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BRINGING GOOD NEWS TO THE POOR

J. Andrew KIRK
Former Senior Lecturer in Missiology at

University of Birmingham U.K.

This text is part of the symposium on poverty and the poot, organ-
ised by the Institute for Faith and Education of Baylor University
and recently held on the University’s campus. It may be quoted, but
only with the express permission of the author, whose email address
can be found at the end.

Introduction

“Go and tell John what you have seen and heard: the
blind receive their sight, the lame walk, the lepers are
cleansed, the deaf hear, the dead are raised, the poor

have good news brought to them” (Luke 7.22)

My task in this presentation is to offer a theoretical frame-
work for considering a practical Christian response to pov-
erty as an integral part of the Church’s calling or mission,
an inescapable element of its very raison d’etre. From the
outset, we should remind ourselves that we are speaking of
the poor, who are real people living in concrete situations
all over the globe, not just about poverty as an abstract
concept. Poverty is experienced by actual human beings,

created in the image of God. Whether they live close by or
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at a distance, they are our neighbours (Lk. 10.29-37). They
belong to families like us; their needs are the same as ours.
However, unlike most of us, they have been born into cir-
cumstances that have given them little or no opportunity to
escape from the humiliating cycle of poverty in which their
community is trapped.

I will begin by highlighting three important aspects of this
theme, which will set the direction for all that follows.
First, the reality of the poor is taken seriously in the whole
of the Bible. It might be an exaggeration to say that they
appear on every page. Nevertheless, as we shall see, their
plight is seen as a major concern in every strand of litera-
ture, ! especially in the ministry of Jesus Christ (see, for
example, Lk. 4.18; 6.20; 11.41; 12.33; 14.13).

Secondly, from its very beginning the Church has shown a
special care for the poor. Early in its life, the diaconal min-
istry was given prominence. The main task of the deacons
was to attend to the sick and aid the poor. In the second
and third centuries, churches cared for the sick during
plagues that afflicted significant portions of population in
the Mediterranean basin. Later, “monasteries were well
known as places of hospitality and refuge during the cata-

clysmic events of the great migrations during the fifth,

1 The Law, the Prophets, the Wisdom literature, the Gospels and
Epistles.
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sixth and seventh centuries”. 2 Most of the oldest estab-
lished educational institutions in Europe, sponsored by
Christian communities, began their life by giving free tui-
tion to children of the poor. In its origins the Pietist move-
ment of the 17t and 18th centuries paid special attention to
the social responsibility of Christians. People like Philipp
Spener and Hermann Francke raised awareness among
rulers, Church leaders and ordinary people of their respon-
sibilities towards those living in conditions of extreme
poverty. Francke, in particular, created many institutions
for the alleviation of poverty, not least those that promoted
education. The modern mission movement has spent much
time and energy in attending to excluded and oppressed
peoples, such as lepers, outcasts, abandoned children and
young girls exploited in religious prostitution.

Thirdly, in the last 40 years or so, Christians of all persua-
sions have moved noticeably from just having a concern to
alleviate poverty to issues of justice and liberation. Thus,
whilst continuing to serve the immediate needs of people
for health care, adequate supplies of nutritious food and
clean water, proper drainage, solid housing, ante-natal and
post-natal care of young mothers, and for the acquiring of
skills (such as carpentry, electrical work, agriculture, book-

keeping and clothes” manufacture), they have also stressed

2 See, Stephen B. Bevans and Roger P. Schroeder, Constants in Context:
A Theology of Mission for Today (Maryknoll: Orbis Books, 2004), p. 369.
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issues of economic exploitation, political corruption, lack of
fair trade, long-term debt and the paucity of capital spent
on infrastructures that will benefit marginalised communi-
ties. Charity has become a suspect word; whilst justice is

rhetorically approved.

The Nature of Poverty

As we live in a technical world, given to measuring reality
by means of statistics, we tend to create definitions in
terms of figures. Thus, to be categorised as poor, a person
needs to belong to a household whose annual cash income
is less than 50% of the national average. > Within this
group there are further categories, of which the largest is
called the “ultra poor’ or the “vulnerable poor’. These are
people who cannot work — the elderly, the disabled and
children — or those who are dependent on seasonal work,
because they have no productive resources of their own
(land, skills, capital, or tools) to earn for themselves an

adequate income.

3 J. Remenyi, Where Credit is Due (London: Intermediate Technology
Publications, 1991), p. 3. Clearly, the national average depends on the
relative wealth of the country in question. Thus, this indicator meas-
ures inequality rather than absolute poverty. An example of a stan-
dard measurement of poverty, applicable to all situations, would be a
daily intake of food less than is required to sustain the human body
(approximately 2000-2500 calories for an adult male).
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Usually, the poor are spoken about in terms of quantity of
life criteria; they are judged to be poor in terms of an ab-
sence of life-sustaining goods and services — such as ade-
quate food, housing, clothing and health-care. There are,
however, also important quality of life factors, which are
both the cause and the result of material deprivation. Some
of these are proper access to decision-making processes,
redress against violence and bureaucracy in a properly re-
spected process of law, opportunities for education and
training, a healthy environment, regular paid employment,
physical and social security. Important as material circum-
stances are, social conditions may be even more fundamen-
tal in describing the character of poverty. ‘By “the poor” is
meant all suffering people condemned to live under inhu-
man conditions with little or no opportunity to influence

their fate themselves.” 4

So far, definitions of the poor tend to stress impersonal,
external factors. However, when we turn to Biblical refer-
ences, we are confronted with a different set of criteria. In
the Old Testament, there are five words in Hebrew trans-
lated into the Greek version (the Septuagint) with the one
word ptochos, also the preferred designation of the poor in
the NT. In each case, the word carries a strong ethical im-

plication. The poor are needy, destitute, having to beg, be-

4 Risto A. Ahonen, Mission in the New Millennium (Helsinki: The Fin-
nish Evangelical Lutheran Mission, 2000), p. 236.
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cause they have been dispossessed of their rightful place in
the social community to which they belong;:
“The word becomes generally synonymous with the
socially poor, with those without land. That such
poverty has been caused by disinheritance or unlaw-
ful injury and not by the person’s own fault is shown

by its being contrasted with violence, not riches.” 5

This is why God lays upon his people a special responsibil-
ity to ensure that there are no poor in the land (Deut.
15.7-11). As poverty is caused largely by some people’s de-
sire to gain excessive riches at the expense of others, it can
be ended by people’s determination to share resources eq-
uitably. The poor exist, because they have been deprived
by others of the means of livelihood.

There is another kind of poverty recognised in Scripture —
being ‘poor in spirit.” (Matt. 5.3).This is depicted in two
contrasting ways. The poor are those who consciously
yearn for God’s coming reign of justice (mishpat) and well-
being (shalom) and for God’s gift of salvation from sin and
failure. They are those who humbly cast themselves upon
the unfailing care and compassion of God as the only one
guaranteed to protect them from destitution and despair
(Psa. 146.7-9; 147.6). However, those who ignore God and
live for pleasure are also poor (Prov. 21.17). They are those

who trust in their possessions, but are never satisfied (Lk.

5 Colin Brown (ed.), Dictionary of New Testament Theology, Volume 2,
Article, ‘Poor’ (Carlisle: Paternoster Press, 1986/2), p. 821.
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12.15). They accumulate wealth through excessively hard
work or through speculative ventures, only to see it evapo-
rate (Eccl. 5.10-14). © Their lives are described as ultimately

meaningless, a chasing after wind.

The Consequences of Poverty

The poor generally have no power in society to influence
the important economic and political decisions that could
change their situation. They suffer the effects of the policies
decided and enacted by those who control the organs of
power, the ruling classes. In ancient Israel, these were the
retainers of the royal court, the large landowners, the
money-lenders and the military. Unequal possession of the
means of production led to a stratified society, with deep
divisions between the permanently poor, the seasonal poor,
the small landowners and artisans and those who had
amassed considerable wealth for themselves and their
families.

Poverty causes a waste of human resources. The poor are
not allowed to benefit properly from their substantial con-
tribution to the creation of wealth in society. They are not
so much marginalised or peripheral, pushed to the very

edge of society, as excluded:

6 The turmoil through which the banking system has gone during the
last few months of 2008 shows the prescience of God’s word.
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“It is more clearly seen now that, from the point of
view of the way economies are run today, the poor are
unimportant, if not irrelevant. Whether they are in-
side or outside the system is of little consequence.” 7
Where societies recognise their plight and the obligation to
save them from utter destitution through some kind of
welfare scheme, they become a burden on the public fi-
nances, taking away resources that could be used to in-
crease investment in productive processes.
Here we have a situation of catastrophic proportions: per-
haps some 75% of all human beings living on the planet are
shut out from the normal life of a civilised society. We see
them as effectively disabled by their economic and social
circumstances, unable to participate meaningfully in the
construction of a flourishing human community. This is
one of the greatest tragedies of poverty: the knowledge
that the presence of the poor does not count for anything,
that, at the best, they are the object of charitable donations;

at the worst, they are despised and condemned.

The Causes of Poverty? (In current thinking)

7J. Andrew Kirk, What is Mission: Theological Explorations? (London:
Darton, Longman and Todd, 1999), p. 99; see also, Zygmunt Bauman,
Work, Consumerism and the New Poor (Buckingham: Open University
Press, 1998).
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Ultimately, the fundamental cause of poverty is lack of in-
come that would enable households to acquire the necessi-
ties of life. This is why some economists insist that asking
about the causes of poverty is the wrong question; rather,
we should be investigating the reasons for an absence of
wealth, or conversely we should try to discover the opti-
mum conditions for its creation. This is a valid way of
looking at the problem. However, it only moves the ques-
tion one stage further back: what are the circumstances that
prevent the majority of humankind from receiving an in-
come sufficient to be able to afford the basic goods and

services necessary for a dignified existence?

There is a tendency in the discussion of the causes of pov-
erty to polarise around extreme positions and seek to gain
the ‘moral high ground” by means of rhetorical language
and ideas. On the one hand, it is said that there can be no
liberation from poverty unless one type of economic sys-
tem is replaced by another. The existence of private prop-
erty and the working of a competitive, profit-seeking,
market-economy inevitably produce inequality of oppor-
tunity and deny many people access to the benefits of
wealth-creation. The system in practice discriminates
against the weak, denies openings to the disadvantaged
and prevents people escaping from the spiral of poverty.
Even in nations where there has been a rapid increase in

gross national product (such as Brazil or India) this has
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hardly affected the situation of the majority poor. The
much vaunted ‘trickle down theory’ doesn’t work, the ex-
tra wealth created does not percolate through all strata of
society — not even crumbs fall from the rich person’s table.
Poverty is caused, according to this reading of the situa-
tion, by the flight of capital from the South to the North, by
the manipulation of markets by the economically powerful,
by grossly unfair trading arrangements, by paralysing debt
burdens and by the imposition of programmes of austerity
by international financial institutions which further de-
press economic growth. Moreover, the present interna-
tional economic situation is said to be morally repugnant,
because it is based on self-interest, the necessity of ever
higher levels of consumption and the unsustainable exploi-
tation of the environment. Indeed, it is difficult to see how
two equally admirable goals are reconcilable: the drive to
‘make poverty history’ and the campaign to reverse the
damage caused to the environment by rapid developmen-
tal processes.

On the other hand, it is claimed that there will be no end to
poverty, unless individuals and communities change their
attitudes. Poverty is primarily the result of deeply-rooted
cultural attitudes: for example, accepting a fatalistic view
of life, believing that the spirit-world, rather than natural
causes, is directly instrumental in creating ills, refusing to
accept blame, practising nepotism and bribery, not pursu-

ing a policy of thrift. Liberation from poverty, therefore,
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has to come through renouncing and removing the cultural
and religious factors inimical to wealth-creation. Wealth
can only be created, thereby raising the levels of income,
where there is a favourable environment (i.e., where the
belief-system is conducive) for creating a self-sustaining,
productive capacity.

During the time of the cold-war between East and West, it
was difficult to move far beyond the ideological rhetoric of
the extremes. Neither side seemed prepared to admit that
there was any truth in the other’s interpretation of the

situation.

The Causes of Poverty (according to the Old Testa-

ment)

The Old Testament Scriptures, with predictable realism,
state that poverty may be the result of any of three circum-
stances. First, unfavourable natural events (storms, floods,
soil erosion, drought, blight or insects) may lead to the
failure of harvests (as in the case of Jacob and his family in
the book of Genesis and Elimelech, the husband of Naomi,
in the book of Ruth), people become ill, or husbands die,
leaving vulnerable widows and children behind. In a fallen
world, unpredictable, calamitous events just happen. There
does not appear to be any rhyme or reason. These natural

events are much more serious, however, in places where
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marginal economies are already creating conditions of ex-
treme vulnerability.

Secondly, the wisdom literature in particular recognizes
that in some cases poverty is the result of the refusal to
work. Some scholars have seen this alleged cause as an
ideological defence by the prosperous, urban elite of their
own wealth by arguing that poverty is the fault of those
who prefer not to earn a living. More recently, some
preachers have insisted that wealth and poverty are the
direct result of either God’s blessing or affliction, depend-
ing on the spiritual state of the people concerned. There
appear to be some verses in the Psalms and Proverbs that
might suggest such an interpretation. However, this pros-
perity teaching ignores the whole balance of Scriptural
teaching concerning the issues; it insensitively raises false
expectations and promotes a highly distorted message
about God and his offer of salvation.

Idleness, refusal to work and the squandering of resources
may indeed be causes of impoverishment: “Do not love
sleep, or else you will come to poverty” (Prov. 20.13);
“laziness brings on deep sleep; an idle person will suffer
hunger” (Prov. 19.15); “a little sleep, a little slumber, a little
folding of the hands to rest, and poverty will come upon
you like a robber” (Prov. 24.33-34). At the same time, the
Wisdom literature also recognises that people may be poor,
in spite of their hard labour: “the field of the poor may

yield much food, but it is swept away through injustice”
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(Prov. 13.23). Often, it is not the lack of a desire to work but
the absence of opportunities that bring deprivation.
Thirdly, by far the most acknowledged cause of poverty is
exploitation of the socially and economically weak by those
who have gained status and power in society. It is gener-
ally agreed among historians of ancient Israel that the be-
ginning of a sharp differentiation of wealth began with the
advent of the monarchy. Samuel was the first prophet to
point out how poverty would be generated by exploitation.
It would happen as the direct result of the centralisation of
political power and the means of production through the
creation of a standing army, the establishment of state in-
dustries, which took people from the land to work as
wage-labourers, and taxation to maintain a state bureauc-
racy (see 1 Sam. 8. 11-17).

The narrative makes explicit that the people of Israel in
choosing to have a king, in order to be like all the other na-
tions, had broken the terms of the covenant with Yahweh.
Subsequently, God sent prophet after prophet to denounce
the injustices being committed against the majority of the
population, to warn the rulers of the dire consequences of
their policies and to announce the coming of a righteous
king who would restore again the terms of the covenant

and end idolatry. 8 It is highly significant that “the classical

8 See, J. Andrew Kirk, * Mission as Prophecy’ in Mission under Scru-
tiny: Confronting Current Challenges (Minneapolis: Fortress Press,
2006), pp. 157-160.
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period of biblical prophecy corresponds to the time of the
monarchy, from the tenth to the sixth centuries BC...Dur-
ing the centuries of the monarchy, it was the prophets who
kept alive the tradition of Yahweh as the God who took the
part of the poor in a society dominated by a ruling class
dependent on the court.” © One might say that the coming
of the monarchy brought with it a centralisation of politi-
cal, economic and political power. The countervailing
power was invested mainly with the prophets, who were
independent of the royal court and risked their lives to re-
mind the rulers of the nature and requirements of the God,
who redeemed his people from slavery and gave them the
liberating laws of the covenant. Ultimately, the whole sys-
tem of monarchy was brought to an end in the exile, from
which Israel had to reinvent itself once more as a covenant

people (Ezra and Nehemiah).

Economic Life as intended by God

The Biblical narrative recognises two opposite facts about
the poor. On the one hand, their existence in every society
seems to be endemic. So much so, that Jesus, echoing the
statement in Deuteronomy (Deut. 15.11), declared what

appears to be obvious from human history, “you always

? Jorge Pixley and Clodovis Boff, The Bible, the Church and the Poor
(Maryknoll: Orbis Books, 1989), p. 41.
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have the poor with you” (Mk. 14.7 and parallels). We
should not understand this verdict in fatalistic terms, as if
the division of societies into the rich and the poor was
somehow woven into the very fabric of human life; rather,
it is to be seen as a comment on the reality of a world that
has gone seriously wrong, perhaps in the manner of the
observations of Qoheleth, the Teacher: “If you see in a
province the oppression of the poor and the violation of
justice and right, do not be amazed at the matter” (Eccl.
5.8).

On the other hand, there is what today we might call a “vi-
sion statement’” about God’s final purpose to bring in a to-
tally new ordering of human society in which poverty and
all injustice will have been eliminated. The ultimate hori-
zon, in which we are to view the issue of the poor, is God’s
mission to create “new heavens and a new earth, where
righteousness is at home” (2 Pet. 3.13). Throughout Scrip-
ture we catch intriguing glimpses of what one day will be
brought to pass, not just in the eschatological and apoca-
lyptic passages of the two Testaments, but also in God’s
blueprint for the daily life of his people.

Thus, when reflecting on what God is calling his people to
do today, the place to begin is with the pattern of economic

life that God laid out for his people yesterday. Here, I will
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follow the excellent summary of the law set out by Chris-
topher Wright. 1 He emphasises four distinct precepts.
i. The natural resources of the earth are designed for the well-
being of all peoples:
“Ownership of land and resources does not entail an
absolute right of disposal, but rather responsibility for
administration and distribution. The right of all to use
the resources of the earth seems to be morally prior to
the right of any to own them for exclusive enjoyment”
(p. 148).
This principle can be illustrated by a story of the 17th cen-
tury European settlers in North America. When some of
them encountered the indigenous population, one of their
first questions was, ‘who owns this land?” The reply ‘no
one’ greatly surprised them, for they had completely failed
to grasp the proper implication of the indigenous peoples’
attitude to the land and property rights. For them, ‘no one’
meant ‘everyone’. The immigrants interpreted the response
to mean that they were free to possess it for themselves.
This was a fatal misunderstanding with disastrous conse-
quences for future community relations and the continuing
economic well-being of the indigenous community. This
was later justified by John Locke on the grounds that
“it was only those who, in obedience to this command
of God (to work the land), subdued, tilled and sowed

10 Old Testament Ethics for the People of God (Leicester: IVP, 2004) chap-
ters 3 and 5.
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any part of it who had a right, therefore, to annex it to
their own persons as their own property and to hold
title on it.” 11

A somewhat similar fate befell the indigenous population

in Northern Argentina at the hands of the creoles.

ii. Work is a God-given task.
Part of the meaning of being created in the image of God is
to follow God’s creative activity, “thinking, planning, de-
ciding, executing, and evaluating” (p. 148). It has been
suggested that the pattern of creation is that God worked
for six days putting in place all the elements that have
made the world a wonderful place to live in. He rested on
the seventh day. On the eighth day, and subsequently, hu-
mans took on the task of looking after the earth (Gen. 2.15):
“This means not only that we ourselves have the
moral duty to work...But it also surely means that we

have a responsibility to enable or allow others to
work” (p. 148).

iii. Economic Growth is a natural consequence of the abundant
resources of the world.
“Growth in numbers...requires growth in material
production and provision. God provided for that

need...through the astounding and incalculable riches

11 See, Michael Northcott, An Angel Rides the Storm: Apocalyptic Relig-
ion and American Empire (London: SCM Press, 2007), p. 48.
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of the legacy that God put at human disposal in the
earth’s crust, and...through the equally incalculable
endowment of ingenuity and adaptability God gave
to human beings themselves” (p. 149).
Within the economic activity of human beings, necessary
both for survival and for material comfort and enjoyment
beyond survival, the exchange and trade of commodities is
a consequence:
“All such economic activity at every level comes
within the sphere of God’s concern and moral scru-
tiny” (p. 149).

iv. The products of economic activity are to be shared equitably

among all people:
“Just as the right access to and use of the resources of
the earth is a shared right that sets moral limitations
to the right of private ownership of resources, so too
the right to consume or enjoy the end product of the
economic process is limited by the needs of all” (p.
149).

This means that
“there is no necessary or ‘sacrosanct’ link between
what one owns or invests in the productive process
and what one can claim as an exclusive right to con-
sume as income in return” (p. 149).

In other words, the basic needs of the other always make a

prior claim upon our conscience and action, before we

spend on ourselves.
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Responses to poverty in Biblical perspective

In the final part of his chapter on ‘Economics and the
Poor’, Wright turns his attention to solving the perennial
problem of poverty. He shows the importance of commu-
nity solidarity, of welfare provision, of proper legal repre-
sentation for the poor, of the inviolability of the family in-
heritance (as in the case of Naboth’s Vineyard, for exam-
ple), of the link between true worship and responsibility
for equitable economic practices. He sums up the general
Biblical approach to the poor with three broad concepts:

compassion, generosity and justice.
Compassion

“Perhaps the major contribution of the prophets, and
the major lesson we can learn from them in terms of
the prophetic responsibility of the church today, lies
in the fact that they saw what was going on” (p. 176).
In other words, the plight of the poor must never be al-
lowed to become invisible. Compassion means first that the
poor are treated as full human beings. Exploitation of their
labour-power, because of their perilous circumstances, is
abhorrent to God. Therefore, practices like child-labour,
bonded-labour and high interest loans have to be eradi-

cated. Compassion implies eternal vigilance against all
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forms of abuse, and the advocacy of laws that successfully
protect the interests of the vulnerable. It has to be distin-
guished explicitly from paternalistic or condescending atti-
tudes. The best way to achieve this is by supporting the
poor in their struggle for recognition by helping them to

gain a measure of control over their own destiny.
Generosity

In many ways this is the principle response that the New
Testament gives to the question of the poor. The teaching is
set within the realities of the life of the early Christian
community, emerging as a new, small religious group mak-
ing its way within the mighty power of the Roman or other
empires. Although the system of wealth disparity based on
the exploitation of markets and slave-labour by Rome is
seemingly denounced in the prophetic passage of Revela-
tion 18, the first Christians were hardly in a position to
challenge the economic injustices perpetrated by the sys-
tem of empire, except (and it is an important exception) by
living out a different kind of economic regime within their

own community.

Jesus teaching on wealth would have been a decisive factor
in the way they approached economic matters. It may be
summarised by considering some of the special material

that Luke incorporates into his Gospel:



24 JURNAL TEOLOGIC, vol. 7, 2008

The Nazareth Manifesto (Luke 4.16-21).
Jesus was anointed by the Spirit, in fulfilment of prophe-
cies in Isaiah 61.1-2 and 58.6,

“to bring good news to the poor...to pro-

claim release to the captives and let the op-

pressed go free, to proclaim the year of the

Lord’s favour.”

If not actually declaring the inauguration of a jubilee year
of the remission of debts, there are certainly allusions to the
provisions of the jubilee in his teaching here and elsewhere
(compare Matt.11.2-6, 18.21-35; Luke 14.12-24).

The Beatitudes and Woes (Luke 6.20-25).
The Lucan version of the Sermon on the Mount connects a

great blessing for the poor, when the kingdom comes, with
a reversal of fortune for the rich. The disciples are com-
mended for acts of generosity (Luke 6. 30-34). They are told
that such attitudes towards the needy are the result of
God’s grace (kai ei agapate tous agapontas humas, poiaumin

charis estin...kai ean agathopointe tous agathopoiountas humas,

poia umin charis estin).

The Parable of the Rich Landowner (Luke 12. 13-21).
The story is designed to illustrate the folly of amassing

wealth, as if this was the main purpose of life:
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“Take care! Be on your guard against all
kinds of greed; for one’s life does not consist
in the abundance of possessions.”

Life and material goods are gifts from God. He will require

of us an account of how we have used them.

Hospitality to the poor and disabled (Luke 14.12-14).
Generosity is measured by how we respond to those who

could never repay our giving. If the giving is reciprocal, it
becomes calculating in the expectation of a reward. True

giving is unsparing and unselfish.

Rebuke to the Pharisees (Luke 16.14-15).

The Pharisees were castigated for scoffing at Jesus’ asser-
tion that human beings cannot “serve God and wealth”.
When the accumulation of wealth is made the object of ex-

istence it becomes the god whom we revere.

The Parable of the Rich Man and Lazarus (Luke 16.19-31).

The point of this story is that the rich man did not live by
the word of God in his relationship to the poor: “they have
Moses and the prophets; they should listen to them”. As he
did not heed God’s word (for example, Deut. 15.10-11), he

cannot expect to have fellowship with God, when he dies.

The example of Zacchaeus (Luke 19.1-10).
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Zacchaeus, on the other hand, did listen to God’s word.
Once convicted of the deception and corruption by which
he had become rich, he obeyed the injunctions of Deu-
teronomy 15.10-11 concerning generosity to the poor (“Half
of my possessions I will give to the poor”) and those of
Exodus 22.1-2 (“If I have defrauded anyone of anything, I

will pay back four times as much”).

Generosity was the key to the economic practices that took
place within the early Christian communities. From the
sharing of material goods by the Christian believers in Je-
rusalem (Acts 2. 44-45, 4.34-37) to the relief of the famine-
stricken Christians in Judea by the church in Antioch (Acts
11.27-30) to the organised collection that Paul made in the
churches of Macedonia and Achaia (1 Cor. 16.1-4; 2 Cor. 8-
9), the Christians showed that they strove to live according
to the principle of generous giving that reflected the new
life of the kingdom they were called to embody:

“Strive first for the kingdom of God and

his righteousness, and all these things

(food, drink and clothing) will be given

to you as well” (Matt. 6.33).

Generosity springs from the heart of people who know that

they owe their salvation and new life to the generosity of
God (2 Cor. 8. 9; James 2. 5, 14-17; 1 John 3.16-18).
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Paul even goes so far as to state that generous giving is a
way of confessing the gospel (2 Cor. 9.13), for it is a reflec-
tion of God’s abundant grace in giving up his Son as a sac-
rifice for the world. It is also an expression of worship:

“You will be enriched in every way for your

great generosity, which will produce thanksgiv-

ing to God through us; for the rendering of this

ministry not only supplies the needs of the saints

but also overflows with many thanksgivings to

God...Thanks be to God for his indescribable

gift!” (2 Cor. 9. 11-12, 15).

Justice.

“Both the basis for and the meaning of justice
spring from the nature of who God is. Justice is
what God does, for justice is what God is. ...So
we know justice through God'’s acts of deliver-
ance, through his laws and through the kind of
relationships between human beings that he
requires (Mic. 6.8; Isa. 58. 6; Psalm 72. 1-4).” 12

The meaning of justice is best illustrated in the New Tes-
tament by the condemnation of exploitative practices made
by James (5. 1-6):

12 What is Mission? p. 104.
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“the references to ‘riches’, ‘gold and silver’,
‘treasure’, ‘luxury’, ‘pleasure’ and ‘fattened
hearts’, in the immediate context of defrauding
workers of their wages, suggest not just that the
wages have not been paid, but that the employ-
ers have made excessive profit out of the
wealth created in their agri-business by not
paying adequate wages.” 13

The point here is that the just wage is an instance of the
meaning of justice:

“The just wage is one that enables the worker

to be respected as a member of the community,

not dependent upon further welfare benefits,

and which does not create enormous disparities

of wealth among people. In this concept of jus-

tice there is a strong element of grace: the re-

quirements of compassion take precedent over

the requisites of the law.” 14
This means that what is legally required, for example to
pay the minimum wage demanded by the law, is not nec-
essarily just to do. Justice does not ask a question about

profit-margins, but about the dignified life of the worker in

13 What is Mission? p. 107.

14 What is Mission? p. 107. See, also Jerold L. Waltman, ‘A
Just and Living Wage’ in Robert B. Kruschwitz (ed.), Global
Wealth (Waco, TX: Baylor University, 2007), pp. 71-79.
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terms of earnings enabling him or her to afford all the basic
necessities of life, not just food, clothing and accommoda-
tion, but also entry into the benefits of culture — education,
access to the arts, sport and other recreation facilities. In
other words, the just wage will probably exceed the mini-

mum wage in most societies.

Mission in relation to the Poor

An option for the poor means that the Christian commu-
nity mobilizes its resources to inspire people to work for a
society where everyone’s basic needs are met, and where
the vulnerable — minority groups, children, women, the
disabled, the elderly and the unemployed - live in hope

and without fear.

As ending poverty is not a simple matter, including as it
does intense debates about complex economic matters,
Christians should beware of being overly idealistic or naive
about how this may be achieved. Above all, they should
avoid ideologies (of whatever hue), which promise un-
qualified success if certain economic and political direc-
tions are taken. Overcoming poverty is not merely a matter
of making the correct political decisions regarding the ma-
terial conditions of life; it also has strong cultural, moral
and spiritual dimensions. Poverty is about the situation of

human beings not just about abstract economic structures.
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Therefore, mantras about such matters as free-markets,
competition, entrepreneurship, the profit-motive, struc-
tural adjustments, or about the collective ownership of the
means of production and a centrally-planned economy,
spring from a simplistic analysis of the problems. This does
not mean, however, that Christians become cynical or de-
spairing about the possibilities of substantial change. There
is a divine obligation to care for the poor in the best ways
possible; the best way being to bring about conditions in

which they can escape the cycle of poverty.

The specific contribution that the church might make to
ending poverty may vary according to circumstances.

However, in general it will probably include the following:

Be a model of a sharing community.

Churches will learn in practice the meaning of costly giv-
ing. Particularly in societies heavily oriented to consumer-
ism, Christians will need to learn a proper balance between
spending surplus income on themselves and on others.
Irrespective of the intense commercial pressures to ‘shop
until you drop,” Christians should be conscious of what
constitutes an acceptably modest lifestyle under the lord-
ship of Jesus Christ. Teaching will include the meaning and
blessing of generous giving. One might call this the prac-
tice of the ‘widow’s mite’” (Lk. 21.1-3).
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Be an agent of empowerment.

The general principle here is that of helping the poor in
appropriate ways to be genuine shapers of their own his-
tory, sharing resources and skills in such a way that there is
a genuine transference of power. Means are to be found to
treat people as responsible agents and to give them the re-
sources by which they can take their own economic deci-
sions. On a small scale, one of the most successful ways of
doing this has been the creation of micro-enterprises by
making available low-interest loans for the creation of
small-scale businesses or industries and imparting all nec-

essary skills to enable them to be run successfully.

Be involved in political advocacy.

Churches will either initiate or join forces with campaigns
to rectify specific injustices and abuses: for example, the
debt trap, bonded and child labour, discrimination against
women (including unequal educational opportunities, fe-
male circumcision, the dowry system, the exposure of fe-
male babies and unequal pay), the tyranny of war-lords,
child soldiers, wage exploitation by multinationals. It will
also involve a continuing struggle for fair trade, national
debt relief, a vast reduction in the arms trade, ethical in-
vestment and an exposure of political and economic cor-

ruption by political leaders and businesses.
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Good News for the Poor?

In his public ministry Jesus singled out the poor as the re-
cipients of the good news (ptochoi euangelizontai - literally
‘the poor are evangelised’) (Lk. 4.18). The phrase comes
directly from one of the many messianic passages in Isaiah.
The extract speaks of the “year of the Lord’s favour’ (Isa.
61.2, Lk. 4.19), and pictures this in terms of restoring to all
God'’s people the enjoyment of a land rich in resources. The
context is the end of exile and the repossession of the land
God had given them as an inheritance. The year of the
Lord’s favour means a transformation of the people’s life:
liberation from captivity; freedom from alien domination
and external pressures; the end of mourning (Isa. 61.2-3),
because children die young (Isa. 65.20) or fathers and sons
are killed in war (Isa. 65.23), and the elimination of despair,
because in captivity there appeared to be no future worth
living for (Isa. 61.3). In this year, as they rebuild the infra-
structure of their country (Isa. 61. 4) and enjoy favourable
trading relations with other peoples (Isa. 61.6), prosperity
will return to the whole people (Isa.61.9).

This vision of a community at peace with itself and with
surrounding peoples is dependent on a number of factors
being in place. First and foremost is the belief that God de-
sires to bring complete well-being to his people. Secondly,
there is the acceptance of the messenger, who has been

specially anointed for the task of conveying the good news
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of the year of God’s favour, and a positive reception of the
message. Rejection of the one who bears God’s word is a
sure sign of continued opposition to God’s covenant grace.
Thirdly, the people are required to live in a particular way
— in the path of righteousness (Isa. 61.3) and justice (Isa.
61.8). This way implies, among other matters, an accep-
tance of foreigners (Isa. 61.5) who “join themselves to the
Lord” (Isa. 56.6-8), a respect for the inviolability of family
inheritances (the means of livelihood) (Isa. 65.21-23), and a
rejection of the temptation to gain wealth at the expense of
others (Isa. 65.22). Fourthly, and crucially, they are to ac-
knowledge the sovereign rule of God (Isa. 61. 10-11) by re-
pudiating all forms of idolatry (Isa. 65.11ff.). This is to be
one nation consciously and consistently ‘under God'.

This vision is the good news that is proclaimed to the poor.
Clearly it is good news, for it heralds an end of all those
circumstances that contribute to poverty. In Biblical terms,
the state of affairs that produces deprivation and misery is
first and foremost the rejection of the ways of the Lord: in-
justice is the fruit of idolatry (Rom. 1. 18 — asebeia (ungodli-
ness) precedes adikia (injustice)). The good news is that the
sovereign reign of God will be restored and with it his ab-
solute requirements of right relationships between people
(Mic. 6.8). It is for this reason that the poor are blessed (Lk.
6.20-21), for the coming of the kingdom of God means that

their suffering will be at an end.
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However, the blessings of the kingdom or righteous rule of
God the Father exercised through God, the Son, in the
power of God, the Holy Spirit, can only be available to
those who are “poor in spirit” (Mt. 5. 3), those who, in the
words of Micah, “walk humbly with your God” (Mic. 6.8),
or in the words of Isaiah “are contrite and humble in
spirit” (Isa. 57.15). No longer will there be any poor in the
land, when God is allowed to walk without let or hin-
drance with his people. This is, of course, an eschatological
vision, when God finally makes all things new (Rewv.
21.3-4). So, what is the Christian community’s main contri-
bution to making poverty history? It is to bring the whole
Gospel to the whole world and to live it out in the midst of

a corrupt and suffering generation.

J. Andrew KIRK
(andrew@kirks.org.uk)
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CRISTOS CA EIKQN AL DUMNEZEULUI
NEVAZUT (COLOSENI 1:15)

Conf. dr. Sorin SABOU

Institutul teologic baptist din Bucuresti

1. Intentie si metoda

Observatia lui H. Kleinknecht este esentiald pentru motivarea
unui demers ca cel din prezentul material: ,,Cum poate si existe o
imagine a ceva ce este nevizut gi fird forma?*“ Pentru omul con-
temporan acest lucru este dificil de cuprins. Acest material isi
propune o investigare a sensului afirmatiei din Coloseni 1.15 in
care Pavel il descrie pe Cristos ca si €ikov al lui Dumnezeu. Me-
toda de lucru este data de abordarea consacrati in studiile de spe-
cialitate din domeniul semanticii lexicale si anume cercetare sin-
cronicd in ariile contextului, ambiguitatii si sinonimiei. Infor-
matia oferitd de cercetarea lingvisticd diacronicd (greaca clasicd,
greacd elenistd) va fi integratd doar la acele aspecte unde va fi

consideratd ca aducand o contributie relevanta la studierea expre-
siei noastre.

2. Propuneri de sens pentru gikov in Coloseni 1.15

Dictionare

Potrivit lui J.P. Louw si E.A. Nida €ikov ar acoperi trei domenii
de sens: 1) Lucruri facute de mana omului / imagini si idoli, un
obiect ficut sd semene cu o persoand, zeu sau animal (Mat 22.20;
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Rom 1.22),' 2) Naturi, clasd, exemplu / acelasi sau de acelasi fel
sau clasd, ceva ce are aceeagi forma ca altceva (1 Cor 15.49)? si
3) Naturd, clasd, exemplu / model, exemplu si reprezentare core-
spunzdtoare, ceva ce reprezintd altceva facand aceasta in termeni
de forma si trasdturi de bazd (Evr 10.1).3

O. Flender in articolul siu asupra lui €icmv spune ci acesta are
urmadtoarele sensuri: imagine, aseménare, forma, aparitie. El in-
terpreteazd afirmatia noastra in sensul ca nu existd vreo diferentd
intre imagine si esenta Dumnezeului nevazut; in Cristos 1l vedem
pe Dumnezeu.*

H. Kleinknecht propune ca sensuri pentru €ikmv: o reprezentare
artistica (Mat 22.20; Ap 13.14), o imagine mentald (Platon 7im
29b, Rep VI, 487¢)), o copie, o asemédnare (Ditt. Or., 90.3). Legat
de Col 1.15 Kleinknecht spune cd ,,imaginea nu trebuie inteleasa
ca o magnitudine strdind de realitate si prezentd doar in constient;
ea are parte in realitate, este realitatea. €ikov [...] implicd ilumi-
narea miezului sdu lduntric si a esentei.> G. Kittel ldrgeste aria
analizei spunand cd avand in vedere ,,accentul pe egalitatea lui
gV cu originalul® pentru Pavel ,, eicov Ogod este o formuli pe
care o datoreazi textului din Gen 1.27.“ Pavel nu speculeazi pe
marginea acestei afirmatii, ci el vrea sd spuna ca ,,Cristos ne este
dat noud de cidtre Dumnezeu ca noi si cunoastem ce vrea El si ce

1 Louw J.P. and Nida E.A., Greek Lexicon of the New Testament Based on
Semantic Domains (New York: United Bible Societies, 1988) 65.

2 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 589.

3 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 592.

4 0. Flender, “ €wav,” NIDNTT 2 (gen ed C. Brown, eds. L. Coenen, E.
Beyreuther and H. Bietenhard; Exeter: Paternoster, 1976, 1986) 288.

5 G. von Rad, G. Kittel and H. Kleinknecht, “ gwwv,” TDNT II (ed. G. Kit-
tel, tr and ed G. Bromiley; Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 1964) 389.
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face.“ Astfel comunitatea crestind este ajutatd sia vadd cine este
Isus.®

Comentarii

P. Pokorny oferd cel mai detaliatd analiza pe care am gasit-o asu-
pra acestui termen; analiza lui porneste de la notiunea de ,,demni-
tate a rascumparatorului“ si oferd trei nuante in care trebuie per-
ceputd afirmatia lui Pavel: 1) imaginea are o calitatea revelatorie,
2) imaginea Dumnezeului invizibil este rdscumpdritorul in
functia sa de mijlocitor intre Dumnezeu si creatie, si 3) 1.15 nu
doar cd exprimd demnitatea lui Isus, ci accentueaza si faptul cd el
il reprezintd pe Dumnezeu si oferd acces la el’. L. Williams inte-
lege pe €wwv ca o metaford apropiatd in sens cu Aoyog si asa
cum Cuvantul apeleazd mintea prin ureche, tot aga imaginea o
face prin ochi.?® Cristos este ,,expresia externd a lui Dumnezeu.*?
J.D.G. Dunn intelege afirmatia ca referindu-se la ,,Cristos ca
aducand revelatie si rdscumpdrare,”!0 gi il urmeazi pe R.P. Mar-
tin spunand cd aceastd descriere a lui Cristos mai mult una a
revelatiei si nu ontologicd.!! R.P. Martin continud prin a-si nuanta

argumentul spunand cd ,,imaginea comunicad doud idei: reprezen-

& von Rad, Kittel and Kleinknecht, * €ucav,” 395.

7 P. Pokorny, Colossians A Commentary (tr S.S. Schatzmann; Peabody,
Mass: Hendrickson, 1991) 75-6.

8 L. Williams, The Epistles of Paul the Apostle to the Colossians and to
Philemon (Cambridge Greek Testament for Schools and Colleges; Cam-
bridge: Cambridge University Press, 1907) 40.

9 Williams, Colossians and Philemon, 40.

10 J. D. Dunn, The Epistles to the Colossians and to Philemon (Grand Rap-
ids, Michigan / Carlise: Eerdmans / Paternoster, 1996) 89.

11 R. P. Martin, Colossians and Philemon (New Century Bible; London:
Oliphants, 1974) 57.
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tare si manifestare. 12 Scott spune ceva similar cind aratd cd ter-
menul studiat spune despre Cristos ,,nu doar cd il reflectd pe
Dumnezeu, ci si il reprezintd.“!? Tot la fel o face si F.F. Bruce.!#
Pe aceeasi line de interpretare merge, atat E. Lohse cand spune ci
Biserica a ,,aplicat conceptul de ‘chip’ la Cristos pentru a-1 lduda
ca pe cel in care Dumnezeu se reveleazi, !> cat si D.M. Hay care
spune ci: ,,ideea cea mai importantd pe care o transmite faptul ca
Isus este un chip este aceea ci el il reveleazd pe Dumnezeu.“ !0
De asemenea C.F.D. Moule accentueaza dimensiunea revelatiei
cand spune ca ,,Cristos adund 1n persoana lui acea manifestare a
Dumnezeului invizibil care se putea vedea si in naturd (Rom
1.20), si in special in om. [...] Cristos este chipul lui Dumnezeu
par excellence.“'7 Se pare cd accentul acestor autori asupra
ideilor reprezentdrii si manifestarii 1l datoreaza lui J.B. Lightfoot
care in 1892, printr-un studiu comparativ al mai multor termeni
apropiati ca sens (X0QO®TiQ, OLOlWUQ, HIUNTXKY] , duoLry| ,
MOYOG), argumenteazd pentru aceste doud idei ca mergind din-
colo de notiunea de aseménare.'® N.T. Wright descrie astfel ele-

12 Martin, Colossians and Philemon, 57.

18 E. Scott, The Epistles of Paul to the Colossians, to Philemon and to the
Ephesians (London: Hodder, 1930) 21.

14 E. Simpson and F. Bruce, Commentary on the Epistles to the Ephesians
and the Colossians (London: Marshall, Morgan and Scott, 1957) 193.

15 E. Lohse, A Commentary on the Epistles to the Colossians and to
Philemon (tr W.R. Poehlmann and R.J. Karris; Philadelphia: Fortress Press,
1971) 48.

16 D. M. Hay, Colossians (Abingdon New Testament Commentaries; Nash-
ville: Abingdon Press, 2000) 56.

17 C. F. D. Moule, The Epistle of Paul the Apostle to the Colossians and
Philemon (Cambridge Greek Testament Commentary; Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1957) 62.

18 J. B. Lightfoot, Saint Paul's Epistles to the Colossinas and to Philemon
(London: Macmillan, 1892) 143—4.
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mentele necesare intelegerii sensului textului nostru: ,,Din toatd
vesnicia Isus a fost in propria naturd dupa ‘chipul lui Dumnezeu,’
reflectand perfect caracterul si viata Tatdlui. De aceea a fost po-
trivit si ca om sd fie dupd ‘chipul lui Dumnezeu.’ ' Astfel doar in
Isus intelegem cu adevdrat ce Inseamnd divinitate sau
umanitate.?® M.J. Harris porneste de la ideea ,,aseménarii“ ar-
hetip si copie si discutd diferitele grade ale ei; 1n textul de aici

ewov aratd cid Isus este reprezentarea exactd gi vizibild a lui

Dumnezeu.“?!

3. Particularititile alegerii lexicale

Decizia cu privire la care este sensul lui €iov in textul nostru
este dificil de luat; alegerea este intre domeniile ,,de acelasi fel
sau clasd, si ,,model, reprezentare, exemplu®. Probabil avand in
vedere referirea la Dumnezeu ca fiind nevazut sa inclinam inspre
,reprezentare corespondentd®, desi nu este usor de inteles felul in
care ceva invizibil este acum vazut. Avem in vedere mai ales
chestiuni care tin de puterea noastrd de perceptie si de trecerea de
la spirit/invizibil la trup/vizibil. Ce transformari au loc si in ce fel
trecerea la existenta in trup a fost o destinatie optima pentru a
intelege cit mai deplin calitdti anterioare? Elemente din do-
meniile egalitatii, valorii egale, asemandrii sunt prezente in ar-
gumentul poemului atunci cind Cristos este descri In conrast cu
creatia (1:18) si cu Biserica (1:18), dar si elementele

19 N. Wright, The Epistles of Paul to the Colossians and To Philemon
(Leicester: IVP, 1986) 70.

20 Wright, Colossians, 70.

21 M. J. Harris, Colossians & Philemon (Exegetical Guide to the Greek New
Testament; Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 1991) 43.
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reprezentarii vizibile® sunt prezente in contextul imediat avind
in vedere modul de a fi invizibil al lui Dumnezeu; in acest caz
avem in mod central ideea revelatiei, tema care este dezvoltata
ulterior in scrisoare (1:26-27). Termenul kv ar putea fi folosit
pe baza realitdtii intrupdrii, adica acela este evenimentul dupa
care Cristos este cineva in care Dumnezeu poate fi perceput, dar
dificultitile acestei propuneri vin din faptul cé toate afirmatiile

din 1:15-17 par a fi despre Cristos inainte de intrupare. In acest
caz 1:15a ar fi, fie punctul de pornire inapoi in timp, fie o afir-

mare a faptului ca Cristos este asemenea cu Dumnezeul nevazut;
intrarea 1n timp facindu-se la 1:18. Din toate acestea am putem
spune cd avem de a face cu oarecare ambiguitate din partea lui
Pavel. El a ales folosirea unui termen care poate trimite in aceste
dous directii. In ce priveste prima directie Pavel nu accentueazi
atit de mult identitatea Iui Cristos vis-a-vis de Dumnezeu (o po-
sibila alegere atunci ar fi fost avtog - ,,care tine de ceea ce este
identic cu altceva, acelasi“??), sau egalitatea lui Cristos cu Dum-
nezeu (alegerea ar fi fost poate icotng ,.starea de a fi egal, egali-
tate“?3), sau valoarea egald (icoTuog - ,,care tine de ceea ce este
de o semnificatie sau valoare egald““??, ci ideea generald a fi
asemenea Dumnezeului nevizut. In ce priveste a doua directie
Pavel nu ar spune cid Cristos este o copie (pentru aceasta ar fi
folosit proabil Tumog - ,,0 formad vizuald care este imitatd sau co-
piatd“?d) a lui Dumnezeu, de asemenea nu se accentueazi atit de
mult comportamentul sdu ca model de urmat (pentru aceasta ar fi

putut folosi TOOG, VTOTVTWOLS, VTOYQAUUOGS, VTOSELYUQL, -

22 L ouw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 589.
23 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 589.
24 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 589.
25 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 592.
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,model de comportament ca exemplu de urmat*“2%; dacd ar fi
dorit sd facd trimitere la ideea unei reproduceri exacte ar fi ales
YOQAXTNQ - ,,0 reprezentare ca o reproducere exactd a unei anu-
mite forme sau structuri“.2’” El alege si foloseasci gikav (,,ceea
ce reprezintd ceva in termeni de forma si trasaturi*?®) schitind in
linii cuprinzatoare ideile care tin de corepondenta a ceva in alt-
ceva. Pentru a elucida mai mult aceasta ezitare si ldsarea lucruri-
lor intr-un spatiu deschis din partea lui Pavel este nevoie de a
explora mai pe larg relatia dintre Cristos si Dumnezeu in intreaga
scrisoare.

4. Relatia dintre Cristos si Dumnezeu

Dumnezeu este Tatdl Domnului nostru Isus Cristos (1.3), iar Fiul
este Fiul dragostei lui (1.12); el este agentul lui Dumnezeu in
creatie si beneficiarul creatiei (1.15b). Toatd plindtatea locuieste
in el si prin sangele crucii lui Dumnezeu a impicat toate cu sine
(1.19). Cristos este misterul lui Dumnezeu (2.2), adica ceea ce
inainte nu era cunoscut acum este revelat despre Dumnezeu,
Pavel fiind unul care proclami acest mister (4.3). Pavel repetd
din nou 1n 2.9 cd in Cristos locuiese trupeste plindtatea dum-
nezeirii. Un astfel de text sugereaza o legiturd intre continut si
imagine; nu poate fi vorba de infitisarea exterioard ca o
reprezentare a lui Dumnezeu pentru cid acesta este nevizut, ci
mai de graba este vorba de ilustrarea caracterului lui Dumnezeu

in viata si persoana lui Cristos. Cel nevazut/invizibil poate umple

26 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 592.
27 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 592.
28 Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 592.
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din plin pe cineva si astfel acesta devine €mv al lui Dumnezeu
in sensul cd il reveleazd/aratd pe cel pe care nu-1 poti vedea (a se
vedea aici si texte ca Gen 1.26 in care €ikov nu face atit de mult
trimitere la revelatie, cit la caracter).

5. Concluzie

Felul in care a ales Pavel sd descrie legdtura dintre Cristos si
Dumnezeu prin acest termen face trimitere la modul in care
umanitatea poate reflecta dumnezeirea; termenul este identic cu

cel folosit la descrierea omului (,,dupa chipul lui Dumnezeu*;
Gen 1.26). Astfel aria de sens acoperd domenii, de la a fi om, la
a-1 ardta pe Dumnezeu. Gradul in care si una si alta s-au manifes-
tat a fost plenar asa cum Pavel este atent sd specifice aceasta
folosind limbajul plinititii. In contextul polemic de la Colose
aceste accente ale lui Pavel pot fi insotite de urmétoarul califica-
tiv: adevarata umanitate si revelare a lui Dumnezeu le intalnim
doar in Cristos. Caracterul lui Dumnezeu de a fi personal, iubitor,
impéciutor, iertdtor este vizut/descoperit in Cristos.



ANALIZA NARATIVA SI DISCURSIVA iN
ANTROPOLOGIA NOULUI TESTEAMENT

Lector dr. Octavian Baban
Institutul teologic baptist din Bucuresti

In general, antropologia ca stiintd observa si interpreteaza
viata sociald si culturalda a oamenilor, integrand datele
existente despre om si societate (date biologice,
psihologice, etnice, culturale, etc.) intr-o teorie unitara.!

Ce spune Biblia despre om este, deci, o intrebare de
antropologie biblica, si nici un compendiu de teologie nu o
poate evita. In particular, Noul Testament, aduce o lumina
specificd, importantd, In Intelegerea omului si a lumii sale,
asa cum Dumnezeu isi reveleazd planul in istorie, in
persoana lui Isus. De fapt, aici se afla si caracterul special al
antropologiei din NT: ce se poate spune despre om, avand
in vedere intruparea Fiului lui Dumnezeu? S-ar putea

vorbi, asadar, de o persepectiva antropologicd a VTI? si

I D. Richardson, Vegnicia 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, Anthropologi-
cal Insights for Missionaries, Grand Rapids, MI: Baker Houser, 1985.

2 Th.W. Overholt, Cultural Anthropology and the Old Testament, Guides
to Biblical Scholarship, Minneapolis, MA: Fortress, 1996.
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despre o perspectivd antropologicd a NT3. In continuare, s-
ar putea spune ca in NT apar doua tipuri de antropologie:
una deductiva, narativa, si o alta, discursiva, explicativa, in
care ni se descoperd adevdruri esentiale despre fiinta

omeneascd mantuitd prin har.
ANTROPOLOGIA NARATIVA A AUTORILOR SINOPTICI

Autorii evangheliilor sinoptice (Matei, Marcu, Luca)
prezintd cateva aspecte importante despre conditia umans,
dar in acelasi timp, generale, care recapituleazd, in esenta,
perspectivele de baza ale revelatiei din VT. Se pot vedea
astfel, implicit, decdderea umanitatii cat si nevoia ei de

mantuire, de venirea lui Mesia.

Elemente esentiale ale antropologiei sinoptice

Printre lucrurile fundamentale precizate de autorii
sinoptici se afld descrierea societdtii evreiesti de la
inceputul secolului XX, precum si impactul deosebit al
invataturii  si  vietii maAantuitorului Isus  Hristos.
Antropologia evangheliilor sinoptice este, astfel, legata de

nevoia generald a omului de mantuire si de impactul

3 B. Malina, The New Testament World: Insights from Cultural Anthropol-
ogy, Atlanta, GA: John Knox Press, 1993; H.I. Kingsbury, ,New Tes-
tament Anthropology and the Claim of an Ethnographer's Voice”,
Dialectical Anthropology, Volume 22, Number 1, March 1997, 79-93(15);
Springer; B.J. ,Reading with Anthropology: Exhibiting Aspects of
New Testament Religion”, Biblical Theology Bulletin, Nov. 2008.
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cobordrii lui Isus in istoria umana. Evangheliile sinoptice

comunicd, in general, urmatoarele adevaruri:

e Afirmarea valorii vietii omenegti, care este mai de
pret pentru Dumnezeu decét existenta plantelor si
a animalelor: Matei 6:26-30; 10:29-31.

e Afirmarea valorii vesnice a sufletului omenesc si a
nevoiei de etici. Etica Tnaltd (adici sfintenia) este o
conditie majord pentru intrarea in viata vesnica:
Matei 5:27-32; privirea si gandirea lipsite de curatie
(ochiul care te face sa cazi in pdcat, mana care te
face sd cazi In pacat) pot fi semne ale unei vieti
nefnnoite de Dumnezeu. Matei 16:26, Marcu
8:33-37, 9:43-47: viata vegnica este absolut pretio-
asa, cf. Luca 9:25.

e Afirmarea unei relatii speciale a omului cu trupul
sau: spiritul sau are prioritate si determina actiunile
trupului, sau semnificatia lor. Cf. Marcu 7:14, 15:
omul nu poate fi murdarit decat de ceea ce vine din
induntrul lui. Existenta lui spirituald decide curdtia
sau necuratia lui. Ascetismul in sine nu are valoare,
dar poate fi o optiune acceptabild, cf. Matei
11:18-19: Domnul Isus nu incurajeaza o viatd de
ascetism ca masura a calitatii trdirii religioase, dar
nici nu respinge o astfel de viatd. Nu o transforma
intr-o reguld, ci i recunoaste valoarea (este foarte

posibil ca El insusi sa fi fost subiectul discutiei, in
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mod implicit). Existd un contrast intre ndzuintele
spirituale si ndzuintele trupesti: Matei 21:41 si
Marcu 14:38: duhul poate fi plin de rdvna dar car-
nea este neputincioasa. Trupul este slab dar de la
duh se agteaptd mai mult. Invierea lui Isus, semn al
reabilitdrii omului, este o inviere in trup, nu doar in
duh, cf. Luca 24:39: Domnul Isus dovedeste cd a
inviat, 1d3sdndu-Se atins; un duh nu are oase si
carne.

Omul este o fiintd sociala si relatiile interumane
sunt foarte importante ca expresii ale unei vieti
mantuite. Isus e gata sd lege relatii deosebite cu
vamesii si cu pdcatosii pentru a-i aduce in
fmpéré’gia lui Dumnezeu, si in acelasi timp, El vede
calitati reale in acesti oameni, dispretuiti de farisei
si de carturari: Matei 11:19, 21:31.

Omul are responsabilitate sociald in comunitatea
(Matei 5-7): ca sa traiasca in blandete, ajutor, fara
insulte, curatie si dedicare in viata de familie (in
sexualitate), apararea adevarului, iubirea vrajmasu-
lui.

Omul este creat pentru o relatie speciald cu Dum-
nezeu. Viziunea Domnului Isus despre om pune
accent pe relatia Tatd - Fiu. Dumnezeu asteapta as-
cultare din partea omului: Matei 19:16, Luca 17:10.
In existenta lui, omul depinde de Dumnezeu (de

ex.: rugdciunea , Tatdl nostru” - painea de zi cu zi,
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Matei 6:11). Existd anumite relatii dintre noi si
Dumnezeu care aratd harul Lui: prietenie (Ioan
15:15); mai mult, filiatie (relatia de ascultare este
modificata intr-o relatie de prietenie si filiatie).

e Relatiile sociale includ nu numai diversele categorii
sociale dar si rezolvari specifice ale relatiilor femeie
- barbat, adult - copil, tanar - varstnic. Desi Isus
trdieste intr-o societate de tip patriarhal, construitd
pe valorile VT (citite adeseori insa prin prisma
unor consideratii traditionale, subiective), aratd cu
autoritate divind cd femeile nu sunt mai prejos de
barbati, inaintea lui Dumnezeu (nici copiii fatd de

adulti, s-ar putea adduga). Astfel:

O Hristos se intrupeaza prin femeie, conform
profetiei din Geneza.

o Ingerii se descopera lui Zaharia si Tosif, dar
si Mariei si Elisabetei.

© Domnul Isus vindecd copii, atdt la cererea
tatilor cat si a mamelor lor: fiul vaduvei din
Nain, fiica siro-feniciencei, fiica lui Iair, etc.

© Hristos vindeca pe soacra lui Petru.

o 1In slujirea Lui, Mantuitorul este ajutat de
femei: Marta, Maria, Ioana, etc. Ele sunt
prezente si la inmormantare lui Isus, im-

preund cu Nicodim.
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Femeile sunt primele carora Isus li se arata
dupad inviere, pentru cd ele au venit primele
sd continue pregatirile de Inmormantare
(imbalsamare).

Cand Domnul Isus este dus la cruce, fe-
meile sunt cele care deplang tratamentul
dur la care a fost supus si condamnarea la
moarte, si lor li se adreseaza Isus cu un me-
saj special.

Isus, ca si VT, invatd cd mamele trebuie re-
spectate la fel ca si tatii.

Isus prezintd date inedite despre relativi-
tatea sexualitdtii umane: la inviere oamenii
vor fi ca ingerii si nu va mai exista pro-
creere (Isus, totusi, nu spune cd nu va mai
exista casatorie sau familie, restransa sau
largd). Repartizarea pe sexe si functionali-
tatea ei asa cum o cunoastem azi nu va
dura vesnic, ci reprezintd un mod de social-
izare care va fi inceta sau va fi inlocuit cu
forme noi de manifestare (aceste forme noi,
posibile, de manifestare a sexualitdtii nu
inseamnd ca vor nega sexualitatii ci, mai
degrabd, expresiile ei, functiile ei personale
si sociale). In orice formi a existentei sale,

omul are parte de atentie maxima din par-
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tea lui Isus, fie ca este barbat, femeie, copil,
tanar, sau om in varsta.

o Isus vorbeste si cu cei tineri (Ioan, tandrul
bogat, fata lui Iair) si cu cei in varsta (Nico-
dim, soacra lui Petru, etc.), si cu evreii si cu

Neamurile.

e Evanghelia mantuirii are un caracter international
(Mat. 28:18-20).

Evanghelia dupa Matei: studiu de caz

In afara acestui trunchi comun al antropologiei sinoptice,
se pot pune in evidenta si elemente specifice fiecdreri
evanghelii. Din acest punct de vedere, concentrarea pe mai
departe asupra evangheliei lui Matei va ajuta cititorul sa
vada in ce fel interesele specifice ale predicdrii mateene
includ si informatii despre oameni, in general, si despre
Israel, in particular.

O primd caracteristicd a evangheliei este viziunea lui
Matei asupra genealogiei lui Isus, Matei 1:1-17 (un interes
impartasit cu Luca, 3:23-38). Identitatea mesianica a lui Isus
este afirmatd de Matei prin probarea descendentei
avraamice si davidice, printr-o codificare numerica de tip
rabinic, prin trei serii de cate paisprezece generatii, pais-
prezece fiind numdrul numelui lui David). Asadar, lista din

Matei 1 este concentratd pe istoria lui Israel si valoarea de-
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scendentei masculine (sunt amintiti preponderent barbatii
care sunt socotiti pdrintii cei mai de seamad; exista doar pa-
tru mentiuni de femei, ca mame ale fiilor lor: Tamar, Rahab,
Rut, Bath-geba). Informatia implicitd datd de Matei este cd
la iudei avea importantd aceastd genealogie, si cd, intr-
adevdr, Isus are dovezile care {i atestd mesianitatea, chiar si
biologic, corespunzand, astfel, cu profetiile VT. Interesul in
implinirea profetiilor este mai general, in Matei, si se ob-
serva in multe texte (1:2, 2:5, 2:15, 2:17, 4:14, 8:17, 12:17,
13:35, 21:4, 26:56, 27:9, 27:35).

n valtoarea evenimentelor legate de nagsterea lui Mesia,
Matei aratd neprihdnirea lui losif, ca pe o calitate a
mediului in care va cregte Isus, pentru cd Iosif este gata sa
divorteze de Maria, pe ascuns, atunci cand crede ca au fost
cdlcate juramintele de castitate (el este si drept si delicat,
nedorind sd arunce vina pe Maria, si ldsand ca acuzatia sa
cadd asupra sa), si renuntd la idee doar atunci cand
Dumnezeu insusi intervine, vorbindu-i intr-un vis sd nu
plece. Se confirmd, astfel, ca in Israel trdiau diverse
comunitdti cu diverse standarde, unii departe de
Dumnezeu, altii in sfintenie si cautand voia lui Dumnezeu.
Matei continud cu tabloul societatii iudaice la nasterea lui
Isus, aratdnd ca a fost intdmpinatd cu evenimente fericite
(vizita magilor) dar si cu evenimente tragice (uciderea
pruncilor, refugierea lui losif si Maria in Egipt, Mat. 2).
Portretul epocii continud, astfel, prin ilustrarea relatiilor

culturale si sociale ale epocii. Prezenta magilor indica
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caracterul international al importantei lui Mesia, precum si
legaturile diplomatice si culturale pe care lerusalimul le
avea cu popoarele inconjurdtoare. Irod fi primeste bine pe
magi. Viata politicd complicata si tensiunile existente
rabufnesc insd in uciderea pruncilor si in refugiul lui Iosif
si Maria, impreuna cu Isus, in Egipt. Ideea ca omenirea
pacatoasa respinge omul providential, gasita si in Geneza
si in Exod (cf. Noe, losif, Moise) apare, astfel, cu claritate si
in evanghelia dupa Matei si este un simptom general in
relatia om - Dumnezeu.

Cu precddere, omul apare la Matei ca o fiintd etica si
religioasd, care traieste sub incidenta Legii (cf. Mat. 5-7,
predica de pe munte, despre etica impdrdtiei lui
Dumnezeu; 13: predica din barca, despre parabolele
imparatiei, 18: predica despre iertare si poticnire, despre
relatiile impdratiei, etc.). In acest context, Isus vine sa
impund un cod etic suprem, o raportare corectd fatd de
oameni gsi de Dumnezeu. Matei afirmad, astfel, caracterul

esential etic, nomic (nomos - lege) al naturii umane.*

4 Principiul este preluat de multi alti ganditori. De exemplu,
Augustin, intre parintii Bisericii, apoi, mai tarziu Kant, intre filozofi,
au afirmat prezenta si complexitatea unui univers moral, ordonat
etic, in sinea omului. Pentru Augustin acesta reprezintd imperativul
etic intrinsec al omului (imperativul augustinian), iar pentru Kant, o
constructie fascinantd egalata doar de maretia stelelor insesi — Hegel
este chiar mai drastic, neentuziasméandu-e inaintea exemplului cos-
mologic (F. Dalmayr, G.W.F. Hegel. Modernity and Politics, MPT, xx; H.
Blumenberg, The Genesis of the Copernican World, MIT Press, 1987, 69-
70).
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Prezenta Legii nu este insd, pur si simplu, prin ea insdsi, o
garantie pentru viata eticd. In Matei iudeii il resping pe
Isus, in timp ce ei continud s& tina la propriile lor legi.
Astfel, Matei el acordd un loc deosebit problemelor de
comunitate (mustrare, pocdintd, consiliere in privat,
judecatd fnainte adundrii, iertare, evitarea ocaziilor de
jignire sau de cddere, cf. Mt. 13; 18). Comunitatea are un
caracter important, iar Biserica este o comunitate vie,
poporul lui Dumnezeu. Evanghelia dupa Matei aratd cd
aceastd comunitate are nevoie de eticd, de veghere
reciprocd, de slujire reciproca, de respect reciproc, de
ordine, de calitate teologicd (asteptdri mesianice).
Raportarea oamenilor unii fata de altii este luatd in discutie
in numeroase parabole (parabola robului nemilostiv, Mat.
18; parabola talantilor, Mat. 25, etc.).

fn mod deosebit, in cap. 23, Isus directioneazd sapte
acuzatii (,,vai de voi”) cdtre comunitatea iudaicg, in special
citre conducatorii ei: farisei si carturari (Mat. 23:13, 15, 16,
23, 25, 27, 28), criticindu-i pentru felul in care trdiesc o
viata ipocritd, pretinzand cd il cunosc pe Dumnezeu, dar
evitand ascultarea reald de El. Matei accentueaza faptul ca
iudeii ca natiune, prin liderii lor, isi manifestd gresit
teologia, respingandu-1 pe Isus ca Mantuitor si Mesia.

Viata de comunitate este subliniatd si prin obiceiul
ascultdrii de pilde si invatdturi, care se desfdsoara dupa
tipicul rabinic: Isus se foloseste de diverse situatii ca sa le

dea invatdturi si pilde, iar ei il ascultd ca pe un rabin — si
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chiar 11 numesc Rabbi, invititor (23:7-8; 19:16-24). De
departe, Luca si Matei sunt cei care redau cele mai multe
parabole spuse de Isus.

Spre finalul epistolului fereastra sociald 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, etc.) si la care apeleaza si
in cazul Isus.

Aceleasi capitole ale discursului final al lui Isus, 23-25, vin
insd si cu o perspectivd antropologica importants,
referitoare la sfarsitul istoriei.. Astfel, in Matei 23:15-32
apare celebrul caz (imaginar) al celor sapte frati cdsdtoriti
cu aceasi sotie; raspunsul Domnului este cd, dupd inviere,
modul de exprimare sociald a dragostei se va schimba:
oamenii nu se vor mai casatori, ci vor fi ca ingerii. Oamenii
vor fi surpringi de ziua judecdtii in mod asemdnator cu
surpriza de la venirea potopului, in timpul lui Noe (Mat.
24:3-25). Poporul lui Dumnezeu este, deci, 0 omenire in

devenire, un popor pamantesc, dar in transformare.
CORPUSUL PAULIN: ANTROPOLOGIE DISCURSIVA

Schimband registrul, in comparatie cu Evangheliile,
conceptia despre om a NT este prezentatd parcd mai
detaliat in epistole, pentru ca ele contin doctrine explicite,
prezentate discursiv. In discursul siu teologic, Pavel

dezvoltd un vocabular antropologic nuantat, referindu-se
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atat la comunitdti generale, la popoare, cat si la structura si

viata individuala a fiecdrui om.

Viata individuala

In ceea ce priveste viata individuald si trdirile omenesti,
apar des aminti{i termeni cum sunt: psuche — suflet sau
viatd, pneuma - duh, sarx — carne (trup de carne, ori in-
stincte), soma - trup, dar si alte imagini, referindu-se la kar-
dia — inimd; nous - minte, intelect, splagchna — maruntaie (in
intelesul de mila, indurare). Pavel mentioneaza des si ideea
de constiintd, sundeisis (cuget, in traducerea Cornilescu), o
componentd majord a vietii sufletesti umane, deoarece ea
intrd In repede in dialog, eventual contradictoriu, cu
parerile si valorile adoptate constient.

Sufletul omenesc este prezentat de Pavel, de fapt,
printr-o familie mai largda de termeni, la cei mentionati
addugandu-se psuchikos (sufletesc, firesc, nespiritual), pre-
cum si vointd — dorintd (thelema, boule), dorintd —poftd
(epithumia), suferinta (pathos), cf. Coloseni 3:23, Efeseni 6:6,
Filipeni 1:27, 2:2b), iar in legaturd cu pneuma, apare des
termenul preumatikos - duhovnicesc. In general, Pavel nu
suprapune cele doud notiuni, psuche (emotii) cu pneuma
(parte eticd, spirituald, in legdturd cu Dumnezeu).

Sufletul, psuche, se poate referi la intreg omul in ans-
amblul sju (Romani 13:1, 1 Corinteni 2:14, 1 Tesaloniceni

5:23, Romani 11:3, Filipeni 2:30, unde psuche inseamna si
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viatd si suflet). Locul si lucrarea Duhului sunt prezentate
cu precddere in 1 si 2 Corinteni. In 1 Corinteni 2:6 este
vorba despre intelepciunea duhovniceasca pe care o avem
in noi, iar in 2:10-11, despre felul in care aceastd intelepci-
une este manifestatd. In 1 Corinteni 15:45: Domnul Isus
este singurul care poate da viatd duhovniceascd. 1 Corin-
teni 16:18 face distinctie intre duhul lui Pavel, , duhul
meu”, si ,,duhul vostru”, adicd duhul corintenilor. in pasaje
cum sunt 2 Corinteni 2:13, 7:13, duhul omului e tratat ca
sediul personalitatii omului. In pasajele din 2 Corinteni 7:1,
1 Corinteni 7:34: duhul omului e tot una cu personalitatea
lui si de aceea trebuie pastrat curat, cici altfel se poate in-
tina.

Inim3, kardia, este un termen folosit de Pavel, si in VT — de
asemeni, cu referire la gandurile omului sau la
personalitatea si emotiile omului. De exemplu, iIn Romani
1:21 inima primeste un epitet — ,inima fara pricepere”. In
Romani 1:24: poftele trupesti se nasc in inimd; iIn Romani
6:17: inima poate fi ascultdtoare sau neascultdtoare, in
Romani 10:10: cu inima crezi; in 1 Corinteni 4:5, 7:37: inima
este vointa omului sau sediul planurilor omului. In 2
Corinteni 3:3 inima este centrul vietii; in 7:2: inima este
sediul afectiunii, al sentimentelor, al milei. Galateni 4:6
aratd cd Duhul este trimis in inima. 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, in
Filimon 7, 12, 20; 2 Cor. 6:12; 7:15; Col. 3:12; Filip. 1:8; 2:1;
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Ef. 4:32 etc., nu numai inima este loc al sentimentelor, ci
indurarea sau bunatatea se exprimd si prin imaginea
intestinelor sau a unui stomac bun, care simte cu ceilalti —
splagchna (Ef. 4:32, eusplagchna, intestine bune).

Mintea, nous, este un concept grecesc care se refera la
lumea ideilor, a intelectului in care pot pdtrunde si
emotiile. Epistolele cdtre Romani si Corinteni aduc multe
precizdri in ceesa ce priveste functionarea si innoirea mintii
celui credincios. Astfel, in Romani 1:28, mintea poate
ajunge sa decadd din cauza neascultarii. Romani 7:25 face
distinctia intre minte si carne; lumea mintii este o lume a
dezbaterilor, a confruntdrilor. Romani 12:2 aduce o porunca
faimoasd: innoiti-vd in mintea voastrd, nu va potriviti
schemelor veacului acestuia: mintea omului poate fi
innoita conform unei organizdri noi (unei scheme noi), ca
sa urmeze alte paradigme, alti algoritmi. Conform 1
Corinteni 2:16, mintea trebuie sia se conformeze lui
Dumnezeu. Iar 1 Corinteni 14:14 atrage atentia ca slujirea
crestind trebuie sa fie o slujire si cu duhul si cu mintea;
mintea este o poartd prin care comunicam idei si ea trebuie
sd fie sub controlul Duhului Sfant (cf. alte texte: Romani
11:34, 2 Corinteni 4:4, 6, Filipeni 4.7, etc.).

Probabil ca una din discutiile cele mai interesante de-
spre opozitia trup — duh, sarx — pneuma, care duce la inlo-
cuirea unei forme de via{d omeneasca (trupeascd) cu o altd
forméd (duhovniceascd), are loc in Romani 7-8. Legea este

bund (kalos, 7:16), este spirituala (nomos pneumatikos; 7:14),
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dar omul este trupesc, carnal (sarkinos). Omul poate primi
cu mintea sa (nous) legea lui Dumnezeu, dar legea péacatu-
lui si a cdrnii 1l impiedica sa o asculte; iegirea din aceastd
dilema se face prin lucrarea Legii Duhului de viata (8:2).
Pavel aduce subtil in prim-plan o temd interesantd, aceea a
nevoiei de decizie si ascultare a omului nou, de colaborare
a omului cu Duhul sfant. Tema este introdusa printr-o serie
de expresii in oglindd, cum sunt: trairea kata sarka si trairea
kata pneuma (,,conform trupului” si ,conform Duhului”,
fronema sarkos i fronema pneumatos (,gandirea trupului” si
,gandirea duhului”), en sarki si en pneumati (trdirea ,in
trup” si, respectiv, ,,in Duh” - sau ,,in duh”; ta tes sarkos si
ta tes pneumatos (gandirea la ,cele ale trupului” si,
respectiv, , cele ale duhului”).

Starea omului se schimba, potrivit epistolelor lui Pavel —
Romani, 1-2 Corinteni si Galanteni, si omul devine ,fiu al
lui Dumnezeu” (gandul este regdsit si in corpusul Ioanin si
in Epistola cdtre Evrei), devine mostenitor, Duhul fiind cel

care ne inspird sa strigdm , Avva”, adica , Tatd” (Rom. 8:15).

Viata comunitara

Comunitatile ca atare sunt luate des in discutie de Pavel,
atdt comunitatile pagéane 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 — de-

spre iudei si despre tineretea lui Pavel; Rom. 9-11 — despre
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Israel si destinul poporului evreu; 1 Cor. 11:17-34, compor-
tamentul crestinilor la cina Domnului; despre comunitdtile
bisericilor: 1 Cor. 1:10-17 etc.; Gal. 1:6 etc.; 1 Tes. 1:2-10 etc.;
despre reguli de inchinare si comportament in Biserica si in
afara ei: Tit 1-2; 1 Tim. 3, 5; 1 Tim. 2:10-15; 1 Cor. 6:1-13;
etc.), relatii patroni-slujitori (Eph. 6:5-9; Col. 3:22-25; Tit
2:9-10).

Relatia intre femei si barbati se afla intr-o anume stare de
egalitate in scrierile lui Pavel (cf. Gal. 3:28; 1 Cor. 11:11-12;
si chiar si 1 Cor. 7:3-4), dar este prezentatad si prin pozitii
diferentiate in viata de familie si in viata de biserica, atunci
cand situatiile o impun (aceasta este o o conceptie
functionald, legata de istoria creatiei si a caderii in
neascultare fatd de Dumnezeu, care pune problema unor
diferentieri de slujire si autoritate, cf. Efes. 5:21-33; Col.
3:18-19; 1 Tim. 2:8-15; 1 Cor. 11:3-16).

Rascumpararea prin Hristos face ca atenuarea si disparitia
temerii de moarte sd modifice si comporamentul etic —
social al celui credincios. Astfel, 1 Corinteni 15 da
fundamentul unei trdiri principiale, sfinte, tocmai prin
faptul ca mantuirea este adevarata, iar Invierea celor
credinciosi este sigurd. Intr-un alt exemplu, 1-2
Tesaloniceni sunt cele mai explicite epistole pauline cu
privire la evenimentele care preceda a doua venire a lui
Isus. Pavel afirma transformarea prin inviere a fiintei
omenesti: il vom intdmpina pe Domnul in vdzduh, pe nori,

in momentul revenirii Sale (1 Tes. 4:15-17; 5:1-11). Credinta
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aceasta tranforma datele antropologiei In lumina revelatiei
lui Hristos: omenirea observabild acum, nu raméne asa
pentru totdeauna. Se poate, deci, vorbi despre o
antropologie prezentd si o antropologie viitoare. 2
Tesaloniceni 2:1-11 aduce un alt set de detalii si de
avertizdri, asa incat comunitatea celor credinciosi, Biserica,
sd nu cadd pradd unor ingeldtori puternici, unor minciuni

mesianice, ci sd astepte cu credinciosie venirea Domnului.

ConcLuzIn

Asa cum se poate observa, evangheliile si epistolele au
abordari diferite, ale vietii omenesti in nevoie de méntuire,
desi concluziile sunt aceleasi. Evangheliile pun accent pe
viata pdmanteasca a lui Isus si pe restaurarea lui Israel, iar
de aici, pe mantuirea intregii omeniri; Epistolele reflectd in
mod consistent gandirea mai tarzie a apostolilor si vorbesc
mai mult despre transformarea lduntrica a omului. $i ele
reflectd viata sociald a Bisericii, dar in termeni mai expliciti,
mai diversi.

Se observa tranzitia de la dominanta evreiasca, de la
modelul poporului Israel, la dominanta universala cresting,
a umanitdtii rdscumpdrate si reasezate in destinul ei de
catre Dumnezeu, prin Fiu al lui Dumnezeu, omul Isus
Hristos. Epistolele lui Pavel aduc o mare contributie la inte-

legerea a ceea este omul si ceea ce poate deveni. Tabloul
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mai larg, insd, se dobadndeste daca cineva cerceteaza si ce-

lelalte epistole si, bineinteles, cartea Apocalipsei.



DOCTRINA SFINTEI TREIMI iN BISERICA DE
RASARIT SI APUS IN PERIOADA PATRISTICA

Lector dr. Samuiel Balc

Institutul teologic baptist din Bucuresti

Note introductive

Data fiind descoperirea clard si importanta ei fun-
damentald in Noul Testament, invatatura despre Sfanta Tre-
ime a constituit incd din timpul Apostolilor esentialul si
cuprinsul credintei crestine, fiind propusa si marturisitd de
Bisericd inca de la inceput.

Invatitura despre Sfinta Treime a fost punctul prin-
cipal impotriva caruia s-au ridicat cu 1Inversunare toate
ereziile primelor secole crestine. Cu timpul, ereziile antitrini-
tare care s-au ivit,ca §i nevoia de intarire a unitatii de
credintd, au determinat Biserica sd precizeze terminologia, sd
expuna §i sa formuleze in chip autoritar si definitiv, la sino-
adele 1 si 2 ecumenice, doctrina Sfintei Treimi.

Desi doctrina Sfintei Treimi a fost formulatd solemn
abia mai tarziu, ea a fost permanent vie in Bisericd si 1na-
inte de primele doud sinoade ecumenice. Desigur, drumul n-a
fost usor, deoarece nu era simplu sd lamuresti misterul lui
Dumnezeu Unul in Fiintd, dar intreit In Persoane.

Dupd cum se v-a putea observa la o cercetare mai
atenta a doctrinei Sfintei Treimi, schimbarea unui singur
cuvant dintr-o frazd rdstoarnd cu totul intelesul ei. Ba mai
mult, se va putea constata cum o singurd literd dintr-un
cuvant poate decide totul.

Ca o primad observatie, trebuiec notat faptul ca
problema Sfintei Treimi porneste 1n intregime de la relatia
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dintre Domnul Isus Cristos si Dumnezeu Tatil. Intrebarea pe
care si-ar putea-o pune cineva este: ,,Dacd si Isus Cristos
este Dumnezeu, nu existd atunci mai multi Dumnezei” ?.
Aceasta a fost tema, care a dat nastere la multe dispute de-
a lungul multor veacuri.

S-a constatat istoriceste cd, cu cat o doctrind a putut
fi inteleasd mai usor si mai deplin de catre mintea ome-
neascd, cu atat mai putine erezii s-au ivit in legdturd cu ea,
si cu cat o alta n-a putut fi inteleasd, rimandnd un mister
pentru orice explicare rationald, cu atat mai multe erezii au
aparut 1n legaturd cu ea. Asa s-a intdmplat si cu doctrina
Sfintei Treimi, care pand astidzi ramane o taind care nu
poate fi deplin inteleasd de mintea omeneasca. Acesta fiind
si motivul pentru care, in decursul timpului au aparut nu-
meroase erezii in legdturd cu ea.

In cele ce urmeazi se v-a incerca o prezentare su-
mard a catorva dintre curentele teologice (eretice) care au
dat nastere la dispute aprinse cu privire la doctrina Sfintei
Treimi.

Un prim curent teologic, considerat eretic, a fost:

Monarhismul

Dorind sa impace unitatea Fiintei divine cu treimea
Persoanelor, ereziile monarhiste sustin cd existd un singur
Dumnezeu, in El neputand exista o pluralitate. De aici si
denumirea acestui curent ,monarhism” care derivd de la
combinarea termenilor grecesti monos — singur si arkhe —
conducere, deci ,,conducere unica”.

Monarhistii vorbesc depre Persoanele divine, pe care
le confundd insd una cu alta, ca despre niste puteri s-au
moduri de manifestare ale uneia si aceleasi Persoane dum-
nezeiesti.

Cei care considerd Persoanele ca Puteri se numesc:
,,monarhieni dinamici”.



S. BALC, Doctrina Sfintei Treimi 63

Cel mai cunoscut reprezentant al monarhismului
dinamic este Paul de Samosata, fost episcop al Antiohiei,
considerat sistematizatorul acestei ramuri.

Paul de Samosata sustinea ca existd o singura Per-
soand dumnezeiasca. Fiul lui Dumnezeu, pe care Scriptura il
numeste Logos si Intelepciunea lui Dumnezeu, nu e o Per-
soand aparte de Tatal, face parte din Fiinta Tatdlui, fiind de-
ofiintd cu Tatil, si s-a manifestat prin prooroci.

Logosul divin s-a salasluit la un moment dat in
omul Isus Cristos, mai mult ca in ceilalti oameni. Nu e
vorba deci de o intrupare a Logosului, ci de o locuire a lui
in Cristos ca intr-un templu, de aceea Cristos nu e o Perso-
and dumnezeiascd ci numai un om 1in care salasluieste o
putere divind impersonala.

Cristos e deci un simplu om, ndscut insd in mod
supranatural din Fecioara Maria. Fiind inzestrat de Dum-
nezeu cu puterea Logosului (a ratiunii divine) intr-o masura
mai mare decdt alti oameni, el se numeste Logos si Fiu al
lui Dumnezeu, deoarece e o manifestare a Tatialui pe
pamant, insd nicidecum nu e Fiul lui Dumnezeu in sens
propriu, ci numai in sensul in care §i ceilalti oameni se nu-
mesc fiii lui Dumnezeu. Isus Cristos este deci, Fiul adoptiv
al lui Dumnezeu, dar nu Dumnezeul — om. Tot o putere a lui
Dumnezeu este si Duhul Sfant §i nicidecum o Persoana
divina.

Cei care nu neagd deplina dumnezeire a Fiului si a
Duhului Sfint, dar {i vede doar ca moduri de exprimare sau
de manifestare a unuia i aceluiasi Dumnezeu, se numesc:
,,monarhieni modalisti”.

Admitdnd prezenta unei singure divinitati in Perso-
ana Tatdlui, modalistii sustin totusi o Treime aparentd, mani-
festarea aceleasi unice divinitdti, care ia trei Infatisari, dar
care nu sunt nicidecum Persoane distincte.
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Dupd ei, Persoana (npOowmov - mascd, chip) este
modul de infétisare, de aparitie, de manifestare externd a
unicului Dumnezeu, care se manifestd in lume cand ca Tatal,
la crearea si conservarea lumii, cand ca Fiu, la mantuirea
oamenilor din pacat, cand ca Duh Sfant, la sfintirea
oamenilor. Dar ciand se manifestd ca Tatd, el nu existi ca
Fiu si ca Duh Sfant, si viceversa.

Cel mai de seama reprezentant al acestui curent este
Sabeliu. El a redus pur si simplu Persoanele Tatalui, Fiului
si Duhului Sfant la trei caractere sau modalitdti ori relatii
ale dumnezeirii pe care aceasta si le asuma pentru a lucra
cu oamenii. Astfel, dupd conceptia lui, Dumnezeu este etern
si esentialmente Unul, dar economic, adicd, pentru scopuri
specifice, El ia formd de Tatd de Fiu si de Duh Sfant, si
deci omul trebuie sd se inchine fiecdruia dintre aceste forme
sau modalitati.

Cat priveste intruparea, ei spun ca s-a facut in per-
soana Tatdlui, de aceea 1n divinitate nu existd decat o sin-
gurd Persoand: Tatal. Deci Persoana care a creat lumea s-a
si intrupat, a suferit §i a murit pe cruce. De aici vechii
monarhieni modalisti au fost numiti ,,patripasieni” (patritahi-
anism), un cuvant format din doud elemente grecesti: pateras
- parinte, tatd si tahi — sufera. Tatdl care suferd pe cruce.

Un alt curent teologic este:

Arianismul

Autorul celei mai puternice §i mai raspandite erezii
subordinationiste, a fost preotul Arie din Alexandria, care a
trait intre anii 250- 336, cleric, cult, cu talent oratoric si po-
etic, dar razvratit si lipsit de caracter.! Invititura sa poate fi
rezumata astfel:

I Todoran I, Zagrean I, Dogmatica Ortodoxd, Cluj, Ed. Renasterea,
2000, pg. 123.
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Dumnezeu Tatdl este principiul necreat, deoarece
insdsi numirea de Tatd aratd intdietatea fatd de fiul. Fiul e
cea dintdi creatura a Tatalui, dar nu din Fiinta Tatalui ci
din nimic, prin vointa tatdlui, ca o creaturd din cele ce nu
erau.

Fiul a fost creat nu din vesnicie, ci in timp, deci a
fost un timp cand Fiul nu exista. El nu e deci Dumnezeu
adevdrat, ci o simpld creaturd, care dupa Fiintd e strdina
Tatdlui si se deosebeste de El

Fiind cea dintdi s§i cea mai perfectd creaturd a
Tatdlui, e si cea mai apropiatd de Tatdl, deoarece e creatura
directd a lui. Desi creaturda marginitd §i imperfecta, fata de
celelalte creaturi are mai multe prerogative, de aceea poate fi
numit Fiul lui Dumnezeu, desi e numai creaturd. Dupa Dum-
nezeu Tatal, lui 1 se cuvine cinstea cea mai mare.

Scopul pentru care Dumnezeu l-a creat este facerea
lumii, fiinded Dumnezeu cel Prea Inalt nu putea crea lumea
fara ajutorul unei Fiinte intermediare. Deoarece Dumnezeu a
creat lumea prin El, e si El Dumnezeu prin participare,
deoarece a primit din maretia si puterea creatoare a Tatilui.
El apare ca Dumnezeu perfect si neschimbabil, dar numai in
masura in care prin harul divin e socotit ca Fiu al Ilui
Dumnezeu.

Arienii credeau deasemenea ca, Duhul Sfant este
prima si cea mai mare creaturd adusa la fiintd de Fiul. Desi
la prima vedere se pare cd Arie nu nega Sfanta Treime, el
ii subordona pe Fiul si pe Duhul Sfant Tatilui.

Considerandu-i creaturi, dar afirmand ca ei pot fi
numiti Dumnezeu, Arienii puneau creatura pe picior de
egalitate cu Creatorul, ceea ce din punct de vedere logic e
o eroare, iar din punct de vedere doctrinar e o erezie. Pe de
altd parte, daca Dumnezeu a avut nevoie de o Fiintd inter-
mediard pentru a crea lumea, inseamnda ca Dumnezeu e limi-
tat, deci nu e o Fiinta absoluta.
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Un alt curent teologic este:

Macedonianismul

Cel mai de seamd reprezentant al ereziei cu privire
la Duhul Sfant a fost episcopul de la Constantinopol, semi-
arianul Macedonie, iar dupa moartea lui, episcopul Ni-
comidiei, Maratoniu.

Fiindcd ei si adeptii lor negau divinitatea Duhului
Sfant, au fost numiti Pnevmatomabhi, adicd luptatori impotriva
Duhului Sfant.

Invatitura pnevmatomahilor era o consecinti logica
a arianismului. Daca arianismul invata ca intreaga existenta
este creatd de Dummnezeu prin Fiul, In mod logic urma c4,
si Duhul Sfant este o creaturda a Fiului. De aceea el e infe-
rior si subordonat nu numai Tatdlui ci si Fiului. El este
numai un slujitor al Tatdlui §i al Fiului, dar nu Dumnezeu
adevarat.

In fine, o alti conceptie teologica este:

Triteismul

Triteismul este un alt curent teologic care plecand
de la invdtatura ortodoxd care afirmad treimea Persoanelor,
distincte si ireductibile una la cealaltd in Sfinta Treime, a
ajuns la concluzia cid existd trei dumnezei.

El separa astfel Persoanele, facindu-le entititi cu
totul deosebite, in care Fiinta divind se repetd. Fauritorul
acestei erezi a fost filozoful alexandrin Ioan Filopon(sec. 6)
fapt pentru care Triteismul se mai numeste ,,Filoponism”.

Filopon sustinea ca notiunea de Fiintd divina e iden-
ticdA cu ceea ce se intelege prin notiunea de gen. Cele trei
persoane divine au o Fiintd, o substantd divind abstractd, pre-
cum trei oameni diferiti posedd aceeasi fiintd sau aceeasi
substanta specificd genului uman. Asadar, cele trei Persoane
dumnezeiesti, posedd o unitate specifici si morala, dar nu o
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unitate numerica a fiintei, dupd cum trei oameni au o uni-
tate specificd in calitate de oameni, dar nu formeazd o uni-
tate ca numar, deoarece ei sunt §i raman tot trei si nu pot
forma niciodatd o unitate numerica (unu).

Cele trei Persoane dumnezeiesti sunt de aceeasi fi-
intd dupd cum trei oameni sunt de aceeasi fiinta, $i precum
natura umand se repetd mereu in diferiti indivizi umani cu
totul despartiti intre ei, la fel si natura sau Fiinta divind se
repetd in cele trei Persoane dumnezeiesti, altfel separate si
despartite. Astfel, fiecare persoand dumnezeiascd poseda Fiinta
divina in mod separat. Aceasta Inseamnd insd cd nu existd
un singur Dumnezeu, ci trei, cA nu existd o unicd Fiinta
divind ci trei, deoarece Persoanele Sfintei Treimi nu pot ex-
ista decat separat, nu una in alta.

Aceastd conceptie este 1nsd contrard celei ortodoxe,
care sustine cd Dumnezeu este Unul in fiintd si intreit in
Persoane: Tatal,Fiul si Duhul Sfant, unite inseparabil, egale si
cosubstantiale intre ele.

Reprezentantii de seama ai Bisericii de rasarit si de apus

care au aparat si dezvoltat docrina Sfintei Treimi

Aparitia ereziilor antitrinitare a determinat conturarea
teologiei trinitare care afirma unitatea fiintei dumnezeiesti si
personalitatea Fiului ca ipostas divin, ca Logosul intrupat,
aparand atat dumnezeirea cat si umanitatea lui.

Secolul 4 cuprinde personalitati teologice de frunte
ce vor marca prin operele lor intreaga gandire ulterioara.
intre acestea, un rol deosebit il vor avea Parintii capadoci-
eni, numiti in traditia ortodoxa ,treimea care cantd treimea”.’

2 Vasile Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in
teologia Sfantului Grigorie de Nazianz,lasi, Ed. Junimea, 2000, pg. 54.
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Biserica din Orient, spunea Vasile Cristescu, da-
toreaza Parintilor capadocieni ,,esentialul teologiei trinitare si
modul sdu propriu de a privi taina, o privire personalista”.’

In lucrarea de fata vor fi prezentati trei dintre cei mai
reprezentativi parinti ai Bisericii de rasarit, respectiv : Vasile
cel Mare, Grigorie de Nazianz si Gigorie de Nyssa, iar din
Biserica de apus va fi prezentat Augustin.

Sfantul Vasile cel Mare (330-379)

Datoritd caracterului ambiguu cu care erau folosite
notiunile de fiintd si ipostas, se cerea o mai precisa delimi-
tare a lor. Primul care a insistat asupra distinctiei lor a fost
Stantul Vasile cel Mare.

Cuvantul oUota si UmOotacl nu aveau un sens de-
terminat. Primul servea la indicarea substantei individuale
sau fiintei individuale concrete ca fiintd conceputd inteligibil
sau idee universald, celdlalt era luat ca sinonim al primului
si era destul de des utilizat cu aceeasi semnificatie, cu toate
ca servea la redarea ideii determinate de substantd individu-
ala.

in epistola 214, Sfantul Vasile stabileste raportul
dintre fiintd si ipostas:

Raportul dintre fiintd si ipostas este asemdnator
cu raportul dintre comun §i particular. Caci fiecare
dintre noi participd la fiintd prin principiul comun
al substantei ovclo iar prin Insusirile idiwpota
proprii , este cutare sau cutare.

La fel si aici, pe de o parte, principiul fiintei este
comun, ca bunatatea, dumnezeirea si altele care s-
ar putea gandi, pe de altd parte, ipostasul este

3 Ibid.
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considerat 1n 1Insugirea de paternitate sau de

filiatie, sau de putere sfintitoare.*

Sfantul Vasile inclind sa tind seama de realismul
moderat:

Dintre cuvinte, unele sunt intrebuintate pentru

mai multe obiecte numeric diferite, pastrand o

semnificatie mai generald , de exemplu om..

[...] Celelalte cuvinte au deschidere mai

restransd si astfel ele indica nu caracterul gen-

eral al obiectului ci caracterul sdu particular,

acela care in determindrile sale particulare nu

are nimic comun cu celelalte obiecte ale ace-

leasi specii. Astfel spunem cd termenul prin care

se indica cineva In mod decoscbit, este indicat

prin ceea ce numim ,,ipostas”.’

Dupd Sfantul Vasile, oVcto indicd existenta sau
esenta sau unitatea substantiald in Dumnezeu, in timp ce

vndotaolg indica existenta dupa un model particular, telul de
a fi al fiecdrei persoane.
Sfantul Vasile aratd cad deosebirea dintre fiinta i

ipostas trebuie sa se aplice si ,,dogmelor dumnezeiesti™:

Numirile de necreat si necuprins sunt aceleasi

pentru Tatdl si pentru Fiul §i pentru Duhul

Sfant. Caci nu e unul mai mult decat altul din-

tre ei necreat $i necuprins. Dar fiindca e nece-

sar sa avem o distinctie a semnelor care deose-

besc pe fiecare din Treime, vom cauta pe cele

prin care se va deosebi intelesul fiecaruia in

mod lamurit si neamestecat.®

4 Vasile Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in
teologia Sfantului Grigorie de Nazianz, lasi, Ed. Junimea, 2000, pg. 54.

5 Idem, pg. 55.

¢Idem, pg. 57.
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Dupa Sfantul Vasile existd o unire speciala si intre
Fiul si Duhul Sfant, prin caracteristicile lor speciale:

Ciaci din Tatal este Fiul, prin care sunt toate, cu
care totdeuna este Impreund cugetat in mod
nedespartit ~ Duhul Sfant. Fiindca deci Duhul
Sfant, de la care se revarsd peste creatic toatd
daruirea bunatatilor, este atarnat de Fiul §i are
unit de El, in calitate de cauza, pe Tatal, din
care si purcede, semnul caracteristic sau 1in-
susirea ipostaticd a Lui, dupd care se cunoaste,
este cd e dupd Fiul si se cunoaste impreund cu
El si are subzistenta din Tatil, iar Fiul, care
face prin El si cu El cunoscut pe Duhul ce
purcede de la Tatil stralucind din lumina
nendscutd nu are comund cu Tatil sau cu
Duhul Sfant insugirea cre-i este proprie.’

Sfantul Vasile prezintd pe Dumnezeu ca o treime de
Persoane, unite, nu numai doud cate doua, ci pe fiecare cu
celelalte doud, deci, cum spunea si Dumitru Staniloae, ca ,,un
intreg treimic de ipostasuri”, unite toate trei nu numai prin
fiintd, ci prin proprietatile lor caracteristice: ,,De aceea
spunem cd in fiinta comund proprietatile caracteristice ob-
servate in ea rdman intransmisibile si necomunicabile”.®

Sfantul Vasile tine astfel echilibrul intre tendinta
spre monopersonalismul iudaic si politeismul pagan.

Trebuie stiut bine, spunea el, ca precum cel ce
nu marturiseste fiinta comund cade in po-
liteism,asa cel care nu recunoaste proprietatea

7 Sfantul Vasile cel Mare, Epistola 38, pg. 329, citat din Vasile
Cristescu.

8 Vasile Cristescu, Persoanele trinitare si comuniunea dintre ele in
teologia Sfantului Grigorie de Nazianz, lasi, Ed.Junimea, 2000, pg. 57.
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particulard a ipostasurilor este dus spre iudaism.
Cici neintelegind parintimea $i negandind la
proprietatea care-1 distinge, cum putem primi
intelesul lui Dumnezeu Tatal ?°

Dupa ce a demonstrat deofintimea Fiului cu Tatal,
sfantul Vasile aplicd concluzia demonstratiei si la Duhul
Stant:

Unul este Duhul Sfant si El fiind proclamat
independent, este legat prin Fiul care este Unul
cu Tatal, care este Unul si prin El insusi se
implineste ,,prea laudata si fericita treime”. De-
spre El se spune cd este din Dumnezeu, nu
dupa cum toate sunt din Dumnezeu, ci ca iesind
din Dumnezeu, nu in modul nasterii Fiului. In
aceasta se aratd numai intimitatea, modul exis-
tentei insd se pastreazd inefabil.!?

Infruntandu-1 pe Eunomie, Sfantul Vasile, 1l critica
inainte de toate pe plan filozofic, cel al cunoasterii. El
respinge hotarat distinctia Intre numele esentiale ale obiecte-
lor si numele prin reflectie:

Toate numele prin care desemnam obiectele
sunt gasite prin reflectie, ceea ce nu inseamna
ca aceastd reflectie ar fi sterild, necorespunzand
nici unei realitati obiective.Un corp se pare
simplu la prima vedere, Insd reflectia descopera
in el progresiv intinderea lui, culoarea, densitatea,
forma si incd multe alte proprietati.

Dumnezeu se manifestd prin lucrdrile sau ener-
giile sale. Afirmand,zice sfantul Vasile cel Mare,
cd noi il cunoastem pe Dumnezeul nostru in
energiile Sale, nu fagaduim deloc cd ne aprop-

% Idem, pg. 58.
10 Tbid .
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iem de El in insasi Fiinta Lui. Caci dacd ener-
giille Lui coboard pana la noi, Fiinta Sa rdméne
inaccesibila. !

Stantul Vasile cunoaste un singur raport intre Fiul si
Duhul. Astfel, el spunea:

[atd semnul care face cunoscutd proprietatea
ipostatica (personald) a Duhului, §i anume ca El
este cunoscut dupa Fiul si impreunda cu El, si
cd 1si trage existenta de la Tatal.!?

Pentru Sfantul Vasile afirmatile despre ipostasuri tin
asadar de propovaduirea oficiala a Bisericii, In vreme ce
afirmatile despre unitatea Treimii tin de opinile teologice.!?

Potrivit cu intelegerea Sfantului Vasile, Treimea ca
obiect al propovaduirii era plasatd inaintea unitdtii fiind
inteleasa ca ,,speculatie teologica”.

Vorbind despre lucrdrile trinitare in legaturda cu
crearea lumii, Sfantul Vasile retine:

Tatdl este cauza initiatoare a tot ce e creat,
deoarece din iubire Sa pdrinteascd si din vointa
Sa libera creeaza totul; Fiul este cauza eficienta,
fiindcad prin El vine la existentd tot ce e creat;
Duhul este cauza sfintitoare, pentru ca prin El
ajunge creatia la desavarsire. !4

Grigorie de Nazianz (328-390)

11'Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, Sibiu, Ed. Deisis, 1995, pg.
66-67.

12 Photios, Philarete,Patric, Noul catehism catolic contra credintei sfinfi-
lor parinti, Sibiu, Ed. Deisis, 1994, pg.32.

13 Karl Christian Felmy, Dogmatica experientei eclesiale, Sibiu, Ed.
Deisis, 1999, pg. 97. i

14 Martinca 1, Dumnezeu Unul si Intreit, bucuresti, Ed. Universitatii din
Bucuresti, 1999, pg. 134-135.
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Grigorie de Nazianz a vorbit mai mult decat toti

ceilalti, despre contemplarea Treimii.

Stantul Grigorie de Nazianz, chiar atunci cand

cugetd si discutd, este constant purtat spre con-

templatie. Are intotdeuna un discurs elevat, vi-

brand de o profundd emotie; adesea el este un

cant ritmat,0 rugiciune meditativd in versuri. La

sfargitul vietii sale el isi doreste sa fie acolo

unde este Treimea si stralucirea unitd a Slavei

ei..... Treime ale cdrei umbre numai, oricit de

neclare, il umpleau de emotie.

A vedea pe Dumnezeu inseamnd a contempla

Treimea, participand din plin la lumina Ei.Vor fi

mostenitori ai luminii desavarsite, zice el, ai con-

templarii Prea Sfintei si Stapanitoarei Treimi....,

cei ce se vor uni intreg cu Duhul intreg, si

aceasta va fi, cum cred, Imparitia cereasc.!s

Maretia dumnezeiasca care poate fi contemplatd

in creatic nu este decdt o micad razd a acestel

mari Lumini. Fiinta sau esenta divind e sfanta

Sfintelor, care ramane ascunsd chiar si serafimi-

lor, fiind marita prin intreitul ,,Sfant, Sfant, Sfant”

unite intr-o singurd Stdpanire si Dumnezeire.

Aici pe pamant vorbim cu Dumnezeu ,intr-un

nor” ,ca moise, fiindcd Dumnezeu a pus intre El

si noi un intuneric ca noi si tindem si mai

mult spre lumina gasitd atdt de anevoios.!¢

Sfantul Grigorie de Nazianz, vorbeste adeseori de

lumina, de iluminarea Treimii. Intunerecul, la el, este ceva ce
trebuie depasit, un obstacol in calea luminii; nu e o conditie

15 Vladimir Lossky, Vederea lui Dumnezeu, Sibiu, Ed. Deisis, 1995, pg.
70.
16 Idem, pg. 71.
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a cunoagterii supreme, unde cunoasterea devine ignoranta.
Dar cu toate acestea si desi spune ci Imparitia lui Dum-
nezeu este contemplarea Treimii, unirea cu Dumnezeu
depaseste gnoza:

Daca a cunoaste este o fericire, cu cat mai

mare este atunci ceea ce este cunoscut.? ,Daca

e atadt de frumos sa fii supus Treimii, ce este

atunci stapanirea Ei.?

Natura divind depaseste intelegerea si, de aceea,

desi contempla treimea, desi primesc plenitudi-

nea luminii Ei, mintile omenesti si chiar puterile

ingeresti cele mai apropiate de Dumnezeu, lumi-

nate de toatd stapanirea Ei, nu pot cunoaste pe

Dumnezeu in natura Lui.!”

Este dificil de precizat invatitura Sfantului Grigorie
de Nazianz asupra modului de percepere a lui Dumnezeu,
fiindcd el uneori neagd posibilitatea de a cunoaste fiinta
divina, refuzand-o chiar si 1ingerilor, alteori folosind expresii
care ar putea face sd se Inteleagd cd, atunci cand este con-
templatd Treimea, prin unirea cu intreaga Treime, poate fi
cunoscuta insasi natura lui Dumnezeu.

Un fapt raméne sigur:nu e vorba de o contemplare
intelectuald, tinzand catre sesizarea unei simplititi prime, spre
unitatea unei substante simple. Obiectul ei este ,.cele trei
Lumini care nu formeazd decdt o singurd Lumina”, ,straluci-
rea unita a Treimii”- misterul treimii ascuns chiar si
Serafimilor.

Fatd de pretentia eunomicd a cunoasterii fiintei
lui Dumnezeu, Sfantul Grigorie aratd cd Dum-
nezeu nu poate fi inteles deoarece numai lu-
crurile pot fi intelese. ,,Dumnezeu este un su-

7 Vladimir Losky, Vederea Iui Dumnezeu, Sibiu, Ed. Deisis, 1995, pg.
71.



S. BALC, Doctrina Sfintei Treimi 75

biect si nu un obiect”, spunea el. Deci tot ce se
poate sti despre Dumnezeu din lumea creatd
este numai faptul in sine al existentei sale, dar
asa cum adauga sfantul Grigorie, ,.existd totusi
o mare deosebire intre stiinta despre existenta
unei fiinte si modul acestei existente.”!8
Scopul Sfantului Grigorie este sd despice cortina
lumii §i sd uneascd pe om cu Dumnezeu, cu adevarul, ceea
ce inseamnd o cunoastere sigurd si directa. Este vorba despre
vederea lui Dumnezeu, despre care Sfantul Grigorie vorbeste
mai ale in legaturd cu cautarea teologica.
Vederea Ilui Dumnezeu este o consecintd a curétiei.
Aceasta presupune ,.iluminarea Sfintei treimi”.
Incepind din ziua in care m-am
lepadat de lucrurile lumii acesteia spre a-mi
inchina sufletul vederilor luminoase si ceresti,
de cand inteligenta supremd m-a rapit de aici,
de jos, spre a mad aseza departe de tot ceea ce
este trupesc, spre a ma inchide in ascunsul cor-
tului ceresc, incepand din ziua aceasta, ochii mei
au fost orbiti de lumina Treimii, a caror stralu-
cire intrece tot ceea ce gandirea rea poate si-
mi prezinte sufletului: cdci, din lacasul ei
preainalt, Treimea Imprastie asupra totului stralu-
cirea sa negraitd comuna celor Trei.
Ea este principiul a tot ceea ce este si se afla
mai jos, despartit de cele mai inalte prin timp.
Incepand din ziua aceasta, am murit lumii aces-
teia si lumea a murit pentru mine.!

18 Vasile Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in
teologia Sfantului Grigorie de Nazianz,lasi, Ed. Junimea, 2000, pg. 65.
19 Vasile Cristescu, Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in
teologia Sfantului Grigorie de Nazianz, lasi, Ed. Junimea, 2000, pg. 66-
67.
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Sfantul Grigorie aratd cd unitatea de fiintd a perso-
anelor treimice este deosebitd de unitatea fiintelor din lumea
aceasta materiala:

Pentru noi existda un singur Dumnezeu, pentru
ca existd o singura dumnezeire si, desi credem
ca sunt trei, Persoanele de El isi au referinta
catre Unime. Caci nu e unul din cei trei mai
Dumnezeu, iar altul mai putin Dumnezeu, si
nici unul un dumnezeu mai Intai, iar altul un
Dumnezeu mai pe urmi, nici nu se desparte
prin vointd, nici nu se imparte prin putere......, ci
dacd trebuie s-o spunem intr-un cuvant, Dum-
nezeirea este neimpartitd intre Tmpartiti si ca In
trei sori uniti intre ei Intr-o singurd amestecare
a luminii.0

In felul acesta dumnezeirea nu rimane limitatd si
nici nu se risipeste la nesfarsit. Una ar fi fard cinste, cealaltd
ar fi contrard randuielii. Lucrul acesta este evidentiat si in
cuvintele urmatoare rostite de catre sfantul Grigorie:

Nici nu am inceput si cuget la Unitate si Tre-
imea mad si scalda in slava Sa. Nici nu am
inceput bine sd cuget la Treime §i Unitatea ma
si cuprinde din nou. Cand unul din Cei Trei mi
se infatiseaza, imi vine sd cred cad este totul,
fitr-atdt ochiul mi se umple si intr-atat ceea ce
este mai presus de ochi Tmi scapd; caci in min-
tea mea prea marginitd spre a pricepe macar pe
unul singur, nu mai ramane loc pentru ceea ce
este mai presus. Cand aduni pe Cei Trei in

20 Idem, pg. 69.
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aceeagi cugetare, vad o singura flacara, farda a
putea impdrti sau analiza lumina unificata.?!

Grigorie de Nyssa (353-399)

Ca si fratele sau, Sfantul Vasile cel Mare, Grigorie
de Nyssa afirmd ca nici macar in lucrurile create nu se
poate Iintelege esentele. Intelectul descopera proprietatile lu-
crurilor exact iIn mdsura necesard vietii.Dacd s-ar putea cu-
noaste temeiurile lucrurilor omul ar fi orbit de puterea crea-
toare care le produce. Intelectul este intotdeuna in migcare
descoperind prin reflectie proprietiti incd necunoscute.

Cuvintele, numele gasite de gandire sunt indispensa-
bile pentru a fixa notiunile lucrurilor in memorie, pentru a
putea comunica cu alte persoane umane. Cuvantul isi pierde
orice valoare acolo unde cunoagterea se opreste, unde géndi-
rea devine contemplare. [ata de ce ,nu existd decat un sin-
gur Nume pentru a exprima natura divina- uimirea care 1l
cuprinde pe om cand se gandeste la Dumnezeu.

Grigorie de Nyssa distinge intdi numele negative si
numele pozitive aplicate lui Dumnezeu. Fard si reveleze
natura divind, spunea Grigorie de Nyssa, numele negative
indeparteazd tot ce este striin de El. Chiar si numele care
par pozitive au In realitate un sens negativ. Astfel, zicand ca
Dumnezeu este bun, se constatdi numai cd n El nu exista
loc pentru rau.

Ceea ce este nevdzut prin naturd, spunea Grigorie de
Nyssa, devine vazut prin lucrarile Sale, care apar in cele din
jurul naturii Sale.

Intr-adevar, nu este suficient si se cunoascd ratiunea
sanatatii; trebuie ca omul si triiascd 1n sdndtate pentru a fi
cu adevarat fericit. Tot astfel,pentru om, fericirea nu consta

2l Vladimir Lossky, Teologia Misticd a Bisericii de Rdsdrit, [f1.] Ed.
Anastasia, [f.a.], pg. 76-77.
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in faptul de a cunoaste ceva despre Dumnezeu, ci in a-L
avea in El insusi.

Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, acest ceva este
preferabil vederii fata catre fata:

Nu vederea lui Dumnezeu fatd catre fatda imi
pare propusd aici celui al carui ochi al sufletu-
lui este curat,ci ceea ce ni se propune in
aceastd formuld mareatd este poate ceea ce in
termeni mai clari Cuvantul exprima altundeva,
zicand: ,Imparatia cerurilor este inlduntrul vos-
tru”.

Astfel, cand mintea ta este lipsitd de amestecul
vreunui rau, liberd de patimi, separatd de orice
intindciune, atunci esti fericit prin intensitatea
vederii, fiindca, purificat, cunosti ceea ce este
nevizut pentru cei necurati.?

Dupa cum s-a putut observa la Sfantul Grigorie de
Nazianz, ceeca ce separa pe om de lumina Treimii, era in-
tunerecul. Pentru Sfantul Grigorie de Nyssa, intunerecul 1in
care Moise a intrat pe varful Sinaiului reprezinta, dimpo-
trivd, un mod de comuniune cu Dumnezeu, superior contem-
platiei luminii in care Dumnezeu i1 se aratd lui Moise la
inceputul chemarii sale, in rugul aprins. De aceea, dezvoltand
doctrina simturilor spirituale pe care o giseste initiatda de
Origen, Sfantul Grigorie de Nyssa va acorda mai putind
atentie ,,vederii”.?3

Daca Dumnezeu apare intai ca lumind, apoi ca in-
tuneric, aceasta se intampld deoarece pentru Sfantul Grigorie
nu existd vedere a fiintei divine iar unirea se prezintd ca o
cale care depaseste contemplatia, fiind dincolo de intelegere,

22 Vladimir Lossky, Vederea Iui Dumnezeu, Sibiu, Ed. Deisis, 1995, pg.
74-75.
2 Idem, pg. 77.
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acolo unde cunoagterea este suprimatd §i ramane numai
iubirea sau, mai degraba, acolo unde cunoasterea devine
iubire.

Dorind din ce in ce mai mult pe Dumnezeu, sufletul
nu inceteazd sd creascd depasindu-se, iesind din el insusi, si
pe masurd ce se uneste tot mai mult cu Dumnezeu, iubirea
lui devine tot mai arzatoare, de nesiturat. Astfel Mireasa din
~Cantarea Cantarilor” isi gaseste Mirele in constiinta faptului
ca unirea cu El nu are sfarsit, ca urcusul in Dumnezeu n-
are capat, cd fericirea este un progres infinit.

Rezuméand invatatura Sfantului Grigorie de Nyssa cu
privire la Sfanta Treime, se pot spune urmaitoarele:

Deosebirile, daca poate fi vorba de asa ceva
intre Persoancle treimice, sunt nu de naturd sau
fiinta, ci de relatie. Tatdl este Tatd si nu Fiu,
Fiul este Fiu si nu Tata, de asemenea, Duhul
Sfant nu e nici Tata, nici Fiu. Iatd de ce nu se
poate spune cd cele trei Persoane sunt trei
Dumnezei.

Tatial este cauza, Fiul este ,Cel din cauza”.
Sfantul Duh este ,,Cel ce vine din Cel din
cauzd”.Cele trei Persoane au comun dum-
nezeirea. Fiul si Duhul Sfint au comun faptul
cda amandoi sunt din Tatal. Fiul e cauzat de
Tatal prin nastere, iar Duhul Sfant e cauzat prin
purcedere.?*

Augustin (354-430)

In ceea ce priveste doctrina trinitard existd mai
multe elemente de noutate pe care Sfantul Augustin le apro-
fundeaza, incredintandu-le traditiei vii a Bisericii.

2 Joan G. Coman, Patrologie, Sfanta Madnastire Dervent, 2000, pg.
118.
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Inainte de toate, marele invatitor al Bisericii aduni
si exprimd cu sigurantd §i genialitate noutatea metafizica
implicatd in revelarea lui Dumnezeu ca Treime.

In Dumnezeul pe care Cristos Il reveleazi se poate
descoperi ca numele personale prin care este desemnat
Dumnezeu — Tata, Fiu si Duh Sfant, chiar daca desemneaza o
substanta, o fiintd in sine (intrucat fiecare din Cei Trei este
Dumnezeu), exprima totodatd o relatie, intruct constitutive
acestor desemnari le sunt relatiile cu celelalte Persoane. Ast-
fel, Tatidl este Tatd pentru ca are un Fiu, si invers; in timp
ce Duhul Sfint reprezintd insdsi comuniunea care existd
intre Cei Doi.

Sfantul Augustin precizeazd cu extremd finete, an-
tinomia fundamentald a doctrinei trinitare: fiecare dintre cei
trei ,,posedd” aceeasi substantd (este Dumnezeu); in Dum-
nezeu relatia nu modificd substanta (care este Intotdeuna
aceeasi), nici nu este un accident, deoarece 1i defineste pe
fiecare dintre Cei Trei ca Dumnezeu.

Prin aceasta este rasturnat profund conceptul clasic
grecesc despre fiintd: in Dumnezeu nu se poate vorbi despre
ea doar in termeni de substantd, ca fiintd in sine, ci §i in
termeni de relatie ca fiintd in §i pentru altul.

Sfantul Augustin deschide deci o noua cale, o apro-
fundare extrem de interesantd a ontologiei clasice, pentru a
explica noutatea Dumnezeului crestin, ce nu contrazice rati-
unea, ci 11 deschide orizonturi ulterioare.

Referitor la distinctia pe care grecii o fac intre
oVoia si Umdotaoig, Augustin marturiseste ca nu o intelege.

Cand primii Parinti, spune Augustin, au spus ca
erau trei Persoane in Dumnezeu, ei nu au folo-
sit acest termen exact asa cum il folosim noi
cand vorbim despre oameni. Ei l-au folosit doar
din lipsa unui alt cuvant care sd exprime ceea
ce intelegeau.Tot el continud spunand:
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Sunt cu sigurantd trei, dar dacid intrebi, Trei ce”
?, graiul omenesc e coplesit de marea lui
sdracie. Atunci spunem ,trei persoane”, nu spre
a infétisa realitatea, ci ca sd ne izbdvim pe noi
ingine de tacere.

Sfintii Parinti au folosit cuvantul ,,Persoand” nu
spre a margini pe Dumnezeu la nivelul nostru,
l-au folosit fiindcad personalitatea era cel mai
Inalt lucru pe care il cunosteau, iar Dumnezeu
nu putea fi mai prejos de aceasta. Trebuia si
fie mai presus —mult mai presus.

Cuvantul ,,Persoand” a fost ales sa ne ajute sa
intelegem ca fiecare Persoand a Treimii este
Cineva, caruia putem sd ii vorbim, Cdruia putem
sd-i adresdim o cerere, pe Care il putem iubi si
cu care putem avea o legatura personala. Deci
Treimea este ca soarele stralucitor, cu neputinta
de privit, insd lumindnd cunoasterea noastrd de-
spre Dumnezeu ca Unul de Care poti sa te
apropii si la Care poti sd ajungi in Cristos si
prin Duhul Sfant.?

O alta achizitie luminoasd a teologiei trinitare a
Sfantului Augustin priveste aprofundarea misterului lui
Dumnezeu in perspectiva Sfantului apostol Ioan.

Augustin il vede cu sigurantd pe Dumnezeu ca
iubire si, mai ales in lumina primei scrisori a lui loan, in-
terpreteaza noutatea vietii crestinilor ca o iubire reciproca ce
reflectd Treimea. Augustin nu indrazneste sa patrunda insd in
wdinamismul intim al iubirii trinitare”.

Incercand sia explice semnificatia afirmatiei aposto-
lului Ioan potrivit careia ,,Dumnezeu este iubire, iar cine

25 Antony M. Coniaris, Introducere in credinta §i viata Bisericii orto-
doxe, Bucuresti, Ed. Sophia, 2001, pg. 39-40.
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ramane in iubire ramane In Dumnezeu si Dumnezeu in el”
(1 Toan 4:16) , Augustin spune: ,,imbratiseazi-1 pe Dumnezeu —
iubire si imbratiseaza-1 pe Dumnezeu cu iubire”.
Iubirea este, asadar, pentru Augustin, viata lui
Dumnezeu, si cine 1isi iubeste fratele in mod
evident si real participa la ea si il face astfel
cunoscut pe Dumnezeu. lata trei lucruri,
spune Augustin, Cel ce iubeste, cel care este
iubit si iubirea insasi. Ce este asadar iubirea
dacd nu o viatd ce uneste, sau care tinde sa
uneascd doud fiinte, si anume pe cel care iu-
beste si pe cel iubit ?
Pentru a patrunde in misterul Sfintei Treimi,
Augustin se foloseste de analogia spiritului:
Trinitatea lui Dumnezeu este reflectatd, analogic,
in trinitatea creatd de facultatile spiritului ome-
nesc. Punctul de plecare este cuvantul din Ge-
neza: ,,S4 facem om dupd chipul si aseméinarea
noastra”, asadar, trebuie sa regasim in om chipul
trinitar.Cum, intr-adevar , omul 1si aminteste de
sine, se cunoaste pe sine si se iubeste pe sine
(lar in planul harului isi aminteste de Dum-
nezeu, il cunoaste pe Dumnezeu, il iubeste pe
Dumnezeu), asa este 1n Dumnezeu: amintirea
(memoria), inteligenta §i vointa constituie o
analogie creatd a treimii care este Tatd (amin-
tire, memorie), Cuvant (inteligentd) si Duh de
iubire .20
Concluzionand, se poate spune cd Augustin incearca
sd demonstreze Sfanta Treime, plecind nu de la Persoane, ci

26 Martinca 1., Dumnezeu Unul i Intreit, Bucuresti, Ed. Universitatii din
Bucuresti, 1999, pg. 108-112.
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de la Fiinta sau natura divind. Cele trei Persoane sunt ex-
presia raporturilor intradivine care se prezintd astfel:
Tatdl ¢ Dumnezeu din veci si duh pur; Fiul e
actul de cugetare al Tatalui; Duhul Sfant este
expresia personificatd a dragostei care leagad pe
Tatdl cu Fiul; El purcede din amandoi Acestia,
dar mai ales din Tatal.?’

Concluzii finale

Pentru implinirea $i  aprofundarea cunostintelor
umane in problemele care au frimantat lumea teologicd pe
parcursul atitor si atitor secole, se impune o privire atentd,
o cercetare serioasd §i o abordare corespunzatoare a acestei
doctrine.

Implicatiile doctrinei despre Sfanta Treime sunt
foarte importante nu numai pentru teologie, ci si pentru
viata practicd §i pentru experienta crestind. Astfel, rezumand
cele prezentate 1n lucrarea de fatd, se pot prezenta
urmatoarele concluzii:

Persoanele Sfintei Treimi: Tatal, Fiul si Duhul Sfant,
sunt Persoane reale si, ca atare, deosebite una de alta, avand
fiecare 1insusiri personale proprii prin care se deosebesc ca
Persoane, neputindu-Se confunda una cu alta, desi fiecare
Persoana dumnezeiascd are intreaga Fiintd divind care nici
nu se Tmparte nici nu se desparte, fiind vesnic una si
aceeasi.

In special este de remarcat faptul ci cele trei Per-
soane dumnezeiesti nu sunt doar trei manifestari sau
infatigari ale unicei Fiinte divine, nici trei centre sau forme
existentiale independente intre ele si in care s-ar imparti sau

% Joan G. Coman, Patrologie, Stanta Mainastire Dervent, 2000, pg.
169.
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s-ar repeta Fiinta; cele trei Persoane sunt existente personale
vesnice ale unicei Fiinte dumnezeiesti. Cu alte cuvinte, cele
trei Persoane divine nu se confundd intre Ele, nu se
amestecd si nu se contopesc, ci se deosebesc, cu toate ca
fiecare este Dumnezeu adevarat, deplin, intreg, avand toate
atributele dumnezeiesti, si totusi nu sunt trei Dumnezei, ci
este un singur Dumnezeu.

Din aceasta rezultd si excluderea oricarei subor-
donari a Persoanelor divine intre Ele, dupa intdietate, autori-
tate, putere sau demnitate, Persoanele fiind egale datorita
unitatii fiintiale pe care fiecare Persoand o are intreagd im-
preund cu toate atributele dumnezeiesti.

Deosebirea dintre Persoanele Sfintei Treimi este ast-
fel personald, nu fiintiala. Pe langd insusirile personale in-
terne, numite proprietati, Persoanele Sfintei Treimi se mai
disting intre si ele prin ceea ce Li se atribuie personal in
activitatea dumnezeiascd externd, adicd in afara Fiintei, in
lume: creatie, mantuire, sfintire. Astfel Tatdl este Creatorul,
Fiul este Mantuitorul, Duhul Sfant este Sfintitorul.

Lucrarea proprie a fiecdrei Persoane dumnezeiesti nu
trebuie ganditd ca petrecandu-se separat de a celorlalte Per-
soane, ca si cum Persoanele ar lucra fiecare izolat, ci ca
impreuna lucrare, intrucat toate sunt lucrdri ale aceleasi
vointe alui Dumnezeu.

Coexistenta Pesoanelor dumnezeiesti, in intelesul de a
fi una in alta, faira amestecare, teologia o numeste ,,peri-
horeza” care inseamnd inconjurare reciproca sau, mai potrivit,
intrepatrundere reciproca.

Sub forma unui aspect vizual, omul trebuie sa si-L
imagineze pe Dumnezeu pe tron, pe Domnul Isus la dreapta
Lui, mijlocind pentru om, iar pe Duhul Sfant in om, mijlo-
cind din interior la Dumnezeu. De aceea, in mod corect,
rugdciunile ar trebui adresate Lui Dumnezeu Tatil in Nu-
mele Domnului Isus si prin Duhul Sfant. Omul are astfel
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acces la Dumnezeu Tatal prin Isus Cristos, fiind asistat de
Duhul Sfant.



STUDIU COMPARATIV AL ECLEZIOLOGIILOR
LUTERANA, REFORMATA SI ANABAPTISTA

Asistent drd. Sorin Badragan

Facultatea de teologie baptistd, Universitatea din Bucuresti

Reformatorii magisteriali au elaborat o doctrind despre
biserica care evita ceea ce ei considerau a fi cele doud ex-
treme ale ecleziologice ale vremii: pe de o parte cea catolica
cu definirea bisericii ca fiind o institutie istorica, empirica,
iar pe de altd parte cea anabapistd ce descria biserica n
termeni puri spirituali. Desi si reformatorii magisteriali si
cei radicali, au respins definirea institutionald a bisericii
propusa de catolici, primii nu s-au depadrtat de aceasta inte-
legere catolicd a bisericii asa cum au facut-o anabaptistii.!
De fapt, teologul William R Estep afirma corect ca doctrina
in privinta cdreia migcarea anabaptistd s-a diferentiat fun-
damental de cea luterana si de cea reformata a fost doctrina
despre biserica

Anabaptistii au elaborat doctrina despre bisericd in contex-
tul istoric al traditiilor vechi - Sattler, Stadler, Simons, Phil-
ips fiind initial preoti in Biserica Romano—Catolicd, iar

Hubmaier si Rothmann in biserica protestantd. Protes-

1 Alister E. McGrath Reformation thought. An introduction [Oxford:
Blackwell Publishing, 1999], p. 198.



S. BADRAGAN, Ecleziologii 87

tantismul nu a schimbat intelegerea romano-catolica a
bisericii ca Volkskirche si Landeskirche, si anume ca fiecare
cetdtean al unei tari din Europa apartinea bisericii oficiale a
statului; de la aceastd reguld faceau exceptie ereticii si
evreii. In acest context, ecleziologia anabaptistilor accen-
tueaza aspecte total diferite — biserica este pentru ei adu-
narea celor credinciosi care au devenit membri ai acesteia
in mod voluntar prin botezul credintei.

Robert Friedman propune termenul de ,crestinism exis-
tential” pentru miscarea anabaptistd; prin aceasta el inte-
lege cd anabaptismul a fost un ,crestinism al Evangheliei”
realizat si practicat prin siguranta interioara a credinciosu-
lui anabaptist ca se afld in harul lui Dumnezeu prin faptul
cd a rdspuns chemdrii divine. Aceastd sigurantd apare in
urma ludrii deciziei , existentiale” de a accepta mantuirea
prin Cristos cu toate costurile ulterioare implicate.? Fried-
man argumenteaza abil cd acesta ar fi motivul fundamental
pentru care anabaptismul nu are un sistem teologic asa
cum au traditiile luterana si reformatsd, teologia anabaptista
fiind, in general, implicitd in predicile, scrisorile liderilor
cdtre biserici si dezbaterile cu alte grupuri de credinciosi
ale vremii.

Au fost propuse diferite directii pentru teologia anabap-

tistd care sd o defineasca in raport cu celelalte teologii prot-

2Robert Friedman The theology of Anabaptism [Scottdale, Pennsylva-
nia: Herald Press, 1973], p. 29
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estante; dupa ce Robert Friedman respinge descrierea teo-
logiei anabaptiste ca fiind o ,teologie a martirajului”, pro-
pusd de Ethelbert Stauffer in 1933, precum si pe cea de
,teologie a uceniciei”, avansatd de Johannes Kuhn in 1923,
el propune teza de ,teologie a fmpadrdtiei”. Friedman
afirma cd aceasta intelegere se vede in definirea anabaptista
a bisericii in termenii unei biserici-fratietate, formata din
persoane regenerate gi care incearcd sd aplice ideea de
impardtie la forme practice ale vietii zilnice, astfel fiind ex-
plicata si retragerea comunitatilor anabaptiste din tumultul
societatilor.

Teza lui Friedman poate fi acceptatd doar in mdsura in care
este recunoscuta centralitatea invataturilor despre biserica
in scrierile anabaptiste; doctrina despre biserica implicd, in
mod direct, doctrina despre Imparatia lui Dumnezeu.

In acest context se poate vorbi despre o diferentiere fun-
damentald intre anabaptism si protestantism — daca prima
migcare are o ,teologie ecleziocentrica” — asa cum a fost
descrisa teologia lui Menno Simons, marele lider anabap-
tist, iar cea de-a doua miscare a avut in centru invatitura
despre mantuirea personala prin justificarea prin credinta.3
Lucrarea de fatd fsi propune sa faca o comparatie intre
modul in care au inteles anabaptistii doctrina despre
bisericad si cel in care au inteles-o luteranii si reformatii.

Avand in vedere concentrarea teologilor anabaptisti impor-

3 Friedman, op. cit., p. 116.
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tanti in primul veac al istoriei miscarii anabaptiste, autorul
lucrarii propune o comparatie intre exponentii principali
din cele doua miscdri, lideri care au trdit in aceeasi pe-
rioadd a istoriei crestinismului. Agsadar, daca in ,tabara’
luterand, Luther, iar in cea reformatd, Calvin sunt teologii
exponentiali ce vor fi abordati, in tabara anabaptistd, vor fi
folosite invataturile mai multor lideri din acestda miscare
pentru cd a existat o oarecare diversitate intre ei, si pentru
cd, fiind o grupare persecutatd, cei mai multi din teologii ei
nu au trdit suficient pentru a articula o teologie
exhaustiva.*

Un alt aspect important al metodologiei acestei lucrdri este
cd incearca sd construiascd o comparatie intre cele trei
curente teologice pornind de la intelegerea si principiile
fundamentale anabaptiste in cadrul invataturii despre
biserica. Aceastd abordare este propusa pe de o parte pen-
tru cd ecleziologia anabaptistd nu a fost atat de mult studi-
atd ca cele luterana si reformatd, iar pe de altd parte pentru
cd ecleziologia anabaptistd se vrea a fi un ,progres’, o per-
fectionare a Invatdturii si practicii propuse de reformatorii
magisteriali.

Mai intéi vor fi luate in considerare modul in care este inte-
leasd natura bisericii, apoi aspectele invataturii despre

restabilirea bisericii adevdarate, se va continua cu studierea

4 Ronald H. Bainton The Reformation of the Sixteenth Century [London:
Hodder and Stoughton, 1953], p. 236.
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elementelor care mentin biserica si se va incheia cu

invatatura despre relatia dintre stat si biserica.

1. Natura bisericii

Nu se poate discuta despre natura bisericii in intelegerea
anabaptistd si, implicit iIn comparatie cu cea luterana si cea
reformatd, fard sd se studieze conceptia radicalilor despre
cdderea bisericii; dupd aceea, modul propriu-zis in care

este Inteleasa natura bisericii devine aproape implicit.

1.1. Caderea bisericii. Anabaptismul - 0 forma de primitivism
crestin

Anabaptistii nu au incercat doar sa implementeze in mod
radical etica Predicii de pe munte, ci au facut un pas mai
departe respingand standardele sociale ale vremii precum
si istoria adaptdrii crestinismului recunoscut oficial. Con-
ceptul de ‘bisericd adevaratd’ propus de acestia era o che-
mare la a retrdi in maniera comunitatii nou-testamentale.
In acest demers se observa ceva mai mult decat un simplu
biblicism; este o abordare asa-numita ‘primitivism’, o ori-
entare nu spre fnainte, ci spre inapoi.® Sloganul Anabaptist
era ‘Restabilire’, aceasta trebuind realizati in lumina Nou-
lui Testament. Asadar era o restabilire a bisericii primare,

urmata de triumful Tmparatiei lui Dumnezeu pe pamant.

SFranklin H. Littell The Anabaptist View of the Church [Beacon Hill,
Boston: Starr King Press, 1958], p- 48.
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Aceastd abordare are la baza o filozofie a istoriei: un Eden
in trecut, o restabilire partiala in prezent si o restaurare
divind in viitor. Franklin H. Littell argumenteaza ca omul
evului mediu percepea societatea In care trdia In termenii
unei decadente totale, a unei ‘triple caderi’ — cea a natiunii,
a bisericii si a vremurilor in general. Conceptul de “primi-
tivism’ nu este o teorie a originilor, ci un mobil pentru ju-
decata asupra societdtii contemporane, avand, in modul
acesta, o stransa legaturd cu perspectivele viitorului. De
aceea primitivismul duce direct in escatologie: standardul
este trecutul, iar speranta pentru viitor este restabilirea
bisericii primare.®

Conceptul cdderii are citeva teme importante: glorificarea
primelor trei secole — ‘epoca de aur’ a credintei, lamentatia
pentru declinul cauzat de asocierea cu Imperiul Roman —
‘cdderea’ bisericii, si inceputuri noi — ‘restabilirea.’
Glorificarea epocii eroilor std la baza adoptarii de catre
anabaptisti a principiului pacifismului. Acest principiu a
fost Insusit de anabaptisti nu ca strategie sociald, ci pentru
cd vedeau in el un imperativ continut in conceptul de uce-
nicie. Importanta integritdtii vietii si marturia comunitatii
de credinciosi a determinat anabaptistii sa respinga vio-

lenta; oricum, biserica este pentru ei comunitatea volun-

¢ Idem, p. 53.
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tard, aspect care se reflectd si refuzul anabaptist de a inter-
veni in materie de credinta personald sau constiinta. ”

O altd caracteristicd a ‘epocii de aur” a fost ‘comunismul’
(colectivismul), iar in contrast, Ciderea a adus dezu-
manizarea prin aparitia proprietatii private. In sensul
acesta, anabaptistii au accentuat ideea de comunitate
frateascd in cadrul cdreia principiile din Faptele Apostolilor
capitolele 2, 4 si 5 trebuiau implementate. Acest colectivism
era un model obligatoriu pentru biserica doar pentru ca a
fost modul de viatd al eroilor credintei din perioada de aur
a credintei, consideratd normativd pentru refacerea vietii
bisericii.? O trasaturd esentiald a eroului din biserica pri-
mard este modul simplu de viatd; in acest context, obiceiur-
ile imorale, vestimentatia nepotrivitd, precum si cuvintele
murdare trebuiau evitate in totalitate. Aceasta simplitate a
vietii trebuia manifestatd si printr-o retinere fatd de teh-
nologie, aceasta din urma fiind perceputd ca o barierd in
calea adevdratei spiritualitati.

Tema caderii este de o mare importanta pentru anabaptisti;
aceasta este abordata sub aspectul ei cronologic, precum si
unul cultural. Aspectul cronologic ne ajutd sa intelegem
mai bine la ce se referd termenul, avidnd in vedere ci un
lucru semnificativ in legdtura cu caderea este datarea aces-

teia. S-au sugerat perioade total diferite — anul 111, cand

7 R. J. Smithson The Anabaptists. Their contribution to our Protestant
heritage [Londra: James Clarke&Co, 1967], p. 28.
8 Idem, p. 59.
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Simeon, cel ce-1 tinuse in brate pe Isus in Templu ar fi murit
fiind atunci episcop al Ierusalimului la varstd de 120 de
ani. altd datd a fost 325, Conciliul de la Niceea, Menno Si-
mons vorbind de anul 407, odata cu emiterea Edictului lui
Inocent I prin care botezul copiilor devenea obligatoriu.
Evenimentul considerat ca fiind determinant pentru
Céderii bisericii a fost, in intelegerea celor mai multi ana-
baptisti, unirea statului cu biserica din timpul lui Constan-
tin cel mare gi folosirea ulterioard a armatei civile in chesti-
uni de credinta.’

Asadar, pentru anabaptisti biserica a fost in starea cdzuta
din timpul lui Constantin pana la inceputul propriei lor
migcari, reformatorii apartindnd perioadei cdderii datoritad
adoptdrii de citre acestia a mai multor principii catolice:
stransa legdtura dintre stat si bisericd, formalismul sec, bo-
tezul copiilor mici. O trasatura a bisericii cdzute era, in
opinia reformatorilor radicali, unirea bisericii cu statul —
anabaptistii au criticat vehement acest lucru, facand dis-
tinctie intre sfera politicd unde autoritate aveau puterile
civile si biserica, aceasta fiind sub auspiciile propriei disci-
pline si integritati interne.!® Separarea puterii de stat era
bazatd, in intelegerea anabaptista, pe dreptul civic al unui
om liber la interpretare religioasa privata si datoria cregtina

la asociere voluntara pentru a practica disciplina spirituala.

° George H Williams The Radical Reformation [London: Weidenfield
and Nicolson, 1962], p. 143.
10 Littel, p. 66.
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De asemenea, o dovada a cdderii a fost considerata si mul-
titudinea razboaielor in care era implicata crestinatatea. O
alta problemd a fost formalismul religios, acesta fiind, in
intelegerea anabaptistilor, consecinta directd a conceptiei
parohiale despre biserica; ei au respins pompa imperiald,
accentul pus chiar de reformatori pe expresia exterioard a
credintei, precum si conceptele de transubstantiere sau
consubstantiere.1!

Un alt semn al caderii a fost ridicarea ierarhiei in cadrul
bisericii, aici radicalii fiind de accord cu Luther. Botezul
copiilor, pentru care anabaptistii nu gaseau baza biblica si
nici ca practicd a bisericii primare dovedea, in opinia lor,
cdderea bisericii adevdrate. Acest lucru a fost sustinut spre
deosebire de Luther care a afirmat ca credinta adunarii jus-
tifica botezul copiilor.

Odata cu intrarea multor crestini nominali in biserica
incepand de la ‘cddere’, biserica a incetat sa mai fie adu-
narea celor alesi, intervenind o nedorita relaxare spirituala.
In acest context, anabaptistii cheami la o schimbare totala a
bisericii, o Intoarcere a acesteia la epoca glorioasa a bisericii
primare.

Spre deosebire de anabaptisti, teologii magisteriali abor-
deaza tema aceasta a caderii doar “tangential’, fara a fi asa-

dar recurenta in demersul lor ecleziologic.

11 Tdem, p. 68.
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Luther a folosit si el conceptul de Cadere, datandu-1 in
timpul lui Sabian si Bonifaciu III care au fost de acord cu
Grigore Cel mare in recunoasterea pretentiilor papale. Pen-
tru Luther totusi, biserica nu a fost total coruptd, domnia
lui Constantin fiind un fel de ‘relaxare” a credintei.!?
Zwingli dateaza caderea in timpul lui Hildebrand si afir-
marea puterii ierarhice, in timp ce pentru Calvin nu
probele istorice sunt cele mai autoritare pentru opozitia
fati de modelul vechi de bisericd, adicd modelul nou-
testamental, ci Biblia.13

Luther nu a considerat ca biserica a incetat sa existe vreo-
datd, desi uneori numarul ei este posibil sa fi fost extrem de
mic, chiar la limita literald din Matei 18: 20; astfel el spune
cd au fost momente cand biserica a numarat “doar doi sau
trei, sau cativa copii”, pentru cd Dumnezeu a avut un po-
por al Lui permanent pe pamant, inca de la Adam: “exista
intotdeauna pe pamant un popor crestin si sfant, in care

Hristos trdieste, lucreaza si conduce.”14

1.2.Intelegerea conceptului de “bisericd’
1.2.1.Intelegerea anabaptists a bisericii
Pentru anabaptisti, biserica este comunitatea lor vizibild,

fratietatea ce reprezinta nucleul Imparatiei lui Dumnezeu

12 Bernard Lohse Martin Luther’s Theology [ Minneapolis: Fortress
Press, 1999], p. 57.

13 Ronald Bainton, op. cit., p. 178.

14 Martin Luther Luther’s works, vol. 41, p. 144 - 147.
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pe pamant si incercarea de realizare a acesteia; In acest
sens, Dirk Philips afirma: ,congregatia Domnului este
Orasul sfant, Noul Ierusalim ce vine de la Dumnezeu din
ceruri.(Apocalipsa 21: 2)”15

in capitolul ,Ce este biserica”, Peter Riedemann descrie
rolul formator al Duhului Sfant in economia bisericii si,
implicit, In viata individului: , Asadar oricine indurd
lucrarea Duhului lui Cristos este un membru al acestei
biserici...Dumnezeu adund biserica Sa prin Duhul, si
Duhul lui Cristos este Acela care conduce biserica, si nu
vreun om.”1® Riedemann continua si afirma ca biserica este
o ,comunitate a sfintilor”, membrii trupului lui Cristos
(corpus Christi si nu corpus christianum) ce sunt unifi cu
Cristos intr-o comunitate a Duhului (face referire la 1 Ioan
1: 3), cat si o ,natiune sfantd aleasd”. Pilgram Marpeck
adanceste semnificatia naturii bisericii oferitd de Riede-
mann; el spune: ,biserica lui Cristos — in interior avand o
calitate spirituald si In exterior ca un trup in fata lumii —
este compusa din oameni nascuti din Dumnezeu. In carnea
si sangele lor curatate, ei sunt fii ai lui Dumnezeu in uni-

tatea Duhului Sfant care le-a curdtit mintile si pornirile.””

15 Dirk Philips “Despre Biserica lui Dumnezeu” (1560) in Walter
Klaasen Anabaptism in outline [Scottdale, Pennsylvania: Herald Press,
1950], p. 213.

16 Peter Riedemann “Account of our religion” (1542, cap. 39-41) in
Walter Klaasen, op. cit., pp. 112-113.

17Pilgram Marpeck Scrieri (1532) in Walter Klaasen, op. cit., p 125.
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In scrierile unuia dintre liderii anabaptisti de la inceputul
migcarii, Bernhard Rothmann se pot remarca asemanarea
in ceea ce priveste rolul fundamental pe care il joaca
Cuvéantul lui Dumnezeu in constituirea bisericii; el afirma:
,Scripturile atestd din plin cd credinta vine din auzirea
Cuvantului si cd biserica sfantd este ziditd doar pe aceia
care cred. Nu poate fi negat cd proclamarea autenticd a
Evangheliei sfinte a inceput biserica.”’® $i Conrad Grebel
vorbeste despre faptul ca actualizarea bisericii credinciosi-
lor este facutd prin predicarea Cuvantului: ,biserica incepe
sa existe prin predicarea Cuvantului, prin acceptarea vol-
untard a Cuvantului Adevarului si prin convertirea si rein-
noirea vietii credinciosilor individuali.”?® Ca urmare a aces-
tei Intelegeri, anabaptistii au devenit predicatori neobositi
ai Evangheliei.

Definirea bisericii ca o comunitate vizibild a legdmantului a
fost facuta de teologi ca Hans Denck, Hans Hut si Pilgram
Marpeck. Pentru cei mai multi anabaptisti din perioada de
inceput a miscdrii, biserica a fost fundamental o , fratietate
care impadrtdsea totul.” Din aceastd intelegere deriva con-
ceptul de ,comunism al dragostei”, care insemna
impadrtdsirea a tot ceea ce posedau credinciosii dintr-o
comunitate anabaptista. Agsa cum s-a mentionat si mai sus,

anabaptistii au dorit s realizeze o ‘comunitate a consumu-

18 Bernhard Rothmann ,, Confession of faith”, 1533 tn Walter Klaassen
Anabaptism in Outline [Waterloo, Ontario: Herald Press, 1981], p. 105.
Harold S. Bender Conrad Grebel [Goshen, Indiana, 1950], p. 204.
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lui’, bazandu-se pe texte din Evanghelii ca Matei 5: 5, 19:
29, precum si pe capitolele 2, 4 si 5 din Faptele apostolilor.
Aceastd practicd a unui ‘comunism biblic” avea ca scop re-
vitalizarea bisericii; asadar, aceasta practicd este rezultatul
intelegerii lor a eticii interne a bisericii crestine, si nu o
incercare de a urma radicalismul social si economic al revo-
lutionarilor vremii.? Majoritatea anabaptistilor s-au dezis
de evanghelia economicd practicatd chiar de anabaptistii
revolutionari de la Munster. Esenta invataturii anabaptiste
era cd un crestin nu ar trebui sa aiba nimic in plus fata de
fratele sdu pentru ca amandoi impartdseau aceeasi soarta
de pelerini ce se indreaptd spre martiraj si pentru ca
cetdtenia lor nu este in aceasta lume. ‘Comunismul’ total a
fost practicat totusi doar de un grup de anabaptisti, si
anume de huteriti si pentru scurt timp de cei de la Munster,
insd toti au fost de acord ca trebuiau sa imparta cu ceilalti
atunci cand altii erau in nevoie.?!

fn plan “orizontal”, anabaptistii considerau ci biserica este
o pdrtdsie voluntard a credinciosilor regenerati, o fratietate
crestind, o comunitate a celor rascumparati. Daca Luther
afirmd cd biserica este oriunde Evanghelia este predicata si
sacramentele administrate corect, acceptand totodata con-

ceptul de Volkskirche sau cel al Landeskirche, anabaptistii

2WLittell, op. cit., p. 96.
2l Idem, p. 97.
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considerd ca definirea bisericii in termeni geografici sau in
relatie cu sacramentele este neblibica.??

Pentru ei, biserica nu era “comunitatea celor botezati”, ci
“adunarea celor credinciosi”, adica a celor care L-au accep-
tat personal pe Cristos si care produc “roadele pocaintei.”
Menno Simons a afirmat:

Cei care sunt adevarata Bisericd a lui Cristos sunt

cei care sunt convertiti, care sunt ndscuti de sus,

de la Dumnezeu, care au o minte regeneratd si

care, prin lucrarea Duhului Sfint prin auzirea

Cuvantului divin, au devenit copii ai lui Dum-

nezeu; cei care Il asculti si trdiesc fird patd in

poruncile Sale sfinte si in voia Lui sfantd toate

zilele lor.23
Cuvintele cheie ale ecleziologiei anabaptiste au fost “re-
generare”, “ascultare”, “padrtasie”, si “fratietate.”
Un aspect important al ecleziologiei anabaptiste este legat
de conceptul de libertate a constiintei; astfel biserica este o
,adunare”, o asociere acceptata liber, fard vreo forma de
presiune exterioara. Orice interferentd in materie de
credintd ar distruge ,unitatea duhului”, concept funda-
mental al trdirii vietii dupa principiile biblice In opinia

anabaptigtilor.2*

2 Erland Waltner ,The Anabaptist conception of the church’ in Men-
nonite Quarterly Review, Vol. XXV, No. 1, Mennonite Publishing
House, lanuarie 1951, p. 9.

23 Menno Simons, op. cit., II: 241.

24 Friedmann, op. cit., p. 132-133.
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Anabaptistii au fost asadar interesati de a se apropia cat
mai mult de ceea ce ei intelegeau a fi invatdtura Scripturii;
in cele mai multe aspecte, ei au reusit acest lucru. Insistenta
lor pe importanta Cuvantului pentru constituirea bisericii
si apoi lucrarea Duhului pentru continuarea lucrérii a ap-
ropiat pe anabaptisti de invatdtura scripturald. Pe de alta
parte insd, anabaptistii au fost intotdeauna in pericol de a
cddea in extreme, un exemplu elocvent fiind ,episodul
Munster.”

1.2.2.Conceptia reformatorilor magisteriali

Luther a subliniat caracterul noninstitutional al bisericii
prin definitia simplad pe care o ofera in stilul sdu acid: “un
badiat de sapte ani stie ce este biserica, adica credinciosii cei
sfinti, oile care aud vocea Stapanului lor.”? Acest caracter
noninstitutional se poate remarca si in preferinta lui Luther
de a folosi termenii Sammlung (adunare) si Gemeinde
(comunitate) in loc de Kirche (bisericd) deoarece acest ultim
cuvant desemna pentru oamenii de atunci o clddire sau o
institutie; cand vorbeste despre bisericd, el foloseste ex-
presia din Crezul Apostolic, si anume “comuniune a
sfintilor.”26

Trebuie remarcat rolul fundamental pe care il are Cuvantul

lui Dumnezeu in formarea bisericii; el spune:

% “Scrieri confesionale luterane” in T.G.Tappert (editor) The Book of
Concord [Philadelphia: Fortress Press, 1949], p. 315.

26 Timothy George Teologin Reformatorilor [Oradea: Editura Institutu-
lui Biblic Emanuel, 1998], p. 104.
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oriunde auzi sau vezi [Cuvantul lui Dumnezeu]

predicat, crezut, marturisit sau implinit, fara in-

doiald adevarata ecclesia sancta catholica, “poporul

cregtin sfant’ este acolo, chiar dacd sunt foarte

putini. Pentru ca Cuvantul lui Dumnezeu ‘nu se

va Intoarce fard rod’ (Isaia 55: 11), ci cu cel putin

o patrime sau o parte a cdimpului...caci Cuvantul

lui Dumnezeu nu poate fi fidra poporul lui Dum-

nezeu si invers, poporul lui Dumnezeu nu poate

fi fara Cuvantul lui Dumnezeu.?”
Biserica este vizibila pentru ca poate fi recunoscutd prin
caracteristicile sale, Insa lucrul acesta poate fi realizat doar
prin credintd pentru ca biserica este este ascunsa impreuna
cu Cristos de ochii lumii. Pe de altd parte, biserica este
invizibild pentru cd este o comunitate de credinciosi,
credinta oamenilor neputand fi vazutd. Singurul care cu-
noaste componenta bisericii este Cristos, pentru ca doar El
vede credinta. Totusi, Luther nu vorbeste de doud biserici,
una vizibild gi una invizibild, ci cd biserica este in acelagi
timp vizibila si invizibild, ascunsa si descoperita.?8
Luther accentueaza cd biserica este “ascunsd’ in sensul ca ea
este ‘vazutd’ doar de Dumnezeu; acest caracter de a fi as-

cunsa se aplicd si sfinteniei bisericii. Luther afirma despre

27 Martin Luther “Despre Concilii si Bisericd” (1539) in Martin Luther
Luther’s Works [Jaroslav Pelikan (editor), St. Louis: Concordia Press,
1955-1986], vol. 41, p. 144.

28 Paul Althaus The Theology of Martin Luther [trand. Robert C.
Schultz, Fortress Press Philadelphia, 1966], pp. 291-293.



102 JURNAL TEOLOGIC, vol. 7, 2008

aceasta: “Sfintenia noastrd este in cer, acolo unde este
Hristos; nu este in lume, inaintea ochilor oamenilor, ca
marfa in piatd.”? In prezent, bisericii i se potriveste prin-
cipiul soteriologic al teologului reformator simul justus et
peccator, in sensul cd biserica este si sfantd, insa are in ea si
péacatosi, ipocriti. In acest punct Luther a preluat conceptia
augustiniand despre bisericd de corpus permixtum, un trup
mixt, format, dupd cum spunea Augustin, din sfinti si
pacdtosi in acelasi timp. Teologul din antichitate preia
aceastd imagine din doud pilde biblice: cea a navodului
care a prins multe feluri de pesti, precum si pe cea a grau-
lui si a neghinei (Matei 13: 24-31).
Calvin incepe discutia despre bisericd de la ideea ca aceasta
este locul in care Dumnzeu sfinteste, realizeaza maturiza-
rea spirituald a celor care au fost rdscumparati prin jertfa
lui Cristos:

Voi incepe asadar cu Biserica, in sanul cdreia

Dumnezeu i face pldcere s ii strdnga pe fiii Sai,

nu numai pentru ca ei sa fie hraniti cu ajutorul ei

si prin slujirea ei catd vreme sunt bebelusi si

copii, ci si ca ei sd poatd fi cdlduziti prin grija ei

maternd pana cand se maturizeaza si ating in cele

din urma obiectivul credintei.30

29 Martin Luther Luther’s Works [Jaroslav Pelikan (editor), St. Louis:
Concordia Press, 1955-1986], vol. 35, p. 411.
30 Calvin, op. cit., iv.i.1, p. 184.
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Asa cum se poate remarca in acest citat de la fnceputul
abordarii doctrinei despre Biserica in “Institutele religiei
crestine”, Calvin preia doud concepte ecleziologice de la
Ciprian din Cartagina: pe de o parte, biserica vazutd ca
mamad, pe de altd parte imposibilitatea de a gasi mantuire
in afara bisericii. In acest mod, Calvin demonteazi indirect
critica adusa reformatorilor cu privire la individualismul
promovat prin invatdtura lor: biserica-mama accentueaza
dimensiunea comunitard a credintei crestine. Si Calvin
vorbeste despre biserica invizibild si cea vizibild, urmand
diferentierea facuta de Augustin, insusita si de Luther; pen-
tru Calvin biserica vizibila este comunitatea credinciosilor
de pe pamant, care poate insd sa contind si “neghind”, in
timp ce cea invizibild este pdrtasia sfintilor, a celor alesi,
cunoscuti doar de Dumnezeu.
Abordand invatdturile anabaptiste in privinta sfinteniei
bisericii, Calvin aratd cat de importantd este pentru el
aceastd caracteristicd a Bisericii; dacd interesul pentru
aceasta calitate a bisericii este comparabil cu cel anabaptist,
Calvin explica imposibilitatea ca biserica sa fie perfectd in
aceastd lume; pentru el, biserica se afld intr-un proces de
sfintire zilnic&; Calvin scrie:

totusi, nu este mai putin adevarat faptul ca

Domnul este zilnic la lucru, netezind zbarcituri

si curatind pete. De unde reiese cd sfintenia

Bisericii nu este incd desdvarsitd. Biserica este

asadar sfanta in sensul ca ea avanseaza zilnic si
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nu este perfectd: ea face progrese zi de zi, dar

nu a atins inca obiectivul sfinteniei.3!
Reformatorii magisteriali fncercd sd articuleze o ecleziolo-
gie biblicd — ei reusesc acest lucru in cateva aspecte, aici
avand puncte comune cu radicalii vremii - rolul constitutiv
pe care il au Cuvantul lui Dumnzeu si Duhul lui Dum-
nezeu in formarea si existenta bisericii. Pe de alta parte,
conceptia despre biserica la luterani si cea la reformati
mentine intr-o mare masurd intelegerea catolica a bisericii
parohiale sau regionale - lucru cu totul respins de anabap-
tisti, precum si o ierarhizare neagreatd de reformatorii

radicali.

2.Restabilirea bisericii adevarate. Functiile speciale ale
bisericii: modul in care biserica este actualizati si
sustinuta.

Restabilirea vietii si virtuozitatii bisericii primare este o
temd dominantd a gandirii anabaptistilor. Conceptul de
‘restabilire” este mai radical decat dorinta de reformatio, de
reforma propusd de reformatorii magisteriali. Anabaptistii
insista asupra ‘separdrii’ de biserica ce a cdzut, care fi in-
clude atat pe catolici, cat si pe reformatori. In sensul acesta
s-a afirmat uneori cd anabaptismul nu este doar o varianta
a protestantismului, ci o migcare ideologica si cu o practica

de o total diferitd facturd decat biserica imperiald si

31 Idem, iv.i.17, pp. 204-205.
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reformatori.3 Aceastd afirmatie este totusi o exagerare,
avand In vedere cd atitudinea criticd a anabaptistilor fata
de reformatori nu anuleazd punctele comune avute cu
acestia si faptul cd primii au dus pand la capat reforma
inceputa de ceilalti. Pe de alta parte, este corect sa se ac-
cepte conceptul anabaptist despre bisericd ca un al treilea
tip de bisericd, pe langa cel catolic si cel al reformatorilor.

Desi si gandirea reformatorilor Luther, Zwingli si Calvin a
continut notiunea de primitivism intr-o oarecare mdsurd,
acestia nu s-au distantat in mod radical de modelul medi-
val al bisericii, pastrand asadar conceptul de parohie si de
biserici de stat. in acest context, vor fi discutate trasiturile
bisericii adevarate la anabaptisti pe de o parte, si la luterani
si reformati pe de alta parte, iar apoi intelegerile diferite pe
marginea sacramentelor, care au constituit alt mar al dis-

cordiei in eclezilogiile comparate in aceasta lucrare.

2.1.Semnele bisericii adevarate

Menno Simons prezintd biserica adevarata si ,biserica An-
tihristului” in planuri antitetice, oferind o listd cu semne
dupa fiecare din cele doud poate fi recunoscuta. Se poate
remarca bogdtia referintelor biblice folosite pentru a
sustine descrierea celor doud biserici. Semnele bisericii
adevarate sunt, dupa opinia lui Menno, in numadr de sase:

in primul rdnd este mentionatd prezenta doctrinei curate

%2 Littell, op. cit., p. 78.
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bazate pe Cuvantul sfant al lui Dumnezeu, teologul
afirmand ca pastrarea ortodoxiei doctrinare a fost caracter-
istica poporului lui Dumnezeu inca de la inceput, in popo-
rul Israel, apoi prin prooroci, prin Cristos si apoi prin apos-
toli. Cea de-a doua caracteristicd a bisericii adevdarate este,
in intelegerea lui Menno, folosirea corectd si scripturala a
,sacramentelor lui Cristos”, care sunt doar doud: botezul,
vazut ca un semn al unei regenerdri din Dumnezeu in
urma unei pocdinte autentice si Cina Domnului, vdzuta ca
o comemorare a jertfei lui Cristos, dar si ca o recunoastere a
dependentei de a primi continuu harul divin si ca un semn
al apartenentei la comunitatea celor ce {l urmeaza pe Cris-
tos. Doctrina biblicd, sdandtoasa nu este suficientd, ci ea tre-
buie completata cu ascultarea fatd de Cuvantul lui Dum-
nezeu, imperativ care constituie al treilea semn.
Urmadtoarea caracteristicd este aceea a unei dragoste auten-
tice manifestata fatd de aproapele, teologul apeldnd po-
runca lui Isus Cristos din Ioan 13: 35. Cel de-al cincilea
semn al bisericii adevirate este proclamarea deschisa a lui
Cristos, a voii si Cuvantului Sdu fata de toatd cruzimea si
violenta din lume. Acest semn duce indirect la ultima
caracteristicd, si anume opresiunea si persecutia, ,purtarea
crucii lui Cristos” din cauza urmarii indeaproape a lui

Cristos si a vestirii Lui in fata celorlalti. In modul acesta,
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biserica se dovedeste a fi un urmas fidel al lui Cristos, care
a purtat crucea, precum si a profetilor si apostolilor.33

Pe de alta parte, caracteristicile bisericii adevarate in inte-
legerea luterand se pot remarca in Confesiunea de la Augs-
burg; articolul 7 spune: “biserica este adunarea tuturor
credinciosilor unde Evanghelia este predicatd curat si sfin-
tele sacramente administrate in concordantid cu
Evanghelia.”3* Avand in vedere rolul constitutiv pe care
Luther il conferd Cuvantului lui Dumnezeu, teologul Paul
Althaus nu greseste cand sugereaza ca Cuvantul lui Dum-
nezeu devine caracteristica esentiald a comunitatii crestine,
botezul si Cina Domnului avand o importanta secundard,
fiind fnsd necesare pentru identificarea unei comunitati
crestine autentice.3®

Calvin tmpartaseste opinia lui Luther in ceea ce priveste
semnele bisericii adevdrate, acestea fiind predicarea
Cuvantului lui Dumnezeu si administrarea sacramentelor;
el spune: “oriunde vedem Cuvntul lui Dumnezeu predicat
curat si ascultat, iar sacramentele administrate dupa felul
in care le-a instruit Cristos, acolo, fard indoild, exista

Biserica lui Dumnezeu[Efes. 2: 20].”3¢ Calvin considera mai

3 Menno Simons “Reply to Gellius Faber” in Menno Simons The
complete works of Menno Simons [trad. Leornard Verdun, ed. John
Christian Wenger, Scottdale, Pennsylvania: Herald Press, 1956], p.
739-744.

3 Confesiunea de la Augsburg, 7: 1.

% Althaus, op. cit., p. 289.

3 Calvin, op. cit., iv.i.9, p. 195.
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tarziu cd aceste doud semne ale bisericii contin si un model
specific de conducere a bisericii, pe care el il gaseste
sugerat pe paginile Scripturii.

In aceastd ingiruire a semnelor bisericii adevirate se poate
vedea orientarea fundamentald a miscdrii anabaptiste, pe
de o parte punctele comune cu teologia Reformei magiste-
riale — predicarea corecta a Cuvantului, precum si adminis-
trarea biblicd a sacramentelor, iar pe de altd parte dis-
tantarea de Reforma de atunci prin accentuarea dimenis-
unii etice, imperativul sfinteniei personale, precum si a
bisericii, Trupul lui Cristos. Trebuie totusi mentionat, asa
cum se va vedea mai in detaliu mai tarziu, cd, desi insis-
tenta anabaptistilor pe administrarea corectd a sacramente-
lor pare a fi identicd cu cea a reformatorilor magisteriali,
ele nu reprezinta acelasi lucru. Pentru anabaptisti ,,admin-
istrare corectd” fnseamnd botezul credintei, implicit
respingerea totald a botezului copiilor mici, practica
pastratd de migcarea luterand, precum si de cea reformata.
De asemenea, intelegerea despre Cina Domnului a fost dif-
eritd la fiecare din cele trei miscdri, asa cum se va observa

mai tarziu.

2.2.Teologia botezului

Anabaptistii si-au bazat intelegerea despre botez in primul
rand pe versetul 1 Petru 3: 21 in traducerea lui Luther: , bo-
tezul este legamantul unui cuget curat cu Dumnezeu.” Ast-

fel, botezul a fost definit in formularea lui Hans Hut ,, pece-
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tea unei noi vieti” si ,un semn, un legdmant, o pilda ce
aminteste de acord si de ceea ce 0 asemenea persoana tre-
buie sd astepte prin botezul corect, si anume suferinta.”%”
Cuvantul-cheie in definirea botezului de cétre anabaptisti
este ,legamant”, pe care acestia il vedeau ca pe o promisi-
une ce actioneaza in trei directii: un legamant intre Dum-
nezeu si om, unul intre om si Dumnezeu si unul intre om si
om, in acest mod formAnd biserica sau adunarea. Botezul
ca act exterior reprezintd pe de o parte intrarea celui bo-
tezat in legamant cu Dumnezeu si, pe de altd parte, in-
trarea in biserica sfanti a lui Dumnezeu. In acest sens, bo-
tezul este mai mult decit un semn, un simbol, el fiind o
,atestare a unui ,botez’ cu Duhul Sfant experimentat ante-
rior”38

Liderii anabaptisti de la inceputul miscarii — Hans Hut si
Leonhard Scheimer - au vorbit de trei ,feluri’ de botez: cel
mai important cel cu Duhul Sfant, apoi cel cu apa si apoi
cel cu ,sdnge si foc.” Astfel botezul este vdzut ca un semn
exterior al unei regerdri experimentate interior prin Duhul
Sfant, credinciosul fiind gata oricand sa participe in sufer-
intele lui Cristos, acestea aducand purificarea finald de
pdcat.?® Un alt aspect important care trebuie remarcat la

anabaptistii de la Tnceputul migcarii este distinctia pe care

% Hans Hut ‘Biserica lui Dumnezeu’ (1527) in Walter Klaasen, op.
cit., p. 117.

38 Friedman, op. cit., p 135.

% Idem, p. 138.
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acestia o fac in botez intre semn si esentd; pentru ei, semnul
este exterior simbolizdnd decizia persoanei si pecetluirea
alegerii pentru viasa noud, in timp ce esenta se gaseste mai
in profunzime si de refera la supunerea interioard a vointei
fatd de voia lui Dumnezeu, o schimbare spirituald, o re-
generare ce necesitd un semn exterior.4

Anabaptistii afirma ca toti credinciosii ar trebui sa urmeze
exemplul lui Cristos, care a fost botezat la maturitate si a
putut rabda martirajul. Pentru o dedicare asemanatoare,
este nevoie de o pocainta autentica. Botezul este un simbol
al scufundarii credinciosului in moartea lui Cristos, dar si
al invierii lui in invierea Mantuitorului sau.*! Aceasta ‘in-
viere” a credinciosului este ‘nasterea din nou” pe care ana-
baptistii o considerau esentiald pentru individ, cat si pen-
tru biserica adevaratd, aceasta fiind compusd doar din cei
nascuti din nou. Acesta este aspectul ce a diferentiat con-
ceptia anabaptistd de ‘neprihdnirea faptelor’ bisericii ca-
tolice si de principiul luteran sola fides.

Prin botez individul intra in legamant cu Dumnezeu si cu
ceilalti credinciosi; ideea legdamantului a devenit funda-
mentald in intelegerea anabaptistd despre comunitatea
crestind — aceasta este, pentru ei, o comunitate a legaman-

tului.

40 Thidem.
41 Littell, op. cit., p. 84.
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Prin botez, credinciosul intra si sub autoritatea si disciplina
comunitatii biblice. Aceastd comunitate a credinciosilor
detine cheia lui David — aceasta deschide sensul Scripturii
si pe cea a lui Petru, astfel deschizdndu-se portile cerului si
ale iadului.*?

Sustinand ca nici Isus Cristos, nici apostolii nu au botezat
copii si folosind si textul din Luca 18: 16, anabaptistii au
afirmat ca botezul copiilor mici este nebiblic si I-au respins.
Pentru ei prin sangele lui Cristos primeste cineva man-
tuirea, botezul neavand decat un rol secundar pentru ca
este un semn exterior al unei transformadri interioare.
Menno Simons spunea ,noi nu suntem regenerati pentru
cd am fost botezati...ci suntem botezati pentru cd suntem
regenerati prin credinta in Cuvantul lui Dumnezeu, avand
in vedere ca regenerarea nu este rezultatul botezului, ci
botezul este rezultatul regenerarii.”43

Luther a practicat botezul copiilor mici, in pofida princip-
iului fundamental al teologiei sale, justificarea prin
credintd; In intelegerea lui, botezul copiilor mici si doctrina
justificdrii prin credinta nu se exclud, ci se sustin reciproc
pentru cd in acest mod se dovedeste cd credinta este un
dar, si nu o fapta a persoanei in cauza. Pentru Luther, sac-

ramentul botezului, ca si cel al Cinei, nu presupune

4 Idem, pp. 85-86.
4 Simons, op. cit., vol. II, p. 215.



112 JURNAL TEOLOGIC, vol. 7, 2008

credinta, ci o genereaza pentru ca sacramentele mediaza
Cuvantul lui Dumnezeu, care intotdeauna produce roada.*
Si Calvin a fost de acord cu botezul copiilor mici pe care l-a
vazut ca o traditie autenticd a bisericii primare; pentru Cal-
vin, care urmeaza argumentul lui Zwingli In aceasta priv-
intd, botezul copiilor este necesar pentru cd el arata aparte-
nenta la comunitatea noului legamant, biserica, asa dupa
cum copiii evrei ardtau In mod public apartenenta la
comunitatea legamantului prin circumcizie.®

Invatitura despre botez a reprezentat unul din aspectele
cele mai importante ale neintelegerilor dintre anabaptisti,
pe de o parte, si luterani si reformati, pe de alta parte.
Radicalii erau convingi ca botezul copiilor a fost introdus in
practica bisericii dupa perioada apostolica si astfel au con-
damnat botezul copiilor ca fiind non-apostolic, asadar el nu
trebuie practicat de o comunitate ce doreste sa reitereze
viata bisericii primare.

Anabaptistii considerau ca toti copiii erau smulsi din pro-
funzimea pacatului originar prin moartea lui Cristos pand
in momentul in care puteau distinge intre bine si rau.
Menno Simons a criticat pe Luther, care vorbea de credinta
adundrii ca fiind implicatd In botezul celor mici, dar si pe
Zwingli care vedea in botezul copiilor paralela crestina la

practica circumciderii din Vechiul Testament; Simons

4 Alister McGrath, op. cit., p. 179.
4 Idem, p. 193.
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afirmad cd niciunul dintre acestia nu vorbeste din Noul

Testament.46

2.3.Cina Domnului

Anabaptistii urmeaza aceeasi linie cu a lui Zwingli in
invdtdtura despre Cina Domnului care este descrisa ca o
comemorare a jertfei lui Cristos, semnificatia fiind asadar
una simbolicd sau figurativa. Se poate afirma totusi ca Cina
a fost mai mult decat o comemorare pentru anabaptisti,
avand n vedere intelegerea lor cd acela era momentul Ci-
nei era unul al experimentarii unice a unitatii fratesti care
era o anticipare a Impéritiei lui Dumnezeu in prezent sau
aparitia unei realitdti transcendente noi.#” Cina Domnului
a devenit asadar un simbol important pentru anabaptisti;
acestia au interpretat textele din Matei 26, Luca 22 si 1 Cor-
inteni 11 in cel mai simplu mod, concluzionand ca Cina
este un act de aducere aminte. Respingerea ideii de mesa
de catre reformatorii radicali a urmat linia reformei elveti-
ene, care prin Zwingli a afirmat cd Cina este doar un sim-
bol. Anabaptistii au accentuat importanta vredniciei celui
ce oficiaza Cina, cat si a celui ce ia parte la ea, urmand
calea deschisd de donatisti cu multe veacuri tnainte.
Conrad Grebel a afirmat cd Cina este ,un simbol al

pdrtasiei fratilor unii cu altii si cu Cristos...Este un

4 Menno Simons, op. cit., p. 746.
47 Friedman, pp. 138-142.
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legdmant al dragostei fratesti si al unei trairi crestine sfinte
si credincioase.”#® Doctrina romano-ctalici despre Cina
Domnului a fost motivul pentru care Menno Simons a
pdrasit aceastd denominatiune si a intrat in miscarea ana-
baptistd. Acest teolog a atribuit o semnificatie eticd Cinei,
in sensul cad ludnd parte la aceasta, credinciosii aveau obli-
gatia sd se examineze personal.

In ceea ce priveste Cina Domnului, Luther propune o teo-
rie cunoscuta sub numele de consubstantiere, care afirma ca
Dumnezeu este prezent in painea si vinul care se oferd la
Cina; el interpreteaza Tn mod literal Matei 26: 26 — hoc est
corpus meum, ‘acesta este trupul Meu.” Totusi, Luther
respinge ideea medievald ca preotul aducea o jertfd prin
impadrtdsirea celor doud elemente de la Cind; rolul Cinei si
al botezului este de a genera si de a ajuta la cresterea
credintei poporului lui Dumnezeu. Teologul Paul Althaus
subliniazad in mod corect ca pentru Luther Cina Domnului
exprima si garanteaza realitatea bisericii ca si comunitate a
sfintilor in care este ‘legea lui Cristos’ si dragostea Lui prin
care biserica trdieste acum si ar trebui sd trdiascd si in
viitor.#

Si Calvin respinge intelegerea romana-catolica a vremii cd
Cina reprezenta o noua jertfire a lui Cristos, el afirmand ca

Isus a fost jertfit o data pentru totdeauna. Calvin nu

48 Bender, op. cit., p. 207.
4 Paul Althaus, op. cit., pp. 318-321.
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incearca sa explice cum credinciosul primeste nu doar
semnul trupului la Cind — prin péine, ci chiar trupul si san-
gele lui Isus Cristos,acestea fiind hrana si bautura ce “ne
hranesc in vederea vietii vesnice”. O dimensiune impor-
tanta a Cinei este asigurarea si Incurajarea pe care comuni-
tatea de credinciosi le primesc prin elementele vizibile —
asadar, acestora li se aminteste c&, cu adevarat, Isus si-a dat
viata pentru ei si aceastd jertfa este eficace.>

Desi diferentele dintre cele trei miscari au fost semnifica-
tive si in privinta acestei Invataturi, dezbaterile nu au fost
atat de aprinse si cu implicatii atat de tragice ca in cazul

doctrinei despre botez.
3.Mentinerea bisericii

In ceea ce priveste mentinerea bisericii, vor fi discutate
elementele caracteristice ecleziologiei anabaptiste: disci-
plina in bisericd, conducerea si invatarea in biserica si apoi

conceptul de misiune crestina.

3.1.Disciplina in biserica
In intelegerea anabaptistilor, puritatea bisericii (,fard pata
si fara zbarciturd”) trebuia pdstratd prin exercitarea unei

discipline riguroase acceptate de toti membrii bisericii.

50 Jean Calvin [nvdfdtura religiei crestine [Oradea: Editura Cartea crest-
ing, trad. Elena Jorj, Daniel Tomulet, 2003], IL.xvii.4, pp. 544.
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Aceastd acceptare presupunea autoritatea spirituald auten-
ticd, precum si implementarea disciplinei nu ca scop in
sine, avand o functie retributivd, ci ca un instrument al
dragostei fratesti ce urmadreste castigarea celui cazut.
Justificarea disciplinei in bisericd este legata de promisi-
unea fdcuta prin botez de fiecare membru in parte, lucrul
acesta evidentiind legdtura indisolubild dintre bisericd si
disciplind in teologia anabaptistilor.

,Cele sapte articole de la Schleitheim” din februarie 1527
trateaza problema disciplindrii in articolul al doilea; se
afirmad cad ,interdictia’, disciplinarea trebuie aplicatd cu
orice membru al bisericii care a alunecat fiind urmati pasii
din Matei 18, si anume doud mustrdri private, urmate de o
admonestare publica.>® Daca disciplinarea lua forma cea
mai durd, excomunicarea, persoana in cauzd putea fi
primita fnapoi in bisericd fn urma unei pocdinte publice si
a acceptarii autoritatii bisericii si liderilor ei.

Menno Simons recunoaste ca sunt anumite limite ale prac-
ticii disciplinei bisericesti: , biserica poate fi judecatd numai
in partea ei vizibild; dar ceea ce este rdu in interior, si nu
aparenta exterioard a bisericii...Dumnezeu este Cel care

judecd, pentru doar El incearca inimile, si nu biserica.”>2

51 Cele sapte articole de la Schleitheim” (1527) in John H. Yoder The
legacy of Michael Sattler [Scottdale, Pennsylvania: Herald Press, 1973],
pp- 36-37.

52 Simons, op. cit., vol. II, p. 230.
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Anabaptistii accentuau importanta comportamentului etic
si moral al membrilor bisericilor lor, sustindnd cd acestia
din urma trebuie sa trdiasca dupa standardele Noului Tes-
tament. Pe de altd parte, luteranii au incercat sa rezolve
aceasta tensiune dintre idealul biblic al trarii si realitatea
vietii credinciosului prin accentuarea ,interiorizarii”
credintei crestine fara a insista prea mult pe comportamen-
tul exterior.

Membrii care incalcau principiile biblice erau disciplinati
sau excomunicati, aceastd masurd fiind consideratd o
,lucrare a dragostei” fatd de ei care avea scopul nu de a
pedepsi, ci de a indrepta. Menno Simons a facut un pas
mai departe prin a practica ,evitarea” celor exclusi.

Trebuie afirmat faptul ca reformatii, incepand cu Calvin au
accentuat si ei imperativul disciplinei in bisericd, incercand
sa implementeze norme rigide ale conduitei crestine; pe de
alta parte, Luther nu a abordat aceastd temd prea mult, el
lasand comportamentul etic in seama judecatii constiintei
si subliniind ,pozitia” credinciosului in ,biserica celor

alesi”, mai degraba decat trdirea etica crestina.5?

3.2.Conducerea si oficiul invatarii in biserica
Invéatdtura In bisericd a fost un aspect foarte important al

miscdrii anabaptiste; articolul cinci din ,,Cele sapte articole

5 Karkkainen, Veli-Matti An introduction to ecclesiology [Downers
Grove: Inter-Varsity Press, 2002], p- 51.
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de la Schleitheim” afirma c4 oficiul pastorului are ca prima
responsabilitate deslusirea Scripturilor pentru membrii
bisericilor, apoi supravegherea comunitatii prin conduce-
rea Cinei Domnului, exercitarea disciplinei si prin incuraja-
rea rugdciunii.> Predicatorului ii era recunoscut rolul de
instructor in ale Scripturii, fi era oferit mai mult timp pen-
tru studierea acesteia, iar incepand din 1560, predicatorul
este Incurajat sd scrie comentarii si mesaje pe carti ale Bib-
liei. Avand in vedere modul in care au inteles ei separarea
de lume, Biblia a fost, pentru anabaptisti ,singurul lor
habitat intelectual.”5>
Bernhard Rothmann aratd cdt de importanta a fost
invatatura biblicd in viata comunitdtilor anabaptiste; el
scrie:

Din moment ce toti oamenii prin natura lor nu

inteleg lucrurile lui Dumnezeu, ei sunt invatati

adevarata credinta si cunoastere de Dumnezeu

prin Cuvant. Mai mult, Scripturile nu ne in-

vatd altd cale decat aceasta. Asadar primul lu-

cru pe care toti aceia care sunt adusi la cu-

noagterea lui Dumnezeu si in sfanta biserica a

lui Dumnezeu trebuie sa-1 facd este sa aclute

predicarea Cuvantului divin. El este sursa

54 Idem, pp. 38-39.
% Friedman, op. cit., p. 149.
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credintei...fundatia [bisericii] se pune prin
proclamarea si marturia Evangheliei. 5

In aceastd privints, anabaptistii au urmat linia de mijloc
dintre ierarhizarea papald a Bisericii romano-catolice si in-
dividualismul radical al spiritualistilor. Anabaptistii au
implementat conducerea congregationald a bisericii, ac-
ceptand principiul sustinerii pastorilor prin contributiile
voluntare ale membrilor bisericii. Aceasta practica nu se
baza pe distinctia pe care teologia romano-catolica o face
intre cler si laici.”

Céarmuirea spirituala se bazeaza, in cele din urmad, pe
amenintarea cu excluderea din comunitatea credinciosilor:
‘Interdictia’. In gandirea anabaptisti, maiestatea bisericii
este echivalentd cu puterea magistratilor in lume, autori-
tatea carmuirii In biserica fiind bazata pe loialitatea mem-
brilor. Credinciosii erau chemati sa onoreze pe Dumnezeu
si chemarea inalta ce le-a fost facutd prin calitatea vietii lor.
fn acest context apare imperativul adresat anabaptistilor ce
doreau si se cdsdtoreasca si nu faci aceasta ‘in lume’, adicd
nu in afara cercului anabaptist. Aceasta separare nu a fost
totusi determinatd doar de simpla teologizare a anabap-
tistilor, ci persecutia violenta prin care au trecut a facut ca
ei sd accentueze dimensiunea escatologica si a micsorat

interesul lor in ordinea socialad a vremii.

56 Bernhard Rothmann ,,Confession of faith”, 1533 in Walter Klaassen
Anabaptism in Outline [Waterloo, Ontario: Herald Press, 1981], p. 105.
57 Waltner, op. cit., p. 12.
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Important este rolul si functia prezbiterilor in comunitatile
anabaptiste — mai ales la Tnceputul miscarii, s-a accentuat
voluntariatul, conducatorii bisericilor fiind laici sprijiniti de
colecte voluntare oferite de credinciosi.

Anabaptistii au accentuat rolul pe care Duhul Sfant il are in
carmuirea spirituald — ei au afirmat suveranitatea Duhului
in bisericd; aceasta este manifestatd prin adunarea celor
credinciosi, care sunt sub ciliuzirea Duhului. In modul
acesta fiecare membru are un rol bine definit in cadrul
comunitatii si poartd responsabilitea ludrii deciziei de catre
comunitate.

De cealaltd parte, Luther reactioneaza fatd de rigiditatea
sistemului ‘romanist’, care nu a permis o reformd pana
atunci, pentru ca ‘romanistii’(catolicii) s-au inconjurat cu
trei ‘ziduri de protectie’ care au la baza intelegerea catolica
a superioritatii clasei clerului fata de laici. Fata de aceasta
argumentare, Luther rdspunde prin a afirma principiul
preotiei universale; asadar reformatorul german subliniaza
egalitatea ontologica a membrilor bisericii lui Cristos pe de
o parte, insa afirma diferentieri ale functiilor in biserica lui
Cristos; el spune:

s-a ndscocit ca papa, episcopii, preotii si
cdlugdrii sa fie numiti cinul ecleziastic, iar
printii, domnii, mestesugarii si tdranii cel laic,
ceea ce este o tdlmacire si o ingeldciune de
toatd frumusetea...toti crestinii sunt cu

adevdrat de cin ecleziastic, iar intre ei nu este



S. BADRAGAN, Ecleziologii 121

nici o deosebire decat cea a functiei pe care o

indeplinesc...cdci de indatd ce ai iesit din cris-

telnitd, te si poti mandri cd ai fost sfintit preot,

episcop sau papd, desi nu fiecare este chemat

sd Indeplinesca o asemenea Insdrcinare.>®
Oficiul preotesc, mai degraba oficiul pastorului sau pre-
dicédrii, in terminologia lui Luther nu se bazeaza si nici nu
confera vreo calitate speciald a celui in functie, oficiul fiind
o responsabilitate specificd datd prin consens de comuni-
tatea de credinciosi.”” Luther considerd ca cele mai impor-
tante aspecte ale lucrarii pastorului sunt predicarea Cuvan-
tului lui Dumnezeu si cea a administrarii sacramentelor;
Luther afirma: “vreau sd vorbesc despre preoti, pe care
Dumnezeu i-a pus si care trebuie sd conducd o comunitate
prin propovaduire si prin sacramente, locuind fn mijlocul
acelei comunitati.”®0
Spre deosebire de anabaptisti si chiar de Luther, Calvin a
insistat ca Scriptura oferd principii clare cu privire la or-
ganizarea bisericii vizibile, acest aspect devenind parte a
doctrinei despre biserica. Pentru Calvin, structura si ad-

ministrarea bisericii sunt porunci specifice divine, asa cum

5 Martin Luther ‘Cétre nobilimea germand” in Martin Luther Scrieri
[Cluj: Editura Logos, 2003], vol. 1, pp. 258-261.

5 Bernard Lohse, op. cit., pp. 291-293.

60Martin Luther Scrieri, p. 304.
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se vad ele in diferentele dintre slujbele de pastor, invatator,

batran sau prezbiter si diacon.6!

3.3. Biserica si misiunea. ‘Marea trimitere’
3.3.1.Intelegerea anabaptisti a “Marii trimiteri’

Matei 28 , Marcu 16 si Psalmul 24 sunt cel mai frecvent
utilizate texte din Scriptura in marturisirile de credinta
anabaptiste sau in depozitiile anabaptistilor in timpul pro-
ceselor. Interpretarea data acestor texte constituie si unul
din aspectele in care se poate observa foarte clar diferenta
migcdrii anabaptiste de protestantismul magisterial.

Asa cum s-a ardtat mai sus, anabaptistii sustineau ca Duhul
Sfant este cel ce strange si conduce biserica; mai mult, pen-
tru ei Duhul Sfant este si cel care trimite crestinii, este un
Duh misionar. Cuvintele lui Cristos care s-au bucurat
probabil de cea mai mare ascultare din partea reformatori-
lor radicali au fost cele ce au constituit ‘marea trimitere.’
Astfel, Menno Simons afirma: ‘El a trimis mesagerii Lui
predicand aceastd pace, apostolii Lui care au raspandit ha-
rul acesta In toatd lumea, care strdlucea ca torte aprinse
fnaintea tuturor oamenilor, pentru ca ei sd ma aduca pe
mine si pe toti pacatosii la calea dreaptd.’®2 In comunitatile

anabaptiste se contureaza portretul credinciosului-

61 fn McGrath, op. cit., p. 209, autorul explica faptul cad reformatorul
Calvin imprumuta conceptul de ‘administrare ecleziastica’ de la
modelul guvernarii seculare.

62 Simons, op. cit., vol. II, p. 226.
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misionar: el este misionarul caldtor, o figurd escatologica si
0 persoand a cdrei aparitie semnifica inceputul erei Duhu-
lui.
Asadar, pentru anabaptisti, marea trimitere este fundamen-
tald marturiei individuale, precum si comunitatii de
credinciosi. Ei considerau ca esentiald ordinea in care Cris-
tos a pus etapele obtinerii unei comunitati crestine auten-
tice:
in primul rdnd Cristos a zis, mergeti in toata lu-
mea si predicati Evanghelia la orice faptura. In al
doilea rand, el a zis ‘oricine crede’ si in al treilea
rand, este botezat, va fi mantuit. Aceastd ordine
trebuie pastratd dacd este sa se pregateascd un
crestinism adevarat si desi Intreaga lume se im-
potriveste. Unde ordinea nu e mentinutd, nu este
comunitate crestind a lui Dumnezeu, ci a

diavolului.®?
Evanghelia predicatd simplu era pentru anabaptisti
puterea ce aducea refacerea completd a omului vechi, a
cdrui crucificare si renastere in credinta erau pecetluite prin
semn, adica botez.
Anabaptistii au fost printre primii care au afirmat cd man-
datul misionar se aplica tututor crestinilor din toate tim-
purile. Asadar, mandatul acesta nu mai este un prerogativ
al unei clase speciale sau al unor specialisti, ci el se adre-

seaza fiecarui membru, lansand provocarea de a fi un

63 Idem, p. 234.
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evanghelist. Mai mult, ei afirmd ca cei fara pregdtire pot fi
misionari mai buni decat cei educati: ‘pentru ca omul
obisnuit poate fi informat mai bine de cdtre creaturi decat
prin scris.” %
Evanghelisti anabaptisti laici cdldtoreau in toatd Elvetia, in
sudul Germaniei, in Moravia, Venetia, Amsterdam si Cra-
covia. Acestia credeau cd Dumnezeu le ardta unde sa
meargd si sd madrturiseasca prin cuvinte si fapte, consid-
erand ca localitdtile unde ajungeau nu ar fi trebuit sa fi
respinga pentru ca tot pamantul este al lui Dumnezeu
(Psalm 24: 1)¢5
3.3.2.0pozitia reformatorilor fata de ascultarea literala a
poruncii
James Thayer Addison a descris atitudinea reformatorilor
fatd de misiune:

Timp de aproape doua secole bisericile refor-

mei nu au luat in considerare aproape deloc

vocatia lor misionard. Cei mai importanti lideri

— oameni ca Luther, Melanchton, Bucer, Zwin-

gli si Calvin — nu au ardtat nici viziune mision-

ara si nici spirit misionar. Intr-adevar unii din-

tre ei au interpretat chiar ‘mergeti in toata lu-

mea’ ca o poruncad indeplinitd deja in trecut,

nemaifiind operativd. Cei foarte putini gandi-

64 Littell, op. cit., p. 112.
6 Idem, p. 119-120.
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tori care au respins aceastd parere lipsita de

inspiratie nu au avut prea multa influenta.®
Se poate afirma ca Addison are dreptate in concluzia sa,
daca se iau in considerare cateva aspecte ale modului in
care au vorbit reformatorii magisteriali de misiune. Justus
Menius, un luteran ce a polemizat mult cu anabaptistii, a
afirmat direct cd doar apostolii au fost trimisi de Dum-
nezeu in lume, tot acestora fiindu-le atribuit sistemul paro-
hial. Reformatorii au criticat mobilitatea anabaptistilor,
negandu-le acestora din urmd chemarea la predicarea
Evangheliei, precum si ordinarea pentru lucrare. Luther
vorbea de misiune fatd de lumea pagand, referindu-se mai
mult la grupurile necrestine de pe teritoriile agsa-numitei
‘lumi crestine.” Pentru anabaptisti exemplul de implinire a
poruncii misionare de cdtre biserica primara trebuie urmat
intocmai; lumea trebuie cuceritd prin Evanghelia oferita
fara plata si nu prin constrangerea practicata de biserica de
stat, semn al “‘caderii’ ei.

Comentand Marcu 16: 15 ,Duceti-va in toatd lumea si
propovaduiti Evanghelia la orice fapturd”, Calvin aplica
aceastd trimitere doar apostolilor, printre care s-a numarat
ulterior si Pavel. Calvin descrie lucrarea de propovaduire a
Evangheliei ca fiind o agezare a temeliei Bisericii in toatd

lumea de cdtre apostoli, ,ca primi constructori ai

¢ Citat in Littell, op. cit., p. 114.
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Bisericii.”®” Mai departe Calvin trateaza pe scurt slujba de
prooroc si pe cea de evanghelist; despre aceasta din urmag,
teologul afirma ca o aveau Luca, Timotei, Tit, , altii ca ei si
probabil si cei saptezeci de ucenici pe care Cristos i-a amin-
tit imediat dupa apostoli.”®® Calvin afirma cad aceste trei
slujpe — cea de apostol, cea de prooroc, precum si cea de
evanghelist nu sunt slujbe permanente, ci functii , extraor-
dinare” caracteristice perioadei de inceput cu precddere,
cand se puneau bazele bisericilor in zone unde nu fusesera
biserici fnainte. Acest argument elimind intr-un fel lucrarea
de evanghelizare din misiunea de baza a bisericii pentru cd
perioada de pionerat a bisericii s-a incheiat, lucrarea de

evanghelizare apartindnd acelei perioade.
4.Relatia biserica-stat.

4.1.Conceptia anabaptisti despre autoritatea guvernului
civil

Relatia anabaptistilor cu magistratii a fost mult discutats;
refuzul de cooperare cu conducerea civila a fost determinat
de denuntarea religiei oficiale, de incercarea anabaptistilor
de a se feri de contactul cu autorititile care i persecutau si
de intelegerea lor in privinta vocatiei crestinului de a trdi in

pace cu toti si de a indura persecutia (Matei 5: 44) Totusi

67 Calvin, op. cit., iv.ii.4, pp. 231-232.
8 Idem, p. 231.



S. BADRAGAN, Ecleziologii 127

atitudinea anabaptistilor nu era in primul rand ‘pacifism’
ca in cazul umanistului Erasmus si apoi al reformatorului
Zwngli, ci o ‘non-rezistentd’ sau o ‘ascultare pasiva’ ce iz-
vordste din totala separare a bisericii adevarate de politic
sau de puterea civila.

Anabaptistii nu priveau puterea civild ca pe ceva in esentd
rdu, ci mai degraba ca fiind data de Dumnezeu, fiind nece-
sard pentru controlul tendintei umane spre pdcat. Pe de
alta parte Insd, ei sustineau cd aceastd putere nu este nece-
sard in cadrul comunitatii crestine; vocatia primara a aces-
teia din urma este perfectionarea spirituala, asadar crest-
inul nu ar trebui sa participe in puterea civild, vocatia lui
fiind alta.®® Aceastd retragere din viata civild a societatii are
la baza si accentul escatologic pus de anabaptisti pe trdirea
vietii de acum — ei sunt minoritatea ce actualizeaza princip-
iile lumii viitoare intr-o lume prezentd condusa prin forta si
violenta. Anabaptistii au folosit predica de pe munte — po-
runca lui Cristos sa nu juri si sa-ti iubesti vrajmasul — ca
argumente in refuzul lor de a participa la rdzboi sau in
magistraturd.”’ Opinia lor despre magistraturd a fost de-
terminatd de opozitia lor fatd de constrangerea in materii
de credinta, apoi opozitia lor fatd de revolutie si, in al
treilea rand, o percepere a statutului lor de bisericd a mar-

tirilor.

6 McGrath, op. cit., pp. 219-221.
70 Littell, op. cit., p. 105.
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Pacifismul este o trasdtura caracteristica a comunitatilor
menonite si in perioada contemporand, insa ca aceasta sa
mai aibd acel pronuntat aspect escatologic.
4.2.Practica nonconformitatii a anabaptistilor
Mentinerea unei biserici ,, pure” insemna, in gandirea ana-
baptistd, separarea de lumea decazutd; in acest mod, ana-
baptistii integeau ca biserica este ,in lume”, dar nu ,din
lume”.
Separarea de lume a reprezentat principiul in baza caruia
anabaptistii au militat pentru separarea totala a bisericii de
stat. Acesta din urma nu era considerat rdu in sine, asa cum
s-a afirmat gresit, ci statul era perceput ca o institutie oran-
duitd de Dumnezeu, necesara mentinerii ordinii intr-o so-
cietate decdzutd, institutie care actiona insa pe alt plan
decat biserica. Instrumentele folosite de stat si de catre
biserica sunt total diferite, acesta fiind motivul pentru care
crestinii nu trebuie sd se implice in procesul guvernadrii so-
ciale; in acest sens, Michael Sattler afirma:
nu este potrivit pentru un crestin sa lucreze ca
magistrat pentru ca... magistratura este In con-
cordantd cu carnea, in timp ce crestinul este in
concordanta cu spiritul...cetdtenia lor este in lu-
mea aceasta, dar a crestinului este in ceruri; ar-

mele conflictului si razboiului lor sunt carnale si
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doar fmpotriva trupului, pe cand cele ale crest-
inului sunt spirituale...”!

Contributia deosebitd a anabaptistilor la dezvoltarea soci-
etdtilor nu sta numai in principiul separdrii bisericii de stat,
ci si in cel al libertétii de constiinta.

Datorita accentului pus de anabaptisti pe invataturi biblice
si pe principiile de ucenicie, precum si datorita eficientei si
rapiditatii cu care miscarea lor a fost scdldatd in sange de
persecutori, s-a afirmat deseori cd anabaptistii nu au con-
tribuit deloc la gandirea sociald si politica.”? $i totusi, in
perioada anabaptismului clasic se accentueaza principiul
guverndrii constitutionale, drepte. Acordarea pedepsei
capitale si a altor forme de persecutie fara un proces rudi-
mentar este criticat de anabaptisti; Michael Sattler, cand a
auzit sentinta barbara data lui, a afirmat: “Stiti cd voi, Im-
preuna cu ceilalti judecdtori m-ati condamnat contrar legii;
asadar aveti grija si pocditi-va.””3

Adunarile religioase voluntare formate prin acceptarea lib-
erd a Evangheliei, pecetluita prin botezul credinciosilor a
constituit o amenintare fatd de puterea imperialad in prima
faza, apoi insd si pentru protestantismul magisterial. Pe de

altd parte, mentinerea botezului copiilor si constrangerea in

71 Michael Sattler ‘Letter to the Church at Horb’ in Klaasen, op. cit., p.
104.

72 Littell, op. cit., p. 134.

73 Michael Sattler citat in C. Arnold Snyder The Life and thought of
Michael Sattler [Scottdale, Pensylvennia: Herald Press, 1976], p. 115.
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chestiuni religioase de citre bisericile de stat au determinat
pe anabaptisti sa le considere pe acestea ca facand parte
din perioada de dinainte de Restabilire, in timpul ‘caderii’
bisericii.

Pentru anabaptisti, adevarata bisericd a Restituirii era o
bisericd pelerind, misionard, o bisericd martird; biserica
adevarata trebuia sa fie iIn mod necesar nerecunoscutd de
autoritati.

Astfel anabaptistii au dezvoltat o teologie a suferintei,
transformand ramasita persecutatd intr-o biserica trium-
fatoare, bogata in semnificatie istorica. La botez credincio-
sul invata cd trebuie sd lase tot interesul personal deoparte,
urmand calea mantuirii prin cruce si suferintd.

Probabil cad cea mai semnificativa contributie a fost convin-
gerea ca un stat drept nu persecutd; anabaptistii au dorit
astfel eliminarea unuia din cele mai ddunéatoare abuzuri ale

puterii guvernamentale in istoria umana.”

4.3.Intelegerea relatiei stat-biserici la reformatorii magis-
teriali

Luther, Calvin si Zwingli sunt cunoscuti si sub numele de
reformatori “magisteriali” datoritd faptului cd acestia au
folosit autoritatea diferitelor institutii ale statului pentru a
implementa principiile reformatoare ale teologiei lor. Chiar

intre acesti reformatori au existat cateva diferente legate de

74 Littell, op. cit., p. 135.
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intelegerea naturii, scopului si limitelor puterii civile; pe de
alta parte insd, reformatorii radicali s-au distantat fatd de
modelul unei “societati crestine” propus de reformatorii
magisteriali.

Pentru a descrie dinamica dintre puterea spirituald si cea
“temporald”, Luther vorbeste despre doud impdratii insti-
tuite de Dumnezeu pentru a guverna lumea. Pe de o parte,
guvernarea spirituald a societatii este savarsita prin Cuvan-
tul lui Dumnzeu si cdlduzirea Duhului Sfant, iar pe altd
parte, pentru ca nu toti membrii societatii sunt crestini, este
nevoie de guvernarea lumeasca, sdvarsitda prin fmparati,
printi si magistrati prin folosirea legii si a sabiei. In modul
acesta, statul este “mana stangd a lui Dumnezeu”, in timp
ce biserica este “mana dreaptd a lui Dumnezeu.””> Dupa
parerea lui Luther, responsabilitatea statului este de a
mentine pacea si de ordinea in societate, fdrd sa se
amestece in treburile “madinii drepte”, si anume biserica.
Credinciosul individual trebuie sd se perceapa ca cetdtean
al celor doud imparatii, lucru care implica posibilitatea si
chiar imperativul acceptdrii responsabilitatilor civice de
orice fel, inclusiv magistrati, caldi sau soldati atata timp cat
li se cerea sd actioneze in spiritul dreptatii.”

Consistoriul a fost modelul propus de Calvin pentru con-

ducerea bisericii; era format din doisprezece magistrati

75 Martin Luther Luther’s works, vol. 46, p. 96.
76 Timothy George, op. cit., p. 119.
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alesi anual si toti pastorii din Geneva. Rolul consistoriului
era de a implementa disciplina bisericeasca, avand dreptul
de a excomunica pe cei cu un comportament sau o teologie
diferitd de standardul impus in oras. Calvin considera ca
statul nu trebuie doar sa mentina ordinea in societate, ci sa
joace un rol activ in apdrarea doctrinei curate, in promo-
varea sau chiar impunerea valorilor crestine in societate; el
spune:

Totusi guvernarea civila are ca scop, atat cat traim printre
oameni, sd cultive si sd protejeze inchinarea exterioara ina-
intea lui Dumnezeu, sd apere doctrina sdndtoasa a pietatii
si pozitia Bisericii, sa ajusteze viata noastra la cea a soci-
etdtii umane, sd ne formeze comportamentul social in con-
formitate cu dreptatea civild, sda ne impace unii cu altii si sa
promoveze pacea si linistea generald.””

fn modelul teocratic propus de Calvin, pastorii si magis-
tratii erau slujitori ai lui Dumnezeu, avand acelasi scop,
insad cu sfere de autoritate si instrumente de actiune difer-
ite. O diferentd notabild intre anabaptisti si calvinisti poate
fi vazuta in privinta intelegerii lor despre disciplina biseri-
ceascd: daca pentru primii disciplina tine doar de sfera
bisericii, Calvin o considerd o chestiune publicd, ce cade

sub auspiciile autoritatii magisteriale.”

77 Jean Calvin, op. cit., vol. 2, pp. 669-670.
78 Alister McGrath, op. cit., p. 233
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Concluzii

O perspectiva deosebita si in acelasi timp corecta, perti-
nentd asupra dezbaterii ecleziologice din perioada Refor-
mei este oferitd de teologul britanic Alister McGrath care
sugereaza cd aceasta dezbatere este o reiterare a controver-
sei donatiste.” In acest scenariu, reformatorii magisteriali
au propus o Intelegere mai ,institutionalizatd’ despre
bisericd, In timp ce reformatorii radicali, una in termeni
puri spirituali, cu accentul pe sfintenia totala a comunitatii
in prezent. Regretabil este faptul cd desi dezbaterea din
perioada Reformei a avut loc dupad doudsprezece veacuri
dupad cea donatistd, consecintele imediate asupra radicali-
lor au fost asemenatoare cu cele suferite de donatisti: per-
secutie si chiar jertfa supremd pentru o gandire teologica
diferitd.

O altd concluzie care trebuie evidentiata este faptul ca
eclezilogia anabaptistd este fundamental diferitd de cea
luterand si cea reformats. Intelegerea anabaptistd despre
cdderea completd a bisericii si nevoia unei ,restabiliri’ a
acesteia a fost In antiteza cu modul in care reformatorii
magisteriali au vorbit despre ,cdderea’ bisericii — pentru
acestia din urmd, biserica este corupta si in nevoie de
refacere spirituald, fard sa fi fost vreun moment in care ea a

incetat sa existe. Elocvent este aici faptul ca reformatorii

7 Idem, p. 198.
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magisteriali nu au dorit sd pdrdseasca Biserica Romano-
catolica a vremii, ci doar sa ii reformeze teologia si practica.
Pe de altd parte, definirea bisericii in termeni pur spirituali
pe care anabaptistii o propun este diferita de definirea mai
,dnstitutionald” a reformatorilor magisteriali. Acest aspect
conduce la o a treia concluzie importantd, si anume ca ana-
baptismul a fost o incercare autentica de continuare a Re-
formei, de ducere a principiilor Reformei la concluziile teo-
logice si practice implicite In sdmanta reformatoare a
sistemului teologic propus. In sensul acesta, se poate spune
cd ecleziologia anabaptistd este un ,progres’, o apropiere
mai mare de invataturile biblice si dupa opinia autorului
acestei lucrdri. Prin ecleziologia lor, anabaptistii deschid
drumuri foarte importante, insa interzise de contemporanii
lor luterani si reformati: libertatea religiei, a constiintei este
unul din principiile fundamentale ale drepturilor omului
promovate de organizatii mondiale de o mare influents,
cum ar fi Organizatia Natiunilor Unite, si, pe de alta parte,
garantia separdrii dintre biserica gi stat, principiu atat de
important pentru bunul mers al oricarei societati moderne,
fiind o conditie esentiald pentru respectarea libertatii de

congtiintd a individului.



DESIGN SI SEMNIFICATIE IN CREATIA LUI
DUMNEZEU

Drd. Florin Florescu
Director — Liceul Teologic Baptist Betania — Sibiu,
Coordonator ACSI Romania

In societatea postmoderna actuald, in care adevarul
se considerd a fi relativ si oricine isi poate construi pro-
priul ,adevar”, interesul pentru cercetarea autentica a
scazut, mai ales printre cei tineri. Se pare cd, in acest con-
text, este binevenitd o reanalizare a topicii generale a sti-
intei si crestinismului, care sa focalizeze atentia tinerilor
spre adevdratele valori promovate de cele doua.

Pentru un cercetator stiintific autentic! concluziile
sale, rezultate in urma experimentelor, nu au fost niciodata
in contradictie cu invétaturile de baza ale crestinismului.
Au fost numerosi oameni de stiintd, dar si teologi,? care au
aratat ca stiinta si crestinismul nu numai ¢ nu se contrazic,

dar sunt de fapt complementare.

1 Prin cercetdtor stiintific autentic se intelege aici acel om de stiintad
onest, care raporteaza cinstit datele sale stiintifice si care nu este in-
fluentat, in concluziile sale, de puterea financiara.

2 Cercetdtori ca Paul Davies, Bernard Ramm, Hugh Ross, teologi ca
Grant Osborne si multi altii.
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Se poate spune cd asemdnarea metodologica dintre
ceea ce face un om de stiintd si un teolog autentic® este
izbitoare. Pentru a demonstra acest lucru se va considera,
pe scurt lucrarea fiecdruia in parte. Omul de stiinta se
ocupa in principal cu trei lucruri.

Primul lucru este observatia. In aceastd fazi omul
de stiinta observa desfasurarea fenomenelor din natura.

Al doilea lucru este reproducerea in laborator a fe-
nomenelor observate. Desigur cd acest lucru este posibil
doar avand la dispozitie aparatele adecvate. In acests faza
omul de stiinta face masuratori asupra proprietatilor ob-
servate in naturd. Rezultatele masuratorilor sale sunt nu-
mite marimi fizice.

In al treilea rand cercetdtorul se ocupa cu gésirea
relatiilor si legaturilor dintre marimile fizice rezultate in
urma masuratorilor sale. Legdtura dintre doud sau mai
multe marimi fizice masurate poarta numele de lege fizica.
Astfel cercetdtorul descopera legile ce guverneaza univer-
sul fizic, implinind mandatul cultural pe care Dumnezeu I-
a dat oamenilor (Genesal:28).

Teologul incepe si el cercetarea prin observarea at-
entd a textului biblic, lucrdnd cu toate instrumentele nece-

sare unei exegeze adecvate. Apoi, dupa ce a descifrat sem-

3 Prin teolog autentic se intelege aici acel cercetator biblic, care pleaca
de la premisa cd Scriptura este Cuvantul lui Dumnezeu si care are
calificarea necesard unui interpret al Bibliei (vezi anexa de la sfarsitul
articolului).
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nificatia textului pentru cei cdrora le-a fost adresat, se
ocupd de modul in care el poate fi aplicat in conditiile ac-
tuale. In esentd, observarea si experimentarea sunt me-
todele de baza folosite de teolog, chiar daca obiectul sdu de
studiu este diferit de cel al omului de stiinta.

Considerand presupunerile de baza ale stiintei si
scopul ei, pe de-o parte si afirmatiile de baza ale Scripturii,
pe de altd parte, se va putea observa ca acolo unde se
opreste prima, Incepe cea de-a doua.

Presupozitia de baza a stiintei este cd acest univers
este bazat pe design si armonie, cd toata creatia fizica re-
flectd un model si oricine face cercetare stiintifica ar trebui
sd spere sa gdseascd acest design unitar din spatele creatiei.
Fizicienii sunt cei ce au cautat si incd mai cautd un model
unificat in natura. Astfel ei au descoperit ca universul este
guvernat de cinci forte fundamentale pe care au incearcat

sd le unifice.4

4 Tn 1850 Maxwell a unit forta electrica si cea magnetica in ceea ce se
cunoaste sub denumirea de fortd electromagentica, tn 1967 Weinberg
si Salam au unit forta elecromagnetica cu forta slabad in ceea ce se
numeste forta electroslabd, iar in 1974 un grup de cercetédtori condusi
de Glashow au unit forta electroslaba cu cea tare (forta nucleard) in
ceea ce se numegte Grand Unified Theory (Marea Teorie Unificatd).
fn prezent se incearca unificarea cu forta gravitationala intr-o singura
superfortd, care sa fie responsabild de toate transformarile ce au loc
in univers. (Informatiile cu privire la incercarile de unificare ale forte-
lor fundamentale sunt preluate din cartea lui Paul Davies, Supreforce,
Simon & Schuster, New York, 1984, p.147.)
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O alta presupozitie de baza a stiintei este numita
legea uniformitatii naturii. Aceastd lege arata cd un ex-
periment produs intr-un anumit loc trebuie sa aiba aceleasi
rezultate dacd este produs in orice alt loc, in conditii iden-
tice. Aceasta reflectd credinta fizicianului in ordinea din
spatele naturii. Daca natura ar fi haotica si nu ar exista un
design inteligibil si ordonat in spatele ei, atunci nu ar avea
sens cautarea relatiilor dintre lucruri. Presupozitiile stiintei
reprezinta de fapt un set de credinte fundamentale ale om-
ului de stiintd, fard dovezi logice, care se justificd prin fap-
tul cd se potrivesc experientei, adicd se verificd experimen-
tal cd sunt adevarate.

Atunci cand sunt propuse mai multe teorii pentru
explicarea unui set de fenomene fizice, exista cateva criterii
de alegere, prin care, spre exemplu fizicianul, alege doar
una. Aceste criterii sunt legate de simplitatea si coerenta
teoriei, de spectrul cat mai larg de a explica alte fenomene
observate, de eleganta teoriei in sensul unui numar de
parametrii variabili cat mai mic, precum si de criterii es-
tetice ale aparatului matematic. Din nou nu se poate argu-
menta logic de ce trebuie fdcutad alegerea in felul acesta,
totusi acest lucru reflectda credinta fundamentald a cer-
cetdtorului, cd existd un design ordonat in spatele naturii.
Astfel, el va alege teoria care se potriveste cel mai bine cu
designul existent.

Céautarea pentru un model unificat in spatele na-

turii este un deziderat pentru fiecare ramura a stiintei. De
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altfel acest lucru este ilustrat de importantele descoperiri ce
s-au facut in ultima vreme la granita dintre diferitele disci-
pline stiintifice. Recentele lucrdri din biofizicd, medicina, si
biochimie, in care au fost descifrate mecanismele ereditatii
si codului genetic, sunt exemple grditoare de munca unifi-
catd la nivelul fizicii, chimiei, biologiei si medicinii. Legile
fizicii se intrepdtrund acum cu cele ale chimiei si biologiei,
iar legile din tehnica cristalograficd sunt strans legate de
legile din biofizica si biologia moleculara.

Toate aceste fapte atestd ca evidenta ideea cdutarii
designului ordonat si inteligibil din spatele naturii, concept
ce devine esential pentru omul de stiinta.

Tema principald, pana la acest punct din articol, a
fost demonstrarea faptului cd nu are sens ca cineva sd se
apuce de cercetare stiintificd, pana nu isi asumad atat exis-
tenta inter-realtiilor ardtate mai sus, precum si credinta in
setul de presupozitii ale stiintei.

Un om de stiinta trebuie sa creada ca exista un de-
sign inteligibil si ordonat in spatele universului fizic, ca
munca sa sd aiba sens si trebuie sd-si canalizeze intreaga

energie pentru a descoperi acest model.>

5 Ideea acestui articol, de a face un paralelism intre stiintd si crest-
inism si a ardta complementaritatea acestora, a apdrut de la necesi-
tatea de a combate falsa imagine oferitd de anumite cirti in ce
priveste paralelismul intre stiintd, in principal fizica si filozofiile es-
tice. Un exemplu de astfel de carte, care este foarte atractiva si care
poate induce usor in eroare un om neavizat, este cartea , The Tao of
Physics” a lui Fritjof Capra.
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Teologul, in mod aseménator se bazeazad in cerce-
tarea sa pe un set de presupozitii. Astfel el crede nu numai
cd universul are un design inteligibil si armonios, dar crede
cd universul acesta are semnificatie. In spatele lui este o
minte de Maestru care a facut toate lucrurile cu un scop. El
crede ca semnificatia universului fizic o gdseste pe paginile
Scripturii, care este Cuvantul lui Dumnezeu, fara greseald
in tot ce afirmd. Atunci cind, la fel ca omul de stiinta, teo-
logul este confruntat cu mai multe teorii ce explica un con-
cept biblic, el va alege iIn mod asemadnator, pe baza criterii-
lor estetice, a respectarii principiilor de interpretare, fiind
cdlduzit in alegerea sa de modul in care teoria se ar-
monizeazd cu intregul.

Se poate spune insd cd teologul face un pas mai
departe decat omul de stiintd, ardatand ca pe langa design
existd in acest univers si semnificatie, sau scop. In acest fel
stiinta si crestinismul devin complementare. Adevarata
stiintd deschide omului drumul spre implinirea mandatu-

lui cultural, iar teologia pune fnaintea omului modalitatea
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de implinire a mandatului preotiei.® Stiinta nu poate ajunge
la mandatul preotiei, nu fiindca este vina ei, ci fiindca nu
are instrumentele adecvate pentru aceasta si nici nu este
chematd la acest lucru. Teologia este cea care trebuie s
lamureasca lucrurile in aceastd directie, deoarece ea are ca
surséa de cercetare revelatia lui Dumnezeu.

Pentru a lamuri mai bine acest lucru, dupa ce s-au
putut observa asemandrile metodologice de aboradare din-
tre stiinta si teologie, se poate ilustra acum si diferenta
fundamentala ce exista intre ele, lucru care explica de ce nu
se poate ajunge, prin stiinta, la deslusirea semnificatiei, sau
scopului ce std In spatele naturii. Orice student la facultatea
de fizica invatd faptul cd in cercetarea stiintificd, esential
este ca cercetatorul sd fie cAt mai obiectiv si sd influenteze
cat mai putin cadrul experimental respectiv. Un student la
arte, pe de alta parte, invatd ca intr-un subiect artistic tre-

buie sa te implici cat mai mult.

¢ Mandatul preotiei este exprimat in mod clar in mai multe locuri din
Scripturd. Spre exemplu la Sinai, poporul rascumpdrat din Egipt
primeste mandatul preotiei prin memorabilele cuvinte ale lui Dum-
nezeu puse in gura lui Moise: ,Acum, daca veti asculta glasul Meu si
daca veti pazi legamantul Meu, veti fi ai Mei dintre toate popoarele,
cici tot pamantul este al Meu; Imi veti fi o imparatie de preoti si un
neam sfant” (Exod 19:5,6a). Un alt exemplu din Noul Testament se
poate gasi in prima epistold a lui Petru:”Voi insa sunteti o semintie
aleasd, o preotie impdrdteascd, un neam sfant, un popor, pe care
Dumnezeu $i l-a castigat ca sa fie al Lui, ca sa vestiti puterile minu-
nate ale Celui ce v-a chemat din intuneric la lumna Sa minunatd”
(1Petru 2:9).
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In cercetarea stiintifici esentiald este obiectivitatea
la raportarea rezultatelor, neimplicarea emotionald sau
afectiva. Acesta este modul de abordare al omului de sti-
intd, care este total diferit fatd de modul subiectiv de abor-
dare al omului de arta. Cel din urma se implica emotional
cu toata fiinta lui. Este contributia lui personala la subiectul
artistic, este modul lui de a gandi despre subiectul respec-
tiv. Aceasta analogie, desi incompletd, poate ilustra, intr-un
fel, diferenta intre modul de abordare al omului de stiinta
si cel al teologului.

Pana aici s-a ardtat faptul ca stiinta a desoperit ca
existd un design in spatele universului fizic. In continuare
se va ardata modul in care teologia a descoperit semnificatia
ce std In spatele acestui design. Pentru aceasta se vor ilus-
tra afirmatiile fundamentale, pe care Scriptura le face si
care au fost explicate si sistematizate de teologie.

Prima afirmatie ce se poate gasi, de cum se de-
schide Scriptura, este cd Dumnezeu a creat acest univers. El
este creatorul designului din natura observabila. Mai mult
decat atat, Biblia afirma ca Dumnezeu este creatorul omu-
lui si cd Dumnezeu este interesat de umanitate.

Deoarece stiinta afirma ca universul este imens, ca
intre stele si galaxii sunt distante uriage, de milioane de ani
lumind, iar Pamantul este a treia planetd dintr-un sistem
solar, cu o stea (Soarele) de marime medie, aflat la margi-
nea unei galaxii spirale (Calea Lactee), se poate pune intre-

barea, ce interes ar putea prezenta pentru Dumnezeu o ast-
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fel de planetd ca Pamantul? Din Sfanta Scriptura se poate
afla faptul cd Dumnezeu este interesat in anumite valori
umane ca dragoste, bundtate, adevar, dreptate, credin-
ciosie, si altele, deoarece Bibilia afirma ca in caracterul lui
Dumnezeu se pot gasi aceste valori.

Scriptura merge insa mai departe afirmand ca omul
este pdcatos si despdrtit de Dumnezeu datorita pacatului,
iar reconcilierea cu Dumnezeu implicd interventia lui
Dumnezeu in aceastd lume. Aceastd afirmatie ar putea
pdrea fantasticd pentru o minte stiintifica, dar ea este lo-
gicd, pertinentd si necesard pentru a explica semnificatia
lumii si scopul ei ultim. In general, aproape toate religiile
lumii sunt de acord cu existenta unui model in spatele na-
turii si cu existenta divinitdtii. La acest punct se poate
spune cd toate religiile, cu exceptia crestinismului, aratd un
tip de interactiune al omului cu divinitatea destul de
asemanator. Toate religiile arata de fapt ca existd un drum,
pe care omul, prin faptele sale, poate ajunge la divinitate.
Doar crestinismul face o afirmatie total diferita de celelalte
religii. El spune cd interactiunea divinitatii cu omul a avut
loc deja, in persoana lui Isus Cristos, care Insusi a spus:
,Eu sunt calea adeviérul si viata. Nimeni nu vine la Tatal
decat prin Mine” (Ioan 14:6). Impacarea cu Dumnezeu,

prin Isus Cristos, prin ceea ce Scriptura numeste nastere
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din nou,” este poate conceptul fundamental ce s-a dat
omenirii de la facerea ei. Implinirea mandatului preotiei,
concept despre care s-a amintit deja in acest articol, se
poate face doar de citre un om nascut din nou.

Ultima afirmatie fundamentald, adusa in discutie in
acest articol, pe care Biblia o face, este faptul cd Dumnezeu
locuieste in omul ndscut din nou, prin Duhul Sfant, cu
scopul de a restaura in om chipul si slava lui Dumnezeu.
Prin puterea Evangheliei (Romani 1:16), omul poate fi
sfintit si purtat spre desdvarsire, prin ascultarea de Hristos.
Aceasta este semnificatia din spatele designului. Stiinta
descoperda modelul din spatele universului aratand inspre
Creatorul ei, iar Cuvantul lui Dumnezeu ne invatd cum
putem ajunge la o relatie mantuitoare cu Dumnezeu, prin
Cuvantul Séu, prin care , suntem schimbati in acelasi chip
al Lui, din slavd in slavd, prin Duhul Domnului”
(2Corinteni3:18).

Un om de stiintd poate descoperi modelul ce sta in
spatele naturii si poate contempla acest design, dar Scrip-
tura oferd omului sansa de trdi din belsug in acest model
fizic, implinind astfel semnificatia din spatele designului.
Isus Cristos a oferit modelul de viatd perfect in acest cadru
ordonat gi armonios al naturii, ardtand scopul pentru care

oamenii au fost creati.

7 Discursul Mantuitorului cu Nicodim din Evanghelia dupéa Ioan la
capitolul 3, este doar unul din locurile unde se poate gasi acest con-
cept.
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In concluzie se poate spune ca un om de stiinta tre-
buie sa creada in designul naturii si sa lucreze pentru de-
scoperirea detaliilor acestui design. Pentru un crestin, acest
lucru merge mai departe si mult mai profund. Designul
din spatele universului nu este altceva decat un caz par-
ticular al unui model mult mai cuprinzator, care arata ca in
univers existd semnificatie, exista sens si scop. Semnificatia
din spatele universului creat a fost descoperitd mai intai
,prin proroci, in multe randuri si in multe chipuri”, iar mai
apoi ,prin Fiul, pe care L-a pus mostenitor al tuturor lu-
crurilor si prin care a facut si veacurile” (Evrei 1:1-2).

Stiinta si teologia fsi dau mana la acest nivel fun-
damental, completdndu-se reciproc pentru ca omenirea sa
poatd intelege, in mod holistic, designul si semnificatia din

spatele creatiei lui Dumnezeu.
Anexd

Calificdrile cerute unei persoane pentru a interpreta corect

Scriptura$

Calitatile (abilitati, capacitati) unui interpret competent pot fi
clasificate ca si calitati intelectale, educationale si spirituale.
Prima tine in mod nativ de suflet, a doua este obtinuta prin studiu
si cercetare, iar a treia este partial un dar si partial obtinuta prin
efort personal.

8 Milton S. Terry, Qualifications of an Interpreter — articol completat si
tradus din limba engleza.
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1. Calificarea intelectuala

a.

O putere mintald defectoasd descalifica si de
aceea interpretul trebuie sa aiba o minte echili-
brata. Cel ce are o judecata deficitara, o fantezie
exageratd si extravagantd va perverti propria sa
ratiune §i aceasta va conduce la multe inter-
pretari gresite.

Facultatile mintii sunt capabile de disciplina si
pot fi aduse la un Inalt grad spre perfectiune.

Perceptie clara si rapida — aceasta 1i va da posi-
bilitatea sa identifice nu numai cuvintele si
punctele cheie, dar va facilita urmarirea corecta
a directiei in care argumentul se misca.

Inteligenta profunda si penetrantd — esentiala in
exegeza unde este nevoie de putere de discer-
nere 1n ceea ce invata §i ce nu Invata un pasaj.

Este nevoie de imaginatie, dar ea trebuie contro-
lata — interpretul trebuie deseori sd se transpuna
in trecut si sa-si imagineze scenele din trecutul
antic n propriul sau suflet si deci are nevoie si
de intuitie asupra naturii §i vietii umane.

Judecata sobrd — implici o minte competenta
pentru a analiza, examina, compara §i sintetiza —
nu trebuie sa se lase furat de semnificatii as-
cunse de procese de spiritualizare si de incerte
conjuncturi plauzibile — trebuie sa judece con-
sistenta principiilor sale §i sd evite incon-
secventa.

Gusturi delicate si corecte — vor fi rezultatul
unor judecati nepartinitoare si nediscriminatorii
— discernere intre idealuri false si adevarate,
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ceea ce necesitd antrenament (gusturile se cul-
tiva)
i. Folosirea ratiunii implica investigatia i
cercetarea si condamnd credulitatea
oarba

ii. Sa nu se porneasca de la premise false.

Apt sa invete pe altii — capabil s transmita
invataturile sale intr-o forma usor de inteles si
altora — necesita cultivarea unui stil simplu, clar
si coerent.

2. Calificarea educationala

a.

Interpretul profesionist al Scripturii are nevoie
de mai mult decat o minte echilibratid, un bun
simt discret §i o inteligentd profunda. El are
nevoie de informatii din domenii foarte variate
cum ar fi istoria, stiinta si filozofia.

Geografia — interpretul trebuie si fie familiar cu
geografia Palestinei si cu regiunile sale adi-
acente.

Istoria — o buna cunoastere a istoriei universale
ce se uneste cu cunostintele geografice da abil-
itati deosebite interpretului.

Stiinta cronologiei — este indispensabild pentru
o buna interpretare — succesiunea evenimente-
lor, marile diviziuni alt timpului in ere specifice,
scopul genealogiilor, fixarea datelor, etc.

Obiceiurile antice ale popoarelor biblice sunt
deosebit de utile 1n interpretare.

Politica — studiul politicii incluzand dreptul in-
ternational si diferitele sisteme de guverare
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civila, aduc mari beneficii in exegeza, in apreci-
erea mai buna a Legii lui Moise si a principiilor
de guvernamant intalnite in Noul Testament.

Stiintele naturale — geologia, mineralogia si as-
tronomia sunt atinse incidental prin diverse
afirmatii ale scriitorilor biblici, iar interpretul
trebuie sa fie familiar cu ceea ce stiinta moderna
a demonstrat.

Filozofia — sistemele de gandire speculativa si
diferitele scoli de filozofie si psihologie trebuie
cunoscute, deoarece multe discutii filozofice au
fost implicate in teologia dogmatica si au dus la
principii si metode de interpretare deviante, iar
subtilitatile lor trebuie cunoscute.

Limbile sacre — cunoasterea limbilor originale
ale Bibliei este fundamentald pentru a aduce
maiestria in interpretare.

Filologia comparatd — cunoagterea limbii
ebraice, grecesti si caldeene aduce beneficii in
filologia comparata, in mod special cunoasterea
limbilor semitice — siriacd, araba, va ajuta inte-
legerea limbii ebraice si aramaice, iar sanscrita,
latina si alte limbi indo-europene va largi si
adanci cunostintele de limba greaca.

Literatura — cunostinte generale de literaturd —
marile scrieri produse de geniile omenirii, lu-
crarile epice renumite, clasicii de baza ai mari-
lor natiuni si cdrtile sfinte din toate religiile vor
fi un ajutor de valoare in estimarea corectd a
oracolelor lui Dumnezeu.

Calificare spirituala
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a. Calitatile intelectuale capabile de dezvoltare si
disciplinare sunt considerate a fi native, cal-
itatile educationale si literare se formeaza doar
prin studiu sistematic si asiduu, dar calitatile
spirituale trebuie privite atdt ca un dar dat de
Dumnezeu, cat si ca un produs al efortului si
disciplinei personale, in urma ascultarii de
Cuvantul lui Dumnezeu.

b. Iluminarea celui nascut din nou facutad de Duhul
Stant (1 Corinteni 2:14).

¢. Dorinta de a cunoaste adeviarul — evitarea preju-
decidtilor din dorinta sincerd de a cunoaste
adevarul — aceasta dispozitie a inimii mai slaba
sau mai puternica in copilarie poate fi incurajata
si dezvoltata foarte usor, cum poate fi la fel de
usor, sau chiar mai usor pervertitd. Prejudecatile
timpurii, precum si dispozitia naturald a sufletu-
lui pentru pacat vor produce rapid obiceiuri si
dispozitii ce se opun sfinteniei si dorintei de a
cunoaste adevarul (Romani 8:7), producand o
diminuare a responsabilitdtii morale (Ioan 3:20).
Un suflet astfel pervertit va deveni incapabil sa
iubeasca si sa cerceteze Scriptura.

d. Afectiune tandra — o dorintd sincerd de a cu-
noagte adevarul este sustinutd si cultivata de o
afectivitate fata de tot ceea ce este moral si in-
nobileazd. O asemenea afectiune este locul in
care se formeaza dragostea purd. Caracteristica
de baza a unui astfel de suflet este descrisd in 1
Toan 4:7,16

e. [Entuziasmul pentru Cuvant — se formeazd din
dorinta de a cunoaste adevarul (exemplu - cei ce
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apreciaza poemele homerice vor fi imbibati de
spiritul lui Homer) — entuziasmul pentru Cuvant
se produce atunci cand ai fost atins de Spiritul
lui Dumnezeu.

Reverenta fatd de Dumnezeu — frica de Domnul
este inceputul cunoasterii (Prov 1:7) si loan
4:24 — in mod natural avem prejudecati de care
nu putem scépa prin efort personal, de aceea nu
consideram mintea ca avand ultimul cuvant, ci
ne smerim Inaintea Aceluia care ne poate da
intelepciunea, care duce la mantuire.

Unirea cu Duhul Sfant — impartasirea gandurilor
si sentimentelor cu DS — partdsia cu Duhul
Sfant este necesara interpretului ca aerul (2 Tim
3:16,17) — Lucrurile lui Dumnezeu sunt cu-
noscute doar de Duhul lui Dumnezeu si de acela
caruia 1i sunt descoperite, prin acest Duh.



EVANGHELIZAREA RELATIONALA -
MIJLOC DE DEZVOLTARE A MISCARII
EVANGHELICE DIN ROMANIA POSTCOMU-
NISTA

Prep. univ,, Constantin GHIOANCA
Institutul teologic baptist din Bucuresti

Moto:
,Nu este dragoste mai mare decit sd-si dea cineva

viafa pentru prietenii sai.” (Ioan 15:13)

Introducere

Aceasta lucrare aduce in discutie o intrebare de o im-
portantd cruciald pentru crestinii evanghelici din Romaénia:
Cum se poate dezvolta dezvolta miscarea evanghelica din
Romaénia postcomunista? Efortul de a rdspunde la o ase-
menea intrebare nu este deloc usor. Desi lucrarea de fatd nu
argumenteaza ca ar exista un singur aspect de care sa
depinda dezvoltarea miscarii evanghelice din Romania, ea
propune ca posibild solutie pentru cele amintite angajarea
credinciosilor in procesul de evanghelizare relationald.

Prezenta lucrare are ca punct de plecare o reflectie

asupra a doud demersuri evanghelistice de anvergura care
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au avut loc in Romania in vara anului 2008. Mai multe
biserici evanghelice s-au unit intr-un efort comun de casti-
gare a sufletelor pentru Hristos. Doud orase importante din
tard au gazduit cite un eveniment evanghelistic de mare
importanta cultural-religioasa, economica si sociald. In Bu-
curesti s-a desfdsurat ,Bucuresti Fest”! in perioada 31 mai-
1 iunie , vorbitorul principal fiind Andrew Palau fiul cu-
noscutului evanghelist Luis Palau, iar la Timigoara in ves-
tul Romaniei intre 3-6 iulie a avut loc ,Festivalul
Sperantei”?, cu Franklin Graham, fiul evanghelistului
american Billy Graham. Ambele evenimete au adunat zeci
de mii de oameni de diferite varste si clase sociale. Procla-
marea Cuvantului lui Dumnezeu a fost precedata si urmata
de activitati muzicale, sporturi, demonstratii, si alte ele-
mente de divertisment.

Libertatea religioasd mult asteptatd dupa jumadtate
de secol de oprimare comunistd, a favorizat aceste eveni-
mente. Sunt asemenea evenimente, si altele similare care au
avut loc in anii trecuti, suficiente pentru dezvoltarea
miscarii evaghelice din Roménia? Desi asemenea demer-
suri sunt extrem de utile si laudabile chiar, prin randurile
de mai jos se sutine ca provocarile socio-culturale contem-

porane conduc bisericile evanghelice cédtre o conjugare a

1 Mai multe informatii despre Bucuresti Fest se gésesc pe site-ul
www.bucurestifest.net
2 Mai multe informatii despre Festivalul Sperantei sunt postate pe

www.hope-tm.ro
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actiunilor evenghelistice in masd cu cele ale evanghelizirii re-

lationale.

1.  Clarificarea termenilor

Cateva lamuriri privitoare la terminologia folosita in
continuare n aceasta lucrare sunt vitale. Astfel, pe scurt, se
va contura atat o sfera de intelegere a ,evanghelizdrii re-
lationale” cat si a ceea ce se accepta ca fiind ,migcare evang-

helicd” .

1.1. Definirea evanghelizarii relationale

Dupa aproximativ doud mii de ani de crestinism ex-
ista o multitudine covarsitoare de definitii ale evang-
helizarii. O definitie cuprinzdtoare a evanghelizarii este
datd de Dr. Vasile Talpog si Dr. Daniel Maris, cadre didac-

tice la Institutul Teologic Baptist din Bucuresti:

A evangheliza inseamnd efortul depus de citre
crestini sub calduzirea Duhului Sfant, prin care
confruntd pe oameni cu Vestea Bund a Evanghe-
liei Domnului Isus Hristos, cdlauzindu-i spre
pocdinta de pdcate si intoarcerea la Dumnezeu,
precum si primirea prin credintd a Domnului
Isus Hristos, ca Mantuitor si Domn personal si la

integrarea lor in Bisrica, prin actul Botezului Nou
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Testamental, cat si la slujirea Domnului in

Bisericd pentru toata viata.3

Desigur definitia de mai sus este deosebit de bogata
indicand in cuprinsul ei atat inceputurile cat si finalitatile
urmdrite prin demersul evanghelistic. Este asadar, o de-
finitie de detaliu deosebit de utila.

O alta definitie, mai scurta decat cea precedenta, care
clarificA ceea ce se intelege prin evanghelizare este
urmadtoarea:

,Evanghelizare. Proclamarea vestii bune a salvarii in
Isus Hristos cu scopul de a aduce impacarea pacatosului cu
Dumnezeu Tatdl prin puterea regeneratoare a Duhului
Sfant.”

Daca se face un pas mai departe plecand de la de-
finitia de mai sus nu trebuie decit sa se introduca si ter-
menul ,relatie” si se obtine o posibila definitie e evang-
helizarii relationale. Asadar, aceasta ar putea fi redata in

cuvintele urmatoare:

Evanghelizarea relationald presupune ca in urma
dezvoltdrii unei relatii de dragoste crestind cu

cel pdcdtos sd aibd loc proclamarea vestii bune a

3 Vasile Talpos, Daniel Maris, Evanghelism biblic, (Bucuresti: Editura
Universitatii din Bucuresti, 2000), p.11.

4 Walter A. Elwell, Editor, Evangelical Dictionary of Theology, (ML SUA.
Grand Rapids, Published by Baker Books, 1984), p. 382.
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salvarii in Isus Hristos cu scopul de a aduce
impdcarea pdcatosului cu Dumnezeu Tatdl prin

puterea regeneratoare a Duhului Sfint.

Deci evanghelizarea relationald pregateste mult mai
din timp si mai intens cadrul in care va fi depusd samanta
Evangheliei, prin faptul ca cel care face evanghelizare con-
struieste o relatie de incredere cu cel care are nevoie de

mantuire.

1.2. Clarificarea terminologiei de ,migcare

Evanghelica din Romania”

Cand vorbim despre migcarea evanghelicd din
Romania ne referim in mod special la cultele crestine, Bap-
tist, Penticostal si Crestin dupa Evanghelied. Aceste culte
evanghelice sau neoprotestante impdartagesc un set de val-
ori si practici comune precum: autoritatea Sfintei Scripturi,
botezul credintei (cu unele exceptii), preotia universald a
tuturor credinciosilor, botezul si cina Domnului ca acte de
cult etc. Prezenta cultelor Evanghelice din Romaénia
dateaza de la inceputurile secolului al XIX-lea, evanghelicii
ajungand in Romaénia pe filierd germand, americana si in

general pe filiera vesticd . Dorinta lor a fost si a ramas

Spe pagina web a Ministerului Culturii si Cultelor mai sunt adaugate
si Cultul Adventist de ziua a saptea si Biserica Evanghelicd Romana.

(vezi, http://www.culte.ro/DocumenteHtml.aspx?id=1738, accesat
pe 18.09.2008)
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aceea de a Tmpadrtdsi vestea salvdrii prin Domnul Isus cat
mai multor oameni. Cel putin primii baptisti din Romania,
incepand cu Karl Schaarsmidt, au luat foarte in serios loz-
inca , Fiecare baptist, un misionar!”® Cu timpul evangheli-
cii din Romania au trecut prin perioade foarte dificile, mai
ales odatd cu instalarea regimului comunist. Niciodata ei

insd nu si-au pierdut zelul evanghelistic.

2. Elemente vitale pentru miscarea Evanghe-
lica din Romania postcomunista din perse-

pectiva evanghelizdrii relationale

1. Contextul teologic al evanghelizadrii relationale

Trebuie precizat de la bun inceput cd evanghelizarea
ramane un imperativ. Ea nu este optionald. Domnul Isus
porunceste ca ucenicii Sdi sd facd evanghelizare si marea
trimitere inregistratd de evanghelistul Matei (Matei
28:18-20), inca rdasund in auzul oricdrui crestin autentic.
Fard indoiala ca trebuie indicata bine motivatia biblicd care
sustie angajamentul evanghelistic. Profesorul  Lewis
Drummond aratd ca de fapt, evanghelizarea s-a nascut in
inima Lui Dumnezeu inainte chiar de intemeierea lumii

alcdtuindu-se un plan de rascumpdrare a omului din

6 Alexa Popovici, Istoria Baptistilor din Romdnia, editie revizuits, (Or-
adea: Editura Faclia, 2007), p.18
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pacat.” Evanghelizarea se realizeaza pentru gloria Lui
Dumnezeu si spre mantuirea oamenilor. Termenii biblici
consacrati pentru evanghelizare sunt: kerusso, euangel-
izesthai si didaskein. Despre kerusso se poate spune ca ,in
uzanta generald a termenului din greaca veche, ca de ex-
emplu la Filon, sunt implicate atat actiunea cat si continu-
tul predicarii.”® Verbul kerusso face trimitere la substantivul
kerygma, adica proclamare. Este vorba despre trambitarea
unei vesti bune (indicatd prin termenul euangelizesthai )
care anunta mantuirea prin Domnul Isus Hristos. Termenul
didaskein surprinde mai mult aspectul invataturii care in
mod cert cuprinde mult continut teologic. Am putea in
concluzie sd indicdm continutul Evangheliei prin

urmatoarele cuvinte:

[...] Evanghelia trebuie predicata intregii lumi si
contine propovaduirea cuprinzatoare a Persoanei
si a lucrdrii Domnului Isus: iIntruparea Sa,
lucrarea Sa pamanteascd, jertfa Sa, moartea si
ingroparea Sa, cét si Invierea Sa glorioasa si apoi
indltarea plind de slavd in ceruri, acolo unde El
sade la dreapta Tatilui. In acelasi timp, Evanghe-
lia cuprinde si chemarea la pocdintd, credintd si

sfintire continud pentru ca mai apoi credinciosul

7 Lewis A. Drummond, Mesajul Crucii- o teologie contemporand a
evanghelizirii, (Oradea: Editura Institutului biblice ,Emanuel”, 2001),
p. 101.

8 Ibid. p. 207
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sd-si petreacd vesnicia in locul pe care Isus Hris-

tos i l-a pregatit tn ceruri.”

Prin evanghelizare deci, credinciosul il prezinta pe
Hristos acelora care nu-L cunosc in mod personal. Crest-
inul evanghelic va face acest lucru intrucat intelege ca
evanghelizarea nu se limiteazd la anumite locuri si timpuri

ci este necesara tuturor oamenilor din orice generatie.
2. Contextul socio-cultural romanesc

Al doilea aspect vital pentru miscarea evanghelicd
din Romania il reprezintd cunoasterea propriei culturi in
proprii. ,,Cultura romaneascd are etosul ei propriu, gen-
erat de cadrul geografic si istoric al evolutiei sale.”!? Din
acest motiv este imperios necesar sd se surprindd cateva
repere ale culturii roménesti. Aceste repere sunt fundamen-
tale pentru evanghelizarea relationald. Ele il ajutd pe cel
care evanghelizeaza sa il inteleagd mult mai bine pe cel

evanghelizat.

9 Constantin Ghioancd, Predicarea cregtind in perioada postmodernd,
(Bucuresti: Editura Universitard, 2007), pp. 63-64.

10 http:/ /www.edusoft.ro/rol/Cultura%?20romana.php, accesat pe
data de 18.09.2008
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2.1. Aspecte socio-culturale care caracterizeaza
poporul roman in general
Existd anumite ,calitdti si defecte” ale poporului
roman care s-au impamantenit ca o constanta indiferent de
scurgerea vremii. Sunt anumite trdsaturi care fi caracter-
izeazd pe cei mai multi dintre romani. Ele sunt de dorit a fi
cunoscute de oricine doreste sda faca evanghelizare re-
lationald. De exemplu Constantin Rddulescu-Motru vor-

beste despre sufletul gregar al poporului roman.

Prin ,suflet gregar” sociologia intelege altceva
decat un suflet solidar.[...].Gregarismul se pro-
duce prin imitatie, pe cand solidaritatea prin in-
cordarea si stdpanirea de sine. [...] Imitdm ca oile
faptele din jurul nostru si nu ardtdm o energie

decét cand suntem in grup.!!

Asadar spiritul de turmad caracterizeaza destul de
fide poporul roman. Romanilor le place sa se identifice cu
cei care sunt mai multi. De aceea nu le este usor sa mearga
pe ,calea ingusta” despre care se §tie ca ,putini sunt cei ce
umbla pe ea”. Acelasi autor aratd in scrierea sa, cd nu doar
»spiritul de turmd” fi caracterizeazd pe romani ci si alte
trasaturi care vor fi enuntate fara insa a se intra in detalii:

lipsa de punctualitate, tendinta de amdna, dar si lucruri

11 Constantin Radulescu-Motru, Psihologia poporului romdn, (Bu-
curesti: Editura Paideia, 1999), pp. 43-44.
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pozitive precum curajul, vitejia, ambitia etc. Toate acestea
sunt importante de stiut de citre evanghelici fnainte de a

face evanghelizare.

2.2, Aspecte socio-culturale romanesti mostenite
din perioada comunista

Din nefericire vestigiul amintirilor din perioada
comunistd nu este deloc unul incantdtor. Sunt multe as-
pecte care tin de psihologia sociald si care au intrat in struc-
tura si caracterul romanilor si va fi nevoie de timp pentru a
scapa de unele dintre ele. Aceste ,mosteniri” afecteaza
desigur si problema evanghelizarii. Sd ludm de exemplu
bucuria. Una dintre promisiunile mari ale Evangheliei este
bucuria pe care o poate da Domnul Isus si care poate fi
trdita la intensitatea ei maxima in impérétia vesnicd a Lui
Dumnezeu. Asadar care este atitudinea roméanilor fatd de
bucurie? Au ei ndzuinte Inalte, trdiesc ei pe bazele unei me-
tanaratiuni cu nadejdea bucuriei, eu ei suficiente elemente
culturale care s i ancoreze in metafizic, in transcendent?
Spus mai pe scurt, sunt ei in stare, ca popor, sa denunte
bucuriile mici si trecdtoare in favoarea altora de cu totul
alta factura care se vor concretiza in viitor? Din nefericire

tot mai multe sondaje indicd un rdspuns negativ la in-
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trebarile de mai sus.!2 O contributie la aceasta stare de fapt
o are si politica comunistd represivad care i-a invatat pe
romani sd spere doar la bucuriile minimale, sd fie oportu-
nisti si incerti cu privire la viitor. Una dintre figurile
consacrate ale intelectualitdtii romanesti, Andrei Plesu

mérturise§te:

La primele mele contacte cu piata ,capitalista”
am starnit perplexitatea multor negustori
punand intrebari de neinteles pentru modul lor
de viata. Intram, de pildd, intr-o brutarie si intre-
bam: , Aveti paine?” In prima clipa cel intrebat
amutea. Glumeam? Eram idiot? il luam peste
picior? ,Bineinteles ca avem pdine! Ce altceva
credeti cd vindem?” Omul n-avea de unde s3 stie
cd, in limitele experientei mele, existenta painii
intr-o brutérie nu era deloc de la sine inteleasa.!?

Iata deci unul din motivele pentru care oamenilor le
este greu sa renunte la bucuriile de o clipa pentru cele

vegnice. Comunistii i-au fnvdtat pe roméani sd se gandeasca

12 De exemplu potrivit unui Eurobarometru publicat de Comisia Eu-
ropeand, doar 60% dintre romani declard ca sunt fericiti, procent sub
media europeanid de 87 %
(http: / / www.realitatea.net/45427 Romanii--printre-cei-mai-nefericit
i-europeni-.html, accesat pe 06. 11. 2008.)

13 Andrei Plesu, Despre bucurie in est si in vest, (Bucuresti: Editura
Humanitas, 2006), p. 15.
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doar la prezent. Crestinii evanghelici trebuie sa tind seama
de aceste lucruri.

Sau dacd se abordeazd de pildd aspectul increderii:
Cat de usor le este roméanilor s aiba incredere unii in altii?
Multi dintre ei Incd au amintiri care dor. Este vorba despre
semeni de-ai lor, in care romanii au investit mult, si care
din oportunism sau fricd au devenit tradatori. Se justifica
astfel ca prin evanghelizarea relationald credinciosul cautd
mai intai sd cdstige increderea semenilor sdi inainte de orice
altceva. Exista din pdcate multe aspecte socio-culturale
,daruite de comunisti” dar care nu vor fi abordate in
cuprinsul acestei lucrdri. Dintre acestea, le indicdm doar pe
cateva dintre ele: atitudinea stipin-slugd, amenintdirile si

teroarea, teama de lipsuri din punct de vedere material etc.

23. Aspecte socio-culturale romanesti

postmoderne

Pe langa elementele care au fost deja aduse in dis-
cutie mentiondm acum provocarile aduse de filosofia
postmodernd, crestinismului in general, si evanghelizarii in
special. In societatea postmodernd omul trdieste la umbra
propriei vointe crezand ca totul este relativ si cdutand cat
mai multe mijloace de distractie si extaz. Sub spectrul tol-
erantei totul este permis, chiar si in public. Migcarea

evanghelicd din Romdnia trebuie sd facd fatd societatii
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postmoderne. Mircea Cartarescu descrie societatea post-

moderna cu acuratete:

Omul se confruntd cu experiente psihice
nemaiintalnite in trecut, unele grave si traumati-
zante [...] socul accelerdrii exponentiale al ritmu-
lui vietii, al schimbarii tot mai frecvente a deco-
rurilor, cunostintelor, mediului de viata [...]. Intr-
o societate a comunicarii generalizate, lumea re-
ald se dizolvd, intr-adevdr, devenind coplanard
nu nenumadrate lumi virtuale pe care omul le lo-
cuieste simultan. Disparitia realitadtii, a lui out-
side [...] nu este doar o consecintd a vietii din
interiorul fluxului informational, ci este, in
primul rand, un epifenomen al filosofiei specifice
postmoderne [...]. Viata devine ceva asemdndtor
unui vis sau unei fictiuni literare[...]. Aceste
trasaturi specifice ale lumii postmoderne ridica
un mare numdr de probleme. [...] Cele mai difi-
cile par dilemele morale si religioase ale unei
lumi, care, programatic, refuza orice fundamen-

tare metafizica si orice valoare morald absolutd.4

Se disting, dupa cum reiese din cele de mai sus, mo-
tive in plus pentru care evanghelizarea relationald ar putea

fi unul dintre motoarele care va propulsa miscarea evang-

14 Mircea Cartdrescu, Postmodernismul rominesc, (Bucuresti: Editura
Humanitas, 1999), pp. 13-14.
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helicd din Romania in anii care ne stau fnainte. Cea mai
sigurd cale prin care cineva se poate apropia de omul
postmodern este reprezentata de relatia de prietenie autenticd
cu el. Atunci, este posibil ca cel evanghelizat s asculte ceea

ce are de spus credinciosul evanghelic.
3. Contextul religios romanesc

Contextul religios din Romania este si el important.
Aceasta tard are o populatie majoritar ortodoxa. Intr-un
asemenea context existd riscul ca evanghelizarea s fie con-
sideratd de anumite persoane ca fiind prozelitism. Teologia
ortodoxd prezinta Biserica drept instrument al mantuirii.
Profesorul Ioan-Vasile Leb afirmda: ,,Am vazut cd rostul
Bisericii este mantuirea omului, de unde si responsabili-
tatea si obligatia ei de a se implica In dezvoltarea societatii
si in viata Cetatii.”15

Vazuta in felul acesta, Biserica poate ajunge sa fie mai
importantd pentru oameni decat relatia cu Hristos, si
apartenenta la Bisericdi mai importantd decat realitatea
vietii de credinta.

Acelasi autor precizeaza: ,Biserica se afld, asadar,
intre istorie i metaistorie, intre timp si vesnicie si, in cele

din urmd, intre pdcat si sfintenie. Ea se afla intre doua real-

15 Mircea Flonta, Hans-Klaus Keul, Jérn Riisen, Coord., Religia si so-
cietatea civild, (Pitesti:Editura Paralela 45, 2005), p. 124.
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itdti nu pentru a le despadrti, ci pentru a le uni si pentru a o
desavarsi pe cea dintdi in cea de a doua.”!®

Ce este de facut in contextul in care Bisericii
Ortodoxe Roméne i se acordd o asa de mare Insemnatate?
Ar trebui oare ca crestinii evanghelici sa nu mai marturis-
eascd despre mantuirea prin Domnul Isus Hristos? Cu sig-
urantd, nu! Provocarea pentru migcarea evanghelicd din
Romania va fi sd invete sd traiascd in diversitate si sa prof-
ite de avantajele ei. Concluziile Ancai Manolescu in aceastd
privintd sunt demne de luat in seama:

,Putem, asadar, spera, prin analogie, ca diversitatea
noastrd nu va fi nici ea sterild, si ea are de daruit provocari
esentiale interogatiei religioase.”!” Credinciosii evanghelici
nu au de predicat impotriva Bisericii Ortodoxe Romane
sau a altei biserici ci trebuie sa-L proclame pe Hristos. Ei
trebuie sa fie aproape de oameni, sa fie prietenii lor si sa le
ardte Evanghelia asa cum este ea. In felul acesta evangheli-

cii din Romania vor face un pas inainte in marturia lor.

3. Etape fundamentale in procesul de evangheliz-

are relationala

In continuare vor fi prezentate succint citeva etape

fundamentale in procesul de evanghelizare relationald. Este

16 Ibid. p118.
17" Anca Manolescu, Europa si intdlnirea religiilor, Despre pluralismul
religios contemporan, (Bucuregti: Editura Polirom, 2005), p. 16.
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vorba despre patru etape care pot varia ca timp in functie
de caz:

a) Rugdciunea si postul

In aceasts etapi credinciosii evanghelici se vor ruga
in mod individul, in fiecare zi cat si in mod colectiv, cel
putin odatad pe sdptdmand, pentru persoanele cu care ur-
meazd sd dezvolte o reltie de prietenie crestind. Totodata
rugdciunile vor fi fmpletite cu post care va avea loc
sdaptamanal.

b)Manifestarea dragostei crestine

In aceasts etapa se vor folosi toate oportu-

nitdtile prin care credinciosul poate manifesta dragoste si
prietenie fata de cel care are nevoie de evanghelizare. Aici
se va consolida o relatie crestina. In nici un caz cel care face
evanghelizare nu se va considera superior celuilalt iar
manifestarea dragostei crestine nu va fi artificiala ci din
inima. Domnul Isus ne porunceste sa ne iubim unii pe altii.

c) Focalizare asupra sufletului

Acum credinciosul va continua ceea ce a facut in
etapele unu si doi dar va cduta sa discute cu cel care este
evanghelizat despre aspecte legate de suflet si despre lu-
crurile spirituale prezentdndu-i Evanghelia Domnului Isus.
Aceste discutii trebuie facute cu intelepciune si nu mecanic,
credinciosul bazédndu-se pe puterea Duhului Sfant de a
transforma vietile oamenilor.

d) Invitatie la bisericd
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In etapa patru se vor continua toate celelalte lucrari
din etapele precedente dar cel evanghelizat va fi invitat si
la biserica. Membirii bisericii locale se vor pregati sa-i pri-
meascd pe cei invitati cu multa dragoste crestind. De ase-
menea accentul programului care va avea loc in biserica
trebuie sd fie unul evanghelistic. Prietenia crestineascd a
credinciosului cu cel evanghelizat trebuie sd continue in-
diferent de decizia pe care acesta o va lua cu privire la viata
sa. Dumnezeu va lucra la vremea Lui dupd cum considera

El de cuviinta.
Concluzii

Lucrarea de fatd si-a propus sa aduca in discutie
problema miscdrii evanghelice din Romania postcomunista
si sd argumenteze cd ceea ce poate eficientiza aceastd
misacre in anii urmatori este evanghelizarea relationald. Prin
aceasta terminologie se intelege acel tip de evanghelizare
care se bazeaza pe matrurisirea Domnului Isus intr-un con-
text caracterizat de relatii si prietenie crestina. Totodata
contextul socio-cultural si cel religios din Roméania post-
comunistd nu pot fi neglijate. Societatea romaneasca post-
decembristd este flimanda dupa relatii. Crestinii evanghe-
lici din Romania au datoria de a raspunde acestei provocari
si de a implini aceastd nevoie. Cu multa rugdciune si post
(discipline spirituale indispensabile vietii de credinta crest-

ind), cu incredere in puterea Duhului Sfant, cu actiuni con-
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crete de dezvoltare a unor relatii de dragoste crestind cu
semenii lor, cu proclamarea lucrdii lui Isus Hristos intr-un
climat caracterizat de incredere, crestinii evanghelici din
Romaénia postcomunistd au sanse mari de a contribui la

largirea Imparatiei Lui Dumnezeu pentru lauda slavei Sale.
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Tema Exodului in Evanghelia dupa Ioan a fost identificata
relativ de putini autori (C.H. Giblin, R. E. Brown, J. J. Enz,
R. H. Smith, Glasson, George R. Beasley-Murray, lista
neavand pretentia de a fi exhaustivd)! si este consideratd
de cele mai multe ori ca fiind secundard sau chiar perif-

ericd in studiile ioanine (exceptie A. ]. Kostenbergen).?

! Raymond E. BROWN, S.S., Joseph A. Fitzmeyer, S.J., Roland E. Murphy,
O. Carm., Introducere si comentariu la Sfanta Scriptura — Vol. IX — Litera-
tura ioaneica (Targu-Lapus: Galaxia Gutenberg, 2007), 44. Raymond E.
BROWN, The Gospel and Epistles of John — A Concise Commentary (Col-
legeville, Minnesota: The Liturgical Peess, 1988), 43, 44. Michael FAL-
LON, The Winston Commentary on the Gospels (Oak Grove, Minneapolis:
Winston Press, Inc., 1980), 209-211. J. J. ENZ, ,,The Book of Exodus as a
Literary Type for the Gospel of John”, Journal forBiblical Literature 76
(1957), 208-15. R. H. SMITH, ,,Exodus Typology in the Fourth Gospel”,
Journal for Biblical Literature 81 (1962), 329-42. George R. BEASLEY-
MURRAY, John (WBC, vol. 36; Waco, Texas: Word Books, Publisher,
1987), lix.

2 Heinz-Wolfgang KUHN in Theologische Realenzyklopdidie spune ca tema
Eodului poartd un rol ,,uluitor de mic in NT” atunci cand se are in vedere
importanta Exodului in teologia iudaicd. Mai mult, el spune cd ,,Nu din
intamplare, Isus, in mod vizibil, a evitat motivul Exodului.” Richard J.
CLIFFORD, S.J., The Exodus in the Christian Bible: The Case for “Figural”
Reading”, Theological Studies 63 No. 2 (Je 2002), 354.
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Cauza principala este acel praxis teologic de ,elenizare a
evangheliei’, dupd cum se exprimd T. Holland.? Desi
Evanghelia dupd Ioan a fost abordata de cele mai multe ori
din prisma elenismului secolului intdi, studiile teologice
ioanine din ultimele trei decade, propun o abordare mai
mult iudaicd a evangheliei. Descoperirea manuscriselor de
la Marea Moartd a insemnat intdrirea noii perspective asu-
pra lui Ioan, care sustine natura iudaicd a Evangheliei.
Exodul in Evanghelia dup4 Ioan este un eveniment
escatologic care isi are implinirea in viata Domnului Isus
Hristos. In opinia lui S. J. Cassellli intrega Evanghelie dupa
Ioan este conditionatd escatologic. De fapt, Ioan este ,,cu
totul un ganditor escatologic”. El reciteste scopul teologiei
iudaice prin prisma mortii, invierii si naltarii Domnului
Isus, Mesia.* Se poate spune chiar ca Evanghelia dupa Ioan
este o reinterpretare escatologica a traditiei Exodul/Moise
a poporului Israel asemdndtoare cu un Midrash. Aceasta
pentru cd Ioan identificd In Domnul Isus implinirea escato-
logica a Exodului.? Pentru a putea ajunge la o astfel de con-
cluzie trebuie sa existe nu doar o presupozitie teologica
majord, care sa ateste ca Exodul este un aspect teologic im-
portant in Evanghelia dupa Ioan, ci mai este nevoie de o

baza solida pentru o teologie a Exodului la Ioan. Lucarea

3 Tom HOLLAND, Contururi ale teologiei pauline (Oradea : Faclia, 2007),
23.

4J. CASSELLI, ,,Jesus as Escathological Torah”, Trinity Journal ns 18 no 1
(Spr 1997), 17.

5J. CASSELLI, ,,Jesus”, 25.



T. 1. COLDA, Inspre o teologie a Exodului 171

prezentd are scopul de a oferi cateva repere care sa stea la
baza formuldrii unei teologii a Exodului in Evanghelia lui

Toan.

1. Limbajul exodic si imagistica exodicd in

Evanghelia dupa Ioan
Desi nu foarte frecvent, Ioan foloseste un limbaj al Exodu-
lui destul de variat. Pe de alta parte, imagistica exodica este
bogata si diversa, ocupand un rol important in mesajul
Domnului Isus si in teologia Evangheliei. In urmatoarele
randuri vor fi identificate citeva situatii in care loan
foloseste vocabularul si imagistica specifica Exodului.

1) Unul dintre termenii mult amintiti care si fac
trimitere la Exod este éoknivwoev. Acest cuvant apare in Ioan
1:14, cu referire la intruparea lui Hristos si inseamna ,a lo-
cui’, ,a ageza cortul’. Evanghelistul a preluat termenul din
LXX, Psalmul 78:60 (kateoknywoev). Ioan extrage termenul
dintr-un psalm care face referire la Exodul original (Psal-
mul 80:12-58).

in Ioan 3:5 apare un alt termen, eioeABeiv, care
releva un substrat exodic in discursul Domnului Isus si in
interpretarea evanghelistului. In iudaismul secolului intai
venirea Impératiei lui Dumnezeu si intrarea in Tmpéritie
sunt concepte Impletite cu intrarea in tara promisa.
Miscdrile mesianice de emancipare nationald aveau in
comun ceea ce N. T. Wright descrie ca ,intrarea stilizat-

simbolicd in tard”. Aici poate fi amintit Theudas care a tre-
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cut Iordanul cu scopul de a merge in pustie in agteptarea
Exodului.® Modul in care Domnul Isus vorbeste despre in-
trarea in Tmparatia lui Dumnezeu este similar cu modul in
care este prezentatd intrarea lui Israel in Tara Promisa
(eloepyeabul eic Ty yic). O expresie similard este intrarea in
odihna lui Dumnezeu (eioeeloovtal eic v katdmavoiy, cf.
Psalmul 94:11).7

De asemenea si in capitolul 6 pot fi identificati ter-
meni specifici Exodului original: mana (pavve, 6:31, LXX,
Numeri 11:6), pdine (&ptov, 6:32-35; LXX, Exodul 16:32),
pustie (épruw, 6:31; LXX, Numeri 14:16, 22, 32), a carti (E
yoyywov, 6:41; yoyydlete, 6:43; LXX, yoyy®lovowr, Numeri
14:27), semne (onuele, 2:23; 3:2; 4:48; 6:2 si altele; LXX, Exo-
dul 4:17, 28, 30; 7:3 si altele). Mai mult, in capitolul 5,
amanuntul cd paraliticul era in acea stare de 38 de ani, con-
form intelegerii lui D. K. Clark, este o trimitere la perioada
de 38 de ani a pribegiei prin pustie (perioada clasicd stabil-
itd este de 40 de ani).8

Un alt termen care atrage atentia spre experienta
Exodului este dedovetkaper (cf. Ioan 8:33), de la Soviera,

care inseamnd ,robie’, termen preluat din Exodul 20:2

¢ Andrew C. BRUNSON, Psalm 118 in the Gospel of John: An Intertextual
Study on the New Exodus Pattern in the Theology of John (Mohr Siebeck,
2003), 168.

7 Gerhard KITTEL & Gerhard FRIEDRICH, Theological Dictionary of the
New Testament, vol. 11 (Grand Rapids, Michigan: Wm. B. Eerdmans Pub-
lishing Company, 2006), 676.

8 Douglas K. CLARK, ,,Signs in Wisdom and John”, Catholic Biblical
Quarterly, 45, No.2 (Ap. 1983) 207.
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(LXX). Acest cuvant le va aminti cititorilor evrei ai Evang-
heliei de experienta Exodului, in special de robia in care se
aflau parintii lor, de libertatea pe care au obtinut-o, dar si
de poruncile pe care le-au primit ca un semn al legamantu-
lui intre ei si Dumnezeu.®

O expresie interesantd intalnitd la Ioan este ,dincolo
de Iordan’ (mépav tod ’Topdavov)!¥. Aceastd expresie se
gdaseste in 1:28, 3:26 si 10:40. Este posibil sd fie vorba de un
amdanunt geografic oferind o informatie despre autor, care
se afla dincoace de Iordan, inafara granitelor tdrii si nu
,dincolo de lordan’, adica in interiorul tarii. O alta posibili-
tate la fel de plauzibild este evocarea unei realitati din ex-
perienta Exodului original a lui Israel. Poporul se pregdtea
sd intre In tard, adicd wépav tod Iopdavou (cf. Numeri 32:19;
Deuteronom 3:20, 25, 4:26, 11:30). Expresia este folositd atat
pentru a exprima dorinta poporului de a intra in Canaan in
asteptarea implinirii promisiunii lui Dumnezeu, dar mai
apoi si realitatea acestei impliniri, atunci cand poporul se
afla in tara, iar acum mépav tod Iopdavov desemneaza spatiul
dinafara Canaanului (cf. Iosua 9:10, 22:4, 24:8). Chiar daca
pentru Ioan expresia ar avea un simplu rol geografic, in-

formatia pe care o transmite descrie situatia poporului la

9 Jey J. KANAGARAIJ, ,, The Implied Ethics of the Fourth Gospel: A Rein-
terpretation of the Decalogue”, Tyndale Bulletin 52.1 (2001), 38.

10 Expresia peran tou lordanou apare si la Matei sau Marcu, pentru a indica
fie spatiul din interiorul tarii (cf. Matei 19:1; Marcu 10:1), fie spatiul dina-
fara tarii (cf. Matei 4:15, 25; Marcu 3:8). Se pare ca loan foloseste peran
tou lordanou doar pentru a desemna spatiul din interiorul tarii.
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vremea scrierii Evangheliei. Era dupa anul 70, vreme in
care evreii experimentau un nou exil si aveau ndzuinta
unui nou Exod al cdrui tel era ajungerea in spatiul desem-
nat de mépav tod Iopdavov.

2) La acest punct pot fi amintite situatiile care fac
referiri directe sau indirecte la Moise. Prin acestea autorul
fie creeazd paralele intre Isus si Moise, fie creeaza anumite
contraste.l! Moise este mediatorul dintre Dumnezeu si Is-
rael la momentul primirii Legii (Ioan 1:16, 17 vezi Exodul
20:1; Deuteronom 4:44, 5:1, 33:4); un Moise care, de fapt, nu
L-a vazut pe Dumnezeu (Ioan 1:18 vezi Exodul 33:20)'3
Moise a scris tiparul profetului escatologic (Ioan 1:45 vezi
Deuteronom 18:15-18); Moise nu s-a urcat la Dumnezeu
(Ioan 3:13 vezi Exodul 19:3, 20); Moise a dat Legea (Ioan
7:19 vezi Deuteronom 33:4). In Exodul lui Ioan Domnul
Isus apare mai degrabd in contrast cu Moise, decat in
asemadnare. [sus este desigur profetul escatologic prezis de
Moise.

3) Alte trimiteri la Moise pot fi identificate in con-
textul unor minuni savarsite de Domnul Isus, cdnd autorul

se pare ca incearca sd realizeze niste paralele mai stabile

1 J. Jeremias vede contrastele dintre Isus §i Moise cel mai intens (TDNT
6.872); cf. C. H. DODD, Interpretation of the Fourth Gospel (Cambridge:
The University Press, 1963), 217. T. F. GLASSON, Moses in the Fourth
Gospel (Studies in Biblical Theology; London: SCM, 1963), 88. B. H.
BRANSCOMB, Jesus and the Law of Moses (New York: Richard R. Smith,
1930), 2.

12 Aceeasi pirere este impartsita si de Andreas J. KOSTENBERGER, John
(BECNT; Grand Rapids, Michigan: Baker Academic, 2004), 13.
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intre Isus si Moise. Aceste paralele pot fi semnalate in cazul
unor minuni in care Domnul Isus isi dovedeste capacitatea
de a controla elementele naturii. Transformarea apei in vin
in Cana Galileii (2:1-12) este un astfel de exemplu, desi
rareori aceast eveniment este interpretat ca facand referire
directa la Moise si la prima plaga asupra Egiptului (H.
Sahlin, D. K. Clark). Un autor popular face in treacit o
trimitere spiritualizata la prima plaga a Egiptului, amint-
ind doar ca prima minune a lui Moise a fost insotitd de un
mesaj al judecitii, in timp ce prima minune a Domnului
Isus a fost insotita de un mesaj al harului.'® Probabil cd este
vorba mai degrabd de o asemanare cromaticd (vin/sange)
intre cele doud miracole si una de elemente (in ambele ca-
zuri fiind implicatd apa) decdt una tipologicd sau de
paralelism imagistic. Totusi R. H. Smith gdseste un core-
spondent lingvistic pentru apa transformata in sange, si
anume ,sangele strugurelui”. Acest idiom apare atat in
Vechiul Testament (cf. Deuteronom 32:14, aipe otadvifc),
cat gi in literatura intertestamentara (cf. 1 Macabei 6:34, a1
we otapurfc; ,,Si elefantilor li s-a ardtat sangele strugurelui
si mure ca sa-i intdrate la lupta. [adaptarea autorului]”).!
O modalitate mai simpld si probabil mai plauzibild de a

explica semnificatia minunii din Cana este asocierea ei cu

13 Warren W. WIERSBE, The Bible Exposition Commentary, Vol. I (Whea-
ton, Illinois: Victor Press, A division of Scripture Press, 1989), 291.

14 Robert Houston SMITH, ,,Exodus Typology in the Fourth Gospel.” Jour-
nal for Biblical Literature 81 no 4 (D 1962), 335.
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unul din ,semnele” (onuelolc) oferite de Moise poporului
pentru a le provoca israelitilor credinta (cf. Exodul 4:9).
Minunea transformdrii apei in sange este unul dintre
semnele autorititii lui Moise care conduc la credinti. In
mod similar, transformarea apei in vin, acest ,inceput al
semnelor” (Gpyny t@v onuelwr) Domnului Isus, i-a determi-
nat pe ucenici sd creada in El (cf. Ioan 2:11).

Umblarea pe mare (6:16-20) poate fi un eveniment
la fel de problematic ca transformarea apei in vin in Cana
Galileii. Totusi, in cazul acesta posibilitatea ca umblarea pe
mare sd contina o aluzie exodica este impartdsita si de alti
autori, precum C.H. Giblin, care identificd in Evanghelia
dupd Ioan tema Paste/Exod, iar umblarea pe mare ar
aminti cititorului de trecerea Marii Rosii de catre poporul
Israel sub conducerea lui Moise.!> O. Baban remarca aici un
paralelism cu Moise si losua, prin faptul ca Isus asigura
trecerea apei. Isus dovedeste ca are putere divina asupra
elementelor naturii.’® H. Sahlin gdseste un alt paralelism
exodic pentru umblarea pe mare, si anume aparitia Dom-
nului in nor (cf. Exodul 16:6-12).17

Din gama imaginilor si afirmatiilor introduse prin

€yw eipt, Eu sunt, pot fi amintite cateva. Isus este apa vietii

15 Raymond E. BROWN, S.S., Joseph A. Fitzmeyer, S.J., Roland E. Mur-
phy, O. Carm., Introducere, 44.

16 Octavian BABAN, Incursiune in istoria si teologia Noului Testament
(Bucuresti: The Bible League, 2002), 101.

17 Robert Houston SMITH, ,,Exodus Typology in the Fourth Gospel.” Jour-
nal for Biblical Literature 81 no 4 (D 1962), 330.
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si El oferd apa vie (7:37, 38; 4:10), aceste realitdti realizand
intr-o oarecare mdsurd o paraleld la experienta lui Israel in
drum spre Canaan cand Dumnezeu le da apa din stanca
(cf. Exodul cap. 17; Numeri cap. 20).18 Isus este lumina care
lumineazd intunericul lumii (cf. Ioan 8:12). Israel a fost
calduzit in timpul noptii de un stalp de foc!®, de Shekina,
acea formd (nor/stdlp de foc) a manifestarii slavei lui
Dumnezeu care L-a luat pe Domnul Isus cand S-a indltat la
cer (cf. Faptele 1:9). Lucrarea pastorului (cap. 10) pare sd
faca apel la o alta imagine a Exodului care este regdsita in
Exodul 3:1.20 Mai mult, conversatia Tatalui cu Fiul (12:7-30)
poate fi inteleasa prin prisma conversatiei lui Dumnezeu
cu Moise pe Sinai cand se aud tunete (cf. Exodul 19:18-19;
20:22).

4) Toan face mereu referire la profetul escatologic
despre care a profetit Moise in Deuteronom 18:15-18, pro-
fetie ficutd in contextul Exodului original. In Evanghelia
dupd Joan existd o cdutare intensd pentru descoperirea
acestui profet (cf. 1:21, 25, 45). Aceastd cdutare apare pe
fondul conceptiei vremii a unui Mesia ascuns (cf. Ioan

7:27), specifica surselor rabinice.2! Unii il identificd pe acest

18 James T. DENNISON, Jr., ,,The Exodus: Historical Narrative, Prophetic
Hope, Gospel Fulfillment”, Presbyterion 8 No. 2 (Fall 1982), 10.

19 James T. DENNISON Jr., ,,The Exodus”, 11.

20 J. CASSELLLI, ,,Jesus as Escathological Torah”, 7.Jns 18 no 1 (Spr 1997),
in notele de subsol.

21 Barnabas LINDARS, The Gospel of John (NCBC; Grand Rapids, Michi-
gan: WM. B. Eerdmans Publ. Com; London: Marshall, Morgan & Scott
Publ. LTD, 1995), 37.
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profet asemeni lui Moise, sau Mesia ascuns, cu Domnul
Isus (cf. 6:14, 7:40) si Insusi Mantuitorul sugereazd ci El
este profetul (cf. Ioan 5:46).

5) Ioan aminteste imagini specifice Exodului,
dandu-le o semnificatie tipologica, poate chiar mistica.
Sarpele de aramd exodic este o imagine tipologicd a lui
Hristos rastignit (3:14). Aici ,indltarea’ capata o semnificatie
misticd, deoarece asa cum se va vedea pe parcursul Evang-
heliei, aceastd indltare pe cruce in vederea mortii este de
fapt o indltare pentru glorificare. O altd imagine este cea a
inmultirii painilor. De aceastd datd, Mantuitorul explica
intelesul minunii asociind-o cu mana primitd de Israel in
timpul peregrinarii prin pustie. Mana dobandeste si ea un
sens tipologic prin asocierea pe care o face Isus cu moartea
Sa in 6:32-33. Totodata aici intervine intelegerea sacramen-
tald a pdinii sau a manei. Atat iudeii (6:31), cat si Isus
adopta o astfel de intelegere, dar Domnul o reevalueaza in
sens tipologic (6:35-36). O altd imagine este cea a milelului
pascal, care apare la inceputul si la finalul Evangheliei,
dand acesteia un aspect circular. In 1:29, 36 Toan Botezito-
rul vorbeste despre Domnul Isus ca fiind ,,Mielul lui Dum-
nezeu, care ridicd pdcatul lumii”. Aceastd imagine face
trimitere atat la mielul pascal din Exod 12:21-28, cat si la

Robul lui Dumnezeu care sufera in Isaia 53:7 si care invita
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poporul lui Dumnezeu intr-un nou Exod.?2 In contextul
patimilor, evanghelistul asociazda moartea Domnului Isus
cu sacrificarea mielului pascal adoptand si aici un sens ti-
pologic: ,, Aceste lucruri s-au intdmplat ca sa se implineasca
Scriptura: ,Nici unul din oasele lui nu va fi sfairdmat’. (Ioan
19:36)”

Pentru a fi cat mai specific si cat mai elocvent in
demonstrarea faptului cd in Evanghelia dupd Ioan este
dezvoltat un parlelism in derulare la cartea Exodul, J. J.
Enz evidentiaza cateva paralele care pot fi reperate in
Evanghelie.?? Un paralelism mai extins este prezentat de
Harald Sahlin in monografia Zur Typologie des Johannese-
vangeliums. El extrage paralele pentru Evanghelia dupa
Ioan incepand cu primele capitole din Exodul si pana la 1
Regi cap. 8. Un alt paralelism, care se bazeaza pe o tipolo-
gie diferitd, este dezvoltat de B. P. W. Stather Hunt. El alege
minunile cele mai insemnate facute de Moise in pustie si le
gdseste un corespondent ioanin.?*

Dincolo de un vocabular sau imagini care sa evoce
Exodul original existd cumva si alte aspecte care sa con-
tribuie la conturarea unei baze a teologiei Exodului in cea

de-A patra evanghelie? Poate structura literard sd fie un

22 Roy B. ZUCK, ed., A Biblical Theology of the New Testament (Chicago:
Moody Press, 1994), 173.

23 ENZ, ,,The Book of Exodus as a Literary Type for the Gospel of John”,
Journal for Biblical Literature 76 (1957), 208-15.

24 Robert Houston SMITH, ,,Exodus Typology in the Fourth Gospel.” Jour-
nal for Biblical Literature 81 no 4 (D 1962), 329-30.
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argument in plus Inspre stabilirea unei teologii a Exodului

la Ioan?

2. Tema Exodului si structura literara a Evanghe-

liei dupa Ioan

Un aspect important care poate sa ofere un argument in
plus sau in minus pentru sustinerea existentei temei Exo-
dului la Ioan este structura Evangheliei. Existd un prece-
dent la Matei, chiar daca nu exodic, este vorba de o copiere
simbolicd a Pentatecuhului.?> Un altul este la Pavel, care fsi
structureaza argumentul Epistolei cdtre Romani tot dupa
modelul Pentateuhului.? In cazul Evanghelia dupa Toan a
fost acceptat faptul ca evanghelistul si-a construit prezen-
tarea, intr-o oarecare masurd, dupa modelul naratiunii
Exodului, iar intr-un fel sau altul Isus este un ,nou Moise’.?”
Avand in vedere semnalmentele facute de C. K. Barrett re-

feriotare la Evanghelia dupd Ioan, se poate considera ca

25 A. Richardson este de parere ca toate cele patru evanghelii au ,forma pen-
tateuchald’. Alan RICHARDSON, An Introduction to the Theology of the
New Testament (London: SCM Press LTD, 1958), 168.

26 Pentru o prezentare amanuntiti vezi Beniamin FARAGAU, Epistola lui
Pavel catre Romani (Cluj-Napoca: Logos, 1999), 30-4.

27 J. CASSELLI, ,,Jesus as Escathological Torah™, Trinity Journal ns 18 no
1 (Spr 1997), 15. Vezi si J. J. ENZ, ,,The Book of Exodus as a Literary Type
for the Gospel of John”, Journal for Biblical Literature 76 (1957), 208-15.
O. PIPER, ,,Unchanging Promises: Exodus in the New Testament”, /nt 11
(1957), 3-22. R. H. SMITH, ,,Exodus Typology in the Fourth Gospel”,
Journal for Biblical Literature 81 (1962), 329-342. C. K. BARRETT, ,,The
Old Testament in the Fourth Gospel”, Journal for Theological Studies 48
(1947), 155-69.
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este posibil ca Ioan sd fi intentionat adoptarea unei para-
digme a Exodului. Barrett spunea: i) interesul lui Ioan este
mai mult teologic decéat cronologic; ii) Ioan este liber in
prezentare fatd de posibilele surse existente; iii) nu ezita sa
comprime, sd revizuiascd, sd rescrie sau sa rearanjeze textul
Evangheliei.?® Aceasta arata ca Ioan avusese intr-adevar un
scop bine stabilit cand si-a scris Evanghelia.

Urmareste oare Ioan repetarea paradigmei Exodu-
lui in Evanghelie la nivelul unei structuri literare? Se
regdseste intr-un fel Exodul in modul in care isi concepe
Ioan Evanghelia? Aceasta este, pentru moment, provo-
carea. Structurile literare pornesc, in general, de la o tema
majord a Evangheliei, care are continuitate de la inceput
pana la sfarsit. O structurd ar putea fi sustinutda de
minunile gi cuvantarile Domnului Isus. Aceste lucriri nu
sunt simple minuni, ci sunt semne (semeia) ale mesianitatii
Sale (cf. Ioan 2:1-12; 20:30). Prima parte a Evangheliei
(1:19-12:50) a fost numitd de C.H. Dodd ,,Cartea semnelor”,
iar a doua parte (13-20) a fost numita , Cartea patimilor”
sau, asa cum prefera R. E. Brown, ,,Cartea Gloriei”?. Fie-

care carte se Incheie cu o declaratie conclusiva (12:37-50 /

28 C. K. BARRETT, ,,The Gospel According to St. John” in Harvey K.
Mc.ARTHUR (editor), Search, 93.

29 Vezi Raymond E. BROWN, S.S., The Anchor Bible, The Gospel Accord-
ing to John (i-xii), CXXXVIIL.
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20:30-31).30 O astfel de structurd a devenit clasicd. De ase-
menea, cuvantdrile lui Isus sunt in concordanta cu semnele
si pot fi puncte de reper pentru o altd structura.

O altd posibilitate ar fi structurarea Evangheliei
dupd paradigma oferitd de sdrbatorile iudaice, care apar
frecvent in consemnarea lui Ioan. Exista doua cicluri a celor
trei sdrbatori cu pelerinaj, care in cele din urma culmineaza

cu incd o sdrbdtoare a Pastelor, asa cum arata E. P.
Sanders’!:

Sarbatoarea Pastelor Ioan 2:13

(primé&vara)
Sarbatoarea Saptamanilor (Cin- Probabil Ioan 5:1.

cizecimea, la inceputul verii)
Sarbatoarea Corturilor (Sucot, Nu este

toamna) mentionata.
Sarbatoarea Pastelor Ioan 6:4
Sarbatoarea Saptamanilor Nu este
mentionata
Sdrbatoarea Corturilor Ioan cap. 7

30 M.M. Thompson, ,John, Gospel of” in Daniel G. REID (editor), The IVP
Dictionary of the New Testament (Downers Grove, Illinois; Leicester, Eng-
land: InterVarsity Press, 2004), 571. Vezi si M.M. Thompson, ,John, Gospel
of” in J.B. GREEN, S.McKNIGHT, I.H. MARSHALL (editors), Dictionary
of Jesus and the Gospels (Leicester, England: InterVarsity Press, 1992),
368-83.

31 E. P. SANDERS, The Historical Figure of Jesus (New York: The Penguin
Press, 1993), 68.
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Sarbatoarea Pastelor Ioan 11:55

Un astfel de tablou fie indica spre o structurd in-
cipientd, in cele din urma nefinalizata de Ioan, fie spre o
posibild structurd, dar care nu a fost remarcatd de cer-
cetdtori, fie spre importanta Sarbatorii Pastelor (dar si a
celorlalte sdrbatori) si a semnificatiei crestine pe care a
primit-o sarbdtoarea, impreuna cu motivul anticiparii pa-
timilor Mantuitorului, pentru cd primele doud Paste an-
ticipeazd moartea si invierea Sa (cf. Ioan 2:19-22; 6:50-54).

Pentru a grabi gasirea unui raspuns la intrebarea
daca se regaseste intr-un fel Exodul in modul in care isi
concepe loan Evanghelia, se va face referire la studiul re-
alizat de T.L. Brodie. Brodie aratd cd Ioan este dependent
de Pentateuch in cea mai mare parte a Evangheliei. Pentru
a-si demonstra teoria, porneste de la o paraleld intre Ioan
capitolul 4 si primele 4 capitole din Exod. El 1si dezvolta
argumentul luand in discutie doud ,conventii literare” care
accentueazd ,intilnirile’ tn Pentateuch. Mai Tntai este de-
scrisd scena logodnei, care de obicei are loc la fantana (ca in
Genesa 24, 29:1-30; Exodul 2:11-22), iar apoi o viziune
profetica (Exodul 2:23-cap.4, cf. Isaia cap.6, leremia cap. 1).
Prima intélnire este cu o femeie, iar a doua cu Dumnezeu.
In Exodul, in cazul lui Moise, cele doud intalniri sunt suc-
cesive: Intilnirea cu o femeie, viitoarea sotie (cf. Exodul
2:11-22), iar apoi intdlnirea cu Dumnezeu (cf. Exodul

2:23-cap.4). Accentul este pus pe a doua scend, acolo unde
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Dumnezeu i Se descopera lui Moise ca ,,Eu sunt”. Daca
este vorba de Evanghelia dupa Ioan, in cap. 4 pot fi regdsite
ambele scene. Prima parte a discutiei (cf. Ioan 4:7-15) este
focalizatd in jurul fantanii si apei. A doua parte (cf. Ioan
4:16-26) nu are nici o referire la fantand sau ap4, iar atentia
este indreptata spre munte (cf. Ioan 4:20-21), care nu fusese
mentionat pand atunci, si spre calitatea de profet a Domnu-
lui Isus, care in final marturiseste ,,Eu sunt...” (cf. Ioan
4:26).%2

Brodie prezinta paralele stranse intre naratunea din
Exodul cap. 1-4 si cea din Ioan cap. 4 (vezi anexa 6). Aceste
paralele lasd impresia cd Ioan este deschis pentru o inter-
actiune mai ampld cu Pentateuchul si pentru adoptarea
unui model bazat pe acesta. In opinia lui Brodie, depen-
denta capitolul 4 din Ioan de alte surse face parte dintr-un
model care integreaza intr-un fel sau altul intreg Penta-
teuchul.

La nivelul acestui studiu nu poate fi formulata o
concluzie care sa confirme sau sa infirme integrarea Pente-
teuchului in Evanghelia dupd Ioan si nici chiar a Exodului.
Aceasta depdseste scopul stabilit prezentei lucrdri. Totusi
trebuie recunoscut faptul ca Brodie lanseaza o ipoteza care
nu trebuie neglijata si care merita sa fie cercetata. Totodata

aceasta atrage atentia cd Exodul poate fi regasit in Evang-

32 Thomas L. BRODIE, The Quest for the Origin of John’s Gospel — A
Source-Oriented Approach (New York, Oxford: Oxford University Press,
1993), 121-2.
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helia dupd Ioan, probabil nu doar la nivelul limbajului
exodic si al imaginilor exodice, ci si la nivelul gandirii teo-
logice a evanghelistului. Studiul lui Brodie reprezintd un
punct in plus pentru a trece la un alt nivel al discutiei, si
anume, modul in care Exodul are relevantda in contextul

scrierii Evangheliei.

3. Tema Exodului si contextul istoric apropiat al
Evangheliei dupa Ioan

La acest punct se va discuta despre datarea Evangheliei,
despre scopul si destinatarul ei. Aceste aspecte pot revela
indicii importante cu privirela tema Exodului la Ioan.
Evenimentele istorice din preajma scrierii Evangheliei
dupad Ioan au influentat viziunea autorului in ce priveste
mesajul sau nu? Tema Exodului sta la baza scopului stabilit
de evanghelist in Evanghelia sa? Cultura iudaia a primului
secol si intelegerea Exodului se regdsesc in mesajul lui Ioan
sau este independent de conceptiile vremii? Acestea sunt
intrebarile care asteaptd un raspuns la acest nivel al dis-

cutiei.

3.1. Exodul si importanta datirii Evangheliei

dupa Ioan
Datarea Evangheliei este un aspect important in studiul de
fatd, pentru a stabili dacd tema Exodului ar avea relevanta

si un mesaj specific pentru cititorul original al Evangheliei,
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potrivit cu contextul sdu istoric. Discutiile graviteaza in
jurul anului 70 d.Hr., distrugerea lerusalimului si a Tem-
plului fiind punctul de reper acceptat de toti cercetatorii
cand este vorba de datarea Evanghelia dupd Ioan.
Majoritatea Parintilor Bisericii admit ca Ioan a scris
ultimul din cei patru evanghelisti, propundndu-se o data
mai tarzie, ulterioard celorlalte Evanghelii canonice. Totusi
un numadr de cercetdtori au sugerat o datare timpurie, un-
deva in intervalul 40-70.33 Argumentele lor principale sunt
faptul ca Ioan nu aminteste despre distrugerea Ierusalimu-
lui, el este independent de traditia sinopticd si are o termi-
nologie timpurie, semiticd. La aceste argumente O. Baban

raspunde astfel:

Totusi, nici alte scrieri mai tarzii, cum este Apoca-
lipsa, nu amintesc de cucerirea lerusalimului;
independenta de sinoptici nu dovedeste ignorare
sau simultaneitate, ci la fel de bine o perspectiva
alternativa, ulterioard; iar caracterul primar al
terminologiei este foarte deschis dezbaterii — in

Ioan existand o gandire teologicd complexa, bine

33 Tn anul 1976, episcopul liberal englez J. A. T. Robinson a propus o ipo-
tezd pe atunci noud, prin care sustinea ca toate scrierile Noului Testament au
fost scrise 1nainte de anul 70 d.Hr. J. A. T. ROBINSON, Redating the New
Testament (London: SCM; Philadelphia, Westminster, 1976). Un deceniu
mai tarziu aducea argumente pentru ,,prioritatea lui loan”. J. A. T. ROBIN-
SON, The Priority of John (London: SCM, 1985).
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dezvoltatd, cu elemente comune cu Evanghelia

lui Luca, chiar si cu cea a lui Matei.34

Un amdnunt gramatical din Ioan 5:2 i-a convins pe
cei care sustin o datare timpurie a Evangheliei cd autorul
foloseste prezentul simplu: ,In Terusalim, langa Poarta Oi-
lor, este ["Eotwv] o scdlddtoare, numitd in evreiegte Betesda,
care are cinci pridvoare.” Dupa distrugerea Ierusalimului,
oastfel de exprimare ar fi irelevanta, iar timpul verbal nece-
sar ar fi trecutul. Totusi, este important sa nu se piarda din
vedere cd Ioan foloseste adesea prezentul istoric. La fel ca
in alte cazuri, si aici, evanghelistul nu face altceva decat s
prezinte lucrurile cat mai real si cat mai vivace.?®

La cealalta extrema se afla grupul celor care propun o
datare tarzie, sustinand ca Evanghelia, in forma ei finald,
provine din a doua jumatate a secolului al Il-lea, asa cum
propune Baur si Scoala de la Tiibingen.3¢ Argumentul prin-
cipal este localizat in identificarea unor influente gnostice
in evanghelie. Aceastd pozitie este irelevantd deoarece de-
scoperirea papirusurilor 5(datat de reguld in 125), cu-
noscut ca Rylands Papyrus 457, si papirusul Egerton 2, da-

tate in jurul anului 150 sau chiar mai inainte, demonstreaza

34 Octavian BABAN, Incursiune, 98.

35 Craig L. BLOMBERG, The Historical Reliability of John’s  Gospel
(Downers Grove, Illinois: Inter-Varsity Press, 2001), 43.

36 Walter SCHMITHALS, The Theology of the First Christians (Louisville,
Kentucky: Westminster John Knox Press, 1997), 330.
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o datare anterioara secolului al II-lea.3” Mai mult, circulatia
lui 52 prin biserici nu mai departe de Egipt, forteaza datarea
Evanghelia dupd Ioan in secolul intdi, undeva in perioada
80-95.38

Dacd presupusul caracter gnostic al Evanghelia dupa
Ioan i-a determinat pe unii sa impinga datarea ei catre
mijlocul secolului al II-lea (K. Volkmar si E. Schwartz, 140-
155) sau catre sfarsitul lui (F. C. Baur si Bruno Bauer, 160-
170), tot gnosticii au demonstrat contrariul. Asa cum s-a
amintit deja, prima citare clard a Evanghelia dupa Ioan a
fost facuta de Theophilus de Antiohia, circa 180 d. Hr., dar
Tatian a folosit-o impreund cu Evangheliile Sinoptice in
Armonia Evangheliilor, care a fost o compilatie scrisa prob-
abil prima data in siriaca, circa 160 d. Hr., iar apoi in gre-
acd, prin 170 d. Hr. Gnosticii velentinieni au folosit Evang-
helia dupa Ioan si mai devreme, asa cum se poate constata
in Evanghelia adevdrului, posibil scrisd de tnsusi Valentinus
prin 150 d. Hr.%

In sustinerea acestei datiri (80-90) C. L. Blomberg
aduce un argumnet interesant, ardtand cad in capitolul 21

din Evanghelie comparatiile si contrastele dintre Petru si

37 Octavian BABAN, Incursiune, 98.

38 Gary M. BURGE, Interpreting the Gospel of John (Grand Rapids, Michi-
gan: Baker Book House, 1992), 22. Vezi si Jack FINEGAN, Encountering
New Testament Manuscripts: A Working Introduction to Textual Criticism
(Grand Rapids, Mishigan: Eerdmans, 1974). Victor SALMON, 4 History of
the Textual Tradition of the Original Greek Gospel, trans. M. J. O’Connell
(Collegeville, Minn.: Liturgical, 1976).

39 George R. BEASLEY-MURRAY, John, Ixxv.
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Ioan aratd cd Ioan este fnaintat tn varstd, dacd nu chiar
murise recent.*’ Oricum datarea nu poate depasi intervalul
90-110, deoarece Irineu spune cd Ioan a trdit pana la dom-
nia imparatului Traian, deci tnainte de anul 98.4! O datare
mai tarzie corespunde si consemnarilor facute de Eusebius,
potrivit carora Ioan a scris dupd o lungd perioadd de timp
de propovaduire orala.*?

Datarea Evangheliei dupa anul 70 (undeva intre 70-
85) ofera un argument in favoarea identificarii unei teme a
Exodului la Ioan. Noul context in care se afld poporul rec-
lama o experienta a Exodului, pentru a intra din nou in
posesia tarii, deoarece distrugerea lerusalimului a insem-
nat fnceputul unui nou exil. Dupa caderea Ierusalimului
activitatea evreiasca din Diaspora se intensificd. Existda o
urd generald fatd de romani. Aceasta urd s-a exteriorizat in

anul 73, in Egipt, Cirenaica, sub forma unei miscari revo-

40 Craig L. BLOMBERG, The Historical, 39, 44. Hans-Joachim Schultz
sustine cd in capitolul 21 se sugereaza ca Petru tocmai murise, indicandu-se
in acest fel o data spre sfarsitul anilor 60 (p. 44).

4 Donald GUTHRIE, New Testament Introduction — Revised Edition
(Leicester, England: Apollos; Downers Grove, Illinois: Inter-Varsity Press,
1990), 299. Vezi Irineu, Adversus Haeresis 2.22.5, 3.3.4, citat de Eusebiu,
Historie Ecclesiae 3.23.3-4. leronim, in secolul al IV-lea, dateaza moartea
lui Toan in anul al saizeci si optulea ,,Dupa patimile Domnului nostru” (De
vir. 1ll. 9), adica in preajma anului 98. 1n acelasi timp exista dovezi pastris-
tice solide , care aratd loan a fost ultimul care a scris dintre evanghelisti
(Irineu, Adversus Haeresis 3.1.1; Clement citat de Eusebiu, Historia Eklezi-
astica 16.14.7; chiar Eusebiu, Historia Ekleziastica 3.24.7). D. A. CARSON
& Douglas J. MOO, Introducere in Noul Testament (Oradea: Faclia, 2007,
traducere Dinu Moga, editor coordonator Gheorghe Dobrin), 305.

42 R. Alan CULPEPPER, John, the Son of Zebedee — The Life of a Legend
(Minneapolis: Fortress Press, 2000), 152-3.
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lutionare, care s-a extins mai apoi in nordul Africii si In
provinciile asiatice. Persecutiile lui Domitian au alimentat
aceastd urd, ajungandu-se in cele din urma la izbucnirea
unei rascoale sangeroase.*?

Desi la inceput rascoala pdrea sa aibe succes, tru-
pele romane au reprimat-o. Populatia evreiascd a Ciprului
este nimicitd complet. In Egipt, singele evreilor curgea in
rauri. Sinagoga din Alexandria a fost distrusd. S. Dubmow
comenteaza situatia evreilor spunand cd ,,... intrega Di-
aspora evreiascd primi o lovitura de pe urma cdreia nu mai
avea sa-si vie in fire niciodatd.”# In acest timp Traian il
numeste pe Lusius Quietus guvernator al Palestinei, ude se
pare ca incep de asemenea sad apard simptomele unei re-
volte. Guvernatorul trece la represiuni. Se spune cd sangele
evreilor care a curs a ajuns un fluviu care s-a revarsat in
mare, ajungand in cele din urma pana la Insula Cipru.#

Intr-un astfel de context, evocarea Exodului este rele-
vanta si simultana dorintei evreilor de a intra si de a
stdpani din nou Tara Promisa. Mai mult, aluziile Exodului
sunt bine intelese de cititori, care odatd au trait mépav tod
Topdavov, adica ,,dincolo de Iordan”. In favoarea acestei
pozitii poate fi amintitd remarca lui C.L. Blomberg: , Ele-

mentele puternic iudaice palestiniene din Evanghelie sunt

43 Simon DUBNOW, Istoria Universald a poporului evreu, vol.3 (Bucuresti:
Tipografia ,,lon C. Vacarescu”, 1946), 12.

44 Simon DUBNOW, Istoria, 12.

45 Simon DUBNOW, Istoria, 13.
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adesea atribuite unui stadiu anterior din viata comunitatii
ioanine, in care, multi dintre crestinii carora le este adre-

satd, au locuit Tn Israel sau chiar in Ierusalim.”46

3.2. Exodul si scopul Evangheliei dupa Ioan

Daca este vorba sd se identifice o tema a Exodului in
Evanghelia dupa Ioan, cel mai solid argument ar fi cel al
intentiei. A intentionat autorul sd vorbeascd in mod explicit
cititorilor sdi despre Exod si noul Exod? Da si nu. Asa cum
a fost amintit deja, tema Exodului este o temad majord in
Evanghelie, dar nu este tema centrald. Ioan apeleaza ade-
sea la vocabularul exodic si la imagistica exodicd, probabil
chiar adoptd o paradigma exodicd sau pentateuhald pentru
Evanghelia lui, dar nu se poate spune cd prezintd in mod
direct Exodul si noul Exod ca tel al sau. Totusi o intrebare
legitima este ce loc are tema Exodului in stabilirea scopului
cu care loan a scris Evanghelia? Are aceastd tema legatura
directd cu scopul/scopurile evanghelistului sau tema Exo-
dului nu are nici o contributie in acest sens?

O. Baban prezinta trei scopuri majore ale Evanghe-
lia dupa Ioan, dar vand in vedere posibilitatile multiple in
ce priveste destinatarii lui Ioan, scopul poate fi nuantat: 1)

scopul istoric-complementar, conform caruia loan a scris un

4 Craig L. BLOMBERG, The Historical, 41-2. Kiimmel impartiseste
opinia cd gandirea teologica a lui loan este de fapt gandirea impartasita de
comunitatile crestine vorbitoare de limba greaca din Ierusalim sau dinafara
Palestinei. W. G. KUMMEL, The Theology of the New Testament (London:
Xpress reprints, SCM Press Ltd, 1996), 118-9.
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material suplimentar evangheliilor sinoptice (H. Windisch;
R. H. Lighfoot; C. K. Barrett; L. Morris, care pleaca de la
marturia lui Clement de Alexandria); 2) scopul evanghelistic-
apologetic, potrivit cdruia Ioan si-a propus prin evanghelia
sa, fie evanghelizarea samaritenilor (J. Bowman), fie con-
fruntarea cu sinagogile (J. L. Martyn, W. Meeks, S. Pan-
caro), fie rezolvarea anumitor probleme din comunitatea
ioanind (A. Culpepper, R. E. Brown)*’; 3) scopul parenetic,
prin care Ioan are in vedere incurajarea crestinilor care au
inceput sa cedeze in fata persecutiilor.

Karl Bornhatiser identificd un alt scop, a cdrui va-
liditate va fi discutatd pe scurt in cele ce urmeaza. Scopul
propus de Bornhatiser este unul evanghelistic fatd de evreii
din Palestina sau Diapora, conform cdruia loan a scris pentru
a-i determina pe evrei sa creada in Domnul Isus Hristos.
Aceastd ipotezd a fost lansata de K. Bornhatiser la incepu-
tul secolului al XX-lea.%’

Oricare ar fi nuantele scopului, acesta are in mod
cert un accent convingdtor pe credinta in Isus Hristos ca
Fiu al lui Dumnezeu in postura de Mesia asteptat de Israel.

O astfel de credinta {i cheama pe cititori, fie dintre evrei, fie

47 E. D. Freed este de pérere cd loan avea ca grupuri tintd evreii §i samarit-
enii deopotriva, in timp ce J. Bowman crede ca loan incearcd sa construi-
ascd un pod intre evrei si samariteni prin Hristos. George R. BEASLEY-
MURRAY, John, Ixv.

48 QOctavian BABAN, Incursiune, 99-100. Vezi si discutia mai ampla a lui
Donald GUTHRIE, Introduction, 283-97.

49 Karl BORNHAUSER, Das Johannesevangelium: eine Missionsschrift fiir
Israel (Giitersloh: Bertelsmann, 1928).
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dintre neamuri, la o relatie cu Isus si la 0 asociere cu comu-
nitatea credinciosilor Lui. In spectrul mai amplu al dis-
cutiei despre Exod in Evanghelia dupa Ioan, credinta este
un element major, care reclama experienta intalnirii lui Is-
rael cu Dumnezeu intr-un context al Exodului. In cadrul
stabilit de Exodul original, autorul Pentateuchului aseaza
la temelia consemnarii lui prezentarea credintei in Dum-
nezeu. Cuvantul credintd [1x] apare de mai multe ori in
cartile Iui Moise: Genesa 15:6, 45:26; Exodul 4:5, 14:31;
Numeri 14:11, 20:12; Deuteronom 1:32, 9:23, iar 1. H. Sail-
hamer a ajuns la concluzia ca autorul Pentateuchului
scoate In evidentd tocmai importanta credintei in
Dumnezeu.® Ioan are scopul de a provoca oamenii la
credinta in Isus, declardnd aceasta in 20:30-31 si in 19:35.
Desigur ca existd si remarci personale ale autorului prin
care acesta incearcd sa provoace cititorul sa creada in Isus
(cf. Ioan 2:11, 22-23; 4:41; 7:31; 8:30; 10:42; 11:45; 12:42).
Pentru a-i chema pe cititori la credinta in Fiul lui
Dumnezeu, Ioan se foloseste si de acele situatii in care
Domnul Isus vorbegte despre marturia lui Moise cu privire
la El sau despre situatiile in care poporul il identifica pe
Domnul cu profetul anuntat de Moise. Replici precum
,,Cdci, daca ati crede pe Moise, M'ati crede si pe Mine, pen-

tru cd el a scris despre Mine. (Ioan 5 :46 vezi si 47)” sau ,,Si,

50 John H. SAILHAMER, The Pentateuch as a Narrative — A Biblical-
Theological Commentary (Grand Rapids, Michigan: Zondervan Publishing
House, 1992), in notele de subsol, 60.
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dupa cum a ndltat Moise sarpele in pustie, tot asa trebuie
sa fie inaltat si Fiul omului, pentru ca oricine crede in El sa
nu piard, ci sd aibd viata vecinica. (Ioan 3 :14-15)” fac apel
la o credintd care este bine fundamentatd in experienta
Exodului, pentru cd, in dimensiunea ei escatologicd, expe-
rienta Exodului {1 prefigura pe Domnul Isus. Exodul pro-
voacd la o credintd in Dumnezeul lui Israel, Cel care S-a
revelat lui Moise (cf. Exodul cap. 3-4). Perechea credintad /
necredintd este specificd experientei Exodului. Moise este
constient de posibilitatea necredintei lui Israel in Dum-
nezeu si In promisiunea eliberarii (cf. Exodul 3:13; 4:1-9) si
de aceea leaga aceasta promisiune de numele personal al
lui Dumnezeu: ,,Dumnezeu a zis lui Moise: ,Eu sunt Cel ce
sunt. [éyd elpr 6 @v]” i a addugat: ,Vei rdspunde copiilor
lui Israel astfel: Cel ce se numeste ,Eu sunt [éyd elut], m'a
trimis la voi’. (cf. Exod 3:14)” Ioan arati cd credinta in Isus
este de aceeasi naturd ca si credinta in ,,Eu sunt” (Iahve),
Dumnezeul care l-a scos pe Israel din Egipt. De aceea
Domnul Isus spune: ,De aceea v'am spus cd veti muri in
pdcatele voastre; cici, daca nu credeti cd Eu sunt [éyd) eipi],
veti muri in pacatele voastre. (Ioan 8:24)” sau , VA spun
lucrul acesta de pe-acum, inainte ca sd se intample, pentru
ca, atunci cand se va intdmpla, sd credeti ca Eu sunt [éyo
eipt]. (Ioan 13:19)” Credinta in ,,Eu sunt” este egala calita-
tiv cu credinta iIn Domnul Isus, pentru ca El este Fiul lui
Dumnezeu si El Tnsu§i poate spune , Eu sunt”, avand in

vedere cd impartdseste aceeasi naturd cu Tatdl (cf. Ioan
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10:30; 17:11, 22 si altele). Chemarea la credinta in Isus ca
Domn nu poate porni la Ioan de pe alt punct decat de la
experienta Exodului, pentru cd in ambele cazuri poporul
este confruntat cu manifestarea revelatiei lui Dumnezeu.
Aceastd revelatie este recunoscuta si acceptata de popor in
baza unor semne (onueie), care pot fi intalnite atat in Exo-
dul original (cf. Exodul 4:17, 28, 30; 7:3 si altele), cat si in
Exodul prezentat in Evanghelia dupa Ioan (cf. Ioan 2:23;
3:2; 4:48; 6:2 si altele).

Avand in vedere modul in care Ioan dezvolta ar-
gumentele pentru o credinta in Isus ca o credinta in Dum-
nezeul care l-a eliberat pe Israel din Egipt, varianta care
sustine cd Ioan a scris Evanghelia cu scopul de a-i provoca
pe iudei sd creada este cea care Incepe sd cucereascd teren
in aceasta dezbatere.5! Si D. A. Carson impadrtdseste ideea
unui scop evanghelistic al Evangheliei lui Ioan, vizandu-i
pe iudei sau alti cunoscdtori ai Scripturilor precum proze-
litii sau tematorii de Dumnezeu (desi unii cercetatori pre-
cum G. Fee nu impadrtdsesc aceasta parere).> Manuscrisele
uniciale, si nu numai, atestd o buna reprezentare a varian-

tei motetonte, incepand cu secolul al IV-lea (Codex Sinaiti-

51 Desi sunt cercetatori care resping total aceastd variantd, cum ar fi Stephen
S. SMALLEY, John — Evangelist & Interpreter (Downers Grove, Illinois:
InterVarsity Press, 1998),177-9.

52 D. A. CARSON, ,Syntactical and Text-Critical Observations on
John 20:30-31: One More Round on the Purpose of the Fourth Gos-
pel” , JBL 124 no 4 (2005), 693. Vezi si D. A. CARSON, ,, The Purpose
of the Fourth Gospel: John 20:30-31 Reconsidered”, Journal for Biblical
Literature 106 (1987), 639-51.
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cus) pana in secolele XII-XIV (f 1), in timp ce traditia textu-
ala a lui moteunte este mult mai sdracd, desi aceasta vari-
antd este atestatd incd din secolul II/1II (¢6). Mai mult, C. L.
Blomberg atrage atentia ca exprimarea mesianica a lui Ioan
in 20:31, ,,sd credeti cd Isus este Hristosul, Fiul lui Dum-
nezeu”’, poate fi un argument in plus pentru aceastd
pozitie. Evanghelia este scrisd pentru necrestinii care il
cauta pe Mesia. Aceasta ar justifica si modul in care Ioan isi
selecteaza materialul care ajunge sa fie mentionat in
Evanghelie.>® Totodatd se justifica in acest fel si omiterea
randuielilor crestine (precum Botezul si Cina Domnului), a
cdror semnificatie nu putea fi inteleasa de necregtini.> R.
Schnackenburg, de cealaltd parte, aminteste ca titlul 6 viog
t00 6eod, Fiul lui Dumnezeu, face apel la o intelegere care nu
este specificd ethosului iudaic, ci la o culturd in care zeii
aveau fii.»

In ajutorul propunerii ficute de Blomberg vine si
explicatia suplimentard ¢ éotww pebepunvevdpevor xpLotc
(,care tdlmdacit Tnseamnd Hristos”) din 1:41. Aceasta
demonstreaza ca mesajul lui Ioan este adresat in mod pri-
oritar evreilor care il asteptau pe Mesia: ebprikaper tov Med

olav (,noi am gdsit pe Mesia”). Astfel, 6 ¢otw

33 Craig L. BLOOMBERG, The Historical, 62.

54 Donald GUTHRIE, Introduction, 288.

55 Raymond E. BROWN, S.S., The Anchor Bible, The Gospel According to
John (i-xii), LXXVIL. Vezi si James A. HERRICK, The Making of the New
Spirituality — The Eclipse of the Western Religious Tradition (Downers
Grove, Illinois: InterVarsity Press).
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neBepunvevdperor xpLotoc este o contextualizare a titlului
Mesia pentru neevreii care citeau Evanghelia. Tot astfel, 6
vioc tod Beod, este o contextualizare pentru neevrei, cu
scopul de a intelege Insemnadtatea lui Isus, care este dove-
ditd In primul rand in baza identitatii Sale, deoarece asa
cum remarca R. E. Brown, pentru ei Mesia sau Chritos nu
era un titlu cu semnificatii religioase.>

Dincolo de aceste considernte teologice si textuale,
contextul istoric al evreilor de dupa anul 70, cand Ioan
scrie Evanghelia, este propice pentru dezvoltarea mesajului
apeland si la tema Exodului, pentru ca dupd distrugerea
Templului si a lerusalimului poporul experimenteaza un
nou Exod. Asadar, se poate spune ca tema Exodului are un
rol important in conturarea mesajului Evangheliei si parti-
cipa In mod considerabil la atingerea scopului cu care Ioan
isi scrie Evanghelia, credinta in Isus Hristos, Fiul lui Dum-
nezeu.

Desigur cd o astfel de intelegere poate fi contestata
de cei care sustin cd loan se adreseaza unor crestini care se

confruntd cu oponentii iudei si de cei care identificd un

56 Raymond E. BROWN, S.S., The Gospel According to John (i-xii),
LXXVIIL.
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oarecare antisemitism in Evanghelia dupa Ioan.’” Totusi
modul dur de exprimare al lui Ioan in dreptul iudeilor
poate evoca traditai Exodului sau poate trasa o paraleld
intre cei ce refuza sa creada in Isus ca Fiu al lui Dumnezeu
(cf. Ioan 12:37; 5:37-38; 8:44-45; 10:25-26, 37-38) si cei ce au
refuzat sa se increada in Dumnezeu in contextul Exodului
(cf. Deuteronom 32:20; 9:23). Un argument in plus, deja
amintit mai sus, este relatia dintre credintd (motic) si
semne (onuele), care rezidd in experienta Exodului (cf. Exo-
dul 4:9, 30-31). Aceastd relatie este evidentd pe parcursul
Evangheliei (cf. Iona 2:23, 4:48, 7:31, 12:37), dar mai ales in
declaratia de scop a evanghelistului din 20:30-31 unde
spune: , Isus a mai facut inaintea ucenicilor Sdi multe alte
semne [onueie] care nu sunt scrise in cartea aceasta. Dar lu-
crurile acestea au fost scrise, pentru ca voi sd credeti [{va
moted[onte] cd Isus este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu, si
crezidnd, sd aveti viata in Numele Lui.”

Un ultim aspect care va fi luat in discutie este
critica surselor propusd de R. Bultmann, care poate fi un
element in plus inspre stabilirea unei baze pentru teologia

Exodului la Ioan.

57 Klaus SCHOLTISSEK, The Johannine Gospel in Recent Research in
,,The Face of New Testament Studies” (Grand Rapids, Michigan: Baker
Academic, Apollos, 2004), 463-5. Vezi si intelesul expresiei iudei/iudeii in
Evanghelia dupa ioan, D. Moody SMITH, New Testament, 48-50. Vezi si
articolul scris de Janis E. LEIBIG, ,,John and ‘The Jews’: Theological An-
tisemitism in the Fourth Gospel”, Journal for Ecumenical Studies 20 no 2
(Spr 1983), 209-34.
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4. Exodul si critica surselor lui Ioan

Teoria surselor Evangheliei dupd Ioan, elaboratd de R.
Bultmann, a deschis noi orizonturi in interpretarea Evang-
heliei, lasdnd mereu deschisa problema identificarii mate-
rialului provenit din surse diverse si materialul propriu al
autorului. Teoria implica folosirea anumitor surse literare,
intreruperea prezumtiva a ordinii textului original, restau-
rarea (incorectd) si expansiunea editoriald a textului facutd
de catre un redactor.%® Bultmann discerne patru surse liter-
are principale in Evanghelie. Bultmann identificd cateva
surse pentru textul Evangheliei, surse care pot fi identifi-
cate In naratiunile patimilor si a miracolelor (pentru cea
din urma este vorba de sursa sémeia), dar si o sursi
revelatie-discurs (Offenbarungsreden), iar apoi alte surse sau
traditii mai nesemnificative.? Aceste discursuri sunt iden-
tificate prin structura lor ritmica specificd, nuanta semitica
a limbajului cat si motivele ei mistice si gnostice.®® Bult-
mann identificd ména evanghelistului in colectarea si inte-

grarea acestor surse in mesajul Evangheliei, bazat pe cri-

5 Donald GUTHRIE, New Testament Theology (Leichester, UK., Inter
Varsity Press, 1985), 233.

% D. Moody SMITH, ,, The Setting of a Johannine Narrative Source”,
Journal of Biblical Literature 95, no 2 (1976), 231.

60 George Eldon LADD, A Theology of The New Testament (Michigan,
Grand Rapids: William B. Eerdmands Publishing Company, 1996),
234.
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terii contextuale, stilistice si teologice. Cu toate cd Evang-
helia contine anumite trdsituri semitice, acestea trebuie
atribuite in mare parte surselor.6!

Bultmann nu avea cum sd raméana neabordat in ce
priveste noua directie pe care o deschidea in domeniul
studiilor ioanine. Astfel, Jeremias, Dibelius si Menoud si-au
exprimat indoielile in dreptul caracterului dovezilor in fa-
voarea surselor. Nici C.H. Dodd nu a tinut cont de teoria
surselor si C. K. Barret dupa ce a cantdrit-o putin, a
respins-o complet. Pe continent Oscar Cullman continua sa
meargd Tnainte independent si separat, in timp ce unii din
studentii lui Bultmann au si ei propriile rezerve si indoieli
fatd de aceastd teorie, cum dealtfel le aveau si altii (Ho-
skins, Wikenhauser, Noack).®2 Un deceniu mai tarziu dupa
ce munca sa a fost terminatd, E. Rucksthul a publicat o
criticd adanca atat a sursei cat si a teoriilor redactarii inntr-
un volum intitulat Die litererishe Enheit des vierten Evange-
lium. Aceasta a fost urmata in 1954 de o alta cercetare a teo-
riei sursei, Zur johanneischen tradidion, de B. Noack.
Ruchsthul priveste nu numai teoria sursei propusd de
Bultmann dezaprobator, dar si toate eforturile de a separa

sursele. Chiar si probabilitatea existentei unor astfel de

61 Geroge Eldon LADD, A Theology, 241. Pentru un studiu mai
amanuntit vezi John ASHTON, Understanding the Fourth Gospel (new
edition; London: Oxford University Press, 2007), 19-22.

62 George Eldon LADD, A Theology, 241.
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surse este negatd.®® Aceastd pozitie finald a lui Ruchsthul
este totusi exageratd. R. Schnackernburg este mult mai
echilibrat in exprimarea pozitiei lui fatd de critica surselor
propusd de Bultmann, recunoscand pe bund dreptate efi-
cacitatea multora dintre criticile severe ale lui Rucksthul
folosite Impotriva pozitiei lui Bultmann, neaga totusi fap-
tul ca dovezile unei unitati stilistice pronuntate poarta cu
sine dreptul de a face o judecata categoricd impotriva exis-
tentei oricdrei alte surse in orice alt punct al Evangheliei.

Deci, desi Rucksthul a reusit sd pund un semn de
intrebare foarte mare in dreptul ipotezei lui Bultmann, nu a
reusit sa curete terenul criticii surselor atit de mult cum sgi-
ar fi dorit. Daca Bultmann merge mai departe decat pot
garanta dovezile in a defini pana unde se intind sursele
analizandu-le pand in cele mai mici detalii, Rucksthul
merge prea departe in incercarea lui de a demonstra pe
baza unei unitati stilistice a Evangheliilor ca asemenea
surse nu numai cd nu pot fi dovedite, dar, in realitate, ele
nu au existat niciodata. ¢4

Asadar, teoria lui Bultmann pe cat este de contro-
versata, pe atat este de plauzibild. Problema care se ridica
este legatd de natura surselor folosite de Ioan. Existd doud
posibilitdsi sau chiar trei in ce priveste identificarea originii

surselor folosite de evanghelist. Poate fi vorba de surse iu-

63 Frank STAGG New Testament, 211.
64 H. H. ROWDON, Christ, the Lord — Studies presented to Donald
Guthrie (Illinois : InterVarsity Press, 1985), 213.
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daice. In acest sens Noack argumenteaza ci traditiile orale
mai degraba decat sursele scrise se situeaza in spatele
Evangheliei lui Ioan. Conform opiniei lui Noack, Ioan
citeaza Vechiul Testament din memorie. Daca asa stau lu-
crurile, nu ar fi fost mai meticulous in ce priveste citarea
altor surse, in cazul in care ar fi folosit vreo altd sursa.®s El
sustine ideea cad suprapunerea caracteristicilor stilistice pot
fi explicate ca rezultat al faptului cd evanghelistul si-ar fi
citat si imitat sursele.®® Dincolo de aceste aspecte, C. F.
Burney a lansat ipoteza (in 1992) ca Ioan nu a fost doar in-
fluentat de concepte semitice, pentru ca este foarte posibil
ca Evanghelia sa fi fost scrisd prima oara in aramaica. Bur-
ney este de pdrere ca limbajul tradeaza un original aramaic,
ulterior tradus in greaca.®”

O a doua posibilitate este cea a surselor de factura
gnosticd. H. Becker, care a studiat sub indrumarea lui
Bultmann, fncearca sa sustina teoria sursei propusa de pro-
fesorul sau aducand sistematic dovezi din litaratura gnos-

tica si cvasignostica. In literature Mandeand, Cartea cintdiri-

% George Eldon LADD, A Theology, 254

6 John MURRAY, The New International Commentary on the New Tes-
tament (Michigan Grand Rapids: Zondervan, Publishing Company,
1987), 187

67 Tn mod similar M. Black (in 1967) a sugerat ci limbajul celei de-a patra
evanghelii este dovada unui autor vorbitor de aramaicd, dar care scrie in
greacd. Gary M. BURGE, Interpreting, 21. Vezi si Charles Fox, BURNEY,
The Aramaic Origin of the Fourth Gospel (Oxford, England: Clarendon,
1922). Matthew BLACK, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts
(Oxford, England: Clarendon, 1967).
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lor lui Solomon, si Pseudo-Claementine etc., Becker desoperad o
revelatie comund a modelelor de discurs, pe care de ase-
menea o gdseste si in Evanghelia dupd Ioan. Totusi, Ernst
Késemann isi exprima indoiala asupra ideii conform céreia
un evanghelist crestin s-ar fi bazat atat de mult pe un
documente gnostice, criticind identificarea facutd de Bult-
mann a sursei Offensbarungsreden.

O a treia posibilitate este oferitd in studiile lui
Shulz. Cautand s izoleze unitétile traditionale si sa le lege
de contextul religios din care a pornit crestinismul, in
primul rand in grupdrile sectelor iudaice si gnostice ale
primului secol in Palestina si in imprejurimi, Shulz ajunge
la concluzia ca traditiile originale iudaice au suferit ceea ce
el numegte reinterpretarea gnostica inainte ca acestea sa fie
introduse in Evanghelie.®® Raportandu-se la Evanghelia lui
Ioan ca la un document grecesc — in sensul general in care
toate scrierile Noul Testament sunt grecesti — echilibreaza
balanta reliefdnd originea semiticd, chiar iudaicd a sur-
selor. In timp ce este considerat ca fiind un produs al gnos-
ticismului, sursa discursului nu isi trage raddcinile din cer-
curile gnostice pagane, ci dintr-un context in care influ-
entele iudaice sunt destul de puternice. In acest sens se
poate spune aici cd existd chiar o legaturd intre traditia io-

anind si literatura de la Qumran.%

68 Donald GUTHRIE, New Testament, 237
6 Leon MORRIS, New Testament Theology (Grand Rapids, Michigan:
Zondervan Publishing House, 1990), 217
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Chriar inainte de descoperirea sulurilor de la
Marea Moarta si cu cincisprezece ani inainte de publicarea
materialului lui Bultmann, acesta sugera o sursa semitica
sau chiar de origine palestiniand a materialului ioanin. El
leaga Offenbarungsreden, care contine conceptele teologice
ioanine de bazd, de pozitionarea geografica si mediul re-
ligios care au produs sulurile de la Qumran. In acest sens
nu este lipsit de semnificatie amanuntul amintit de C. H.
Dodd, care arata cd numele locatiilor care apar cel mai mult
la Ioan, dar nu si la sinoptici sunt din partea de sud a
Palestinei.”’ Aceasta arata cd Ioan era mult mai familiar cu
partea sudicd a tarii, acolo unde, de altfel, isi ducea exis-
tenta comunitatea esenienilor de la Marea Moarta.

De ce este importantd aceastd dezbatere despre
originea surselor folosite in Evanghelia dupa Ioan in dis-
cutia de fatd despre o teologie a Exodului in aceeasi
Evanghelie? Dacd tema Exodului si gandirea bazata pe in-
semnatatea Exodului se regaseste cel putin In anumite as-
pecte ale Evangheliei la nivelul vocabularului si a imag-
inilor folosite de Ioan, poate chiar la nivelul unei structuri
literare sau a stabilirii unui scop relevant din punct de ve-
dere istoric dupa anul 70, este oare posibil ca aceastd tema
si gandire orientatd spre Exod/Noul Exod sa se datoreze

nu doar unui frend literar in epoca datoritd asteptarilor me-

70 C. H. DODD, ,,Some Considerations upon the Historical Aspect of the
Fourth Gospel” in Harvey K. Mc.ARTHUR (editor), Search of the Histori-
cal Jesus (London: SPCK, 1970), 91.



T. 1. COLDA, Inspre o teologie a Exodului 205

sianice ale secolului I (vezi Cartea Antichitdtilor Biblice 10, 1-
2; Filon din Alexandria, Viata lui Moise, Rinduielile deosebite;
Flavius Josephus, Antichititi iudaice 11, XIV) si a unei gan-
diri iudaice a eliberdrii (vezi manuscrisele de la Qumran,
1QS, 1QM, 4Q174, 4Q246 cunoscut si ca Apocriful cdrtii
Daniel), ci sd se datoreze poate chiar unor surse folosite de
evanghelist? Se rezumd Ioan sd se alinieze la acest trend
doar in ce priveste gandirea sa teologicd sau inter-
actioneazd tn mod direct cu astfel de surse, uneori chiar
citindu-le cu exactitate ori parafrazandu-le? La acest nivel
trebuie stabilit dacd Ioan intecationeazd cu precddere cu
surse iudaice sau gnostice. Desi la inceput Bultmann a in-
clinat spre identificarea unor surse literare semitice, chiar
iudaice, mai apoi inclind spre surse gnostice. Un aspect de-
terminant in aceastd discutie se gdseste in dualismul
prezent in Evanghelia lui Ioan, care este inteles de Bult-
mann ca fiind de factura gnostica.”! Bultmann sustine ca
aceste antiteze sau contraste apar la Ioan, si nu numai (ele
putand fi identificate si la Pavel) pe fondul unui ,elenism

”

care este saturat de curentul gnostic...”: adevar-neadevar

(cf. Ioan 8:44; 1 Ioan 2:21, 27), lumina-intuneric (cf. Ioan 1:5,

71 R. Bultmann sustine ca aceste antiteze sau contraste apar la Toan, si nu
numai (ele putand fi identificate si la Pavel), pe fondul unui ,,Elenism, care
este saturat de curentul gnostic...”: adevar-neadevar (cf. loan 8:44; 1 loan
2:21, 27), lumina-intuneric (cf. Toan 1:5, 8:12; 1 Ioan 1:5 etc). Rudolf
BULTMANN, Theology of the New Testament, vol. Il (New York: Charles

Scribner’s Sons, 1955, translated by Kendrick Grobel), 6.
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8:12; 1 Ioan 1:5 etc).”? Este adevarat cd s-a vehiculat ideea
potrivit cdreia Ioan ar fi primit influente gnostice (ipoteza
vehiculata de History of Religions School, prin reprezen-
tantii Bousset si Reitzenstein), teorie care avusese
sustinatori redutabili in W. Bauer si, desigur, Bultmann.
Totusi, au fost unii precum Biichsel, Percy si E. Schweitzer,
care au pus la indoiala aceasta perspectiva. Mai mult, stu-
diile textuale au ardtat ca scrierile gnostice sunt consider-
abil diferite de Evanghelia dupd Ioan. Totusi aceasta nu
exclude posibilitatea ca gnosticii din secolul al II-lea sd nu
fi folosit Evanghelia lui Ioan.” Mai mult, asa cum a fost
deja amintit, exista o arie de gandire comund a Evangheliei
dupd loan si a comunitétii de la Qumran, cel putin pana la
un punct. Aceast lucru poate fi vazut cel mai bine in 1QS
3:15-4:26 in ce priveste dualismul. In sensul acesta J. H.
Carlesworth spunea: , Aceste similitudini nu sunt suficient
de apropiate si nici suficient de numeroase pentru a
demonstra ca Ioan a copiat din 1QS, dar, pe de alta parte,
sunt prea apropiate pentru a putea trage concluzia ca loan
si 1QS au evoluat pur si simplu din acelasi mediu.””#
Lucrarea de fata nu are scopul de a identifica si de

a demonstra existenta anumitor surse pentru Evanghelia

72 Rudolf BULTMANN, Theology of the New Testament, vol. II (New
York: Charles Scribner’s Sons, 1955, translated by Kendrick Grobel),
6.

7 Raymond E. BROWN, S.S., The Gospel According to John (i-xii), LII-
LIII.

74 George R. BEASLEY-MURRAY, John, Ixii-Ixiii.
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dupa Ioan care sa reflecte o preluare directa a temei Exo-
dului in materialul evanghelistului. Totusi pot fi propuse
cateva surse care reflectd o oarecare asemadnare, sau care
oferd cel putin anumite principii ce tin mai mult de gandi-
rea teologicd a vremii vis a vis de insemnatatea Exodului,
dar problema ramane deschisa pentru cercetdri ulterioare
mai adanci.

La nivelul tematicii identificate in loan, Logosul
este o tema care poate fi intdlnita si la Filon din Alexandria.
,Acestui Logos etern, Filon deja i-a aplicat numele Fiul lui
Dumnezeu.””> O astfel de perspectiva poate fi intalnitd la un
nivel cristologic si la Ioan. Manuscrisul 4Q174 vorbeste de-
spre originea davidicd a lui Mesia pe baza profetiilor din 2
Samuel 7:12 si Psalmul 2:1-2, dar, in acelasi timp, exista si
ideea unui mesia divin, iar tn 4Q246, Apocriful cirtii Daniel,
se vorbeste despre un rege escatologic numit ,Domnul’ si
,Fiu al lui Dumnezeu’, titlu folosit cu precadere de Ioan in
dreptul Domnului Isus.” De asemenea, in Codex Neophiti I,
Exodul capitolul 12 apare: ,In noaptea aceea a Pastelui voi
trece prin Cuvdntul meu in tara Egiptului si voi lovi pe
intdiul-ndscut...  (Exodul 12:12)” Dupd expunerea

invataturii cu privire la mielul pascal, textul continua:

75 Ernest F. SCOTT, The Literature of the New Testament — The Fourth
Gospel, It's Purpose and Theology (Edinburgh: T. & T. Clark, 1908, sec-
ond edition), 195.

76 Emile PUECH, ,,Manuscrisele de la Marea Moartd si Noul Testament”,
Originile Crestinismului, lagi: Polirom, 2002, 150.
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,vedea-voi sangele si am sd trec mai departe, si prin Cuvin-
tul meu am sd vd ocrotesc, si nu va fi intre voi moarte pustii-
toare... (Exodul 12:13)”77

Ioan interactioneaza si cu surse samaritene. Dom-
nul Isus este ,Omul” (cf. Ioan 19:5), titlu care este pus in
dreptul lui Moise in Memar Markah.7® In ce priveste fe-
nomenologia miracolelor, asemdnarea sau contrastul dintre
Isus si Moise poate fi identificata foarte ugor in capitolul 6.
Se pare ca Ioan merge dincolo de asteptdrile escatologice
ale iudaismului care prevad cd in veacul ce are sd vina mi-
racolul manei va fi reinnoit (cf. 2 Apoc. Bar. 29:8).7° El leaga
implinirea acestui semn de Isus. Un alt punct de asemanare
cu Moise este aspectul poruncilor/Legii. In apocrife Moise
este recunoscut ca fiind autoritatea spirituald care a pus
Legea divind in mana poporului Israel (4 Ezra 14; 2 ApoBar
59). In contextul discutiei dintre Domnul si femeia din Sa-
maria, chiar si fantdna poate contine o trimitere indirectd la
Tora. Existd un sir de traditii care atestd ca fantana/izvorul
care i-a urmat pe israeliti Inpustie a fost asemanata cu Tora.
Targumul textului din Numeri 21:18b-20 intelege textul
original ca vorbind atat despre itinerariul poporului, cat si

despre cel al fantanii. Despre fantana se spune ca ,le-a fost

77 Citat in Pierre GRELOT, ,,Pastele intertestamentar”, Originile Crestinis-
mului, lasi: Polirom, 2002, 117.

78 Cf. George R. BEASLEY-MURRAY, John, Ixiii-Ixv.

7 J. CASSELLL ,Jesus as Escathological Torah”, Trinity Journal ns 18
no 1 (Spr 1997), 16-7.
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datd din [vremea pe cand erau in] pustie. Acum, din vreme
ce le-a fost data, a mers cu ei in vdi.” Acolo unde Targumul
spune ,fantand’, t. Ned. 55 spune ,Tora”: ,,Cand unul se face
asemeni pustiei... Tora ii este datd ca dar...” Probabil ca intr-
0 oarecare masura cele doua notiuni sunt folosite inter-
schimbabil. Intorcandu-ne la Moise, in apocrifa Indltarea lui
Moise il prezinta ca fiind singura fiintd umana preexistentd,
pregdtita inainte de intemeierea lumii pentru medierea
legamantului (Indltarea Iui Moise 1:14). In baza unor astfel
de conceptii, Josephus poate spune ca , legiuitorul [datato-
rul Legii] nostru a fost un om divin” (Antichititi 3.180; Im-
pAp 1.279). Este cat se poate de clar ca Josephus nu il con-
siderd pe Moise egal cu Dumnezeu, dar limbajul lui nu este
foarte departe de modul in care Toan {1 prezints pe Domnul
Isus, omul divin.8°

Oricum, cel putin in dreptul sursei sémeia s-a sta-
bilit In mare parte un consens. Aceasta are intr-adevar un
caracter iudaic.?! Indicii ale unei astfel de surse pot fi gasite
in 2:11 si 4:54, dar si in alte pasaje (R. T. Fortna).8? Aceste

repere evoca elemente ale Exodului, in special in relatie cu

80 Josephus vorbeste despre un general din armata Egiptului, care s-a cdsato-
rit cu o printesa etiopiand, ca fiind ,om divin’ (4dntichitati 2.10.2). T. Des-
mond ALEXANDER & David W. BAKER, Editors, Dictionary, 577.

81 R. FORMESYN, Le semeion johannique et le semeion hellénistique
(ALBQO; Paris: Desclée de Brouwer, [1962]).

8 D. Moody SMITH, ,, The Setting of a Johannine Narrative Source”,
Journal of Biblical Literature 95, no 2 (1976), 232.
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Moise si fenomenologia minunilor, cu scopul de oferi o

baza pentru credinta in trimisul lui Dumnezeu.



MESAJUL PREDICATORULUI
SI PREDICATORUL MESAJULUI

Pastor drd. Florin Vancea
Bethel Romanian Baptist Church, Hollywood, FL, USA

Apostolul Pavel este si ramane modelul de predicator dem
de urmat pentru toate generatiile de propovaduitori din
istoria cregtinismului.

El nu si-a scris biografia intr-o carte, insd avem episoade
auto-biografice in epistolele lui, care redau modul cum lu-
cra el pentru Dumnezeu. O astfel de auto-prezentare o
gdsim si in 1Tesalonicini 2.

Ma voi referi in randurile acestea doar la primele 6 versete
ale acestui text.

Aici el vorbeste despre mesajul predicatorului si despre
predicatorul mesajului.

O scurta recapitulare a evenimentelor misiunii sale in Tesa-
lonic ne aduce aminte ca el ajunge in Tesalonic imediat
dupad ce fusese batut in Filipi si tinut o noapte in inchisoare
acolo. ( Faptele Apostolilor 16: 19-17: 9). Dupa o bdtaie cu
nuiele, in care esti dezbrdcat si primesti “multe lovituri”
(Fapte 16: 22, 23), cei mai multi dintre noi ne-am fi luat un
concediu medical, sau o perioadd de refacere emotionala si
fizicd. Pavel insa continua farad oprire si merge in Tesalonic

purtand pe trupul sau urmele proaspete ale batdii primite
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in Filipi. Insd abea in 1Tes. 2: 2 ne destdinue Pavel ce purta
el in inimd in acele circumstante: “Dupa ce am suferit si am
fost batjocoriti in Filipi, cum stiti, am venit plini de incredere in
Dummnezeul nostru, si vid vestim Evanghelia lui Dumnezeu in
mijlocul multor lupte.” Vanatai proaspete pe trup si incre-
dere deplina tn inim4d, acestea au fost semnele apostoliei lui
Pavel cand a sosit in Tesalonic. Mdrturia Apostolului Pavel
ne face pe fiecare vestitor al Evangheliei de astdzi sd ne
simtim nevrednicia dar ne si incurajeaza sa lucram urmand
pilda acestui mare om a lui Dumnezeu. Toate nemultumir-
ile si inconvenientele pe care noi le putem intdmpina in
lucrare in contextul de astdzi, palesc in comparatie cu

suferinta pe care acest apostol a experimentat-o.
Apostolul Pavel vorbeste aici despre mesajul predicatorului si
predicatorul mesajului.

Ce nu este si ce este mesajul predicat?

“Cdci propovaduirea nostrd nu se intemeiazd nici pe rdtdcire,
nici pe necuratie, nici pe viclenie.” (v. 3)

Mesajul Evangheliei nu este raticire, sau deviere; raticirea
te duce la destinatie gresita. In contrast cu asta, Evanghelia
este ghidarea sau cdlduzirea spre destinatia corecta. Cuvan-
tul lui Dumnezeu este numit si ‘dreptarul invataturii
sdndtoase, tocmai pentru cd acest Cuvant, ne indreaptd, ne
corecteazd traiectoria dupa voia lui Dumnezeu si duce la
destinatia cea bunad. Din acest motiv a nu asculta de
Evanghelie inseamnd a fi pierdut, sau raticit si a ajunge la

destinatia nedorita.
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Apoi apostolul spune ca mesajul evangheliei nu este ne-
curdtie; in contextul de-atunci religiile pagane implicau
necurdtia, morald si sexuald, In contrast cu acestea Evang-
helia este curétie, si are putere de curitire. “Acum voi sun-
tefi curati din pricina cuvintului, pe care vi l-am spus.” (Ioan
15: 3). Daca primesti si asculfi cuvantul curat, nu poti avea
un mod e viatd necurat. Evanghelia este lumina care ne
arata asa cum suntem, doar in lumina ei ne vedem asa cum
ne vede Dumnezeu; doar in limina ei descoperim si modul
de-a scapa de necurdtia care este in viata noasta.

Mesajul Evanghelie nu este viclenie; termenul aici
sugereazd momeala, adica scopuri ascunse si impresii false.
Multe discursuri, mesaje si promisiuni electorale sau de
altd naturd au in spate intentii ascunse iar in fatd impresii
false. In contrast cu acestea Evanghelia este adevarul
transparent a lui Dumnezeu. Evanghelia iti spune adevarul
despre tine, chiar dacd acest adevar este incomod, Evang-
helia nu te minte, nu te face sa te simti bine daca realitatea
din viata ta nu este buna.

Dumnezeu ne-a incredintat Evanghelia (v.4), termenul
folosit aici sugereaza o mare valoare pe care Dumnezeu ne-
a incredintat-o spre propovaduire.

Noi nu suntem chemati sd imbundtatim aceastd Evanghe-
lie, ea nu poate fi imbunaétatitd, Dumnezeu nu ne-a chemat
nici s o ascundem, si nu ne-a chemat nici s& o mo-
nopolizdm, ci sd o prezentdm oamenilor intr-un mod

Iz

placut lui Dumnezeu. “...fiindci Dumnezeu ne-a gasit vred-
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nici sd ne incredinteze Evanghelia, cautam sd vorbim aga ca sd
placem nu oamenilor, ci lui Dumnezeu, care ne cerceteazi
inima.” (v.4).

Este un imens privilegiu, faptul cd Dumnezeu ne-a in-
credintat Evanghelia, insd cu privilegiile vin si responsa-
bilitati. Responsabilitatea adusa de acest privilegiu este la
fel de mare ca si privilegiul in sine.

Daca vrem sa gasim un predicator model care ne poate fi
un exemplu in modul cum si-a Implinit responsabilitatea
vestirii Evangheliei atunci acesta este Apostolul Pavel:
“Stiti cd n’am ascuns nimic din ce va era de folos, si nu m’am
temut sd vid propoviduiesc gi sd vd invdt inaintea norodului si in
case” Fpatele Ap. 20: 20

Perceptia generald in biserici este ca predicarea Evangheliei
este o lucrare onorantd, este pozitie care aduce cu ea o
incarcatura de onoare, si intr-adevar este, o onoare sa fii
purtator de Cuvant al salvarii din partea lui Dumnezeu
citre o lume pierdutd. Ca vestitori ai Evangheliei ne bu-
curdm de respectul oamenilor pe care ii slujim. Insd, in
comparatie cu aceasta, aspectul responsabilitatii pe care
aceasta slujba il implica se pare ca este mult mai putin per-
ceput nu doar de membirii bisericilor ci si de catre predica-
torii chemati la aceasta slujbd. Apostolul Pavel tocmai pen-
tru cd intelege responsabilitatea pe care o are, scrie tesa-
lonicenilor, “cautim sd vorbim asa ca sd placem nu oamenilot,

ci lui Dumnezeu, care ne cerceteazd inima.”



F. VANCEA, Mesajul predicatorului 215

Aici Apostolul trece dela discutia despre mesajul predica-
torului la discutia despre predicatorul mesajului.
Predicarea este o chestiune nu doar de mesaj si maniera ci
si de motivatie. Usor se pot strecura in inima predicatoru-
lui motivatii gresite. Predicatorul este in continua luptad cu
ispita mandriei, existd o madrie subtila care poate sa vina
tocami din dorinta de-a predica corect sau bine. Tendinta
comparatiei cu alti predicatori, sau cu rezultatele lor poate
sa duca la motivatii gresite in inima predicatorului.

Noi nu avem doar o responsabilitate fatda de oamenii cdrora
le predicam, a le spune tot adevarul lui Dumnezeu, ci
avem o responsabilitate si fatd de Dumnezeu sa avem cu-
ratia inimii, liberi de orice motivatii egoiste, sau de man-
drie. Cel mai importat lucru pentru un predicator este
inima, si pregatirea pentru predicad trebuie sa includa in
primul rand pregatirea inimii. Nu ne putem astepta ca
Dumnezeu sa-i cerceteze pe altii prin Cuvantul predicat de
noi, daca nu ne-a cercetat pe noi ingine intai.

In fiecare exista dorinta de-a fi placut, oamenii petrec mult
timp in fata oglinzii tocmai pentru ca vor sa fie placuti,
uneori ne imbrdcam in asa fel incat sa fim pldcuti, insa ceea
ce trebuie sd ne preocupe este sa fim placuti lui Dumnezeu.
Din nefericire pldcerea oamenilor nu conicide cu pldcerea
lui Dumnezeu. Pericolul vizat de Apostolul Pavel aici este

ispita popularitatii.



216 JURNAL TEOLOGIC, vol. 7, 2008

Ca predicatori ai Evangheliei trebuie sa ne preocupe mai
mult sd fim placuti Thaintea lui Dumnezeu decat sa fim
populari inaintea oamenilor.

Existd predicatori renumiti care au cedat presiunii de-a fi
placuti oamenilor mai mult decat a fi placuti lui Dum-
nezeu. Aceasta duce la ‘ajustarea’” mesajului dupa prefer-
intele audientei. Unul din cei mai renumiti si apreciat
predicator din America, intr-un interviu difuzat pe CNN
spunea cd el nu se simte chemat s predice impotriva avor-
tului si homosexualitatii. In acelasi timp acest propo-
vaduitor se bucura de popularitate imensa pentru ca me-
sajle sale 1i fac pe oameni sd se simtd bine in loc sd le
spuna adevarul despre picat, judecatd, neprihdnire, iad si
rai. Responsabilitatea noastra in fata lui Dumnezeu este
infinit mai importanta decat reputatia in fata oamenilor.
Predicatorii nu sunt chemati la un concurs de popularitate,
ei nu trebuie sa Incurajeze atasarea oamenilor de ei, ci de
Isus Hristos.

Apostul Pavel aminteste trei lucruri pe care le-a evitat in
slujirea sa: “vorbe mdgulitoare”, “haina ldcomiei” si “slavd dela
oameni” (1Tes. 2: 5, 6)

Vorbele madgulitoare pot sd fie echivalentul psihologiei
pozitive care se predicd astazi dela unele amvoane.
Oamenii sunt maguliti cu ceea ce li se spune ca pot ei sa
devina ‘daca-si descoperd potentialul propriu” ascuns in ei.

Aceasta este o peseudo-evanghelie nu Evanghelia biblica.
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“...nimeni sd nu vd ingele prin vorbiri amdgitoare.” scrie Pavel
colosenilor (Coloseni 2: 4).

“Haina ldcomiei” la care se refera Apostolul Pavel, este aici
interesul material, care asa de usor se poate strecura in mo-
tivatiile noastre si in alegerile noastre.

‘Slava dela oameni” este aprecierea pe care oamenii o oferera
celor pe care-i vdd in fatd si In amvon. Adesea aceasta se
manifesta prin titlul academic al unei persoane, ispita
aceasta este mare astdzi. Dacd cineva isi merita titlul de
doctor in teologie acela era Apostolul Pavel, insa el prefera
termenul “rob al lui Hristos”. Nu este nimic rdu cu a obtine
un doctorat in teologie sau in alt domeniu, insa trebuie sa
ne pazim inima de tendinta fireasca de-a face din aceasta
un motiv de-a primi slava dela oameni. Slava dela oameni
poate sd vina si ca reactie la talentul sau aptitudinile reto-
rice ale predicatorului. Cu cat esti mai talentat cu atat ispita
aceasta este mai mare. Ceea ce ti-a fost dat ca o binecuvan-
tare poate sa devina un blestem In momentul cand aduce
slava omului si nu Domnului. Slava dela oameni poate sa
vind si in urma realizédrilor, succeselor de un fel sau de al-
tul, dela clddirii de case de rugaciune construite pana la
statistci evanghelistice impresionante, pot sd ne atraga in
capcana acestei ispite.

Frustrarea generald a slujitorilor de astdzi cu rezultatele
predicarii noastre, nu este justificatd, pentru ca slujirea no-
astrd, de cele mai multe ori, nu reflectd atitudinea pe care

Apostolul Pavel o avea in slujirea lui, asa cum o descrie si
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in Fapte 20: 19 “Am slujit Domnului cu toatd smerenia, cu
multe lacrimi, si in mijlocul incercarilor....”.

Mesajul predicatorului si predicatorul mesajului trebuie sa
fie In acord cu spiritul credinciosiei si slujirii la care ne-a
chemat Dumnezeul cdruia ii vom da socoteala fiecare de
slujirea noastra.

Mangaierea si incurajarea noastra constd in faptul ca El nu
ne-a ldsat sa lucram in propriile noastre puteri, El este cu
noi si Duhul Sau in viata noastrd. Noi suntem chemati la o
ascultare radicald si o slujire sacrificiald si El va purta girja
de rezultate. Un principiu testat de-alungul a trei milenii se
aplicd si lucrarii noastre de astazi: “Cine umbld plingind,

cand aruncd sdmdnta, se intoarce cu veselie, cind iti stringe
snopii.” (Ps. 126: 6)



