti:
moartea intai si moartea a doua (2:11; 20:6, 14), prima
inviere (20:5-6; se intelege ca a doua inviere este invierea
urmata de judecata finala, cf. 20:11-15).
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ANTROPOLOGIA EPISTOLELOR NT

In epistole, gandirea antropologicd a autorilor transpare
mai direct, desi trebuie luat in considerare nu numai
argumentul epistolei, ci si semnificatia generald a
detaliilor discutate, care pot dezvalui si perspective
inedite, neintentionate direct de autor. Trei sectiuni
majore se contureazd in acest studiu, acum: sectiunea
masiva a gandirii pauline, conceptia epistolei cétre evrei,
si corpusul celorlalte epistole generale (1-2 Petru, Iuda,
Iacov). Fiecare va fi studiata, impreuna cu caracteristicile
sale principale.

Antropologia epistolelor pauline

In discursul siu teologic, Pavel riaspunde intrebarilor si
nevoilor Bisericilor din timpul sdu, aducand in discutie
omul si istoria lui, din diverse perspective si pe diverse
planuri, de la experienta individuala de viata si reactiile
personale ale fiecaruia, la viata de comunitate a Bisericii,
si la discutarea destinului popoarelor sau civilizatiilor.
Cum spune R. Gundry, ,Pavel nu este interesat de
antropologie ca de un teméa independenti. Mai degraba el
se ocupa de om ca beneficiar (obiect) al actiunii divine si
ca initiator de actiune (subiect) in lumea creata de
Dumnezeu”. Pavel este interesat de multiple aspecte
ale fiintei umane, de la chipul (imaginea) si aseménarea
lui Dumnezeu in om, la problematizarea om ideal — om
decazut, om spiritual — om trupesc (firesc), om interior —
om exterior, iar gandirea sa reprezinti o o sintezd ampla
a intelepciunii din primul secol AD76,

175 R.H. Gundry, Soma in Biblical Theology with Emphasis on
Pauline Anthropology, Society for New Testament Studies,
Monograph Series 29, Cambridge: Cambridge University, 1976,
84-85.

176 G.H. van Hooten, Paul’s Anthropology in Context. The Image of
God, Assimilation to God, and Tripartite Man in Ancient Judaism,
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Discutarea conceptiei antropologice a lui Pavel are
nevoie sa fie precedatd de o trecere in revistd a unitatii
literare si teologice a epistolelor pauline si implicatiilor
ipotezelor despre autor, in conturarea perspectivelor
teologice.

Astfel, desi multi teologi contemporani subliniaza
insistent deosebirile dintre epistolele pauline recunoscute
(Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Filipeni, 1
Tesaloniceni, Filimon) si cele care poartd semnele unei
gandiri mai tarzii si ale unui vocabular teologic ulterior,
adica epistolele pastorale (1-2 Timotei si Tit) si cele
deutero-pauline (Efeseni-Coloseni-2Tesaloniceni), studiul
de fatd nu va incerca reconstituirea antropologiei
aferente de pe pozitii fracturate, ci va privi la gandirea de
ansamblu din cadrul corpusului paulin al NT. Printre
motive se numara nevoia de unitate a prezentarii de fata,
dar si lipsa spatiului pentru astfel de delimitari fine, care
sa ia in consideratie ipotezele de autor si limbaj; nu in
ultimul rand, este si convingerea ca deosebirile de stil si
vocabular, chiar si de perspectiva teologica, nu reprezinta
evidente indubitabile ale unor autori diferiti, secretari
sau elevi ai lui Pavel (chiar daca ar fi asa, ele se inscriu
in zona si rigoarea marturiei apostolice, chiar daca nu s-
ar identifica total cu stilul si argumentarea specifice lui
Pavel; sunt parte integrald si recunoscutd din scoala
apostolica paulina, acceptate in canonul NT). Pe de alta
parte insa, varsta si experienta sunt factori care pot
explica aceste deosebiri, in ipoteza ca este vorba de
acelasi Pavel, dar mai matur, care a scris si acest al
doilea set de epistole, in care noile situatii din Biserici I-
au provocat sa adopte un limbaj nou cu accente
moralizatoare si organizatorice mai pronuntate.

O trecere in revista a principalelor idei antropologice
pauline are nevoie insa si de o prealabila trecere in

Ancient Philosphy and Early Christianity, WUNT 232, Tibingen:
Mohr — Siebeck, 2008.
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revistd a termenilor folositi mai des de el, termeni legati
de descrierea vietii spirituale sau a celei fizice, termeni
sociali, etnici, politici.

TERMENII GENERICI Al ANTROPOLOGIEI LUI PAVEL

In ceea ce priveste viata individuald si triirile omenesti,
Pavel foloseste des termeni cum sunt psuche — suflet sau
viatd (tradus uneori si cu ,fire” de Cornilescu); nous —
minte, gandire; pneuma - duh, sarx — carne (trup de
carne, ori instincte; tradus si cu ,fire”), soma - trup,
persoana. Existd si alte imagini cu punct de plecare
biologic, de exemplu kardia — inima; splagchna -
maruntaie (in intelesul de mila, indurare); cheir - mana
(prin méana unui mijlocitor, Gal. 3:19; salutarea lui Pavel,
scrisa cu mana lui, 1Cor. 16:21, Col. 4:18 etc.), sau dexia
— mana dreapta (cf. Gal. 2:9); pous — picioare (picioarele
sfintilor, 1Tim. 5:10; dusmani pusi sub picioarele lui Isus,
cf. Ef. 1:22 etc.; sau Satana pus sub picioarele
credinciosilor, Rom. 11:20), kefalos — cap (cf. Ef. 1:22;
capul trupului, al Bisericii este Isus); oftalmos — ochi (cf.
1Cor. 12:17, despre darurile si slujirile din Biserica,
vazute ca membrele unui corp uman).

Aceste caracteristici umane nu au mereu aceeasi cheie
intepretativa si sensurile deosebite au fost analizate,
fiecare, pe pagini intregi, daca nu in carti intregi. O lista
scurta a acestor semnificatii ar putea arata astfell77:

soma = corp, fiintal7

177 Lista e inspiratd dupé cea a lui R. Gundry, Soma, 84.

178 In cadrul dezbaterii despre structura omului in gandirea lui Pavel
(dihotomism sau trihotomism), C.H. Dodd si R. Bultmann au
incercat sa evidentieze unitatea géndirii lui Pavel, in stilul
gandirii ebraice. Problema este in ce masura sarx si soma reflecta
termenul basar (carne) din ebraica, din VT. Spre deosebire de
Dodd si Bultmann, J.A.T. Robinson a incercat si evidentieze
unitatea dintre cei doi termeni grecesti, dar nu in termeni
filosofici, ci biblici: ,sarx indicd spre omul solidar cu creatia,
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sarx = carne, instinct

pneuma = duh, personalitatel?

psuche = suflet, viata, fire

kardia = inim4, sentimente, ratiune

nous = minte, gandire, cugetare

dianoia = gandire, intelegere, discernere
frenes = gdndire, nazuinte, cugetare
oftalmos = ochi, intelegere, judecata
suneidesis = congtiinta

cheir = mana, actiune, fapte, atitudine

pous = picioare, actiune, directie, decizii, orientare
kefalos = cap, stapanire, coordonare

ho eso anthropos = omul dinauntru
anthropos = omul, ca atare, in intregimea sa.

In final, anthropos — omul, omul ca intreg este ceea ce
conteaza, iar pentru Pavel este important ca cineva sa fie
un ,,om nou” in Hristos (kainos anthropos, Ef. 2:15), si ,,0
creatie noud” in Hristos (kaine ktisis, 2Cor. 5:17). Omul
complet nu este un duh dotat cu trup, nici un trup care

respira gi are duh de viata, ci este o unitate dinamica,
dualalso,

distantat de Dumnezeu, iar soma indicd omul care, solidar cu
creatia, este facut pentru Dumnezeu.” De aceea, asa cum remarca
W.D. Davies, sarx rdméane corupt, dar soma este recuperabil, fiind
destinat invierii. Cf. J.A.T. Robinson, The Body: A Study in
Pauline Theology, Chicago, IL: Henry Regnery Company, 1952;
vezi si W. D. Davies, ,Review: The Body: A Study in Pauline
Theology by John A. T. Robinson”, JBL 72.1 (1953), 74-76.

179 Unele lucrari au incercat si evidentieze materialitatea acestui
pneuma, la greci, pentru care ar fi insemnat un corp de o
materialitate fina, imperceptibild, superioara (D.B. Martin, The
Corinthian Body, New Haven: Yale University, 1995. In ce
priveste omul, el este duh si carne, pneuma si sarx, si formeaza un
intreg, trupul viu — soma, toate laolalti fiind cuprinse in
semnificatia omului, anthropos, dupé chipul lui Dumnezeu.

180 Termenul ,dual” este de preferat fatd de termenii ,dualist”, sau
y,dualitate” deoarece primul indicd unitatea, pe cind ceilalti lasa
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VIATA INDIVIDUALA

Pavel se ocupa in mod interesant de antropologie, atat in
mod direct, cat si in mod indirect, cu referire personale
sau cu referiri generale. Existd evidente detalii
autobiografice despre sine ca om, in mai multe epistole
(cf. Romani: cunostintele sale, planurile sale de calatorie;
1-2 Corinteni: cunostinte in Corint si apologia apostoliei
sale; Efeseni: referinte privitoare la chemarea sa
generala la slujire, la vestirea evangheliei catre neamuri;
Filipeni: despre intemnitarea sa si lupta cu marturia cea
buna in palatul Cezarului; Galateni: despre intoarcerea
sa si despre iluminarea cu privire la evanghelie, despre
relatiile cu apostolii din Ierusalim si cu bisericile din
Galatia; 1-2  Tesaloniceni: despre clarificarea
invataturilor date altadata lor cu privire la venirea
Domnului; 1-2 Timotei: despre misiune, experiente
comune cu Timotei, despre intemnitarea sa finala si
intrevederea sfarsitului vietii; Tit: despre relatia sa cu
lucratorii din zona Asiei mici gi despre problemele din
biserici; Filimon: despre intalnirea sa proprie cu Onisim
si incurajarea acestuia la intoarcere si restitutie etc.). Nu
ar trebui, probabil, uitate nici referintele la cresterea si
educatia sa ca om, la perspectivele pe care le ofera despre
ansamblul vietii sale (o referinta poetica in 1Cor. 13:11,
scand eram copil... cAnd am ajuns adult”; o referinta
direct biografica despre circumcizia la 8 zile dupa
nastere, despre apartenenta sa nationala, tribala si
politic-teologica: evreu din familia lui Beniamin, fariseu
ca ravna si teologie, prigonitor al Bisericii, Filipeni 3:5-

impresia unei disjunctii, a unui ,schizofrenism” existential.
Conform Bibliei omul este o fiintd care existd atat la nivel
spiritual, cat si la nivel material, in mod caracteristic si esential,
spre deosebire de ingeri, pe deoparte, si de animale, pe de cealalta
parte.
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7181; sau afirmatii de genul ,eram mai invatat decat cei
din generatia mea”, Galateni 1:14-15; sau ,am sfarsit
lupta, am alergat calatoria, am péazit credinta, acum ma
asteaptd cununa”, 2 Timotei 4:7-9. Dincolo de aceasta
capacitate de obiectivizare si evaluare a propriei vieti,
care naste, prin paralelism, si in cititor nevoia de
evaluare de perspectivd, deci o retrospectiva
antropologicd, se poate vorbi despre o conceptie mai
conceptualda despre om, despre structura, viata si
destinul sau.

Omul individual este inteles de Pavel ca o fiinta
unitara, numai ca raméane de deslusit din cate parti este
constituita ea, potrivit notelor lasate de Pavel, si cum se
integreaza aceste parti. Explicatiile sunt diverse, pentru
ca este mult loc de interpretare: pentru unii, conform
traditiei ebraice, Pavel crede ca fiinta umana este
alcatuita din douda parti (o conceptie dihotomistd; desi a
fost subliniat mai inainte ca acestea doua formeaza o
unitate); pentru altii, Pavel vede fiinta umana alcatuita
din trei parti (o conceptie trihotomista, pe care o aveau
mai cu seama grecii); pentru altii, o minoritate (de genul
bisericilor adventiste) omul este o fiintd monista, adica
definita doar de trup, anume un trup viu (aceasta
conceptie este numita si ,holistd”, in cercurile amintite,
in dorinta de a sublinia unitatea fiintei umane). Se poate
face o observatie interesanta, totusi, anume faptul cain 1
Tesaloniceni 5:23 Pavel foloseste o triada, Aumon to
pneuma, kai he psuche kai to soma (al vostru duh, si
suflet, si trup). Raméane de raspuns, in felul acesta, daca
Pavel ofera aici un tablou structural sau doar unul
functional, unul poetic sau unul real — si teologic, al
omuluils2,

181 R. Asgaard, ,Paul as a Child: Children and Childhood in the
Letters of the Apostle”, JBL 126.1 (2007), 129-159.

182 M.E. Dahl, The Resurrection of the Body, London: SCM, 1962, si
H.M. Shires, The Eschatology of Paul in the Light of Modern
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In ce priveste sufletul omenesc, acesta este prezentat
de Pavel, de fapt, printr-o familie mai largd de termeni,
in care intra nu numai psuche, dar si termeni cum sunt
nous, minte, si sundeisis, constiinta, sau altii, derivati,
cum sunt psuchikos (sufletesc, firesc; nespiritual),
thelema (dorinta) si boule (vointa), epithumia (dorinta —
poftd) si pathos (suferinta; cf. Coloseni 3:23, Efeseni 6:6,
Filipeni 1:27, 2:2b).

Sufletul, psuche, se poate referi insa si la intreg omul
in ansamblul siu, la viata sa (Romani 13:1, 1 Corinteni
2:14, 1 Tesaloniceni 5:23, Romani 11:3, Filipeni 2:30,
unde psuche Inseamna si viata si suflet).

In legiturd cu pneuma, trebuie subliniat ci Pavel
foloseste des si pneumatikos - duhovnicesc. In general,
Pavel nu suprapune cele doua notiuni, psuche, psuchikos
(sensibilitate, viatd, emotii) si pneuma, pneumatikos
(duh, parte etica, spirituala, in legatura cu Dumnezeu), ci
mai degraba le foloseste in antiteza.

Expresiile legate de duhul omului, in particular, apar
in scrisorile pauline mai ales in Romani si 1-2 Corinteni.
Intre acestea se pot numira unele detalii autobiografice,
precum si precizari teologice (,n-am avut liniste in duhul
meu”, 2Cor. 2:13; ,mi-a inviorat duhul meu si al vostru”,
1Cor. 16:18; ,ii slujesc lui Dumnezeu in duhul meu”,
Rom. 1:9; ,duhul meu se roaga”, 1Cor. 14:14-16).

Teologia lui Pavel despre duhul omului nu este
exprimatd doar prin termeni caracteristici, ci si din
argumente mai largi, de exemplu, discutia despre relatia
dintre intelepciune si duh din 1 Corinteni 2:10-11.

Scholarship, Philadelphia, PA: Westminster, 1966, sustin teoria
monista in corpusul paulin; R. Gundry, Soma in Biblical Theology,
with Emphasis on Pauline Anthropology, Cambridge: CUP, 1976,
si L. Cerfaux, The Christian in the Theology of St. Paul, London:
Chapman, 1967, sustin teoria dualistd. Vezi R. Jewett, Paul’s
Anthropological Terms, Leiden: Brill, 1971; cf. JJW. Cooper, Body,
Soul, and Life Everlasting: Biblical Anthropology and the Monism-
Dualism Debate, Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2000, 134.
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Explicand ca Duhul lui Dumnezeu este singurul care
sondeaza adancimile intelepciunii divine si care poate sa
le comunice oamenilor (1Cor. 2:12: ,noi nu am primit
duhul lumii, ¢i Duhul care este din Dumnezeu”), Pavel
afirma ca la fel cum doar Duhul Sfant stie tainele lui
Dumnezeu, la fel si numai duhul omului gtie tainele
omului. Ilustratia are semnificatia pedagogica, pentru o
mai buna intelegere a subiectului, dar poate reflecta si
paralelismul Dumnezeu — om, conform creatiei, faptul ca
omul a fost creat ,dupd chipul si aseménarea” lui
Dumnezeu. Exista si posibilitatea ca, aici, ,,duhul omului”
sa fie o referintd doar la personalitatea profunda a
omului, la giandirea care tine de indentitea profunda a
omului.

Intr-un mod similar, 1 Corinteni 15:45 (cf. 15:42-49),
unde se face paralelismul dintre cei doi oameni
reprezentativi, primul om Adam (protos anthropos Adam)
si Adam cel de la sfarsit, cel ultim (eschatos Adam), adica
Isus (15:47 foloseste termenii: ,primul om”, ho protos
anthropos, si ,al doilea om”, ho deuteros anthropos).
Primul a aparut (egeneto, a venit, a fost creat, s-a nascut)
ca ,suflet viu” (eis psuchen zosan, spre a fi sau a
functiona ca un suflet viu), in vreme ce al doilea — sau
ultimul Adam, adica Isus, a venit (s-a nascut, tot egeneto)
ca sa fie, s se manifeste ca ,duh datator de viata” (eis
pneuma zoopoioun; ori, duh generator de viata). Aici s-ar
putea vedea o diferentad intre oameni si Isus, in general:
unii sunt suflete vii, cel de al doilea este duh datéator de
viatd. In ambele cazuri insi se vorbeste despre oameni,
Isus este un Adam, are si el trup si duh, si la fel are si
primul Adam. Deci, ideea implicd si contrast si
continuitate. Cei doi Adami s-au manifestat diferit, au
venit sa fie reprezentativi in mod diferit, au functionat
diferit, s-au nascut diferit (la ultimul punct afirmatia nu
este chiar corectd: pe amandoi Dumnezeu i-a creat in
mod aparte, fara o genealogie completa; pe unul din lut si
a suflat din Duhul sau duh de viata, pe celalalt, prin
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intrupare, din fecioara, prin Duhul Sfant, venind din
ceruri Fiul divin si luand trup si identitate omeneasca).
Pavel subliniaza insa si un alt fel de paralelism, anume,
asemanarea celor credinciosi atat cu primul cat si cu al
doilea Adam, dar in succesiune: ,dupa cum am purtat
chipul celui din tarana [eikona tou choikou], la fel vom
purta si chipul celui din ceruri [eikona tou epouraniou]”.
Se intelege, astfel, cad umanitatea, unitara in cuprinderea
ei, are totusi doi poli de referinta, unul din lut si unul din
ceruri, si ca destinul omului este ca, fiind fost nascut din
cel dintai, sa ajunga sa fie nascut, prin credint4, si din cel
de al doilea ca sa fim nu doar din tarana (choikoi), ci sa
luam natura cereasca (epouraniot, cf. 15:48).183

In pasaje cum sunt 2 Corinteni 2:13 (Pavel
marturiseste cd nu a avut liniste in duhul sédu, deoarece
nu il gasise pe Tit la Troas), sau 2 Corinteni 7:13 (unde
duhul lui Tit este linistit, reasigurat de corinteni), se
pare ca prin termenul ,duh” se subintelege intreaga
personalitate umand. In 2 Corinteni 7:1, Pavel ii
indeamna pe corinteni sa se curiteasca de orice intinare
a carnii (sarkos) si a duhului (pneuma), ca sa se poata
maturiza sau desavarsi in sfintenie si in teama de
Dumnezeu. Sursele de murdarire a vietii umane ar parea
sa includa, deci, si trupul si duhul, cu alte cuvinte, si
instinctele si placerile sau erorile vietii trupesti, si erorile
vietii intelectuale sau spirituale. O sfatuire inrudita, dar
cu termenii schimbati si privitd din alta perspectiva,
apare si in 1 Corinteni 7:34, unde se spune ca fecioara si
femeia nemaritata (probabil vaduva) nu se ingrijesc decat
sa 1i placa Domnului, ca sa fie curata cu trupul (soma) si
duhul (pneuma), dar femeia casatorita trebuie sa aiba
grija sa 1i placa sotului (un sfat similar au primit si sotii,

183 R. Scroggs, The last Adam a study in Pauline anthropology,
London: B. Blackwell, 1966; C.K. Barrett, From First Adam to
Last, New York, NY: Scribner, 1962; M.D. Hooker, From Adam to
Christ. Essays on Paul, Cambridge: Cambridge University, 1990.
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in 7:33-34). In asemenea cazuri se poate insi, foarte bine,
ca prin dubletul carne — duh, sau trup — duh, sa se faca
pur si simplu referinta la om, in sine, ca unitate, ca fiinta
unica (o sinecdocad).

Inima, kardia, este un alt termen antropomorf folosit
de Pavel, prezent si in VT, cu referire la gandurile omului
sau la personalitatea si emotiile omului. De exemplu, in
Romani 1:21 inima primeste un epitet — ,inima fara
pricepere”. In Romani 1:24, dorintele inimilor ii duc pe
oameni la necinstirea propriilor lor trupuri; in Romani
6:17, credinciosii au ascultat ,din inima”; in Romani
10:10 se afirmé, parca in mod neobisnuit, cd omul crede
cu inima spre a fi drept si marturiseste cu gura, spre a fi
mantuit (salvat); in 1 Corinteni 4:5 apare un loc comun,
inima ca sediu al gandurile (in ziua judecatii gandurile
inimii aratate pe fatd); in 1 Corinteni 7:37, inima este
sediul evaluarilor de sine si al deciziilor (este vorba
despre decizii despre casatorie); in 2 Corinteni 7:2, ea
este sediul afectiunii, al sentimentelor, al milei (Pavel i
roaga pe corinteni sa isi deschida inimile fata de ei).

In 2 Corinteni 3:3, inimile sunt o imagine pentru
sediul personalitatii si al gandirii, iar apostolii, ca niste
Moses redivivus, au scris Legea noud in inimile
oamenilor, prin Duhul Sfant, ca altadata Moise pe tablele
de piatra. Legatura dintre imaginea inimii si Duhul sfant
este completata si de tabloul din Galateni 4:6, unde se
arata ca aratd ca Dumnezeu l-a trimis pe Duhul in
inimile noastre ca sa strige ,Tata!” si sa confirme
adoptarea noastra (cf. si Rom. 8:15).

De fapt, mai multe beneficii ale manturii sunt
prezentate prin acest limbaj al inimii. In Efeseni 3:17
Hristos vine in inima omului prin credintd. In Coloseni
3:16 pacea lui Hristos vine in inima omului.

Asa cum s-a amintit, nu numai inima este loc al
sentimentelor si relatiilor, ci si alte organe ale trupului
omenesc sunt asociate cu aceste trairi. Astfel, indurarea,
mila, bunéatatea care simte cu ceilalti folosesti adesea ca
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referintd termenul splagchna (Ef. 4:32, eusplagchna,
intestine bune, stomac bun — sensibil, milos; vezi de
asemenea, si in Filimon 7, 12, 20; 2 Cor. 6:12; 7:15; Col.
3:12; Filip. 1:8; 2:1; Ef. 4:32 etc.).

Mintea, nous, este un concept grecesc care se refera la
lumea ideilor, a intelectului in care pot péatrunde si
emotiile. In NT apar si sunesis, intelegere, cunostinti;
dianoia — minte, pricepere; noema — gandire, rodul
gandirii, pricepere (cf. 2 Cor. Filip. 4:7). Pe langa ele,
fronema si fronesis (gandire, pricepere, cugetare).

Epistolele catre Romani gi 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 neascultarii. Romani
7:25 face distinctia intre felul in care functioneza mintea
(nous) si carnea (sarx); lumea mintii este o lume a
dezbaterilor, a confruntarilor. Pavel marturiseste ca
mintea (nous) intelege, doreste Legea lui Dumnezeu si
slujeste acestei Legi; problema este insd ca trupul
slujeste o alta liturghie, cea legii pacatului.

Romani 12:2 aduce o poruncid faimoasa: ,nu va
conformati schemelor acestei lumi, ci transformati-va
prin innoirea mintii voastre ca sa puteti intelege voia
Domnului, care este buna, placuta si perfectd.” Conform
pasajului, mintea poate fi invatata, innoita, iar scopul
acestei invataturi este o buna distingere a voiei lui
Dumnezeu. O minte bine educata va distinge mai bine
voia lui Dumnezeu. Sfintenia nu in legatura asa de mult
cu simplitatea sau needucatia, ci este in legaturia cu
educarea mintii omului. In plus, Romani 1-2 mai scoate
la ivealda o relatie interesanta: aducerea trupurilor
noastre ca jertfa vie lui Dumnezeu, in ascultare, este
numita ten logiken latreian humon, o inteleapta slujba a
voastra (Cornilescu traduce: ,o0 slujba duhovniceasca”).
Aceste versete ar putea fi numite versetele intelepciunii
pentru trairea unei vieti, practice, sfinte, placute lui
Dumnezeu.
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1 Corinteni 2:16 afirma ceva uimitor. Citatul din Isaia
40:13 facea parte dintrun pasaj doxologic menit sa
sublinieze ca nimeni nu il poate intelege pe Dumnezeu,
nu se poate ridica la inaltimea planurilor sale. 1
Corinteni 2:16 afirma ca acei credinciosi au mintea (nous)
lui Hristos — la care avem si noi acces.

1 Corinteni 14:14 atrage atentia ca slujirea crestina
trebuie sa fie o slujire si cu duhul si cu mintea (in
particular, slujirea in rugiciune, mesajele profetice din
bisericd). Mintea este o poartad prin care comunicam idei
si ea trebuie sa fie sub controlul Duhului Sfant:
rugiciunea i predicare au nevoie si de intelegere si
randuiald, nu doar de extaz (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 implica si
gandirea (nous, fronema), este cea din Romani 7-8, care
vorbeste despre necesitatea inlocuirii unei vieti omeneste
bazate pe trup, pe insticte, cu o alta viatd, bazata pe
spirit si pe cunoasterea lui Dumnezeu. 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 sa o asculte; iesirea din
aceasta dilema se face prin lucrarea Legii Duhului de
viata (8:2).

Pavel aduce subtil in prim-plan o altd tema
interesanta, aceea a nevoiei de decizie si ascultare a
omului nou de Duhul Sfant. Tema este introduséa printr-o
serie de expresii in oglinda, cum sunt: trairea (peripateo —
umblarea) kata sarka si trairea kata pneuma (,conform
trupului” si ,conform Duhului”, cf. Rom. 8:4), fronema
sarkos si fronema pneumatos (,gandirea trupului” si
sgandirea duhului”, Rom. 8:5-6), en sarki si en pneumati
(trairea ,in trup” si, respectiv, ,in Duh” — sau ,in duh”,
Rom. 8:10); fronema ta tes sarkos si ta tes pneumatos
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(gandirea la ,cele ale trupului” si, respectiv, ,cele ale
duhului”).

Finalul argumentului despre trairea in Duhul si
conform Duhului, din Romani 8, aduce in discutie cateva
teste importante cu privire la modificare statutului
uman, in urma credintei in Hristos: cine este fiu al lui
Dumnezeu, se lasi condus de Duhul Sfant (8:14); Duhul
Sfant insusi marturiseste duhului nostru ca suntem copii
ai lui Dumnezeu (8:16; se poate traduce si ,,Duhul Sfant
marturiseste impreund cu duhul nostru”; implicatiile
sunt majore: umanitatea noastrd este informata de
Duhul Sfant si asigurati cu privire la trainicia
schimbarilor survenite, cu privire la mantuire); cine este
fiu este si mostenitor (tema mantuirii vazutd ca o
mostenire viitoare excelentd, apare si in 1 Petru si in
Evrei).

Daca urmaéarim paradigma educatiei, se observa cat de
bine foloseste Pavel imaginile vietii zilnice ca sa exprime
adevaruri majore ale vietii crestine. Viata credinciosului
este ca o alergare (Filip. 3:12-16); ca lupta unui boxer
care nu loveste in aer (1Cor. 9:26); viata credinciosului
este disciplinata si perseverentad ca aceea a unui ostas,
sau sportiv, sau fermier (2Tim. 2:3-7); ca a unui copil care
s-a aflat sub ingrijirea administratorilor si a pedagogilor,
dar acum a ajuns major si este mostenitor (Gal. 3:24, 29;
Rom. 8:17; Tit 3:7)18¢. Imbricarea cu Hristos (Rom.
13:14), sau cu omul cel nou (Ef. 4:24), a fost ea
asemanata cu obiceiul imbracarii togii de barbat, la

varsta majoratului'®.

184 R, Asgaard, ,Paul as a Child: Children and Childhood in the
Letters of the Apostle”, JBL 126.1 (2007), 129-159.

185 J.A. Harrill, ,,Coming of Age and Putting on Christ: The Toga
Virilis Ceremony, Its Paraenesis, and Paul's Interpretation of
Baptism in Galatians”, NovT 44.3 (2002), 252-277.
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VIATA COMUNITARA

Pavel are o abordare atenta si complexa a vietii Bisericii
in cadrul imperiului roman, in contextul culturii greco-
romane, subliniind de multe ori nevoia de contrast cu
modelele de viata existente in lume, nu numai la nivel
individual, ci si la nivel comunitari8é, Perspectiva
comunitari asupra vietii crestine a fost adesea neglijata,
in comparatie cu accentul pus pe viata individuala,
interioara a crestinului, ceea ce a facut si face obiectul
unei incercéari de remediere a analizei paulinel87.

La nivelul social, crestinii sunt vizuti de Pavel ca
parte din imperiu, desi nu este avuta in vedere
integrarea lor deplind, completa, ci mai mult o integrare
care sa favorizeze o bunad marturie a credintei, o
asteptare pasnicd si constructivi a reintoarcerii
mantuitorului Isus.

Din punct de vedere social, Biserica apare destul de
diversa, in epistolele pauline. Adesea se invoca declaratia
Lprintre voi nu sunt multi de neam ales”, pe care Pavel o
face catre corinteni (1Cor. 1:26) ca fundament pentru
sustinerea unui crestinism primar format mai ales din

186 W. Meeks, The First Urban Christians: The Social World of the
Apostle Paul, New Haven, CT: Yale University, 2003 (1983); idem,
The Moral World of the First Christians, Philadelphia, PA:
Westminster John Knox, 1986; G. Theissen, The Social Setting of
Pauline Christianity: Essays on Corinth, Philadelphia, PA:
Fortress, 1982.

187 S, Aaron Son, Corporate Elements in Pauline Anthropology. A
Study of Selected Terms, Idioms, and Concepts in the Light of
Paul's Usage and Background, Analecta Biblica 148, Rome:
Pontifical Biblical Institute, 2001. Vezi si H.C. Kee, Knowing the
Truth: A Sociological Approach to New Testament Interpretation,
Minneapolis, MN: Fortress, 1989. Discutiile au fost purtate adesea
in legatura cu conceptiile despre mantuire (individual sau
corporatistd), dar prezentarea de fatd ia in considerare conceptia
mai largd, antropologicd, a lui Pavel, iar abordarea este,
bineinteles, inclusivista, adica retine si elementele individuale si
cele colective ale mantuirii aduse de Hristos.
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oameni saracil®. Mai sunt inséa si alte referinte pauline
demne de consemnat, cum sunt urmaétoarele: ,va saluta
cei din casa Cezarului” (Filip. 4:22) si ,ai grija de juristul
Zena” (Tit 3:13).

In epistolele pastorale existi si referinte cu mesaj
dublu directionat, cum este cazul in 1 Timotei 6:1-2, unde
sunt amintiti si sclavi crestini si stdpani crestini (sfaturi
pentru sclavii crestini ca sa stie cum sa se poarte cu
stapanii lor crestini; cf. Tit 2:9, unde Pavel se adreseaza
insa doar sclavilor si slujitorilor; de asemenea, liste
aseméanatoare se gisesc si in Efeseni si Coloseni, cf. Ef.
6:5-12; Col. 3:22-25, 4:1189),

Daca s-ar extinde un pic baza textuald in exteriorul
epistolelor lui Pavel, s-ar putea observa ca Faptele
Apostolilor aratid succesul crestinismului in casa Lidiei,
in Filipi (Fapte 16:14), sau in casa lui Corneliu, in
Cezareea (Fapte 10:1 etc.), ori in casa lui Acvila si
Priscila (Efes, Roma, Corint; Fapte 18:2, 18, 26; Rom.
16:13; 1Cor 16.19; 2Tim. 4:19), ori in casa lui Sergius
Paulus, in Creta (Fapte 13:7) etc. In unele cercuri, era de
nevoie de o avertizare impotriva iubirii de bani (1 Tim.
6:10, 17-19). Unele studii de specialitate au ajuns chiar
sa afirme ca acest crestinism primar era, in general, un
fenomen urban ,dominat de o sector de populatie
pretentios, stabilit in marile orase”9, fara sa contina un
numar mare de senatori sau cavaleri ai imperiului, dupa

188 A, Deissmann, Light from the Ancient East, trad. R. M. Strachan,
,=Grand Rapids, MI: Baker, 1978 (4ed). Cf. R.L. Rohrbaugh,
»2Methodological Considerations in the Debate over the Social
Class Status of Early Christians”, JAAR 52.3 (1984), 519-546.

189 Cf. J.P. Hering, The Colossian and Ephesian Haustafeln in
theological context: an analysis of their origins, relationship, and
message, New York, NY: Peter Lang, 2007.

190 E.A. Judge, The Social Pattern of the Christian Groups in the
First Century: Some Prolegomena to the Study of New Testament
Ideas of Social Obligation, London: Tyndale, 1960, 60.
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cum nici un numar covarsitor de fermieri sau de sclavi
rurali.

In calitate de comunitate a oamenilor méantuiti,
crestinii sunt sfatuiti sa inteleagd fundamentul si
mandatul divin al ordinii in societate, deci, implicit, al
autoritatii imperiale; Pavel 1i sfatuieste, astfel, sa
respecte autoritatile, sa plateasca taxele (Rom. 13; cf. Tit
3:1-7). Datoriile crestinului ca cetatean al unui imperiu
pagan este un subiect important in epistolele lui Pavel.

Dintr-o alta perspectiva, in 1 Corinteni 6:1-9 Pavel se
opune apelului la unele institutii ale imperiului roman.
Astfel, el nu recomanda judecarea neintelegerilor dintre
crestini in tribunalele pdgane si recomanda, mai ales, o
judecatd in Bisericd, precum gi iertarea, suportarea
neintelegerilor si nedreptatilor, intr-un spirit fratesc,
intr-o atmosfera de credinta).

Pavel nu este strain nici de problematica apartenentei
etnice si religioase, a diferentelor etnice. El isi subliniaza
identitatea evreiasca, beniamita si apartenenta (de
altadata) la gruparea fariseilor, admitand cd nimic din
acestea nu mai au valoare, ci a-1 cunoaste pe Hristos si a
fi una cu el (Filipeni). In Hristos nu mai sunt greci, iudei,
barbari, sciti, nici robi or oameni liberi (Col. 3:11-12; cf. si
Filimon; o idee aproape la fel de generoasi, dar
implicand, totusi, o ordine in revelatie, anume: mai intai
iudeului, apoi grecului, apare si in Rom. 1:16; cf. si Rom.
3:1). Ideea egalitatii reapare in Galateni 3:28, cu o
subliniere suplimentara — in Hristos nu mai exista
discriminare nici intre barbati si femei.

Antropologia genurilor este un subiect aparte,
complex, in corpusul paulin. De la negarea importantei
vreunei distinctii ontologice majore, cf. 1 Corinteni 11:8-
12 (unde femeia este din béarbat, iar barbatul din femeie,
si toate sunt de la Dumnezeu), Pavel ajunge totusi si la
precizari mai drastice, functionale, dar afirmate cu tarie:
barbatul este capul femeii, iar capul barbatului este
Hristos (de aici principiul cinstirii si ascultarii capului,
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ardtate prin acoperirea capului, 1Cor. 11:3). In 1
Corinteni 11:7-10, apare si argumentul din creatie, al
reflectarii gloriei: barbatul reflecta gloria lui Dumnezeu,
iar femeia gloria barbatului (femeia a fost luatd din
barbat, nu invers, si femeia a fost ficuta pentru barbat,
nu invers), 1 Corinteni 11:8-9191, Acest argument arata ca
intelegerea si manifestarea respectului fata de sot, prin
purtarea unui acoperamant, in loc de purtarea
neacoperitd unui par lung si senzual (o caracteristica a
feminitatii si a fecioriei), este nu doar o manifestare
culturalda (cu toate ca sentimentul de rusine si
expriméarile sale au o componentad culturald evidenta,
variind de la o cultura la alta), ci reflectd si o
recunoastere de istorie a creatiei si de principii spirituale
(argumentul din creatie reapare in 1 Timotei 2:11-13).
Asa cum se observa in cadrul acestui argument,
ascultarea de sot in ce priveste invatatura, si chiar mai
mult, moderarea accesului femeii la pozitia sau
capacitatea de a da invataturi in Bisericd, in favoarea
barbatului, se bazeazd pe urmatoarele observatii: a.
barbatul a fost creat intai, apoi femeia (argumentul
succesiunii temporale in creatie); b. femeia a péacatuit
mai 1intai, apoi barbatul (argumentul succesiunii
temporale in cadere). Este clar ca astfel de argumente au
incarcatura culturala si ca Pavel poate fi influentat de
patriarhalismul epocii sale; cu toate acestea, existda in
argumentarea lui Pavel si elemente care trec dincolo de
argumentul cultural (ordinea in creatie, ordinea in
cadere, reflectarea gloriei lui Dumnezeu, recunoasterea

191 Argumentul relativ la acoperirea capului femeilor, ,din pricina
ingerilor”, din 1Cor. 11:10, este destul de obscur si greu de
explicat. Probabil, din cauzd ci, prin asemanare, si ingerii se
acopera inaintea Domnului, de aceea gi femeia, dacé isi recunoaste
scapul”, va dovedi o anumitd pudoare, un comportament de
apartenentd, de afirmare a unitétii si ascultarii de sot. Cf. J.D.
DeDuhn, ,Because of the Angels: Unveiling Paul’s Anthropology in
1 Corinthians 11”7, JBL 118.2 (1999), 295-320.
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autoritatii spirituale)!®2. Antropologia lui Pavel trebuie
interpretatda cultural, dar trebuie inteleasda si la nivel
fundamental, de argument biblic. Existd un context
corintean, unul efesean, un context galatean, si fiecaruia
trebuie sd i se dea importanta cuvenitid. Pavel, in
iudaismul sau elenist luminat, rdimane insa, intr-un grad
important, au autor biblic, care dezvoltd in mod
responsabil argumente biblice si argumente culturale.

Conceptia biblica a lui Pavel in ce priveste identitatea
si unitatea umand, precum si caracterul distinct al
sexelor se poate studia destul de bine in Efeseni 5:21-33;
Coloseni 3:18-19; 1 Timotei 2:8-15; 1 Corinteni 11:3-16
(vezi si pasajele deja amintite, Gal. 3:28; 1 Cor. 11:11-12;
plus 1 Cor. 7:3-4). Felul in care se raporteaza sotul si
sotia unul la celdlalt in familie, prin iubire, prin
ascultare, prin jertfire de sine, prin pretuire, prin
recunoasterea regulilor de functionalitate a familiei, se
bazeaza pe aceleasi principii. Ca existentd sociala, s-ar
putea spune ca ontologic se observa egalitate universala
in umanitate, transcultural, transetnic, transsexual. In
ce priveste functionalitatea si etica institutionala, se
observa cateva reguli, unele functioneazia la nivelul
familiei, altele la nivel de Biserica, altele la nivel de
societate, in general.

Pentru Pavel, Biserica are o existenta unita, organica.
Unele din metaforele folosite de el pentru Biserica atrag
insa atentia si asupra umanitatii, in general, ridicand
intrebarea in ce fel aceste adevaruri afecteaza, intr-un
fel, intreaga omenire.

Astfel, Biserica apare descrisa, ca nou popor al lui
Dumnezeu (Rom. 9:25-26); ca adevaratii descendenti ai
lui Avraam (Rom. 4:16; Gal 3:29); ca trup al lui Hristos
(Rom. 12:4-8; 1Cor. 12; Ef.1:22-23; 4:12-16; 5:23; Col.

192 G. Theissen, Psychological Aspects of Pauline Theology,
Edinburgh: T&T Clark, 1987, 115-169, in special despre cap. 11:7-
23, in pp.158-169.
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1:18-24); ca mireasa (Ef. 5:25; 2Cor. 11:2-4); ca o cladire
(temelia este Hristos, 1Cor. 3:9-10); ca un Templu, 1Cor.
3:16)193; ba chiar si ca un parfum al lui Dumnezeu
(mireasma, cf. 2Cor. 2:15, Ef. 5:2).194

Biserica inteleasa ca trup, are mai multe determinéri
in epistolele pauline!?5. Mai intai, ca trup al lui Hristos,
ea este compusd din multimea credinciosilor care se
slujesc unii pe altii (1Cor. 12:12-31). In al doilea rand, ca
trup, ea il are pe Hristos drept cap (Col. 1:18; Ef. 5:23), ca
mantuitor si, intr-un anume sens, ca sot. Biserica, fata de
Hristos, deci, intruneste anumite trasaturi feminine (cf.
si Biserica vazutda ca mireasa, Ef. 5:25; 2Cor. 11:2-4).
Atunci, constructia antropologica a relatiilor barbat-
femeie, sot-sotie (dragoste, respect, prioritatea creatiei,
prioritatea caderii, reflectarea gloriei — si a chipului), nu
priveste doar cultura iudaica sau crestina primara, ci are
o referintd atemporalda, relatia dintre Hristos si
umanitate (Ef. 5:32).

Acest trup al lui Hristos uneste insa in el si pe iudei si
pe crestinii dintre neamuri, adica dintre celelalte
popoare, ca sa formeze un singur popor, ori neam de
oameni (cf. Ef. 2:14-16). Distinctiile etnice nu sunt
desfintate (cf. Rom. 9:3, Pavel simtea cu cei din neamul
sau si le dorea méantuirea aproape si cu pretul pierderii
sale proprii), dar sunt subsumate unitatii Bisericii.

193 Prima referintd, bineinteles, este Templul din Ierusalim. Ca
expresie a contextualizirii eleniste au fost sugerate si alte
referinte culte, cf. A.E. Hill, ,The Temple of Asclepius: An
Alternative Source for Paul's Body Theology?”, JBL 99.3 (1980),
437-439. Cf. H.N. Ridderbos, Paul: An Outline of His Theology,
Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1975, 429-438, cap. xi, ,,Upbuilding
the Church”.

194 Vezi o discutie aseménétoare si in A. G. Clarke, Principii, pp. 11-
18; Thiessen, Prelegeri, pp. 356-372; Erickson, Teologie crestind,
vol. 3, pp. 199-228.

195 Vezi monografia cuprinzatoare a lui D. Martin, The Corinthian
Body, New Haven, CT: Yale University, 1995. Cf. Ridderbos, Paul:
An Outline, 362-395, cap. ix, ,The Church as the Body of Christ”.
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Conform lui Pavel exista relatii interesante in ce priveste
unitatea omenirii in si prin Biserica, vizavi de Israel:
taina Bisericii este ca si iudeii si neamurile au fost
prevazuti sa fie mantuiti, intr-un singur nou popor (Ef.
2:14-22); atunci cand Israel se va intoarce la Dumnezeu,
evenimentul va fi o binecuvantare si mai mare pentru
toti oamenii, ca o inviere din morti (Rom. 11:11-15); in
final, de pe pozitii apocaliptice, ca in Filipeni 2:9-11,
Hristos este domn peste orice popor, peste intregul
univers.

Conceptia corporatista a lui Pavel despre omenire este
evidentd, de asemenea, in Romani 5. Aici el discuta
paralelismul dintre un om, Adam, si un om, Hristos, prin
care omenirea a ajuns pierdutd, respectiv, mantuita.
Argumentul este de o logicd perfectd, neegalata, poate,
decat de logica invierii din 1 Corinteni 15. Asadar,
omenirea admite reprezentanti, iar Dumnezeu accepta
caderile, respectiv victoriile acestor doi reprezentanti ai
ei, ca esentiale gi determinante pentru destinul omenirii.
Exista insa si o rupere a acestui paralelism: daca printr-
unul, a venit pacatul peste toti, si cu el moartea, si daca
fiecare om a adaugat la motivele acestei morti propria sa
neascultare si vina, atunci cu Hristos lucrurile sunt
altfel. Harul este mult mai mare, deoarece prin
ascultarea lui, harul a venit peste toti oamenii, indiferent
de ce reusesc sa faca ei personal, mai ales cd nu pot face
prea mult pentru depasirea esentiala a impasului. Si, de
asemeni, harul si restaurarea prin Hristos depasesc
datele starii initiale: oamenii sunt restaurati in ceva care
este mai mult decat ceea ce erau inainte de pacat.

Antropologia Ilui Pavel este, apoi, de anvergura
apocaliptica. El priveste la istoria omenirii de la
inceputurile ei si scruteaza vremurile de la sfarsit,
eschatonul (cf. Romani, 1-2 Tesaloniceni). Iudeii si
paganii sunt solidari in caracterul manifest al esecului
lor fatd de Dumnezeu. Primii s-au dovedit vinovati in
relatie cu Legea pe care au primit-o, dar de la care s-au
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asteptat la mai mult decat trebuia (credeau ca obtin
dreptatea prin Lege), si pe care, oricum, nu au putut sa o
respecte cu sfintenie. Ceilalti, fara o Lege revelata, s-au
dovedit vinovati pe baza constiintei lor, care 1i acuza si ii
dovedeste vinovati fatd de Dumnezeu (Rom. 1-3). In cele
din urmé&, in stil cu adevarat apocaliptic, Pavel
concluzioneazid cd Dumnezeu i-a inchis pe toti in
neascultare, ca sd aiba indurare de toti (Rom. 11:30-36,
adancul intelepciunii lui Dumnezeu).

Pavel priveste mai departe, apoi, la teologia invierii.
Astfel, intr-o demonstratie logica riguroasa (cu premize
primare si secundare si concluzii, cu contra-argument, cu
reducere la absurd), 1 Corinteni 15 oferd temeiul
credintei crestine in inviere, precum si o priméa evaluare
a diferentei dintre existenta dinainte de inviere si cea de
dupa inviere (existd un trup fizic, dar si unul spiritual,
deosebirea este ca deosebirea dintre o sdmanta si planta
care rasare: este o inrudire, dar sunt si deosebiri majore;
omul in inviere se va aseméana cu Hristos, asa cum,
inainte de inviere se aseamana cu Adam — aici avem o
interesanta paralela cu 1 Ioan 3:1-3). Motivatia acestui
sir de argumente nu este pur teologica, sau antropologic-
teologica, ci tine de si de etica trairii, de comportamentul
social. Pentru ca exista inviere, crestinul nu mai zice ,,sa
bem si sd mancim, pentru ca maine vom muri” (1Cor.
15:32). Cu alte cuvinte, iata o secventa importanta din
gandirea antropologica a lui Pavel: motivatia unui
comportament echilibrat, etic, in societatea prezenta este
bazat pe adevarul teologic al invierii noastre, care este si
el fundamentat pe realitatea invierii lui Hristos.

O logica etica asemanatoare, cuplatd cu credinta in
inviere, apare si in 1-2 Tesaloniceni, unde Pavel descrie
revenirea lui Hristos i felul in care crestinii il vor
intAmpina pe nori: mai intai invie cei morti, apoi sunt
transformati cei vii (1 Tes. 4:15-17; 5:1-11). Aplicatiile
etice ale credintei in inviere, includ in aceste doua
epistole, indemnul la randuiala comunitate, la munca si
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la depasirea leneviei si a depresiei, la intr-ajutorare, la
nadejde.

Credinta in inviere modifica datele antropologiei
cunoscute gi le transforma in lumina revelatiei lui
Hristos: omenirea observabild in prezent nu va rdmaéane
in aceeasi stare pentru totdeauna. Se poate, deci, vorbi,
ca aplicatie la gandirea lui Pavel, despre o antropologie
prezenta si o antropologie viitoare.

Legat de aceste detalii escatologice, se impune sa fie
amintita si referinta la ingeri. Antropologia lui Pavel are
cateva puncte importante de intalnire cu angelologia (nu
este singurul autor din NT: si in evanghelii apar
asemenea legaturi, in Fapte, in Evrei, in 1-2 Petru, in
Iuda, in Apocalipsa). Dintre texte se pot aminti
urmatoarele: nimic nu ne poate desparti de dragostea lui
Dumnezeu..., nici ingerii (Rom. 8:38); am ajuns niste
condamnati la moarte, un spectacol pentru ingeri si
pentru oameni (1Cor. 4:9); oamenii ii vor judeca pe ingeri,
de aceea ar trebuie sa fie in stare sa fie drepti si sa se
judece unii pe altii, in Biserica, nu la tribunalele pagane
(1Cor. 6:3-4); referinte la Israel (unii din Israel au fost
loviti de ingeri, cadnd s-au razvratit, si au pierit, 1Cor.
10:10; Legea a fost data de ingeri prin mijlocitorul Moise,
Gal. 3:11); din pricina ingerilor, femeile trebuie sa poarte
pe cap un semn al autoritatii (1Cor. 11:10); dragostea
intrece si vorbirea in limbile ingerilor (1Cor. 13:1); Satan
se preface intr-un inger de lumina (2 Cor. 11:14); chiar
daca un inger sau apostolii ar predica altceva, nimic nu
trebuie sa inlocuiasca evanghelia auzita de la inceput, de
la apostoli (Gal. 1:8; exista aici o subtila referinta la Gal.
3:11, pentru ca acolo spune cd prin ingerii a venit
Legea...); Pavel invoca faptul ca fusese primit bine de ei,
la inceput, ca si cum ar fi fost un inger si, de aceea, nu
intelege neascultarea lor acum (Gal. 4:14); Dumnezeu
este cel ce a creat ierarhiile si stapanirile ceresti, referire
implicita la ingeri (Col. 1:16, 2:10); inchinarea la ingeri
este o erezie (Col. 2:18); Domnul Isus va reveni insotit de
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ingerii puterii sale (2Tes. 1:7); el a fost vazut de ingeri
(recunoscut, confirmat, ajutat) 1in lucrarea sa
paméanteascd (una din lucrarile lui Isus din imnul
mesianic din 1Tim. 3:6); Timotei este conjurat inainte lui
Dumnezeu si a oamenilor, sd pastreze marturia,
invatatura si autoritatea apostoleascd (1Tim.5:21).
Aceste cateva referinte dovedesc nu doar cd Pavel
mentioneaza interventiile ingerilor in istoria lui Israel, in
VT, dar el discuta relatia oameni ingerii intr-un mod plin
de semnificatie. Ingerii sunt si vor fi prezenti in viata
Bisericii, chiar gi la venirea lui Isus, asa cum au fost
prezenti si in timpul vietii lui Isus, dar inchinarea la
ingeri sau aventurarea fara control in speculatii despre
lumea lor, care sa devina doctrine pentru credinciosi,
reprezinta o erezie.

Asezare in istorie

Comunitatile ca atare sunt luate des in discutie de Pavel,
atat comunitatile 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).

Antropologia epistolelor generale

Perspectivele antropologice ale epistolelor generale au
numeroase elemente in comun, cum ar fi interesul pentru
sfintenia personala, pentru marturia datd in timpul
persecutiilor, pentru teodicee (dreptatea lui Dumnezeu)
si apocaliptica (intelegerea istoriei gi sfarsitului ei). Ele
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contin multe indemnuri la perseverenta si credinciosie si
deschid numeroase ferestre in viata comunitatii crestine
din imperiul roman al secolului intai. Studiul de fata le
va urmari grupate in trei sectiuni, anume Evrei, 1-2
Petru si Iuda, si Iacov, incercdnd sa sublinieze mai bine,
in felul acesta, mesajul lor specific si principalele
paralelisme existente. Trebuie spus insid, cid pe langa
paralelismul evident 2 Petru - Iuda, exista linii
importante de legatura, in stil si subiecte, si intre 1 Petru
si Iacov, sau Iacov si Iuda, ori 1 Petru si Evrei.

EPISTOLA CATRE EVREI

O abordare antropologica a epistolei catre evrei trebuie
sa includa discutarea situatiei sociale si a problemelor
spirituale ale comunitatii, problemele lor de identitate
religioasa si conceptie.

Contextul precis al destinarilor este supus insa
dezbaterilor (ca si identitatea neprecizati in text, a
autorului) 19. In general, se admite ci destinatarii sunt
in majoritate evrei, dar si puteau include si prozeliti sau
crestini intorsi de ceva vreme dintre pigani, deoarece si
acestia puteau intelege, dupd un timp, invataturile
Vechiului Testament care le sunt expuse in epistola.

Comentatorii mentioneaza mai multe grupuri posibile
de destinatari de tip iudaic, de exemplu, un grup de
preoti convertiti din Ierusalim (Spicq), un grup de lideri

196 P, Ellingworth, The Epistle to the Hebrews : A commentary on the
Greek text, Grand Rapids, MI: Eerdmans,1993, 2. Pentru teologii
estici, autorul poate fi, totusi, Pavel, vezi S.C. Voulgaris,
,2Hebrews: Paul’s Fifth Epistle From Prison”, The Greek Orthodox
Theological Review 44 (1999) 199-206. Oricine ar fi fost, era un
crestin din cercul apostolilor, al lui Pavel chiar, un om educat in
cultura iudaica, precum si in cultura greaca (cf. A.H. Trotter, Jr.,
Interpreting the Epistle to the Hebrews, Guide to NT Exegesis
Series, Grand Rapids, MI: Baker Books, 1997, 67).
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crestini iudei expulzati din Roma (Manson), unii
credinciosi din Qumran197.

In general, aceastd comunitate mixti se intalnea cel
mai probabil in case si se afla sub presiunea parasirii
adunarii, chiar a Bisericii, si a intoarcerii la un iudaism
ferm, bazat pe jertfe si sarbatori iudaice (sabat, slujbe,
Paste, Corturi etc.), in care Hristos nu mai avea
semnificatiel®®. Destinatarii raman astfel o comunitate
asediatd de valorile diferite ale societatii din jur, de
persecutie si dispret, de presiunile religioase, de dorinta
si nevoia de conformare la modelele existente, in
incapacitate de a contura un crez crestin limpede, bine
articulat teologic, bine delimitat de iudaism?9,

Scrisoarea pune o problema de metodd: cum poti
convinge niste crestini clatinati in credinta lor, sa nu se
indeparteze de Hristos, ci dimpotriva, sa fie la inaltimea
vietii si marturiei din trecut si sa isi continue drumul
spre mostenirea cereasca, indiferent de greutati?

Autorul alege doua solutii, in principiu: el le ofera
cititorilor (ascultatorilor?) explicatii noi, uneori, ca sa
inteleagd mantuirea, si se foloseste de paralelisme cu
istoria lui Israel ca sad avertizeze si sd incurajeze,
totodata. Astfel, in ce priveste explicatiile, el dezvolta
mai multe argumente specifice:

a) argumenteaza in diverse feluri superioritatea lui
Hristos fata de liderii, profetii si preotii din VT,

197 Trotter, Interpreting Hebrews, 31.

198 Ellingworth, The Epistle to the Hebrews, 25.

199 DeSilva are numeroase articole bazate pe tratarea sociologica-
antropologica a epistolei citre evrei, cum ar fi , The Epistle to the
Hebrews in Social-Scientific Perspective,” Restoration Quarterly
36 (1994) 1-21; idem, ,Despising Shame: A Cultural-
Anthropological Investigation of the Epistle to the Hebrews,” JBL
113 (1994), 459-481 etc., multe dezvoltidnd idei din teza sa de
doctorat Despising Shame: The Social Function of the Rhetoric of
Honor and Dishonor in the Epistle to the Hebrews. Society of
Biblical Literature Dissertation Series 152. Atlanta, GA: Scholars,
1995.
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b) construieste o explicatie pentru suferinta lor, pentru
greutitile intAmpinate in societate in calitate de crestini
(paradigma disciplinarii elevilor in scoalda si a
disciplinarii fiilor adevéarati in familie);

c) explicd in ce consta caracterul specific al preotiei
unice a lui Isus si cum evenimentele si simbolurile din
VT indicéa spre aceasta.

In ce priveste avertizirile si incurajirile, el se
bazeaza in primul rand pe modelele din VT:

a) face apel la identitatea lor de oameni din poporul lui
Dumnezeu, pentru care istoria lui Israel este sfanta — si
ii avertizeazd — sau 1i ceartd ca sa inteleaga, conform
acestui paralelism, cd Domnul ii supune unor teste
asemanatoare ca pe evreii de altadata, iar ei trebuie sa se
dovedeasca credinciosi, nu necredinciosi;

b) adaugé si indemnuri pozitive, de continuare a vietii
crestine, de progres in maturitate;

f) le fixeaza jaloane spirituale din VT, aratandu-le ca
intr-un mod esential, crestinii sunt in continuitate cu
mesajul din VT si cu idealurile celor mai de seama lideri,
precum si cu revelatia lui Dumnezeu;

g) 1i face sa inteleaga nevoia de a trai sfant in prezent.

Pe parcursul acestor argumente si avertizari,
transpare si viziunea antropologica a epistolei.

Din punct de vedere al unitatii istoriei méantuirii, se
intelege ca Hristos, ca Fiu intrupat, este punctul
culminant al revelatiei divine (cf. 1:1-4).

In timp ce dezvoltd argumentul superioritatii lui
Hristos fata de lideri lui Israel (Moise, Iosua), profeti si
preoti leviti (Aaron si fiii sai), autorul dedicad un spatiu
suficient de larg discutarii superioritatii lui Isus fata de
ingeri (cap. 1-2). Bineinteles, in privinta intersectarii
teologiei despre om cu cea despre ingeri, autorul se afla
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in cercul paulin si lucan al NT, precum si in apropiere de
zona teologica a epistolei 1 Petru200,

Ingerii apar aici ca ditdtori si mediatori ai Legii, ca
sursa autoritara pentru legea de pe Sinai, iar argumentul
superioritatii lui Isus fatd de ei arata ca legaméantul in
Isus are o autoritate si mai mare fatd de legimantul de
pe Sinai, al lui Moise si al ingerilor. In timpul acestui
argument contextualizat (perioada interbelicd impusese
aceastd conceptie despre ingeri si Sinai) apare insa o
discutie interesanta despre relatia dintre oameni si
ingeri, dintre Isus si ingeri si dintre Isus si oameni.
Apare, asadar, ca Isus pentru oameni a venit, nu pentru
ingeri, si ca s-a facut partas in intregime naturii fizice
trupesti a oamenilor.

Autorul dezvoltd o teologie davidicd, in sensul ca
citeaza foarte mult din psalmii lui David, Psa. 2:7-8, Psa.
97:7, Deut. 32:43 (1:6); Psa. 104:4 (1:7), Psa. 45:7-8 (1:8-
9), Psa. 102:26-28 (1:10-12), Interpretarea textului din
TIov. In particular, comparatia dintre oameni si ingeri se
bazeaza pe exegetarea pasajului din Iov 7:17-18, versete
preluate si de Psa. 8:5-7 (Evrei 2:5-18), conform carora
Isus — ca reprezentant al omului, si de aceea, chiar si
omul, nu este mai pe jos decat ingerii decat cu putin si
pentru putin, pentru un timp limitat. Desigur, in cazul
lui Isus, aceastd asezare mai pe jos de ingeri este
explicatd prin intrupare si cruce (kenoza), si este
incheiatd prin inviere si indltare. In perioada de
interimat pana la revenirea lui Isus, ingerii insa ramén o
prezenta continua: Evrei 13:2 incurajeaza la primire de
oaspeti si prieteni, aducand ca motivatie, faptul ca unii,
fara sa stie, au gazduit chiar ingeri!

200 L.D. Hurst, The Epistle to the Hebrews, Society for New
Testament Studies Monograph Series 65, Cambridge: Cambridge
University, 1990; despre ingeri scrie Luca cu referire la Petru,
Pavel, si in predica lui Stefan (89-106); apropierile de Pavel sunt
discutate in pp. 107-124; iar cu 1 Petru, in 125-130.
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Argumentele de explicatie sau de mustrare din Evrei
includ adesea paradigma pedagogica (voi trebuia sa fiti
invatatori, dar nu sunteti inca, cap. 5-6; voi sunteti ca
nigte fii disciplinati de tatal lor divin, ca niste elevi la
scoala fondatorului Isus, cap. 12). S-ar putea ca aceasta
paradigma séa fie subinteleasa si de capitolul 11, unde se
afla galeria marilor eroi ai credintei.

Din punct de vedere social-religios, se poate observa ca
autorul acordd wun loc deosebit temei liderilor, a
conducitorilor. In cuprinsul epistolei, Isus este prezentat
ca mare preot, lider maxim, mai mare decat orice alt
conducator, unic, de neegalat (1-10). El este cel care
autorul, decanul mantuirii, cel care incepe si
desavarseste mantuirea oamenilor, cel asupra caruia
ucenicii trebuie sa stea cu privirea atintitd (cap. 12).
Intrucat Isus a fost jertfit in afara zidurilor cetatii (cap.
13), un act care il confirma ca jertfa si ca mare preot si
care pune capat jertfelor de la Templu, crestinii primesc
chemarea sa 1i urmeze exemplul si sa il insoteasca si in
suferintd si in glorie. In finalul epistolei el isi indeamna
ascultatorii sa 1isi cinsteasca liderii si sa le urmeze
exemplul (13:13, 17; posibil, si 6:12).

La un moment dat, antropologia epistolei se fixeaza pe
destinul unic al lui Isus, ca reprezentant al oamenilor: el
este mai mare peste omenire, ,casa lui Dumnezeu”, si nu
ca slujitor, ca Moise, ci ca fiu; el este mai mare decat
ingerii pentru cd a primit o chemare mai mare, o
recunoastere mai mare, o slujba mai mare, pentru ca a
primit o mostenire mai inalta etc.

Paradigma mostenitorului este specifica mantuirii
oamenilor si este una din preferatele autorului (1:1, 4, 14;
6:12, 17; 9:15; 11:7, 8, 9). Oamenii mostenesc, nu ingerii,
nu ingerilor le-a supus Dumnezeu lumea viitoare (2:5). In
mostenirea cereascd insd sunt prezenti si oamenii si
ingerii. Astfel, Evrei 12:22-24 descrie in termeni
interesanti Ierusalimul ceresc, muntele Sion, unde sunt
yzecile de mii de ingeri adunati la sarbatoare,... adunarea
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[ekklesia; Biserica?] celor intai-nascuti, care au fost scrisi
in ceruri, si.. Dumnezeu, judecatorul tuturor, si...
duhurile celor drepti si facuti desavarsiti”. Textul se
apropie de teologia paulind din Romani 8 si afirma
caracterul special al oamenilor méantuiti (,intai-nascuti”),
apoi inscrierea numelor lor in ceruri si, in final, faptul ca
au fost ,perfectati”, adica ,facuti desavarsiti”, o formulare
importanta pentru destinul omului. Expresia ,duhuri” se
refera, foarte probabil, la oamenii care supravietuiesc in
ceruri, in forma spirituala, asteptadnd venirea Domnului,
invierea, transformarea universului.

Astfel de observatii contureaza un univers al creatiei
in care scopul divin cu omenirea este cu totul captivant,
iar rolul lui Hristos este unic si esential in restaurarea
omenirii fata de destinul ei.

In Evrei, omului i se di o importanti cosmicd in mai
multe feluri: o data prin comparatia sa cu ingerii (fata de
care doar pentru un timp este mai prejos, iar Isus, ca
reprezentat a depasit aceasta situatie; si fatd de care,
mosteneste intreaga lume); apoi, prin hiperbolizarea
unor aspecte din viata de inchinare a lui Israel. Astfel,
exista o alta sarbatoare de sabat, zi de odihnd mai mare,
reinnoitd, in care Israel nu a intrat, dar in care si ei si
neamurile sunt asteptati sd intre pentru eternitate,
sarbatoarea sabatului spiritual al mantuirii prin jertfa
lui Hristos (cap. 3-4). De asemeni, existd un Templu
ceresc, necladit de oameni, care nu este nici din creatia
aceasta, un Templu mai bun unde Isus, ca om si ca
Dumnezeu, s-a adus pe sine ca jertfa, si in care a intrat o
data pentru totdeauna, in camera Sfanta Sfintelor cea
perfecta din cer (cap. 7-10). Chiar obiectele din Templu
sunt depéasite de echivalentul lor divin si ceresc:
catapeteasma, perdeaua dintre camera Sfanta si Sfanta
Sfintelor, este simbolizata si depasita de trupul lui Isus,
dat pentru noi (6:19-20; 9:3; mai ales 10:19-22); Hristos
vine ca mare preot al lucrurilor viitoare (9:11-12 etc.).
Lumea in sine este ca un stadion urias unde credinciosii,
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ca nigte atleti intra in competitie, si unde sfintii din
vechime privesc (12:1-2; de data aceasta, imaginea
alergatorului pe stadion este una de tip elenist, greco-
roman).

Din punctul de vedere al autorului epistolei catre
Evrei, crestinul este vazut ca o fiintd comunitara.
Primejdia de a se depéarta de Hristos este enuntata la
plural, si purtarea care se asteaptd de la ei, este
asteptata de la toti membrii comunitéatii. Poate ca si acest
aspect contribuie la aspectul ,catolic” sau ,sobornicesc” al
epistolei. Pluralul este folosit cu perseverentd in multe
indemnuri. In acelasi timp prin acest exercitiu retoric,
autorul doreste sa se identifice cu cei care trec prin
necazuri si se afla sub presiunea societatii, cu
ascultatorii sai.

1-2 PETRU, lUDA

Se poate observa un numar de teme comune intre toate
epistolele generale, dar pe langa apropierea evidenta si
dorita intre 1 si 2 Petru, se observd doua seturi de
paralele, unul intre 1 Petru si lacov, celalatl intre 2
Petru si Tuda. In acelasi timp, 1 Petru are apropieri cu 1
Timotei si Tit (relatiile 1in biserica, sfatuirea
conducéatorilor, indemn la partasie si cooperare, relatiile
in familie etc.).

Epistolele 1-2 Petru si Iuda au o viziune apropiata in
ce priveste viata crestinului. La fel ca si celelalte epistole
generale, si aceste epistole impartasesc dorinta de a
incuraja pe crestinii aflati in incercari sau in persecutii,
au o abordare apocaliptica, escatologica asupra vietii,
referindu-se in avans la judecata finala si fiind incurajati
cu aceste perspective; de asemenea, ei sunt atrasi sa
inteleagd evenimentele vietii omenesti prin asociere cu
prezenta si actiunea ingerilor. Ingerii privesc la istoria
mantuirii noastre (1Pet. 1:12); de ei invatam modelele
dreptatii si puterii, precum si avertizarile neascultarii si
paradigmele condamnarii (pedepsirea Sodomei si
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Gomorei; aruncarea ingerilor neascultatori in inchisoarea
adancului; respectul fatd de autoritate, in vreme ce
oamenii razvratiti contestd si dispretuiesc pe oricine, 2
Petru 2:4-11; Iuda 5-10). Domnia lui Isus, ca om
glorificat, este una care stiapaneste si peste ingeri si
rangurilor lor de tot felul (1Petru 3:22). Ingerii cizuti,
Diavolul, sunt mereu in actiune ca sa atace pe cei
credinciosi, fie prin ispite, fie prin incercari, suferinte si
persecutii (1 Petru 5:6-11, cf. Iacov 4:7).

Este evident ca, in aceasta privinta, si scrierile pauline
si epistolele generale, si Apocalipsa si scrisorile lui Ioan,
au o perspectiva comuna, ele il vad pe om traindu-si viata
in contextul unui univers populat si co-participant la
drama reinstaurarii dreptéatii si a armoniei sfinte, care
reflecta viata aga cum a creat-o Dumnezeu.

Unitatea omenirii cu lumea creata este evidenta si in
unitatea intre oamenii ingisi, din generatii diferite,
profeti, apostoli, eroi ai credintei. Toti privesc la solutia
lui Dumnezeu pentru caderea omenirii si, dupa cum le
descopera Duhul Sfant, incearca sa priveasca la
semnificatia lui Hristos: unii dinainte, prin profetii, altii
in prezentul istoric — adica apostolii, altii in viitor, adica
cititorii acestor epistole (1 Petru 1:10-12; 2 Petru 1:19-
21).

Nevoia de sfintenie, de etica in adunare este subliniata
impreund cu incurajarea de a face fata ispitelor si
persecutiilor (1 Petru 1:13-21; 3:13-18; 4:1-4; 4:12-19).
Dragostea de frati (1 Petru 3:8; 4:8; 2 Petru 1:8, cf. Iuda
21). Indemnurile in aceastd directie sunt numeroase,
avand in vedere presiunea publica impotriva credintei, cf.
1 Petru 4:3-6).

Tema sfargitului istoriei si a revenirii Domnului este
importants in aceste trei epistole. In 1 Petru 4:7 sfarsitul
tuturor lucrurilor este prezentat ca un motiv in plus
pentru o viatad de rugaciune, iar in 1 Petru 4:15-20, apare
constiinta judecatii care incepe cu cei credinciosi, ceea ce
este un motiv de traire sfanta si atenta (judecata de aici,
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totusi, poate sd nu fie parte din judecata finala, ci doar
testul incercarilor, al persecutiilor, care prefigureaza
judecata intregii omeniri, dar nu face parte din ea). 1
Petru 5:4 aduce se refera din nou la subiectul rasplatirii,
anume la rasplatirea prezbiterilor care slujesc cu
credinciosie. In mod aseminitor, 2 Petru 3:3-14, discuta
despre ziua sfargitului, ca sa ii incurajeze pe credinciosi
sa facd fatd dispretului si batjocurii, persecutiilor,
precum si sa ii indemne la o viata sfanta care ,grabeste
venirea zilei lui Dumnezeu” (2Pet.3:12). Motivarea la
curaj in persecutie si la sfintenie in asteptarea venirii
Domnului, este si subiectul epistolei lui Iuda 14, 18, 24-
25. Primele comunitati crestine giseau, astfel, o
motivatie etica foarte puternici in mesajul despre
venirea Domnului, despre apropierea judecatii, si despre
asemanarea acestor evenimente cu potopul din timpul lui
Noe, cand, asa cum confirma Biblia, oamenii aveau
reactii aseméanatoare de necredintd si batjocura fata de
avertizarile divine.

Standardele etice nu sunt motivate doar de spectrul
judecatii si de constiinta venirii Domnului, ci si de
modelul vietii lui Hristos, de pretuirea jertfei sale de pe
cruce, precum si de rasplatirile Domnului aici, pe
pamant, pentru cei smeriti, care nu se lasa atrasi de
capcanele méandriei (1Pet. 5:1-6; se pot observa, adesea,
paralele intre 1 Petru si lacov: de exemplu, tema
mandriei in Iacov 4:13-16; si cea a discriminérii, 2:1-7,
care aminteste de 1Cor. 6:1-10). Chemarea de a fi noul
popor al lui Dumnezeu determina un standard inalt si in
relatiile din familie (1Pet. 3:1-7), precum si, in general, in
Biserica (1Pet. 3:8-12).

O meditatie semnificativd din punct de vedere
antropologic — si interesanta ca paralelism intre 1 Petru
si Tacov, este citarea VT (Isaia 40:6-8) in legatura cu
caracterul trecator al vietii omenesti (1 Petru 1:22-25,
mai ales v. 24; cf. si Iacov 1:9-11).
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In legiturd cu viziunea escatologicd, in 1-2 Petru si
Iuda apar si descrieri neobisnuite si rare despre
evenimentele intdmplate dupd moartea si invierea
mantuitorului Hristos, in particular despre predicarea in
Hades, 1 Petru 3:18-22 (Hristos cel inviat in duh, a vestit
duhurilor intemnitate; gr. tois en fulake pneumasin
poreutheis ekeruxen), reluata si in 1 Petru 4:6, sub forma
vestirii evangheliei catre cei morti (gr. nekrois
eueggelisthe).201

Referitor la mentionarea lui Noe, se poate observa ca
si 2 Petru si Iuda folosesc exemple similare (cf.
referintele la Sodoma si Gomora, Lot, Moise, Balaam).
Potopul apare mentionat i in 2 Petru 3:3-13, alaturi de
mentionarea sfargitului viitor al lumii, in foc (tema
incurajarilor cu exemple din trecut era populara si stilul
acesta moralizator apare si in Evrei prin referiri la Israel
si sabat, la Israel si la muntele Sinai, la Esau si alegerile
sale lumesti, sau la exemplele pozitive si faimoase ale
eroilor credintei din Evrei 11).

In final, atat 2 Petru cat si Iuda contin céte o sectiune
de avertizare si certare asupra celor ce sunt pseudo-
crestini (2Petru 2:1-3, 11-22, 3:17-18; Iuda 8-19). Un
subiect asemanéator a aparut si in 1 Ioan unde cititorii
erau avertizati impotriva antihristilor, a invatatorilor
falsi care au plecat din Bisericd, tocmai pentru ca nu
erau dintre cei credinciosi (1Ioan 2:18-19). Intre toti, Tuda
are insa limbajul cel mai inversunat si mai vehement
impotriva acestor invatatori sau tip de membri nesinceri
ai Bisericii (12-13: ,stanci ascunse la agapele voastre,...
nori seci impingi de vanturi, pomi tomnatici fara roade, de
doua ori morti si dezradacinati, valuri furioase ale marii,
spumegandu-si neruginarea, stele ratacitoare, destinate
beznei adanci si vesnice”). Tema evitarii pseudo-crestinilor
ascunsi printre cei veritabili si care se dovedesc

201 Vezi discutia din Cooper, Body, Soul, and Life Everlasting, 112.



TBNT 367

adevarate capcane etice si teologice este des intalnita la
acest strat de epistole si de istorie crestina primara.

Atentionarea fata de astfel de grupuri este asociata cu
numeroase indemnuri la grija unii fata de altii, in cadrul
Bisericii, si la lupta pentru pastrarea credintei nealterate
(Iuda 3, 20-25; 2 Petru 1:3-15).

EPISTOLA LUI IACOV

Epistola lui Iacov, frate al Domnului (cf. Gal. 1:19), este
un document aparte al Bisericii primare, in care
comunitatea destinatar avutd in vedere pare formata
numai din credinciosi iudei (crestinii dintre neamuri sunt
astfel, asimilati celor 12 semintii), iar continutul scrisorii
o dateaza cu mare probabilitate, undeva intre anii 40-50
(Iac. 1:1, ,catre cele 12 semintii din diaspora”)202,

Antropologic vorbind, in acel moment al istoriei
Bisericii comunitatea credinciosilor era vazuta inca de pe
pozitia VT, ca o prelungire a comunitatii lui Israel, a
poporului lui Dumnezeu.

Scrisoarea foloseste o retorici aseméanétoare celei din
VT si, in mod interesant, aseméanatoare si celei prezente
in cuvantarile lui Isus, cu un continut etic si profetic
accentuat (cf. Matei; de altfel, daca Iacov este unul din
fratii sau verii lui Isus, nu este de mirare aseméanarea de
stil si abordare)203.

202 Un numadr important de teologi si comentatori plaseaza epistola
lui Tacov la granita dintre anii 40-50 (i.e., 47-48), la frontiera
dintre iudaism si crestinism (J.A.T Robinson, L.T. Johnson, R.
Bauckham, P.J. Hartin, J.B. Adamson, W.F. Brosend II).

203 Despre paralelele cu Matei, cf. J. Zangenberg, ,Matthew and
James,” in D.C. Sim si B. Repschinski (eds), Matthew and his
Christian Contemporaries, Library of New Testament Studies.
Edinburgh: T&T Clark, 104-22; C.N. Dillman, ,,A Study of Some
Theological and Literary Comparisons of the Gospel of Matthew
and the Epistle of James,” Ph.D. diss., University of Edinburgh,
1978; R.M. Cooper, ,Prayer: A Study in Matthew and James,”
Encounter, 29 (1968) 268-77; A. Feuillet, “Le sens du mot Parousie
dans 'Evangile de Matthieu: Comparaison entre Matth. xxiv et
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Intre temele relevante se observd etica relatiilor
saraci-bogati?®4, sfintenia si buna marturie in societate
(relatii in Bisericdi — rugédciune, ajutorare, respect;
ascultarea de invatatori si exercitarea darului de
invatator; bund marturie in persecutii, in ispite, in
incercari, in grija fata de cei lipsiti, in special vaduve si
orfani)205, Etica vietii in comunitate este radicala si

Jac. v, I-IL.” in W.D. Davies and D. Daube (eds), The Background
of the New Testament and Its Eschatology, Cambridge: Cambridge
University, 1956, 261-80; M. Shepherd, ,,The Epistle of James and
the Gospel of Matthew,” JBL 75 (1956), 40-51. In ce priveste
relatia Iacov — VT, vezi M.J. Kamell, ,The Soteriology of James in
Light of Earlier Jewish Wisdom Literature and the Gospel of
Matthew,” Ph.D. thesis. St Andrews, Scotland: University of St.
Andrews, 2010; D.K. Johnson, ,James’ Use of the Old Testament,”
Th.D. dissertation, Dallas Theological Seminary, 1971; R.B. Ward,
“The Works of Abraham: James 2:14-26.” Harvard Theological
Review, 61 (1968) 283-90; D.J. Verseput, ,,Wisdom, 4Q185, and the
Epistle of James,” JBL 117 (1998), 691-707 etc.

204 D.H. Edgar, Has not God Chosen the Poor? The Social Setting of
the Epistle of James, Sheffield: Sheffield Academic, 2001.P.A.
Tiller, ,The Rich and Poor in James. An Apocalyptic
Proclamation.” Society of Biblical Literature Seminar Papers 37:
1998, 909-20, cf. “The Rich and Poor in James: An Apocalyptic
Ethic,” in B.G. Wright III, and LM Wills (eds), Conflicted
Boundaries in Wisdom and Apocalypticism, Atlanta, GA: Society
of Biblical Literature, 2005,149-68; P.U. Maynard-Reid, ,Poor And
Rich In The Epistle Of James: A Socio-Historical And Exegetical
Study”, Th.D. Diss., Andrews University, 1981; idem, Poverty and
Wealth in James, Orbis Books, 1987; P.-A. Bernheim, “La mort de
Jacques, I'Epitre de Jacques et la dénonciation des riches,” in K.-
W. Niebuhr si R.W. Wall (eds) The Catholic Epistles and Apostolic
Tradition: A New Perspective on James to Jude. Waco, TX: Baylor
University, 2009, 249-61.

205 T.B. Cargal, Restoring the Diaspora: Discursive Structure and
Purpose in the Epistle of James, SBL Diss. Series 144, Atlanta,
GA: Scholars, 1993; P.J. Hartin, A Spirituality of Perfection: Faith
in Action in the Letter of James, Collegeville, MN: Liturgical, 1999;
J.H. Elliott, ,The Epistle of James in Rhetorical and Social
Scientific Pespective: Holiness-Wholeness and Patterns of
Replication,” BTB 23 (1993) 71-81 etc.
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minimala: credinta se arata prin fapte, nu prin declaratii
elaborate (1:22-27). Intre aspectele practice ale vietii
comunitare sunt amintite si atitudinile potrivite in boala
si  suferintd (rugdciune, ungere cu untdelemn,
marturisire, rdbdare), evitarea conflictelor si a dorintelor
egoiste etc.

Epistola lui Iacov abundd in imagini fizice si
comparatii din lumea civilizatiei mediteraneene, cum
sunt: cel necredincios si imaginea valului nestatornic al
marii (1:6-8); omul trecétor si imaginea ierbii si florii care
se usuca in bataia soarelui (1:9-10); omul nepractic si
imaginea celui ce se priveste in oglinda si uitd cum arata
(1:23-24; cf. si Pavel, 1 Corinteni 13); credinta declarativa
si trupul mort, lipsit de duh (2:26); animalele imblanzite
de om si limba cea incontrolabila (3:3, 7-8); micimea
limbii omenesti $i micimea, dar si eficienta carmei
corabiilor mari (3:4); limba ca un foc care aprinde o
padure (3:5); limba ca un sarpe veninos (3:8); vorbirea
ambigud ca un izvor cu doua feluri de apa (3:12) sau ca
un copac cu roade nefiresti (smochin care da masline, ori
vitd de vie care da smochine, 3:12); intelepciunea ca o
planta aducéatoare de rod bun (3:17-18); scurtimea vietii
omenesti si aburul care tine doar cateva clipe si piere
(4:13-17); crestinul si plugarul care munceste cu rabdare
si asteapta roadele (5:7-8; cf. Pavel, 2 Timotei 2).

Credinta crestina, in aceasta prezentare, este descrisa
in termeni foarte practici, plini de comparatii din viata de
toate zilele.

Seria de imagini semnificative nu se opreste aici, ci
include diverse scene posibile din viata unui cetatean al
imperiului roman din primul secol: favorizarea celor bine
imbracati si cinstirea lor in adunare (2:1-4); imaginea
salilor de judecata unde crestinii sunt ponegriti de cei
bogati (2:6-7); politetea ineficienta fata de cei goi si lipsiti
care au nevoie hrana si adapost, nu doar de incurajari
generale si de vorbe frumoase (2:15-16); imaginea
negustorilor care isi fac planuri fara cautarea voiei lui
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Dumnezeu (4:13-17); judecarea cu mila a celor ce gresesc,
deoarece toti vom fi judecati de Dumnezeu (2:10-13);
descrierea procesului prin care se manifesta ispitirea
fiecaruia (1:12-15); etc.

Dovezile si exemplele din VT exista si ele in mod clar,
subliniind o linie comuna in NT (Luca-Fape, Pavel, Evrei
etc.). Apar mentionati astfel, Avraam, Isaac, Rahab, Ilie,
Tov, profetii VT, in general, si, de asemeni, evenimentul
darii Legii.

Aspecte despre destinul omului: scurtimea vietii
omenesti; iminenta judecatii si primirea cununii vietii
(2:13; 3:1; 5:9, 12); venirea Domnului (5:7); comparatie cu
ingerii care cred sau nu cred (2:19), si intre intelepciunea
de sus si cea demonica (3:15), precum si contrast intre
indemnul de a fi supusi lui Dumnezeu si de a ne
impotrivi Diavolului (4:7); Domnul este gelos pe Duhul
pus in oameni (4:5); oamenii sunt nascuti prin cuvant ca
sa fie primul rod al creatiei lui Dumnezeu (1:18; aparches
tina, ,un prim rod”); Domnul i-a ales pe cei saraci, ca sa
fie mogtenitori ai imparatiei (2:5); puteri deosebite: ale
smereniei (Dumnezeu inaltd pe cei smeriti, 4:6) si ale
rugaciunii (Dumnezeu ascultd rugaciunea fierbinte a
celui neprihanit, 5:16); rezultate deosebite pentru cei ce i
intorc pe altii la Dumnezeu din ratacirile lor (5:19-20).

Concluzii referitoare la antropologia NT

Desi nu realizeazd o analizd sau o expunere la fel de
detaliata a vietii omenirii sau a unei comunititi a
credintei, cum se intampld in Vechiul Testament cu
istoria lui Israel, Noul Testament deschide céateva
perspective importante legate de viata umana, de
destinul ei in Biserica si in societate, in general.
Antropologia evangheliilor reflectd valorile proclamate
anterior de Legea mosaica si, in mod semnificativ,
valorile invataturii lui Isus, asa cum s-au impus ele in
mediul palestinian al primului secol. Ascultatorul
mesajului lui Isus, in reteaua de probleme sociale in care
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se afla si in mijlocul vietii sale biologice proprii, cu
problemele ei (boli, suferinte, imbatranire, moarte) sau
cu bucuriile ei (nunta, prietenie, sarbéatoare), isi vede
perspectivele transformate semnificativ de prezenta si
actiunea mesianica a mantuitorului.

Epistolele NT reflecta in mod consistent gandirea mai
tarzie a apostolilor, a evangheligtilor si a invatatorilor
din Biserica despre valoarea omului, vizavi de revelatia
in Hristos. Gé&sim aici omul in definirea sa sociala,
comunitara (Biserica - trupul lui Hristos; Biserica - noul
popor imparéitesc, 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); gdsim omul - ca
noua creatie generata dupa modelul lui Hristos: prietenii
lui Hristos, faptura noua creata pentru fapte bune, vom fi
ca el pentru ca el vom vedea asa cum este (el se va lasa
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 aseméanat cu Adam asa ne vom aseméana cu Isus (1
Corinteni, 1 Ioan).

Antropologia TBNT descopera coexistenta unui model
pamantesc cu un model ceresc, universal, al Bisericii.
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,
reasezate pe Pamant, intr-un Ierusalim venit din cer (o
umanitate reabilitatd si transformata, care a implinit
mandatul din Geneza, sa umple pamantul si sa-1 supuna,
si pare acum in fata unui nou mandat).

Se observa clar tranzitia de la modelul dominant al
VT, modelul poporului ales Israel, la dominanta
universala crestind, la modelul umanitatii rascumparate
si reagezate in destinul ei de catre Dumnezeu, prin omul
- Fiu al lui Dumnezeu, Isus Hristos. Semnificatia lui Isus
ca om si Dumnezeu include urmatoarele aspecte:
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e |sus este nedespartit de omenire, face parte din ea.

e Isus este capul Bisericii, domn al domnilor si al oricarei stapaniri,
fie omenesti, fie ingeresti.

e Isus este modelul si autorul invierii si existentei noastre viitoare.

e Isus detine prioritatea, intéietatea in toate, intre oameni,
intotdeauna, si in intreg universul, fata de orice fiinta creata, fiind
in acelasi timp, persoana in Sfanta Treime.

Imaginea care se desprinde din NT este cea a unei
umanitati in devenire, care 1isi poate relua cursul
destinului prin jertfa lui Isus, care o re-aseaza in cursa
existentei. Omenirea nu si-a atins potentialul, 1-a pierdut
prin cidderea in pacat, dar il poate recupera prin unire cu
Hristos. Finalul mantuirii inca nu a venit, iar prezentul
poate ridica diverse obstacole. Victoria este insa la
indeméana prin credinta si prin unire cu destinul lui Isus,
prin puterea Duhului Sfant, prin planul lui Dumnezeu,
Tatal.



Anexa 1. Titlul Fiul lui Dumnezeu in NT

Referinte NT la Fiul lui Dumnezeu, 0 vioc Tou 6gou

Matei: x 13 (plus 1 implicita)

[Implicit: Ingerul Gavril il numeste pe Isus, Emanuel —
,2Dumnezeu este cu noi”; Matei 1:23]

Diavolul, despre Isus, la ispitire, x2: Matei 4:3, 4:6

Demoni, despre Isus, inainte de exorcizari: ,Fiule al lui
Dumnezeu”, Matei 8:29

[Implicit, partial: Nimeni nu il cunoaste Fiul decat Tatal, si
reciproc; relatia Fiu gi Tatal ceresc, Matei 11:27]

Marturia ucenicilor, in barca, despre Isus: Matei 14:33

Marturia lui Petru despre Isus: ,Fiul Dumnezeului celui
viu”, Matei 16:16

[Implicit, partial: Marturia lui Dumnezeu Tatal, la
schimbarea la fatd a lui Isus, Acesta este Fiul meu etc.,
Matei 17:5]

[Implicit, partial: Nimeni nu stie despre ziua aceea, nici
Fiul, doar Tatal singur, Matei 24:36]

Acuzatiile marelui preot impotriva lui Isus: ,Hristosul, Fiul
lui Dumnezeu”, Matei 26:63

Acuzatii si batjocura, la cruce, iudeii despre Isus: x2,
Matei 27:40, 27:43
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Marturia centurionului roman despre Isus, Cu adevérat este
Fiul lui Dumnezeu, Matei 27:54

[Implicit, partial: formula trinitard folositd de Isus pentru
botezul ucenicilor, In numele Tatalui, al Fiului si al Duhului
Sfant, Matei 28.19]

Marcu: x 7
Indirect, Marcu prezinta evanghelia lui Isus Hristos, Fiul lui

Dumnezeu, Marcu 1:1

[Implicit, partial: Marturia lui Dumnezeu Tatal, la botezul
lui Isus, Acesta este Fiul meu, Marcu 1:11]

Duhurile necurate, la scoaterea afara din cei bolnavi: Tu esti
Fiul lui Dumnezeu, Marcu 3:11

Demonii, la iesirea dintr-un demonizat, despre Isus: Tu esti
Fiul lui Dumnezeu, Marcu 5:7

[Implicit, partial: Marturia lui Dumnezeu Tatal, la
schimbarea la fatd a lui Isus, Acesta este Fiul meu, Marcu
9:7]

Partial, Isus despre sine, nimeni nu stie ziua revenirii sale,
nici Fiul, doar Tatéal, Marcu 13:32

Marturia centurionului roman, despre Isus, cu adevérat
acesta a fost Fiul lui Dumnezeu, Marcu 15:39

Luca: x 9 (plus 1 implicita)
ingerul Gavril, despre Isus, la nastere, se va numi Fiul lui
Dumnezeu, x2: Luca 1:32; 1:35

[Implicit, partial: Marturia lui Dumnezeu Tatal, la botezul
lui Isus, Tu esti Fiul meu iubit, Luca 3:22]

[Implicit: genealogia lui Isus, Isus era, cum se credea, fiul lui
Tosif,... fiul lui Adam, fiul lui Dumnezeu, 3:23, 38]
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Diavolul, catre Isus, la ispitirea din pustie, Daca esti Fiul lui
Dumnezeu, 2x: Luca 4:3, 4:9

Demonii, despre Isus, ciAnd oamenii erau vindecati, Tu esti
Fiul lui Dumnezeu, Luca 4:41

Demonizatul, despre Isus, la vindecarea unui demonizat, Ce
ai cu mine Isuse, Fiul Dumnezeului celui Preainalt,
Luca 8:28

[Indirect, partial: Dumnezeu Tatal, la schimbarea la fata a
lui Isus, Tu esti Fiul meu, Luca 9:35]

Acuzatiile preotilor fatd de Isus, la judecatd, Asadar, esti
Fiul lui Dumnezeu? Luca 22:70

Ioan: x 11 (22 cu 11 referinte implicite)

Noua referinte apar in cap. 1-12, si doud in cap. 13-21: 19.7,
20:31 (vezi si titlul Fiul omului).

Marturie, Ioan Botezatorul despre Isus, Fiul lui Dumnezeu,
Toan 1:34

Marturie, Natanael despre Isus, Tu esti Fiul lui Dumnezeu,
Toan 1:49

[Implicit, partial: comentariul lui Ioan sau al lui Isus, despre

Isus ,singurul lui Fiu (al lui Dumnezeu)”: 2x, Ioan 3:16,
3:17]

Direct, Isus despre sine, Fiul unul nascut, Fiul, Fiul unul
nascut al lui Dumnezeu, x3, Ioan 3:16-18

[Implicit, partial: comentariul lui Ioan sau al lui Isus despre
sine, Fiul, Ioan 3:35-36]

[Implicit, direct, despre relatia intre Fiul si Tatal, Fiul face
ce face si Tatéal, da viata, judeca, este onorat, x8, Ioan 5:19-
23, 26]
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Escatologic, direct, Isus despre sine, despre invierea mortilor
care vor auzi glasul Fiului lui Dumnezeu, Ioan 5:25

Direct, Isus despre sine, in legatura cu acuzatia cd huleste
atunci cadnd spune ,,Sunt Fiul lui Dumnezeu”, Ioan 10:36.

Direct, Isus despre sine, i anuntd pe ucenici cd moartea lui
Lazar il va glorifica pe el, Fiul lui Dumnezeu, Ioan 11:4

Marturie, Marta despre Isus, Hristosul, Fiul lui Dumnezeu,
la invierea lui Lazar, Ioan 11:27

Acuzatiile preotilor, la judecatd, s-a numit pe sine Fiul lui
Dumnezeu, Ioan 19:7

Marturie, autorului evangheliei, la finalul cartii, spune care
este scopul celor scrise: sd credem ca Isus este Fiul lui
Dumnezeu, Ioan 20:31

Faptele Apostolilor: x 2
Marturie, Luca despre predicarea lui Pavel, care demonstra

ca Isus este Fiul lui Dumnezeu, Fapte 9:20

Marturia lui Pavel si Barnaba, citat din Psalmi ,/Tu esti Fiul
meu ete.”, Fapte 13:33

Romani: x 3

Crez si argument, Isus a fost dovedit ca Fiu al lui Dumnezeu
in putere, prin Duhul, prin inviere, Romani 1:4

Descriere, prezentarea evangheliei Fiului sdu, Romani 1:9

Descriere intrupare, Isus este trimis de Tatal, din pre-
existentd, spre intrupare, Romani 8:3
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1-2 Corinteni: x 3

Descrierea mantuirii, ,chemati la péartasia fiului sau”,
1 Corinteni 1:9

Apocaliptic, Fiului i se supun toate, si in final si el se supune
lui Dumnezeu, 1 Corinteni 15:28

Continutul predicarii lui Pavel, despre ,,Fiul lui Dumnezeu”,

2 Corinteni 1:19

Galateni: x 4

Revelarea lui Fiului sdu, prin Pavel, pentru neamuri,
Galateni 1:16

Viata lui Pavel, traitd pentru Fiul lui Dumnezeu,
Galateni 2:20

Intrupare, Fiul trimis la implinirea timpului: Galateni 4:4
Infiere, Duhul Fiului sdu, trimis In inimi fiilor lui

Dumnezeu, Galateni 4:6

Efeseni: x 1

Cunoasterea Fiului lui Dumnezeu, maturizare, Efeseni 4:13

Evrei: x 6

Revelarea prin Fiul unic, in contrast cu profetii VT, Evrei 1:2

Profetii VT, despre Fiul se vorbeste cu limbaj regal si divin
(tronul tdu, Dumnezeule), Evrei 1:8

Fiul lui Dumnezeu este mare preot, Evrei 4:14

Renegatii il crucifica pe Fiul lui Dumnezeu, din nou,
Evrei 6:6
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Prefigurare a Fiului lui Dumnezeu, Melhisedec — cel fara
genealogie si cu preotie unica, preexistenta, Evrei 7:3

Avertizare, cine il nesocoteste pe Fiul lui Dumnezeu, va fi

pedepsit, Evrei 10:29

2 Petru: x 1

Marturia Tatalui, la transfigurare, marturisitda de Petru, ca
apostol: Acesta este Fiul meu preaiubit..., 2 Petru 1:17

1Joan:x 11

Intruparea (aritarea) Fiului lui Dumnezeu, preexistentd:
1 Ioan 3:8

intrupare, trimiterea Fiului unic, in lume, 1 Ioan 4:9

Intrupare, trimiterea Fiului lui, din dragoste, ca jertfi de
rascumparare, 1 Ioan 4:10

Marturisire, Isus este Fiul lui Dumnezeu, 1 Ioan 4:15

Biruitorul lumii este cel ce crede ca Isus este Fiul lui
Dumnezeu, 1 Ioan 5:5

Marturia lui Dumnezeu, despre Fiul s&du, la inviere,
1 Ioan 5:9

Marturia lui Dumnezeu despre Fiul sdu trebuie crezuta:
1 Ioan 5:10

Marturie, viata vesnica este in Fiul lui Dumnezeu,
1 Ioan 5:11

Marturie, cine il are pe Fiul lui Dumnezeu are viata vesnica,
1 Ioan 5:12

Crez, cine crede in numele Fiului are viata vesnica,
1 Ioan 5:13
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Crez, cunoagterea Fiului lui Dumnezeu si méntuirea,
1 Ioan 5:20

2 JIoan: x 2
Salutare epistolara, pace de la Fiul Tatéalui, 2 Ioan 1:3

Crez, cine raméane in invatatua evangheliei il are pe Tatal si
pe Fiul, 2 Ioan 1:9

Apocalipsa: x 1

Scrisoare catre Tiatira, prezentarea Fiului lui Dumnezeu:
Apocalipsa 2:18
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Anexa 2. Titlul Fiul omului in NT

Referinte NT la Fiul omului, 0 uioc Tou avfpcimou

Matei: x 29

Direct, Fiul omului nu are unde sa isi odihneascid capul,
Matei 8:20

Direct, Fiul omului are autoritate si ierte péacatele si sa
vindece, Matei 9:6

Escatologie, nu vor strabate toate oragele lui Israel, pana nu
va veni Fiul omului, Matei 10:23

Direct, Fiul omului mé&nancd la un loc cu péacatosii si
vamesii, Matei 11:19

Direct, Fiul omului este domn al sabatului, Matei 12:8

Direct, Blasfemia impotriva Fiul omului si impotriva
Duhului, Matei 12:32

Direct, Fiul omului si comparatia cu viata profetului Iona,
Matei 12:40

Direct, Fiul omului este seménétorul cuvantului,
Matei 13:37

Escatologie, Fiul omului va trimite pe ingerii sai sa-i
pedepseascé pe cei rai, Matei 13:41

Direct, Isus ii intreabd pe ucenici ce cred ei despre Fiul
omului, Matei 16:13

Escatologie, Fiul omului va veni in glorie, Matei 16:27

Escatologie, unii nu vor muri pana la venirea Fiului omului
in imparatia sa, Matei 16:28



TBNT 381

Direct, interdictie de a spune despre viziunea transfigurarii
glorioase a Fiului omului, Matei 17:9

Direct, venirea lui Ilie, Fiul omului si péatimirea Fiului
omului, Matei 17:12

Direct, vestirea mortii Fiului omului, Matei 17:22
Escatologie, Fiul omului asezat pe tron, Matei 19:28
Direct, vestirea mortii Fiului omului, Matei 20:18

Direct, Fiul omului nu a venit sd i se slujeasca, ci sa
slujeasca pe altii, Matei 20:28

Escatologie, venirea Fiului omului, Matei 24:27

Escatologie, semnul Fiului omului in ceruri, la venirea lui,
Matei 24:30

Escatologie, venirea Fiului omului si comparatia cu zilele lui
Noe, Matei 24:37

Escatologie, venirea Fiului omului, Matei 24:39

Escatologie, pregitire pentru venirea Fiului omului,
Matei 24:44

Escatologie, venirea Fiului omului, Matei 25:31

Direct, anuntarea tradarii si mortii Fiului omului,
Matei 26:2

Direct, anutarea tradarii si mortii Fiului omului, discutarea
soartei lui Tuda, Matei 26:24

Direct, Getsimane, se apropie ora tradérii Fiului omului,
Matei 26:45

Escatologie, Fiul omului va fi vazut asezat la dreapta puterii
lui Dumnezeu, Matei 26:64
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Marcu: x 14

Direct, Fiul omului iarta pacatele, Marcu 2:10 (context
public, la vindecarea omului paralizat)

Direct, Fiul omului este domn al sabatului, Marcu 2:28
(context privat, citre ucenici)

Direct, anuntarea suferintei si invierii Fiului omului,
Marcu 8:31 (context privat, cu ucenicii)

Escatologie, rusinarea de mérturia Fiului omului are ca
efect si rusinarea Fiului omului de oameni, in ziua judecatii,
Marcu 8:38 (context privat, cu ucenicii)

Direct, atentionare, la schimbarea la fata, ca viziunea si fie
spusd numai dupad invierea Fiului omului, Marcu 9:9
(context privat, cu ucenicii)

Direct, vestirea suferintei si invierii Fiului omului,
comparatie cu Ilie, Marcu 9:12 (context privat, cu ucenicii)

Direct, vestirea arestarii, mortii si invierii Fiului omului,
Marcu 9:31 (context privat, cu ucenicii)

Direct, vestirea mortii Fiului omului, Marcu 10:33 (context
privat, cu ucenicii)

Direct, Fiul omului a venit sd slujeascd, Marcu 10:45
(context privat, cu ucenicii)

Escatologie, Fiul omului va veni pe norii cerului cu putere,
Marcu 13:26 (context privat, cu ucenicii)

Escatologie, Fiul omului este la usi, Marcu 13:29, (context
privat)

Direct, vestirea mortii Fiului omului, cum s-a scris,
Marcu 14:21 (context privat)

Direct, vestirea mortii, a venit ceasul cand Fiul omului este
dat in mainile pacatosilor, Marcu 14:41 (context privat)
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Escatologie, Fiul omului va veni pe norii -cerului,
Marcu 14:62 (context public, la judecata)

Luca: x 25

Direct, Isus despre sine, Fiul omului are putere sa ierte
pacatele, Luca 5:24 (context public, la vindecarea unui om
paralizat)

Direct, Isus despre sine, Fiul omului este domn al sabatului,
Luca 6:5 (context privat, cu ucenicii)

Direct, Isus despre sine, avertizare ca vor fi urati din pricina
Fiului omului, Luca 6:22 (context privat, cu ucenicii)

Direct, Isus despre sine si Ioan Botezatorul, a venit Fiul
omului, mancand si band vin, Luca 7:34 (context public,
despre Ioan botezéatorul)

Direct, Isus despre sine, Fiul omului trebuie sa sufere,
Luca 9:22 (context privat, cu ucenicii)

Escatologie, direct, cine se va rusina de Fiul omului, si Fiul
omului se va rusina de acesta, in slava sa, Luca 9:26 (context
public, catre toti)

Direct, Isus despre sine, Fiul omului va fi dat in maéinile
pacatosilor, Luca 9:44 (context privat, catre ucenici)

Direct, Isus despre sine, Fiul omului nu are loc sa isi sprijine
capul, Luca 9:58 (context public)

Direct, Isus despre sine, Fiul omului este un semn pentru
generatia sa, la fel ca Iona pentru niniveni, Luca 11:30
(context public)

Escatologie, cine il marturiseste pe Fiul omului va fi si el
marturisit de Fiul omului in fata ingerilor, Luca 12:8
(context privat, citre ucenici)
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Direct, blasfemia impotriva Fiului omului va fi iertata, dar
nu cea impotriva Duhului, Luca 12:10 (context privat, catre
ucenici)

Escatologie, Fiul omului va veni la ceasul cdnd nu se
gandeste nimeni, Luca 12:40 (context privat, citre ucenici)

Escatologie, vor veni zile cand veti dori si vedeti una din
zilele Fiului omului si nu veti vedea, Luca 17:22 (context
privat, cétre ucenici)

Escatologie, Fiul omului la venirea sa va fi ca un fulger de la
un capat la altul al padméantului, Luca 17:24 (context privat,
catre ucenici — poate si public)

Escatologie, comparatie intre zilele lui Noe si zilele Fiului
omului, Luca 17:26 (context privat, posibil context public)

Escatologie, comparatie intre zilele lui Noe si zilele venirii
Fiului omului, Luca 17:30 (context privat, posibil context
public)

Escatologie, va mai gési Fiul omului la venirea lui credinta
pe pamant? Luca 18:8 (context privat, posibil context public)

Direct, vestirea mortii Fiului omului, cum a fost scris,
Luca 18:31 (context privat)

Direct, Fiul omului a venit sd caute si sd salveze pe cel ce
era pierdut, Luca 19:10 (context public, céitre Zacheu)

Escatologie, vor vedea pe Fiul omului venind pe nori cu
putere, Luca 21:27 (citat, context privat)

Escatologie, vegheati ca scapati de cele viitoare si sa stati in
picioare inaintea Fiului omului, Luca 21:36 (context privat)

Direct, despre tradarea Fiului omului si moartea lui, si
despre Iuda, Luca 22:22 (context privat, la cina)

Direct, ciatre Iuda: cu o sirutare vinzi tu pe Fiul omului,
Luca 22:48 (context privat, la cina)
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Escatologie, direct, de acum veti vedea pe Fiul omului la
dreapta puterii lui Dumnezeu, Luca 22:69 (context public, la
judecata)

Acuzatiile preotilor, el a spus cand traia cd Fiul omului va
invia a treia zi, Luca 24:7 (context privat, ingerii despre
Isus, dupa inviere)

Toan: x 12

Toate referintele apar pana in cap. 13, inclusiv (prima parte
a evangheliei):

Direct, despre sine, veti vedea cerul deschis gi ingerii
coborand si urcand peste Fiul omului, Ioan 1:51

Direct sau indirect (comentariul lui Ioan), despre intrupare,
nimeni nu s-a urcat la cer, decat Fiul omului care s-a coborat
din cer, Ioan 3:13

Direct, despre crucificare si inéltare, Fiul omului va fi
inaltat inaltat la fel ca sarpele inéltat de Moise (comentariu
la VT), Ioan 3:14

Direct, despre sine, Fiul lui Dumnezeu are autoritate sa
judece pentru ca este Fiul omului, Ioan 5:27

Direct, lucrati pentru hrana vesnica pe care v-o va da Fiul
omului, pe care 1-a pecetluit Dumnezeu, Ioan 6:27

Direct, despre cind, daca nu mancati carnea Fiului omului si
nu beti sangele lui, nu aveti viata, loan 6:53

Direct, despre inviere si inaltare: veti vedea pe Fiul omului
urcindu-se unde era mai inainte, Ioan 6:62

Direct, despre cruce si inviere si inaltare, cand veti inélta pe
Fiul omului, veti sti ca eu sunt, Ioan 8:28
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Direct, pentru orbul vindecat, crezi tu in Fiul omului,
Ioan 9:35

Direct, despre inviere si indltare, a venit ora cdnd Fiul
omului va fi glorificat, Ioan 12:23

Despre inédltare si inviere, Isus e interpelat de multime, tu
zici cd Fiul omului va fi indltat, cine este acest Fiul omului,
TIoan 12:34

Isus despre sine, dupa Cind, acum a fost glorificat Fiul
omului, Ioan 13:31

Faptele Apostolilor: x 1

Stefan, in viziune, il vede pe Fiul omului stand in picioare la
dreapta Tatalui, Fapte 7:56

Evrei:x 1

Citat din VT: ce este omul, ce este Fiul omului, ca sa iti
amintesti de el? Evrei 2:6

Apocalipsa: x 2
Viziune, in mijlocul sfesnicelor era cineva ca un Fiu al

omului, Apocalipsa 1:13

Escatologic, pe nori era asezat cineva ca un Fiu al omului,
Apocalipsa 14:14
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	1-2 Corinteni: x 3
	Galateni: x 4
	Efeseni: x 1
	Evrei: x 6
	2 Petru: x 1
	1 Ioan: x 11
	2 Ioan: x 2
	Apocalipsa: x 1

	Anexa 2. Titlul Fiul omului în NT
	Matei: x 29
	Marcu: x 14
	Luca: x 25
	Ioan: x 12
	Faptele Apostolilor: x 1
	Evrei: x 1
	Apocalipsa: x 2
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