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Antropologia biblică a epistolelor NT

În epistole, gândirea antropologică a autorilor transpare mai direct, deşi trebuie luat în considerare nu numai argumentul epistolei, ci şi semnificaţia generală a detaliilor discutate, care pot dezvălui şi perspective inedite, neintenţionate direct de autor. Trei secţiuni majore se conturează în acest studiu: secţiunea masivă a gândirii pauline, concepţia epistolei către evrei, şi teologia celorlalte epistole generale (1-2 Petru, Iuda, Iacov). Fiecare va fi studiată împreună cu caracteristicile sale principale.

Antropologia epistolelor pauline
În discursul său teologic, Pavel răspunde întrebărilor şi nevoilor Bisericilor din timpul său, aducând în discuţie omul şi istoria lui, din diverse perspective şi pe diverse planuri, de la experienţa individuală de viaţă şi reacţiile personale ale fiecăruia, la viaţa de comunitate a Bisericii, şi la discutarea destinului popoarelor sau civilizaţiilor. Cum spune R. Gundry, „Pavel nu este interesat de antropologie ca de o temă independentă. Mai degrabă el se ocupă de om ca beneficiar (obiect) al acţiunii divine şi ca iniţiator de acţiune (subiect) în lumea creată de Dumnezeu”
. Pavel este interesat de multiple aspecte ale fiinţei umane, de la chipul (imaginea) şi asemănarea lui Dumnezeu în om, la problematizarea om ideal – om decăzut, om spiritual – om trupesc (firesc), om interior – om exterior, iar gândirea sa reprezintă o o sinteză amplă a înţelepciunii din primul secol AD
.
Discutarea concepţiei antropologice a lui Pavel are nevoie să fie precedată de o trecere în revistă a unităţii literare şi teologice a epistolelor pauline şi implicaţiilor ipotezelor despre autor, în conturarea perspectivelor teologice.

Astfel, deşi mulţi teologi contemporani subliniază insistent deosebirile dintre epistolele pauline recunoscute (Romani, 1-2 Corinteni, Galateni, Filipeni, 1 Tesaloniceni, Filimon) şi cele care poartă semnele unei gândiri mai târzii şi ale unui vocabular teologic ulterior, adică epistolele pastorale (1-2 Timotei şi Tit) şi cele deutero-pauline (Efeseni-Coloseni-2Tesaloniceni), studiul de faţă nu va încerca reconstituirea antropologiei aferente de pe poziţii fracturate, ci va privi la gândirea de ansamblu din cadrul corpusului paulin. Printre motive se numără nevoia de unitate a prezentării de faţă, dar şi lipsa spaţiului pentru astfel de delimitări fine, care să ia în consideraţie ipotezele de autor şi limbaj; nu în ultimul rând, este şi convingerea că deosebirile de stil şi vocabular, chiar şi de perspectivă teologică, nu reprezintă evidenţe indubitabile ale unor autori diferiţi, secretari sau elevi ai lui Pavel (chiar dacă ar fi aşa, ele se înscriu în zona şi rigoarea mărturiei apostolice, chiar dacă nu s-ar identifica total cu stilul şi argumentarea specifice lui Pavel; sunt parte integrală şi recunoscută din şcoala apostolică paulină, acceptate în canonul Noului Testament). Pe de altă parte, vârsta şi experienţa sunt factori care pot explica aceste deosebiri, în ipoteza că este vorba de acelaşi Pavel, dar mai matur, care a scris şi acest al doilea set de epistole, în care noile situaţii din Biserici l-au provocat să adopte un limbaj nou cu accente moralizatoare şi organizatorice mai pronunţate. 

O trecere în revistă a principalelor idei antropologice pauline are nevoie însă şi de o prealabilă trecere în revistă a termenilor folosiţi mai des de el, termeni legaţi de descrierea vieţii spirituale sau a celei fizice, termeni sociali, etnici, politici.

Termenii generici ai antropologiei lui Pavel

În ceea ce priveşte viaţa individuală şi trăirile omeneşti, Pavel foloseşte des termeni cum sunt psuche – suflet sau viaţă (tradus uneori şi cu „fire” de Cornilescu); nous – minte, gândire; pneuma - duh, sarx – carne (trup de carne, ori instincte; tradus şi cu „fire”), soma - trup, persoană. Există şi alte imagini cu punct de plecare biologic, de exemplu kardia – inimă; splagchna – măruntaie (în înţelesul de milă, îndurare); cheir - mână (prin mâna unui mijlocitor, Gal. 3:19; salutarea lui Pavel, scrisă cu mâna lui, 1Cor. 16:21, Col. 4:18 etc.), sau dexia – mâna dreaptă (cf. Gal. 2:9); pous – picioare (picioarele sfinţilor, 1Tim. 5:10; duşmani puşi sub picioarele lui Isus, cf. Ef. 1:22 etc.; sau Satana pus sub picioarele credincioşilor, Rom. 11:20), kefalos – cap (cf. Ef. 1:22; capul trupului, al Bisericii este Isus); oftalmos – ochi (cf. 1Cor. 12:17, despre darurile şi slujirile din Biserică, văzute ca membrele unui corp uman).

Aceste caracteristici umane nu au mereu aceeaşi cheie intepretativă şi sensurile deosebite au fost analizate, fiecare, pe pagini întregi, dacă nu în cărţi întregi. O listă scurtă a acestor semnificaţii ar putea arăta astfel
:

soma = corp, fiinţă

sarx = carne, instinct

pneuma = duh, personalitate

psuche = suflet, viaţă, fire

kardia = inimă, sentimente, raţiune

nous = minte, gândire, cugetare

dianoia = gândire, înţelegere, discernere

frenes = gândire, năzuinţe, cugetare

oftalmos = ochi, înţelegere, judecată

suneidesis = conştiinţă

cheir = mână, acţiune, fapte, atitudine

pous = picioare, acţiune, direcţie, decizii, orientare

kefalos = cap, stăpânire, coordonare

ho eso anthropos = omul dinăuntru

anthropos = omul, ca atare, în întregimea sa.

În final, anthropos – omul, omul ca întreg este ceea ce contează, iar pentru Pavel este important ca cineva să fie un „om nou” în Hristos (kainos anthropos, Ef. 2:15), şi „o creaţie nouă” în Hristos (kaine ktisis, 2Cor. 5:17). Omul complet nu este un duh dotat cu trup, nici un trup care respiră şi are duh de viaţă, ci este o unitate dinamică, duală
.

Viaţă individuală

Pavel se ocupă în mod interesant de antropologie, atât în mod direct, cât şi în mod indirect, cu referiri personale sau cu referiri generale. Există evidente detalii autobiografice despre sine ca om, în mai multe epistole (cf. Romani: cunoştinţele sale, planurile sale de călătorie; 1-2 Corinteni: cunoştinţe în Corint şi apologia apostoliei sale; Efeseni: referinţe privitoare la chemarea sa generală la slujire, la vestirea evangheliei către neamuri; Filipeni: despre întemniţarea sa şi lupta cu mărturia cea bună în palatul Cezarului; Galateni: despre întoarcerea sa şi despre iluminarea cu privire la evanghelie, despre relaţiile cu apostolii din Ierusalim şi cu bisericile din Galatia; 1-2 Tesaloniceni: despre clarificarea învăţăturilor date altădată lor cu privire la venirea Domnului; 1-2 Timotei: despre misiune, experienţe comune cu Timotei, despre întemniţarea sa finală şi întrevederea sfârşitului vieţii; Tit: despre relaţia sa cu lucrătorii din zona Asiei mici şi despre problemele din biserici; Filimon: despre întâlnirea sa proprie cu Onisim şi încurajarea acestuia la întoarcere şi restituţie etc.). Nu ar trebui, probabil, uitate nici referinţele la creşterea şi educaţia sa ca om, la perspectivele pe care le oferă despre ansamblul vieţii sale (o referinţă poetică în 1Cor. 13:11, „când eram copil... când am ajuns adult”; o referinţă direct biografică despre circumcizia la 8 zile după naştere, despre apartenenţa sa naţională, tribală şi politic-teologică: evreu din familia lui Beniamin, fariseu ca râvnă şi teologie, prigonitor al Bisericii, Filipeni 3:5-7
; sau afirmaţii de genul „eram mai învăţat decât cei din generaţia mea”, Galateni 1:14-15; sau „am sfârşit lupta, am alergat călătoria, am păzit credinţa, acum mă aşteaptă cununa”, 2 Timotei 4:7-9. Dincolo de această capacitate de obiectivizare şi evaluare a propriei vieţi, care naşte, prin paralelism, şi în cititor nevoia de evaluare de perspectivă, deci o retrospectivă antropologică, se poate vorbi despre o concepţie mai conceptuală despre om, despre structura, viaţa şi destinul său.

Omul individual este înţeles de Pavel ca o fiinţă unitară, numai că rămâne de desluşit din câte părţi este constituită ea, potrivit notelor lăsate de Pavel, şi cum se integrează aceste părţi. Explicaţiile sunt diverse, pentru că este mult loc de interpretare: pentru unii, conform tradiţiei ebraice, Pavel crede că fiinţa umană este alcătuită din două părţi (o concepţie dihotomistă; deşi a fost subliniat mai înainte că acestea două formează o unitate); pentru alţii, Pavel vede fiinţa umană alcătuită din trei părţi (o concepţie trihotomistă, pe care o aveau mai cu seamă grecii); pentru alţii, o minoritate (de genul bisericilor adventiste) omul este o fiinţă monistă, adică definită doar de trup, anume un trup viu (această concepţie este numită şi „holistă”, în cercurile amintite, în dorinţa de a sublinia unitatea fiinţei umane). Se poate face o observaţie interesantă, totuşi, anume faptul că în 1 Tesaloniceni 5:23 Pavel foloseşte o triadă, humon to pneuma, kai he psuche kai to soma (al vostru duh, şi suflet, şi trup). Rămâne de răspuns, în felul acesta, dacă Pavel oferă aici un tablou structural sau doar unul funcţional, unul poetic sau unul real – şi teologic, al omului
.

În ce priveşte sufletul omenesc, acesta este prezentat de Pavel, de fapt, printr-o familie mai largă de termeni, în care intră nu numai psuche, dar şi termeni cum sunt nous, minte, şi sundeisis, conştiinţă, sau alţii, derivaţi, cum sunt psuchikos (sufletesc, firesc; nespiritual), thelema (dorinţă) şi boule (voinţă), epithumia (dorinţă – poftă) şi pathos (suferinţă; cf. Coloseni 3:23, Efeseni 6:6, Filipeni 1:27, 2:2b). 

Sufletul, psuche, se poate referi însă şi la întreg omul în ansamblul său, la viaţa sa (Romani 13:1, 1 Corinteni 2:14, 1 Tesaloniceni 5:23, Romani 11:3, Filipeni 2:30, unde psuche înseamnă şi viaţă şi suflet). 

În legătură cu pneuma, trebuie subliniat că Pavel foloseşte des şi pneumatikos - duhovnicesc. În general, Pavel nu suprapune cele două noţiuni, psuche, psuchikos (sensibilitate, viaţă, emoţii) şi pneuma, pneumatikos (duh, parte etică, spirituală, în legătură cu Dumnezeu), ci mai degrabă le foloseşte în antiteză.

Expresiile legate de duhul omului, în particular, apar în scrisorile pauline mai ales în Romani şi 1-2 Corinteni. Între acestea se pot număra unele detalii autobiografice, precum şi precizări teologice („n-am avut linişte în duhul meu”, 2Cor. 2:13; „mi-a înviorat duhul meu şi al vostru”, 1Cor. 16:18; „îi slujesc lui Dumnezeu în duhul meu”, Rom. 1:9; „duhul meu se roagă”, 1Cor. 14:14-16). 

Teologia lui Pavel despre duhul omului nu este exprimată doar prin termeni caracteristici, ci şi din argumente mai largi, de exemplu, discuţia despre relaţia dintre înţelepciune şi duh din 1 Corinteni 2:10-11. Explicând că Duhul lui Dumnezeu este singurul care sondează adâncimile înţelepciunii divine şi care poate să le comunice oamenilor (1Cor. 2:12: „noi nu am primit duhul lumii, ci Duhul care este din Dumnezeu”), Pavel afirmă că la fel cum doar Duhul Sfânt ştie tainele lui Dumnezeu, la fel şi numai duhul omului ştie tainele omului. Ilustraţia are semnificaţia pedagogică, pentru o mai bună înţelegere a subiectului, dar poate reflecta şi paralelismul Dumnezeu – om, conform creaţiei, faptul că omul a fost creat „după chipul şi asemănarea” lui Dumnezeu. Există şi posibilitatea ca, aici, „duhul omului” să fie o referinţă doar la personalitatea profundă a omului, la gândirea care ţine de identitatea profundă a omului.

Într-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) şi Adam cel de la sfârşit, cel ultim (eschatos Adam), adică Isus (15:47 foloseşte termenii: „primul om”, ho protos anthropos, şi „al doilea om”, ho deuteros anthropos). Primul a apărut (egeneto, a venit, a fost creat, s-a născut) ca „suflet viu” (eis psuchen zosan, spre a fi sau a funcţiona ca un suflet viu), în vreme ce al doilea – sau ultimul Adam, adică Isus, a venit (s-a născut, tot egeneto) ca să fie, să se manifeste ca „duh dătător de viaţă” (eis pneuma zoopoioun; ori, duh generator de viaţă). Aici s-ar putea vedea o diferenţă între oameni şi Isus, în general: unii sunt suflete vii, cel de al doilea este duh dătător de viaţă. În ambele cazuri însă se vorbeşte despre oameni, Isus este un Adam, are şi el trup şi duh, şi la fel are şi primul Adam. Deci, ideea implică şi contrast şi continuitate. Cei doi Adami s-au manifestat diferit, au venit să fie reprezentativi în mod diferit, au funcţionat diferit, s-au născut diferit (la ultimul punct afirmaţia nu este chiar corectă: pe amândoi Dumnezeu i-a creat în mod aparte, fără o genealogie completă; pe unul din lut şi a suflat din Duhul său duh de viaţă, pe celălalt, prin întrupare, din fecioară, prin Duhul Sfânt, venind din ceruri Fiul divin şi luând trup şi identitate omenească). Pavel subliniază însă şi un alt fel de paralelism, anume, asemănarea celor credincioşi atât cu primul cât şi cu al doilea Adam, dar în succesiune: „după cum am purtat chipul celui din ţărână [eikona tou choikou], la fel vom purta şi chipul celui din ceruri [eikona tou epouraniou]”. Se înţelege, astfel, că umanitatea, unitară în cuprinderea ei, are totuşi doi poli de referinţă, unul din lut şi unul din ceruri, şi că destinul omului este ca, fiind fost născut din cel dintâi, să ajungă să fie născut, prin credinţă, şi din cel de al doilea ca sa fim nu doar din ţărână (choikoi), ci să luăm natură cerească (epouranioi, cf. 15:48).

În pasaje cum sunt 2 Corinteni 2:13 (Pavel mărturiseşte că nu a avut linişte în duhul său, deoarece nu îl găsise pe Tit la Troas), sau 2 Corinteni 7:13 (unde duhul lui Tit este liniştit, reasigurat de corinteni), se pare că prin termenul „duh” se subînţelege întreaga personalitate umană. În 2 Corinteni 7:1, Pavel îi îndeamnă pe corinteni să se curăţească de orice întinare a cărnii (sarkos) şi a duhului (pneuma), ca să se poată maturiza sau desăvârşi în sfinţenie şi în teamă de Dumnezeu. Sursele de murdărire a vieţii umane ar părea să includă, deci, şi trupul şi duhul, cu alte cuvinte, şi instinctele şi plăcerile sau erorile vieţii trupeşti, şi erorile vieţii intelectuale sau spirituale. O sfătuire înrudită, dar cu termenii schimbaţi şi privită din altă perspectivă, apare şi în 1 Corinteni 7:34, unde se spune că fecioara şi femeia nemăritată (probabil văduvă) nu se îngrijesc decât să îi placă Domnului, ca să fie curată cu trupul (soma) şi duhul (pneuma), dar femeia căsătorită trebuie să aibă grijă să îi placă soţului (un sfat similar au primit şi soţii, în 7:33-34). În asemenea cazuri se poate însă, foarte bine, ca prin dubletul carne – duh, sau trup – duh, să se facă pur şi simplu referinţă la om, în sine, ca unitate, ca fiinţă unică (o sinecdocă).

Inimă, kardia, este un alt termen antropomorf folosit de Pavel, prezent şi în Vechiul Testament, cu referire la gândurile omului sau la personalitatea şi emoţiile omului. De exemplu, în Romani 1:21 inima primeşte un epitet – „inima fără pricepere”. În Romani 1:24, dorinţele inimilor îi duc pe oameni la necinstirea propriilor lor trupuri; în Romani 6:17, credincioşii au ascultat „din inimă”; în Romani 10:10 se afirmă, parcă în mod neobişnuit, că omul crede cu inima spre a fi drept şi mărturiseşte cu gura, spre a fi mântuit (salvat); în 1 Corinteni 4:5 apare un loc comun, inima ca sediu al gândurile (în ziua judecăţii gândurile inimii arătate pe faţă); în 1 Corinteni 7:37, inima este sediul evaluărilor de sine şi al deciziilor (este vorba despre decizii despre căsătorie); în 2 Corinteni 7:2, ea este sediul afecţiunii, al sentimentelor, al milei (Pavel îi roagă pe corinteni să îşi deschidă inimile faţă de ei).

În 2 Corinteni 3:3, inimile sunt o imagine pentru sediul personalităţii şi al gândirii, iar apostolii, ca nişte Moses redivivus, au scris Legea nouă în inimile oamenilor, prin Duhul Sfânt, aşa cum altădată Legea dată lui Moise a fost scrisă pe tablele de piatră. Legătura dintre imaginea inimii şi Duhul sfânt este completată şi de tabloul din Galateni 4:6, unde se arată că arată că Dumnezeu l-a trimis pe Duhul în inimile noastre ca să strige „Tată!” şi să confirme adoptarea noastră  (cf. şi Rom. 8:15). 

De fapt, mai multe beneficii ale mânturii sunt prezentate prin acest limbaj al inimii. În Efeseni 3:17 Hristos vine în inima omului prin credinţă. În Coloseni 3:16 pacea lui Hristos vine în inima omului. 

Aşa cum s-a amintit, nu numai inima este loc al sentimentelor şi relaţiilor, ci şi alte organe ale trupului omenesc sunt asociate cu aceste trăiri. Astfel, îndurarea, mila, bunătatea care simte cu ceilalţi, foloseşte adesea ca referinţă termenul splagchna (Ef. 4:32, eusplagchna, intestine bune, stomac bun – sensibil, milos; vezi de asemenea, şi în 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 referă la lumea ideilor, a intelectului în care pot pătrunde şi emoţiile. În Noul Testament apar şi sunesis, înţelegere, cunoştinţă; dianoia – minte, pricepere; noema – gândire, rodul gândirii, pricepere (cf. 2 Cor. Filip. 4:7). Pe lângă ele, fronema şi fronesis (gândire, pricepere, cugetare).

Epistolele către Romani şi Corinteni aduc multe precizări în ceesa ce priveşte funcţionarea şi înnoirea minţii celui credincios. Astfel, în Romani 1:28, mintea poate ajunge să decadă din cauza neascultării. Romani 7:25 face distincţia între felul în care funcţioneză mintea (nous) şi carnea (sarx); lumea minţii este o lume a dezbaterilor, a confruntărilor. Pavel mărturiseşte că mintea (nous) înţelege, doreşte Legea lui Dumnezeu şi slujeşte acestei Legi; problema este însă că trupul slujeşte o altă liturghie, cea a legii păcatului.

 Romani 12:2 aduce o poruncă faimoasă: „nu vă conformaţi schemelor acestei lumi, ci transformaţi-vă prin înnoirea minţii voastre ca să puteţi înţelege voia Domnului, care este bună, plăcută şi perfectă.” Conform pasajului, mintea poate fi învăţată, înnoită, iar scopul acestei învăţături este o bună distingere a voiei lui Dumnezeu. O minte bine educată va distinge mai bine voia lui Dumnezeu. Sfinţenia nu este în legătură aşa de mult cu simplitatea sau needucaţia, ci este în legătură cu educarea minţii omului. În plus, Romani 1-2 mai scoate la iveală o relaţie interesantă: aducerea trupurilor noastre ca jertfă vie lui Dumnezeu, în ascultare, este numită ten logiken latreian humon, o înţeleaptă slujbă a voastră (Cornilescu traduce: „o slujbă duhovnicească”). Aceste versete ar putea fi numite versetele înţelepciunii pentru trăirea unei vieţi, practice, sfinte, plăcute lui Dumnezeu.

1 Corinteni 2:16 afirmă ceva uimitor. Citatul din Isaia 40:13 făcea parte dintrun pasaj doxologic menit să sublinieze că nimeni nu îl poate înţelege pe Dumnezeu, nu se poate ridica la înălţimea planurilor sale. 1 Corinteni 2:16 afirmă că acei credincioşi au mintea (nous) lui Hristos – la care avem şi noi acces. 

1 Corinteni 14:14 atrage atenţia că slujirea creştină trebuie să fie o slujire şi cu duhul şi cu mintea (în particular, slujirea în rugăciune, mesajele profetice din biserică). Mintea este o poartă prin care comunicăm idei şi ea trebuie să fie sub controlul Duhului Sfânt: rugăciunea şi predicare au nevoie şi de înţelegere şi rânduială, nu doar de extaz (cf. alte texte: Romani 11:34, 2 Corinteni 4:4, 6, Filipeni 4:7 etc.).

Probabil că una din discuţiile cele mai interesante despre opoziţia trup – duh, sarx – pneuma, care implică şi gândirea (nous, fronema), este cea din Romani 7-8, care vorbeşte despre necesitatea înlocuirii unei vieţi omeneşti bazate pe trup, pe insticte, cu o altă viaţă, bazată pe spirit şi pe cunoaşterea lui Dumnezeu. Legea este bună (kalos, 7:16), este spirituală (nomos pneumatikos; 7:14), dar omul este trupesc, carnal (sarkinos). Omul poate primi cu mintea sa (nous) legea lui Dumnezeu, dar legea păcatului şi a cărnii îl împiedică să o asculte; ieşirea din această dilemă se face prin lucrarea Legii Duhului de viaţă (8:2).

Pavel aduce subtil în prim-plan o altă temă interesantă, aceea a nevoiei de decizie şi ascultare a omului nou de Duhul Sfânt. Tema este introdusă printr-o serie de expresii în oglindă, în contrast, cum sunt: trăirea (peripateo – umblarea) kata sarka („conform trupului”) şi trăirea kata pneuma („conform Duhului”, cf. Rom. 8:4), fronema sarkos şi fronema pneumatos („gândirea trupului” şi „gândirea duhului”, Rom. 8:5-6), en sarki şi en pneumati (trăirea „în trup” şi, respectiv, „în Duh” – sau „în duh”, Rom. 8:10); fronema ta tes sarkos şi ta tes pneumatos (gândirea la „cele ale trupului” şi, respectiv, „cele ale duhului”).

Finalul argumentului despre trăirea în Duhul şi conform Duhului, din Romani 8, aduce în discuţie câteva teste importante cu privire la modificare statutului uman, în urma credinţei în Hristos: cine este fiu al lui Dumnezeu, se lasă condus de Duhul Sfânt (8:14); Duhul Sfânt însuşi mărturiseşte duhului nostru că suntem copii ai lui Dumnezeu (8:16; se poate traduce şi „Duhul Sfânt mărturiseşte împreună cu duhul nostru”; implicaţiile sunt majore: umanitatea noastră este informată de Duhul Sfânt şi asigurată cu privire la trăinicia schimbărilor survenite, cu privire la mântuire); cine este fiu este şi moştenitor (tema mântuirii văzută ca o moştenire viitoare excelentă, apare şi în 1 Petru şi în Evrei). 

Dacă urmărim paradigma educaţiei, se observă cât de bine foloseşte Pavel imaginile vieţii zilnice ca să exprime adevăruri majore ale vieţii creştine. Viaţa credinciosului este ca o alergare (Filip. 3:12-16); ca lupta unui boxer care nu loveşte în aer (1Cor. 9:26); viaţa credinciosului este disciplinată şi perseverentă ca aceea a unui ostaş, sau sportiv, sau fermier (2Tim. 2:3-7); ca a unui copil care s-a aflat sub îngrijirea  administratorilor şi a pedagogilor, dar acum a ajuns major şi este moştenitor (Gal. 3:24, 29; Rom. 8:17; Tit 3:7)
. Îmbrăcarea cu Hristos (Rom. 13:14), sau cu omul cel nou (Ef. 4:24), a fost şi ea asemănată cu obiceiul îmbrăcării togii de bărbat, la vârsta majoratului
.

Viaţă comunitară

Pavel are o abordare atentă şi complexă a vieţii Bisericii în cadrul imperiului roman, în contextul culturii greco-romane, subliniind de multe ori nevoia de contrast cu modelele de viaţă existente în lume, nu numai la nivel individual, ci şi la nivel comunitar
. Perspectiva comunitară asupra vieţii creştine a fost adesea neglijată, în comparaţie cu accentul pus pe viaţa individuală, interioară a creştinului, ceea ce a făcut şi face obiectul unei încercări de remediere a analizei pauline
.

La nivelul social, creştinii sunt văzuţi de Pavel ca parte din imperiu, deşi nu este avută în vedere integrarea lor deplină, completă, ci mai mult o integrare care să favorizeze o bună mărturie a credinţei, o aşteptare paşnică şi constructivă a reîntoarcerii mântuitorului Isus.

Din punct de vedere social, Biserica apare destul de diversă, în epistolele pauline. Adesea se invocă declaraţia „printre voi nu sunt mulţi de neam ales”, pe care Pavel o face către corinteni (1Cor. 1:26) ca fundament pentru susţinerea unui creştinism primar format mai ales din oameni săraci
. Mai sunt însă şi alte referinţe pauline demne de consemnat, cum sunt următoarele: „vă salută cei din casa Cezarului” (Filip. 4:22) şi „ai grijă de juristul Zena” (Tit 3:13). 
În epistolele pastorale există şi referinţe cu mesaj dublu direcţionat, cum este cazul în 1 Timotei 6:1-2, unde sunt amintiţi şi sclavi creştini şi stăpâni creştini (sfaturi pentru sclavii creştini ca să ştie cum să se poarte cu stăpânii lor creştini; cf. Tit 2:9, unde Pavel se adresează însă doar sclavilor şi slujitorilor; de asemenea, liste asemănătoare se găsesc şi în Efeseni şi Coloseni, cf. Ef. 6:5-12; Col. 3:22-25, 4:1
). 
Dacă s-ar extinde un pic baza textuală în exteriorul epistolelor lui Pavel, s-ar putea observa că Faptele Apostolilor arată succesul creştinismului în casa Lidiei, în Filipi (Fapte 16:14), sau în casa lui Corneliu, în Cezareea (Fapte 10:1 etc.), ori în casa lui Acvila şi Priscila (Efes, Roma, Corint; Fapte 18:2, 18, 26; Rom. 16:13; 1Cor 16.19; 2Tim. 4:19), ori în casa lui Sergius Paulus, în Creta (Fapte 13:7) etc. În unele cercuri, era de nevoie de o avertizare împotriva iubirii de bani (1 Tim. 6:10, 17-19). Unele studii de specialitate au ajuns chiar să afirme că acest creştinism primar era, în general, un fenomen urban „dominat de un sector de populaţie pretenţios, stabilit în marile oraşe”
, fără să conţină un număr mare de senatori sau cavaleri ai imperiului, după cum nici un număr covârşitor de fermieri sau de sclavi rurali.

În calitate de comunitate a oamenilor mântuiţi, creştinii sunt sfătuiţi să înţeleagă fundamentul şi mandatul divin al ordinii în societate, deci, implicit, al autorităţii imperiale; Pavel îi sfătuieşte, astfel, să respecte autorităţile, să plătească taxele (Rom. 13; cf. Tit 3:1-7). Datoriile creştinului ca cetăţean al unui imperiu păgân este un subiect important în epistolele lui Pavel.

Dintr-o altă perspectivă, în 1 Corinteni 6:1-9 Pavel se opune apelului la unele instituţii ale imperiului roman. Astfel, el nu recomandă judecarea neînţelegerilor dintre creştini în tribunalele păgâne şi recomandă, mai ales, o judecată în Biserică, precum şi iertarea, suportarea neînţelegerilor şi nedreptăţilor, într-un spirit frăţesc, într-o atmosferă de credinţă).

Pavel nu este străin nici de problematica apartenenţei etnice şi religioase, a diferenţelor etnice. El îşi subliniază identitatea evreiască, beniamită şi apartenenţa (de altădată) la gruparea fariseilor, admiţând că nimic din acestea nu mai au valoare, ci a-l cunoaşte pe Hristos şi a fi una cu el (Filipeni). În Hristos nu mai sunt greci, iudei, barbari, sciţi, nici robi or oameni liberi (Col. 3:11-12; cf. şi Filimon; o idee aproape la fel de generoasă, dar implicând, totuşi, o ordine în revelaţie, anume: mai întâi iudeului, apoi grecului, apare şi în Rom. 1:16; cf. şi Rom. 3:1). Ideea egalităţii reapare în Galateni 3:28, cu o subliniere suplimentară – în Hristos nu mai există discriminare nici între bărbaţi şi femei.

Antropologia genurilor este un subiect aparte,  complex, în corpusul paulin. De la negarea importanţei vreunei distincţii ontologice majore, cf. 1 Corinteni 11:8-12 (unde femeia este din bărbat, iar bărbatul din femeie, şi toate sunt de la Dumnezeu), Pavel ajunge totuşi şi la precizări mai drastice, funcţionale, dar afirmate cu tărie: bărbatul este capul femeii, iar capul bărbatului este Hristos (de aici principiul cinstirii şi ascultării capului, arătate prin acoperirea capului, 1Cor. 11:3). În 1 Corinteni 11:7-10, apare şi argumentul din creaţie, al reflectării gloriei: bărbatul reflectă gloria lui Dumnezeu, iar femeia gloria bărbatului (femeia a fost luată din bărbat, nu invers, şi femeia a fost făcută pentru bărbat, nu invers), 1 Corinteni 11:8-9
. Acest argument arată că înţelegerea şi manifestarea respectului faţă de soţ, prin purtarea unui acoperământ, în loc de purtarea neacoperită a unui păr lung şi senzual (o caracteristică a feminităţii şi a fecioriei), este nu doar o manifestare culturală (cu toate că sentimentul de ruşine şi exprimările sale au o componentă culturală evidentă, variind de la o cultură la alta), ci reflectă şi o recunoaştere a istoriei creaţiei şi a unor principii spirituale derivate din creaţie, precum şi a unor principii rezultate din căderea în neascultare a primilor oameni (argumentul din creaţie reapare în 1 Timotei 2:11-13). Aşa cum se observă în cadrul acestui argument, ascultarea de soţ în ce priveşte învăţătura, şi chiar mai mult, moderarea accesului femeii la poziţia sau capacitatea de a da învăţături în Biserică, în favoarea bărbatului, se bazează pe următoarele observaţii: a. bărbatul a fost creat întâi, apoi femeia (argumentul succesiunii temporale în creaţie); b. femeia a păcătuit mai întâi, apoi bărbatul (argumentul succesiunii temporale în cădere). Este clar că astfel de argumente au încărcătură culturală şi că Pavel poate fi influenţat de patriarhalismul epocii sale; cu toate acestea, există în argumentarea lui Pavel şi elemente care trec dincolo de argumentul cultural (ordinea în creaţie, ordinea în cădere, reflectarea gloriei lui Dumnezeu, recunoaşterea autorităţii spirituale)
. Antropologia lui Pavel trebuie interpretată cultural, dar trebuie înţeleasă şi la nivel fundamental, de argument biblic. Există un context corintean, unul efesean, un context galatean, şi fiecăruia trebuie să i se dea importanţa cuvenită. Pavel, în iudaismul său elenist luminat, rămâne însă, într-un grad important, un autor biblic care dezvoltă în mod responsabil atât argumente biblice cât şi argumente culturale. 

Concepţia biblică a lui Pavel în ce priveşte identitatea şi unitatea umană, precum şi caracterul distinct al sexelor se poate studia destul de bine în Efeseni 5:21-33; Coloseni 3:18-19; 1 Timotei 2:8-15; 1 Corinteni 11:3-16 (vezi şi pasajele deja amintite, Gal. 3:28; 1 Cor. 11:11-12; plus 1 Cor. 7:3-4). Felul în care se raportează soţul şi soţia unul la celălalt în familie, prin iubire, prin ascultare, prin jertfire de sine, prin preţuire, prin recunoaşterea regulilor de funcţionalitate a familiei, se bazează pe aceleaşi principii. Ca existenţă socială, s-ar putea spune că ontologic se observă egalitate universală în umanitate, transcultural, transetnic, transsexual. În ce priveşte funcţionalitatea şi etica instituţională, se observă câteva reguli, unele funcţionează la nivelul familiei, altele la nivel de Biserică, altele la nivel de societate, în general. 

Pentru Pavel, Biserica are o existenţă unită, organică. Unele din metaforele folosite de el pentru Biserică atrag însă atenţia şi asupra umanităţii, în general, ridicând întrebarea în ce fel aceste adevăruri afectează, într-un fel, întreaga omenire. 

Astfel, Biserica apare descrisă, ca nou popor al lui Dumnezeu (Rom. 9:25-26); ca adevăraţii descendenţi 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. 1:18-24); ca mireasă (Ef. 5:25; 2Cor. 11:2-4); ca o clădire (temelia este Hristos, 1Cor. 3:9-10); ca un Templu, 1Cor. 3:16)
; ba chiar şi ca un parfum al lui Dumnezeu (mireasmă, cf. 2Cor. 2:15, Ef. 5:2).
 

Biserica înţeleasă ca trup, are mai multe determinări în epistolele pauline
. Mai întâi, ca trup al lui Hristos, ea este compusă din mulţimea credincioşilor care se slujesc unii pe alţii (1Cor. 12:12-31). În al doilea rând, ca trup, ea îl are pe Hristos drept cap (Col. 1:18; Ef. 5:23), ca mântuitor şi, într-un anume sens, ca soţ. Biserica, faţă de Hristos, deci, întruneşte anumite trăsături feminine (cf. şi Biserica văzută ca mireasă, Ef. 5:25; 2Cor. 11:2-4). Atunci, construcţia antropologică a relaţiilor bărbat-femeie, soţ-soţie (dragoste, respect, prioritatea creaţiei, prioritatea căderii, reflectarea gloriei – şi a chipului), nu priveşte doar cultura iudaică sau creştină primară, ci are o referinţă atemporală, relaţia dintre Hristos şi umanitate (Ef. 5:32).

Acest trup al lui Hristos uneşte însă în el şi pe iudei şi pe creştinii dintre neamuri, adică dintre celelalte popoare, ca să formeze un singur popor, ori neam de oameni (cf. Ef. 2:14-16). Distincţiile etnice nu sunt desfinţate (cf. Rom. 9:3, Pavel simţea cu cei din neamul său şi le dorea mântuirea aproape şi cu preţul pierderii sale proprii), dar sunt subsumate unităţii Bisericii. Conform lui Pavel există relaţii interesante în ce priveşte unitatea omenirii în şi prin Biserică, vizavi de Israel: taina Bisericii este că şi iudeii şi neamurile au fost prevăzuţi să fie mântuiţi, într-un singur nou popor (Ef. 2:14-22); atunci când Israel se va întoarce la Dumnezeu, evenimentul va fi o binecuvântare şi mai mare pentru toţi oamenii, ca o înviere din morţi (Rom. 11:11-15); în final, de pe poziţii apocaliptice, ca în Filipeni 2:9-11, Hristos este domn peste orice popor, peste întregul univers. 

Concepţia corporatistă a lui Pavel despre omenire este evidentă, de asemenea, în Romani 5. Aici el discută paralelismul dintre un om, Adam, şi un om, Hristos, prin care omenirea a ajuns pierdută, respectiv, mântuită. Argumentul este de o logică perfectă, neegalată, poate, decât de logica învierii din 1 Corinteni 15. Aşadar, omenirea admite reprezentanţi, iar Dumnezeu acceptă căderile, respectiv victoriile acestor doi reprezentanţi ai ei, ca esenţiale şi determinante pentru destinul omenirii. Există însă şi o rupere a acestui paralelism: dacă printr-unul, a venit păcatul peste toţi, şi cu el moartea, şi dacă fiecare om a adăugat la motivele acestei morţi propria sa neascultare şi vină, atunci cu Hristos lucrurile sunt altfel. Harul este mult mai mare, deoarece prin ascultarea lui, harul a venit peste toţi oamenii, indiferent de ce reuşesc să facă ei personal, mai ales că nu pot face prea mult pentru depăşirea esenţială a impasului. Şi, de asemenea, harul şi restaurarea prin Hristos depăşesc datele stării iniţiale: oamenii sunt restauraţi în ceva care este mai mult decât ceea ce erau înainte de păcat.

Antropologia lui Pavel este, apoi, de anvergură apocaliptică. El priveşte la istoria omenirii de la începuturile ei şi scrutează vremurile de la sfârşit, eschatonul (cf. Romani, 1-2 Tesaloniceni). Iudeii şi păgânii sunt solidari în caracterul manifest al eşecului lor faţă de Dumnezeu. Primii s-au dovedit vinovaţi în relaţie cu Legea pe care au primit-o, dar de la care s-au aşteptat la mai mult decât trebuia (credeau că obţin dreptatea prin Lege), şi pe care, oricum, nu au putut să o respecte cu sfinţenie. Ceilalţi, fără o Lege revelată, s-au dovedit vinovaţi pe baza conştiinţei lor, care îi acuză şi îi dovedeşte vinovaţi faţă de Dumnezeu (Rom. 1-3). În cele din urmă, în stil cu adevărat apocaliptic, Pavel concluzionează că Dumnezeu i-a închis pe toţi în neascultare, ca să aibă îndurare de toţi (Rom. 11:30-36, adâncul înţelepciunii lui Dumnezeu). 

Pavel priveşte mai departe, apoi, la teologia învierii. Astfel, într-o demonstraţie logică riguroasă (cu premize primare şi secundare şi concluzii, cu contra-argument, cu reducere la absurd), 1 Corinteni 15 oferă temeiul credinţei creştine în înviere, precum şi o primă evaluare a diferenţei dintre existenţa dinainte de înviere şi cea de după înviere (există un trup fizic, dar şi unul spiritual; deosebirea este ca deosebirea dintre o sămânţă şi planta care răsare: este o înrudire, dar sunt şi deosebiri majore; omul în înviere se va asemăna cu Hristos, aşa cum, înainte de înviere se aseamănă cu Adam – aici avem o interesantă paralelă cu 1 Ioan 3:1-3). Motivaţia acestui şir de argumente nu este pur teologică, sau antropologic-teologică, ci ţine de şi de etica trăirii, de comportamentul social. Pentru că există înviere, creştinul nu mai zice „să bem şi să mâncăm, pentru că mâine vom muri” (1Cor. 15:32). Cu alte cuvinte, iată o secvenţă importantă din gândirea antropologică a lui Pavel: motivaţia unui comportament echilibrat, etic, în societatea prezentă este bazat pe adevărul teologic al învierii noastre, care este şi el fundamentat pe realitatea învierii lui Hristos.

 O logică etică asemănătoare, cuplată cu credinţa în înviere, apare şi în 1-2 Tesaloniceni, unde Pavel descrie revenirea lui Hristos şi felul în care creştinii îl vor întâmpina pe nori: mai întâi învie cei morţi, apoi sunt transformaţi cei vii (1 Tes. 4:15-17; 5:1-11). Aplicaţiile etice ale credinţei în înviere, includ în aceste două epistole, îndemnul la rânduială în comunitate, la muncă şi la depăşirea leneviei şi a depresiei, la într-ajutorare, la nădejde. 

Credinţa în înviere modifică datele antropologiei cunoscute şi le transformă în lumina revelaţiei lui Hristos: omenirea observabilă în prezent nu va rămâne în aceeaşi stare pentru totdeauna. Se poate, deci, vorbi, ca aplicaţie la gândirea lui Pavel, despre o antropologie prezentă şi o antropologie viitoare. 

Legat de aceste detalii eschatologice, se impune să fie amintită şi referinţa la îngeri. Antropologia lui Pavel are câteva puncte importante de întâlnire cu angelologia (nu este singurul autor din Noul Testament: şi în evanghelii apar asemenea legături, în Fapte, în Evrei, în 1-2 Petru, în Iuda, în Apocalipsa). Dintre texte se pot aminti următoarele: nimic nu ne poate despărţi de dragostea lui Dumnezeu..., nici îngerii (Rom. 8:38); am ajuns nişte condamnaţi la moarte, un spectacol pentru îngeri şi pentru oameni (1Cor. 4:9); oamenii îi vor judeca pe îngeri, de aceea ar trebuie să fie în stare să fie drepţi şi să se judece unii pe alţii, în Biserică, nu la tribunalele păgâne (1Cor. 6:3-4); referinţe la Israel (unii din Israel au fost loviţi de îngeri, când s-au răzvrătit, şi au pierit, 1Cor. 10:10; Legea a fost dată de îngeri prin mijlocitorul Moise, Gal. 3:11); din pricina îngerilor, femeile trebuie să poarte pe cap un semn al autorităţii (1Cor. 11:10); dragostea întrece şi vorbirea în limbile îngerilor (1Cor. 13:1); Satan se preface într-un înger de lumină (2 Cor. 11:14); chiar dacă un înger sau apostolii ar predica altceva, nimic nu trebuie să înlocuiască evanghelia auzită de la început, de la apostoli (Gal. 1:8; există aici o subtilă referinţă la Gal. 3:11, pentru că acolo spune că prin îngerii a venit Legea...); Pavel invocă faptul că fusese primit bine de ei, la început, ca şi cum ar fi fost un înger şi, de aceea, nu înţelege neascultarea lor acum (Gal. 4:14); Dumnezeu este cel ce a creat ierarhiile şi stăpânirile cereşti, referire implicită la îngeri (Col. 1:16, 2:10); închinarea la îngeri este o erezie (Col. 2:18); Domnul Isus va reveni însoţit de îngerii puterii sale (2Tes. 1:7); el a fost văzut de îngeri (recunoscut, confirmat, ajutat) în lucrarea sa pământească (una din lucrările lui Isus din imnul mesianic din 1Tim. 3:6); Timotei este conjurat înainte lui Dumnezeu şi a oamenilor, să păstreze mărturia, învăţătura şi autoritatea apostolească (1Tim.5:21). Aceste câteva referinţe dovedesc nu doar că Pavel menţionează intervenţiile îngerilor în istoria lui Israel, în Vechiul Testament, dar el discută relaţia oameni îngerii într-un mod plin de semnificaţie. Îngerii sunt şi vor fi prezenţi în viaţa Bisericii, chiar şi la venirea lui Isus, aşa cum au fost prezenţi şi în timpul vieţii lui Isus, dar închinarea la îngeri sau aventurarea fără control în speculaţii despre lumea lor, care să devină doctrine pentru credincioşi, reprezintă o erezie. 

Aşezare în istorie

Comunităţile umane ca atare sunt luate des în discuţie de Pavel, atât comunităţile păgâne şi istoria lor (cum au degenerat oamenii, prin idolatrie - Rom. 1:18-32; cum vor ajunge oamenii în timpurile din urmă - 2 Tim. 3:1-5), cât şi cele iudaice sau creştine, respectiv Biserica (Filip. 3:2-11 – despre iudei şi despre tinereţea lui Pavel; Rom. 9-11 – despre Israel şi destinul general al poporului evreu; 1 Cor. 11:17-34, despre comportamentul creştinilor la cina Domnului; despre comunităţile bisericilor: 1 Cor. 1:10-17 etc.; Gal. 1:6 etc.; 1 Tes. 1:2-10 etc.; despre reguli de închinare şi comportament în Biserică şi în afara ei: Tit 1-2; 1 Tim. 3, 5; 1 Tim. 2:10-15; 1 Cor. 6:1-13; etc.), relaţii patroni-slujitori (Ef. 6:5-9; Col. 3:22-25; Tit 2:9-10).

Antropologia epistolelor generale
Perspectivele antropologice ale epistolelor generale au numeroase elemente în comun, cum ar fi interesul pentru sfinţenia personală, pentru mărturia dată în timpul persecuţiilor, pentru teodicee (înţelegerea dreptăţii lui Dumnezeu manifestate în istorie) şi pentru perspectivele apocaliptice (înţelegerea istoriei în ansamblul ei, cu precădere a sfârşitului ei). Ele conţin multe îndemnuri la perseverenţă şi credincioşie şi deschid numeroase ferestre în viaţa comunităţii creştine din imperiul roman al secolului întâi. Studiul de faţă le va urmări grupate în trei secţiuni, anume Evrei, 1-2 Petru şi Iuda, şi Iacov, încercând să sublinieze mai bine, în felul acesta, mesajul lor specific şi principalele paralelisme. Trebuie spus însă, că pe lângă paralelismul evident dintre 2 Petru şi Iuda, există linii importante de legătură, în stil şi subiecte, şi între 1 Petru şi Iacov, sau Iacov şi Iuda, ori între 1 Petru şi Evrei.

Epistola către evrei

O abordare antropologică a epistolei către evrei trebuie să includă discutarea situaţiei sociale şi a problemelor spirituale ale comunităţii, problemele lor de identitate religioasă şi concepţie.   

Contextul precis al destinatarilor este supus însă dezbaterilor (ca şi identitatea neprecizată în text, a autorului) 
. În general, se admite că destinatarii sunt în majoritate evrei, dar puteau include şi prozeliţi sau creştini întorşi de ceva  vreme dintre păgâni, deoarece şi aceştia puteau înţelege, după un timp, învăţăturile Vechiului Testament care le sunt expuse în epistolă.

Comentatorii menţionează mai multe grupuri posibile de destinatari de tip iudaic, de exemplu, un grup de preoţi convertiţi din Ierusalim (Spicq), un grup de lideri creştini iudei expulzaţi din Roma (Manson), unii credincioşi din Qumran
. 

În general, această comunitate mixtă se întâlnea cel mai probabil în case şi se afla sub presiunea părăsirii adunării, chiar a Bisericii, şi a întoarcerii la un iudaism ferm, bazat pe jertfe şi sărbători iudaice (sabat, slujbe, Paşte, Corturi etc.), în care Hristos nu mai avea semnificaţie
. Destinatarii rămân astfel o comunitate asediată de valorile diferite ale societăţii din jur, de persecuţie şi dispreţ, de presiunile religioase, de dorinţa şi nevoia de conformare la modelele existente, în incapacitate de a contura un crez creştin limpede, bine articulat teologic, bine delimitat de iudaism
.

Scrisoarea pune o problemă de metodă: cum poţi convinge nişte creştini clătinaţi în credinţa lor, să nu se îndepărteze de Hristos, ci dimpotrivă, să fie la înălţimea vieţii şi mărturiei din trecut şi să îşi continue drumul spre moştenirea cerească, indiferent de greutăţi?

Autorul alege două soluţii, în principiu: el le oferă cititorilor (ascultătorilor?) explicaţii noi, uneori, ca să înţeleagă mântuirea, şi se foloseşte de paralelisme cu istoria lui Israel ca să avertizeze şi să îi încurajeze pe creştini, în acelaşi timp, de pericolele apostaziei. Astfel, în ce priveşte explicaţiile, el dezvoltă mai multe argumente specifice: 

a) argumentează în diverse feluri superioritatea lui Hristos faţă de liderii, profeţii şi preoţii din Vechiul Testament; 

b) construieşte o explicaţie pentru suferinţa lor, pentru greutăţile întâmpinate în societate în calitate de creştini (paradigma disciplinării elevilor în şcoală şi a disciplinării fiilor adevăraţi în familie); 

c) explică în ce constă caracterul specific al preoţiei unice a lui Isus şi cum evenimentele şi simbolurile din Vechiul Testament indică spre aceasta.

  În ce priveşte avertizările şi încurajările, el se bazează în primul rând pe modelele din Vechiul Testament:

a) face apel la identitatea lor de oameni din poporul lui Dumnezeu, pentru care istoria lui Israel este sfântă – şi îi avertizează – sau îi ceartă ca să înţeleagă, conform acestui paralelism, că Domnul îi supune unor teste asemănătoare ca pe evreii de altădată, iar ei trebuie să se dovedească credincioşi, nu necredincioşi; 

b) adaugă şi îndemnuri pozitive, de continuare a vieţii creştine, de progres în maturitate; 

f) le fixează jaloane spirituale din Vechiul Testament, arătându-le că într-un mod esenţial, creştinii sunt în continuitate cu mesajul din Vechiul Testament şi cu idealurile celor mai de seamă lideri, precum şi cu revelaţia lui Dumnezeu; 

g) îi face să înţeleagă nevoia de a trăi sfânt în prezent.

Pe parcursul acestor argumente şi avertizări, transpare şi viziunea antropologică a epistolei. 

Din punct de vedere al unităţii istoriei mântuirii, se înţelege că Hristos, ca Fiu întrupat, este punctul culminant al revelaţiei divine (cf. 1:1-4). 

În timp ce dezvoltă argumentul superiorităţii lui Hristos faţă de lideri lui Israel (Moise, Iosua), profeţi şi preoţi leviţi (Aaron şi fiii săi), autorul dedică un spaţiu suficient de larg discutării superiorităţii lui Isus faţă de îngeri (cap. 1-2). Bineînţeles, în privinţa intersectării teologiei despre om cu cea despre îngeri, autorul se află în cercul paulin şi lucan, precum şi în apropiere de zona teologică a epistolei 1 Petru
.

Îngerii apar aici ca dătători şi mediatori ai Legii, ca sursă autoritară pentru legea de pe Sinai, iar argumentul superiorităţii lui Isus faţă de ei arată că legământul în Isus are o autoritate şi mai mare faţă de legământul de pe Sinai, al lui Moise şi al îngerilor. În timpul acestui argument contextualizat (perioada interbelică impusese această concepţie despre îngeri şi Sinai) apare însă o discuţie interesantă despre relaţia dintre oameni şi îngeri, dintre Isus şi îngeri şi dintre Isus şi oameni. Apare, aşadar,  că Isus pentru oameni a venit, nu pentru îngeri, şi că s-a făcut părtaş în întregime naturii fizice trupeşti a oamenilor. 

Autorul dezvoltă o teologie davidică, în sensul că citează 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 Iov. În particular, comparaţia dintre oameni şi îngeri se bazează pe exegetarea pasajului din Iov 7:17-18, versete preluate şi de Psa. 8:5-7 (Evrei 2:5-18), conform cărora Isus – ca reprezentant al omului, şi de aceea, chiar şi omul, nu este mai pe jos decât îngerii decât cu puţin şi pentru puţin, pentru un timp limitat. Desigur, în cazul lui Isus, această aşezare mai pe jos de îngeri este explicată prin întrupare şi cruce (kenoză), şi este încheiată prin înviere şi înălţare. În perioada de interimat până la revenirea lui Isus, îngerii însă rămân o prezenţă continuă: Evrei 13:2 încurajează la primire de oaspeţi şi prieteni, aducând ca motivaţie, faptul că unii, fără să ştie, au găzduit chiar îngeri!

Argumentele de explicaţie sau de mustrare din Evrei includ adesea paradigma pedagogică (voi trebuia să fiţi învăţători, dar nu sunteţi încă, cap. 5-6; voi sunteţi ca nişte fii disciplinaţi de tatăl lor divin, ca nişte elevi la şcoala fondatorului Isus, cap. 12). S-ar putea ca această paradigmă să fie subînţeleasă şi de capitolul 11, unde se află galeria marilor eroi ai credinţei.

Din punct de vedere social-religios, se poate observa că autorul acordă un loc deosebit temei liderilor, a conducătorilor. În cuprinsul epistolei, Isus este prezentat ca mare preot, lider maxim, mai mare decât orice alt conducător, unic, de neegalat (1-10). El este autorul, conducătorul sau decanul mântuirii, cel care începe şi desăvârşeşte mântuirea oamenilor, cel asupra căruia ucenicii trebuie să stea cu privirea aţintită (cap. 12). Întrucât Isus a fost jertfit în afara zidurilor cetăţii (cap. 13), un act care îl confirmă ca jertfă şi ca mare preot şi care pune capăt jertfelor de la Templu, creştinii primesc chemarea să îi urmeze exemplul şi să îl însoţească şi în suferinţă şi în glorie. În finalul epistolei el îşi îndeamnă ascultătorii să îşi cinstească liderii şi să le urmeze exemplul (13:13, 17; posibil, şi 6:12).

La un moment dat, antropologia epistolei se fixează pe destinul unic al lui Isus, ca reprezentant al oamenilor: el este mai mare peste omenire, „casa lui Dumnezeu”, şi nu ca slujitor, ca Moise, ci ca fiu; el este mai mare decât îngerii pentru că a primit o chemare mai mare, o recunoaştere mai mare, o slujbă mai mare, pentru că a primit o moştenire mai înaltă etc.
Paradigma moştenitorului este specifică mântuirii oamenilor şi este una din preferatele autorului (1:1, 4, 14; 6:12, 17; 9:15; 11:7, 8, 9). Oamenii moştenesc, nu îngerii, nu îngerilor le-a supus Dumnezeu lumea viitoare (2:5). În moştenirea cerească însă sunt prezenţi şi oamenii şi îngerii. Astfel, Evrei 12:22-24 descrie în termeni interesanţi Ierusalimul ceresc, muntele Sion, unde sunt „zecile de mii de îngeri adunaţi la sărbătoare,... adunarea [ekklesia; Biserica?] celor întâi-născuţi, care au fost scrişi în ceruri, şi... Dumnezeu, judecătorul tuturor, şi... duhurile celor drepţi şi făcuţi desăvârşiţi”. Textul se apropie de teologia paulină din Romani 8 şi afirmă caracterul special al oamenilor mântuiţi („întâi-născuţi”), apoi înscrierea numelor lor în ceruri şi, în final, faptul că au fost „perfectaţi”, adică „făcuţi desăvârşiţi”, o formulare importantă pentru destinul omului. Expresia „duhuri” se referă, foarte probabil, la oamenii care supravieţuiesc în ceruri, în formă spirituală, aşteptând venirea Domnului, învierea, transformarea universului. 

Astfel de observaţii conturează un univers al creaţiei în care scopul divin cu omenirea este cu totul captivant, iar rolul lui Hristos este unic şi esenţial în restaurarea omenirii faţă de destinul ei.

În Evrei, omului i se dă o importanţă cosmică în mai multe feluri: o dată prin comparaţia sa cu îngerii (faţă de care doar pentru un timp este mai prejos, iar Isus, ca reprezentat a depăşit această situaţie; şi faţă de care, moşteneşte întreaga lume); apoi, prin hiperbolizarea unor aspecte din viaţa de închinare a lui Israel. Astfel, există o altă sărbătoare de sabat, zi de odihnă mai mare, reînnoită, în care Israel nu a intrat, dar în care şi ei şi neamurile sunt aşteptaţi să intre pentru eternitate, sărbătoarea sabatului spiritual al mântuirii prin jertfa lui Hristos (cap. 3-4). De asemenea, există un Templu ceresc, neclădit de oameni, care nu este nici din creaţia aceasta, un Templu mai bun unde Isus, ca om şi ca Dumnezeu, s-a adus pe sine ca jertfă, şi în care a intrat o dată pentru totdeauna, în camera Sfânta Sfintelor cea perfectă din cer (cap. 7-10). Chiar obiectele din Templu sunt depăşite de echivalentul lor divin şi ceresc: catapeteasma, perdeaua dintre camera Sfântă şi Sfânta Sfintelor, este simbolizată şi depăşită 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 în sine este văzută ca un stadion uriaş unde credincioşii, ca nişte atleţi, intră în competiţie şi unde sfinţii din vechime privesc asemenea unor spectatori (12:1-2; de data aceasta, imaginea alergătorului pe stadion este una de tip elenist, greco-roman).

Din punctul de vedere al autorului epistolei către Evrei, creştinul este văzut ca o fiinţă comunitară. Primejdia de a se depărta de Hristos este enunţată la plural, şi purtarea care se aşteaptă de la ei, este aşteptată de la toţi membrii comunităţii. Poate că şi acest aspect contribuie la aspectul general („catolic” sau „sobornicesc”) al epistolei. Pluralul este folosit cu perseverenţă în multe îndemnuri. În acelaşi timp prin acest exerciţiu retoric, autorul doreşte să se identifice cu cei care trec prin necazuri şi se află sub presiunea societăţii, cu ascultătorii săi.

1-2 Petru, Iuda

Se poate observa un număr de teme comune între toate epistolele generale, dar pe lângă apropierea evidentă şi dorită între 1 şi 2 Petru, se observă două seturi de paralele, unul între 1 Petru şi Iacov, celălalt între 2 Petru şi Iuda. În acelaşi timp, 1 Petru are apropieri cu 1 Timotei şi Tit (relaţiile în biserică, sfătuirea conducătorilor, îndemn la părtăşie şi cooperare, relaţiile în familie etc.).

Epistolele 1-2 Petru şi Iuda au o viziune apropiată în ce priveşte viaţa creştinului. La fel ca şi celelalte epistole generale, şi aceste epistole împărtăşesc dorinţa de a încuraja pe creştinii aflaţi în încercări sau în persecuţii, au o abordare apocaliptică, eschatologică asupra vieţii, referindu-se în avans la judecata finală şi fiind încurajaţi cu aceste perspective; de asemenea, ei sunt atraşi să înţeleagă evenimentele vieţii omeneşti prin asociere cu prezenţa şi acţiunea îngerilor. Îngerii privesc la istoria mântuirii noastre (1Pt. 1:12); de la ei învăţăm modelele dreptăţii şi puterii, precum şi avertizările neascultării şi paradigmele condamnării (pedepsirea Sodomei şi Gomorei; aruncarea îngerilor neascultători în închisoarea adâncului; respectul faţă de autoritate, în vreme ce oamenii răzvrătiţi contestă şi dispreţuiesc pe oricine, 2 Petru 2:4-11; Iuda 5-10). Domnia lui Isus, ca om glorificat, este una care stăpâneşte şi peste îngeri şi rangurile lor de tot felul (1Petru 3:22). Îngerii căzuţi, Diavolul, sunt mereu în acţiune ca să atace pe cei credincioşi, fie prin ispite, fie prin încercări, suferinţe şi persecuţii (1 Petru 5:6-11, cf. Iacov 4:7). 

Este evident că, în această privinţă, şi scrierile pauline şi epistolele generale, şi Apocalipsa şi scrisorile lui Ioan, au o perspectivă comună, ele îl văd pe om trăindu-şi viaţa în contextul unui univers populat şi co-participant la drama reinstaurării dreptăţii şi a armoniei sfinte, care reflectă viaţa aşa cum a creat-o Dumnezeu.

Unitatea omenirii cu lumea creată este evidentă şi în unitatea între oamenii înşişi, din generaţii diferite, profeţi, apostoli, eroi ai credinţei. Toţi privesc la soluţia lui Dumnezeu pentru căderea omenirii şi, după cum le descoperă Duhul Sfânt, încearcă să privească la semnificaţia lui Hristos: unii dinainte, prin profeţii, alţii în prezentul istoric – adică apostolii, alţii în viitor, adică cititorii acestor epistole (1 Petru 1:10-12; 2 Petru 1:19-21). 

Nevoia de sfinţenie, de etică în adunare este subliniată împreună cu încurajarea de a face faţă ispitelor şi persecuţiilor (1 Petru 1:13-21; 3:13-18; 4:1-4; 4:12-19). Dragostea de fraţi (1 Petru 3:8; 4:8; 2 Petru 1:8, cf. Iuda 21). Îndemnurile în această direcţie sunt numeroase, având în vedere presiunea publică împotriva credinţei, cf. 1 Petru 4:3-6). 

Tema sfârşitului istoriei şi a revenirii Domnului este importantă în aceste trei epistole. În 1 Petru 4:7 sfârşitul tuturor lucrurilor este prezentat ca un motiv în plus pentru o viaţă de rugăciune, iar în 1 Petru 4:15-20, apare conştiinţa judecăţii care începe cu cei credincioşi, ceea ce este un motiv de trăire sfântă şi atentă (judecata de aici, totuşi, poate să nu fie parte din judecata finală, ci doar testul încercărilor, al persecuţiilor, care prefigurează judecata întregii omeniri, dar nu face parte din ea). 

1 Petru 5:4 se referă din nou la subiectul răsplătirii, anume la răsplătirea prezbiterilor care slujesc cu credincioşie. 
În mod asemănător, 2 Petru 3:3-14, discută despre ziua sfârşitului, ca să îi încurajeze pe credincioşi să facă faţă dispreţului şi batjocurii, persecuţiilor, precum şi să îi îndemne la o viaţă sfântă care „grăbeşte venirea zilei lui Dumnezeu” (2Pt.3:12). Motivarea la curaj în persecuţie şi la sfinţenie în aşteptarea venirii Domnului, este şi subiectul epistolei lui Iuda 14, 18, 24-25. Primele comunităţi creştine găseau, astfel, o motivaţie etică foarte puternică în mesajul despre venirea Domnului, despre apropierea judecăţii, şi despre asemănarea acestor evenimente cu potopul din timpul lui Noe, când, aşa cum confirmă Biblia, oamenii aveau reacţii asemănătoare de necredinţă şi batjocură faţă de avertizările divine.

Standardele etice nu sunt motivate doar de spectrul judecăţii şi de conştiinţa venirii Domnului, ci şi de modelul vieţii lui Hristos, de preţuirea jertfei sale de pe cruce, precum şi de răsplătirile Domnului aici, pe pământ, pentru cei smeriţi, care nu se lasă atraşi de capcanele mândriei (1Pt. 5:1-6; se pot observa, adesea, paralele între 1 Petru şi Iacov: de exemplu, tema mândriei în Iacov 4:13-16; şi cea a discriminării, 2:1-7, care aminteşte de 1Cor. 6:1-10). Chemarea de a fi noul popor al lui Dumnezeu determină un standard înalt şi în relaţiile din familie (1Pt. 3:1-7), precum şi, în general, în Biserică (1Pt. 3:8-12).

O meditaţie semnificativă din punct de vedere antropologic – şi interesantă ca paralelism între 1 Petru şi Iacov, este citarea Vechiului Testament (Isaia 40:6-8) în legătură cu caracterul trecător al vieţii omeneşti (1 Petru 1:22-25, mai ales v. 24; cf. şi Iacov 1:9-11). 

În legătură cu viziunea eschatologică, în 1-2 Petru şi Iuda apar şi descrieri neobişnuite şi rare despre evenimentele întâmplate după moartea şi învierea mântuitorului Hristos, în particular despre predicarea în Hades, 1 Petru 3:18-22 (Hristos cel înviat în duh, a vestit duhurilor întemniţate; gr. tois en fulake pneumasin poreutheis ekeruxen), reluată şi în 1 Petru 4:6, sub forma vestirii evangheliei către cei morţi (gr. nekrois eueggelisthe).

Referitor la menţionarea lui Noe, se poate observa că şi 2 Petru şi Iuda folosesc exemple similare (cf. referinţele la Sodoma şi Gomora, Lot, Moise, Balaam). Potopul apare menţionat şi în 2 Petru 3:3-13, alături de menţionarea sfârşitului viitor al lumii, în foc (tema încurajărilor cu exemple din trecut era populară şi stilul acesta moralizator apare şi în Evrei prin referiri la Israel şi sabat, la Israel şi la muntele Sinai, la Esau şi alegerile sale lumeşti, sau la exemplele pozitive şi faimoase ale eroilor credinţei din Evrei 11).

În final, atât 2 Petru cât şi Iuda conţin câte o secţiune de avertizare şi certare asupra celor ce sunt pseudo-creştini (2Petru 2:1-3, 11-22, 3:17-18; Iuda 8-19). Un subiect asemănător a apărut şi în 1 Ioan unde cititorii erau avertizaţi împotriva antihriştilor, a învăţătorilor falşi care au plecat din Biserică, tocmai pentru că nu erau dintre cei credincioşi (1Ioan 2:18-19). Între toţi, Iuda are însă limbajul cel mai înverşunat şi mai vehement împotriva acestor învăţători sau tip de membri nesinceri ai Bisericii (12-13: „stânci ascunse la agapele voastre,... nori seci împinşi de vânturi, pomi tomnatici fără roade, de două ori morţi şi dezrădăcinaţi, valuri furioase ale mării, spumegându-şi neruşinarea, stele rătăcitoare, destinate beznei adânci şi veşnice”). Tema evitării pseudo-creştinilor ascunşi printre cei veritabili şi care se dovedesc adevărate capcane etice şi teologice este des întâlnită la acest strat de epistole şi de istorie creştină primară. 

Atenţionarea faţă de astfel de grupuri este asociată cu numeroase îndemnuri la grijă unii faţă de alţii, în cadrul Bisericii, şi la luptă pentru păstrarea credinţei 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, în care comunitatea destinatar avută în vedere pare formată numai din credincioşi iudei (creştinii dintre neamuri sunt astfel, asimilaţi celor 12 seminţii), iar conţinutul scrisorii o datează cu mare probabilitate, undeva între anii 40-50 (Iac. 1:1, „către cele 12 seminţii din diaspora”)
.

 Antropologic vorbind, în acel moment al istoriei Bisericii comunitatea credincioşilor era văzută încă de pe poziţia Vechiului Testament, ca o prelungire a comunităţii lui Israel, a poporului lui Dumnezeu.

Scrisoarea foloseşte o retorică asemănătoare celei din Vechiul Testament şi, în mod interesant, asemănătoare şi celei prezente în cuvântările lui Isus, cu un conţinut etic şi profetic accentuat (cf. Matei; de altfel, dacă Iacov este unul din fraţii sau verii lui Isus, nu este de mirare asemănarea de stil şi abordare)
. 

Între temele relevante se observă etica relaţiilor săraci-bogaţi
, sfinţenia şi buna mărturie în societate (relaţii în Biserică – rugăciune, ajutorare, respect; ascultarea de învăţători şi exercitarea darului de învăţător; bună mărturie în persecuţii, în ispite, în încercări, în grija faţă de cei lipsiţi, în special văduve şi orfani)
. Etica vieţii în comunitate este radicală şi minimală: credinţa se arată prin fapte, nu prin declaraţii elaborate (1:22-27). Între aspectele practice ale vieţii comunitare sunt amintite şi atitudinile potrivite în boală şi suferinţă (rugăciune, ungere cu untdelemn, mărturisire, răbdare), evitarea conflictelor şi a dorinţelor egoiste etc. 

Epistola lui Iacov abundă în imagini fizice şi comparaţii din lumea civilizaţiei mediteraneene, cum sunt: cel necredincios şi imaginea valului nestatornic al mării (1:6-8); omul trecător şi imaginea ierbii şi florii care se usucă în bătaia soarelui (1:9-10); omul nepractic şi imaginea celui ce se priveşte în oglindă şi uită cum arăta (1:23-24; cf. şi Pavel, 1 Corinteni 13); credinţa declarativă şi trupul mort, lipsit de duh (2:26); animalele îmblânzite de om şi limba cea incontrolabilă (3:3, 7-8); micimea limbii omeneşti şi micimea, dar şi eficienţa cârmei corăbiilor mari (3:4); limba ca un foc care aprinde o pădure (3:5); limba ca un şarpe veninos (3:8); vorbirea ambiguă ca un izvor cu două feluri de apă (3:12) sau ca un copac cu roade nefireşti (smochin care dă măsline, ori viţă de vie care dă smochine, 3:12); înţelepciunea ca o plantă aducătoare de rod bun (3:17-18); scurtimea vieţii omeneşti şi aburul care ţine doar câteva clipe şi piere (4:13-17); creştinul şi plugarul care munceşte cu răbdare şi aşteaptă roadele (5:7-8; cf. Pavel, 2 Timotei 2).

Credinţa creştină, în această prezentare, este descrisă în termeni foarte practici, plini de comparaţii din viaţa de toate zilele.

Seria de imagini semnificative nu se opreşte aici, ci include diverse scene posibile din viaţa unui cetăţean al imperiului roman din primul secol: favorizarea celor bine îmbrăcaţi şi cinstirea lor în adunare (2:1-4); imaginea sălilor de judecată unde creştinii sunt ponegriţi de cei bogaţi (2:6-7); politeţea ineficientă faţă de cei goi şi lipsiţi care au nevoie hrană şi adăpost, nu doar de încurajări generale şi de vorbe frumoase (2:15-16); imaginea negustorilor care îşi fac planuri fără căutarea voiei lui Dumnezeu (4:13-17); judecarea cu milă a celor ce greşesc, deoarece toţi vom fi judecaţi de Dumnezeu (2:10-13); descrierea procesului prin care se manifestă ispitirea fiecăruia (1:12-15); etc.

Dovezile şi exemplele din Vechiul Testament există şi ele în mod clar, subliniind o linie comună în Noul Testament (Luca-Fape, Pavel, Evrei etc.). Apar menţionaţi astfel, Avraam, Isaac, Rahab, Ilie, Iov, profeţii Vechiului Testament, în general, şi, de asemenea, evenimentul dării Legii. 

Aspecte despre destinul omului: scurtimea vieţii omeneşti; iminenţa judecăţii şi primirea cununii vieţii (2:13; 3:1; 5:9, 12); venirea Domnului (5:7); comparaţie cu îngerii care cred sau nu cred (2:19), şi între înţelepciunea de sus şi cea demonică (3:15), precum şi contrast între îndemnul de a fi supuşi lui Dumnezeu şi de a ne împotrivi Diavolului (4:7); Domnul este gelos pe Duhul pus în oameni (4:5); oamenii sunt născuţi prin cuvânt ca să fie primul rod al creaţiei lui Dumnezeu (1:18; aparches tina, „un prim rod”); Domnul i-a ales pe cei săraci, ca să fie moştenitori ai împărăţiei (2:5); puteri deosebite: ale smereniei (Dumnezeu înalţă pe cei smeriţi, 4:6) şi ale rugăciunii (Dumnezeu ascultă rugăciunea fierbinte a celui neprihănit, 5:16); rezultate deosebite pentru cei ce îi întorc pe alţii la Dumnezeu din rătăcirile lor (5:19-20).

Concluzii la antropologia biblică a NT
Deşi nu realizează o analiză sau o expunere la fel de detaliată a vieţii omenirii sau a unei comunităţi a credinţei, cum se întâmplă în Vechiul Testament cu istoria lui Israel, Noul Testament deschide câteva perspective importante legate de viaţa umană, de destinul ei în Biserică şi în societate, în general.

Antropologia evangheliilor reflectă valorile proclamate anterior de Legea mosaică şi, în mod semnificativ, valorile învăţăturii lui Isus, aşa cum s-au impus ele în mediul palestinian al primului secol. Ascultătorul mesajului lui Isus, în reţeaua de probleme sociale în care se află şi în mijlocul vieţii sale biologice proprii, cu problemele ei (boli, suferinţe, îmbătrânire, moarte) sau cu bucuriile ei (nuntă, prietenie, sărbătoare), îşi vede perspectivele transformate semnificativ de prezenţa şi acţiunea mesianică a mântuitorului.

Epistolele Noului Testament reflectă în mod consistent gândirea mai târzie a apostolilor, a evangheliştilor şi a învăţătorilor din Biserică despre valoarea omului, vizavi de revelaţia în Hristos. Găsim aici omul în definirea sa socială, comunitară (Biserica - trupul lui Hristos; Biserica - noul popor împărătesc, preoţesc; Biserica - Templul Duhului etc.), slujirea în acest trup prin darurile Duhului Sfânt (1 Corinteni), Biserica văzută ca o comunitate citadină, în prezenţa lui Dumnezeu (Apocalipsa); găsim omul - ca nouă creaţie generată după modelul lui Hristos: prietenii lui Hristos, făptura nouă creată pentru fapte bune, vom fi ca el pentru că îl vom vedea aşa cum este (el se va lăsa văzut aşa cum este şi acest lucru va avea un efect copleşitor, transformator pentru noi); găsim elementele unei genetici spirituale în contrast cu cea fizică: cum ne-am asemănat cu Adam aşa ne vom asemăna cu Isus (1 Corinteni, 1 Ioan).

Antropologia TBNT descoperă coexistenţa unui model pământesc cu un model ceresc, universal, al Bisericii. Apare o tranziţie de la imaginea Bisericii văzută ca popor al lui Dumnezeu la imaginea comunităţii răpite la cer (1-2 Tesaloniceni) şi la imaginea umanităţii împlinite, reaşezate pe Pământ, într-un Ierusalim venit din cer (o umanitate reabilitată şi transformată, care a împlinit mandatul din Geneza, să umple pământul şi să-l supună, şi pare acum în faţa unui nou mandat). 

Se observă clar tranziţia de la modelul dominant al Vechiului Testament, modelul poporului ales Israel, la dominanta universală creştină, la modelul umanităţii răscumpărate şi reaşezate în destinul ei de către Dumnezeu, prin omul - Fiu al lui Dumnezeu, Isus Hristos. Semnificaţia lui Isus ca om şi Dumnezeu include următoarele aspecte:

· Isus este nedespărţit de omenire, face parte din ea. 

· Isus este capul Bisericii, domn al domnilor şi al oricărei stăpâniri, fie omeneşti, fie îngereşti. 

· Isus este modelul şi autorul învierii şi existenţei noastre viitoare. 

· Isus deţine prioritatea, întâietatea în toate, între oameni, întotdeauna, şi în întreg universul, faţă de orice fiinţă creată, fiind în acelaşi timp, persoană în Sfânta Treime.  

Imaginea care se desprinde din Noul Testament este cea a unei umanităţi în devenire, care îşi poate relua cursul destinului prin jertfa lui Isus, care o re-aşează în cursa existenţei. Omenirea nu şi-a atins potenţialul, l-a pierdut prin căderea în păcat, dar îl poate recupera prin unire cu Hristos. Finalul mântuirii încă nu a venit, iar prezentul poate ridica diverse obstacole. Victoria este însă la îndemână prin credinţă şi prin unire cu destinul lui Isus, prin puterea Duhului Sfânt, prin planul lui Dumnezeu, Tatăl.
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� G.H. van Hooten, Paul’s Anthropology in Context. The Image of God, Assimilation to God, and Tripartite Man in Ancient Judaism, Ancient Philosphy and Early Christianity, WUNT 232, Tübingen: Mohr – Siebeck, 2008; cf. şi C.C. Radu, „Omul cel nou” în concepţia antropologică a apostolului Pavel, disertaţie doctorat, nepublicată, Universitatea Bucureşti, 2007.
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