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CREDINȚA
ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE*

O analiză a Faptelor Apostolilor
(teză de doctorat în Teologie)

de Dr. Constantin Preda

Cuvânt înainte
în una dintre cele mai frumoase pagini ale tragediei grecești antice, Eschil

descrie modul în care semnalele de foc ale lui Agamemnon au dus din vârf de
munte în vârf de munte vestea căderii Troiei, cum această veste a pornit, în acea
noapte istorică cu flacăra de pe Muntele Ida, sărind de pe un vârf pe altul până ce a
ajuns pe culmea Muntelui Arachnaeon, de unde a atras atenția santinelei aflată pe
acoperișul palatului Atrizilor.

Ceva asemănător face Sfântul Luca în cartea Faptele Apostolilor. El descrie în
culori vii și printr-o inteligentă aranjare a materialului pe care-1 avea la îndemână
modul în care focul duhovnicesc aprins la Ierusalim în ziua Cincizecimii s-a întins
în întreaga lume civilizată a antichității, din Ierusalim în restul Iudeii și în Sama-
ria, apoi în Antiohia, în Asia Mică, în Macedonia și Grecia, până pe pretoriul din
Roma unde, în finalul cărții, se află Apostolul neamurilor, întemnițatul lui Hristos.
Scrierea lucanică acopere peste 30 de ani din istoria de început a Bisericii, de la
anul 30, anul Răstignirii și al învierii lui Hristos și totodată al întemeierii Bisericii,
până în anul 63, când Sfântul Apostol Pavel se afla deja de doi ani în prima sa cap
tivitate romană. Flacăra Duhului Sfânt și al credinței în Hristos pe care ea o aprin
de își începe maiestuoasa traiectorie prin pogorârea asupra grupului restrâns al ce
lor adunați în foișorul din Ierusalim la prima Cincizecime creștină, pentru a strălu
ci apoi, rând pe rând, asupra celei mai mari părți a diferitelor țări și populații ale
Imperiului roman, până în inima însăși a acestui Imperiu.

Poate că acesta a și fost unul din țelurile autorului: de a înfățișă progresul im
petuos al Evangheliei din Ierusalim și până la Roma. Aceasta ar explica sfârșitul
abrupt al cărții: ducându-1 pe eroul său, pe Apostolul neamurilor, în capitala Im
periului, Sfântul Luca ar fi socotit că și-a atins țelul propus. O altă explicație a
acestei încheieri abrupte ar putea fi, cum credeau vechii tâlcuitori și cum credea,
dintre moderni, un savant de talia lui Harnack, că, pur și simplu, Luca și-a redac
tat scrierea la doi ani după sosirea Sfântului Pavel la Roma și înainte de "judecata
Cezarului" pe care el o aștepta.

Dincolo de problemele de detaliu ca cea pe care tocmai am menționat-o, ră
mâne un fapt mai presus de orice îndoială că Sfântul Luca, prin acest al doilea vo
lum al operei sale, ne oferă cu adevărat o primă istorie a Bisericii. Importanța
acestei istorii este inestimabilă. Fără ea, chiar dacă celelalte scrieri ale Noului Tes-
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4 CONSTANTIN PREDA

tament cuprind o mulțime de indicii de cea mai mare valoare, începutul și primele
decenii de existență ale Bisericii ne-ar fi rămas destul de puțin cunoscute.

Este adevărat că în ultimele două veacuri valoarea istorică a •cărții Faptelor
Apostolilor a fost virulent contestată, multe din informațiile cuprinse în ea fiind
puse în contradicție -  într-un mod artificial, zicem noi -  cu datele din Epistolele
pauline. Această contestare, care începe probabil cu Wilhelm Martin Leberecht de
Wette (1780—1849)1, a atins un punct culminant în pozițiile școlii de Ia Tiibingen
(Tendenzkritik), care, aplicând istoriei de la început a creștinismului perspectiva dia
lecticii hegeliene, îl situa pe istoricul Luca în acel moment critic în care starea creș-
tinității ar fi necesitat o sinteză între un curent petrin și un curent paulin. Inițiatorul
acestei paradigme istorice a fost Ferdinand Christian Baur (1792-1860)2 . După
susținătorii acestei teorii, autorul cărții Faptele Apostolilor ar fi evidențiat un para
lelism fictiv între Apostolii Petru și Pavel -  și Petru și Pavel vindecă pe câte un par
alitic, amândoi învie pe câte un mort, amândoi se confruntă cu câte un vrăjitor etc. - ,
pentru a dovedi că cei doi Apostoli sunt egali și că nici uan dintre cele două curente
sau partide care s-ar fi autorizat cu numele lor nu putea pretinde o superioritate
asupra celeilalte. Această poziție, care a funcționat ca un adevărat detonator în criti
ca istoriografiei lucanice, a generat însă o cercetare extrem de serioasă. Și dacă
ultimele două veacuri înregistrează virulente contestări, nu este mai puțin adevărat că
această cercetare a condus, în cele din urmă, la rezultate ce se constituie într-o ecla
tantă reabilitare a ceea ce a fost și rămâne prima istorie a Bisericii lui Hristos.

1. Cf. W. W. GASQUE, A Historv o f  the Acts o f  the Apostles, Hendrickson, Peadbody, 1989,
p. 24-26.

2. Baur vede în cartea Faptele Apostolilor "tentativa apologetică a unui paulin de a orchestra
apropierea și reunirea celor două părți opuse, făcându-1 pe Pavel să apară atât de petrin pe cât este cu
putință și pe Petru atât de paulin pe cât este cu putință, aruncând pe cât se putea un voal reconciliator
asupra diferențelor care, după declarația univocă a Apostolului Pavel în Epistola către Galateni, i-au
separat, fără nici o îndoială,, pe cei doi apostoli, aruncând în uitare ceea ce tulbura relația dintre cele
două partide, anume ura păgâno-creștinilor împotriva iudaismului și cea a iudeo-creștinilor împotriva
păgânismului, în favoarea unei uri comune a celor două părți împotriva iudeilor necredincioși, care au
făcut din Apostolul Pavel obiectul constant al unei uri de neînvins" (iiber der Ursprung des Episcopats
in der christlichen Kirche, Tiibingen, 1838, p. 142, citat după Daniel MARGUERAT, La premier his-
toire du christianisme, Lectio Divina 180, Cerf-Labor et Fides, Paris/Geneve, 1999, p. 13.

3. F. OVERBECK, Christentum und Kultur, Ed. Schwabe, Basel, 1919 (retip. 1963), p. 78.

F. Chr. Baur a avut continuatori încă și mai "critici" decât el. Chiar dacă Baur
îl cheamă pe Luca la tribunalul "adevărului istoric", el totuși îi acordă circumstanța
atenuantă de a fi fost captiv al unui curent istoric și teologic (Tendez). Alții au mers
însă mult mai departe în atacul lor împotriva veridicității istorice a Faptelor Apos
tolilor. Astfel, de pildă, un exeget din Basel, Franz Overbeck, califică scrierea
lucanică drept o "gafa la scara istoriei mondiale"3 și aceasta deoarece autorul
Faptelor ar fi confundat ficțiunea cu istoria, adică ar fi tratat ca istorie ceea ce, de
fapt, nu era și nu fusese transmis ca istorie. El ar fi amestecat cu legenda, faptul isto
ric cu supranaturalul, într-un amalgam de neacceptat pentru istoricul modem. Mulți
alții au fost cercetătorii care l-au denunțat pe autorul Faptelor ca pe un falsificator
al istoriei sau, în cel mai bun caz, ca pe un naiv. Renumiți cercetători din veacul XX,
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CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 5

mai ales germani, rămân extrem de rezervați cu privire la lucrarea istoricului Luca
(așa, de pildă, Vielhauer, Conzelmann, Haenchen, Liidemann, Roloff ș.a.).

în același timp însă, cercetarea serioasă a evidențiat din ce în ce mai clar ero
rile și limitele crezului istoricist al veacului al XlX-lea. Aceasta, în primul rând,
deoarece a evoluat însăși înțelegerea a ceea ce se poate defini drept "adevărata"
istorie. Lucrări ca cea a lui Raymond Aron asupra filosofici istoriei4 , a lui Henri
Irenee Marrou asupra cunoașterii istorice5 și a lui Paul Veyne asupra noțiunii de in
trigă6 , la care putem adăuga lucrările lui Paul Ricoeur asupra temporalității și in
tenționalității în relatarea istorică7 , ca să menționăm numai câteva, au demonstrat că
nu există istorie fără medierea pe care o instituie interpretarea dădătoare de sens a
istoricului (astfel, de pildă, istoria cruciadelor va fi scrisă într-un fel dintr-un punct de
vedere creștin și într-un cu totul alt fel dintr-un punct de vedere arab). Iar în al doilea
rând, datorită nu numai unei mai profunde înțelegeri a diferențelor dintre istoriografia
greacă și cea iudaică, ci și a faptului că trecutul istoric nu este niciodată explorat pen
tru el însuși, ci pentru a constitui o memorie pentru prezentul auditorilor/cititorilor8 .

4. R. ARON, Introduction â laphilosophie de l ’hildoiiv, Gallimard, Paris, 1938, ed. a 14-a 1957.
5. H. I. MARROU, De la connaissance historique, Seuil, Paris, 1954.
6. P. VEYNE, Comment an ecrit l'histoire, Seuil, Paris, 1971.
7. P. RICOEUR, Temps et recit, voi. I, Seuil, Paris, 1983.
8. Este amintit, în această privință, lucrarea lui Arnaldo MOMIGLIANO, Les foundations du

savoir historique, Ed. "Les Bellcs Lettres", Paris, 1992.
9. Adest efort se concretizează, printre altele, în ceea ce constituie o adevărată enciclopedie de

dicată înrădăcinării istorice a cărții Faptele Apostolilor: B. W. WINTER și A. D. CLARKE (ed ),
The Book of'Acts in its First Century Setting, 5 voi., publicate de Eerdmans/Paternoster, Grand Ra-

în această perspectivă, veacul XX înregistrează -  mai ales din partea cerce
tării anglo-americane -  un efort extraordinar de reabilitare a fiabilității documen
tare a cărții Faptelor Apostolilor și, în general, a scrierilor lucanice. Se cuvin
amintite aici nume ca: Gasque, Bruce, Marshall, Hemer, Bauckhan ș.a.9 .

Nu intrăm în istoria acestei importante cercetări. Este destul să spunem că
astăzi s-a ajuns, în general, la recunoașterea faptului că există mai multe moduri
de a face istorie, toate la fel de legitime. Cât despre scrierea lucanică, ea se dove
dește extrem de precisă, și cuprinzătoare prin datele documentare pe care le oferă.
Este un adevăr pe care trebuie să-l recunoască oricine: anume că informațiile din
cartea Faptele Apostolilor sunt indispensabile pentru reconstituirea perioadei de
început a creștinismului. Ce-am ști, de pildă, despre începuturile Bisericii și
despre primele misiuni creștine dacă n-am avea la dispoziție importanta scriere
lucanică? Și nimeni nu va putea scrie o viață a Sfântului Apostol Pavel fără a face
apel la capitolele 9-28 din Fapte.

Valoarea istorică a scrierii lucanice este ferm susținută de un mare număr de
detalii în privința cărora este sigur că s-ar fi strecurat multe inexactități dacă ea ar
fi fost scrisă mai târziu decât epoca în care tradiția a plăsat-o de la început și de
către altcineva decât însuși Luca, ucenicul Apostolului Pavel. Este, de pildă, dem
nă de notat acuratețea lui Luca în ce privește folosirea diferitelor titluri ale persoa
nelor oficiale menționate în paginile cărții Faptele Apostolilor. Această observație
își vădește întrcaga-i valoare dacă ținem seama de faptul că aceste titluri se schim
bau adeseori, în special datorită faptului că unele provincii treceau frecvent de sub
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6 CONSTANTIN PREDA

jurisdicția senatului sub cea a împăratului și invers. Astei, de exemplu, Ciprul,
care până în anul 22 î. H. a fost o provincie imperială, în acest an a devenit o pro
vincie senatorială și astfel a început a fi guvernată de un proconsul (anthupatos).
Atunci când Sfinții Bamaba și Pavel au venit în Cipru, în anul47 d. H., ei s-au
întâlnit cu proconsulul (anthupatos) Sergius Paulus (Fapte 13,7). Un mare cunos
cător al situației geografice și istorice a locurilor evanghelizate de Apostolul Pavel
scrie în privința titlurilor date oficialilor în Faptele Apostolilor: "Oficialii cu care Pa
vel și însoțitorii săi sunt puși în contact sunt cei ce trebuiau să fie acolo. Fiecare per
soană se află exact acolo unde trebuia să fie: proconsulii în provinciile senatoriale,
asiarhii în Efes, strategii în Filipi, politarhii în Tesalonoc...10". Ultimul titlu este cel
mai remarcabil. Pană în sec. XX el nu a fost cunoscut decât din textul din Fapte 17,
6 și 8; acum însă acest text este confirmat de 19 inscripții din secolele II și III d. H.
Cinci dintre aceste inscripții se referă la Tesalonic, care avea cinci politarhi sub
August și șase în perioada următoare.

Temeiurile credibilității lui Luca sunt, deci, cum nu se poate mai solide. Se
cuvine să-l luăm cu atât mai mult în serios în Ce privește veridicitatea tabloului pe
care-1 face el Bisericii din epoca apostolică.

*

Prezenta teză de doctorat se ocupă numai tangențial de problemele ridicate de
cercetarea asupra veridicității istorice a cărții Faptele Apostolilor. Pentru a oferi o
imagine clară și cuprinzătoare a ceea ce a fost credința și viața Bisericii primare, au
torul, pornind de la premisa că scrierea lucanică are o valoare documentară incont
estabilă, se arată interesat în primul rând de valorificarea bogatului material pe care
ni-1 oferă această scriere. într-adevăr, cartea Faptele Apostolilor este-o adevărată
mină de informații despre ceea ce a fost credința și viața Bisericii creștine în cele
peste trei decenii care s-au scurs de Ia înălțarea Domnului și Pogorârea Sfântului
Duh, la anul 30 d. H., până în preajma eliberării Apostolului neamurilor din prima sa
captivitate romană (anul 63 d. H.). O parte dintre aceste informații sunt confirmate și
completate de date din Epistolele pauline. Dar cele mai multe ne sunt cunoscute
numai din Faptele Apostolilor. De unde și importanța unică a istorisirii lucanice.

Creștinii din toate epocile și-au întors privirile spre ceea ce a constituit viața de
început a Bisericii. Au făcut-o nu numai în interes gnoseologic, ci mai ales din ne
voia mereu resimțită de a-și verifica fidelitatea față de chemarea lor ca creștini. Car
tea Faptele Apostolilor este acea minunată oglindă în care Biserica a ținut mereu a
se recunoaște pe sine însăși într-o neștirbită fidelitate față de ceea ce a fost ea de la
început, din vremea Sfinților Apostoli. Cercetarea Domnului Constantin Preda nu se
îndepărtează de această perspectivă. Intenția acesui proiect de teză de doctorat nu
este alta decât de a descoperi cu acuratețe ce a fost cu adevărat Biserica de la
început, care au fost coordonatele de bază ale credinței, ale vieții și ale misiunii ei.

în ce privește perspectiva metodologică, autorul precizează că se va servi "cu
discernământ critic" de contribuțiile diferitelor abordări metodologice, adăugând:
"Criteriile metodologice pe care le vom adopta vor fi dominate de analiza redac-

■ 10. W. RAMSAY, The Bearing of Recent Discovery on the Trustworthiness o f the New
Testament, 1915, p. 96-97.
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CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 7

țională pe care preferăm să o numim analiza compoziției (Composition Criticism) și
care ne va ajuta să determinăm mai ușor mesajul textelor inspirate" (p. 3).

Structura lucrării este judicioasă. Conformându-se cerinței pe care i-o impu
nea titlul însuși, autorul tratează separat, în primele două părți ale lucrării, despre
credința (p. 29-84) și despre viața (p. 85-177) Bisericii primare, după Faptele
Apostolilor. La acestea adaugă o a treia parte: Misiunea și mărturia Bisericii pri
mare (p. 178-223), urmată de scurte Concluzii generale (p. 223-224).

în Partea 7, autorul se ocupă de evenimentul învierii în tradiția kerygmatică
și cultică a Bisericii primare și despre primele expresii ale credinței creștine (cap.
I); de credința și kerygma comunității pascale (cap. II); de datele credinței -
credința care vine din ascultarea și primirea Cuvântului; credința curățitoare (cap.
III). Toate aceste teme sunt susținute de analiza succintă, dar atentă și laborioasă
mai ales a așa-ziselor formule kerygmatice sau formule de credință și a
"cuvântărilor" din cap. 1-15 ale cărții lucanice.

în Partea II, un prim mare capitol tratează despre evenimentul Cincizecimii,
așa cum el este prezentat în Fapte .2, și apoi, pe larg, despre cele patru fundamente
ale vieții comunitare de care este vorba în Fapte 2, 42: învățătura Apostolilor; co
muniunea; frângerea pâinii; și rugăciunea. Un spațiu larg îl ocupă mai ales prezen
tarea celui de7al doilea element, comuniunea frățească a primilor creștini, care, după
Faptele Apostolilor, nu a fost numai spirituală, ci și materială. Un excurs intitulat
"«Comunismul» în sumariile din Faptele Apostolilor" prezintă și unele interpretări
reprezentative a ceea ce a putut însemna comunitarismul Bisericii-mame din
Ierusalim. Cap. II se ocupă de organizarea și continuarea asistenței sociale (Cei
șapte; colecta antiohiană) și de practica ospitalității misionare. Următoarele două
capitole tratează despre slujirea Cuvântului și despre protagoniștii acestei slujiri
(Cei doisprezece; Cei șapte; profeții și învățătorii etc.). Iar ultimul capitol (V) al
acestei părți, despre unele momente și semne sacramentale prezente în Faptele
Apostolilor (Botezul și primirea Duhului Sfânt; punerea mâinilor; frângerea pâinii).

în Partea 777,lucrarea tratează despre mandatul misionar încredințat de Dom
nul Cel înviat martorilor și despre lucrarea acestora de propovăduire, prin călău
zirea Duhului Sfânt, la iudei și la neamuri (cap. I), despre întâlnirea dintre Evan
ghelie și cultură, cu insistență asupra activității Sf. Pavel în Atena (Fapte 17) și
apoi asupra cuvântării sale către presbiterii (preoții) din Efes (Fapte 20), adevărat
testament de credință al Apostolului (cap. II). Un ultim capitol (III) este intitulat:
Biserica în istorie. Raportul cu societatea și puterea politică.

Chiar această succintă trecere în revistă reflectă îndeajuns bogăția prezentei
lucrări și faptul că ea dă seamă în mod adecat de bogăția și de complexitatea in
formațiilor cuprinse în Faptele Apostolilor. Se cuvine menționată seriozitatea
abordării fiecăreia dintre temele enunțate. O abordare mereu ancorată îrf texte, iar
acestea luate în considerare într-un cadru interpretativ, astfel încât lucrarea supli
nește în bună măsură lipsa adânc resimțită de oamenii Bisericii noastre a unui co
mentariu dezvoltat al cărții Faptele Apostolilor în limba română.

Cercetarea pe care ne-o propune această lucrare este solid fundamentată pe
recursul la o selectă și destul de bogată literatură de specialitate. Autorul a avut
privilegiul rar de a studia vreme de patru ani în două înalte instituții de cercetare
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8 CONS TAN TIN PREDA

biblică: Institutul Biblic Pontifical din Roma și Ecole Biblique el Archeologique
Franqaise din Ierusalim. Astfel nu numai că a beneficiat de luminile unor mari sa-
vanți bibliști, ci a putut avea acces la tot ceea ce oferă ca bibliografie două dintre
cele mai bune biblioteci biblice din lume. A avut nevoie de un efort de discernă
mânt pentru a alege din oceanul de cărți și studii ce i se ofereau. Notele bibliogra
fice -- bine alcătuite -  și lista bibliografică -  selectă, dar suficient de bogată -  re
flectă îndeajuns efortul avizat al autorului. Sunt sigur că autorul va continua șă-și
valorifice, în alte lucrări, materialul pe care l-a acumulat.

Consider că lucrarea D-lui Constantin Preda întrunește din plin condi
țiile pentru a 11 acceptată ca teză de doctorat în teologie și pentru a fl publica
tă. Prin urmare, Recomand călduros admiterea candidatului la examenul de
susținere a tezei, pentru obținerea titlului de Doctor în teologie.

Sibiu, 6 noiembrie 2001

Pr. prof. dr. VASILE MIHOC
Facultatea de Teologie "Andrei Șaguna"
a Universității "Lucian Blaga" din Sibiu
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Introducere

Progresele înregistrate în ultima vreme de către, științele umane, și mai ales
valorificarea noilor tehnici informatice, au permis elaborarea unor noi metode de
abordare și studiere a textelor literare cum ar fi cea antropologică, sociologică,
psihologică, feministă etc.

S-a continuat să se pună accentul'pe faptul că orice lectură corectă, până și
cea mai spirituală sau mistică a Scripturii, dacă vrea să evite superficialitatea sau
sălbăticia (de a atribui textului ceea ce se dorește a spune), trebuie să se întemeie
ze pe sensul literal exprimat de către diferiții autori ai textului, descifrat printr-o
serie de aplicări ale metodei istorico -  critice potrivit celor patru direcții ale sale
(sincronic, diacronic, istoric și hermeneutic).

Mai ales în ultimele decenii, au fost evidențiate exigența și prioritatea sensu
lui literal exprimat de către autor, printr-o abordare de tip sincronic, potrivit sen
sului textului și intenției autorului, dar și a structurii sale literare și narative.

Pentru un astfel de demers sunt necesare: lectura textului în limba originală
(sau cel puțin într-o traducere fidelă) potrivit celor mai bune ediții critice și în baza
criteriilor impuse de o asemenea analiză. Astfel de analize sunt făcute astăzi de
către exegeți pe texte sau porțiuni de text foarte limitate și nu pe textul unei cărți
întregi, iar cel mai adesea aceste analize dobândesc un caracter strict tehnic, care
circulă între specialiști, cu pagini pline de trimiteri Ia literatura de specialitate și la
nivelul actual al dezbaterilor.

în prezenta lucrare, ținând seama de nivelul și exigențele literaturii exegetice
de specialitate din țara noastră, am încercat să alcătuiesc o lucrare de teologie bi
blică neotestamentară, care să sintetizeze și să respecte motivele teologice ale
cărții Faptele Apostolilor, nivelul actual al cercetării biblice dedicate cărții Faptele
Apostolilor, dar care să se bazeze pe analiza exegetică a textului Sf. Luca. De aici
și prioritatea pe care am acordat-o textului și intenției autorului, iar în al doilea
rând selecția riguroasă a lucrărilor dedicate de exegeza contemporană temei propuse.
Nu mi-am propus alcătuirea unui comentariu și nici nu am avut în vedere o tratare
exhaustivă a temei. Am căutat să țin seama, ațâț cât am putut în cercetarea mea,
de cele două aspecte fundamentale ale științei biblice și anume; să îmbin exegeza
(analiza textului sfânt destinată descoperirii a ceea ce autorul a vrut să spună con
temporanilor săi) cu hermeneutica (ceea ce același text ne spune astăzi într-un

1 Vechile comentarii la cartea Faptele Apostolilor ne-au ajuns aproape toate într-o formă frag
mentară. în unele cazuri trebuie apelat la folosirea Catenelor: J. A. CRAMER, Catena in Acta SS.
Apostolorum (Catenae Graecorum Patrum in Novtim Testamentum III (Oxford 1833; retipărite
Hildesheim, 1967). Fragmentele rămase din comentariile patristice pot lî cercetate cu ajutorul Indi
celui din Cramer. Singurul comentariu integral păstrat la cartea Faptele Apostolilor, din perioada pa
tristică, sunt cele 55 de Omilii ale Sfântului loan Hrisostom (PG 60).

* Prescurtările se află la pag. 239.
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10 CONSTANTIN PREDA

context diferit și într-un limbaj pe înțelesul omului modern). Nu am făcut apel la
tradiția și viața Bisericii în desfășurarea ei istorică1, lăsând acest efort pe seama
teologilor patrologi, dogmatiști sau liturgiști, cu speranța că cercetarea lor va fi
stimulată de reflecția mea biblică și teologică și că într-o bună zi exegeza biblică
își va regăsi locul care i se cuvine -  cel de regină a disciplinelor teologice în
învățământul teologic ortodox din România. Dacă Biserica Ortodoxă se consi
deră^ pe bună dreptate, moștenitoarea marii tradiții patristice a Bisericii Una și
Nedespărțite va trebui să urmeze exemplul Părinților care nu au avut altă preocupare
decât să interpreteze Scripturile Sfinte care conțin «cuvântul harului Său, cel care
poate să zidească și să dea moștenire între cei sfinți» (FA 20, 32).

2  Sf. IRINEU, Adv. Haer, III, 31, 3; CLEMENT ALEXANDRINUL, Strom, V, 12; ORI-
GEN, Contra Celsum, VI, 11; EUSEBIU DE CEZAREEA, Hist Eccl, I, 5, 3; II, 8,1; III, 4,1; VI,
25, 14.

Aș dori să mulțumesc la încununarea studiilor mele, profesorilor pe care a tre
buit să-i caut în diferitele Facultăți de Teologie din București, Sibiu, Padova, Roma și
Ierusalim, pentru îndrumările pe care mi le-au dat în anii mei de formare teologică: Pr.
prof. Vasile Mihoc (Universitatea din Sibiu), Pr. prof. Constantin Coman (Universita
tea din București), Prof. Giuseppe Segalla și Luigi Sartori (Facultatea de Teologie din
Padova), Prof. Robert F. O’Toole (Institutul Biblic Pontifical din Roma), Prof.
Claudio Bottini (Studium Biblicum Franciscanum din Ierusalim) și Prof. Emile Puech
(Școala Biblică și Arheologică Franceză din Ierusalim).

Nu în ultimul rând mulțumesc P. S. Vincențiu Ploieșteanu, secretarul Sfântului
Sinod, pentru sprijinul moral și încurajarea de a aprofunda studiul Scripturilor Sfinte,
P. S. Antonio Mâttiazzo, Arhiepiscopul de Padova, Colegiului Capranica din Roma,
unde am fost oaspete pe perioada studiilor, cât și prietenilor mei dragi din Asiago -
Vicenza (Italia) Antonio Bortolli, Sandro Ștefani, Andreina Paganin.

Recunoștință și pios omagiu aduc memoriei Mitropolitului Nestor Vornicescu,
pentru sprijinul acordat continuării studiilor biblice în străinătate.

Opera lycană (Lc/FA)

Primele comunități creștine ne-au transmis patru Evanghelii din epoca apos
tolică considerate canonice și deci normative pentru credința și viața creștină, dintre
care una intitulată deja din secolul II (cf. Marcion și Canonul Muratori) după
Luca (KOCTOC AouKâv) adică atribuită unui autor pe nume Luca.

In aceiași colecție de cărți canonice pentru credința creștină ne-a fost
transmisă și o altă carte, care deja potrivit Părinților și Scriitorilor Bisericești
de la sfârșitul secolului al II - lea2 , și potrivit codicilor celor mai vechi care au
ajuns până la noi, avea în grecește titlul de npâ^eiq  ocirooToXcov = Faptele
Apostolilor (și în latină Acta sau A d u s Apostolorum) în sensul de «res gestae»
sau «gesta» unor apostoli, potrivit modului în care se vorbea atunci despre
Faptele lui Alexandru cef Mare sau ale lui Cirus. însă, deja în Canonul Mu-

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 11

ratori din secolul al H-lea se generaliszase cu titlul «Acta omnium  apostolo-
rum», adică Faptele tuturor apostolilor3 .

3 A se vedea R. MORTLEY, "The Title of Acts ol'the Apostles". în Cahiers de Biblia Patris
tica 1 (Strasbourg 1987),105 -  112.

\  Cf. R. PESCH. Atti degli Apostoli (Assisi. 1992) 9.
L G. BETORI, "La strutturazione del libro degli Atti: una proposta”, Riv Bib 42 (1994), 3-34.

De aceea începând cu secolele ce au urmat și până cu câteva decenii în urmă
Evanghelia Sf. Luca și cartea Faptele Apostolilor, chiar dacă au fost socotite opera
aceluiași autor, erau structurate în mod separat, aproape ca și cum ar fi fost două
opere autonome, fiecare cu propriul plan structural.

Studiile cele mai recente au scos în evidență că cele două cărți ale operei lu-
cane au fost proiectate și structurate de Sf. Luca ca.fiind două părți ale unei sin
gure opere unitare, după cum vom vedea; separarea lor a avut loc deja la începutul
celui de al doilea secol, când au fost recunoscute .drept canonice pentru credință
cele patru Evanghelii și deci s-a simțit exigența de a pune alături de cele trei Evan
ghelii sinoptice și Evanghelia a patra; inventându-se deci titlul de «Faptele Apos
tolilor», pentru volumul al doilea al operei lucane, surprinzând un aspect, însă nu
toate ale acestui volum.

Structura concentrică (geografico-teologică),
a Evangheliei / Faptelor

Exegeza din ultima vreme a evidențiat faptul că opera lucană a fost structu
rată de autor în baza unui plan unitar: autorul nu a proiectat mai întâi Evanghelia
și apoi Faptele, sau invers, ci ambele volume împreună. In acest sens R. Pesch ob
servă: «Marile și micile schimbări pe care Luca le-a adus originalului lui Marcu,
intenția redacțională poate fi pe deplin înțeleasă, numai dacă se are în vedere Fap
tele Apostolilor, care arată destul de clar că Luca în timpul redactării evangheliei
sale avea în minte cea de a doua carte»4 .

A fost remarcat de mult timp de către exegeză că întreagă operă lucană se prezin
tă a fi structurată în baza motivului geografic și teologic al unei duble călătorii:

- călătoria lui lisus de la periferia Iudeii (Galileia) către Ierusa
lim unde a murit și înviat; calea pe care o parcurge Evanghelia de la
Ierusalim până la Roma și marginile pământului (Lc 9, 51 ș.u.);

- călătoria lui Pavel la Ierusalim unde mărturisește pe Hristos
înaintea iudeilor: aici îl așteaptă temnița și pericolele morții, însă nu
este ucis deoarece întemnițatul pentru Hristos, trebuia să meargă și să
mărturisească Evanghelia lui lisus nu numai în fața iudeilor din Ieru
salim, dar și iudeilor din Roma ca și păgânilor din capitala lumii de
atunci (FA 19, 21 ș.u.).

In ultimele decenii, potrivit lui G. Betori5 s-a încercat să se precizeze mai
bine aceste legături reformulând o structură literară concentrică: o astfel de struc
tură fusese deja propusă de către E. Trocme în 1957 și reluată în 1974 de Ch. H.
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12 CONSTANTIN PREDA

Talbert* 6 . în 1980, pe linia paralelelor cu compozițiile circulare observate în litera
tura clasică, K. O. Wolfe a repropus structura concentrică a Evangheliei a treia și a
Faptelor astfel7 : plecând de la FA 1,8 și ținând seamă de indiciile literare (precum
incluziunile), a văzut în motivul înălțării lui lisus la cer punctul central al com
poziției în care Galileii / Iudeii și Samariei / Ierusalimului din Evanghelie îi co
respund Ierusalimul / ludeia și Samaria / marginile pământului din Fapte. De aceea
a propus această structură concentrică generală (pe lângă structurile circulare sau
paralelismele din interiorul unităților literare):

$. CH. H. TALBERT., Literary Patterns, neologicul Themes, and the Genre o f Luke-Acts
(Missoula, 1974). '

7 . K. O. WOLFE. "The chiasmalic Strutturc of Luke-Acts and Some Implications for
Workship". în Southwestern Journal ofTheology 22 (1980), 60 -  61.

8  A se vedea și G. SEGALLA. Evangelo e iange/i. Quattro evangelisti, quattro l'angeli, quattro
destinatari (Bologna. 1994) 177-214.

A -  Lc 4, 14 -  9, 50: Galileia;
B -  Lc 9, 51 -  19, 40: Samaria,-Ierusalim;
C -  Lc. 19, 41 -  24, 49: Ierusalim;
D -  Lc 24, 50 -  51 și FA 1, 1 -  11 (punctul central);
C’- FA 1, 1 2 - 8 ,  la: Ierusalimul, ludeia;
B '-FA  8, 1b -  11, 18; Samaria;
A’ -  FA 11, 19 -  28, 3 1: marginile pământului.
Lc. 1,1 - 4, 13 este considerat ca fiind o unitate literară introductivă și FA 1,

1-11 ca un sumar sau rezumat al operei lucane în întregimea ei!

O singură operă în două volume

Astăzi între exegeți consensul este unanim: opera lucană trebuie studiată potrivit
unității sale de stil și vocabular, unității gândirii teologice, unității narative, unitate
care se referă la cele două cărți, Evanghelia a treia și cartea Faptele Apostolilor8 .

Unitatea literară a celor două volume se bazează pe trei motivații:
- începutul ("incipit") Faptelor este asemănător.începutului ("incipit") celei de

a 11-a cărți polemice a lui losif Flaviul, Contra Apionenr. "în prima mea carte" (re-
ferindu-se la Antichitățile Iudaice)',

- finalul evangheliei, Lc-24, 44 -53 este corelat cu cadrul narativ din FA 1,. 1 -
11, potrivit canoanelor istoriografiei elenistice, recomandate de Lucian de Samosata);

- «faptele ce s-au adeverit printre noi» din prologul evangheliei (Lc. 1, I), se
referă la întreaga operă.

Structura acestei unități literare poate fi determinată în baza a trei elemente
structurante:

- criteriul geografica -  simbolic al călătoriei lui lisus f i  Pavel la Ierusalim
(nume care apare de 26 de ori față de un total de 63 în tot Noul Testament): crite
riu care apare mai clar în Evanghelie și mai puțin clar în Fapte.

- Criteriile literare'. Lc. 1, 1 -  4 și FA 1, 1 -  2: cel de al doilea prolog în care
este menționat Teofil se referă și Ia primul ca și la întreaga carte scrisă în precedență;
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- In Lc.2, 30. 32 și FA 28, 28: la începutul și încheierea întregii opere, lisus
este prezentat ca fiind Cel care a adus mântuirea neamurilor.

- încheierea Evangheliei (cap. 24) și începutul Faptelor (FA 1), sunt strâns
împletite: Lc. 24, 47 // FA 1, 8; Lc. 24, 49 // FA 1,4; Lc. 24, 49 // FA 1, 8; Lc. 50,
5 1 //FA  1, 9 - 1 1 .

Alte criterii care trebuie luate în considerație sunt cele tematic^ și mai ales
paralelismele tematice* * * 9 '.

. A se vedea, J.-N. ALETTI, // racconto come teologia. Studio narrativo del terzo kangelo e
del libro degli Atti degli Apostoli (Roma, 1996) 53 -  86; C. II. TANNEHILL., The Narrative Unity
o f Luke-Acts. A Literary Interpretation. Voi I: Luke (Philadelphia, 1986); Voi II: The Acts o f the
Apostles (Minneapolis. 1990).

1 0 . Cf. F. MANNS, Lire la Bible en Eglise (Paris, 1996) 294 -  295.

Structura Evangheliei Sfântului Luca și a cărții Faptele Apostolilor este paralelă10.
Aceleași teme orchestrează întreaga operă.

Evanghelia Faptele Apostolilor
1, 1-4: Prologul cu menționarea lui Teofil;

A K
1, 5 -  2, 52: începutul activității lui lisus

3, 1: pregătirea;
3, 21: botezul întru Duhul Sfânt;
3, 21: lisus se roagă în timpul Botezului Său;
3,.2 2: Duhul Sfânt coboară sub o formă sensibilă;

3, 23 -  38: genealogia urcă până la Adam;
4, 14 -  9, 50: propovăduirea în Galileia -
Chemarea celor Doisprezece;

4, 15; 7, 16; 8, 25: favoarea poporului;
4, 14: lisus acționează prin puterea Duhului;
4, 16-30: cuvântarea inaugurală. Timpurile

mesianice (astăzi: 4, 21);

4, 29: lisus alungat din cetate;

4, 31-8, 56: propovăduire și vindecări; conflicte;

5, 17-26: lisus vindecă un paralitic;

5, 21 -  6, 1: conflictul cu capii religioși;

7, 1- 10: un centurion apelează la lisus;

7, 11 -  17: învierea tânărului din Nain;

1, 1-5: Prologul cu menționarea lui
Teofil;

I, 6; 2, 47: începutul activității
Bisericii;

1,15: pregătirea;
2, 1: darul Duhului Sfânt;
1, 14, 24: Ucenicii se roagă;
2, 1-13: venirea Duhului este
însoțită'de manifestări sensibile;
2,9-11: lista popoarelor;
2, 14; 12, 25: propovăduirea în

Ierusalim
Chemarea ucenicilor (Cei Șapte,

Sf. Pavel);
2, 47; 5, 26: favoarea poporului;
4, 8: Petru plin de Duhul;
2, 14 -4 0 : cuvântarea inaugurală.
Timpurile mesianice (ultimele zile

(2, 17);
7, 58 și 13, 50: Ștefan și Pavel alun

gați;
2, 41-12, 17: profeții și minuni; per

secuții;
3, 1-10: paraliticul vindecat în

numele Iui lisus;
4, 1-8, 3: conflictul cu capii reli

gioși;
10, I -4 8 : un centurion apelează la

Petru;
9, 36 -4 3 : învierea Tavitei;

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



14 CONSTANTIN PREDA

7, 36- 50: un fariseu îl critică pe lisus pentru că a 1 1 ,1 -1 8 : Petru este criticat pentru
permis unei păcătoase să-L atingă; legăturile pe care le avea cu

păgânii;
9, 28-36: Transfigurarea (muntele, doi bărbați, norul); 1, 9-11: înălțarea (muntele, doi

9, 51 -  19, 28: Călătoria la Ierusalim (cetatea este
menționată de șapte ori);
19, 45 -  48: lisus intră în Templu;
20, 27 -  39: Saducheii și învierea;
22, 19: lisus frânge pâinea;
22, 54: lisus este arestat;
22, 63-64: lisus este lovit de către un slujitor
al Arhiereului;
22, 26; 23, 1.8.13: patru înfățișări ale lui lisus
(Sinedriul, Pilat, Irod și Pilat);

23, 4.14.22: De trei ori Pilat îl declară pe lisus
nevinovat;

23, 6-12: Pilat îl trimite pe lisus la Irod;

23, 16: Pilat vrea să-l elibereze pe lisus;

23, 1-8: Iudeii strigă: «La moarte!»;
23, 47: Un centurion exprimă o idee favorabilă
despre lisus;

24, 1-27: împlinirea Scripturilor..

bărbați, norul)
19, 21-21, 17: călătoria Sf. Pavel la

Ierusalim (menționat de 7 ori);
21,26: Pavel merge la Templu;
23, 6-9: Saducheii și învierea;
27, 35: Pavel frânge pâinea;
21, 30: Pavel este arestat;
23, 2: Pavel este lovit din porunca

Arhiereului
23, 1-26, 32: patru înfățișări ale lui

Pavel
(Sinedriul, Felix, Festus, Agripa);

23, 9; 25; 26,31: Trei persoane
declară nevi
novăția lui Pavel;

25, 13-26,32: Agripa îl interoghea
ză pe Pavel cu

permisiunea lui Festus;
26, 32: Agripa vrea să-l elibereze

pe Pavel;
21,36: Iudeii strigă «La moarte!»;
27, 3.43: U.n centurion îl tratează pe

Pavel cu bună
voință;

28, 1-31: împlinirea Scripturilor.

Structura literară și narativă
a Evangheliei după Luca

Sfanțul Luca este singurul autor al Noului Testament care se prezintă cu un plan
al său și o metodă de lucru ca să-l realizeze (Lc, 1, 1-4). Scurtul prolog alcătuit din
patru versete folosește un stil și expresii comune istoricilor vremii sale. Este atât de di
ferit acest stil al prologului de evanghelia care urmează, astfel încât începând cu Lc.l,
5 ni se pare că intrăm într-o altă lume literară. Sfanțul Luca intenționează să scrie o
operă istorică. A consultat martorii oculari (awoTr'cai) ai evenimentelor (TtpaYp.o'Ttov)
«ce s-au adeverit printre noi»; a întreprins o muncă de cercetare îngrijită și amănunțită
(âKpiPcbț), exahustivă (KSCTIV) CU scopul de a alcătui o narațiune istorică (8vf|yr|CTiv)
care ar fi putut oferi o bază sigură (âccpocXEiav) învățătorilor primite de nobilul Teofil.
în legătură cu nobilul Teofil nu trebuie uitat că dedicațiile se făceau persoanei care ar
fi finanțat editarea operei. Teofil deci ar fi trebuit să fie un creștin înstărit.
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Narațiunea istorică, folosind izvoare scrise și orale, ar fi trebuit să se prezinte ca o
istorisire ordonată (âvaTa^aoOai) și continuă (Ka0e^fj<;).Din păcate Sf. Luca,
după cum nu ne spune ce martori și ce surse a consultat, tot astfel nu ne încunoș-
tiințează despre modul în care și-a aranjat materialul de care dispunea.

însă Sf. Luca, în același timp vrea să fie un istoric serios (față de cei care «au
încercat să alcătuiască p istorisire»), dar socotește că el trebuie să fie mai ales un
evanghelist, când vorbește de «martorii, deveniți slujitorii Cuvântului». Conți
nutul acestei istorii este deci mântuirea creștină, vestită oamenilor de către sluji
torii Cuvântului. Tradiția despre care vorbește este o tradiție religioasă, purtătoare a
mântuirii; garanția istorică are scopul de a întări credința lui Teofil.

Structura literară a Evangheliei a treia este destul de lin iară^:

Cf. R. BROWN. Introduzione a! Nuovo Testamente (Brescia, 2001) 322 -  323.

1 , 1 - 4
1, 5 - 2 ,  52

Prologul
Introducere: copilăria Domnului lisus
1. Vestirea zămislirii Sf. loan Botezătorul și a Domnului

lisus ( 1 , 5 -  45; 1, 56)
2. Imnul Sf. Fecioare și alte imne (1, 46 -  55)
3. Istorisirea nașterii, circumciderii, punerii numelui

Sf. loan Botezătorul și a Domnului lisus (1, 57 -  2, 40)
4. Domnul lisus la Templu la 12 ani (2, 41 -  52)

3, 1 - 4 ,  13 Pregătirea pentru slujirea publică
Propovăduirea Sf. loan Botezătorul, Botezul Domnului
lisus, genealogia, ispitirile

4, 1 4 - 9 ,  50 Slujirea în Galileea
1. Refuz la Nazaret; activitatea la Capernaum și pe lac

(4, 1 4 -5 ,  16)
2. Reacțiile față de lisus: controversele cu fariseii; alegerea

Celor Doisprezece și propovăduirea înaintea mulțimii pe
o câmpie (5, 17 -  6, 49)

3. Minuni și parabole care ilustrează puterea Domnului
lisus și ajută să fie descoperită identitatea Sa; misiunea
Celor Doisprezece (7, 1 -  9, 6)

4. întrebări despre identitatea lui lisus: Irod, înmulțirea
pâinilor, mărturisirea iui Petru, prima și a doua vestire a
patimilor, transfigurarea (9, 7 -  50)

9, 51 -  19, 27 Călătoria spre Ierusalim
1. De la prima la a doua menționare a Ierusalimului (9, 51

-1 3 ,2 1 )
2. De la a doua la a treia menționare a Ierusalimului (13, 22

-1 7 ,1 0 )
3. Ultima scenă a călătoriei până la sosirea la Ierusalim

(17, 1 1 -1 9 , 27)
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19, 28 -  21, 38 Slujirea la Ierusalim ,
1. Intrarea în Ierusalim și activitatea din zona Tempului (19,

2 8 -2 1 ,4 )  -
2. Cuvântarea eshatologică ( 2 1 ,5 -3 8 )

22, 1 -  23, 56 Ultima Cină, patimile, moartea și punerea în mormânt
1. Conspirația împotriva lui lisus, Ultima Cină (22, 1-38)
2. Rugăciunea și arestarea pe Muntele Măslinilor, procesul

iudaic și roman (22, 39 -  23, 25)
3. Drumul Crucii, răstignirea și punerea în mormânt

(23, 26 -  56)
24, 1 -  53 , Arătările de după înviere în zona Ierusalimului

1. La mormântul gol (24, 1 -1 2 )  '
2. Arătarea pe drumul spre Emaus (24, 13 -  35)
3. Arătarea la Ierusalim și înălțarea la cer (24, 36 -  53)

Structura literară și narativă a cărții Faptele Apostolilor
După cum se cuvine unei opere în mod serios gândită și elaborată, cartea Fap

telor prezintă o structură narativă și o articulare a părților care o alcătuiesc bine
proporțională. Exegeții concordă toți asupra acestui fapt, însă dorința de a oferi ci
titorului o cheie de lectură a cărții cât mai aderentă textului, îi face să propună
scheme ale structurii cărții asemănătoare și totuși diferite.

Au fost făcute diferite propuneri pentru structurarea cărții: mulți exegeți au
împărțit cartea Faptelor în două secțiuni. Dintre aceștia unii aii căutat să găsească
un principiu de structurare valabil în figurile celor doi mari apostoli, Petru care
are prevalența sa în.FA cap.1-12, și Pavel cap 13 -  28; iar în spatele acestei îm
părțiri au văzut fie o istorie a Bisericii originilor, sau o istorie a apostolilor, sau
chiar un compromis dintre biserica petrină și paulină din primele timpuri (potrivit
canoanelor școlii din Tiibingen din secolul trecut). Alți exegeți împart cartea în
trei secțiuni, luând drept principiu unificator porunca lui lisus din FA 1, 8 de a fi
martori în Ierusalim, în toată ludeea și Samaria și până la marginile pământului.
însă majoritatea exegeților (J. Dupont, A. Loisy, L. Cerfaux, Menoud, R. Fabris,
C.M.Martini, G. Betori structurează cartea în cinci secțiuni).

Fără a intra în discuțiile din trecut legate de diferitele soluții și propuneri de struc
turare a cărții, pentru care trimit la diferitele comentarii, redau în cele ce urmează ulti
ma propunere de structurare a cârtii dedicată recent de G. Betori12, care mi se pare cea
mai satisfăcătoare și care ține cont de eforturile exegeților de până acum, și în același
timp de toate indiciile narative.

1 2 . Cf. G. BETORI. "La strutturazionc...". 3-34.

tranziție sumare
Introducere 1. 1 - 14
ta  Parte 1 .1 2 -8 ,4  1 ,1 2 -2 .4 7 Cei Doisprezece 1, 12 - 14

comunitatea 2. 42- 8. 4
și Biserica
comunitate 8, 1b - 4- 2, 42-47
misionară (punctul

central)
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lla  Parte 8. 1b - 14. 28 8, 1b- 9, 31 Filip 9. 31
începutul 9, 31 - 12, 24 Petru 12, 24
misiunii

12, 24 - 14, 28 Barnaba - Pavel 14, 27 -28
IIla  Parte 14. 27 - 16, 5 întrunirea 15, 35 - 16, 5

conciliară de la
Ierusalim

ll'a  Parte 15.35-19,22 15, 35 - 16, 5 Macedonia
Ahaia

misiunea-Pavel 16, 6-18.23 Asia
18, 18 - 19, 22 Efes 19, 20 -22

l Parte 19. 20 - 28. 16 19, 20 - 23, 11 Ierusalim 28, 14b - 16
Suferințele lui 23, 11 - 28, 16 de ia Cezareea la
Pavel Roma

Încheiere 28, 14b- 31

Pentru o structură tematică foarte utilă a cărți redau mai jos pe cea propusă
de marele exeget american Raymond Brown13:

1, 1 -  26 Introducere: pregătirea urmașilor lui lisus prin Duhul
1. lisus dă dispoziții ucenicilor săi și se înalță la cer (1 ,1 -11 )
2. în așteptarea Duhului; înlocuirea lui luda (1, 12 -  26)

2,1 —8,1a Misiunea în Ierusalim
1. Scena Cincizecimii; cuvântarea lui Petru (2,1 -  36)
2. Primirea mesajului; viața comună la Ierusalim (2, 37 —45)
3. Activitatea, propovăduirea și procesele apostolilor (3, 1 -
5,'42)
4. Eleniștii; toleranta; procesul și martiriul lui Ștefan (6, 1 -
8,1a)

8, 1b — 12, 25 Misiunile în Samaria și ludeia
1. împrăștierea din Ierusalim; Filip și Petru îrî Samaria (8, 1b-
25)
2. Filip și eunucul etiopian pe strada spre Gaza (8, 26 -  40)
3. Saul pe strada spre Damasc; reîntoarcerea la Ierusalim și
Tars (9, 1-30)
4. Petru la Lida, lope, Cezareea și din nou la Ierusalim (9, 31
-  H, 18)
5. Antiohia; Ierusalim, prigoana lui Irod; plecarea lui Petru
(11,19-12,25)

13, 1 -  15, 35 Misiunile lui Barnaba și Saulpentru convertirea neamurilor;
aprobarea de la Ierusalim
1. Biserica din Antiohia trimite pe Barnaba și Saul; misiunea
în Cipru și în sud-estul Asiei Mici (13, 1 -  14, 28)

' 3 . Cf. R. BROWN,"Introduzione...", 389.
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2. Sinodul de la Ierusalim și aprobarea; reîntoarcerea la
' Antiohia (15, 1 -  35)

15,36 -  28, 31 Misiunea Sf. Pavelpână la marginile pământului
1. De la Antiohia până în Grecia prin Asia Mică și înapoi (15,
36 — 18; 22)
2. De la Antiohia la Efes și în Grecia și reîntoarcerea la
Cezareea (1 8 ,2 3 -2 1 , 14)

3. Arestarea Ia Ierusalim: întemnițarea și procesul la
Cezareea (21, 15 -  26, 32)

4. Călătoria la Roma ca întemnițat (27, 1 -  28, 14a)
5. Sf. Pavel la Roma (28, 14b -  3 1)

Genul literar și arta narativă
Exegeții consideră, în baza diferitelor elemente că cele patru Evanghelii aparțin

genului literar istoric, și în special celui biografic despre viața unui personaj, însă
care prezintă caracteristici noi, astfel încât preferă să-l considere istorico -  keryg-
matic. De fapt, sunt opere ale ucenicilor care îi angajează pe ascultători și pe ci
titori la luarea unei hotărâri și a alegerii Domnului lisus în scopul obținerii mân
tuirii definitive aduse de El. Acest fapt este valabil și pentru opera Sfântului Luca.
Faptele Apostolilor nu se prezintă ca o scriere biografică ci ca o monografie isto
r ică ,dat fiind că istorisește întâmplările unei comunități.

în vremea în care scrie Sfântul Luca atât biografiile istorice cât și monogra
fiile se foloseau de elemente retorice prezente la scriitorii contemporani lor. G.
Betori, după o incursiune în literatura elenistică, afirmă că în istoriografia greacă
era de toți acceptat că opera istoriografică ar fi trebuit să răspundă unor canoane
retorice și să folosească instrumentele expresive oferite de către arta retorică, în
special cele care se refereau la clispositio, atât a frazelor cât și textului în general14.
Tucidide se apăra de acuza fragmentarietății adusă de Diogene din Halicarnas,
prin faptul că trebuia să trateze mai multe argumente; numai când argumentul tra
tat era unitar narațiunea putea să aibă o fluiditate în exprimare. Betori citează și
ceea ce spune Lucian de Samosata în tratatul său Despre cum trebuie să se scrie
istorice «Datoria esențială a istoricului este aceea de a dispune în mod ordonat
evenimentele și de a le expune cu cea mai mare claritate»15. Pentru a îndeplini
exigența unei expuneri ordonate autorul trebuia să aibă o introducere sau un
proemium, care să trezească atenția cititorului ca și dorința de a cunoaște, arătând
importanța argumentelor care vor fi tratate, expunând mai întâi cauzele și
punctele esențiale ale expunerii; și, chiar dacă ar fl lipsit un proemium, trebuie tot-

.deauna oferit un scurt indiciu despre materia care urma să fie tratată. în ceea ce
privea tratarea propriu-zisă, Lucian recomanda ca istoricul să abordeze toate
argumentele, să o facă într-un mod clar și să nu fie greoi16. G. Betori deduce în

1 4 . CI. G. BEI ORI. "Strutturazionc dcgli Atti e stenografia antica”. în Cristianesimo nelta
storia 12 (1991). 251 - 263.

. G. BETORI. "Slrulturăzione dcgli Atti... ". 256 -  257.
1 6 . Vezi și .1. DUI’ON E "Ea Queslionc del piano dcgli Atti dcgli Apostoli alia luce di un testo di

Luciano di Samosata”. în idem.. N'uovi Slutii sugli Atti dcgli Apostoli (Cinisello Balsamo. 1985) 19-31.
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primul rând că, pentru istoriografia antică, în organizarea narațiunii se urmărea o
accentuată continuitate a istorisirii cu ajutorul diferitelor abilități cum ar fi prologul
narativ, pasajele de tranziție care aveau drept scop legarea ideilor și trecerea de Ia una
la alta; iar în al doilea rând se făcea apel la tehnica retorică cu diferitele ei figuri de
stil cum ar fi: incluziunile, repetițiile, paralelismul, cuvintele de legătură, hiasmul.

Autorul Faptelor folosește istoria în funcție de mesajul teologic pe care vrea
să-l transmită. Cartea Faptelor este în primul rând o operă teologică, care însă, are și o
reală valoare istorică. Pentru el istoria se desfășoară sub călăuzirea lui Dumnezeu,
ceea ce o face să fie o istorie a mântuirii.

Sfântul Luca nu se prezintă ca un simplu arhivist sau compilator de docu
mente de arhivă, ci ca un istoric care reconstituie și interpretează faptele trecutu
lui pentru a le aplica situației prezente; le face să fie instructive pentru cititorii săi.
în baza necesităților comunității sale și potrivit amprentei personalității sale. El nu
se ferește să folosească în structura literară și narătivă a operei sale tehnicile isto
rice și retorice cum ar fi: sumarele sau rezumatele narative, episoade, cuvântări,
tehnici comune mediului cultural în care trăiește, după cum rezultă din lectura
atentă a cărții Faptele Apostolilor.

Sumarele
Autorul unește într-o desfășurare unitară episoadele descrise cu sumare re

dacționale (2, 41-48; 4, 32-35; 5, 11-16; 8,4; 9.31; 12.24; 15,35; 19.20; 28.3 1) în
care repetă fraze sau cuvinte asemănătoare, pentru a evidenția teme pe care vrea
să le dezvolte mai apoi. Evidențiază astfel:

- bucuria primilor creștini (2, 46; 8, 8; 13,48.52);
- creșterea comunității (2, 41.48; 4,4; 5, 14; 6, 1.7; 9, 31; 11, 21.24; 13,48
-4 9 ;  16, 5; 19, 20);'

- libertatea de a vorbi. îndrăzneala, sinceritatea (7iocppr]oia) propovăduirii
evanghelice în ciuda persecuțiilor (4, 3 1; 5, 42; 8, 4; 15, 35; 18, 11; 28. 30 -
31). ' -

Episoadele
Autorul face o selecție a episoadelor și accentuează aspectele pozitive ale

evenimentelor (omite de exemplu, disputa din Antiohia dintre Pavel și Petru: cf.
Gal 2. 11 -14 ); repetă de mai multe ori evenimentele pe care le socotește impor
tante pentru opera sa: de trei ori convertirea Sfântului Pavel (cap. 9, 22, 26); de
două ori convertirea lui Corneliu (cap. 10 și 11); de trei ori textul Sinodului din
Ierusalim inclusiv cele "patru clauze" (15, 20. 29; 21, 25).

Cuvântările
Sfântul Luca atribuie diferitelor personaje aproape treizeci de cuvântări (dintre

care 8 sunt atribuite Sf. Petru în prima parte a cărții și 10 Sf. Pavel în cea de a
doua parte): aproape o treime a cărții! Aceste cuvântări conțin aproape toate ideile
teologice ale cărții Faptelor, oferindu-ne în același timp cheia interpretativă. în
mod obișnuit sunt împărțite de exegeți astfel:
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- kerygmatice sau misionare', au ca scop principal să prezinte kerygma sau
vestirea evanghelică a Domnului lisus celor care încă nu o cunosc: de exem
plu, primele două cuvântări ale Sf. Petru în piața din Ierusalim (2, 14 -  40; 3,
12 -  26), cel al Sf. Ștefan (7, 2 -  53) și cel al Sf. Pavel din Areopagul Atenei
(1 7 ,2 2 -  32);

- apologetice', au scopul auto-apărării, cum sunt cele mai multe din cuvân
tările Sf. Pavel ( dintre cele cinci amintesc doar 22, 1 -  21; 26, 1-29);
- bisericești: se referă la problemele interne ale bisericii, cum este spre pildă
cuvântarea Sf. Petru și lacob de la sinodul din Ierusalim (15, 7 — 21) sau a

Sf. Pavel adresată prezbiterilor din Efes (20, 17 -  38).
In ceea ce privește isloricitatea lor, în acea epocă în operele istorice (cf. Tu-

cidide, Titus Livius și losif Flaviul) cuvântările erau folosite frecvent: fie erau re
construite în baza unor fragmente deținute de autor, fie erau alcătuite într-adevăr de
autor în baza psihologiei protagonistului sau a situației sale cunoscute de istoric;
cel mai adesea însă constituiau un artificiu literar pentru a pune pe buzele diferi
telor personaje, ideile istoricului.

împotriva poziției lui V. Wilckens și a lui H. Conzelmann care reduceau cu
vântările Sfântului Luca la a treia categorie, alți exegeți precum J. Dupont, J.
Schmitt, G. Lohfmk, observă că discursurile din cartea Faptelor se bazează pe o
kerygmă primară sau pe surse documentare precedente. Autorul însă le-a elaborat și
le-a așezat în punctele cheie ale operei sale pentru a sublinia în ce sens a evoluat
istoria mântuirii în primele decenii ale bisericii; astfel îi interpela pe cititorii săi
prezenți și viitori de la care se aștepta un răspuns de credință:

- astfel prima cuvântare a Sf. Petru (2, 14 -  40) lămurește metoda hermene
utică a primilor creștini în recitirea profețiilor Scripturii ebraice în lumina
experienței lor care trăiau împlinirea lor prin Moartea și învierea
Mântuitorului Hristos;
- cuvântarea Sf. Ștefan (cap 7) relativiza necesitatea și unicitatea Tempului
din Ierusalim, justificând cultul în Duh și Adevăr în orice loc (după cum se
și desfășura, în lumina învățături Hui lisus, în comunitățile pauline);

- în cuvântarea Sf Pavel adresatăprezbiterilor din Efes (20, 17 -  38) sunt
prezentate, sub forma unui testament spiritual al apostolului, o serie de
îndemnuri care să-i călăuzească pe urmașii Sf. Pavel în conducerea com
unităților.

Scopul cărții

Problema scopului cărții Faptelor este strâns legată de cea a genului literar. în
ceea ce privește scopul cărții, au fost făcute diferite propuneri17, însă voi expune în
cele ce urmează pe cele mai importante.

1 7  Opera principală rămâne cea a lui R. MADDOX, The Purpose ofLuke-Acts (Edimbourg
1982). O scurtă prezentare a diferitelor opinii legate de scopul cărții a se vedea și la: R. F.
O’TOOLE, «Why Did Luke Write Acts (Lk-Actes)?». în BTB 7, (1977), 66 -  76.

a) Scopul reconcilierii. A rămas celebră propunerea făcută de F. C. Bauer în sec.
al XlX-lea (școala din Tiibingen): Luca a căutat, prin opera sa, să facă o sinteză
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«catolică» între teza lui Petru (pro-iudaism) și cea a lui Pavel (opoziția față de
Lege); el a vrut să reconcilieze fracțiunile din Biserică prezentând pe Petru și Pavel
ca pe doi eroi ai credinței. Această propunere a lui Bauer așa cum ea a fost formulată'
este astăzi refuzată de majoritatea exegeților. însă se socotește că Luca a expus în
cartea sa, dincolo de diferențele care au existat, comuniunea dintre Petru și PaVel,
precum și cea dintre iudeo-creștinismul și păgâno-creștinismul primar care a urmat.

b) Scopul apologetic. Două teze pun Roma în centrul preocupărilor lucane: 1)
Faptele au fost scrise pentru a convinge Roma să recunoască creștinismul ca religie ofi
cială (Cadbury, Easton, Conzelmann și mai ales Haenchen); 2) Luca vrea să facă apolo
gia Romei în fața creștinilor și să-i invite pe aceștia să fie buni cetățeni (Walaskay).
După alți exegeți, Luca pare preocupat să evidențieze că ucenicii lui Hristos nu sunt
periculoși din punct de vedere politic (FA 18, 14; 23, 29; 25, 18; 26, 32) și el prezintă
o imagine mai degrabă binevoitoare a romanilor (FA 18, 12-16; 23, 10-35; etc.). însă
nici un comentator astăzi nu socotește că scopul apologetic față de Roma ar fi fost
motivul principal al redactării Faptelor Apostolilor. Recent18 R. J. Cassidy a refuzat
tezele lui Haenchen și Walaskay arătând că Faptele nu intenționează să prezinte un
tablou detaliat a relațiilor dintre Biserică și Stat, și că Luca a vrut mai degrabă să-i
pregătească pe creștini față de posibilitatea unei persecuții din partea puterii civile, pen
tru că ei trebuiau mai întâi să asculte de Dumnezeu și nu de puterea politică.

c) Teza lui H. Conzelmann a influențat multă vreme părerile exegeților -  Luca
a scris opera sa pentru a răspunde întârzierii parusiei -în să , astăzi a fost abandonată.

d) Alte scopuri au fost de asemenea atribuite scrierii Faptelor: reacția fa ță  de
gnosticism (C. H. Talbert); apărarea Sf. Pavel față de Iudei sau de iudeo-creștini
(J. Jervel 1 și R. L. Brawley); integrarea iudaizanților în Biserică (J. T. Sanders); de
a-i convinge pe păgâni să nu-i mai persecute pe creștini și de a-i invita să se con
vertească (F. F. Bruce; J. C. O ’Neill); etc. Mulțimea teoriilor avansate presupun
că Sf. Luca se adresează înainte de toate unui auditoriu necreștin.

Indiciile cele mai sigure pentru a stabilii scopul sau scopurile scrierii sunt cele
oferite de textul însuși. Luând în considerație ceea ce Sf. Luca anunță în introducerile
sale, se pot atribui cu prioritate următoarele două scopuri operei lucane: 1) un scop
pastoral indicat în Lc 1. 4 (de considerat ca prefață a celor două tomuri): întărirea
credinței ucenicilor; 2) un scop misionar indicat în FA 1,8: să prezinte marile etape
ale extinderii credinței și să arate că deschiderea față de păgâni (universalitatea mân
tuirii) este lucrarea Duhului Sfânt. Ne putem gândi de asemenea că, prin opera sa, Sf.
Luca vrea să întâmpine o eventuală «criză de identitate» care se contura în cadrul
comunității sale păgâno-creștină care punea la îndoială valoarea credinței sale, care-și
avea rădăcinile sale în iudaism dar pe care majoritatea iudeilor o refuzaseră19.

Autorul și destinatarii
Autorul implicit

Autorul care a scris Evanghelia a treia și Faptele Apostolilor este de origine
păgână și de cultură greacă, iar opera sa se adresează uneia sau comunităților

j 8 . R. .1. CASSIDY. Societv and PoHtics in the Ades o f the Apostles (Maryknoll NY, 1987).
1 < Cf. R. MADDOX. "The Purposc...". 184 -  187.
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creștine formate în majoritate din păgâni convertiți. Aceasta este opinia aproape
generală a comentatorilor de astăzi. în timp ce opera lucană este trecută sub semnul

'anonimatului, tradiția bisericească în schimb a dat un nume autorului: Luca, înso
țitorul Sf. Pavel (FA 24; Col 4, 16; 2 Tim 4, 11). Privirea cu scepticism a acestei
tradiții a devenit aproape o modă astăzi, mai ales în mediul german. Obiecțiile
cele mai consistente sunt deduse din două planuri: cel istoric și cel teologic.

W. G. Kummel, în clasica sa introducere la Noul Testament sintetizează obiec
țiile cu caracter istoric:20 Luca nu a putut fi însoțitorul Sf. Pavel, deoarece con-
fruntându-l pe «Pavel» din Fapte cu cel din epistole se descoperă contraste insur
montabile: în timp ce în epistole nu se vorbește de călătoria Sf. Pavel la Ierusalim
(FA 11, 30), Luca pe de altă parte nu menționează compromisul Sf. Pavel cu stâl
pii Bisericii din Ierusalim (Gal 2, 1-10); Pavel de altfel pare să nu cunoască sino
dul din Ierusalim, la care potrivit FA 15 ar fi participat.

Ph. Vielhauer21 sintetizează contrastul teologic dintre Sf. Pavel autorul epis
tolelor și cel al Faptelor în patru tenie: legea naturală, legea mozaică, hristologia și
eshatologia. S-a-căutat să se demonteze și argumentul forte folosit de A. Harnack
pentru a atribui Sf.Luca, însoțitorul lui Pavel, Faptele și Evanghelia: secțiunile-noi
ale. Faptelor (16, 1 0 -  17; 20, 5-21,17; 27, 1-28, 16), adică acel jurnal de călătorie
al autorului cu Sf. Pavel.

în ultimul timp V. K. Robbins22 a avansat ipoteza potrivit căreia ar fi vorba
de un gen literar răspândit: istorisirea călătoriei pe mare; obișnuitul argument lite
rar împotriva temeiniciei istorice a narațiunilor neo-testamentare.

O detaliată și convingătoare critică la adresa acestei ultime obiecții a fost făcută
de Fitzmyer23 . Autorul acestor secțiuni noi este un martor ocular ai evenimentelor pe
care el le povestește într-un «jurnal de călătorie» el fiind și redactorul final al Faptelor.

Săyedem acum care sunt caracteristicile cu care se prezintă autorul în opera sa:
1) în primul rând autorul nu a fost un martor ocular al slujirii Mântuitorului,

deoarece el însuși în prolog afirmă că și-a ales sursele sale documentare din tradiția
«martorilor oculari» (Lc. 1,2). Este deci un creștin din a doua sau a treia generație.

2) Nu este de origine palestiniană, chiar dacă ar fi vizitat Palestina, el evită să
vorbească de probleme iudaice și reușește să transpună mediul cultural palestinian
în cel elenistic (Lc. 6. 46 -  49).

3) Este o persoană cuhâ. un scriitor de valoare, care cunoaște tradițiile literare
ale Vechiului Testament, dar și tehnicile literare elenistice.

4) Este foarte probabil un creștin de origine păgână, mai ales că el scrie unor
creștini de origine păgână.

5) Cunoaște bine comunitatea creștină din Antiohia (FA 11, 1 9 -3 0 ; 13, 1-3:
14, 21-28: 15, 1-5.30-35; 18, 22).

6) Dacă considerăm «secțiunile - noi» ale Faptelor ca un jurnal al autorului
(ipoteza cea mai probabilă), atunci el a fost însoțitorul lui Pavel. în cea de a doua

W. G. KUMMEL. l-Jnleitung in das Nene 'testament (I leidclbcfg. 1983). 116 -  119.
- F  Pl-I. VIELHAUER. «Paulinismus der Aposielgeschichte», în EvT 10 (1950). 1-15.
~ V .  K. ROBBINS. «The We-Passages in Acts and Ancienl Sea Voyages», în BR 20, (1975),

$ 1 99
. .1. 14 FZMYER. Luca teologo. Aspetti de! suo insegnamento (Brescia. 1991). 22 — 28.
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călătorie misionară care l-a purtat până în Macedonia și Filipi (FA 16, 10 -  17). Apoi
nu mai apare decât spre sfârșitul celei de a treia călătorii misionare de la Macedonia
la Troa până la Ierusalim (FA 20, 5-21,1). Reapare în compania Sf. Pavel în ultima sa
călătorie la Roma (FA 27, 1- 28, 16). Autorul deci a fost colaboratorul Sf. Pavel și
însoțitorul său în cea de a doua și a treia călătorie ca și în aceea care l-a dus la Roma.
Unde s-a aflat din 50 până în 57-58, cartea Faptelor nu ne spune. Poate a rămas la
Filipi sau în Macedonia până la ultima călătorie a Sf. Pavel. Probabil că a călătorit
foarte mult după cum reiese și din amplul orizont geografic ăl operei sale care merge
de la Elam la Roma, de la Etiopia și Cirene până în Spania. Dacă nu a fost martor al
slujirii Mântuitorului, a fost, și în parte, al slujirii Sf. Pavel; ceea ce și explică admi
rația sa pentru acest personaj, protagonistul celei de a doua jumătăți a Faptelor.

Trebuie să presupunem că a călătorit foarte mult ca să se informeze și docu
menteze, să adune izvoarele pe care le-a folosit în redactarea operei sale. Ținând
seama de natura acestor informații, fără îndoială că a stat și în Palestina și în mod
particular la Ierusalim.

Autorul explicit:
Luca medicul din Antiohia și colaboratorul Sfântului Pavel

Creștinii din antichitate ne-au transmis numele autorului și unele informații despre
persoana sa. Potrivit acestei tradiții Luca ar fi «doctorul cel iubit» (6 ioerpog 6
ayaTreTog) care se află alături de Sf. Pavel în temniță și ale cărui salutări le trimite comu
nității din Coloseni (Col. 4, 14), lui Filimon (Filim. 24) și lui Timotei (2 Tim 4, 11).

Trăsăturile lui Luca, colaboratorul Sf. Pavel. corespund foarte bine celor mai
sus enumerate când am vorbit de autorul implicit: colaborator al Sf. Pavel, cu el
la Roma, medic și deci o persoană cultă. între trăsăturile autorului implicit nu am
enumerat pe cea de medic, dedusă din vocabularul medical specific operei sale,
față de ceilalți doi sinoptici. Nu există nici un motiv în cadrul operei lucane care
să ne facă să negăm lui Luca profesia de medic. Dimpotrivă avem cea mai mare
probabilitate de a crede că el a fost.24

Pe lângă numele și trăsăturile desprinse din «corpus-ul paulinum» tradiția
ecclesialâ ne-a transmis șapte documente dintre cele mai vechi.

1) Canonul Muratori conservă un document scris la k o m a între 170 -  180 d.
Hr. și care-l descrie pe Luca ca fiind medic de profesie și colaborator al Sf. Pavel,
autorul celor două volume.

2) Prologul grec, așa-zis « antimarcionit» este foarte vechi, din secolul al II-
lea. Conține două paragrafe care rezumă tradiția vremii sale. Sfântul Luca era sirian,
din Antiohia, medic de profesie, ucenic al Apostolilor și apoi al Sf. Pavel. Nu s-a
căsătorit, nu a avut copii, și murit în Beoția, plin de Duhul Sfânt la 84 de ani. .

3) Sf. Irineu, în Adv. Haer. 3, 1; 3, 14. 1 - 4  spune că «Et Lucas autem secta-
tor Pauli, quod ab illo praedicabatur Evangelium, in libro condidit».

4) Tertulian la începutul secolului al Il-lea, între 207 -2 0 8  scrie împotriva lui
Marcion (Adv. Marc. IV, 2). El face distincție între apostoli (Matei și loan) și băr
bații apostolici (Marcu și Luca). Luca este descris ca fiind ucenicul Sf. Pavel de

Cf. .1.TITZMYER. "Luca icologo...". 51-53.
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la care s-a inspirat. Evanghelia Iui Luca este «evanghelia învățătorului său», o sin
teză a evangheliei lui Pavel (IV, 5,3).

5) Origen în omiliile sale la Luca comentează prologul Evangheliei, însă nu
aduce nici o informație nouă. Mai interesantă este citarea lui Origen în Eusebiu:
«A treia este Evanghelia "După Luca", cel care a fost lăudat de Pavel și care a fost
compusă pentru creștinii proveniți dintre păgâni» (Eusebiu, Hist Eccl., VI, 25.6).

6) Eusebiu în 303 scrie în Istoria sa (III, 4.6) că Luca ne-a lăsat o bună mărturie
despre învățătura cea mântuitoare de suflete, în două cărți insuflate de Dumnezeu:
mai întâi Evanghelia și apoi Faptele Apostolilor.

7) în sfârșit Fer. Ieronim (De viris illustribus VII) nu face decât să rezume
tradiția precedentă.

Din mărturiile tradiției bisericești expuse mai sus reies două informații supli
mentare fața de cele oferite de Noul Testament: 1) Luca era un sirian din Antiohia;
2) a scris Evanghelia sa în Grecia și a murit acolo la o vârstă înaintată.

Ca loc al redactării textelor, tradiția transmisă de Eusebiu din Cezareea, Hist
Eccl., III, 4,6,’indică Antiohia Siriei. Potrivit Fer. Ieronim, Comm in Matth (prolog),
ar fi scris în Ahaia și în teritoriul Beoției (Acaiae Beotiaeque partibus) deci în
Grecia. Nu este posibil să verificăm cele două infotrnații.

în ceea ce privește datarea celor două opere, Eusebiu din Cezareea, Hist
Eccl., 11, 22 indică începutul anilor șaizeci. O astfel de informație este socotită ca o
"ipoteză" dedusă de către Eusebiu din finalul cărții Faptele Apostolilor, care nu
istorisește moartea Sf. Pavel din anul 64 d. Hr. Datorită acestui fapt se poate pre
supune că Sf. Pavel ar fi fost încă în viață când Luca a scris textul său. însă această
ipoteză este dezmințită de textul însuși al scrierii. Lc 19, 43 -  44 și Lc. 21, 20.24,
descriu cu mare precizie aședierea Ierusalimului, distrugerea sa, uciderea și de
portarea locuitorilor săi și ura generală pe care acellung război o provocase îm
potriva unui astfel de popor. Deci evanghelia a fost scrisă după anul 70 d. Hr.

Faptele Apostolilor au fost scrise după această dată, după cum rezultă din FA 1,
1, care se referă la Evanghelie ca la «cuvântul cel dintâi». Deoarece limba în care a
fost scris textul este aceeași, însă nu identică, trebuie să presupunem că autorul a lăsat
să treacă o perioadă de timp între alcătuirea «primului» și celui de al «doilea,cuvânt».

Pentru a stabili o dată mai precisă pentru Faptele Apoștolilor trebuie luat în consi
derare faptul că în text nu există nici o referire la epistolele Sf. Pavel, deși Apostolul
este unul din personajele cele mai importante ale narațiunii. Se presupune că aceste
epistole au fost adunate într-uh corpuspaulinum spre sfârșitul primului secol, sau Ia în
ceputul celui de al doilea. Ținând seama de acest fapt, se presupune că textul Faptelor
Apostolilor, în redactarea sa finală, a fost scris înainte de sfârșitul primului secol, între
80 și 90 d.Hr. Mai mult nu se poate preciza iar textul nu ne oferă nici un indiciu.

Valoarea teologică și istorică
a Faptelor Apostolilor

După ani de dezbateri care au opus grosso modo exegeții germani celor
angio-saxoni, cei dintâi sub influența lui Dibelius, Haenchen și Conzelmann, pu
neau accentul pe caracterul teologic al Faptelor în detrimentul valorii sale istorice, în
timp ce exegeții angio-saxoni subliniau mai ales fidelitatea istorică a textului,

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 25

după aceste dezbateri -  probabil și din cauza acestora -  luările de poziții apar
acum mai puțin tranșante și mai mult nuanțate. Scepticismul istoric crescând, al
primilor promotori ai Redaktionsgeschichte pare depășit în comentariile germane
din anii optzeci, care recunosc în general temeinicia istorică a narațiunii.

Cu riscul de a simplifica problema, putem formula astfel poziția adoptată
astăzi de cea mai mare parte a exegeților: cartea Faptelor este mai întâi o operă
teologică, însă are f i  o adevărată valoare istorică. In al doilea rând valoarea isto
rică a operei lucane trebuie evaluată plecând de la criteriile istoriografiei antice
fi nu pornind de la cele ale istoriografiei de astăzi. Martin Hengel într-o lucrare
a sa25, afirmă că scopul principal al lui Luca n-a fost acela de a prezenta viziunea
sa teologică asupra istoriei, ci de a raporta în mod fidel evenimentele trecutului
care au asigurat temeinicia credinței creștine și a extinderii sale. Nu există nici o
îndoială că Luca este interesat de istorie, însă de o istorie penetrată adânc în struc
tura ei de mântuirea adusă prin cuvântul și lucrarea lui lisus, «centrul timpului»
(Miile der Zeii', titlul monografiei lui H. Conzelmann din 1954). Potrivit lui Con
zelmann, autorul Lc -FA nu este un însoțitor al Sf. Pavel, ci un membru din a treia
generație creștină care privește spre trecut ca la un început (arche) unic și de ne
repetat și avertizează întârzierea parusiei; pentru a justifica o astfel de situație
creează o teologie a istoriei mântuirii în-care susține că, înainte de parusie, va fi o
perioadă lungă din istoria bisericii; aceasta nu este pur și simplu un timp al aștep
tării, este o etapă în cadrul planului dumnezeiesc de mântuire, în care Dumnezeu
lucrează în lume prin intermediul Bisericii. Parusia este astfel menținută, însă
pusă în legătură cu un viitor îndepărtat. Istoria cuprinde astfel trei perioade: cea a
lui Israel, care se încheie cu Sf. loan Botezătorul, cea a slujirii lui lisus și perioa
da bisericii, dintre înălțare și Parusie. Centrul timpului îl constituie perioada sluji
rii pământești a lui lisus și corespunde evangheliei lui Luca. Evanghelie care ini
țial a fost kerygma, s-a transformatîn parte a istoriei, eveniment trecut. H. Flender
s-a opus acestei concepții unilaterale despre istoria mântuirii, pe care o consideră
superficială în raport cu complexitatea teologiei lucane. împărțirea tripartită a
istoriei ftiântuirii este forțată și artificială, deoarece ignoră o serie de texte ale lui
lisus și Pavel care implică, între înviere și Parusie, o perioadă de timp nede
finită.26 Textul din Lc. 16, 16: «Legea .fi proorocii au fost până la loan; de atunci
împărăția lui Dumnezeu se biiieveștește...» pe care Conzelmann își sprijină sche
ma tripartită se pretează mult mai bine la o împărțire fundamentală în două perioade.
Nu trebuie opusă «istoria mântuirii» și «eshatologia» cum face el. Trebuie să ne
gândim mai bine că Sf. Luca a vrut să arate că începând cu întruparea lui lisus,
eshatologia este prezentă în istorie, iar lisus a dat istoriei umane profunzimea veș
niciei, iar istoria tinde spre plenitudinea prezenței divine.

Ultimele două decenii au adus contribuții majore la studierea unor aspecte ale
teologiei lucane. Viziunea teologică a Sf. Luca prezintă multiple tematici, însă trei mi
se par a fi fundamentale:

M. HENGEL, Acts and the Hislory ofEarliest Christianity (Philadelphie. 1980).
. Cf. .1. DUPONT. "La salvezza dci gentili e ii signiflcalo teologico del libro degli Atti", în

Studi sugli Atti degli'Aposloli (Roma. 1971), 669-715.
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1) Dumnezeu conduce istoria. Este un dat recunoscut: istoria pe care o
relatează cartea Faptelor este în totalitatea ei călăuzită de Dumnezeu. Marile eveni
mente care au loc duc la înfăptuirea planului lui Dumnezeu (cf. celebrul dei lucan
care se referă la împlinirea Scripturilor).27 Dumnezeu într-adevăr are «controlul»
istoriei, pe care El o conduce potrivit planului Său, care este mântuirea. Istoria
narată de cartea Faptelor este astfel o istorie a mântuirii, sau mai bine spus o isto
rie în vederea mântuirii. în opera sa dedicată teologiei lucane, R. F. O ’Toole citează
numeroase texte în sprijinul tezei pe care vrea să o demonstreze și anume că, tema
teologică principală a operei lucane este: Dumnezeu care a oferit mântuirea popo
rului său în Vechiul Testament, continuă această operă chiar acum, prin lisus
Hristos.28 «Faptele Apostolilor» sunt înainte de toate «Faptele lui Dumnezeu».29

însă nu putem merge mai departe în exprimarea gândirii comune a exegeților
despre Dumnezeu, potrivit autorului Faptelor. Nu avem încă un discurs «teologic»
sistematic despre Dumnezeu potrivit operei lucane, deși la orizontul textului
Dumnezeu este prezent în mod constant. Un mic eseu, destul de important deși
fragmentar a fost făcut de către F. Bovon.30 Munca de analiza textelor este bine
lansată de către două studii recente și foarte serioase: R. L. Mowery a examinat
pasajele din Fapte care se referă în mod explicit la lucrarea lui Dumnezeu3 1 ; L.
M. Maloney a analizat, într-o teză de doctorat, textele din cartea Faptelor care se
referă la evenimentele trăite ca fiind «lucrarea lui Dumnezeu»; el conclude în stu
diul său că teologia lucană a istoriei exprimată în pasajele examinate are următo
rul caracter: corelarea creației cu eshatologia; ruptura Bisericii Cu iudaismul; lu
crarea lui Dumnezeu în istorie continuă nu este încă încheiată3 2 .

Dumnezeu este credincios planului Său fiind protagonistul și centrul istoriei
mântuirii; Luca descrie acest plan al vizitei lui Dumnezeu, care se îngrijește de
poporul Său. Același Dumnezeu Mântuitor al Vechiului Testament este lucrător și
acum în istoria oamenilor, de aceea Luca prezintă într-o viziune unitară Israel -
lisus -  Biserica făcând apel la dialectica tăgăduirii -  împlinirii.

2) Duhul profeției. Dumnezeu călăuzește evenimentele istoriei prin Duhul Sfânt.
Termenul și tema Duhului Sfânt sunt omniprezente în opera lucană.'Studiile dedicate
Duhului în Luca sunt foarte numeroase și au crescut cu trecerea anilor. Părerea gene
rală este că Duhul despre care vorbește Luca este Duhul eshatologic, adică Duhul

97. Despre planul lui Dumnezeu înfăptuit în evenimentele narate de către Faptele Apostolilor,
cf. FA 2. 23; 3. 18.20; 4, 28: 5. 38-39; 13. 36; 20. 27; etc. Despre folosirea lui «trebuia» lucan cu
sensul că Scripturile s-au împlinit, cf. I.c. 2. 49; 4, 43; 13. 16.33; 19.5: 22, 37; 24, 26. 44; FA 1,
16.22. 3. 21: 4, 12; 9. 16; etc.

. R. F. O’TOOLE. /. 'unita de/la teologia di Luca. Un analisi del l'angelo di Luca e degli Alti
(Torirjo 1994).

Prioritatea dată lui Dumnezeu și activitălii Sale mântuitoare este de asemenea exprimată
prin leit-moti vul care scandează etapele activității misionare: «Cuvântul lui Dumnezeu creștea» (FA
6. 7; 12. 24; 19. 20; a se vedea de asemenea: 2. 47; 4. 4; 5. 14; 9, 3 I; 11,21. 24; 16, 5).

. F. BOVON. /. 'oeuvre de Luc. Eludes d'exegeze et de theologie (LD 130; Paris. 1987), 221
-241

. R. L. MOWERY, «Direct Statements Concerning God’s Activity in Acts», în SBL Seminar
Paperz Series 29 (1990). 196-211.

L. M. MALONEY. «AU that God Had Done wilh Theni.» The Narration o f the Works ofGod
in lhe Early Christian Communily as Described in the Acts o f the Apostles (New York-Bcrne) 1991.
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făgăduit pentru zilele din urmă (FA 2, 17). Insă un alt calificativ revine în mod frecvent
pentru a defini perspectiva Sf. Luca legată de prezentarea Duhului Sfânt: cel al profe
ției. G. W. H. Lampe în 1955 și I. de la Potterie în 1958 au demonstrat foarte bine
acest aspect.33 Printre alți exegeți care, după ei. au arătat că dimensiunea profetică
caracterizează pnevmatologia lucană, voi menționa decât câteva nume: E.
Schweizer, G. Betori, D. Marguerat, O. Mainvillei J. B. Shelton, M. Turner.

3 3 . G. W. i i. LAMPE. «The Hol}- Spirit in ihe Wrilings ol’Sl. Luke». în D. E. NINEIIAM (ccl.)
Stndies ui the Gospels. Essays in Meniorv o/’R. II. I.ightfoot (Oxlbrci. 1955). 159 -  200; I. DE LA
POTTERIE. «L'onclion du Christ». în VA’/ ' 80 (1958). 225 -  252.

3 4 . M. QUESNEL. liaptisâs dans Tl-'.sprit (LD 120; Paris. 1985).
3 3  M. GOURGUES. «Espril des commcncemenis el Esprit des prolongemcnts dans Ies Acies.

Note sur la "Pcnlccotc des samaritains" (Aci VIII. 5 - 25». în RB 93 (1986) 376 -  385.
3 6 . A se vedea propunerile Pr. Dr. SABIN VERZAN, «Faptele Apostolilor -  o carte a proto

tipurilor l  și II», în rev. "ST" 1 (1990). 38 -  76 și "ST" 2 (1990), 42 -  79.

Prin expresia «Duhul profetic» trebuie să înțelegem următoarele: Duhul este
puterea comunicantă a lui Dumnezeu, prezent în lisus potrivit evangheliei, dăruit
apostolilor și ucenicilor pentru a da mărturie și a mărturisi Vestea cea Bună. Duhul
le-a fost dat pentru a-și putea împlini misiunea, pentru a evangheliza cu toată liber
tatea cuvântului. Duhul Sfânt este cel care asigură dinamica misionară a Bisericii,
stă la baza slujirii, îi asistă pe slujitorii evangheliei în activitatea lor misionară și în
același timp edifică comunitatea creștină. Duhul Sfânt zidește Biserica!

Caracteristicile Duhului în Luca sunt diferite de cele subliniate de Sf. Pavel.
Luca nu intenționează să prezinte Duhul Sfințitor, adică Duhul ca principiul vieții noi
a credinciosului. Cu toate acestea unele probleme rămân încă dezbătute: I) Care este
legătura dintre botezul cu apă și Duhul Sfânt potrivit Faptelor? Problema provine mai
ales din dificultatea de a armoniza pasajele următoare: FA 1,5; 2, 38; 8, 12 -  17; 9,
12 -  18; 10, 44-48; 19, 1-7. După ce a prezentat șase dintre opiniile celor mai repre
zentativi cercetători ai problemei, M. Quesnel dezvoltă propria teză în care distinge
două tipuri de botezuri: Botezul «în numele lui lisus Hristos» (2, 38; 10, 48; formulă
care provine din mediul iudaic) prin care se acorda iertarea păcatelor și darul Duhului
Sfânt; botezul «în numele Domnului lisus» (8, 16; 19, 15; un rit pregătitor care se
practica în anumite medii greco-creștine), nu era destinat iertării păcatelor și nici pri
mirii darului Duhului Sfânt.34 * Se recunoaște astăzi că Luca nu se interesează în opera
sa de Duhul Sfințitor primit la botez ci mai degrabă de Duhul profetic, s-ar putea ast
fel explica de ce, în ansamblul cărții Faptelor, primirea botezului creștin și a Duhului
apar distincte chiar dacă, în general, ele sunt prezentate ca strâns legate.

Trebuie văzut în coborârile Duhului la Cincizecime (2, 1 -4 ) ,  peste Samarineni
(8, 1 5 -1 7 )  și peste Cornelii! și ai săi (10, 44 -  46) trei manifestări extraordinare,
nerepetabile ale Duhului, legate de trei etape ale misiunii începuturilor (propunere
făcută între alții, de către M. Gourgues3-'). sau se pot considera aceste diferite «cin-
cizecimi» ca fiind evenimente tipice ale venirii și prezenței permanente a Duhului
în Biserică de-a lungul timpului?36 Trebuie observat că, dacă ținem la prima interpre
tare, va exista tendința de a restrânge beneficiarii primei Cincizecimi numai la
cercul Apostolilor; dacă admitem pe cea de a doua, putem considera mai bine faptul
că experiența Duhului se extinde asupra întregii comunități a ucenicilor despre care
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vorbește 1, 13 -  26 («grupul de aproximativ 120 de persoane» 1, 15), chiar dacă
cei Doisprezece sunt beneficiarii într-un mod special3 7 .

Mulți cercetători au subliniat că darul Duhului Sfânt constituie cheia acțiunii
bisericii, taina creșterii sale și a succesului său. De aceea ecclesiologia nu este numai
hristocentrică ci și harismatică. Contrar celor ce de obicei se afirmă, autoritatea hu
stă nici în cei Doisprezece, nici în delegații din Ierusalim; ci în Duhul Sfânt, cel
care este garantul continuității dintre Hristos și Biserică și care este izvorul vitali
tății misiunii creștine: biserica nu există pentru ea însăși ci pentru lume, pentru a fi
martora a ceea ce Dumnezeu a înfăptuit prin Mântuitorul Hristos. Pentru aceasta
cartea Faptelor arată puțin interes pentru o ecclesiologie în ea însăși; accentul este
pus pe dezvoltarea bisericii prin proclamarea cuvântului. Sfântul Luca prezintă
această ecclesiologie prin episoade despre activitatea Duhului și prin intermediul
unor personaje importante precum: Sf. Petru, Pavel, Ștefan și Filip.

3) Biserica: structuri ț i  slujiri. Mi se pare că a trecut vremea celor care văd
în Faptele Apostolilor modelul unei structuri ecclesiale și slujitoare ca cea actua
lă, fie că este ortodoxă, catolică sau protestantă. Cartea Faptelor nu are drept țel
prezentarea structurilor și slujirilor în Biserica dintâi, dimpotrivă ea vrea să ne
ofere mărturia acesteia, sub o formă narativă, a unei mari varietăți de organizarea
Bisericilor locale și a unei largi diversități de titluri și slujiri. S-ar putea defini
ecclesiologia Faptelor astfel: unitate în diversitate și diversitate în unitate, în inte
riorul Bisericilor locale și între ele. Formele variau dar obiectivele erau comune:
asigurarea slujirii Cuvântului, slujirea comuniunii (koinonia) și a rugăciunii.

Dezbaterile exegeților sunt concentrate asupra rolului celor Doisprezece și a
lui Petru în particular, rolul unic al apostolilor în misiunea și viața Bisericii potrivit
Faptelor, transmiterea autorității apostolice. Presupunerile confesionale ale exe
geților n-au influențat ele oare interpretarea textului lucan?

^7 . Părerea că «to|i» din FA 2, 1, se referă la întreaga comunitate a ucenicilor pare să prevaleze
astăzi în rândul comentatorilor (Sf. loan Hrisostpm. Haenchen. Marshall, Krodel și Pesch).
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Partea I

Credința Bisericii Primare5

Preliminarii
Narațiunile evanghelice nu sunt nici singurele și nici primele expresii ale

misterului pascal. înaintea redactării lor, timp de câteva decenii după Moartea și
învierea lui lisus în Biserica Primară au circulat diverse tradiții kerygmatice38 și
liturgice care stăteau la baza aceleiași credințe comune ai cărei martori și garanți
erau Apostoli și ucenicii care-L însoțiseră pe lisus până la moartea Sa, iar care,
după învierea Sa au devenit primii mesageri și martori ai acestui fapt ( Lc 24, 48
și FA I, 8). Cea mai veche mărturie scrisă care, se bazează pe această tradiție de
credință comună este cea paulină (între anii 50 - 60), pe care Apostolul Experien
ței Pascale - Pavel a «primit-o și transmis-o» (1 Cor. 15, 3), la rândul său comuni-
tățiilor creștine de el întemeiate. Această tradiție - paradosis - era concentrată pe
vestirea tainei tainelor și anume; răscumpărătoarea Moarte și înviere a Fiului lui
Dumnezeu făcut om pentru întreaga umanitate.

Evenimentul învierii lui lisus constituie taina centrală a creștinismului, elemen
tul cheie al originilor creștine și de aceea el este dominant în toate primele scrieri
creștine, chiar dacă în unele nu este menționat în mod explicit ci numai presupus
(Iac, 2 Pir, Iuda, sau Fim, 2In, 3In) acestea vorbind doar despre cea de a doua venire
a Sasau, folosind numai titlurile «Hristos», «Domnul», «Fiul lui Dumnezeu».

încă de la începuturile ei comunitatea celor care au crezut în învierea lui lisus -
Biserica -  a păstrat aceste scrieri, ca pe niște documente spre mărturia credinței și
viețuirii sale, pe care le-a adunat și folosit în practica ei liturgică și misionară. Bise
rica primară a împărțit aceste scrieri în două mari secțiuni Evanghelia și Apostolul
care împreună constituie ceea ce conștiința creștină numește Noul Testament.
Evanghelia cuprindea cele patru Evanghelii canonice iar Apostolul desemna toate
celelalte scrieri: Epistolele pauline și Sobornicești, Faptele Apostolilor și Apocalipsa.
împreună aceste două mari secțiuni, Evanghelia și Apostolul au devenit canonice

. Se vorbește în exegeza contemporană de o ramură a tradiției numită tradiția «kerygmatico
- pascală» sau pur și simplu «kerygmalică». Termenul kerygma înseamnă pur și simplu «vestire,
anunț» și este Folosit pentru a indica propovăduirea post - pascală a lui lisus. întrebuințarea cea mai
frecventă se referă la proclamarea post - pascală a mântuirii săvârșită prin Moartea și învierea
Mântuitorului Hristos. Vom vorbi deci de «.tradiție kerygmatică» pentru a defini acest nucleu
esențial al primei propovăduiri creștine fără să excludem posibilitatea transmiterii și-a altor ele
mente tradiționale. Se vorbește de altfel și de «formule kerygmatice» sau de «structuri, scheme ale
propovăduirii» care rezumă conținutul propovăduită (chiar dacă de multe ori acesta coincide cu
conținutul credinței).
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adică normative și orientative pentru viața comunității celor credincioși - Biserica.
Ordinea lor canonică nu se bazează pe criterii cronologice ci teologice potrivit genu
lui literar al fiecărei scrierii (evanghelic, «fapte», epistolar, apocaliptic).

Acest mod de receptare a primelor scrieri creștine punându-le împreună, ci-
tindu-le și interpretându-le unele în lumina altora, menținând în acelașijimp dis
tincte cele două secțiuni, se bazează pe textele înseși ale acestor scrieri. în ambele
secțiuni de fapt, evenimentul decisiv este același, moartea și învierea Domnului în
unele, însă, prezentat ca punct final spre care tinde totul, iar în celelalte ca punct
de plecare din care izvorăște totul.

în toate scrierile, acest eveniment mântuitor nu este niciodată despărțit de
viața comunității creștine; însă modalitățile de corelare sunt diverse. Expunerea
evanghelică își deschide perspectiva spre nașterea Bisericii, prin scena conclu-
zivă a trimiterii ucenicilor de către Domnul înviat (Mt. 28, 16 - 20; Mc. 16, 1 - 8
(9 - 20); Lc. 24, 36 - 53; In. 20 19 - 23) și la ea se referă în repetate rânduri în pa
ginile precedente, sau în mod explicit prin cuvintele profetice sau normative ale
lui lisus care prevestesc experiențele post -  pascale; cea a revărsării Duhului
Sfânt, activitatea apostolică, evanghelizarea păgânilor, persecuțiile; sau într-o
formă mai aluzivă prin episoadele narate într-o manieră care lasă să se întrevadă
referiri la determinate situații ale Bisericii. Scrierile din cea de a doua secțiune
chiar dacă în mod obișnuit se mișcă în dimensiunea prezentului, în sfera proble
melor actuale ale comunității, din când în când, în funcție de necesități, fac refe
rire din nou la viața pământească a lui lisus.

în baza acestor interconexiuni și trimiteri de la lisus la Biserică și de la Bise
rică la lisus există posibilitatea de a determina în cele două tipuri de scrieri un
anumit număr de elemente comune, aproape «structuri fundamentale» sau posibile
«articole de credință»; orizontul îl constituie credința lui Israel în unicul Dumne
zeu Creator și Mântuitor care S-a revelat într-o istorie a mântuirii care, tinde spre
plinirea eshatologică, iar nucleul central îl constituie proclamarea acestei mântuiri
care, s-a împlinit în Persoana lui lisus Mort și înviat, iar prin Duhul Sfânt, lucră
tor în Biserică, este împărtășită tuturor oamenilor în așteptarea desăvârșirii plenare
la parusie. Nu există nici o îndoială deci, că cele două mari secțiuni deși grupate în
două părți distincte au o bază comună.

Izvoare și criterii metodologice

Analiza noastră în prezentul capitol se va concentra asupra așa - ziselor for
mule kerygmatice sau formule de credință și asupra “ cuvântărilor ” prezente în
cartea Faptele Apostolilor capitolele I - XV pe care le vom studia în complexul
operei lucane (Lc. și FA).

Metodologia pe care o vom adopta nu va încerca nici să traseze istoria formării
acestor enunțuri de credință creștină, nici nu va încerca să determine istoria tradi
ției nici să analizeze sursele documentare ale lui Luca în raport cu cele ale lui
loan. Ne vom servi de contribuțiile aduse de toate aceste abordări metodologice
pe care le vom folosi cu discernământ critic în măsura în care vor servi obiectivu
lui propus. Luca este un om al tradiției care s-a folosit în alcătuirea operei sale de
toate datele tradiționale pe care memoria istorică a primelor comunități le-a con-
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servat. Criteriile metodologice pe care le vom adopta vor fi dominate de analiza
redacțională pe care preferăm să o numim analiza compoziției (Composition Cri
ticism) și care ne va ajuta să determinăm mai ușor mesajul textelor inspirate în ca
drul viziunii de ansamblu pe care Luca o are despre învierea lui lisus.

Analiza redacțională, care ia în considerație modul în care autorul modifică
sursele sale documentare este foarte utilă în studierea Evangheliei lui Luca, ale cărei
surse le cunoaștem, însă, în cazul Faptelor, această metodă este mai puțin aplicabilă.
Luca a scris atât Evanghelia cât și Faptele Apostolilor, iar ideile sale le întâlnim în
ambele opere. De aceea, analiza compoziției, după cum și critica literară analizează
întreaga operă a unui autor pare a fi de multe ori metoda cea mai bună.

Pentru Luca, subiectul operei sale îl constituie «faptele ce s-au adeverit
printre noi» (Lc. 1, 1) și mai întâi în prima sa carte, «toate câte a început lisus a
face p  a învăța» (FA 1,1). Astfel că cea de a treia Evanghelie și cartea Faptelor
vor să fie înainte de toate o mărturie a acestor fapte: misiunea și mesajul lui lisus,
evenimentul învierii, darul Duhului Sfânt, răspândirea cuvântului evanghelic și
creșterea Bisericii. Iar aceste fapte sunt prezentate din perspectiva credinței pascale,
în lumina mesajului lui lisus și al martorilor Lui.

Luca și-a scris opera având în vedere creștinii primelor comunități, pentru a-i
asigura de temeinicia învățăturilor pe care le-au primit (Lc 1, 1-4). Această inten
ție a sa nu exclude posibilitatea ca opera să nu fi fost citită și de necreștini.

C a p i t o 1 u 1 I
Evenimentul învierii în tradiția kerygmatică

și cultică a,Bisericii Primare
A. învierea lui Hristos temeiul și conținutul credinței

Investigarea primelor documente creștine care vorbesc despre învierea lui
Hristos, nu poate să nu ia în seamă o obiecție de fond care se referă la considera
țiile metodologice ale celor care-o consideră ca pe-o experiență ce depășește do
meniul cercetării istorice. La o astfel de dificultate numai credința poate da un răs
puns satisfăcător, deoarece învierea lui lisus a'avut repercursiuni în plan istoric.
Grupul de ucenici, care fuseseră cu lisus înainte de moartea Sa, s-a transformat
într-o mișcare religioasă, care s-a desprins în mod progresiv de iudaism. La origi
nea acestui nou fenomen religios, care depășește orizontul ebraismului, stă Per
soana lui lisus Hristos, Mort și înviat, mesajul și misiunea Sa istorică. Comporta
mentul ucenicilor lui lisus după Moartea învățătorului lor nu-și găsește analogii
în cadrul altor mișcări din istoria antichității, după cum au încercat unii studioși
să demonstreze în comparație cu Socrate și mișcarea socratică. După răstignirea
lui lisus ucenicii s-au «poticnit», adică s-au rătăcit întru credința lor iar din
această cădere numai Domnul înviat i-a putut ridica, unindu-i din nou prin redo
bândirea credinței în El (Mc. 14, 27; 16, 7 ș.u.), constituindu-i martori ai învierii
Lui (Lc. 24, 48 și FA 1, 8). învierea Domnului și hristofaniile pascale sunt singura
motivație care stă la baza adunării lor din nou într-o comunitate mesianică pentru
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a da mărturie despre intervenția definitivă a lui Dumnezeu în istorie prin învierea din
morți a Fiului Său.

Critica tradiției a încercat să analizeze relatările neotestamentare și să recon
stituie desfășurarea evenimentelor. Din păcate, asupra acestei analize din istoria
exegezei a prevalat prejudiciul filosofic potrivit căruia ar fi «neștiințifică» prove
niența -unei mișcări istorice dintr-un «miracol», învierea și Arătările lui lisus
Hristos. Această prejudecată a fost susținută în mod coerent de către raționalismul și
istoricismul școlii istorico - religioase* * 3 9 .

j 9 . Pentru discuțiile legate de toate aceste tendințe a se vedea L. GOPPELT, Teologia del Nuovo
Testamento. L 'opera di Gesu ne! suo signijîcato teologica, 1 (Brescia, 1982), 303 - 306.

. Ci. P de LABRIOI.I.E. l.a Reactionpaienne. Etudes sur lapolemique antichretienne du I e> au
l7l e  siecle, (Paris. 1934.) vezi și L. GOPPELT. L ’eta apostolica e subapostolica, (Brescia, 1986), 21-22.

4 1 . Cf. L GOPPELT. " T e o lo g ia ..305.
BIBLIOGRAF IA: J. CABA, Cristo, mia speranza ,e risorto. Studio esegetico dei “van-

geli" pasquali (Cinisello Balsamo. 1998); S. T. DAVIS tt  alii (ed.), The Resurrection: An
Interdisciplinary Symposium on the Resurrection o f Jesus, (Oxford. 1997); E. DHANIS (ed.),
Resurrexit. Actes du Symposium internațional sur la resurrection de Jesus, (Rome 1970); A.
DESCAMPS, "La structura des recits evangcliques de la Resurrection”, Bib 40 (1959), 726-741;

Reconstituirea istorică cea mai veche a încercat să explice în mod rațional eveni
mentul pascal. Deja în epoca neotestamentară polemica iudaică explica mormântul gol
în felul acesta, afirmând că ucenicii au furat trupul (Mt. 28, 13 ș. u.) sau că a fost dus de
grădinar în altă parte (In. 20, 15). Vechea filosofie a privit în mod critic arătările pascale,
considerându-le efectul dispozițiilor’patologice ale ucenicilor saupur și simplu niște
invenții frauduloase4 0 . Critica modernă în prima ei fază, cea a raționalismului, a încer
cat să explice narațiunile pascale ca fiind bazate pe minciunile ucenicilor sau prin ipoteza
morții aparente. în cea de a doua jumătate a secolului al XIX- lea în studiile critice și-a
găsit loc explicația psihologică: întorși în Galileia ucenicii ar fi avut mustrări de
conștiință marcați fiind de impresiile incomparabile, foarte puternice și de neșters pe
care personalitatea lui lisus le lăsase în sufletele ucenicilor41. Aparițiile pascale n-ar con
stitui deci temeiul credinței, ci ele ar fi doar efectul credinței ucenicilor. Iar cum învierea
era concepută numai ca o reîntoarcere la viață, s-a născut drept urmare legenda mor
mântului gol. Acestă reconstituire a istoriei credinței post-pascale, pornește totuși de la
două postulate care din punct de vedere istoric nu-și găsesc justificarea. în primul rând
istorisirile neotestamentare concordă în a afinna că nici unul dintre ucenici nu a mai
crezut în învierea lui lisus și nu indică ni<pi un motiv care ne-ar lăsa să înțelegem că au
putuț depăși momentul crucii. Ucenicul iubit din descrierea evanghelistului loan care
stătea la picioarele crucii și lângă mormântul gol arată cum trebuie să înțeleagă aceste
evenimente adevăratul ucenic al lui lisus, nu se referă deci la modul în care arfi fost înțe
lese de către vreun ucenic al lui lisus din timpul Lui. în al doilea rând, dacă a fost credin
ța pascală cea care a generat arătările, de ce ele s-au încheiat într-o perioadă așa de scurtă,
în timp ce credința pascală și entuziasmul apostolic dăinuie încă?

B. Primele mărturii despre înviere și diversele interpretări^
Potrivit narațiunilor neotestamentare, momentul însuși al învierii nu a avut

martori oculari, deci, învierea lui lisus nu o fost observată în mod experimental;
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fapt care corespunde caracterului ei tainic. lisus nu s-a reîntors precum Lazăr (In. 11),
în această lume, ci a intrat într-o lume nouă, aceea a lui Dumnezeu, în care El este
primul înviat din morți (nproTog E£, avacrcdcCTEtog VEKPWV) (FA 26, 23) și
începătorul vieții (ocp/TȚ/og TIȚ;  ^cofjg) (FA 3, 15; 5, 31), adică al învierii noastre
viitoare4 3 . Când ucenicii vorbesc despre înviere, vorbesc de un eveniment, ceea
ce corespunde mai mult sau mai puțin ebraicului dabar, pe care Septuaginta îl tra
duce cu renta și care vrea să însemne un eveniment care s-a manifestat, revelat
prin el însuși. în Faptele Apostolilor 10, 37 ș.u., învierea lui lisus Hristos este
considerată împreună cu întreaga manifestare publică a lui lisus, ca (yevopEvov
pfjp.cz KCX0 oXrig Trjq looSaîag) adică «evenimentul care a fost în toată ludeea»?
Acestă manifestare poartă amprenta lucrării lui Dumnezeu4 4 . Ucenicii nu l-au
văzut, însă îl mărturisesc, deoarece-Ior li s-a arătat Domnul înviat.

Potrivit anticei kerygme din 1 Cor. 15, 3 ș.u., cât și cuvântărilor misionare
din Fapte, atât credința pascală cât și vestirea kerygmatică nu se bazează pe măr
turia mormântului goi. în logica compoziției narative evanghelistul prin include
rea mărturiei despre mormântul gol nu urmărește altceva, decât introducerea
motivului arătărilor Domnului înviat; acesta este deci sensul kerygmatic, care
rezultă mai ales din cuvintele îngerului în Mc 16, 6. Mormântul gol nu constituie
decât ultimul semn al viețuirii pământești a lui lisus, înțelegând «semnul» în sens
ioaneic; numai odată cu arătările Domnului înviat el dobândește însemnătatea sa.

în ceea ce privește descoperirea succesiunii aparițiilor pascale, evangheliile
dau indicații diverse mai ales cu privire la locul manifestării acestora. Acest fapt
nu ne surprinde dacă avem în vedere sistemul redacțional al cadrului sinoptic. Ple
când de la'acesta trebuie să luăm în considerație mai ales conținutul pericopelor.
în ceea ce privește succesiunea aparițiilor, se poate deduce că potrivit tradiției lui
Marcu 16, 7, pe care Luca 24, 6 a modificat-o mai târziu când a scris opera sa,
primele apariții au avut loc în Galileia. Prima hristofanie pascală ar fi avut-o Petru
( 1 Cor. 15, 5; Lc. 24, 34; cf. In. 21, 15). După cât se pare, atât el cât și ceilalți
ucenici s-au întors pe țărmul lacului pentru a-și exercita îndeletnicirea lor de pes
cari (In. 21, 1-14; cf. Lc. 5, 1-11; Mc. 6, 48). în timp ce în momentul arătărilor în
Ierusalim, ucenicii erau reuniți din nou, chiar dacă în spatele ușilor zăvorâte (Lc.
24, 36-53; FA 1,3-14; In. 20, .19-29). Deoarece preistoria comunității creștine este
legată de Ierusalim, nu poate fi susținută ipoteza potrivit căreia aparițiile pascale

C.H. DODD, "The Appearances of the Risen Christ: An Essay in Form-Criticism of the Gospels".
Studies in the Gospels: Essays in Memory o f R. H.' Lightfoot (ed D.E. Ninchani; Oxford. 1957) 9-
35.; X. L. DUFOUR. Risurrezione di Gesn e messaggio pasquale. (Ciniscllo Balsamo 1987); J.H.
NEYREY, The Resurrection Stories (Wilminghton, 1988); G. O ’COLLINS. The Easter Jesus,
(London 1980); G.O’COLLINS, Jeșus Risen. An Historical, Fundamental and Systematic
Examination o f Christ ’s Resurrection (New York / Mahwah. 1987); G.O’COLLINS. Interpreting
the Resurrection. Examining the Major Problems in the Stories o f Jesus' Resurrection (New York /
Mahwah, 1988); H. SCHLIER, La Risurrezione di Gesit Cristo (Brescia. 1994); .1. SCHMITT,
Resurrection de Jesus dans le kerygme, la tradition, la catechese, în: Dictionnaire de la Bible
Supplement, Tome X, (Paris, 1985). col. 487-582.

Cf. H. CONZELMANN. // Centro de! Tempo. La Teologia di Luca (Casalc Moferrato.
1996) 216-217.

4. H. SCHLIER, “La Risurrezione...”, 17.
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ar fi fost transferate în Galileia într-un moment succesiv. Ucenicii deci, după cât
se pare, se împrăștiaseră și se întorseseră în satele lor de origine, în Galileia poate
chiar și în ludeia. Numai din cauza arătărilor Domnului înviat, care foarte probabil
s-au manifestat într-o vreme în locuri diverse, cu ocazia primului pelegrinaj, la
Cincizecime, ei s-au reunit djn nou la Ierusalim, unde experiențele pascale au
atins plinătatea manifestării. în orice caz, hristofaniile pascale au fost de scurtă
durată și au rămas circumscrise cercului restrâns al ucenicilor care-L însoțiseră pe
lisus în timpul activității Sale prepascale.

Spre deosebire de aceste date evanghelice, tradiția paulină din 1 Cor. 15, 3-8.
ridică două interogative: 1) De ce evangeliștii nu vorbesc de un eveniment așa de
semnificativ ca cel al arătării «la peste cinci sute-de frați în același timp»! Această
arătare trebuie oare identificată cu evenimentul Cincizecimii descris în FA 2 ? Nu
este decât o supoziție fără temei. Trebuie să ne gândim mai degrabă că importanța
dată mai târziu apostolilor a pus în umbră o veche tradiție galileiană . 2) Cum
poate Sf. Pavel să pună pe același plan experiența sa, a Damascului, și arătările
pascale; au fost oare fenomene de aceiași natură? Natura acestor apariții nu rezultă
destul de diferită față de descrierea evangheliștilor și mai ales de cea îucană? '

De fapt s-a afirmat că în cazul Sf. Pavel arătările ar corespunde potrivit naturii
lor unor revelații cerești ale lui lisus Preaslăvit și înălțat, iar această perspectivă teo
logică s-ar datora singularității experienței Sf. Pavel, care a avut experiența arătării
lui Hristos în Duhul; în timp ce pentru Sf. Luca acestea ar fi întâlniri personale ale
lui lisus încă locuitor pe pământ cu trupul transfigurat din moment ce preaslăvirea
lui lisus ar fi avut loc numai prin înălțarea la cer (cf. Mc. 16, 19), însă această per
spectivă nu este prezentă în FA 1. Sf. Luca este singurul autor neotestamentar care
dezvoltă în câteva versete un adevăr de credință tradițional, care enunță un aspect
fundamental al învierii: înălțarea lui Hristos de-a dreapta lui Dumnezeu. Textele din
Flp. 2, 9; 1 Tim. 3, 16; 1 Ptr. 3, 22: sunt articole de credință pe care evanghelistul le
cunoștea (cf. FA 2. 33; 5, 31). Compararea celor două texte paralele Lc. 24, 50-53
și FA 1,6-12 evidențiază libertatea narativă a autorului care nu a intenționat să facă
un reportaj, ci să exprime într-o manieră plastică un adevăr din perspective diferite.
Asupra acestor perspective teologice vom reveni într-un capitol special când vom
vorbi despre mesajul pascal în opera lucană.

«înălțarea la cer» din FA 1, 9 45 46 nu încheie o perioadă de 40 de zile, tim pjn
care Domnul înviat ar fi stat împreună cu ucenicii, ci numai una dintre arătările

4 5 . Cf. L. GOPPELT. "L’ eta a p o s to lic a ..29.
4 6. A se vedea P. BENOIT, "17 Ascension''. in Exegese et Theologie. I (Paris, 1961), 363-411; P.

A. van STEMPVOORT, '‘The Interpretation of the Ascension in Luke and Acts", NTS 5 (1958), 30-
42: P.-II. MENOUD, “Remarques sur Ies textes de P ascension dans Luc-Actes", Neutestamentliche
Studien fur Rudolf Bultmann zu seinem siebzigsten Gebiirtstag am 20. August (BZNW 21; ed. W.
Eltester: Berlin, i 954). 148-156; H. SCHLIER, “L’Ascensione di Cristo negii scritti di Luca", în
Riflessioni sul Nuovo Testamente (Brescia. 1969). 295-312; C. M. MARTINI, «Atti 1, 1-11.
L-ascensione di Gesii», în La parola per l'assemblea festiva, 25 (1970) 11-20; J.-M. GUILLAUME,
Luc interprete des anciennes traditions sur la Resurrection de Jesu, (Paris, 1979), 242-262; G.
LOHFINK, Ascensione di Gesii, (Brescia 1976); R.F. O’TOOLE, “Luke’s Understanding of Jesus’
Resurrection - Ascension - F.xaltation". în BȚB 9 (1979), 106-114; f  A. FITZMYER, “The Ascension
of Christ and Pentecost , TS 45 (1984), 409-440; M.C. PARSONS, The Departure o f Jesus in Luke -
Ades. The Ascension Narrative in Context (JSNTSS 21, Sheffield. 1987).
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Sale. Un astfel de eveniment indică potrivit explicațiilor date de înger (FA 1, 10-
11), că ucenicii nu-L vor mai vedea pe lisus până la Parusie. De fapt înălțarea re
prezintă numai sfârșitul simbolic al unei apariții, care conclude arătările pascale.
Istorisirea înălțării Ia cer nu menționează.preaslăvirea lui lisus; ea coincide, pentru
Sf. Luca ca și pentru Sf. Pavel, cu învierea (FA 2, 32-33 ș.u.; 5, 30 ș.u.; 13, 31 ș.
u.). Sf. Luca ține să reprezinte arătările pascale ca pe niște întâlniri cu o Persoană
care vine și pleacă, și prin urmare despărțirea prin înălțare nu reprezintă decât o
trecere în lumea cerească. Chiar dacă el nu face descrieri personale, totuși el mărtu
risește despre o tradiție pe care el o explică teologic. El accentuează de fapt, într-un
mod kerygmatic momentul care încheie aparițiile: Lc. 24, 51 «S-a depărtat de
ei»; FA 1, 3. 11.22: «până în ziua în care S-a înălțat de la noi». Atât pentru Sf.
Pavel cât și pentru Sf. Luca arătările sunt revelații care provin de la Dumnezeu,
iar aceasta o demonstrează termenul folosit în expunerile neotestamentare care
descriu arătările: (aScpQr)). Acest termen este folosit deja în Vechiul Testament ca lo-
cuțiune.fixă, care nu exprimă atât constatarea a ceva care apare în mod vizibil, cât
mai degrabă perceperea unei descoperiri. Verbul este un.pasiv care are un sens
ambivalent47 «el a fost văzut» și «el a apărut» urmat de un dativ al persoanei. Pa
sivul vrea să spună că este vorba de un eveniment în care Cel care apare este su
biectul activ. De aceea este corect să-l traducem «el a apărut» și nu «a fost
văzut»4 8 . Aceste arătări pascale se disting de vederea duhovnicească a lui Hristos
în care Domnul Preaslăvit se manifestă întru Duhul Sfânt (spre pildă Sfântul Ștefan);
la înviere Domnul apare cu trupul țranșfigurat iar ucenicii îl percep în mod fizic,
îl întâlnesc personal. Aceste întâlniri personale rămân prin natura lor limitate la
cercul de ucenici care l-au cunoscut pe lisus istoric. Sf. Pavel se autodefinește ca
fiind TO EKTpcoga (1 Cor. 15, 8), «unica excepție». Această excepție se referă la
timp și la persoană, nu la modul descoperirii. Ca și ceilalți a devenit grație acestei
experiențe un credincios și nu un inițiat. Arătările Domnului înviat sunt în con
sens cu revelația pe care lisus a adus-o odată cu întruparea și manifestarea Sa pu-5"
blrcă și au drept scop aducerea la credință a ucenicilor și restabilirea comuniunii
cu ei ( Lc. 24, 30, 41-43; FA 1,4; 10, 41; In. 21, 31). Cel care s-a lepădat în mod
public s-a bucurat de prima arătare a Domnului înviat. Restabilind comuniunea cu
ucenicii, lisus li se dezvăluie ca Cel Viu (o (râv) și deci ca Cel care a adus mântui
rea tuturor și revelația desăvârșită a lui Dumnezeu. El este Calea care duce la cre
dința în Dumnezeu, pentru că a înviat și S-a înălțat la cer. Acest moment crucial
marchează în același timp un nou început. Evangheliștii concordă în expunerea re-
înoirii mandatului apostolic din partea Domnului înviat (Mt. 28, 19; Lc. 24, 47;
FA 1,8; In. 20, 21)..Mandatul sună în mod diferit în diversele expuneri, însă for
mularea sa pleacă de la plinirea faptelor și de la mărturia despre aceasta de către
apostoli (1 Cor 15, 7) presupune o tradiție comună întregii Biserici: «S-a arătat
tuturor apostolilor». Apostolii devin astfel, martorii învierii cu o misiune specia
lă, încredințată lor de Domnul înviat, în vederea continuării slujirii Sale în lume,

■ CI. F. BLASS - A. DEBRUNNER, Gramatica de! greco del Nuovo Testamento (Brescia.
1997) S 191 și 313.

4  . L GOPPELT, ■•Teologia...". 310-311; FI. SCHLIER. “La Risurrezione.,.", 37.
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a mărturiei misionare în fața lumii (Mt. 28, 19; Lc. 24, 47; FA 1,8; In. 20, 21) de
a fi păstori (In..20, 22; 21, 15 ș.u.).

Acest mandat este strâns legat de făgăduința prezenței lui lisus (Mt. 28, 20 și
1.8, 20) prin puterea Duhului Sfânt (Lc. 24, 49; FA 1, 7 ș.u; cf. In. 20, 22).

în concluzie învierea Domnului lisus și Arătările Pascale constituie temeiul
credinței, apostolatului și mărturiei apostolice.

C. Primele expresii ale credinței creștine49

4 9 . II. CONZELMANN, Theologie du Nouveau Testament (Paris-Geneve, 1969), 43-103; O.
CLJLLMANN. “Les premieres confcssions de foi chretiennes", în idem., La fo ie t le culte de l'Eglise
primitive, (Neirchatel 1963) 49 - 86; C.H.DODD. La predicazione apostolica e il suo sviluppo (Sbib
21 j Brescia. 1978); V. FUSCO, Le prime Comunita Cristiane. Tradizioni e tendenze ne! cristianesi-
mo delle origini (Bologna, 1997). 80-102; M. HENGEL ‘i-lymn and Christology”, în idem.,
Between Jesus and Paul. Studies in Earliest Uistory o f Christianity, (London, 1983), 78-96: V.
NEUFELD. The Earliest Christian Confessions, (Michigan, 1963); .I.T. SANDERS, The New
Testament Christblogica! Hymns. Their Historical Religious Background (Cambridge, 1971); H.
SCHLIER, "Gli inizi del credo cristologico”. în La storia della cristologiaprimitiva. Gli inizi bibli
ci e la formula di Nicea, (Sbib 75; Brescia, 1986) 15-70;

5 0  Cf. A. BĂRBI. "Lâ fede delle prime comunitâ cristiane", în M. CIMOSA -  F. MOSETTO
(a cura di). Parola e vita. Una introduzione alia Bibbia (Torino, 1988), 197-210.

: J. GNILKA. Teologia de! Nuovo Testamento (Brescia, 1992), 73-78.
. Cf. H. ZIMMERMANN, Metodologia del Nuovo Testamento (Torino, 1971), 140-152.
. Cf. A. BĂRBI, "La fede delle prime...". 197-198.

Despre evenimentul învierii lui Hristos dau mărturie, potrivit scrierilor neotes-
tamentare, două tradiții diverse ca gen literar; pe de o parte narațiunile pascale din
Evanghelii, pe de alta afirmațiile cu caracter de formulă, întâlnite mai ales în litera
tura epistolară, cum ar fi spre pildă 1 Cor. 15, 3-8. Fără îndoială formulele existente
în forma actuală constituie mărturia tradiției celei mai vechi50. De aceea va trebui
să plecăm de la acestea, mai ales pentru faptul că, ele reprezintă credința regândită
a Bisericii Primare în Domnul lisus Răstignit și înviat. Aceste tradiții preliterare au
circulat mai întâi sub o formă orală și s-au născuț în contextul vital (Sitz im Leberi),
al catehezei apostolice, al propovăduirii și al liturghiei51 . Toate aceste formule de
credință au o dimensiune hristocentrică, iar importanța lor în procesul de adâncire
și îmbogățire a doctrinei hristologice este constitutivă și esențială.

Vorbind despre aceste tradiții hristologice în Biserica Primară, va trebui
înainte de toate să distingem diferitele forme literare, în care au fost exprimate și
raporturile care există între ele. Diversele forme și genuri literare au fost studiate
până acum în multe monografii, iar exegeții au ajuns la o distincție destul de clară
și de comun acceptată52 . Putem distinge două forme fundamentale: kerygma sau
propovăduirea și celebrarea-proclamarea liturgică5 3 . în timp ce prima se adre
sează unui mediu care nu este încă creștin, iudaic sau elenistic, cea de a două este
posibilă numai într-un cadru care este deja creștin, care mărturisește că lisus este
'«Hristos și Domn». Liturghia apoi se exprimă, la rândul său, în diverse moduri.
Forma cea mai simplă a proclamării hristologice o constituie, homologia
(opoXoyîa) sau mărturisirea publică a credinței, care de obicei este destul de scurtă și
este precedată de verbele Ktcneoeiv sau opoXoyeîv. Homo-logein, etimologic
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înseamnă «a spune același lucru» și deci a concorda în ceea ce se afirmă (lat. con-
fiteri, de la cum-fateri: a spune împreună cu). Homologia nu vrea să fie o listă
completă a conținuturilor de credință, ci să exprime doâr nucleul esențial al cre
dinței, ceea ce,unește credincioși între ei și în același timp îi distinge de cei care
nu cred. Termenul a conservat ceva din valența profană juridică: declarație publi
că, confesiune oficială, care implică persoana. In concret evocă și aspectul «acla--

mației»* * 54 . Din aceste mărturisiri de credință s-au născut primele imne liturgice cât
și simbolul de credință apostolic. Imnul constituie deja o formă mai evoluată de
celebrare. Unele dintre acestea includ și homologhii (Flp. 2; 11 în 2, 6-11). întâl
nim imne hristologice care provin din biserica iudeo-creștină conservate în evan
ghelia copilăriei lui lisus potrivit redactării lucane cum ar fi Nune dimitis (Lc. 2,
29-32), dar și Benedictus (Lc. 1, 6S-79). Există și alte imne care provin din cadrul,
comunităților iudeo-eleniste sau pur și simplu elenistice (Flp. 2, 6-11; Col. 1,15-
20; Ef. 2, 14-16; 1 Ptr. 3, 18-22; Evr. 1, 3; In. 1, 1-18). Nu în cele din urmă sunt
celebrările liturgice proprii cum ar fi euharistia și botezul.

5 4  Cf. O. HOFIUS, opoĂoyeto, opoXoyîa în DENT II (1988). 601-609; O. MICHEL,
opoXoyeco în GENT VIII. 557-618; vezi și V. FUSCO, "Le prime Comunitâ Cristiane...". 88; V.
NEUFELD. "The Earliest Christian Confcssions...", 13-33.

55. Cf. A. BĂRBI, "La fede delle prime...", 199.
■ H. SCHLIER, "Gli inizi del credo cristologico...”. 70.

3 . V. NEUFELD. "The Earliest Christian 141.

Kerygmă istorică constituie fundamentul și justificarea proclamării - celebrării
care se opune mitizării figurii lui Hristos și separării de istoria în care S-a întrupat.
Această kerygmă istorică s-a dezvoltat apoi în traditiile evanghelice orale și scrise,
iar după aceea în evangheliile pe care le cunoaștem. în forma ei primară o întâlnim în
cuvântările din Faptele Apostolilor (2, 14-39; 3, 13-26; 4, 10-12; 5, 30-32; 10,36-
43; 13, 17-43) și în literatura epistolară; însă, în aceasta este mai greu de făcut dis
tincție între kerygmă, homologhie și formulele de credință.

Trebuie să ținem seama totuși, că ne mișcăm într-un spațiu plin de ipoteze și de
tentative de reconstruire din partea exegeților55. însă, este foarte interesant și im por-,
tant să căutăm să individualizăm aceste expresii ale credinței primilor creștini.

z 1. Homologhia, prima formulare a credinței
Primul lucru care iese în evidență atunci când se studiază aceste formule de

credință îl constituie numărul lor destul de mare (spre deosebire de kerygmă și
imne), și în același timp invariabilitatea lor, nu sunt decât scheme fixe. Această
frecvență numerică depinde în primul rând de întrebuințarea lor încă din primele
zile ale Bisericii primare; iar invariabilitatea lor de faptul că ele reprezintă norma
credinței hristologice: o preferință voită și fixă în alegerea titlurilor (Hristos,
Domnul, Fiul lui Dumnezeu, Mijlocitorul) și a evenimentelor (moartea și învie
rea). De fapt homologhia nu reprezintă altceva decât evanghelia ca tradiție nor
mativă a bisericii, după cum afirmă Schlier56 și mai mult decât atât, textul funda
mental al evangheliei, «the basic core of the Faith»57 . Homologhia conține deja,
ceea ce cu un secol mai târziu se va numi regula fidei. Considerăm că este necesară
o prezentare sintetică într-un cadru mai amplu (nu restrâns numai la FA) a diver-
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selor forme de homologhie așa cum au fost analizate de Schiler, pentru a cita numai
unul dintre mulți alți exegeți, care s-au ocupat de studierea lor, însă, el mi se pare
cel mai sistematic. Un punct de plecare foarte bun pentru a ilustra tipologia și
importanța elementelor care compun această primă regulă de credință creștină îl
poate constitui (Rm. 10, 9 ,10)58. Prins de reflecțiile sale teologice asupra raportului
dintre credință și mântuire Apostolul găsește ocazia de a aminti că propovădui™,
Kripuooeiv îi urmează credința KICTEIJEIV care.se manifestă la rândul ei în măr
turisire, opoXoysîv. Citând Dt. 30, 14 «Aproape de tine este cuvântul, în gura ta
ș i ’n inima ta» Sfântul Pavel îl aplică la «cuvântul credinței pe care-l propovăduim»
(TO pfjpa -tfig K IOTE coc, 6 Kr]pvoCTop.Ev) (Rm. 10, 8), adică evanghelia. în acest
punct apostolul menționează ambele aspecte, cel al credinței și cel al mărturisirii:

5 8  Cf. V. FUSCO. "Le prime Comunita Cristiane...". 81; H. SCHLIER, “Gli inizi...”, 15-16.

A 1 « Dacă cu gura ta vei mărturisii'. “ Domn [este] lisus !”
B 1 și ’n inima ta crezi că Dumnezeu

L-a înviat din morți C te vei mântui;
B2 căci cu inima se crede C în vederea’n

' dreptăți rii
A 2 și cu gura se mărturisește C în vederea

mântuirii».
Credința și mărturisirea sunt două realități care nu pot exista una fără alta.

Acest fapt este confirmat de consecința unică care rezultă din ambele: «te vei
mântui», iar apoi pentru a completa paralelismul sinonimic al frazei, acesta este
distribuit în două; «în vederea îndreptățirii și în vederea mântuirii».

Homologhile se pot împărți în două mari grupe: formulele nominale și formulele
verbale. Primele sunt mărturisiri de credință hristologică care se referă la persoana
lui Hristos și-L definesc cu ajutorul titlurilor acordate, cele din cea de a doua grupă
se referă în schimb la opera Sa mântuitoare, centrată pe moartea și învierea Sa.

a. Formulele nominale. în cadrul formulelor nominale trebuie să distingem
între mărturisirea de credință aclamativă și formulele de credință. Mărturisirea de
credință aclamativă proclamă pe lisus «Domn» (icupioț 'IrjaoCț), sau «unicul (et<g)
Domn» spre deosebire de alți domni, cunoscuți și recunoscuți în mediul elenis-
tico-roman; un unic Domn după cum există un unic Dumnezeu (1 Cor 8, 6).
Conținutul credinței este indicat printr-o frază concisă, - care separată de context -
ar fi fost (o ®EO<; nyEipev Tpaoî)v EK vEKpâv). în antichitate aclamațiile nu erau
altceva decât strigătul ovaționai al poporului făcut în public, formulate într-o ma
nieră ritmică, declamate în cor și socotite drept inspirate: Voxpopuli, vox dei\ Un
exemplu de astfel de aclamații îl întâlnim în istorisirea din FA 19, 23 ș.u., potrivit
căreia, argintarul Dimitrie la Efes instiga poporul împotriva Sf. Pavel, care apoi a
intrat strigând aproape două ceasuri: Mare este Diana Efesenilor!...(MEyaXr] f]
’ ApTEprț 'Ecpecricov). Că astfel de atlamații au avut un rol important în adunările
eccleșiale o demonstrează 1 dor. 12, 3, unde - potrivit contextului din 1 Cor. 11 -
14 - se presupune un context liturgic. într-o astfel de situație, aclamația care la în
ceput nu era o mărturisire-homologh'ia, ajunge să-i asemene foarte mult. Ea sună:
KTjptoț IT)OOV<; și este folosită pentu a contrasta anatema aclamatorie: 'AvaOEpa
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'Ir]CT0vg, care ne face să ne gândim că ar fi putut fi proclamată de către Iudei. Pro
clamarea credinței în lisus kyrios nu putea fi făcută decât în Duhul Sfânt (Rm.
‘10, 9-10;' ICor. 12, 3). Prin această proclamare comunitatea adunată recunoaște
kyrios-u\ său căruia i se supune. Astfel de proclamări ale credinței sunt prezente
în imnul din Flp. 2, 11 și în formulele mai lungi, care reprezint^ începutul unui
«Credo» (Ef. 4, 5); în 1 Tim 2, 5 există deja două articole ale «Simbolului de cre
dință»: «Un singur Dumnezeu și un singur Mijlocitor». Formulele de credință sau
formulele-pistis sunt introduse printr-un OTC recitativum, sunt mult mai
numeroase și se găsesc răspândite aproape în toate scrierile neotestamentare. In
Evangheliile Sinoptice complementul obiect îl constituie titlul «Mesia (Hristos)»
(Mt 16/16 și par. ; 26, 63 și par; Lc 4, 41); sau cel de «Fiul Omului» (Mc 1, 11 și
par.; 9, 7 și par.; Mt 4, 3. 6/ Lc 4, 3. 9; 4, 41; Mt 14, 33; 27, 40.43.54 și par.; Mc
15, 39; Lc 22, 70). O singură dată se întâlnește formula binară: «Hristosul Fiul
lui Dumnezeii Cel Viu» (Mt. 16, 16; 26, 63; cf. și In. 11, 27; 20, 31). Alte formule
nominale le întâlnim în Mt 27, 11 par (regele iudeilor), în Mc. 1, 24/ Lc. 4, 35
(Sfântul, lui Dumnezeu) și în Mt. 12, 23 (Fiul lui David). Formulele-pistis ca și
aclamațiile sunt de origine dumnezeiască (Mt. 16, 17). Autorul cărții Faptele
Apostolilor dă mărturie despre homologia creștinismului prijnar într-o manieră
asemănătoare evangheliilor sinoptice, deși termenii 6p.oXoyi.cx și opoXoyeîv sunt
absenți; cu toate acestea Faptele Apostolilor conțin un bogat material în care întâl
nim formulele-p/st/s. Sf. Luca dă mărturie de existența unor surse tradiționale pe
care el s-a sprijinit în alcătuirea srierii sale. Examinarea operei săle reflectă o anu
mită unitate de credință care stă la baza homologhiei în contextul kerygmatic ăl
Bisericii dintru’ncepuț59 . Formula nominală cea mai frecventă întâlnită în Fapte
este 'I-qcrovg . ECTTIV 6 xpiaTog. La Damasc Sf. Pavel intrând «în sinagogi II
propovăduia pe lisus că Acesta este Fiul lui Dumnezeu»:

5 9 . Cf. V. NEUFELD, "The Earliest Christian 117-126; H. SCHLIER, “Gli inizi...”, 21.

K<xl EKTțpVCJOEV TOV 'Ir[CTOVV
OTI oVTog ECTTIV 6 viog TOV 0 EOU (FA 9, 20).
In versetul acesta ca și în v. 22, Sf. Pavel îi tulbura pe Iudei «dovedind că

Acesta este Hristosul» CTvpPtPâ^cov OTI ovrog ECTTIV 6 Xpicrcog. Alte exemple
evidențiază propovăduirea evangheliei Iudeilor demostrându-le pe baza
Scripturilor că lisus este Mesia, cf. FA 18, 5 : «mărturisindu-le Iudeilor că lisus
este Hristosul»

6 IlavXog, 8i.cxpapTvp6p.Evog Toîg 'Iov8aîog
EÎvat TOV XpiOTOv, Tqaovv.

'A7roXXc6g...E7ti8EiKvvg 8i.cc TCOV ypacpcbv
Etvai TOV XPICTTOV, TTJCTOVV. (FA 18, 28)

oi. 6CTT6CTTOXOI...OVK ETtavovTO 8i8â<JK0VTEg Kai
EvavyyEXi^opEvoi TOV XpiCTTOv 'IT)CTOVV (FA 5, 42)

Trebuie să menționăm că în aceste exemple substantivul 6 xpic^og nu cores
punde titlului creștin XpiCTTog, ci conceptului ebraic de Mesia, pe care Luca îl reacti
vează pentru a-1 atribui Iui lisus istoric. într-un astfel de context apare chiar și for-
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mula-/țyr/05' atunci când propovăduirea evanghelică se adresează celor de limbă
greacă, spre exemplu FA 11, 20:

E’uavyyEXi^opEvot. TOV KOpiov ITICTO'UV,
care vrea să spună: Hsus, Âjrzos-ul, sau lisus este Kyrios , c f FA 10, 36.
Autoritatea atotstăpânitoare a lui lisus este evidențiată de autorul Faptelor

mai ales atunci când mesajul evanghelic se adresează unui auditoriu care nu pro
vine din mediile iudaice, iar acest fapt concordă cu homologhia paulină. Această
demnitate împărătească a lui lisus este exprimată în mod particular în FA 2, 36 :
«pe Acest lisus Dumnezeu l-a instituit Domn și Hristos»,

OTI K od KUplOV CCUTOV KCCÎ X ptO TO V E7t0ÎT|O£V O 0EOȘ,
TOVTOV TOV Tr|<TOTJV...

Sensul emfatic al frazei vrea să evidențieze că după o existență kenotică pe
timpul întrupării, prin învierea din morți lisus redobândește demnitatea pe care o
avea lângă Dumnezeu. Această demnitate a lui lisus ca Domn este foarte mult
accentuată de către epistolele pauline. Titlul Kyrios atribuit lui lisus de către'c o 
munitatea primară evidențiază un aspect esențial al acestei «domnii» și anume, pe
cel pascal. lisus a fost investit cu această demnitate în momentul învierii Sale6 0 .

Din toate aceste exemple reiese că pentru autorul Faptelor credința în lisus-Âjrzos
este foarte evidentă.

Se întâlnește și formula «Fiul lui Dumnezeu», am citat deja FA 9, 20. în
FA 8, 37 Codicele Bezae Cantabrigiensis (D sec. V d. Hr) consideră v. 37 ca pe o
formulă de mărturisire a credinței în momentul primirii botezului:

« Dixit autem Philippus: si credis ex toto corde licet.
Et respondes ait: Credo, Filium Dei esse lesum Christum » z

FlLCTTeiJW TOV mov TOC 0Eob Etvai T6V T qoow  Xpiorov6 1 .
Ultima formulă care merită pe deplin atenția noastră este cea din FA 17, 3, o

formulă binară care conjugă o fbrmulă-p/s/A cu caracter personal, cu alta care
evocă opera mântuitoare a lui lisus. Se spune de fapt în FA 17,3: «Hristos trebuia
să pătimească și să învie din morți.... Acesta, lisus pe Care vi-L vestesc eu (Pavel),
El este Hristosul»; trapaTiOepavog OTI TOV Xpiarov E8EI TraOcîv Kal âvaCTTfj-
vat EK vEKpcbv Kal OTI ouTog ECTIV 6 'I-poo'ug 6v eycb KaTayyEXXco 'bpîv.
Aceste două fraze care se completează reciproc, pentru autorul Faptelor, reprez
intă esența evangheliei pauline. Aceiași combinație o întâlnim Rm. 10, 9 și 1 Tim.
2, 5.A ’

în scrierile Sf. lo'an formulele nominale sunt foarte frecvente: cu «Hristos»
(4, 25; 7, 26.41; 10, 24) introduse de verbul opoXoycîv (1; 20; 9, 22; 12, 42); cu
«Fiul lui Dumnezeu» (1, 34.49; 10, 36), șl cu formula binară «Hristos, Fiul lui
Dumnezeu» (11,27; 20, 3 1),. întâlnim de asemenea o serie de titluri în fornaule de
credință precum: Mântuitorul lumii (4, 42; 1 In 4, 14); Fiul Omului (3, 13; 5, 27;
9,35-37), Profetul (6, 14; ~7, 41), Sfântul lui Dumnezeu (6, 69), regele iudeilor (18,

Cf. J. DUPONf. “Gesu. Mcssia e Signore nella fede dei primi cristiani", în idem, Studi
sugli AtU degU Apostoli (Roma, 1971). 652. .

6 k A. AMMASSAR1. (a cura di) Gli Alti del Cristo Risorto. Note di commento sulta struttura
letteraria e le leziont degti «Atti degli Apostoli» nella collona latina del «Bezae Codex Canta
brigiensis» (Citta del Vaticano 1998), 48.
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33;1, 49; 18. 37. 39; 19, 3.19), «Domnul meu și Dumnezeul meu!» într-o excla
mație de rugăciune adoratoare (20, 28). Titlurile «Hristos» și «Fiul lui Dumne
zeu» constituie obiectul formulelor .nominale de credință și în 1 loan: în forma po
zitivă (3, 23; 4, 15; 5,1. 11-12.20) sau negativă (2, 22-23). în aceste formule
accentul este pus pe lisus: identificarea lui Hristos cu lisus istoric'împotriva ten
dințelor dochetiste. întâlnim de fapt formule de credință explicite precum
«Hristos venit în trup» (1 In. 4, 2; 5, 6; 2 In 7). în Epistola către Evrei se vorbește
de trei ori în termeni de homologhia (3, 1; 4, 14; 10, 23) care nu sunt altceva decât
mărturisiri de credință în lisus «Fiul lui Dumnezeu» (4, 14 etc). -

Formule nominale, fie aclamații sau formule de credință, afirmă în mod solemn
și public că lisus este Mesia-Hristosul, unicul Domn, Fiul lui Dumnezeu; pe lângă
aceste trei titluri principale există altele ca Mijlocitorul, Sfântul lui Dumnezeu, Fiul
lui David, Mântuitorul lumii, Fiul Omului, profetul, regele iudeilor, «Domnul meu și
Dumnezeul meu». Formula binară este folosită pentru «Hristos, Fiul lui Dumfiezeu».

b. Formulele verbale. Aceste formule se caracterizează prin faptul că ele ex
primă credința în opera mântuitoare a lui lisus Hristos și sunt concentrate în jurul
Morții și învierii Lui. Atât formulele de credință nominale cât și cele verbale în
cearcă să răspundă la întrebarea cine este lisus și ce a făcut El pentru noi. Ele pot fi
mai ușor recunoscute dacă ținem seama de câteva criterii:62 1. pot fi introduse prin
verbele TTLCTTeueLV și 6p.oA.oy£Îv (Rm. 10,9; 1 Tes 4, 14) sau fiind indicate destul
de clar ca formule (1 Cor. 15, 1 ș.u.); 2. întrerup firul logic al contextului, ca în Rm
1, 3 ș.u.; 3. datorită faptului că prin conținutul lor ies în afara punctului de vaiere
impus de subiectul contextului, ca în 1 Cor. 15, 3-5; 4. prin formă și stil, structură rit
mică, paralelism, fraze relative sau participiale, într-un cuvânt prin formularea lor
scurtă și prin tematica unitară a lor; 5. prin limbaj, concepte, imagini, care se înde
părtează de context ca de exemplu Rm. 1, 3 ș.u.; 6. printr-o anumită stereotipie și
repetiție a argumentului; 7. prin faptul că apar în diverse scrieri și straturi ale tradiției
neotestamentare și care s-au conservat foarte probabil în scrierile protocreștine de mai
târziu, ca de exemplu «părinții apostolici» și Faptele Apostolilor apocrife.

6 2  Cf II. SCHLIER. “Gli inizi...", 25.

E firesc să nu fie aplicabile toate aceste criterii la o formulă, însă ele sunt su
ficiente pentru a putea deduce cu o anumită probabilitate că este vorba de o for
mulă de credință.

Formulele verbale se disting ca: formule simple și formule dezvoltate. Cele
simple se concentrează în jurul tainei mântuitoare a Morții-învierii. Există formule
simple care mărturisesc despre înviere, în care învierea este considerată ca fiind
lucrarea lui Dumnezeu: «Dumnezeu L-a înviat pe lisus» (Rm. 10, 9; 1 Cor. 6, 14;
1 Tes 1, 10; FA 13, 30. 37), 6 ©Eog aOrov ('Irpo'uv) fjyEtpEv EK vEKpcov. în formu
lele participiale Dumnezeu este definit ca «Cel ce<L-a înviat (6 Eyeîpag) pe lisus
din marți» (Rm. 10, 9; Gal. 1, 1; 2 Cor. 4, 14). însă întâlnim și formule pasive,
care vestesc învierea ca lucrare a lui lisus: «A înviat» (iiyâpOr] Mt. 27, 64; Mc. 16,
6; 1 Cor. 7, 12 ș.u.; Rm. 6, 4. 9; 7, 4; 2 Tim. 2, 8). Formulele despre înviere potrivit
lui Schlier, și-ar fi avut originea în aclamațiile liturgice, din timpul adunărilor
ecclesiâle după cum ‘reiese din Lc. 24, 33-34: «Cu adevărat a înviat Domnul»',
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OVTCDI- f]yep0r] 6 tcupiog. Adverbul ovrcoț evidențiază stilul aclamatoriu, și ține locul
probabil lui âĂ.r)0cDg. Formulele simple care vorbesc despre moartea lui lisus afirmă
faptul morții împreună cu înțelesul ei mântuitor: «Hristos a murit pentru noi -'UTtEp
T]|JXDV» (Rm. 5,6.8; 14, 15; 1 Cor. 8, 11; 2 Cor. 5, 14). Există două formule care includ
moartea mântuitoare a lui lisus: în sensul de dar al Fiului din partea Tatălui «pentru
noi» (Rm. 8, 32; Gal. 1, 4; 2, 20; Ef. 5, 2; cf. In. 3, 16) și în sensul trimiterii sau al
misiunii mântuitoare cu verbele 7rep.7tEiv și dnooTEĂXEiv In. 3, 17; 1 In, 4, 9.10.14;
Gal. 4, 4; Rm. 8, 3). De la formulele simple ale morții și învierii se trece la formulele
binare care preanunță deja «Crezul» și includ moartea și învierea: «Credem că lisus
a murit și înviat» (1 Tes. 4, 14; Rm. 6, 1). Variante ale acestor formule întâlnim și în
Rm. 14, 9; 1 Tes. 5, 10; 2 Cor. 5, 15 și FA 2, 23-24.36; 3, 15; 4, 10; 5, 30; 10, 39-40;
17, 3; 26, 23. In cazul Faptelor Apostolilor trebuie să notăm faptul că aceste formule
ale învierii sunt mult mai omogene, deci erau deja stabilizate. Importantă este și va
rianta învierii ca dar în Rm 4, 25, care ar putea fi o formulă prepaulină.

Există însă unele formule-pAns structurate în mod divers și care conțin afir
mații de credință cu amprenta unui alt motiv dominant. Aceste formule sunt struc
turate în baza schemei x c m  crâpKa~ - KCXTCX itveopa care va avea,o importanță
decisivă în dezvoltarea hristologiei. In Rm 1, 3-4 această schemă este aplicată la
lisus «fiul lui David» m ă  aâpKCZ și «Fiul lui Dumnezeu dintru’nvierea din
morți» Kard nvcOpa în, 1 Ptr 3, 18: 0ava0<o0£ig p.ev oapKÎ - ^coo7toiT]0Eig 8E
nvcupaTi; în l.Tim 3, 16 EcpavEpd>0T] EV oapKÎ -E§iKaicb0r] EV nvEopiaTt. O altă
schemă formală determină homologia bipartită din 1 Ptr 1, 20, este o schemă de
revelație care proclamă preexistența și arătarea istorico-eshatologică a lui Hristos:

rrpoeypino'p.Evov (xpiaroO) pev npd KaTaPoXfjg Koopoi)
<pav£pcD0£VTO<; 8E ETE E<y%âTov TCOV xpovpov...

Această schemă provine din mediul iudaic, al cărei substrat cultural bazat pe tema
înțelepciunii, este aplicat la taina lui Hristos (Col. 1, 26; Ef. 3, 9-10; Rm. 16, 25).

De la formule simple și scheme se trece la mărturisiri de credință cu formule
dezvoltate, mult mai perfecționate. Le întâlnim în homologhiile verbale, iar un
exemplu îl constituie Rm. 6, 1-4 a cărei tradiție originară ar fi putut fi aceasta:

XpiOTOț dneOavEv "b/tEp f]pcbv
Kai. ETacpf]
Kai f]YEp0T) EK VEKptDV.

Cea mai importantă mărturisire de credință verbală este cea din 1 Cor. 15, 3-5,
a cărei, origine trebuie căutată în tradiția imnică a comunității (35-40 d. Hr).
Logosul evangheliei, pe care Sf. Pavel însuși l-a primit și transmis comunității din
Corint, suna astfel:

XpiOTOț 6i7tE0av£v Onsp apapTiwv f]p.â>v KaToc Tag
ypacpâg

Kai. ETacpf]
< ■ Kai EyfiYEpTai TȚÎ fjgEpa Trj Tpi.Tr] Karâ râg

ypacpâg
Kai aicpOr] Krjcpâ EÎra Toîg ScbbEKa

După cum se vede, dezvoltarea formulei îl privește pe dneOavEv sub un
triplu aspect:
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1. «pentru noi» devine «pentru păcatele noastre», cf. Gal. 1, 4; 2. «potrivit
Scripturilor» și 3. «a fost îngropat» sunt un adaus. Verbul TiyepQr] la rândul său
este modificat și îmbogățit în patru puncte: 1. De la fiyepQri-se formează Eyfiycp-
TCU, 2. este adăugat «a treia zi», ca și 2., 3. «potrivit Scripturilor» și 4. verbul <B<p0r]
în analogie cu ETatpf]. Aceasta înseamnă că: moartea lui Hristos este înțeleasă ca
moarte ispășitoare, care se înscrie în istoria mântuirii ca desăvârșire a ei, eviden-
țiindu-se în același timp realitatea ei. în ceea ce privește învierea Iui lisus Hristos,
ea nu este considerată numai ca un fapt împlinit (cf. aoristul verbului), ci și ca lu
crare a lui Dumnezeu săvârșită atunci și lucrătoare în prezent, ca o mărturie a cre-
dincioșiei lui Dumnezeu. învierea este astfel încadrată în evenimentul complex, al
mântuirii, desăvârșit de Dumnezeu. înainte de toate este accentuată intrarea Dom
nului înviat în orizontul istoriei, deoarece El se arată lui Kepha și celor doispre
zece. Deci dezvoltarea și îmbogățirea acestei homologhii prin precizarea noilor
elemente, indică intenția unei interpretări exhaustive a homologhieii simple, funda
mentale în direcția unei dezvoltări doctrinare. Această dezvoltare doctrinară por
nește de |a necesitatea unei instruiri și a unei cateheze a comunității adecvată exi
gențelor momentului istoric în care îi este dat sa trăiască. Pe lângă evenimentul
morții și învierii prin aprofundarea înțelegerii Scripturii, formulele de credință se
îmbogățesc/prin alte elemente cum ar fi înălțarea de-a dreapta lui Dumnezeu (Rm.
8, 34) și judecata viilor și morților (FA 10, 42; 1 Tim. 4, 1; 1 Ptr.*4, 4). Rm. 8, 34
constituie una dintre formulele concise cea mai completă:

XpiOTog 'IT|CTOÎ><; 6 otTtoOavcbv,
pâXXov 8E EȚEpOcig,
6 ț Kaî Etmv EV 8E^tâ TOÎ> ©EOÎI,
dg Kaî EVTOYxâvEi f)7tEp npcdv

Este o formulă alcătuită din patru elemente, formulată de două ori cu partici
piul, de două ori cu pronumele relativ, ambele înțelese ca apoziții ale lui 'ÎT]CTO'U<;
XpiCT.xog, poate la origine numai Xpiorog, cf. B K D al sy. Această formulă men
ționează foarte concis moartea, învierea, înălțarea (cf. Ps. 110, 1) și mijlocirea lui
lisus Hrjstos. înălțarea de-a dreapta lui Dumnezeu și învierea sunt prezentate ca
lucrare a lui Dumnezeu (FA 2, 33; Col. 3, 1; Ef. I, 20; 1 Ptr. 1, I Ib, 21a). Mijlo
cirea lui Hristos este amintită numai în Evr. 7, 25. Există de altfel formule în care
sunt unite mărturisirile de credjnță nominale cu cele verbale cum ar fi spre exem
plu FA 17, 3; și 1 Tim. 2, 5-6. în sfârșit ultimul tip de formulare îl reprezintă uni-
rea bipartită a formulelor despre Dumnezeu și despre Hristos ca două articole de
credință întâlnite atât în aclamațiile liturgice (1 Cor. 8, 6), cât și în formulele de
credință (ITim. 6, 13; 2 Tim. 4. 1).

Formulele verbale ale homologlîiilor a’u la bază moartea-învierea lui Hristos
ca taina mântuitoare centrală. De la acest nucleu se ramifică adaosurile fie por
nind de la evenimentul morții înapoi spre misiunea lui lisuș, darul făcut de către
Tatăl, nașterea, preexistența; fie plecând de la. evenimentul învierii înainte spre
înălțarea, judecata și parusia lui lisus. Pe aceste baze s-ar putea reconstrui un Crez
hristologic. De aici reiese în primul rând că, în conformitate cu faptele, dubla for
mulă a morții și învierii lui lisus Hristos îmbrățișează și în mod implicit conține
totalitatea evenimentului mântuitor; în al doilea rând, atât formulele nominale, cât
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și cele verbale își au originea în moartea și învierea lui Hristos; în al treilea rând
deoarece formula nucleu vorbește de lucrarea lui Dumnezeu, toate formulele se
referă la această lucrare a Iui Dumnezeu în lisus Hristos6 3 .

6 3 . H. SCHLIER,;‘Gli inizi...". 54 - 55.
6 4 . .1.1. SANDERS. The New Testament Christological Hymns. Their Historical Religious

Background, (Cambridge. 1971); M. LATTK.E. Hymnus. Materialien ~u einer Geschichte der antiken
Hymnologie. (Frciburg S. -  Gottingen. 1991); M. HENGEL, Between Jesus and Paul. Studies in
Earliest History o f Chrislianily (London. 1983), 78-96; G. DELLlNG.bgvoț în GLNTX1N, 499-536;
A. M. BUSCEMI, Gli Inni di Paolo. Una ș-infonia a Cristo Signore. (Jerusalem, 2000).

T J. I. SANDERS, “The New Testament Christological...”, 133-139.

în formulele nominale și verbale taina persoanei lui Hrjstos este strâns legată
de istoria Sa ca istorie a mântuirii. Sunt deci importante atât pentru conținutul lor,
cât și pentru orientarea metodologică în studierea credinței hristologice. De la ho-
mologhie putem trece acum să vedem care sunt caracteristicile mărturisirilor de
credință în formă imnică.

c. Imnele hristologice64 . Nu vom face un examen anâlitic special în cele ce
urmează imnelor hristologice, ci numai câteva considerații sintetice asupra conți
nutului lor de credință hristologică. în Noul Testament imnele nu sunt așa nume
roase ca homologhiile, însă sunt mai variate ca limbaj și au un conținut dramatic.
Ele celebrează drama dumnezeiescului Răscumpărător, care coboară din Cer pentru
a-i răscumpăra pe oameni și Care, după o existență kenotică în timpul întrupării,
este înălțat, răscumpărând omenirea și biruind puterile potrivnice ale cosmosului.
Pot fi socotite până la nouă imnele hristologice ale Noului Testament, fiind recu
noscute fie după stilul lor (Lc. 1, 68-79; 2, 29-32; In. 1, 1-18; Ef. 2, 14-16; 1 Ptr.
3, 18-22), fie după modul în care sunt introduse prin relativul (6ț), care desprinde
ceea ce urmează într-o expunere în așa manieră încât se simte o inserțiune în
discursul epistolar ( Flp. 2, 6-11; Col. 1, 15-20; 1 Tim. 3, 16, Evr. 1, 3). Imnul, în
contextul creștin, are un caracter particular, dramatic și este însuflețit de un arzător
entuziasm față de măreția universală, antropologică și cosmică a persoanei și mi

siunii lui Hristos. Pentru a puțea percepe însă acest-caracter al imnelor, acestea
trebuie citite atașându-le de Contextul literar actual și incluzându-le într-o co
munitate vie, care celebrează cântând cu entuziasm pe Domnul Său.

S-ar putea distinge între aceste imne și între cele care reflectă în mod special
mediul bibiico-iudaic și cele care reflectă în particular mediul cultural elenistic,
cum ar fi spre pildă, Col. 1, 15-20. în orice caz toate reflectă contextul iudaic, pa
lestinian și elenistic. în unele cazuri este evidentă influența Vechiului Testament
ca așteptare mesianică în Benedictus și în Nune dimittis, și în figura lui Ebed-
lahweh (Dreptul care suferă), umilit și înălțat în Flp. 2, 6-11. în aproape toate im
nele, excepție făcând cele două lucane, se observă o puternică influență a concep
țiilor apocaliptice biblico-iudaice, în special concepția despre biruința lui Dum
nezeu asupra puterilor potrivnice din cosmos. Această biruință a Domnului înălțat
exprimă conștiința mântuirii eshatologice: venirea întru Domnul Preaslăvit și Bi
ruitor a împărăției eshatologice a lui Dumnezeu, care devine evidentă în primul
rând în comunitatea ecclesială. De asemenea este destul de clar influxul literaturii
sapiențiale, în special sub forma literară 3 imnului de mulțumire:65 a ideii preexis-
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tentei și lucrării ca mijlocitor al creației, atribuită Fiului (Logosul) preexistent. Una din,
caracteristicile esențiale, comună tuturor imnelor propriu-zis hristologice, este cea a
universalității răscumpărării și stăpânirii lui Hristos asupra oamenilor și asupra lumii
pământești și cerești. Numai în Benedictus nu se întâlnește, deoarece este restrânsă la,
așteptarea mesianică tipic iudaică; însă deja în Nune dimittis este prezent acel univer
salism, care este apoi o moștenire a profeților, în particular a lui Deuteroisaia.

Sanders a sintetizat în opt puncte elementele răspândit? în diversele imne: 1.
Răscumpărătorul este deoființă și egal cu Dumnezeu. 2. Este Mijlocitor al creației și
Răscumpărător universal. 3. Uneori este prezentat ca fiind părtaș creației și conser
vatorul ei. 4. Coboară din cer pe pământ, umilindu-se și locuind printre oameni. 5.
Moare, iar moartea sa este celebrată ca un act al ascultării față de Dumnezeu. 6. Inviază.
7. Realizează astfel reconcilierea universală, antropologică (între oameni și cu Dum
nezeu) și cosmică. 8. Este înălțat și întronizat, și-i sunt supuse toate puterile cerești și
cosmice66. Toate aceste elemente sunt deosebit de importante pentru determinarea dez
voltării hristologiei, atât a concepției despre persoana lui Hristos, în particular despre
preexistența Sa întru pumnezeu, misiunea Sa universală ca Răscumpărător, în spațiu
și timp. Chiar și această dezvoltare pleacă de la evenimentul învierii lui lisus, înțeleasă
ca înălțare și preaslăvire, biruință asupra puterilor răului, și în primul rând a morții.

Atât imnele și homologhiile prezintă un interes particular pentru credința
creștină și ele merită studiate în profunzime atât din punct de vedere formal,
istorico-religios și mai ales din punct de vedere al conținutului lor hristologic ți
nând seama de faptul că ele s-au născut în contextul vital al celebrării liturgice și sunt
mărturia dinamismului creativ al tradiției.

2. Tradiția kerygmatică în Faptele Apostolilor
Problema privește în special «cuvântările» sau «discursurile»:67termen care

indică, nu orice intervenție orală în formă directă destul de scurtă (FA 6, 2-4; 18, 14

J.T. SANDERS, “The New Testament Christological...". 24-25. '
. Bibliografie esențiala: H. J. CADBURY, “The Speeches in Acts” în F.J. FOAKES JACK-

SON- K. LAKE (eds. ), The Beginnings o f ChristianityA: The Acts o f the Apostles V, (London.
1933), 402-427; M. DIBELIUS, "Die Reden. der Apostelgeschichte tmd die Antike
Geschichtssschreibung", în Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. P. H.
I* 1. (Heidelberg, 1949); U. WILCKENS, Die Missionsreden der Apostelgeschichte. Form- und tra-
ditionsgeschichtliche Untersuchungen. (WMANT 5, Neukirchen J  1974); J. SCHMITT, “La predi-
cazione apostolica. Le forme, il contenuto”, în 4 che punto sono gliștudi biblici, (Assisi, 1968) 101-
126; idem, “Predioation apostolique” în DBS V. 251-267; idem, “Les discours missionnaires des
Actcs et l’histoire des traditions prepauliniennes”, ÎIJ RSR 69 (1981) 165-180; C.H. DODD, Lapred-
icazione apostolica e il suo sviluppo (SBib 21, Brescia, 1978); J. DUPONT, Studi sugli Atti degli
Apostoli (Roma, 1971), 66-92. 227-265; idem. Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli, (Cinisello
Balsamo 1985); G. SCHNEIDER. Gli Atti degli Apostoli: Conimentario teologica del Nuovo
Testaniento I, (Brescia 1985-1986) 132-143. S. CIPRIANI, Missione ed evangelizzazione negii Atti
degli Apostoli, (Torino. 1994), 171-189.

M. L. SOARDS, The Speeches in Acts: Their Content, Context and Concerns, (Louisville:
Westminster and Jonh Knox, 1994), idem, "The Speeches in Acts in Relation to Other Pertinent
Ancient Literatura , E lL  70 (1994), 65-90; M. DUMA1S, Cotnmunaute et mission. Une lecture des
Ades des Apotres pour aujourd'hui, (Desclee, Paris 1992); V. FUSCO. “Le prime Comunita
Cristiane...’-, 70-78. ■
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. ș.u.; 27, 33ș. u.), ci numai acelea care prezintă o anumită expunere detaliată. După
o analiză atentă a lor, se poate observa că este vorba de «cuvântări» sui generis.

Importanța cuvântărilor în FA se deduce deja din numărul lor (douăzeci și
patru), și, din spațiul pe care-1 ocupă în structura cărții (aproape o treime)6 8 . Sunt
unități literare bine structurate, scurte, redactate de Luca și care reflectă propovă
duirea din primele timpuri ale Bisericii69 . Acestea erau memorizate și transmise
continuu. Spre deosebire de durata medie a unui discurs, cele din Faptele Apos
tolilor Sunt foarte scurte: sunt îndeajuns pentru a le citi cu toată solemnitatea cu
venită și cu necesarele pauze, chiar și pentru cele mai lungi, doar câteva minute.

' Și totuși lasă cititorului impresia de a fi ascultat un adevărat discurs, cu toate părțile
caracteristice, și nu un simplu rezumat schematic. Abilitatea redactorului a fost
extraordinară în a reuși să concentreze esențialul într-o formă așa rezumativă. M.
Dibelius le compara cu.niște fotografii micșorate70 .

. Pentru un cadru complet vezi G. SCHNEIDER. “Gli Atti degli Apostoli...”, I. 96.

. M. DUMA1S, "Communaute et mission...", 159-172.

. M. DIBELIUS. “Die Rcdcn...”, 124.

. V. PUSCO. "Le prime Comunită Cristiane...". 71; cf. și M. AD1NOLFI, "Storiografia bibli
ca c storiografia clasica", în Riv Bib 9 (1961), 42-58;

7 2 . M. DIBELIUS. "Die Reden...", 120-162. și totuși observă: ele conțin «fără îndoială materi
alul care se referă la propovăduirea comunității celei mai vechi». Această concepție a fost depășită însă
de lucrarea rămasă clasică în studierea problemei noastre a lui C.H.DODD, La predicazione apostoli
ca e il șuo sviluppo, (Sbib 21; Brescia, 1978,) la care ne vom referi în particular în cele ce urmează.

. C.H.DODD. “La predicazione apostolica...". 11.

Un caracter așa de concis al acestor discursuri ne face să ne întrebăm asupra
valorii lor documentare, deoarece este clar că ele nu reflectă discursurile rostite
de Sf. Petru say Pavel, ci ele sunt o elaborare literară a autorului. în istoriografia
greco - romană erau în vigoare, chiar pentru «discursuri», convenții destul de di
ferite de ale noastre; astăzi cine citează un orator deschide ghilimele și’reproduce
cuvintele așa cum au fost rostite; în antichitate însă istoricul, chiar dacă s-ar fi
aflat în posesia unei documentații oficiale, nu putea să se limiteze la o simplă re
producere, a celor spuse; dacă se întâmpla astfel, el simțea nevoia să-l avertizeze
pe cititor. Discursurile trebuiau să fie o elaborare literară a autorului, care să-i per
mită fie etalarea abilității sale retorice, fie să exprime punctul său de vedere asupra
evenimentelor, pentru că nu se obișnuia comentarea în mod direct, în prima per
soană, ci prin atribuirea celor spuse unor diverse personaje7 j. A urmaț Sf. Luca
acest canon istoriografie? Unii exegeți au presupus că da72 . însă din Evanghelia
sa se observă că Sf. Luca nu a vrut să fie un istoric, ci un evanghelist. El n-a încer
cat să-I atribuie lui lisus cuvântări imaginare, ci a căutat (vezi spre pildă Lc. 4, 16-
30) să reproducă numai tradiția. Astfel, în FA autorul nu se referă la istoria trecută
ca un cronicar, sau să încerce s-o inventeze spre edificarea comunității, ci să dea
mărturie bisericii despre evenimentul fondator al ei. De aici importanța motivului
«creșterii cuvântului», care constituie unul din leit-motivele cărții.

Kerygma pe care o întâlnim în FA este o mărturie a tradiției vii și dinamice a
bisericii dîntru’nceput. C. H. Dodd73 a fost primul care a făcut distincție între
kerygmă și didache, numind asțfel kerygma, propovăduirea evenimentelor creș
tine necreștinilor, iar didaclie, propovăduirea adresată celor care au crezut sau sim-

68
69
70
71
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patizanților creștinismului, pe care după câțiva ani de studiu ajunge să o  identifice cu
instrucțiunile morale al&propovăduirii. Acest gen kerygmatic, potrivit lui Dodd, se
poate observa în FA 2, 14-39; 3, 13-26; 4, 10-12; 5,30-32; 10,36-43; 13, 17-41;
1 Tes. 1, 10; Gal. 1, 3 ș.u. 3, 1; 4, 6; 1 Cor. 15, 1-7; Rm. 1, 1-4; 2, 16; 8, 34 ș.u.;
10, 8. în cartea Faptelor, textele pot fi grupate în cinci feluri de kerygmă: adresată
evreilor palestinieni (2, 14-39; 3, 13-26; 4, 10-12; 5, 30-32) și celor din diaspora
(13, 17-41); «temătorilor de Dumnezeu» și neamurilor care frecventau deja sinago
ga (10, 36-43); păgânilor plebei (14, 15-17) și păgânilor cu|ți (17, 22-31 )* 74 . Conți
nutul teologic al kerygmei potrivit lui Dodd75 poate fi rezumat în șapte puncte:

7 4. Cf. P. GRECH. “ I generi letterari del NT", in idem. Ermeneutica e Teologia biblica,
'(Roma. 1986) 245.

7 5 . Cf. C.H. DODD. în tabelele sinoptice de la sfârșit.
7 6. Reformulare după P. GRECH, Le idee fondamentale del tiT  (Modena, 1968), 17-18.
' ■ Această schemă propusă de Dibelius a fost preluată și de J. Dupont, " Nuovi studi sugli

Atti...". 57-73.

«1. Voi acum martori suhteți și ați făcut experiența lucrării Duhului Sfânt. 2.
Dacă Duhul Sfânt a fost revărsat peste Israel din abundență, acesta este semnul că
“ultimele zile” prezise de profeți au ajuns. 3. Aceasta s-a adeverit prin nașterea,
viețuirea și minunile lui lisus din Nazaret, pe care Iudeii L-au ucis, însă Dumnezeu
L-a înviat din morți, iar noi îi suntem martori. 4. Pe Acest lisus Dumnezeu l-a con
stituit Domn și Mesia, înălțându-L la cer și așezându-L de-a dreapta Sa. 5. Toate
acestea s-au plinit potrivit Scripturilor, potrivit planului lui Dumnezeu spre mântui
rea “din păcatele noastre”, în conformitate cu credința Părinților noștri. 6. lisus
înviat este Noul Moise, care va veni ca să-l conducă pe Israelul eshatologic la mân
tuirea finală ca Fiu al Omului pe norii cerului. 7. Dacă veți crede cuvântului pro
povăduit, vă veți pocăi și vă veți boteza, vă veți mântui»76 . Punctele 3-7 constituie
structura fundamentală a celor care se vor numi apoi Evangheliile.

Acest rezumat kerygmatic pe care-l deducem din cuvântările misionare (FA 2.
3. 4. 5. 10. 13.) este prezentat de autorul Faptelor ca un model al evanghelizării.
Fiecare dintre ele formează un întreg unitar și ilustrează o funcție tipică a vestirii
lui lisus Hristos atât în mediul iudaic, pentru cuvântările din capitolele 2 la 13, cât
și înaintea grecilor păgâni, precum cele din Lystra (14, 15-17) și Atena (17, 22-31).

Dibelius totuși distinge între cuvântările care trebuie înțelese în analogie cu
cele din istoriografia antică (FA 7, 2-53; 11, 5-17; 17, 22-3 1; 20, 18-35; 22, 1-21)
și cuvântările misionare. Spre deosebire de primele, cuvântările misionare (FA 2.
3. 4.. 5. 10. 13) sunt întru totul originale și au toate aceeași schemă și conținut.
Această tehnică a repetiției - care nu se întâlnește în istoriografia timpului - are un
rol didactic; urmărește să-i transmită cititorului o învățătură fundamentală.

Tot după Dibeliuă, Luca se inspiră din practica propovăduirii creștine din timpul
său (propovăduire care reflectă kerygma primară: cf. 1 Cor. 15, 3-5), care urmează
o schemă comună și care stă la baza cuvântărilor misionare. Ea comportă cinci
elemente:77

1. o introducere care se referă la o situație concțectă;
2. kerygma hristologică: viața - moartea - învierea lui lisus;
3. mărturia apostolilor;
4. proba scripturistică;
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5. apelul concluziv la întoarcere și pocăință.
Cadrul este următorul:.
Cuvântarea din FA 2, 14-40 3, 12-26 5, 29-32 10,34-43 13, 16-41

1 14-21 12 29 34-35 1(7-22
2 22-24 13-15 ' 30-31 . 36-42 23-25
3 32 15 32 39- 41 31

4 25-31.34 ș.u. . 22-26 (31) 43 •32-37
5 38-39 1.7-20 31 42-43 38-41

Primele două elemente sunt constante; ordinea celorlalte poate să se schimbe.
Toate acestea demonstrază că discursurile din FA (în alcătuirea lor), sunt mâna re
dactorului, care s-a inspirat din regulile istoriografiei epocii sale. Acest fapt este
confirmat de:

a) distribuirea lor regulată de-alungul întregii cărți și plasarea lor în punctele
cheie ale narațiunii;

b) cuvântările Sf. Petru și Pavel se aseamănă: au toate un caracter lucan și nu
petrin sau paulin, cu toate că personalitatea religioasă a celor doi apostoli era diversă;

c) stilul lucan este prezent peste tot;
d) folosirea LXX în citări este constantă.
Dibelius a făcut școală și a fost urmat și de numeroși alți exegeți care au

urmat metodei redactării (Redaktionsgeschichte). însă, trebuie remarcat faptul că,
în analizarea cuvântărilor adresate iudeilor, mulți exegeți au accentuat prea mult
aspectul lor kerygmatic pierzând din vedere rolul teologico-apologetic al operei
lucane. Se pare, că Sf. Luca are în vedere, potrivit perspectivei sale, problema ra
portului dintre noua realitate pe care o constituia Biserica’și Israel, de continuita
tea istorico-mântuitore dintre comunitatea creștină și făgăduințele Vechiului
Testament. Un aspect teologic, de care este legată preocuparea apologetică a acre
ditării și apărării mesianicității lui lisus și a legitimității comunității creștine.

Rezultă din discursurile adresate iudeilor câteva elemente care lămuresc acest
aspect teologico-apologetic al lor; în primul rând moartea lui lisus este amintită
de mai multe ori din punctul de vedere al confruntării cu iudeii, ca ostilitate,
deoarece au refuzat mesianicitatea lui Iisus'și l-au condamnat (cf. FA 2, 23. 36; 3,
13-15; 4, 10-11; 5,30; 10,39; 13, 27-29) și nu potrivit semnificatului pe care ea-l
dobândește în iconomia mântuirii Tatălui, în intenția lui lisus și în celebrările
creștinilor. în al doilea rând, Sf. Luca insistă foarte mult asupra ignoranței și erorii
făcute de iudei și de conducătorii lor (cf. FA 3, 17; 13, 27; Lc. 23, 24); iar mențio
narea minunilor are scopul de a dovedi autoritatea lui lisus (cf. FA 2,' 22; 10, 38).
în al treilea rând referirea constantă la învierea lui lisus nu atât ca eveniment mân
tuitor, ci mai ales ca intervenție a lui Dumnezeu, care răstoarnă condamnarea din
partea oaipenilor (cf. FA 2, 24-36; 3, 13, 15, 26; 4, 10).

Tăcerea legată de aspectul soteriologic al pătimirii și morțîi lui lisus poate fi
explicat prin faptul că Luca, în aceste cuvântări a urmat o “schemă de contrast”,
care pune în corelație antitetică pe de o parte moartea Iui lisus cu acțiunea oame
nilor, iar pe de alta învierea Sa ca lucrare a lui Dumnezeu. Este vorba de o formu
lare care apare cel puțin de cinci ori în Faptele Apostolilor și care ar put^a reflec
ta schema cea mai veche a propovăduirii adresate iudeilor (cf. 2, 32; 3, 13-15; 4,
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10; 5, 30; 10, 38-39: acțiunea omicidă a oamenilor; 2, 24, 36; 3, 13, 15; 4, 10; 5,
31; 10, 42-43: lucrarea mântuitoare a lui Dumnezeu). Trebuie notat totuși că, în
ceea ce privește prima parte a acestei antiteze, Luca, potrivit unei trăsături pe care
o putem numi apologetică, afirmă conformitatea morții lui lisus cu planul dumne
zeiesc, după cum a fost clar manifestat în Scripturi7 8 . Cele două elemente antiteti
ce ale schemei sunt mereu însoțite de o a treia componentă, invitația de a se pocăi
(cf. FA 2, 38; 3, 19; 4, 11; 5, 31; 10, 42-43), în care putem vedea vestirea mân
tuirii. Ea pretinde recunoașterea autorității mesianice și a domniei lui lisus, mani
festată clar prin actul credinței însoțită de botez și de invocarea Numelui Său (cf.
FA 2, 38; 3, 19; 4, 12; 5., 31; 10, 43; 13, 38-39). Prin această clară adeziune de
credință față de lisus Hristos se devine părtaș al darurilor mântuitoare bazate pe
iertarea păcatelor și din experiența lucrării Duhului Sfânt și a plinirii făgăduin-
țeîor eshatologice (cf. FA 2, 38; 3, 19-21, 26; 5, 31; 10, 43; 13, 38-39). " ’

7 8 . J. DUPONT, " Nuovi studi sugfi Atti...”, 62.
. Este predominantă folosirea verbului Eyetpev iar Dumnezeu este considerat ca cel ce săvârșeș

te acest act (fie în forma activă sau pasivă a verbului). O singură dată Sf. Pavel spune despre Hristos
âveoTT] (1 Tes 4, 14), cf. Rm. 14, 9 unde însă versiunea manuscrită cel mai bine atestată are e^rjocv în
Rm. 6. 4; 2 Cor. 13, 4. Pavel evidențiază și mai bine lucrarea activă a lui Dumnezeu. Chiar și formula din
1 Cor. 15, 4 are eyriYEp-tai și âvaarfjvai întâlnită apoi în Mc. 8, 31 și introdusă prin Set potrivit plan
ului dumnezeiesc al mântuirii (Matei/ Luca folosesc eyepOfivag) . O înviere «activă» a lui lisus reiese
mai clar numai din kerygma ioaneică (In. 2, 19, 21; 10, 17); totuși chiar și aici întâlniri; și alternativa
fiyEp0T| (2, 22, iar accentul este pus pe puterea lui lisus care provine de la Dumnezeu (10, 18).

între discursurile adresate unui auditoriu păgân, cel mai amplu și elaborat
este cel din Areopagul Atenei (FA 17, 22-31) și cel mai scurt cel din Listra (FA
14, 15-17). Rezultă din analiza lor că și ele reiau o schemă tradițională atestată și
de 1 Tes. 1, 9 ș.u. și Evr. 6, 1 ș.u.; 11,6, ale cărei puncte esențiale sunt întoarcerea de
la idolatrie la adevăratul Dumnezeu, și așteptarea venirii glorioase a lui lisus, în
timp ce învierea e menționată numai ca fiind presupusă de parusie, și nu este men
ționată deloc moartea lui lisus și valoarea ei mântuitoare. La fel și în discursul din
Areopagul Atenei, întâlnim cele două elemente în aceeași ordine:

~- vestirea Dumnezeului Unic, Creator, și polemica anti-idolatrică (FA 17, 22-29);
- anunțarea judecății universale «...prin Omul pe Care L-a rânduit, tuturor
dându-le proba sigură că L-a înviat din morți» (FA 17, 30-3 1).
Kerygma prezenta ultimele fapte ale istoriei mântuitore săvârșite de Dumnezeu.

Cei care credeau, adunați împreună, trebuiau să adâncească sensul acestor fapte și
să le traducă în cult și viață (cf. FA 2, 42-46).

• C a p i t o l u l I I
Credința și kerygma comunității pascale

în opera lucană
A. Originea credinței pascale după Sf. Luca

învierea lui lisus Hristos potrivit limbajului și expunerii istorico-mântuitoare a
Noului Testament are un caracter teocentric, este lucrarea lui Dumnezeu79 și ea
constituie începutul istoric al credinței în Hristos. în virtutea arătărilor Domnului
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înviat, ucenicii Iui lisus s-au adunat din nou, au cucerit inima a noi credincioși și au
format o comunitate care grație revărsării Duhului Sfânt, s-a recunoscut ca fiind po
porul lui Dumnezeu, eshatologic (FA 2): Biserica lui lisus Hristos. începutul istoric
al credinței în Hristos îl constituie tocmai învierea lui lisus și de aceea numai plecând
de aici se poate vorbi într-adevăr de credința în lisus, Hristosul și Fiul lui Dumnezeu.
Această credință se formase deja în cercul ucenicilor lui lisus din timpul activității
Sale pământești. Opinia potrivit căreia ucenicii n-au ajuns înainte de înviere la o reală
credință hristologică nu înseamnă că se poate afirma că ei n-au crezut în lisus în tim
pul însoțirii Lui pe pământ. Atunci de ce L-ar fi însoțit și rămas cu El?

întrebarea fiilor Iui Zevedeu (Mc. 10, 37; cf. Mt. 20, 21), ca și alte indicii ne
permit să concludem că ei erau încă stăpâniți de o speranță mesianică pământeas
că. Sf. Luca îi prezintă ca pe unii care s-au comportat astfel până în momentul
înălțării lui lisus (cf. Lc. 19,' 11; 22, 38; 24, 21; FA 1, 6); pentru el numai revărsa
rea Duhului Sfânt de la Cincizecime i-a schimbat.

' Atunci ei au început să vestească cu toții, după cum ne lasă să înțelegem for
mula adoptată de Sf. Petru în cuvântarea de Ia Cincizecime, «că Dumnezeu L-a
făcut Domn și Mesia pe Acest lisus pe Care voi L-ați răstignit» (FA 2, 36). Ceea ce
Sf. Luca evidențiază, potrivit viziunii sale teologice, constituie de fapt convinge
rea tuturor evangheliștilor: numai după învierea lui lisus ucenicii au ajuns la cre
dința deplină că lisus este Mesja și Fiul lui Dumnezeu.

însă, dacă considerăm ziua învierii lui îisus ca fiind începutul istoric al credinței
în Hristos, aceasta nu înseamnă că adevărata și propria origine s-ar afla numai în acest
eveniment80. Credința ucenicilor constituie răspunsul la Revelația lui Dumnezeu în
lisus Hristos, iar dacă reflectăm bine, nu putem să determinăm începutul istoriei cre
dinței în Hristos numai cu învierea. Dumnezeu S-a revelat deja chiar și în activitatea
pământească a lui lisus. Biserica dintru’nceput a înțeles persoana istorică a lui lisus,
activitatea Sa prin cuvinte și fapte, ca pe o componentă integrantă a Revelației lui
Hristos. Când Biserica primară mărturisea ca Mesia și Fiul lui Dumnezeu figura isto-

k rică a lui lisus din Nazaret trebuie să fi știut și ceea ce a zis și făcut acest Om lisusjcare
a devenit scopul reflecției. Ea trebuia să-și găsească motivul și legitimitatea credinței
sale chiar și în activitatea istorico-pământească a Iui lisus. Din acest efort s-au născut
Evangheliile, iar ele, potrivit formei și particularității lor, mărturisesc conexiunea din
tre privirea retrospectivă istorică și credința mărturisită81.

80. Cf. R. SCHNACKENBURG, "Cristologia del Nuovo Testamento”, în J. FEINER - M.
LOHRER (a cura di), Mysterium Salulis III/ 1. Nuovo corso di dogmatica come teologia della sto-
ria della salvezza (Brcscia, 1971), 296; vezi si .1. PLEVNIK. “The Origin of Easter Faith according
to Luke", în Bih 61(1980). 492 - 508.

8 '.  Cf. R. SCHNACKENBURG, " Cristologia del Nuovo Testamento...”, 297.

Credința în Hristos care se naște și se dezvoltă după evenimentul învierii își
are temeiul în activitatea istorică a lui lisus din Nazaret care cuprinde și pătimirea
Sa văzută în lumina învierii. Ucenicii care devin martori ai învierii în virtutea ară
tărilor la care au devenit părtași, își amintesc și de evenimentele speciale ale Re
velației din timpul vieții pământești a lui lisus, de. hristofania umblării pe ape și de
transfigurarea de pe munte. Aceste narațiuni ca și cea a teofaniei de la botezul Lui
lisus și a istoriei ispitirii sunt, inaccesibile evaluării istorice; ele pot fi înțelese
numai în lumina credinței pascale, nu se Iasă eliminate pur și simplu ca proiecții
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ale sale. Astfel de evenimente aparțin , după cum înseși arătările Domnului înviat,
unei categorii de experiențe care ating într-adevăr istoria pământească, însă tran-
scend experiența istorică și pot să fie transmise numai ca mărturie a credinței.
Cercetarea neotestarnentară actuală a reușit în mare parte să depășească separarea
înțelegerii credinței pascale de istoria prepascală și să ia în considerare modul în
care a crezut comunitatea credincioșilor, interesul său pentru persoana lui lisus
din Nazaret și felul în care L-a mărturisit. Se poate astfel stabili că evenimentul
învierii lui lisus constituie începutul credinței hristologice. Cine însă vrea să înțe
leagă din punct de vedere istoric această credință a comunității de după înviere nu
poate să treacă cu vederea atenția acordată unei astfel de credințe de către comu
nitatea primară care-și găsește temeiul deja în atitudinea istorică a lui lisus.

B. Mesajul pascal (Lc. 24 și FA)
Nici măcar una dintre narațiunile evanghelice nu se încheie cu moartea și în

mormântarea lui lisus. Moartea nu. are ultimul cuvânt. Vestea cea bună de fapt ră
sună: lisus a înviat!

Luca 24 apare ca o compoziție bine structurată în trei mari părți: un triptic al ară
tărilor82. Cele trei episoade sunt: femeile |a mormântul lui lisus (vv. 1- 12), ucenicii în
drum spre Emaus (vv. 13-35), arătarea Domnului înviat celor unsprezece (vv. 36-53).

în acest capitol se poate admira în toată amploarea sa abilitatea scriitorului
Luca, care reiese din stilul, construirea îngrijită, arta climaxului narativ și teologic,
din atenția pe care o acordă reacțiilor și stărilor psihologice ale personajelor prin
cipale. Luca a știut să-și pună întreaga sa artă în slujirea Cuvântului și a credinței
autentice, pentru a transmite cititorilor săi temeiul credinței lor.

Climaxul narativ și teologic se observă de exemplu, din descrierea calitativă a
martorilor: femeile, apoi cei doi ucenici, iar în cele din urmă Cei Unsprezece,
martorii oficiali ai propovăduirii apostolice.

Manifestarea Domnului înviat devine «tangibilă»: ea se deduce mai întâi din
semne, cel al pietrei răsturnate și a giulgiurilor (vv. 2, 12), și este vestită de doi
bărbați în veșminte strălucitoare (v. 4); apoi, lisus însuși călătorește împreună cu
ucenicii, însă este recunoscut numai când dispare în momentul frângerii pâinii; și în
ultimul rând lisus înviat se arată tuturor ucenicilor și-i invită să se convingă de
realitatea învierii Sale.

Trecerea de la îndoială sau de la perplexitatea credinței este prezentă în fie
care parte, însă cu nuanțe diferite. încă de la prima vestire a învierii, credința iz
vorăște din inima femeilor cu siguranța că lisus a înviat într-adevăr și este Viu.
Episodul din Emaus evidențiază noutatea prezenței Sale: invizibilă dar reală, care
se manifestă prin semne (Scriptura și Euharistia). Prin arătarea înaintea celor
doisprezece, evanghelistul ține să demonstreze că Domnul înviat nu este o fantasmă

fi?• Pentru o analiză detaliată a structurii, cf. L. DUSSAUT, “Le Triptyque des Apparitions en
Luc 24“, în RB 94 (1987), 161-213; vezi și J. SCHMITT, “Le recit de la resurrection dans Pevangile
de Luc. Etude de critique litteraire”, în RSR 24 (1951), 119-137; 219-242; A. GEORGE, Etudes sur
L'oeuvre de Luc (Paris, 1986) 30-32.
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sau un spirit pur; ci el vrea să reliefeze identitatea dintre Domnul Răstignit și înviat
și realitatea firii sale trupești înviate și preaslăvite.

în același timp, credința se adâncește: de la dubiu și perplexitate se trece la o
credință mereu mai luminată? până la gestul final al adorării (v. 52), și al recunoaș
terii divinității lui lisus Cel înviat.

în sfârșit, trebuie remarcat că Sf. Luca alcătuiește pentru cititor o adevărată
cateheză pascală. Este interesant de observat jocul de nuanțe al raportului dintre
credința și vederea Domnului înviat. Femeile ajung la credință fără să-L vadă pe
Domnul înviat. Sfântul Petru în schimb, la vederea semnului (giulgiurile în mor
mântul gol), rămâne numai perplex (v. 12). Credința sa se va naște din întâlnirea
personală cu Domnul înviat.

Pentru a-i întări în credință pe cititorii săi și a-i încredința de temeinicia tra
dițiilor primite (Lc. 1,4), Sf. Luca consideră credința martorilor cal (ficați, a Celor
Unsprezece, ca o credință care se bazează pe experiența directă a învierii Dom
nului și nu pe mărturii indirecte. lisus înviat constituie temeiul credinței Celor Un
sprezece și conținutul kerygmei apostolice.

Vom încerca în cele ce urmează o analiză detaliată a istorisirii învierii, iar
schema pe care o vom urma se va inspira din faptul că eroii istorisirii se găsesc în
mod-succesiv în trei locuri: Ierusalim, pe cale, Emaus83 .

în primul rând, evenimentele-Pătimirii lui lisus în Ierusalim sunt văzute de
cei doi ucenici cu ochii a doi oameni care-și puseseră toată speranța lor de iudei
în lisus și care pierduseră această speranță. Și despre aceasta cei doi ucenici discu
tă (Lc. 24, 14-15). Ceea ce ei încearcă să-I explice Călătorului Necunoscut, Care
li se alătură pe cale, nu este altceva decât ecoul direct al preocupărilor lor. Ei nu
fac parte dintre cei care au participat la Ultima Cină a lui lisus. Credința lor în El
rămâne limitată: în ochii lor El era «un profet puternic în faptă ș i ’n cuvânt înain
tea lui Dumnezeu și a întregului popor» (v. 19); «nădăjduiau că El este Cel Ce
avea să izbăvească pe Israel» (v. 21). Nu depășesc deci limitele concepției iudai
ce potrivit căreia, izbăvirea lui Israel comportă în mod evident o dimensiune na
țională și politică. însă, această speranță se leagă de mesianismul lui Simeon^Lc.
2, 26), care aștepta «mângâierea lui Israel» (2, 25), și speranța Anei care aștepta
«mântuirea în Ierusalim» (2, 38). Faptele și cuvintele lui lisus par să confirme
conținutul, însă s-a întâmplat să fie procesul, condamnarea la moarte și răstignirea
(24, 20): (se face aluzie numai la autoritățile iudaice, fără să fie menționat Pilat).
Speranța a murit deci, deoarece lisus n-a fost recunoscut de autoritățile legitime.
Sunt trei zile de când s-au petrecut acestea. Iar femeile nu dezmint acest sens al
disperării (24, 22-23). într-adevăr «unii dintre noi» au constatat că mormântul era
gol: nu se știe de ce, «dar pe El nu L-au văzut» (24, 24). Experiența credinței a
ajuns punctul culminant. Iată despre ce vorbeau în timp ce erau pe cale.

în al doilea rând, intrarea în scenă a Călătorului Necunoscut constituie o a
doua experiență de credință: vor ajunge ei să creadă în învierea lui lisus fără să-L

■ Cf P. GRELOT, “La liturgia nel Nuovo Țestamento”, în idem., Introduzione al Nuovo Tes
tamente, voi. 9 (Roma, 1992), 92: J. DUPONT, Nuovistudisugli Attidegli Apostoli (Cinisello Bal-
samo, Milano. 1985), 36-40; idem, “Les pelerins d’Emmaus (Lc. 24, 13-35)", în Miscellanea bibli
ca B. Ubach (Monlserrat. 1953) 349-374.
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vadă în mod personal? Acest fapt constituie argumentul principal al dialogului care
va avea loc pe calea dintre Ierusalim și Emaus. înainte de toate trebuia ca să fie pusă
în starea de întrebare credința lor iudaică, modul în care au crezut până atunci: tre
buiau să ajungă la cunoașterea propiilor limite și la insuficiența unei astfel de cre
dințe. Inima lor era lipsită de înțelepciunea Scripturilor și se arătau lenți în a crede
în toate câte^u spus profeții (cf. 24, 25). Călătorul Necunoscut îi ajută să rememo
reze în linii mari Scripturile pentru a le demonstra că pătimirea lui lisus, condam
narea Sa la moarte, erau scrise în ele. Face acest lucru începând de la Moise și tre
când prin toți profeții - ceea ce presupune o selecție de texte hristologice care pu
neau destul de mult în dificultate exegeza iudaică a timpului. Insă, esențialul care
trebuie văzut în aceste texte, constă din ecoul anticipat al Pătimirii, necesare ca Mesia
«să intre ’ntru slava Sa» (24, 26). Ne putem întreba în acest punct în ce constă expe-'
riența celor doi călători? în faptul că l-a făcut să abandoneze forma iudaică a speran
ței lor, potrivit căreia ei recunoscuseră în El «un profet puternic în cuvânt ș i ’n
faptă», Mesia lui Israel. însă, care Mesia? Un Mesia care n-are nimic comun cu mo
delul clasic. Vor putea ei oare, să ajungă la înțelegerea acestui model? Aceasta este
o întrebare esențială pusă credinței lor. Nu este vorba de o întrebare de ordin inte
lectual, ci de o profundă experiență de credință până atunci nebănuită.

Nu lipsește în mod firesc un obstacol - un «adversar», într-un limbaj «structur
al» - care răvășește inima lor: «noi nădăjduiam că El este Cel Care avea să
izbăvească pe Israel» (v. 21). «Nădăjduiam», însă am făcut experiența dezamăgi
rii. Există dimpotrivă și un factor de stimul - un «aliat» - care-i împinge spre o nouă
formă de speranță, care naște dintr-o altă înțelegere a făgăduințelor conținute în
Scripturi, dintr-un alt înțeles al mesianismului potrivit căruia, suferințele lui Mesia
constituie preludiul necesar al intrării Sale întru slavă: E5EI «trebuia», era înscris în
planul lui Dumnezeu. Cum reacționează inima lor la această descoperire? Ar putea
rămâne închisă la ea,‘există de fapt un apel la libertatea lor. Vor recunoaște mai târziu
că inima lor ardea când Acest Călător Necunoscut conversa cu ei pe cale și le expli
ca Scripturile (v.,32). A existat deci «un aliat» esențial care să-i ajute să ajungă la o
nouă formă de speranță, fără ca ei să poată încă defini motivul și forma: prezența
Acestui Om ale cărui cuvinte atingeau inima lor fără ca să înțeleagă Jncă motivul;
ei aveau însă intuiția tainică a unei noutăți în speranța lor iudaică, deschisă unei di
mensiuni necunoscute. Trebuie să recunoaștem că este vorba de o stare de har inde
finibilă, căreia nu i-au putut încă analiza motivele și natura84.

84. P. GRELOT, "La liturgia nel Nuovo Testamente...-’, 95.

în al treilea rând, experiența de credință a celor doi ucenici reiese dintr-o sin
gură expresie care ar putea trece neobservată: când s-a apropiat de satul unde se
duceau, Călătorul Necunoscut «se făcea că merge mai departe» (TipoacrtovrioaTo
TroppcoTEpov nopEVECîOai). Două lucruri sunt în acelașktimp puse în discuție: atașa
mentul lor față de Acest Călător care i-a făcut părtași înțelegerii Sale spirituale po
trivit Scripturii și însemnătatea evenimentelor dramatice de care au rămas șocați
și, în al doilea rând; sensul lor despre ospitalitate. Atitudinea pe care ei o adoptă
prevede motivul aparent al ospitalității: «Rămâi cu noi, că e spre seară și s ’a ple
cat ziua» (v. 20). Ei n-ar fi avut această reacție promptă, dacă atașamentul față de El
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pe cale n-ar fi constituit o mișcare tainică, interioară, probabil inconștientă, însă
legată de o emoție intensă pe care o au experimentat pe cale și de care și-au dat
seamsa numai într-un moment ulterior: «Oare nu ardea'ntru noi inima noastră
când ne vorbea pe cale ...?» (v.32). Oaspetele îi urmează în casă. Istorisirea nu
amintește nimic despre vreo casă (a unuia dintre ei sau vreun han?), nici despre
pregătirea Cinei, nici despre ceea ce s-a întâmplat între momentul sosirii și al
Cinei: ceea ce-1 interesează pe autor este numai frângerea pâinii. Insă atunci situa
ția se răstoarnă din invitat, Oaspetele devine Cel Care invită. Este El Cel Care, la
masă cu ei, «luândpâinea a binecuvântat și, frângând, le-a dat» (v. 30). Aceleași
cuvinte sunt folosite în toate istorisirile la care lisus participă în calitate de come
sean, care are întâietatea (Lc. 9, 16, pentru înmulțirea pâinilor; 22, 19, pentru Ulti
ma Cină). «Și iată li s-au deschis ochii și L-au cunoscut» (y. 31).

Tot ceea ce a fost descris până aici n-a constituit decât pregătirea psihologică a
acestui moment. Sunt inutile întrebările absurde de tipul: Cum este posibil să nu-L fi
cunoscut până atunci? Sub care înfățișare S-a arătat? (Cum va spune în finalul evan
gheliei sale Marcu: «S-a arătat sub altă înfățișare, la doi dintre ei, care mergeau la
o țarină», Mc. 16, 12). Problema nu stă acolo: privește dispozițiile subiective care-i
face capabili să-l «recunoască» pe lisus pentru a ajunge astfel la credința în învierea
Sa85 . Explicarea îndelungă a Scripturilor pe cale de către Călătorul Necunoscut, le-a
dispus în mod progresiv inima spre credință, de vreme ce mai întâi fuseseră lipsiți de
înțelepciunea Scripturilor - âvor|Toi (24, 25). Simpatia față de Acest Călător Necu
noscut i-a împins să-I ofere ospitalitate, intrând astfel într-o legătură personală cu El:
le lipsea numai să știe cine este. La sfârșit El li se descoperă. In același moment este
depășit și ultimul obstacol care se opunea credinței: ei cred că Hristosul trebuia să pă
timească ca să intre’ntru slava Sa. Constată cu ochii lor că a intrat și că este Viu. Sem
nul determinant le-a fost dat în momentul comuniunii cu ei când frângând pâinea le-a
dat lor. De aceea nu mai au nevoie de prezența Sa vizibilă: odată ce L-au cunoscut
«El li s-a făcut nevăzut» (v. 31). ț

Prezența lui Hristos înviat, până atunci imposibil de recunoscut, a luat pentru ei
forma pe care o va asuma de acum încolo în Biserică: aceea de participare la co
muniunea cu El.

Această prezență tainică presupune un itinerariu al credinței care să permită
recunoașterea lui Hristos înviat în «frângerea pâinii» după cum vor povesti apoi
cei doi ucenici (24, 35).

Și aici va trebui să ne ferim de o serie de întrebări false care denotă o înțelegere
improprie a tainei euharistice: Cum puteau ei să-L recunoască pe lisus în chiar acest
gest euharistie nefiind prezenți la Ultima Cină? Sau: cum putea fi această masă
«euharistică» de vreme ce El nu rostise cuvintele de la Ultima Cină? Pe de altă
parte, nu se vorbește de potirul cu vin... Este curios acest mod de a pune problema
prezenței reale a lui Hristos înviat în timp ce El este chiar Oaspetele care-I primește
pe cei doi ucenici la masa Sa: se uită această prezență personală care devine vizibilă
pentru un moment deoarece acolo se materializează oarecum în pâinea consacrată.

P. GREI.OI'. ‘‘La liturgici nel Nuovo Testatnenlo...”, 96.
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.Istorisirea alcătuită de Sf. Luca se articulează în baza a trei experiențe și are o
dublă trăsătură: demonstrează itinerariul credinței celor doi ucenici, iar progresul în
această credință culminează prin participarea la Euharistia Domnului8 6 . Epilogul
istorisirii (24, 33-35), demonstrează că și ceilalți ucenici la fel ca cei doi au ajuns la
credința în învierea lui Hristos.

8 6  P. GRELOT, ‘'La liturgia nel Nuovo Testamento...", 97.
Cf. .1. DUPONT “Lcs pelerins d’Emmaus (Lc. 24. 13-35)...’', 352 - 360.

. Cf. .1. SCHMITT. "Le recit de la resurrection...", 237; idem, Jesus ressuscite dans la pre-
dication apostolique. Etude de theologie biblique (Paris, 1949) 52-61; J.- M. GUILLAUME, Luc
interprete des Anciennes iradilions sur la Resurrection de Jesus (Paris, 1979), 111-123.

. C. M. MARTINI, La Parola di Dio alle origini della Chiesa (An Bib 93, Roma, 1980),
259-269.

C. Trăsături ale credinței kerygmatice
Trebuie să evidențiem mai întâi în expunerea Sf. Luca câteva trăsături ale

unor vechi mărturisiri de credință pascală, cunoscute deja din I Corinteni și care
au fost fixate de tradiție în formule stereotipe87 .

împrumutul cel mai clar îl aflăm în Lc. 24, 3488 . Reintrați în Ierusalim, cei doi
călători-pelerini i-au găsit adunați pe cei unsprerzece, cărora le-au vestit imediat că
«Domnul cu adevărata înviat și i S-a arătat lui Simon» (ov-tcog f]yepOT) o KOptog
Kal a><p0r| Zîpcovi). La fel ca în formula kerygmatică din 1 Cor. 15, 3-5, eveni
mentele sunt pur și simplu menționate în mici fraze juxtapuse, al căror caracter
schematic întrerupe contextul narativ. Formulei din 1 Cor. 15, Luca îi adaugă un
adverb ov-rcog, cu adevărat, într-adevăr, în mod real. Adăugarea acestui adverb pare
să confirme caracterul enunțiativ al credinței pascale (cf. Lc. 23, 47; Mc. 11, 32).

O altă expresie preluată din 1 Cor. este «a treia zi», din v. 21. La prima vedere
nu pare decât o simplă precizare cronologică: «Și totuși astăzi este a treia zi
(TpiTr]v TOCUTT]V iqpEpav) de când s-au petrecut acestea». însă această precizare se
regăsește în alte două locuri din același capitol: v. 7 amintește profeția făcută de
lisus: '«Trebuia, zicea El, ca Fiul Omului să fie  dat în mâinile oamenilor păcătoși
și să fie  răstignit, dar a treia zi să învie». Lc. 24, 46 precizează natura acestei tre
buințe (ESEI «trebuia»): «Că așa este scris și că așa trebuia să pătimească Hristos
și a treia zi să învie din morți». în spatele acestei trebuințe se află Scriptura, Scrip
tură care trebuie să se plinească în toate detaliile. întâlnim aceeași enunțare a cre
dinței afirmată de 1 Cor. 15, 3-5: «Hristos a murit pentru păcatele noastre, potrivit
Scripturilor, că a fost îngropat și că a înviat a treia zi, după Scripturi». Conside
răm deci menționarea expresiei «a treia zi» din Lc. 24, 21 ca pe o temă funda
mentală a plinirii Scripturilor (vv. 25-27) profetice (lona 2, 1 și Osea 6, 2).

însă, pericopa pelerinilor din Emaus este bogată mai ales în elemente care
aparțin kerygmei apostolice și pe care le întâlnim prezentate și amplificate în car
tea Faptele Apostolilor89 .

Să vedem mai întâi vv. 19 - 20: « ...cele despre lisus Nazarineanul, care era
prooroc puternic în faptă și ’n cuvânt înaintea lui Dumnezeu și a întregului popor;
cum L-au osândit la moarte arhiereii și mai-marii noștri și L-au răstignit». Pe
care să le comparăm cu FA 2, 22 - 23: «Pe lisus Nazarineanul, bărbat adeverit
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între voi de Dumnezeu cu puteri, minuni și semne pe care Dumnezeu le-a făcuLprin
El în mijlocul vostru, așa cum și voi înșivă o știți, pe Acesta, fiind  El predat potrivit
planului celui dinainte rânduit și preștiinței lui Dumnezeu, voi L-ați luat și L-ați
omorât, răstignindu-L prin mâinile celor fărădelege». Paralelismul între cele două
pasaje este evident. Se referă în primul rând la activitatea pământească a lui lisus:
aceea de profet puternic în fapte; FA prezintă în detaliu faptele sale, evanghelia în
schimb prezintă învățăturile Sale. Urmează apoi descrise împrejurările morții Sale,
insistând asupra responsabilității iudeilor; termenii sunt aceiași; L-ați luat și L-ați
răstignit. O descriere foarte asemănătoare întâlnim în cuvântarea Sf. Petru la Ce-
zareea: « Voi știți cum L-a uns pe El Dumnezeu cu Duhul Sfânt și cu putere; despre
El, Care a umblat făcând bine și vindecând pe toți cei asupriți de diavolul, pentru
că Dumnezeu era cu El. Și noi suntem martori a tot ceea ce El a făcut, și în țara
Iudeilor, și în Ierusalim; pe Acesta L-au omorât spânzurându-L pe lemn» (FA 10,
38 - 39). Așa deci, pentru a-L lămuri pe Călătorul Necunoscut, Cleopa reia schema
și înșiși termenii propovăduirii Sf. Petru.

A doua idee a acestui pasaj, vinovăția iudeilor și a conducătorilor lor pentru
moartea lui lisus, este foarte puternic subliniată de către Sf. Luca în majoritatea
rezumatelor propovăduirii apostolice: cf. FA 3, 13- 15; 4, 10; 5,30; 7, 52; 13,27-29.
Pentru a accentua și mai mult această responsabilitate a iudeilor, Sf. Luca pune
adesea în contrast laptuirea oamenilor («voi L-ați omorât!») și lucrarea lui Dum
nezeu {«Dumnezeu L-a înviat'.»). Este clar că Cleopa nu poate'să vorbescă încă de
înviere, deși el însuși subliniază responsabilitatea capilor iudeilor.

în v. 19b, Cleopa afirmă că lisus era «un profet puternic în faptă și ’n cuvânt».
Textele paralele precizează faptele despre care este vorba: minunile și binefaceri
le săvârșite de lisus'. Pentru a sublinia totalitatea faptelor săvârșite de lisus, Luca
adaugă acestora și cuvintele sau învățăturile Lui, după cum se exprimă în FA 1, 1:
«toate câte a început lisus a face și a învăța». Prin puterea acestor fapte și în
vățături, lisus s-a arătat a fi într-adevăr Profetul ultimelor timpuri pe care poporul
lui Dumnezeu îl aștepta. Nu este lipsită de interes că aceeași expresie o întâlnim
și în FA 7, 22, unde, vorbind despre Moise, Ștefan afirmă că el era «puternic în
cuvintele ș i ‘n faptele lui». Această putere în cuvinte și fapte îl apropie pe lisus de
Moise. Luca îi atribuie lui lisus titlul de Profet conform textului din Dt. 18, 15.
Moise declarase înaintea Israel iți lor: «Prooroc ca mine îți va ridica Domnul,
Dumnezeul tău, dintre frații tăi; de El să ascultați» (cf. FA 3, 23; 7,'3 7). Pentru
primii creștini, lisus era Profetul asemenea lui Moise, Noul Moise. Afirmația lui
Cleopa despre lisus că este «un profet puternic în faptă și'n cuvânt» reproduce
una din temele propovăduirii apostolice, în care,- printr-un paralelism stabilit între
Moise și lisus, se demonstra că lisus era într-adevăr Profetul asemenea lui Moise
anunțat de Dt 189 0 . Acest paralelism între Moise și lisus este confirmat și de v.
21 a: «Noi nădăjduiam că El este Cel Ce avea să izbăvească pe Israel» (f]p.eîq 8e
f]7.KÎCop.£v OTI a m o ț eaxtv 6 p.EĂXcDv XuTpouaOai TOV_'Icrpaf]X) expresie pe care o
întâlnim și în Evanghelia Copilăriei (Lc. 1, 68; 2, 28). însă, de asemenea /rolul de
«răscumpărător» este atribuit și lui Moise în Cuvântarea lui Ștefan: «Pe Moise
acesta de care ei s au lepădat zicând: {'Cine te-a pus pe tine domn și judecător? ”,

90. Cf. .1. DUPONT, "Les pelerins d’Emmaus (Lc. 24, 13-35)...”, 356.
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pe el l-a trimis Dumnezeu domn și răscumpărător (ĂmpcoTriv)» (FA 7, 35). Un
titlu asemănător (g7) în Vechiul Testament este rezervat numai lui Dumnezeu (cf.
Ps. 19, 14, 78, 35; Is. 41, 14; 43, 1, 14.). Dacă creștinii n-au ezitat să-1 aplice lui
Moise, se datorează faptului că ei au văzut în Moise prefigurarea lui Hristos;
Moise tipul lui Hristos. Hristos este într-adevăr Răscumpărătorul, Cel Care a rea
lizat noua și definitiva eliberare a poporului lui Dumnezeu, paralelă cu cea săvâr
șită de Dumnezeu prin intermediul lui Moise.

Versetele 19 și 21 nu sunt altceva decât ecoul temei dezvoltate în Cuvântarea
lui Ștefan, unde paralelismul Moise - lisus este stabilit prin interpretarea hristolo-
gică a Dt. 18, 15.

Afirmația Iui Cleopa din Lc. 24, 19b -  21, reproduce una din temele fundamen
tale ale kerygmei apostolice pe care Luca o prezintă în Cartea Faptelor: slujirea lui lisus
este însoțită de puterea dumnezeiască, supranaturală, a faptelor și învățăturilor Lui,
manifestată mai ales prin minunile săvârșite; de moartea Sa sunt responsabili conducă
torii Iudeilor, este prezentă nu în cele din urmă, în comparația dintre Moise și lisus prin
interpretarea textului din Dt. 18, 15, într-o formă hristologică și apologetică91 .

O altă temă fundamentală a kerygmei apostolice pe care o întâlnim în Lc. 24
și FA reiese din vv. 25b - 27. Această temă nu este altceva decât dezvoltarea ex
presiei (KOCTOC Taț Ypacpâg) «în conformitate cu Scripturile», repetată cu insistență
în formula de credință din 1 Cor. 15, 3b - 5. încă dintru’nceput, se pare că mesajul
pascal a unit vestirea faptului învierii cu mărturia Scripturii pe care trebuia să se
bazeze credința în acest fapt, precizându-i trăsăturile. înțelegând bine reproșul din
v. 25, acesta nu se referă la dificultatea ucenicilor de a crede în însăși faptul în
vierii, ci la nepriceperea și întârzierea în «a crede ’n toate câte au spus profeții!».
Pentru comunitatea creștină, credința pascală se întemeiază pe Scripturile Sfinte.
Sunt ele, cele pe care se bazează mărturia apostolică, care-i dau credibilitate și
care demonstrează că plinirea acestor evenimente din istoria mântuirii au fost pre-
anunțate. Ele îi dau învierii adevăratul sens al întronizării mesianice.

Versetul 26, definește scopul precis al argumentării scripturistice dezvoltat
apoi de propovăduirea apostolică: «Nu trebuia oare ca Hristos să pătimească
acestea și să intre ’ntru slava Sa?» (OTJ/ Î xauxa ESEI naQeîv TOV XpiOTOv Kai
EICTEXQEÎV EÎC, TT]V 86^av auTov).

Versetyl 46, reia aceeași afirmație în termeni puțin diferiți: «Și le-a zis că așa
este scris și că așa trebuia să pătimească Mesia și a treia zi să învie din morți».
Scriptura Vechiului Testament preanunțase pătimirea lui Mesia; Luca o desem
nează prin verbul TTCXQEÎV pe care-l folosește adesea în sens absolut (Lc. 22, 15;
24, 46; FA 1, 3; 3, 18; 17. 3).

De asemenea trebuie observată expresia din v. 26 care caracterizează «învie
rea din morți» (v. 46) ca o «intrare’ntru slavă». înviind pe lisus, Dumnezeu l-a
așezat de-a dreapta Sa (cf. Ps. 110, 1 citat în FA 2, 34), întronizându-L ca Domn
și Hristos (FA 2, 36).

Versetul 27 indică procedeul urmat în argumentarea scripturistică: «Și începând
de la Moise și de la toți proorocii, le-a tâlcuit din toate Scripturile cele despre El».

9 '. Cf. J. DUPONT"Les pelerins d’Emmaus (Lc. 24. 13-35)...”, 357.
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Demonstrația cu probe scripturistice se făcea într-o manieră sistematică, ur
mând ordinea cărților. Aceeași indicație o întâlnim în v. 44: «Trebuiau să se p li
nească toate cele scrise despre Mine în Legea lui Moise, în Profeți și în Psalmi».

Această manieră de a defini mesajul pascal potrivit scopului și metodei sale
(vv. 26 și 27 ), corespunde în mod exact tipului de propovăduire pascală pe care
Sf.Luca a conservat-o în Faptele Apostolilor. în fața regelui Agripa, Sf. Pavel măr
turisește că «n-a spus nimic în afară de ceea ce și Profeții și Moise au spus că va
să fie: că Hristos va să pătimească și că, fiind  El primul înviat din morți, lumină
va vesti, și poporului, și neamurilor» (FA 26, 22). La Roma, Sf. Pavel încearcă să-i
convingă pe Iudei și să-i încredințeze despre lisus «invocând Legea lui Moise și
Profeții» (FA 28, 23). Aceeași temă a propovăduirii o reia la Antiohia Pisidiei (FA
13, 27, 33 ș.u.) și la Tesalonic (17, 3). Aceeași temă'o întâlnim și în Cuvântările Sf.
Petru : cf. 2, 23 - 36; 3, 18 ș.u.; 10, 43. Cuvântarea Sf. Petru la Templu spre pildă
se referă la ceea ce «toți profeții» au vestit despre pătimirea lui Hristos (3, 18); ei
au preanunțat reașezarea tuturor celor despre care a grăit Dumnezeu la reân-
toarcerea Sa preaslăvită (v.21). După ce și-a fixat scopul demonstrației sale, Sf.
Petru intră în detalii; desfășurarea demonstrației sale comportă două părți: Moise
mai întâi (Mamofjg pev, v.22) apoi «toțiproorocii începând cu Samuel și urmașii
săi» (Kai TtavTeg 8e oi 7rpo(pf]T:ai, v. 24). Schema cuvântării Sf. Petru corespunde
cu schema discuției pe care lisus o are cu cei doi ucenici în drum spre Emaus.

Aceste remarci sunt suficiente pentru a putea recunoaște în Lc. 24, 25b - 27
tematica specifică kerygmei apostolice în termenii în care el o formulează și o reia
și în Faptele Apostolilor. El vrea să demonstreze cititorilor săi că există o conti
nuitate între propovăduirea apostolilor și învățătura dată de Domnul înviat; în
vierea lui Hristos este cea care a dat kerygmei forma și conținutul ei9 2 .

9 2 . Cf. J. DUPONT “Les pelerins d’Emmaus (Lc. 24, 13-35)...”, 359.

Relatarea descoperirii mormântului gol (vv. 22-24) rezumă istorisirea primei
secțiuni a capitolului (vv. 1 -1 2 ), s-au mai bine zis a tradiției din care s-a inspi
rat. în acest scurt pasaj o formulă de credință merită atenția noastră. Este vorba de
mesajul pascal anunțat de îngeri femeilor care afirmă că «lisus este Viu» (oî
A.EYODCH.V CCUTOV £fjv v.23). Expresia este ecoul întrebării din v. 5: «De ce pe Cel
viu (TOV ^(ovia) II căutați între cei morți? » FA 1,3 are o turnură asemănătoare:
«Care după patima Sa li S 'a  arătat pe Sine viu (EOOJTOV £(DVTCX) cu multe semne
doveditoare». însă formula din Lc. 24, 23 corespunde mult mai bine cu concluzia
lui Festus despre propovăduirea Sf. Pavel în FA 24, 19: «Un oarecare lisus, mort,
despre care Pavel zice că e viu» (nEpî Tivoq Irpoî) TEevriKOTog 6v EipaoKEv o
FlavXog ^fjv). Nu este aceasta oare o variantă a mesajului pascal, care ar putea fi
una dintre cele mai vechi? Afirmația că lisus este viu se substituie celei care de
clară că a înviat din morți. însă bazele afirmării acestei ipoteze ca o formulă keryg-
matică nouă lipsesc. Cu siguranță expresia «lisus este Viu» face parte din formu
lele incipiente ale mărturisirii de credință pascală.

In pericopa pelerinilor din Emaus am încercat să punem în evidență câteva
trăsături ale învățăturii împărtășite de lisus ucenicilor: sintetizarea evenimentelor
recente (vv. 19 - 24), explicarea Scripturilor de către lisus (vv. 25 - 27), declarația
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apostolilor (v. 34). Toate aceste cuvinte reflectă conținutul kerygmei apostolice și a
mărturisirii credinței pascale.

Pentru Sf. Luca mesajul pascal este un mesaj de credință preluat din tradiția pri
melor comunități creștine și, reformulat pentru cititorii contemporani lui. Credința
kerygmatică este o credință misionară și, mărturisitoare în viziunea autorului Luca.
Ea are scopul de a edifica și instrui comunitatea celor credincioși și în același timp
de a fi mereu deschisă provocărilor care provin din mediile celor necredincioși.

C a p i t o l u l  III
Datele credinței în opera lucană93

9 3 . Cf. S. PANIMOLLE. “La Iede negii Atti degli Apostoli”. în DSBP 21(1998), 164-207; G.
MANGATT, 1‘Believing Community According to the Acts of the Apostles", în Bible Bhashyam 16
(1990), 173-181; B. PRETE, «II popolo che Dio si e scelto » negii scritti di Luca, în idem L ’opera
di Luca: contenuti e prospettive, (Torino. 1986), 355-375; M.-E. BOISMARD. A l'aube du chris-
tianisme. Avani la naissance des dogmes (Paris. 1998), 51-53.

9 4 . Pentru alte construcții neotcstamentare a se vedea: R. BULTMANN. rtiarevecD, în GLNT
X. 417 și 438, notele 266-277.

Scopul cercetării noastre în prezentul paragraf constă în încercarea de a deter
mina trăsătura teologică a verbului «a crede» (maTevaj) în scrierile lucane; de
aceea vom analiza mai întâi datele oferite de textul sfânt, iar după aceea vom ve
dea care este înțelesul și mesajul credinței în viziunea Sf. Luca.

Vom enumera înainte de toate diversele construcții gramaticale ale verbului
TTICTTEUELV în opera lucană:

a) Acest verb este folosit în sens absolut în: Lc. 8,12.13.50; 22,67; FA 2,44;
4,4.32; 8,13.37a; 11,21; 13,12.39.48; 14,1; 15,5.7; 17,12.34; 18,8b.27; 19,
2.18; 21,20.25; 26,27b.
b) Construcții cu acuzativul și infinitul: FA 8,37b; 15,11; numai cu acuza
tivul: FA 13,41.
c) Construcții cu OTI și indicativul: Lc. 1,45; FA 9,26; 27,25.
d) Construcții cu dativul: Lc. 1,20; 16,11; 20,5; FA 5,14; 8,12; 16,34; 18,8a;
26,27; 27,25.
e) Construcții cu ertî și dativul: Lc. 24,25, cu ETCÎ. și acuzativul: FA 9,42;
11,17; 16,31; 22,19.
f) Construcții cu etg și acuzativul : FA 10,34; 14,23; 19,4.
g) Construcții ale substantivului KÎOTIC, CU e iț  și acuzativul în opera lucană
apar în: FA 20,21; 24,24; 26,18, în alte scrieri noutestamentare această con
strucție se întâlnește numai în Col. 2,5. De menționat și construcția TIÎCTTU;
cu genitivul TOTJ ovopccuoț din FA 3,169 4 .

Toate aceste referiri unde întâlnim substantivul nîcmg și verbul TTICTTE'UEIV în
opera lucană conțin o bogată teologie. Ele pot să exprime credința în Cuvântul lui
Dumnezeu, sau pot indica acceptarea mesajului creștin sau procesul de receptare a
Evangheliei lui lisus, ori atașamentul față de persoana Domnului lisus sau pot
conține mărturisiri de credință.
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A. Credința se naște din ascultarea Cuvântului lui Dumnezeu
Primul element fundamental pus în evidență de Sf. Luca în Fapte, privește

convertirea oamenilor la Domnul lisus, în urma ascultării mesajului evanghelic:
persoanele care nu credeau în Hristos, Fiul lui Dumnezeu, au ajuns la credință în
urma proclamării kerygmei evanghelice9 5 .

95. Cf. .1. DUPONT. "La conversiune negii A tti degli Apostoli’’, în idem, Studi sugli A tti degli

Apostoli (Roma, 1973). 783.
96. Cf. D. LUHRM ANN, "Faith: The New Testament", înA B D  2 (1992), 7 4 9 -7 5 8  (aici 754).

• Cf. A. GEORGE, Etudes sur l'oeuvre de Luc, (Paris, 1986), 351-354.
•A se vedea J. FITZMYER, "The Designations o f Christians in Acts and Their Significance",

îrf Unite et diversite dans leglise, (ed. Biblica! Commission; Vatican City, 1989), 223-236, mai ales
225 -  226.

99 M.-E. BOISMARD, "A  1’aube‘ du christianisme...” , 51.

Sf. Luca în cele două volume ale operei sale folosește radicalul piși cu înțele
sul de convertire96, înțeles preluat din limbajul tradiției care se sprijină pe versiunea
greacă a Vechiului Testament (LXX). Sf. Luca folosește cu destul de mare frecvență
vocabularul convertirii. în VT acest vocabular este caracterizat de termenii shub
(TM), tradus prin epistrephein (LXX), care are o dimensiune spațială și indică
«revenirea, întoarcerea de la ceva, schimbarea unui comportament, deci, a se con
verti» și de termenii naham (TM), tradus prin metanoein (LXX), care are o dimen
siune psihologică și se referă la o stare de «regret, pocăință, schimbare a mentali
tății»9 7 . Autorul Faptelor folosește această terminologie pentru a indica apelul lui
Dumnezeu adresat oamenilor, răspunsul omului la această chemare, cât și consecin
țele sale. Acest fapt reiese din prezentarea pe care Luca o face în Fapte, când arată
în mod concret cum numeroase persoane care aparțineau fie poporului evreu, fie
neamurilor păgâne se converteau la Hristos, aderând la Persoana Sa dumnezeiască
și primind mesajul Său mântuitor, devenind astfel credincioși (oi TctOTevCTavTeg)9 8 .
Primii creștini erau numiți “cei care cred’’ sau “cei care au crezut" (FA 2, 44; 4,
32; 18, 27; 19, 18), ei proveneau din iudaism (21, 20) sau dintre păgâni (20, 25).
Creșterea tinerei Biserici se măsura după numărul celor care cred (4, 4; 5, 14; 14, 1;
17, 12). Credința constituie deci elementul distinctiv al creștinilor9 9 .

Aceștia sunt înainte de toate iudeii care s-au convertit la Evanghelia lui
Hristos în urma propovăduirii Apostolului Petru și s-au botezat în Numele Lui
(FA 2, 41). Identică este accepțiunea semantică a verbului a crede în FA 4, 4; mai
mult decât atât aici acest termen se află în strânsă conexiune cu ascultarea cuvân
tului Sf. Petru, care, după vestirea mesajului mântuitor al lui lisus Hristos, îi invită
pe cei prezenți să se pocăiască și să se întoarcă (pcTavoijoaTE ovv Kai. eTUOTpEy-
OCCE, cf. 3, 19). La fel în FA 11,21 verbul a crede este pus în legătură cu verbul a se în
toarce: acceptarea credinței devine evidentă prin întoarcerea sau convertirea nea
murilor păgâne la Domnul lisus, după ce acestea au ascultat vestea cea bună a
mântuirii propovăduită lor de ucenicii dimCipru și Cirene (11, 20). Convertirea
proconsululuiSergius Paulus este indicată de asemenea prin verbul a crede (13,
12). In actualul context apare în mod particular semnificativă convertirea și adera
rea la credința creștină a efesenilor, care au repudiat în mod public practicile de
vrăjitorie și au ars cărțile de magie (FA 19, 18), demonstrând astfel seriozitatea și
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profunzimea schimbării mentalității și a vieții lor. De multe ori Luca indică con
vertirea la Calea Creștină prin substantivul 7ri<rctg (credință). Acceptarea Evanghe
liei de către mulțimea de preoți evrei, sau mai bine spus convertirea lor la creștinism
este redată prin expresia «se supuneau credinței» (wvf]KO'Dov xf] nîoTet, FA 6, 7).
într-un mod asemănător aderarea păgânilor la mesajul evanghelic este formulată
prin expresia : Dumnezeu «le-a deschis păgânilor ușa credinței» (FA  14, 27). In
FA 16, 31 locuțiunea TttCTTE'ueiv eiri. indică în mod evident convertirea la Domnul
lisus, prin care se dobândește mântuirea. De fapt, după proclamarea kerygmei
evanghelice, temnicerul din Filipi s-a botezat cu întreaga sa familie (16, 32 ș. u.).

Insă, în mod special construcțiile lui Trîcmg și TtiCTe'ueiv cu prepoziția elq
indică schimbarea vieții, o nouă orientare existențială, începută prin convertirea la
Calea Creștină (cf. 10, 43; 14, 23; 20, 21; 26, 18). De fapt în scrierile lucane nu
rareori credința se pune pe linia convertirii ințiale, care schimbă în mod radical
viața, orientându-o către Persdana lui lisus Hristos.

1. Convertirea evreilor
Deoarece Sf. Luca în cel de al doilea volum al operei sale, Faptele Aposto

lilor, istorisește întemeierea Bisericii și misiunea sa în lume, este ușor de înțeles
că în cartea Faptelor sunt expuse un număr de cazuri de convertiri, nu numai con
vertirea lui Saul sau Pavel (FA 9; 22; 26), dar și a Eunucului Etiopian (FA 8, 26,
-  40), a Centurionului Comeliu (FA 10, 1 -  11, 18), precum și un număr considerabil
de convertiți care rămân anonimi (cf. FA 2, 41 -42;~4, 4; 9, 35. 42).

Autorul cărții Faptele Apostolilor ne prezintă convertirea tuturor categoriilor de
persoane, care au primit mesajul evanghelic și-au aderat la persoana lui lisus Hristos,
devenind credincioși. Prima convertire în masă descrisă de Luca în cel de-al doileâ
volum al operei sale vizează în primul rând descendența lui Avraam. Autorul nostru
istorisește că la sfârșitul cuvântării solemne proclamată de Apostolul Petru în Ziua
Cincizecimii, cei prezenți «auzind (aceste cuvinte) au fost pătrunși la inimă și au zis
către Petru și ceilalți apostoli: Bărbați frați ce să facem? Iar Petru le-a zis: Pocăiți-vă,
și fiecare din voi să se boteze în numele lui lisus Hristos, spre iertarea păcatelor
voastre; și veți primi darul Sfântului Duh» (2, 37 - 38). Celelalte istorii de convertire
nu urmează același model, iar acest fapt demonstrează că Sf. Luca nu vrea să pre
zinte o interpretare sistematică a convertirii, ci se folosește de aceste diferite cazuri,
pentru a scoate în evidență lucrarea lui Dumnezeu în istorie prin Biserică100.

Expresia inițială a pasajului citat mai sus, indică într-o manieră foarte^plasti-
că efectul benefic al ascultării Cuvântului: «au fost pătrunși !a inimă»-, astfel încât
aceste persoane au pus început schimbării profunde a propriei vieți care să-i con
ducă la pocăință și la acceptarea Evangheliei și a Persoanei lui Hristos. în ziua
aceea mai bine de trei mii de persoane s-au convertit la Evanghelia lui Hristos (2,
41). în primul sumar narativ din Fapte Sf. Luca descrie viața religioasă a noucon-
vertiților ca pe un model de dragoste fraternă sinceră, de comuniune profundă și
de părtășie concretă la bunurile materiale, asidui în învățătura apostolilor, în rugă
ciunea comunitară și în celebrarea Euharistiei. (2, 42 - 46). Sf. Luca înregistrează

l 0 °. Cf. B. R. GAVENTA, "Conversion", în ABD I (1992), 1131-1133.
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o convertire asemănătoare în Ierusalim la sfârșitul cuvântării Sf. Petru la Templu
în pridvorul lui Solomon după vindecarea miraculoasă a ologului (3, 12 ș.u.). în
această circumstanță au aderat la credința creștină alte două mii de persoane (4,
4). Existența acestor credincioși era într-adevăr exemplară, cum notează autorul
nostru în cel de al doilea sumar narativ al Faptelor: «Iar inima și sufletul mulțimii
celor ce au crezut era una; și nici unul nu zicea că este al său ceva din averea sa,
ci toate le erau de obște» (4, 32).

Mărturia apostolilor în Ierusalim a suscitat convertirea unei mulțimi nume
roase de evrei, care i-au urmat lui Hristos devenind ucenici ai Săi.

în cele două cuvântări rostite de Sf. Petru în Ierusalim, descendenții lui
Avraam au fost invitați înainte de toate să se pocăiască de delictul foarte grav co
mis împotriva lui lisus, Dreptul și Sfântul, condamnat de către ei la moarte și răs
tignire (2, 23. 36; 3, 13 ș.u.); de aici îndemnul apostolului adresat ascultătorilor
săi: «Pocăiți-vă și întoarceți-vă, ca să vi se șteargă păcatele! (p,£Totvor|oaTE o w
Kai £7tlCTTp£\/aT£)» (3, 19).

Locuitorii Ierusalimului de fapt, refuzându-L și oinorându-L pe dumnezeies
cul Mesia, au păcătuit grav împotriva Domnului Dumnezeu, de aceea ei trebuie să
invoce iertarea unei crime atât de oribile, pocăindu-se de răul comis. Evreii de
fapt sunt îndemnați la o schimbare religioasă profundă, recunoscund în lisus din
Nazaret pe Mesia și Domnul, îmbrățișând Evanghelia și devenind urmașii lui
Hristos. Convertirea locuitorilor Ierusalimului deci are un dublu scop: pocăința
pentru crima comisă împotriva dumnezeiescului Mesia și aderarea la Calea Creș
tină. Pentru că într-adevăr Dumnezeu vrea ca poporul Său, Israel, să se pocăiască
și convertească primind harul prin mijlocirea Domnului înviat: «Dumnezeulpă
rinților noștri L-a înviat pe lisus pe Care voi L-ați omorât spânzurăndu-L pe
lemn. Pe Acesta Dumnezeu L-a înălțat prin dreapta Sa Stăpânilor și Mântuitor,
ca să-i dea lui Israel pocăință și iertare de păcate» (5, 3 0 -3 1 ).

Sf. Luca evidențiază că și minunile săvârșite de apostoli au favorizat convertirea
multor iudei101: nu numai vindecarea miraculoasă a ologului la poarta templului zisă
Cea Frumoasă (3, 6 ș.u.) dar și aceea a vindecării lui Enea din Lida (9, 32 ș.u.). Legat
de această ultimă minune săvârșită de Apostolul Petru, autorul nostru scrie: «L-au
văzut toți cei ce locuiau în Lida și în Saron, care s ’au și întors la Domnul» (9, 35).

'O '. Cf. A. GEORGE, "Etudes sur l’oeuvre...", 140-143.
1 0 2  R.F., O’TOOLE, “Philip and Ethiopian Eunuch (Acts VIII, 25-40)”, în JSNT 17 (1983),

25-34; P. DE MEESTER, “Philippe et l’eunuque ethiopien ou Le bapteme d’un pelerin de Nubie”?.
în NRT 103 (1981), 360-374; F.S. SPENCER, ‘The Ethiopian Eunuch and his Bible: A Social-
Science Analysis" în BTB 22 (1992). 155-165.

2. Convertirea samarinenițor și a Eunucului etiopian102

A doua convertire în masă la Evanghelia lui Hristos pe care Sf. Luca o evi
dențiată în cartea sa este aceea a populației samarinene, considerată de evrei
semipăgână și eretică. Eroul istorisirii lucane, vasul ales de Dumnezeu pentru pro
clamarea mesajului mântuitor în Samaria, a fost diaconul Filip. EI a reușit să în
toarcă la Domnul și la Calea Creștină multe persoane, inclusiv pe vestitul Simon
Magul (8, 5 ș.u.). Comunitatea din Ierusalim încunoștințată de convertirea
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samaritenilor, a considerat necesară trimiterea a doi apostoli în persoana lui Petru și
loan pentru a completa lucrarea săvârșită de diaconul Filip, prin punerea mâinilor
peste cei nouconvertiți și primirea darului Duhului Sfânt (8, 14 ș.u.). In acest context
merită însă subliniat comportamentul lui Simon Magul, care atestă superficialitatea
convertirii sale, deoarece socotea că poate fi posesorul harismelor dumnezeiești cum-
părându-le cu bani, demonstrând astfel că nu-și schimbase nici mentalitatea, nici nu
renunțase la precedentele sale practici magice, păcătoase și diabolice.

într-o astfel de situație se înțelege dura mustrare a Sf. Petru: «Pocăiește-te de
această răutate a ta și roagă-te lui Dumnezeu, doar ți se va ierta cugetul inimii»
(8, 22). Convertirea autentică implică o schimbare radicală a mentalității și a vieții.

Imediat după ce a istorisit convertirea samaritenilor, Sf. Luca descrie venirea
la credință a Eunucului etiopian prin lucrarea săvârșită de același diacon Filip (8,
26 ș.u.). Descrierea acestei convertiri conține câteva trăsături sugestive care con-
trapun starea de sterilitate și moarte spirituală de dinaintea botezului creștin, sim
bolizată de condiția de impotență a eunucului și de motivul deșertului, și cea a
vieții simbolizată de apă, în strânsă legătură cu primirea cuvântului Evangheliei.

însă elementul cel mai important pentru scopul pe care-1 urmărim constă în
metoda catehetică urmată de Filip pentru a favoriza convertirea Eunucului: conver
tirea la Hristos a fost săvârșită prin vestirea mesajului evanghelic, plecând de la pro
feția lui Isaia despre Ebed Iahweh (8, 32 ș.u.). într-adevăr lectura aprofundată a
Vechiului Testament a favorizat venirea la credința în Domnul lisus, deoarece Legea
lui Moise, Profeții și Psalmii vorbesc despre Hristos (cf. Lc. 24 ,44ș.u.). Deci exegeza
hristologică a Scripturii constituie cheia care deschide ușa credinței în Domnul lisus.

Chiar dacă acest Eunuc nu era evreu, convertirea sa la Hristos nu este prezen
tată de Sf. Luca ca începutul adeziunii față de Hristos a păgânilor la Evanghelie.
Acest eveniment care va schiipba istoria, este legat de slujirea celor doi mari
apostoli Petru și Pavel.

3. Convertirea Iui Saul103

103. C .W. HEDR1CK, “Paul's Conversion / Caii: A Comparative Analysis of the'Three
Raports in Acts" în JBL 100 (1981), 415-432; A. MIRANDA, “La chiamata di Paolo nella comu-
nitâ cristiana nelle tre narrazioni degli Atti deU’episodio di Damasco, (At 9, 1 - 19a; 22, 3 - 21; 26,
9 - 23)“, în RivB 1 (1998) 61- 88; D. MARGUERAT. "La conversion de Saul (Ac 9; 22; 26)" în
idem, La premiere histoire du christianisme, (Paris-Geneve. 1999), 269 -  300.

înainte de a descrie intrarea păgânilor în Biserică prin convertirea lor la
Hristos, Sf. Luca prezintă cititorilor săi providențiala și miraculoasa convertire a
celui care va deveni misionarul neostenit al neamurilor: Saul. Această convertire
dobândește o atât de mare importanță în planul cărții Faptelor încât autorul o isto
risește în mod detaliat de trei ori (9, 1 ș.u; 22, 3 ș.u.; 26, 9 ș.u.), după cum la fel
convertirea păgânilor la Hristos (10, 1 ș.u.; 11, 1 ș.u.; 15, 7 ș.u.). Este vorba de
fapt de evenimente care au schimbat în mod profund istoria Bisericii primare.

în cele trei descrieri despre convertirea lui Saul accentul este pus pe caracte
rul minunat al unei astfel de schimbări radicale care a avut loc în viața acestui
tânăr evreu, care din persecutor al creștinilor a devenit apostol al Evangheliei lui
Hristos. în prima narațiune Sf. Luca istorisește că Saul: «încă suflândamenințare și

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



64 CONSTANTIN PREDA

ucidere împotriva ucenicilor Domnului, a mers la arhiereu și a cerut de la el scri
sori către sinagogile ain Damasc ca, dacă va afla acolo pe vreunii, atât bărbați cât
și femei, că merg pe Calea aceasta, să-i aducă legați la Ierusalim» (9, 1-2).

în cuvântarea sa rostită înaintea iudeilor din Ierusalim, Sf. Pavel înlănțuit se
apără subliniind zelul său în persecutarea creștinilor: «de moarte-am prigonit
această Cale, legând și predând la ’nchisoare și bărbați și femei, așa cum însuși
arhiereul îmi dă mărturie, precum și tot sfatul bătrânilor; de la care prim ind eu
și' scrisori către frați, mergeam la Damasc pentru ca pe cei ce erau acolo să-i
aduc legați la Ierusalim spre a f i  pedepsiți...Ei știu bine că eu prin sinagogi îi du
ceam la ’nchisoare și-i băteam pe cei ce credeau în Tine» (22, 4, 5, 19).

Ba mai mult în apologia sa înaintea regelui Agripa, Sf. Pavel vorbește despre
cruzimea persecutării celor care-i urmau lui Hristos: «Așadar am crezut în sinea
mea că fa ță  de numele lui lisus Nazarineanul trebuie să fac multe împotrivă; ceea
ce am și făcut în Ierusalim; și luând eu împuternicire de la arhierei, pe mulți dintre
sfinți i-am închis în temnițe; iar când erau dați la moarte, întăream și eu cu glasul
meu; și deseori îi pedepseam prin toate sinagogile și-â sileam să blasfemieze; înfu-
riindu-mă tare pe ei, îi urmăream până și prin cetățile din afară» (26, 9-11).

Al doilea element fundamental din descrierea convertirii lui Saul îl constituie
^intervenția cerească care i-a schimbat radical existența acestui persecutor: Domnul
lisus îi apare tânărului evreu întrebându-1: «Și a fo st că pe când mergea el și se
apropia de Damasc, deodată o lumină din cer a strălucit împrejurul lui. Și, căzând
el la pământ, a auzit un glas zicându-i: Saule, Saule, de ce Mă prigonești? Iar el
a zis: Cine ești, Doamne? Și glasul i-a zis: Eu sunt lisus pe Care tu IIprigonești!»
(9, 3-5). «Și a fost că ‘n timp ce mergeam eu și mă apropiam de Damasc, pe la amiază,
deodată din cer o lumină mare â strălucit împrejurul meu. Și am căzut la pământ
și am auzit un glas zicându-mi: Saule, Saule, de- ce Mă prigonești? Iar eu am
răspuns: Cine ești Doamne? Zis-a către mine: Eu sunt lisus Nazarineanulpe Care
tu II prigonești. Iar cei ce erau cu mine au văzut lumina și s ’au înfricoșat, dar
glasul Celui Ce-mi vorbea nu l-au auzit» (22, 6 - 9). «Astfel că în timp ce mergeam
și la Damasc cu putere și însărcinare de la arhierei, în calea mea, o, rege, am văzut
în miezul zilei o lumină din cer mai puternică decât strălucirea soarelui strălucind
împrejurul meu și al celor ce mergeau cu mine. Și căzând noi toți la pământ, eu am
auzit un glas zicându-mi în limba evreiască: Saule, Saule, de ce Mă prigonești?
Greu îți este să lovești cu piciorul în țepușă. Iar eu am zis: Cine ești, Doamne? Iar
Domnul a zis: Eu sunt lisus pe Care tu II prigonești» (26, 12 - 15).

Un alt element important care reiese din cea de a doua narațiune reliefează
docilitatea lui Saul și împlinirea voinței Domnului: «Și am zis: Ce trebuie să fac
Doamne? Iar Domnul mi-a zis: ridică-te și mergi în Damasc și acolo ți se va
spune despre toate ce și s ’au rânduit să faci» (22, 10).

în prima narațiune această disponibilitate e presupusă, deoarece este prezen
tată porunca cerească de a se duce în cetatea Damascului, unde ar fi fost instruit
despre ceea ce trebuia să facă și se istorisește că nouconvertitul a urmat poruncii
Domnului (9, 6 ș.u.). înaintea regelui Agripa, Sf. Pavel declară că n-a fost neas
cultător-cereștii arătări (26, 19). Intr-adevăr arătarea Domnului lisus pe calea Da
mascului înaintea lui Saul i-a schimbat în mod radical viața, transformându-l din
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persecutorul Saul în apostolul neamurilor, Pavel. Dacă în prima narațiune această
misiune a lui Saul de a face cunoscut numele Iui Hristos înaintea neamurilor este
descoperită prin intermediul lui Anania (9, 15), în cea de a doua și a treia este des
coperită lui Pavel în mod personal; «Și El mi-a zis: Du-te, că Eu te voi trimite
departe la neamuri... » (22, 21 ).,«M-am arătat ție, să te rânduiesc slujitor și mar
tor, și al celor pe care le-ai. văzut, și al celor întru care Mă voi arăta ție, alegân-
du-te pe tine din popor și din neamurile la care te trimit să le deschizi ochii, pen
tru ca ele să se întoarcă de la întuneric la lumină și de la stăpânirea lui-Satan la
Dumnezeu, pentru ca să primească el? iertarea păcatelor și parte cu cei ce prin
credința 'n Mine s-au sfințit» (26, 16, 18).

De fapt convertirea lui Saul n-a fost una etică, ca și cum ar fi fost un imoral sau
un călcător al preceptelor divine, ci una existențială spre o nouă perspectivă reli
gioasă, deoarece în inima lui s-a aprins scânteia credinței în Hristos, Fiul lui
Dumnezeu care i-a schimbat total viața și l-a făcut să devină apostol al Evangheliei.

4. Convertirea păgânilor104

1 0 4  F. BOVON, "Tradition et redaction en Actes 10, 1- II. 18", în T’Z(Basel), 26(1970) 22-
45; R. BARTHES, "L’analyse structurale du recit. A propus d ’Actes X-Xl”, în RSR 58(1970) 17-’
37; E. HAULOTTE, “Fondation d’une corhmunaute de typc universal: Actes 10, 1-11. 18" în RSR
58(1970), 63-100.

Pentru Sf. Luca, marele convertit de pe calea Damascului a fost într-adevăr
cel mai zelos și militant misionar al Domnului lisus printre neamuri; totuși con
vertirea lui Saul n-a fost începutul marii convertiri a neamurilor păgâne la Hristos.
Această deschidere spre neamurile păgâne a comunității apostolice din Ierusalim
are drept protagoniști pe apostolul Petru și centurionul Corneliu. Istorisirea con
vertirii centurionului Corneliu și a familiarilor săi constituie un episod cheie în
prezentarea dezvoltării creștinismului și a creșterii Bisericii primare. Un astfel de
eveniment îmbracă un semnificat aparte în intențiile eclesiologiei lucane; intrarea
neevreilor în comunitatea mântuirii, fără circumciziune sau tendințe de iudaizare a
lor, marchează un moment decisiv în dezvoltarea istorică a creștinismului. Nu este
o întâmplare că acest episod al convertirii păgânilor, asemeni celui al convertirii
lui Saul, este istorisit de Sf. Luca de trgi ori (FA 10, 1 ș.u.; 11,1 ș.u; 15, 7 ș.u.),
semn al importanței și incisivității sale pentru viitoarea dezvoltare a Bisericii. Na
rațiunea lucană a convertirii lui Corneliu și a familiarilor săi pune de fapt foarte
bine în evidență începutul misiunii creștine printre păgâni.

Tot în acest episod este ilustrată cu claritate alegerea specială a Sf. Petru pentru
a deveni primul evanghelizator al neamurilor. Luca de fapt în 10, 9 ș.u. descrie în
mod detaliat cum acest apostol a fost investit cu o misiune specială de a putea fi
purtătorul evangheliei mântuitoare printre neamuri. Tripla vedenie a animalelor
curate și necurate și întreita poruncă de a nu considera necurat ceea ce Dumnezeu
a curățit (10, 11 ș.u; 11,5 ș.u.), ca de altfel porunca Duhului Sfânt de a-1 determina
pe Sf. Petru să meargă cu păgânii trimiși de Dumnezeu (10, 19 ș.u.; 11, 12), evi-
dențiază și mai mult chemarea Sf. Petru de a fi primul misionar printre neamuri.
Pentru Luca datorită lucrării harului Duhului Sfânt determină pe Sf. Petru să de-
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pășească prejudecățile sale iudaice și să meargă și să anunțe pe lisus Hristos nea
murilor păgâne. Pentru Luca, Sf. Petru este începătorul misiunii printre neamuri
iar Sf. Pavel continuatorul și desăvârșitorul acesteia.

Botezul lui Corneliu și a casei sale, intrarea lui oficială prin botez ca mem
bru al comunității creștine fără necesitatea circumciziunii sau a respectării practi
cilor iudaice, este opera Duhului Sfânt. Dumnezeu este Cel Care hotărăște intra
rea păgânilor în Biserică, dând mărturie astfel că oamenii trebuie să aibă capacita
tea și disponibilitatea de a depăși în momente cruciale propriile limite și scheme
mentale. «Atunci Petru a zis: Oare poate cineva opri apa să-i boteze pe  aceștia
care au primit Duhul Sfânt ca și noi? Și a poruncit ca ei să fie  botezați întru nu
mele Domnului lisus Hristos» (10, 46 - 47).

Indreptățindu-se înaintea adunării apostolilor și a fraților din Ierusalim, Petru
se apără, povestind cum Dumnezeu a fost Autorul convertirii primilor păgâni (11,
5 ș.u.). Apare deosebit de convingătoare fraza interogativă din v. 17 adresată în
tregii comunități ierusalimitene, care constituie și un. îndemn adresat lor de a-L
slăvi pe Dumnezeu pentru convertirea neamurilor. «Deci, dacă Dumnezeu le-a dat
același dar ca și nouă, lor, care au crezut în lisus Hristos, cine eram eu să-L opresc pe
Dumnezeu? Auzind acestea, ei s-au liniștit și au slăvit pe  Dumnezeu zicând:
Așadar, și păgânilor le-a dat Dumnezeu pocăință spre Viață» (11 ,17 -18 ).

în intervenția sa din cadrul sinodului apostolic Sf. Petru se prezintă ca un vas
ales de Dumnezeu pentru a vesti Evanghelia neamurilor «Bărbați frați, voi știți
că din primele zile Dumnezeu m ’a ales între voi ca prin gura mea să audă neamu
rile cuvântul Evangheliei și să creadă» (15, 7).

în prima jumătate a cuvântării sale Petru evidențiază că Dumnezeu a fost Cel
Care l-a călăuzit pentru misiunea la păgânii din Cezareea. A fost El Cel Care l-a
ales și' a vrut mântuirea neamurilor și convertirea lor la mesajul evanghelic. Sf.
Petru a fost numai un simplu instrument în mâinile lui Dumnezeu (cf. prepoziția
instrumentală 8ia=prin, prin intermediul cuiva), pentru desăvârșirea planului
Său mântuitor față de neamuri. Expresia*</?râ gura mea» în acest context se pre
zintă ca un semitism sau mai exact ca o imitare a stilului Septuagintei. De mare
însemnătate este în contextul de față folosirea expresiei neamurile (xâ e0vri) (15,
7), care este un termen colectiv prin care Cuca vrea să arate că venirea la credință
a lui Corneliu și a familiei sale nu constituie decât primiția tuturor neamurilor care
vor fi evanghelizate de către Biserică. Luca nu folosește expresia partitivă unele
dintre neamuri, sau unii dintre păgâni; folosirea articolului determinativ xa in
dică în mod clar intenția autorului noastru de a se referi la toate neamurile în gene
ral care vor îmbrățișa credința creștină în decursul istoriei, dintre care convertirii
din Cezareea nu constituie decât primiția.

Luca folosise deja acest substantiv colectiv în prima reluare a convertirii lui
Corneliu și a familiarilor săi (FA 11, 1-18), ba mai mult acest termeiv «neamurile»
formează incluziunea tematică a întregii secțiuni, după cum reiese din compara
rea expresiilor:

păgânii au primit cuvântul lui Dumnezeu (11, f),
păgânilor le-a dat Dumnezeu pocăința spre Viață (11, 18).

Aceste două expresii sunt în strânsă legătură cu o altă afirmație a lui Petru:
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neamurile au ascultat cuvântul Evangheliei și au crezut (15, 7).
Un astfel de limbaj evidențiază fără îndoială intenția lui Luca: el vrea sâ-i

prezinte pe Corneliu și familiarii săi nu ca pe o excepție de adeziune la Evan
ghelie, ci ca pe cei care reprezintă toate neamurile păgâne care vor intra în Bise
rică fără obligativitatea circumciziunii sau a trecerii prin iudaism105.

1 0 5 . Cf. S. PANIMOLLE, "La fede...”, 175.

în descrierea convertirii primilor păgâni la Hristos Sf. Luca acordă o impor
tanță vitală ascultării Cuvântului. îngerul îi spune lui Corneliu că Petru îi va grăi
cuvintele dumnezeiești prin care se va mântui, el și casa sa (11, 14). La sinodul
din Ierusalim apostolul istorisește că neamurile au ascultat cuvântul Evangheliei
și au crezut (15, 7). De fapt în istorisirea convertirii lui Corneliu și a familiarilor
săi Sf. Luca insistă mult asupra atitudinii docile în ascultarea Cuvântului care pre
cede și suspită credința în Domnul lisus. De altfel merită notat faptul că în FA 15.
7 verbul a crede (TCICTTEOEIV) este folosit în sens absolut pentru a indica conver
tirea păgânilor la credința creștină. Este foarte semnificativ faptul că această
intrare a păgânilor în Biserică potrivit prezentării lucane este descrisă prin expre
sii echivalente după cum reiese din comparația lor:

păgânii au primit cuvântul lui Dumnezeu (11, 1),
păgânilor le-a dat Dumnezeu pocăința spre Viață (11, 18).
neamurile au ascultat cuvântul Evangheliei și au crezut (15, 7).
Un alt element original al istorisirii convertirii primilor păgâni la Hristos este

ușor de găsit în faptul incontestabil al persoanei lui Corneliu, un om virtuos, cucer
nic și temător de Dumnezeu (10, 1 ș.u.). Deși acest om era atât de religios, totuși a
trebuit să-și schimbe în mod radical existența. Acceptarea Evangheliei de către
Corneliu este prezentată de autorul Faptelor ca pe o pocăință spre Viață (11, 18),
deoarece mântuirea este rodul acceptării Cuvântului dumnezeiesc despre lisus
Domnul (11, 14) și al iertării păcatelor care se dobândește prin'credința în Hristos
Cel înviat, Judecătorul celor vii și morți (10, 42). Deci participarea la viața dumne
zeiască.începe prin schimbarea radicală a propriei existențe religioase și orientarea
ei către Persoana lui/ Mesia, Fiul lui Dumnezeu. Apoi, Luca în această narațiune
evidențiază necesitatea schimbării, arătând prin faptul încunoștiințării lui Corneliu
de către îngerul Domnului, că rugăciunile și milosteniile sale au fost ascultate de
Dumnezeu și l-au pregătit să acceptez mesajul mântuitor (10, 3 ș.u.). La rândul său
Petru își începe cuvântarea, arătând că viața virtuoasă și sfântă este cea care predis
pune la acceptarea Evangheliei (10, 34 ș.u.). în sfârșit coborârea Duhului Sfânt în
formă vizibilă peste păgânii care ascultau cuvântul kerygmatîc despre Domnul
lisus (10, 44 ș.u.), demonstrează tuturor schimbarea profundă care a avut loc în ini
mile acestor persoane. Botezul cu apă pecetluiește și consacră această schimbare
care s-a petrecut în conștiința păgânilor (10, 48).

După convetirea centurionului Corneliu unii dintre ucenici, bărbați ciprioți și
cireneni, au început să proclame vestea cea bună despre Domnul lisus și elen iști lor
iar numărul celor ce au crezut.și s-au întors la Domnul era mare (11. 20-21).

Pentru autorul Faptelor, dacă Petru a fost inițiatorul convertirii neamu
rilor păgâne, iar alți ucenici au contribuit și favorizat răspândirea Evangheliei
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printre neamuri, totuși marele misionar al neamurilor a fost incontestabil Pavel
din Tars. Acesta de fapt a străbătut regiunile Asiei Mici, Macedoniei și Ahaei,
săvârșind multe convertiri. Călătoriile apostolice ale Sf. Pavel descrise în Fapte
(13, 4-14, 28; 15, 36-21,16) atestă prolifica misiune a acestui arzător misionar al
Evangheliei. într-adevăr Sf. Pavel a fost investit de Domnul înviat cu misiunea de
a deschide ochii păgânilor, ca să se întoarcă de la întuneric la lumină și de la stă
pânirea lui Satan la Dumnezeu, pentru ca să primească iertarea păcatelor și moș
tenirea împreună cu sfinții (26, 18).

La încheierea primei misiuni în Antiohia (14, 27), în timpul călătoriei spre
Ierusalim, Pavel și Barnaba încunoștințează comunitățile creștine despre conver
tirea păgânilor, făcând mare bucurie tuturor fraților (15, 2). De fapt Dumnezeu a
deschis păgânilor ușa credinței (14, 27), facându-i să se întoarcă la Domnul lisus,
Mântuitorul lumii.

Sf. Pavel a fost neobositul apostol al lui Hristos, propovăduind tuturor neamu
rilor, evreilor și grecilor să se întoarcă la Dumnezeu și să se convertească la
Hristos. în cuvântarea sa înaintea presbiterilor de la Efes el amintește zelul său mi
sionar: «Mărturisindu-le și Iudeilor și Elinilor pocăința spre Dumnezeu și credința
în Domnul nostru lisus Hristos» (20, 21). O declarație asemănătoare este făcută de
Sf. Pavel înaintea regelui Agripa: «Mai întâi celor din Damasc și din Ierusalim și
din toată țara Iudeii și apoi neamurilor le-am vestit să se pocăiască și să se întoar
că la Dumnezeu făcându-ipocăinței lucruri vrednice de ea» (26, 20).

La Antiohia Pisidiei, Pavel și Barnaba declară în mod deschis iudeilor că tre
buia să li se vestească mai întâi lor cuvântul lui Dumnezeu însă dat fiind refuzul lor
misionarii creștini s-au îndreptat către păgâni (13, 46 ș.u.). La auzirea acestuia nea
murile se bucurau și slăveau cuvântul lui Dumnezeu și mulți au crezut (13, 48). Intr-
un mod asemănător la Efes și Corint, Pavel propovădeuiește Evanghelia păgânilor
după ce este contestat și refuzat de iudei (18, 6; 19, 8). La Roma declară fraților cir-
cumciși că refuzul lor de a se converti la Hristos (28, 25) deschide calea Evangheliei
păgânilor, care vor primi mesajul mântuirii: «Deci cunoscut să vă fie  vouă că această
mântuire a lui Dumnezeu li s-a trimis păgânilor; și ei vor asculta!» (28, 28).

Verbul a asculta în acest context indică clar aderarea neamurilor la Evan
ghelie, sau mai bine spus convertirea lor la credința creștină. Cu înțelesul acesta
verbul se întâlnește de mai multe ori în Fapte106. Referitor la acesta merită citat
mai ales cazul Lidiei, vânzătoarea de porfiră care s-a convertit în urma ascultării
docile a propovăduirii Sf. Pavel (16, 14). Dacă facem abstracție de persoanele cre
dincioase și temătoare de Dumnezeu care au aderat la Hristos, cum ar fi cazul lui
Cornelii! și al Lidiei, autorul Faptelor specifică faptul că păgânii trebuie să se con
vertească părăsind idolatria: acesta este păcatul caracteristic lorl'Pentru Sf. Luca
de fapt, dacă evreii trebuie să se pocăiască de fapta inimaginabilă a răstignirii lui
lisus, păgânii trebuie să părăsească idolatria și să se întoarcă la Adevăratul și Uni
cul Dumnezeu (FA 14, 15; 17, 29).

'06. Cf. S.A. PANIMOLLE. "La dottrina dell’ascolto nel Nuovo Testamente”, în DSBP 5
(1993) 156.
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B. Credința și Cuvântul
Pentru Sf. Luca atitudinea smerită a ascultării Cuvântului constituie condiția

indispensabilă pentru a ajunge la credință. El arată de fapt în mod concret că au
crezut în Domnul lisus, cei care au primit mesajul evanghelic vestit de martorii
lui Hristos înviat. Astfel proclamarea Cuvântului produce efectul mântuitor al
convertirii inimii și al transformării persoanei umane, deoarece se unește cu Fiul
lui Dumnezeu, mort și înviat pentru răscumpărarea umanității.

1. Acceptarea kerygmei hristologice
Sf. Luca în Faptele Apostolilor foarte adesea evidențiază dependența credin

ței de ascultarea Cuvântului, descriind numeroasele convertiri săvârșite de primii
ucenici ai lui Hristos: fie evrei sau samarineni, ca de altfel păgânii, au crezut în
Domnul lisus după ce apostolii și alți ucenici le-au anunțat lor Vestea cea Bună a
mântuirii aduse de Hristos.

Cuvintele Sf. Petru din ziua Cincizecimii au tulburat profund pe ascultători,
care au primit mesajul mântuirii și s-au botezat (FA 2, 37-41). La fel, atunci când
Petru s-a adresat poporului după vindecarea ologului la Poarta Frumoasă a Tem-
pului, vorbindu-le despre puterea numelui lui lisus «mulți din cei ce auziseră cu
vântul au crezut» (4,4). De asemenea samaritenii: «într-un cuget ascultau cele
spuse de Filip» (8,6), pregătindu-se astfel pentru a crede în lisus. Puțin după, Luca
scrie că aceștia: «i-au crezut lui Filip, care le propovăduia despre împărăția lui
Dumnezeu și despre numele lui lisus Hristos» (8,12).

într-un mod asemănător eunucul etiopian a crezut și s-a botezat după ce a
ascultat vestea cea bună despre lisus (8, 35-38).

La fel păgânii din Antiohia s-au convertit la Domnul, după ce au primit me
sajul vestei celei bune despre lisus Hristos, propovăduit de către ucenicii originari
din Cipru și Cirene (11,20). ,

Narațiunea lucană despre convertirea lui Corneliu și a familiarilor săi, insistă
mult asupra atitudinii docile întru ascultarea Cuvântului care precede și dă naștere
credinței în Domnul lisus107. în FA 10, 22, mesagerii acestui pios centurion ro
man, explică scopul misiunii lor, declarând că stăpânul lor - om drept și temător
de Dumnezeu - «înștiințat a fost de înger sfânt să trimită să te cheme acasă la el,
ca să audă cuvinte de la tine», care nu pot fi altele decât cuvintele mântuirii, după
cum specifică FA 11, 14. Aceste cuvinte adresate de Petru lui Corneliu sunt po
runcite de Domnul (10, 33).

1 0 7  Cf. S. PAN1MOLLE. "La Iede...”. 180.

Ascultarea unui astfel de mesaj evanghelic proclamat de către apostol a avut
forța de a-i transforma pe acești păgâni din Cezareea în autentici ucenici ai lui
lisus. Din această cauză Duhul Sfânt se coboară peste ei, în timp ce ascultau cu
vântul (10, 44), pecetluind astfel convertirea lor la credința evanghelică. într-ade-
văr, în cazul lui Corneliu și al familiarilor săi ascultarea mesajului kerygmatic
despre lisus i-a condus pe acești păgâni la credință (15, 7), mai mult decât atât a
provocat o nouă Cincizecime, asemănătoare celei care a dat naștere Bisericii (10,
44 ș.u.; 11, 15; 15, 8).
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Convertirea proconsulului Sergius Paulus (13, 12) are loc în urma ascultării
cuvântului lui Dumnezeu, mai mult decât atât Luca declară că acesta «dorea să
asculte cuvântul lui Dumnezeu» (13, 7). O dorință asemănătoare manifestă păgâ
nii din Antiohia Pisidiei, care s-au adunat în jurul lui Pavel și Bamaba ca să
asculte mesajul evanghelic (13, 44). Aceștia se bucurau întru ascultarea cuvântu
lui mântuirii vestit de cei doi misionari și «câți erau fânduiți spre viață veșnică -
scrie Luca - au crezul» (13, 48).'

în mod asemănător un mare număr de iudei și păgâni la Iconiu au devenit
ucenici ai lui lisus, după ce au ascultat propovăduirea convingătoare a lui Pavel
și Barnaba (14, 1).

In prezentul context apare în mod particular semnificativă descrierea conver
tirii Lidiei. Atitudinea acestei femei pioase, în timpul evanghelizării făcute de Sf.
Pavel (16, 13), este aceea a ascultării atente și docile, care a ajutat-o să ajungă la
credință: «O femeie cu numele Lidia, vânzătoare de porfiră...asculta. Acesteia
Dumnezeu i-a desphis inima ca să poată înțelege cele grăite de Pavel» (16, 14).

Convertirea corintenilor este prezentată de Sf. Luca tot ca fiind rodul ascul
tării mesajului evanghelic predicat de Sf. Pavel. Aceștia au crezut și s-au botezat
după ce l-au ascultat pe apostol (18, 8).

In finalul cărții Faptelor întâlnim însă un text foarte interesant (28, 28), care
formează o incluziune cu începutul operei lucane, după evanghelia copilăriei lui
lisus (Le. 3, 6). De fapt în FA 28, 28 Luca îi atribuie Sf. Pavel o profeție legată de
viitoarea convertire a neamurilor, folosind verbul a asculta (CXKO'UEIV). în acest
context verbul COCOUEIV este echivalentul lui a crede deoarece ascultarea față de
mesajul evanghelic înseamnă că aceste neamuri vor accepta cuvântul mântuirii și
se vor converti la Domnul.

Nu numai convertirea, ci și necredința sau mai bine zis atitudinea potrivnică
Evangheliei și refuzul kerygmei creștine, sunt corelate de Sf. Luca cu ascultarea
superficială și cu refuzul de a lua aminte la Cuvântul lui lisus Hristos. Referitor la
acestea se descoperă de o importanță particulară textul din Isaia 6, 9-10, citat în peri-
copa finală a Faptelor (28, 26-27). Acest text isaian este inclus de Luca în opera sa
numai de două ori: aici la încheierea operei sale și în evanghelia sa (Lc. 8, 10). Ceilalți
doi sinoptici și loan citează și ei acest text profetic care prezice necredința poporului
iudeu, Marcu îl citează de două ori chiar (Mc. 4, 12 și 8, 18) nu în întregime însă, cum
face Luca (FA 28, 26-27) și Matei (13, 14-15). Ascultarea superficială a. iudeilor
romani indică refuzarea de către ei a mesajului evanghelic (FA 28, 26-27).

La fel necredința atenienilor se manifestă prin refuzul ascultării mesajului
pan lin despre învierea din morți (17, 32). Fraza «despre asta te-arn ascultat și altă
dată...» este un mod elegant pentru a indica refuzul unor astfel de cuvântări. Deci
potrivit Sf. Luca, atitudinea spirituală care dispune persoana umană să accepte
mesajul evanghelic constă în ascultarea umilă și docilă, la care nu sunt dispuși cei
care refuză o astfel de atitudine.

2. “Fides ex auditu”

Precedentele considerații asupra relației dintre proclamarea mesajului evan
ghelic și credință ca-și reflecțiile formulate pe marginea acceptării kerygmei
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creștine sau mai bine spus asupra credinței în cuvântul lui Dumnezeu, ne invită să ne
referim pe scurt la tematica “credinței din auzite”, caracteristică teologiei pauline.

Cartea Faptelor pare să reflecte teza formulată atât de explicit de Sfântul
Pavel în epistola către Romani, și anume: credința depinde de ascultarea cuvân
tului (Rm. 10, 17). Diverse texte lucane pe care le vom supune analizei insinuează
acest adevăr. Și pentru Sf. Luca credința ia naștere în inima omului în urma ascul
tării mesajului evanghelic. Textul din FA 15, 7, chiar dacă nu conține în mod ex
plicit această dependență cauzală a credinței de ascultarea «cuvântului Evan
gheliei» o insinuează cu putere. In acest text de fapt Sf. Luca îi atribuie lui Petru
afirmația potrivit căreia neamurile au auzit cuvântul Evangheliei și au crezut. O
astfel de dependență dintre ascultarea cuvântului și credință nu pare să fie totuși
numai cronologică, ci lasă să transpară o dependență logică și cauzală: credința
primilor păgâni se naște din ascultarea proclamării mesajului mântuirii despre
lisus Hristos, mort și înviat, Domnul tuturor oamenilor.

într-adevăr Sf. Luca în istorisirea convertirii centurionului Corneliu pune în
strânsă legătură de dependență ascultarea Cuvântului și coborârea Duhului Sfânt
(10, 44), semnul evident că mesajul evanghelic, proclamat de către Apostolul
Petru, aprinsese în inima acestui centurion roman și a familiarilor săi scânteia cre
dinței. Darul Duhului Sfânt de fapt nu poate fi acordat celor care nu cred în lisus.
Petru în autoapărarea sa înaintea comunității din Ierusalim pune în strânsă legătură
credința în Domnul lisus și darul Duhului Sfânt (11, 17), apelează deci la o eviden
ță acceptată de toțj, adică darul Duhului Sfânt este acofdat de către Dumnezeu
nuniai celui care crede în Jisus Hristos. Deci, dacă Corneliu, familiarii și prietenii
săi înainte de proclamarea cuvântului mântuitor despre Domnul lisus nu puteau să
creadă în Hristos glorificat prin învierea din morți deoarece îl ignorau, iar dacă
Duhul Sfânt coboară peste acești păgâni înainte ca Petru să fi terminat cuvântarea
sa (10, 44), și dacă acest dar dumnezeiesc nu poate fi acordat celor care nu cred în
lisus, rezultă în mod logic că credința primilor păgâni ia naștere în urma ascultării
mesajului evanghelic. Deci și pentru Sf. Luca credința depinde de ascultarea Cu
vântului. într-adevăr pericopele lucane care descriu convertirea centurionului
Corneliu, conțin în mod explicit această tematică. O astfel de tematică teologică nu
aparține în mod exclusiv acestor pericope, ea este insinuată în mod implicit și din
alte texte ale Faptelor. Astfel de exemplu, afirmația lucană despre efectul produs
în inima auditorilor de cuvântul Sf. Petru la Cincizecime (2, 37) evidențiază că dis
cursul acestui apostol a produs o anumită credință, chiar dacă la un stadiu inițial.

Credința samaritenilor ia naștere în urma evanghelizării lui Filip (8, 12). Cre
dința începe să izvorască în inima eunucului etiopian, în timp ce diaconul Filip îi
anunța vestea cea bună despre lisus (8, 35-38). în mod asemănător propovăduirea
lui Pavel și Barnaba trezește credința populațiilor iudaice și elenistice: la Antiohia
Pisidiei (13, 42 ș.u. 48) și Iconiu (FA 14, 1) etc.

Pare deci adevărat că Luca împărtășește teologia “ credinței din auzite”: scân
teia credinței izbucnește în inimă în țimpul ascultării cuvântului lui Dumnezeu,
luând naștere deci în urma proclamării mesajului evanghelic.

Precedenta analiză exegetică a demonstrat că există o legătură profundă, de
dependență între credință și proclamarea mesajului evanghelic. Sf. Luca evidenți-
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ază mai ales în cartea Faptelor că nu numai evreii și samaritenii, ci și păgânii au
crezut în mesianicitatea divină a lui lisus Hristos, atunci când au primit Cuvântul.

3. Proclamarea Evangheliei și credința

Pentru autorul Faptelor răspunsul omului la mesajul mântuitor al Evangheliei
constă în acceptarea și supunerea față de acesta, adică într-o atitudine receptivă
față de acest «cuvânt» al mântuirii.

Termenii TCLCTTLG, și KIOTEVEIV în opera lucană indică în primul rând acceptarea
Cuvântului lui Dumnezeu sau mai bine spus primirea Revelației divine. Substan
tivul Turme; semnifică acceptarea kerygmei creștine și indică așadar credința mân
tuitoare prin acceptarea căreia ni s-a făcut cunoscută lucrarea mântuitoare a lui
Dumnezeu în Hristos. însemnătatea primară a verbului irioTeveiv, în uzul specific
creștin este aceea de primire a kerygmei despre Hristos108. Acest aspect semantic
al celor doi termeni în analiză apare cu o oarecare discreție în scrierile lucane109.
Primele texte din scrierile Sf. Luca unde întâlnim verbul niO'CEOEiv, conferă aces
tui termen accepția semantică de «a da crezare» Cuvântului lui Dumnezeii110. în
Lc. 1,45, Sf. Luca prezintă în paralel credința Măriei și necredința lui Zaharia (Lc
1,20). Ambele personaje au fost destinatarii unui mesaj dumnezeiesc, comunicat
de Dumnezeu prin același înger Gabriel. Maria însă a răspuns prin credință cuvân
tului dumnezeiesc, iar Zaharia prin îndoială și necredință.

1 ° 8 . Cf. BULTMANN. în "GLNT..." 431.
1 0 9  R. CAVEDO. ‘-La fede nel vangelo di S. Luca”, în PV 16 (1971) 185-197; C. GHIDEL-

LI. “Le dimensioni della fede nella prospeltiva lucana” în idem, Gesii e vivo: Introduzione agii scritli
di Luca (Torino, 1977), 125-141; A. RETIF. "La foi missionnaire ou kerigmatique et ses signes”, în
Revue de t'Universiie d'Oltawa, 21 (1951). 151 *-l72*; J. ALFARO, “Fides...”, 479-482.

1 1 0  Cf. R. BULTMANN, "GLNT...”, 422.
11 ’ . Cf. J. DUPONT, "Lc semeur (Lc. 8, 4-15), în AssSeign 23 (1964), 53 s.u.

De asemeni în Lc. 8, 11-13, evidențiază într-un mod foarte interesant și sem
nificativ preferința Sf. Luca pentru conexiunea explicită dintre Cuvântul lui Dum
nezeu și credință. De fapt una dintre temele fundamentale ale Parabolei Semănă
torului în versiunea lucană, este cea a credinței. J. Dupont notează că se poate în
tâmpla ca să nu trezească nici un interes Cuvântul lui Dumnezeu din partea celpr
care-1 ascultă; un astfel de eșec total nu trebuie atribuit lucrării diavolului . Există
însă și posibilitatea de a fi primit cuvântul cu bucuria unei credințe sincere însă
fără profunzimea cuvenită. Din acest moment (v. 13), se pune problema statorni
ciei și perseverenței. Credința trebuie să treacă proba focului. Pentru unii poate fi
un dezastru . Credința care duce la mântuire nu este cea care se mulțumește cu o
bună intenție a inimii, nici cea care pactizează cu bunurile acestei lumi, ci credin
ța adevărată este cea constantă și perseverentă a celor care aderă cu toate puterile
lor la Cuvântul lui Dumnezeu pentru a stărui în ea și a pune-o în practică îh toate
încercările și dificultățile existenței111. De fapt în explicarea parabolei semănă
torului dată de cei trei sinoptici, numai Sf. Luca vorbește de credința în cuvântul
lui Dumnezeu (Lc. 8, 12, 13). în această pericopă Sf. Luca nu accentuează numai
tema cuvântului lui Dumnezeu, ci accentuează foarte mult aspectul specific al cre
dinței, și anume: acceptarea cuvântului lui Dumnezeu. O legătură asemănătoare
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dintre credință și cuvântul lui Dumnezeu întâlnim în FA 8,12, unde Sf. Luca afir
mă că samarinenii i-au crezut lui Filip care le propovăduia despre împărăția lui
Dumnezeu. Populațiile samarinene deci au crezut mesajului evanghelic. La Antio-
hia (FA 11,20-21) credința urmează vestitii cuvântului.

Chiar și în Lc. 22, 67 evanghelistul creează o conexiuhe explicită între cre
dință și cuvântul lui lisus. Contextul este cel al interogatoriului lui lisus înaintea
sinedriului. Toți sinopticii expun acest fapt, însă numai Sf. Luca vorbește de «a
crede» cuvintelor lui lisus. Aici Sf. Luca vrea să spună că, chiar dacă El își va ma
nifesta demnitatea Sa mesianică, arhiereii și sinedriștii nu vor da crezare cuvântu
lui Său, adică nu vor accepta revelația Șa. In Lc. 24,25, însă pune credința în legă
tură cu profețiile Vechiului Testament. în FA 24,14, credința se referă la Legea și
Profeții Vechiului Testament care conțin descoperirea cuvântului dumnezeiesc.
Sfântul Luca vorbește mereu de credința în Hristos și nu în Vechiul Testament* * * 112

(totuși cf. FA 26,27). întreg Vechiul Testament constituie mărturia probatorie
desprb Hristos (FA 17, 2-3, 11; 18, 24, 28; cf. 9, 22).

11  19 . Cf. R. F. O ’ TOOLE, Limită delta teologia di Luca. Un’analisi del l-'angelo di Luca e
deg/i Atti (Torino, 1994) 20.

" 3 . Cf. G. KITTEL. X.eyco, Xoyoț, GLNT Vi’ 284-400; și W. GRUNDMANN, 5e%oj±ai,
GLNT II, 865-892.

1 1 4  Cf. G. KIITEL, aKovco, GLNT I, 581-606.

Cartea Faptelor accentuează foarte mult strânsa legătură dintre proclamarea
cuvântului evanghelic și credință. Pentru Luca răspunsul omului la mesajul mân
tuitor al evangheliei e acela al primirii lui și al ascultării, adică al atitudinii recep
tive a cuvântului mântuirii.

Analizând câteva texte din cartea Faptelor, observăm această legătură strânsă.
De fapt .finalitatea proclamării mesajului evanghelic urmărește mântuirea omului,
fiindcă dorește să aprindă în sufletul omenesc scânteia credinței (cf. FA 13,7.12).
Cuvântarea Sf. Petru în ziua Cincizecimii, care conține kerygma evanghelică pri
mară, are drept finalitate chemarea la pocăință și la acceptarea credinței creștine.
De fapt mulți iudei cu acea ocazie «au primit cuvântul... și au fost botezați» (FA
2,41). într-adevăr «primirea cuvântului» dumnezeiesc constitue o temă foarte
scumpă autorului Faptelor. Este o expresie pe care spre deosebire de ceilalți evan-
gheliști o întâlnim numai în Luca (Lc. 8, 13; FA 8,14; 11,1; 17,11) pentru a indica
«primirea cuvântului» dumnezeiesc din partea samarinenilor (FA 8,14), a păgâ
nilor (FA 11,1) sau a iudeilor din diaspora (FA 17,11). Pentru a înțelege bine
această “primire” a cuvântului, este esențială sesizarea aspectului unei primiri nu
ca un act intelectual, ci ca o receptare a credinței113. Trebuie remarcat mai ales că
în diferite locuri din cartea Faptelor conexiunea dintre credință și proclamarea cu
vântului (a kerygmei) este expusă într-un mod foarte explicit. Astfel în FA 4,4 se
afirmă că: «mulți din cei ce auziseră cuvântul» kerygmatic proclamat de Petru, au
crezut. într-un mod asemănător temnicerul din Filipi și toți ai lui au crezut, după
ce Pavel și Sila le-au vestit cuvântul Domnului (FA 16, 32-34).

Altă situație asemănătoare o constituie răspunsul pozitiv la proclamarea me
sajului evanghelic dat de către mulțimea de preoți iudei care «s-au supus credin
ței» (FA 6,7), ceea ce demonstrează primirea docilă a cuvântului evanghelic pentru
modelarea propriei vieți114. Dimpotrivă însă, cine se împotrivește vestirii cu-
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vântului evanghelic și-l refuză, se autoexclude de la mântuire și de la moștenirea
vieții veșnice, după cum stă mărturie spre pildă cazul unor iudei din Antiohia
Pjsidiei (FA 13,46-52) și din Corint (FA 18,5-8).

Deci răspunsul omului la mesajul evanghelic se manifestă prin primirea sau re
fuzul cuvântului mântuitor a cărui esență o constituie Persoana lui lisus înviat.
Această kerygmă se adresează omului invitându-1 să se întoarcă și să se pocăiască.
Proclamarea kerygmei evanghelice trezește în sufletele neamurilor credința (cf.
FA 15,7). Sinodul Apostolic din Ierusalim în cadrul dezbaterilor sale prezintă ve
nirea la credință a primilor păgâni strâns legată de ascultarea cuvântului evanghelic.
Primirea credinței din partea Centurionului Corneliu și a familiarilor săi este des
crisă de Luca prin expresii sinonime:

«păgânii au primit cuvântul lui Dumnezeu» (FA 11,1),
«și păgânilor le-a dat Dumnezeu pocăința spre Viață» (FA 11,18),
«păgânii au ascultat cuvântul Evangheliei și au crezut» (FA 15,7)

Toate aceste trei expresii sunt construite după un îngrijit paralelism sinonimic
care evidențiază în același timp nu numai calitățile literare ale autorului dar care
exprimă și același eveniment mântuitor, după cum și FA 14,27: «Dumnezeu a
deschis păgânilor ușa credinței». în kerygma adresată păgânilor credința în Dum
nezeu este sinonimă cu expresia a se întoarcere la Domnul115: (eTtiO'rpecpeiv ETTI
TOV Kvptov = nrorebeiv crd TOV Kuptov). Aceasta reiese din următoarele texte:
«mare era numărul celor ce au crezut și s-au întors la Domnul» (FA 11,21,24);
«căuta să-l întoarcă pe proconsul de la credință» (FA 13,8); «îndemnându-i să
stăruie în credință» (FA 14,22; 16,5).

A fost deci proclamarea kerygmei evanghelice care a dat naștere credinței în
inimile păgânilor din Cezareea.

4. Primirea mesajului evanghelic și convertirea

Luca în FA 15, 7 nu afirmă numai că primii păgâni în Cezareea au primit cu
vântul lui Dumnezeu și că au ajuns la credință în urma ascultării mesajului mân
tuitor despre lisus Hristos, ci mai mult declară că centurionul Corneliu , familiarii
săi și cei prezenți s-au convertit la Hristos. în acest verset de fapt infinitul aorist
«KiOTe'uaai» pare a avea un sens ingresiv, indicând deci că neamurile au
îmbrățișat credința devenind membrii ai Bisericii, adică creștini116. într-adevăr
unul din înțelesurile religioase de bază ale termenilor nicmg și TCICTEVELV în
opera lucană se referă la primirea mesajului evanghelic sau la intrarea în comuni
tatea mântuirii. Aceste voci lexicale deci de cele mai multe ori indică actul cred
inței prin care se acceptă Evanghelia și se convertește la Hristos. Acest fapt se ver
ifică, mai ales, atunci când TtiOTEVEtv este folosit în sens absolut ca de exemplu
înFA15,7117.

«Credincioșii» din FA 2, 44. nu sunt alții decât primii ucenici convertiți de
Sf. Petru în ziua Cincizecimii, mai precis iudeii care primiseră mesajul evanghe-

. CT. R. NÎICHIELS. "La conception lucanienne de la conversion", în ETL 41 (1965) 53;
A. GEORGE. Eliides sur l'oeuvre de Luc (Paris. 1986) 359-361.

11 M. ZERWICK. Graecitas Biblica Novi Testamenti (Roma, $ 1996), 83 nr. 250.
• S. 13R0WN, Apostasy and Perseverance in the Theology o f Luke, (Roma, 1969) 40-48.
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lic (Xoyoț), (2, 41), convertindu-se (pETavotcîv) și boțezându-se, în vederea obți
nerii iertării păcatelor (2, 38). «Credincioșii» deci într-un cuvânt sunt creștinii
nou convertiți.

Identică este accepțiunea semantică a lui Ttujwbeiv în FA 4, 4, ba mai mult
aici acest verb este pus în legătură cu ascultarea cuvântului (Xoyog) Sf. Petru, care
după, vestirea mesajului kerygmatic despre numele lui lisus, invită auditoriul să se
pocăiască și să se întoarcă (peTavoijcotTe o w  KCCI E7rtOTpE\|/aTE) (3, 19).

în FA 4, 32 «credincioșii» sunt pur și simplu ucenicii lui lisus, adică creștinii
care primiseră cuvântul evanghelic și trăiau potrivit lui, deoarece sufletul și inima
lor era una. în FA 8, 13 KIC-TEVEIV este folosit în sens absolut, indicând primirea
mesajului evanghelic. Aici însă credința lui Simon Magul se dovedește superficia
lă, chiar dacă convertirea sa fusese pecetluită prin botez. Cu toate acestea, verbul
în analiză exprimă în mod clar convertirea la Evanghelie chiar dacă ea n-a fost
profundă și de durată. FA 8, 37a, dacă ar fi sigur din punctul de vedere al criticii
textuale, ar atribui lui ITIOTEVEIV aceeași accepțiune semantică de primirea
mesajului evanghelic, proclamat de către Filip. Mai mult acest text ar indica o
convertire sinceră și profundă, opusă celei superficiale a lui Simon Magul.

FA 11,21, pune în relație explicită'verbul «a crede» cu ETucrtpEcpEiv. Credința
se arată prin convertirea neamurilor la Domnul, după ce aceștia au primit vestea
cea bună a mântuirii anunțată lor de către ucenicii originari din Cipru și Cirene (11,
20). în FA 13, 12 TTIOTEIJEIV indică fără îndoială aderarea la credința creștină din
partea proconsulului Sergitis Paulus, chiar dacă în acest context nu sunt folo
siți termenii caracteristici descrierii unei convertiri. în schimb în FA 13, 39, ver
bul «a crede» este pus în legătură cu verbul «a fi îndreptat» într-un context care in
vită la pocăință, pentru obținerea iertării păcatelor prin lisus Hristos. Se pare că în
acest context verbul biKatowQai nu face altceva decât să explice în ce constă ier
tarea păcatelor: a fi îndreptățit, apt pentru mântuire. Deci cine se convertește la
Hristos îmbrățișând credința obține îndreptățirea adică iertarea păcatelor118.

în FA 13, 48; 14, 1, verbul KICTEOSIV nu se referă în mod explicit la conver
tire, totuși și în aceste versete nu poate indica altceva decât aderarea la mesajul
creștin său mai exact la credința evanghelică. Chiar și în FA 15, 5; 17, 12, 34; Î8,
27; J 9, 2; 21,20, 25 verbul «a crede» este folosit în sens absolut fără să se refere
în mod explicit la pocăință sau iertarea păcatelor, deși și în aceste versete nu poate
indica decât acceptarea mesajului creștin, adică convertirea.

FA 18, 8, pune în legătură credința corintenilor cu primirea botezului. însă ce
reprezintă pentru Luca botezul, dacă nu «botezul pocăinței» ? Această temă teolo
gică pare să fie caracteristică concepției lucane, deoarece expreșia (pârvctopa.
gETavoîaț) în NT apare aproape în mod exclusiv în scrierile celui de al treilea
evanghelist, ea se întâlnește numai în Mc. 1, 4; Lc. 3, 3; FA 13, 24; 19, 4. Mai mult
Luca afirmă că scopul botezului constă în iertarea păcatelor (FA 2, 38), deoarece
prin această taină se spală păcatele (22, 16).

în prezentul context apare în mod particular semnificativ textul din FA 19,
18, deoarece Luca aici descrie efectele benefice ale convertirii efesenilor, care

1 t Q
. Cf. J. DUPONT, “Pentimento e conversione negii Atti elegii Apostoli'’, în idem. Studi

sugli Atti degli Apostoli (Roma, 1973) 752.
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repudiau în mod public practicile lor nelegiuite, arzând cărțile de magie (19, 18),
pentru a demonstra astfel seriozitatea și profunzimea aderării lor la mesajul evan
ghelic. De notat de altfel că în FA 20, 21 Luca pune în legătură niCT-tiț cu
pe-tavoia. Cei doi termeni din acest verset sunt puși în paralel, pentru a indica că
o convertire autentică constă în credința în lisus, sau mai precis în adeziunea inte
grală a ființei la persoana Sa dumnezeiască.119 însă vom reveni asupra acestui text.

1 1 9  R. BULTMANN, reia-teiim, în GLNT X, 213.
1 . C. GI11DELLI, “Le dimensioni della fede nella prospettiva lucana” în idem, Gesii e vivo:

Inlroduzione agii scriui di Luca (Torino, 1977) 129.
I 2 1 . Cf. S. PANIMOLLE. "La Iede...", 192.

în cartea Faptele Apostolilor Luca de mai multe ori indică convertirea uce
nicilor la calea evanghelică prin termenul KICTIȘ. în FA 6, 7, adeziunea preoților
iudei la creștinism, adică convertirea lor sau mai exact alegerea liberă și persona
lă de a împărtăși mesajul evanghelic este descrisă cu ajutorul expresiei «se supu
neau credinței»120. în mod asemănător în FA 13, 8, tentativele magului Elimas, de
a-l împiedeca pe proconsulul Sergius Paulus să se convertească, sunt redate prin
expresia «căuta să-l întoarcă de la credință». După cum magul iudeu încearcă să
se opună acestei convertiri, tot la fel Pavel îl înfruntă în mod decisiv. FA 14, 27
prezintă aderarea păgânilor la mesajul evanghelic prin sentința.- «Dumnezeu le-a
deschis păgânilor ușă credinței». Dat fiind paralelismul dintre acest verset și FA
15, 3, pare că și din punct de vedere literar primirea credinței de către păgâni este
echivalentă cu convertirea acestora la evanghelia lui lisus. De notat strictul para-
lelism.dintre aceste două versete:

FA 14, 27: «au vestit câte a făcut Dumnezeu cu ei și că El le-a deschis păgâ
nilor ușa credinței»,

FA 15, 3: «istorisind despre revenirea păgânilor...; au vestit câte a făcut
Dumnezeu cu ei».

Aceste texte se referă la același eveniment mântuitor: evanghelizarea și con
vertirea păgânilor121.

Același rezultat obținem, analizând construcția KIOTCUEIV cu dativul: și în
acest caz indică aderarea la mesajul evanghelic. Chiar dacă în FA 5, 14, acest verb
nu se află într-un context care vorbește despre iertarea păcatelor, totuși indică con
vertirea Ia credința în lisus. în FA 8, 12; 16, 33; 18, 8, însă acest termen este folosit
în legătură cu primirea botezului, care după cum am constatat, pentru Sf. Luca
reprezintă mijlocul cu ajutorul căruia se obține iertarea păcatelor. Luca asociază deci
cu o frecvență destul de discretă verbul «a crede» atunci când indică aderarea la
mesajul evanghelic, cu procesul mântuitor al convertirii și iertării păcatelor. Deci
FA .11, 1, 18; 15,7, apar dispuse în mod paralel, deoarece indică prin fraze asemănă- •
toare același fapt: convertirea la evanghelia lui Hristos a păgânilor din Cezareea.

, C. Credința personală și existențială
Sfântul Luca în cartea Faptelor ilustrează și pune în evidență diversele aspec

te ale credinței: cel care privește dreapta învățătură -  ortodoxia credinței, și cel
care privește modul practic de a trăi credința conform cu învățătura descoperită de
Hristos Domnul -  ortopraxia credinței. Dacă formulele de credință exprimă și
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conțin ceea ce omul trebuie să creadă ca adevăr revelat, de o mare importanță pentru
viața veșnică a creștinilor devine acceptarea liberă și personală a mesajului evan
ghelic și trăirea potrivit lui.

în FA 15, 11 întâlnim una din cele mai solemne și explicite mărturisiri de cre
dință ale comunității creștine. în fața adunării «conciliare» din Ierusalim Apostolul
Petru mărturisește credința Bisericii în opera mântuitoare a Fiului lui Dumnezeu:

«Credem că prin harul Domnului nostru lisus ne vom mântui».
(Stoc. Tfjg %dpiTog TO Î Kvpiou Triooîj 7tiCTEÎ)op.£v CTtoOfjvai)

Pluralul «credem» ne invită să considerăm acest verset ca pe o adevărată măr
turisire de credință comunitară. întreaga Biserică din Ierusalim crede în acest ade
văr, care va deveni.fundamental pentru simbolul de credință creștină dintru’ceput.
în FA 15, 11 verbul niOTE-oeiv se referă la o mărturisire de credință. Pentru a
înțelege mai bine valoarea și însemnătatea acestui verset socotim necesară înainte
de toate o analiză sumară a textelor lucane care conțin acest verb în contexte și în
construcții asemănătoare acestui verset. în FA 15, 11 verbul KIOTEIJEIV cere o
propoziție infinitivală. Astfel de construcții sunt frecvente în scrierile lucane. Acest
verb este întâlnit în construcțiile acuzativului cu infinitul în FA 8, 37; 15, 11. De alt
fel TtiGTEÎJEiv este urmat de conjuncția OTV și indicativul în Lc. 1, 45; FA 9, 26;
27,25 chiar dacă în acest ultim text cere cazul dativ (7tta-r£(xo TCO QECO). Analizând
aceste texte observăm că FÂ 8, 37, apare ca fiind foarte incert din punct de vedere
al criticii textuale. Totuși prezentul verset conține una dintre cele mai vechi mărtur
isiri de credință baptismale, care pe lângă faptul că a fost transmisă de versiunile
antice: siriană, armeană și vulgata, este reprodusă de doi dintre cei mai vechi Părinți,
Irineu și Ciprian. Este una din cele mai vechi mărturisiri de credință pe care le
cunoaștem122.

•în FA 9, 26 verbul rtia'te'DEiv nu are un sens religios, deoarece indică per
plexitatea ucenicilor care nu vroiau să creadă în convertirea lui Saul. în schimb în
FA 27, 25,.acest verb indică mărturisirea de credință a lui Pavel în puterea lui
Dumnezeu care-i va salva pe toți însoțitorii săi de pe corabie în ciuda naufragiu
lui. în acest ultim text expresia m a u r n  TCD OECD pune și mai mult în evidență
forța acestui verb devenit termen tehnic în mărturisirile de credință. Deci nu de
puține ori verbul niCTTE'UEi.v conține sau se referă la o mărturisire de credință.

Cartea Faptelor atestă o mulțime de mărturisiri de credință ale bisericii apos
tolice, mai mult decât atât în unele părți mărturisirile de credință constituie osatu
ra întregii opere. De exemplu, prima cuvântare a Sf. Petru înaintea mulțimilor din
Ierusalim prezente la sărbătoarea Cincizecimii se prezintă ca o autentică mărturi
sire de credință în lisus cel înviat, înălțat de-a dreapta Tatălui, care nu este altcine
va decât Mesia și Domnul (FA 2, 22-36). La fel în cea de a doua cuvântare, după
vindecarea.ologului, Petru mărturisește credința în Ijsus, Sfântul, Dreptul, Mân
tuitorul, înviat din morți care se va reîntoarce la sfârșitul timpurilor (3, 12-26). O
astfel de credință Sfinții Apostoli Petru și loan nu se tem să o mărturisească
înaintea-sinedriului, dimpotrivă chiar acolo îl mărturisesc pe lisus, pe care iudeii
l-au răstignit, dar pe care Dumnezeu l-a înviat din morți și care a săvârșit minunea
vindecării ologului (4, 8-12). Aceeași credință în lisus, Domnul, Me.sia și Sfântul

'2 2 . O. CULLMANN, La foi et le culte de l'eglise primitive (Neuchâtel, 1963) 57.
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lui Dumnezeu este mărturisită de întreaga comunitate creștină din Ierusalim după
eliberarea lui Petru și loan (4, 24-30).

Sfântul Ștefan proclamă credința sa în Domnul lisus, pe care Dumnezeu l-a
preaslăvit .așezându-L de-a dreapta Sar mărturisire pentru care iudeii îl. ucid cu pietre
(FA 7, 55 ș.u.). Cuvântarea lui Petru în casa centurionului Comeliu constituie o
amplă mărturisire de credință în misiunea mântuitoare a lui lisus Hristos, încununată
de moartea pe cruce și de preaslăvirea Sa, pentru a deveni astfel mijlocitorul vieții
dumnezeiești (10, 36 - 43). Același apostol în încheierea cuvântării sale din cadrul
adunării «conciliare» din Ierusalim mărturisește înaintea comunității creștine credin
ța mântuitoare prin harul Domnului lisus, arătând inutilitatea preceptelor iudaice și
depășirea legii mozaice (15, 11), după cum am indicat la începutul acestui paragraf.
La fel cuvântările atribuite Sf. Pavel, conțin importante mărturisiri de credință cu carac
ter hristologic sau monoteist, proclamate fie înaintea fraților săi eCrei (13, 23-39), fie
înaintea iinui auditoriu păgân (17, 23-31; 24, 14-21).

Analizând înțelesul construcțiilor n o t i ț  și niOTCUEiv cu prepozițiile ETIÎ și
e iț în opera lucanâ observăm că ele se referă la adeziunea vitală față de
Dumnezeu sau de persoana lui lisus care adeseori apar asociate termenilor care
exprimă întoarcerea, convertirea și pocăința.

Construcția cu enî, pare să pună în evidență că Dumnezeu sau lisus constituie
temeiul sau fundamentul noii existențe începută odată cu adeziunea față de aceste
persoane dumnezeiești. în timp ce construcția cu £iq exprimă mai ales orientarea cea
nouă a vieții celui care se convertește, orientare polarizată de Dumnezeu sau de lisus
Hristos123. Credința este deci o “adeziune fală de o persoană^, iar această adeziune
comportă o acceptare personală în vedefea unei comuniuni stabile și de durată124.

In FA 16, 31, locuțiunea TTIGTE'UEIV ETTÎ, indică în mod clar convertirea la
Domnul lisus, cu ajutorul căruia se dobândește mântuirea. De fapt, după vestirea
kerygmei evanghelice, temnicerul din Filipi se botează cu întreaga familie (16, 32
ș.u.). Credința în Hristos este deci pritna cerință pentru dobândirea mântuirii.
Această credință se exprimă prin botez. însă în mod special construcția Triozu; și
rtiOTEVEiv cu prepoziția finală EÎț indică schimbarea vieții, o nouă orientare
existențială, inițiată odată1 cu convertirea la credința creștină sau mai exact
exprimă o relație personală cu Hristos125. în acest sens FA 10, 43 indică în mod
clar că obținerea iertării păcatelor este efectul credinței în lisus: «tot cel ce crede
întru El, prin numele Lui va primi iertarea păcatelor».

Credința deci, indică schimbarea radicală a vieții religioase, mai exact con
vertirea, care este strâns legată cu iertarea păcatelor. Un caz concret este cel al
centurionului Comeliu și al familiei sale care au acceptat mesajul evanghelic pro
clamat de Sf. Petru, mai mult decât atât au primit darul Duhului Sfânt și s-au bo
tezat în numele lui lisus Hsistos (10, 44-48), mai exact s-au convertit aderând pe
deplin la Evanghelia mântuirii. FA 10, 43 este un text foarte important care ilus
trează și mai bine alte locuri paralele ca cele din FA 11, 1,18; 15, 7. De fapt cre
dința în FA 10, 43 este strâns legată de iertarea păcatelor, în.-timp ce în FA 15, 7,

J23. Cf. C. GHIDELLl, "Le dimcnsioni della fqde...", 127.
~4 . Cf. C. GHIDELLl, "Le dimensioni della fcde...". 128.

■ . R. BULTMANN. TtiaTevco în GLNT'X. 212.
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este prezentată ca fiind efectul primirii mesajului evanghelic. La rândul său con
vertirea primilor păgâni din FA 11, 1, este descrisă ca o primire a cuvântului lui
Ddmnezeu, în timp ce FA 11, 18 o prezintă Ca pe o «pocăință spre Viață». Deci
credința în lisus indică începutul unei noi existențe, sau mai bine spus schimbarea
radicală a orientării vieții religioase. Aceste patru texte se lămuresc în mod reci
proc, deoarece se referă toate la același eveniment mântuitor: convertirea centuri
onului Corneliu, a familiarilor și prietenilor săi. FA 26, 18 se plasează într-o per
spectivă asemănătoare cu cea din FA 10, 43, deoarece prezintă credința în lisus ca pe
o un mijloc prin care se dobândește iertarea păcatelor. Paralelismul sinonimic dintre
aceste două texte nu poate fi contestat, dacă ele se compară:

FA 10,43: «toi bel ce crede întru El, prin numele Lui va prim i iertarea păcatelor»-,
FA 26, 18: «pentru ca să prim ească iertarea păcatelor cu cei ce prin credin

ța 'n Mine s-au sfințit».
Diferența de nuanță dintre aceste două versete constă în faptul că în FA 10,

43 instrumentul iertării păcatelor îl constituie numele adică persoana lui lisus, în
timp ce în FA 26, 18 este credința126.

J2 6 . Cf. S. PANIMOLLE. "La fede...“, 198.
1 2 7  Cf. C. GHIDELLI, “Le dimcnsioni della fede...”, 126-127.

FA 20, 21, pare să consacre echivalența concretă dintre pocăință și credința
în lisus, deși expresia «pocăința spre Dumnezeu» pare așezată în paralelism sino
nimic cu locuțiunea imediat următoare «credința în Domnul». Pentru Luca po
căința deci constituie schimbarea radicală a vieții religioase orientată spre Dum
nezeu, schimbare care se concretizează întru credința în Domnul lisus.

In sfârșit în FA 14, 23, TȚICTTE'UEI.V Eiț indică convertirea ucenicilor din
Listra, Iconiu și Antiohia, sau mai bine zis noua orientare a vieții acestor creștini.
Pavel și Barnaba de fapt îi îndemnau pe acești nou-convertiți să stăruie în credin
ța pe care o îmbrățișaseră (14, 22) și-i încredințează Domnului lisus care a polari
zat întreaga lor existență. In FA 11,21, credința este asociată convertirii, indicând
în mod clar că cine se convertește la Domnul, a crezut mai întâi. în acest loc de
de fapt Sf. Luca afirmă că un mare număr de păgâni s-a convertit la Domnul, îm
brățișând credința evanghelică.

Deci credința lucană nu rareori se pune pe linia convertirii inițiale care schim
bă în mod radical propria viață, orientându-o către persoana lui lisus Hristos.
Adeseori această scânteie a credinței izbucnește în inima celor care ascultă mesajul
evanghelic, proclamat de ucenicii Domnului înviat. Deci propovăduirea cuvântu
lui lui Dumnezeu are drept scop provocarea credinței în sufletele ascultătorilor,
care să-i determine să accepte mesajul evanghelic și să le polarizeze întreaga exis
tență, reînoită prin iertarea păqatelor și orientată către persoana Domnului lisus127.

D. Credința curățitoare

O caracteristică interesantă â credinței în cartea Faptelor reiese din lucrarea
sa curățitoare înlăuntrul omului, ca urmare a adeziunii față de persoana lui
Hristos; acest adevăr este proclamat în contextul convertirii păgânilor, persoane
socotite necurate din cauza idolatriei și a neobservării prescripțiilor morale și cul-
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tice ale legii mozaice. Din textele lucane ale Faptelor reiese adevărul că neamurile,
populații socotite impare din punct de vedere ritual, prin credință și-au curățit inimi
le, atunci când au crezut în Domnuflisus și în unicul și adevăratul Dumnezeu, Tatăl
Iui Hristos. în cuvântarea «conciliară» din Ierusalim, Apostolul Petru, după ce a
istorisit cum păgânii din Cezareea au crezut în kerygma evanghelică proclamată de
către el în casa centurionului Corneliu, afirmă că Dumnezeu a curățit inima acestor
persoane, socotite impure de către evrei, prin credință (TȚI rnoxei K aSapioaț xag
KapSîaț ai)Tâ>v) (15, 9). însă ce vrea să arate Sf. Luca prin folosirea acestei expre
sii? Care este valoarea semantică precisă a lui rticmg în FA 15, 9? Acest termen se
referă la kerygma proclamată de către Sf. Petru, cum ne sugerează S. Brown128, sau
la adeziunea față de mesajul evanghelic? Pentru a răspunde la astfel de întrebări tre
buie să vedem care este accepția semantică a acestui substantiv în cartea Faptelor.

1 2 8 . S. BROWN, Apostasy and Perseverance in the Theology o f Luke, (Roma, 1969), 40-48.
. Cf. C. GH1DELLI, "Le dimensioni della fede...'’, 126.

1. Acceptarea kerygmei sau convertirea
în cartea Faptele Apostolilor termenul Ttîcmg este folosit cu o mai mare frec

vență decât în cea de a treia evanghelie. Analizând folosirea acestui substantiv129

observăm că în unele texte jricmg se referă la persoana lui lisus Hristos (3, 16; 20,
21; 24, 24; 26, 18), iar în altele este folosit în sens absolut ( 6, 5, 7; 11,-24; 13, 8;
,14, 9, 22, 27; 15, 9; 16, 5; 17, 31).

Am constatat deja în analiza precedentă că în FA 6, 7; 13, 8; 14, 27 moTig in
dică adeziunea la kerygma evanghelică mai exact convertirea sau aderarea la me
sajul despre lisus, Domnul și Mântuitorul. în mod asemănător FA 14, 22 expresia
«a stărui în credință» - din îndemnul adresat de Sf. Pavel ucenicilor din Iconiu și
din Antiohia - exprimă perseverența în viața creștină, adică în aderarea la mesajul
și persoana lui Hristos. Mai întâi Sf. Luca istorisise convertirea locuitorilor din
Antiohia (13, 48) și din Iconiu (14, 1) la credința evanghelică, aderând la kerygma
despre lisus. La fel în FA 16, 5, credința întru care se întăreau comunitățile creș
tine, indică în mod probabil consolidarea adeziunii la mesajul evanghelic sau mai
exact adâncirea sensului acestei convertiri și a vieții de credință. în FA 6, 5; 11,
24 substantivul Ttîcmq apare în strânsă relație cu Duhul Sfânt, de fapt în aceste
două texte Sf. Luca declară că atât Ștefan cât și Barnaba erau plini de Duhul Sfânt
și de credință, mai exact se înfățișau în mod profund pătrunși de mesajul evan
ghelic, fiind sub lucrarea Duhului lui Dumnezeu. Am văzut deja din analiza pre
cedentă făcută la textele din FA 20, 21; 26, 18, strânsa legătură dintre polarizarea
vieții religioase către Domnul lisus și iertarera păcatelor sau pocăința. în FA 26,
18 nîoTiq este prezentat ca un mijloc de participare la moștenirea sfinților și la ier
tarea păcatelor, după cum în FA 15, 9 este considerat ca mijloc de purificare inte
rioară. Acest text din FA 26, 18, este foarte important pentru a lămuri pe cel din
FA 15, 9, deoarece și acela se referă Ia neamurile păgâne. Da fapt aici Sf. Luca re
produce cuvintele Domnului, prin care Sf. Pavel a fost instițuit slujitor și martor
al Iui lisus înaintea păgânilor ca să-i întoarcă de Ia întuneric la lumină, adică de la
stăpânirea lui Satan la Dumnezeu, ca să obțină iertarea păcatelor și participarea la
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moștenirea sfinților. Misiunea Sf. Pavel este aceea de a provoca în inimile păgâ
nilor credința care să-i deschidă spre mesajul și persoana lui lisus Hristos. Deci
idotig reprezintă un mijloc de convertire, pocăință, sfințire și îndreptare. Ambele
texte prezintă credința ca pe un mijloc sau instrument: FA 15, 9, pentru curățirea
inimii iar FA 26, 18 pentru iertarea păcatelor și pentru sfințire, ceea ce pune în evi
dență și mai'mult afinitatea dintre cele două texte. Dacă ținem seama și de strân
sul paralelism dintre FA 26, 18 și FA 10, 43, suntem tentați să considerăm credin
ța ca fiind sinonimul convertirii, adică al adeziunii față de mesajul și persoana lui
lisus, prin mijlocirea căruia se dobândesc iertarea păcatelor și deci ușurarea con
științei, adică adevărata curăție voită de Domnul. Prezenta exegeză pare a fi con
firmată de textul din FA 13, 39, unde Pavel afirmă că oricine crede în lisus Cel
înviat este îndreptățit (EV TOUTCD rrag 6 KIOTEVCOV StKaioîiTai).

Deci prezenta analiză exegetică ne invită să considerăm credința curățitoare
din FA 15, 9 ca pe o îndreptățire sau sfințenie interioară, care începe în momen
tul convertirii, adică când prin credință omul aderă la persoana lui lisus Hristos130.
Unicul loc din FA care menționează verbul «a fi îndreptățit» (SiKatoîjv) este 13,
39 care pare să confirme această interpretare, deoarece prdzintă iertarea păcatelor și
îndreptățirea ca fiind rodul credinței în lisus Hristos Domnul.

1 3 0  Cf. S. PANIMOLLE, “La fede...", 201.

în FA 3, 16; 14, 9, termenul Ttumg pare să aibă accepția semantică de în
credere; exprimă de fapt încrederea în puterea taumaturgică a Sfinților Petru și
loan (3, 16) și a Sf. Pavel și Barnaba (14, 9). în realitate ne aflăm în același con
text al vindecărilor miraculoase săvârșite de acești ucenici ai lui lisus. Totuși în
FA 14, 15 Sf. Pavel exclude această interpretare, deoarece declară de a fi un sim
plu om și nu un dumnezeu. Credința paraliticului trebuie deci înțeleasă ca o adezi
une la mesajul evanghelic și la persoana lui lisus. Minunea a fost săvârșită în
numele și prin puterea lui lisus înviat, iar credința paraliticului, potrivit inter
pretării lucane, a fost o credință hristocdhtrică. El de fapt îl ascultase pe Sf. Pavel
(v. 9a), în timp ce vorbea, care în mod evident vorbea despre lisus, Hristosul și
Domnul. încă o dată, credința se naște din ascultarea cuvântului, iar prin credința și
invocarea numelui lui lisus are loc minunea.

în FA 3, 16, TUCTTtg apare de două ori în contextul cuvântării Sf. Petru care
explică minunea vindecării ologului de la poarta Templului. Aici acest termen nu
pare a indica numai încrederea în lisus, deoarece minunea nu are loc ca urmare a
încrederii exprimate de acest olog. El de fapt cere apostolilor milostenie (3, 5) și
nu să fie vindecat. Dimpotrivă credința autentică a ologului este prezentată ca de
rivând din săvârșirea minunii. Sf. Luca de fapt istorisește că acest om nefericit
după săvârșirea minunii a început să laude pe Dumnezeu (3, 8), ținându-se după
Petru și loan (3, 11), însoțindu-i chiar și atunci când au fost conduși înaintea si-
nedriului (4, 9, 14). Aceste atitudini ale ologului sunt proprii omului care se con
vertește la Hristos acceptând mesajul Său evanghelic. Deci Ttîcmg în 3, 16, nu pare
a indica încrederea ologului înainte de vindecarea sal Aceasta este prezentată ca o
consecință a credinței - niaTiț, considerată ca fiind un dar al lui Hristos înviat.
Reiese însă din acest text, că itlcmg indică nu încrederea în săvârșirea minunii, ci
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încrederea Apostolilor Petru și loan, mai exact acea credință profundă pe care uce
nicii o ceruseră lui lisus (Lc. 17, 5) și care deci apare ca un dar al Domnului.

Deci în Faptele Apostolilor termenul reioTig pare să indice cu precădere ade
ziunea existențială la mesajul și persoana lui lisus, prin mijlocirea Căruia se do
bândește iertarea păcatelor și îndreptarea, cât și schimbarea radicală a vieții.

2. «Fides quae creditur?»
Potrivit lui E. Haenchen termenul rtioTig ar exprima «fides quae creditur»

adică kerygma proclamată, în FA 6, 7; 13, 8; 14, 22; 24, 24* * 131. Analizând însă
aceste texte, observăm că în FA 6, 7, acest termen este cerut de verbul -bîtaKO'bEiv
care indică ascultarea și supunerea față de credință, după cum sugerează Rm 1, 5;
16, 26, singurele texte neotestamentare paralele. însă, ce înseamnă această supu
nere față de credință, dacă nu aderarea la mesajul evanghelic adică convertirea?
FA 4, 4, este un sumar lucan foarte asemănător celui din FA 6, 7 și care consacră
echivalența dintre cele două expresii «supunerea credinței» și «a crede»132:

'3*. E. HAENCHEN, The Acts o f the Apostles, (Philadelphia, 1971), 436, n. 2.; Pentru J.
FITZMZER, The-Acts o f the Apostles (AB 31; New York, 1998), 351-352; 502; "credința" în acesl
context se referă la ceea ce creștinii cred (fides quae creditur'), adică la conținutul Religiei creștine.

1 3 2  Cf. S. PANIMOLLE, “La fede...-’,203.
1 3 . Vezi și G. BARTH, rdcmg, niaTevco în DENTU, 941-957 (aici 948).

FA 4, 4: «și mulți din cei ce auziseră cuvântul au crezut»,
FA 6, 7: «și cuvântul lui Dumnezeu creștea..., și mulțime multă se supu
neau credinței».

în cazul acesta Tturtig indică fides quae creditur, și deci se referă la conținu
tul credinței, la religia creștină133.

în FA 13, 8, Tricmț a^putea indica kerygma proclamată, totuși este de preferat
accepțiunea semantică de adeziune la mesajul predicat de Pavel, deoarece acțiunea
magului Elimas, nu putea să-l împiedice pe Sergius Paulus să asculte cuvântul lui
Dumnezeu (13, 7), avea scopul numai să-l facă pe proconsul să nu îmbrățișeze cre
dința creștină, adică să se convertească. De fapt desfășurarea lucrurilor va favoriza
credința lui Sergius Paulus (13, 12). Această corespondență dintre «a crezut»
(emoTEOCTev) din FA 13, 12 și «credința» (rticmg) din FA 13, 8 precum și paralelis
mul dintre «cuvântul lui Dumnezeu» (7.6yoț 'rob QEOTJ) din FA 13, 7 și «învățătura
Domnului» (SiSa/Țț TOO K'upi.ou) din FA 13, 12 ne determină să credem că termenul
niOTtq din FA 13, 8 are aceeași accepțiune semantică cu ETTÎOTEDCTEV din FA 13, 12.

Chiar și în FA 14, 22 termenul niOTiț nu indică kerygma proclamată, ci se
referă la convertirea la credința evanghelică. în acest context de fapt Pavel și
Barnaba îi îndemnau pe creștini să persevereze, să stăruie, să rămână în credința,
(EjigEVEiv ifi nÎCTTEi) pe care o acceptaseră deja, adică în viața cea nouă începută
odată cu convertirea la Domnul lisus. Nu se stăruie de fapt într-o kerygmă, ci într-o
stare de existență religioasă nouă. întărirea comunității în credință are în vedere
însăși existența sa, coerența sa față de identitatea care i s-a dăruit prin lucrarea
evanghelizării și în cadrul căreia trăiește experiența Evangheliei primite. Credința
în acest caz nu trebuie înțeleasă ca o virtute teologică, ci ca o necesitate existen
țială, o permanentă căutare. Comunitatea este încurajată de cei doi apostoli de a
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stărui în practicarea credinței creștine.134 Paralelismul sinonimic dintre termenul în
examen al acestui text și expresia matEVEiv eiș din versetul imediat următor (FA
14’ 23), care indică schimbarea radicală a existenței religioase orientată către per
soana Domnului lisus, pare să confirme accepțiunea semantică a lui rtîcmg de adez
iune la mesajul și persoana lui lisus Hristos. Deci cei doi misionari îi îndemnau pe
ucenicii din Listra, Iconiu și Antiohia să stăruie în credință, adică să continuie să dea
sens vieții lor orientându-se totdeauna către mesajul și persoana lui lisus.

In FA 24, 24 rricmg pare să însemne într-adevăr kerygma evanghelică procla
mată de Pavel, de vreme ce Felix și Drusila au trimis să-l cheme pe Pavel ca să-l
asculte despre credința în lisus Hristos. Totuși prepoziția finală Etq cerută de sub
stantivul în examen, ne determină să-i acordăm în acest context sensul de adeziune
la persoana și mesajul lui lisus. Pavel le vestește deci, necesitatea convertirii la
kerygma evanghelică și la persoana Iui Hristos. De fapt alte texte lucane, care fo
losesc expresiile m oTiț EÎq (FA 20, 21; 26, 18) și KICTTEVEIV EÎq (10, 43; 14. 23;
19, 4), indică adeziunea integrală a ființei la Domnul lisus, realizată odată cu con
vertirea la El.

Deci prezenta analiză exegetică nu ne determină să conferim lui TttOTtq
valoarea semantică de kerygmă proclamată sau de «fides quae creditur». O astfel
de accepțiune semantică în scrierile lucane pare a fi proprie termenului Xoyoț, în
timp ce substantivul irioTiț nu pare să aibă acest sens de mesaj proclamat.

S. Brown încearcă să se lege de valoarea articolului pentru a determina sen
sul lui TtÎCTTig de «fides quae creditur». Insă analizând toate textele din Fapte care
conțin termenul nurcig, observăm că acest substantiv este însoțit de articol numai
în FA 6, 7; 13, 8; 14, 22; 15, 9; 24, 24, însă chiar și în FA 3, 16; 16, 5; 26, 18, pare
a avea valoarea semantică de adeziune la mesajul evanghelic și la persoana lui
lisus. De altfel în textele din Fapte, unde termenul mereu; este folosit fără articol
(6, 5; 11, 24; 14, 9, 27; 20, 21; 26, 18) nu pare să primească o accepție semantică
diferită. Nu pare deci că folosirea articolului poate constitui un criteriu valid pentru
determinarea valorii semantice a lui rticmg în Fapte.

Din analiza de mai sus reiese că termenul Trîcmg în FA 15, 9, are sensul de
adeziune la mesajul evanghelic proclamat de către Petru. Deci potrivit Sf. Luca-
prin pocăință și deschiderea inimii, aceasta se purifică prin credință aderând la cu
vântul și persoana Domnului lisus.

In concluzie putem spune că TtÎGTig și TUSTEVEIV în opera lupană, atât ca sub
stantiv, cât și ca verb sunt folosite precumpănitor în legătură cu acceptarea mesaju
lui. In mod special trebuie evidențiat cum în diferite texte atât verbul cât și sub
stantivul sunt folosite în forma absolută, identificând de fapt situația existențială
a celui ce crede cu comunitatea. «A crede» înseamnă deci, a adera la propovădui-
rea evanghelizatorilor (FA 4, 4; 8, 12, 13; 11,21; 13, 12, 48; 14, 1; 15,7; 17, 12,
34; 18, 8b; 19, 27)135, iar «credincioșii» sunt cei care au primit cuvântul și trăiesc

Cf. J. FITZMZER, "The Acts of the Apostles...", 535.
. De notat că în Evanghelia lui Luca unicul text în care verbul ntaTEveiv se apropie de

această accepție absolută, este pusă în legătură cu vestirea cuvântului și tocmai în parabola semănă
torului: Lc. 8, 12,13.
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această experiență în Biserică (FA 2, 4; 4, 32; 13,39; 15,5; 18, 27; 19, 18; 21, 20.
25). Obiectul-relație al credinței este exprimat prin sintagma « a crede în Domnul»
(FA 9, 42; 11, 17; 14, 23; 16, 31, 34; 18, 8a; 19, 4), iar creștinii mai sunt numiți și
«cei ce credeau în Domnul» (FA 5, 14; 10, 43; 22, 19). Trebuie notat de altfel că
spunând «în Domnul» nu este indicat un raport personal, ci mai degrabă este carac
terizat specificul mesajului la care s-a aderat: mărturia care-1 privește, învierea din
morți și puterea sa mântuitoare. In același mod trebuie interpretată folosirea sub
stantivului TrÎCTTiț în Fapte, fie atunci când termenul se prezintă în formă absolută
(FA 6, 7; 13, 8; 14, 22, 27; 15, 9; 16, 5), fie când i se adaugă specificarea că este
vorba de credința în Domnul / Hristos lisus (FA 20, 21; 24, 24; 26, 18).

Astfel în FA 6, 7 supunerea credinței se referă la aderarea la mesajul creștin și
intrarea în comunitate. Intrarea și rămânerea în credință înseamnă pur și simplu a
fi creștin: magul Elimas căuta să-l întoarcă pe proconsulul Sergius Paulus de la cre
dință (FA 13, 8). Ușa de acces la credință care este deschisă păgânilor este posi
bilitatea de a deveni creștin, prin aderarea la mesajul lui Hristos și împărtășirea
acestui cuvânt în cadrul comunității (FA 14, 27). Credința oferită păgânilor îi face
să devină părtași deplini comunității mântuirii (FA 15, 9). întărirea în credință este
lucrarea prin care comunitatea reafirmă identitatea sa în raport cu mesajul pe care
sa întemeiat: «Deci Bisericile se întăreau în credință și sporeau cu numărul în
fiecare zi» (FA 16, 5). A mărturisi credința în Domnul lisus este corelativ cu invi
tația de «a se întoarce la Dumnezeu prin pocăință și credința în Domnul nostru
lisus Hristos» (FA 20, 21). Credința în lisus este ceea ce misionarul vestește și față
de care cere să se alăture și să consimtă (FA 24, 24), fiind aceasta credința care face
să devină părtași celor ce s-au sfințit și moștenitori ai mântuirii (FA 26, 18).
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Partea II

Viața Bisericii primare

C a p i t o l u l  I
Evenimentul Cincizecimii

și nașterea comunității creștine

Pogorârea Duhului Sfânt la Cincizecime în descrierea autorului Faptelor
Apostolilor constituie o experiență fundamentală a creștinismului primar, care i-a
transformat pe ucenicii Mântuitorului din următori descurajați și ascultători puțin
perspicaci în martori bucuroși ai învierii și vestitori curajoși ai mesajului Său (FA
1, 8; 2, 14; 4, 13,19 ș.u.; 5, 29,40-42). Iluminați și mișcați de Duhul Sfânt, ei au,
început să predice deschis înaintea întregului popor și a autorităților iudaice că
lisus era Mesia și Domnul (FA 2, 22-24,36; 4, 12; 5, 31 etc.), cu convingerea că
același Domn lisus înălțat la ceruri le-â trimis de la Dumnezeu Tatăl pe Duhul
Sfânt (2, 23). Duhul lui i-a inspirat să vorbească - în alte limbi necunoscute lor
până atunci - mărețiile lui Dumnezeu (2, 4,11; 4, 31; 8, 17 ș.u.; 10, 46; 19, 6), și
în același timp Ie dădea capacitatea de a explica într-un mod clar și logic vestea
mântuirii (cuvântările Sf. Petru; Ștefan 6, 10). Acesta nu era doar -un dar
excepțional (harismatic) dăruit apostolilor (4, 8; 5, 32), o înzestrare a slujitorilor
cuvântului ca să vorbească cu înțelepciune (6, 3,5,10) ci un har al lui Dumnezeu
acordat tuturor celor botezați (2, 38; 8, 15,17; 19, 6) sau celor care urmau să se
boteze (10, 44-46; 11,15; 15, 8). Exista convingerea comună că astfel s-a’nplinit
profeția lui loil pentru timpul eshatologic al mântuirii, în care Dumnezeu a revăr
sat din Duhul Său peste tot trupul (fiecare persoană) (2, 16-21). Chiar dacă lisus
lucrează deja pe pământ cu putere (10, 38), totuși pentru comunitatea primară
marele eveniment al Cincizecimii a fost de o importanță capitală prin revărsarea
Duhului Sfânt peste toți136 fapt care a făcut rodnică lucrarea mântuitoare a lui
lisus pentru toți cei care au crezut în El.

' 36. Ttavxeț din FA 2,1, nu sunt numai cei doisprezece apostoli, cum s-ar putea crede dacă ne
oprim la 1,26 și 2.14, ci întreaga comunitate formată din cele 120 de persoane (1,15). Sfântul loan
Hrisostom In Acta Apostolornm, Homilia III si IV. în P G, 60, 33 - 50 a fost unul dintre puținii care
a afirmat că Duhul s-a pogorât peste toți cei 120 de ucenici care formau comunitatea celor care, la
Ierusalim așteptau Cincizecimea. în acest punct. Hrisostom precizează că Duhul este dăruit întregii
Biserici. însă și cartea Faptelor pare să confirme prin gura lui Petru, când afirmă că și Corneliu cu
ai săi au primit același Duh ca și apostolii înșiși Cf. FA 11,15-17). Vezi și G. SCHNEIDER, Gli Atti
degli Apostoli. Commentario Teologica del Nuovo Testamento, I (Brescia, 1985), 343.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



86 CONSTANTIN PREDA

Toți evangheliștii afirmă existența unei continuități dinamice dintre Hristos și co
munitatea credincioșilor - Biserica137. Această continuitate este marcată în mod par
ticular în opera Sf. Luca, care stă sub semnul Duhului Sfânt. Același Duh prin care
lisus a fost zămislit în pântecele Fecioarei Maria va da naștere Bisericii la Cinci-
zecime; și după cum a fost nedespărțit de lisus după ungerea botezului Său, tot ast
fel a însoțit apostolatul «de la Ierusalim până la marginile pământului». Centrul acestei
istorii îl constituie intrarea păgânilor în Biserică, intrare aprobată de întrunirea con
ciliară de la Ierusalim: începând cu Comeliu și familia sa, apoi continuând prin că
lătoriile misionare ale Sfântului Pavel, neamurile au devenit un Popor; Poporul lui
Dumnezeu, ethne au devenit laos (FA 15, 14). Neamurile - realități pământești, «car
nale» - au devenit un popor, realitate din ordinea iconomiei mântuirii138.

1 3 7 . E. SCHWEIZER, nvE-upa, TtvEvp.a-tiKoț în GLNT X, 968-999.
°. Cf. Y. CONGAR, Credo nello Spirito Santo, I (Brescia, 1981), 58-63. X

1 3 9  Pentru istoria sărbătorii a se vedea: M. DELCOR, “Pentecote (la fete de la)”, în DBS VII,
858-879; K. HRUBY, “Shavu’ot ou la Pentecote”, în Or Syr 8 (1963), 395-412; J. POT1N, La fete
juive de la Pentecote, (Paris, 1971).

1 4 °. Cf. J. VAN GOUDOEVER. Fetes et calendriers bibliques, (Paris, 1967), 31-48, 93-
105.143-167.

1 4 1 . 1 ratatul Pesahîim din Talmudul babilonian, care citează Rabbi Eleazar ben Pedath (ca.
270). Este amintit și un cuvânt al lui Rabbi Jose ben Shalaphta (ca, 150): «A treia lună (Sivan ), în
a șeasea zi, au fost date israeliților cele zece porunci; era o zi de Sabat» (Seder «Olam Raba» : cf.
E. LOHSE, TIEVTT]KO<JTT| în GLNT IX, 1471-1496.

1 4 2  Aceasta este ipoteza propusă de J. POT1N, "La fete...” 134-150.

Pentru autorul Faptelor Apostolilor, Duhul Sfanț este în primul rând principiul di
namic al mărturiei apostolice care asigură extinderea și creșterea Bisericii. Cu siguranță
în acel moment s-a pus începutul dinamicii credinței în istorie prin puterea și cu
lucrarea Duhului Sfânt. Autorul Faptelor a construit expunerea sa asumând o tradiție
care interpretase evenimentul în raport cu unele valori care erau trăite în sărbătoarea
iudaică a Cincizecimii. Această sărbătoare a Cincizecimii (Shabu’ot) sau «a săp
tămânilor» (Ex. 34,22; Dt. 16, 10) era la origine o sărbătoare a secerișului (Ex. 23, 16),
asociată «zilei primițiilor» (Nm. 28, 26). în iudaismul elenistic al Septuagintei, este

t numită «sărbătoarea Cincizecimii» (Pentekoste) și urma celei a Paștelui, acest nume a
rămas și în tradiția creștină139. în secolul I î.Hr., în mediile eseniene, aluziada primiții
dispare, iar sărbătoarea amintește legământul lui Dumnezeu cu Israel. în această per
spectivă, Cartea Jubileelor subliniază că toate legămintele începând de la cel încheiat
cu Noe, Avraam, Isaac și lacov au fost consfințite în ziua sărbătorii săptămânilor. Alte
apocrife din aceeași epocă o prezintă ca pe o sărbătoare a revelației140. Numai către
anul 150 d.Hr. tradiția rabinică repune această sărbătoare în legătură cu darul Legii de
la Sinai: «deoarece în această zi a fost dată Legea (Torah)», declară Talmudull4 1 .

Scriind Faptele Apostolilor, Luca găsește în sursele sale documentare o dublă
concepție despre sărbătoarea Cincizecimii: cea care provenea din curentul esenian,
care punea accentul pe legământ referindu-se la tradiția deuteronomică, și cea
care provenea din curentul fariseic centrată pe darul Legii făcut de Dumnezeu lui
Moise. Se pare că fariseii ar fi schimbat data comemorării darului Legii de la 1
Tișri (septembrie - octombrie), ziua Anului Nou (Rosh haShanah), la 6 Sivan
(mai-iunie), data Cincizecimii142. Teologia Tagumului folosit în liturghia sinago-

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 87

gală a Cincizecimii (Ex. 19-20; 24; Ave. 3; Iz. 1 și câțiva psalmi) conturează o
dublă perspectivă teologică, comunitară și eshatologică: pe de o parte, tinde să
salveze unitatea poporului sfânt, iar pe de alta, pune accentul pe judecata irevoca
bilă a lui Dumnezeu la sfârșitul timpurilor.

Evoluția liturghiei sărbătorii, cu relativa ei teologie, ne permite să înțelegem
substratul textului Sfântului Luca: Cincizecimea sărbătorește «ziua adunării»
despre care vorbește Deuteronomul (Dt. 4, 10; 9, 10; 18, 16), adică promulgarea
Legii la Sinai143. Expunerea lucană a primei Cincizecimi de la Ierusalim se referă
în mod clar la acel context al adunării din deșert (cf. 7, 38), la acea convocare a
poporului, adunat la poalele muntelui ca să primească legea prin intermediul lui
Moise (cf. Dt. 4, 9-14).

A. Pogorârea Duhului Sfanț (FA 2, 1-4)
Istorisirea începe cu un verset care încadrează în timp și spațiu evenimentul (v.

1) și se încheie cu afirmațiile despre efectul extraordinar pe care acesta l-a produs
(v. 4). In centru acestei construcții literare apar două versete paralele, în care se face
referire la fenomenele particulare prin care evenimentul pare a se vizualiza (vv. 2-
3). Narațiunea dobândește astfel unitatea sa literară prin intermediul unei incluziu
ni: «erau toți împreună la un loc» (v. 1); «s 'au umplut toți de Duh Sfânt» (v. 4).

Indicația inițială, «iar când a sosit ziua Cincizecimii», este mult mai densă ca
semnificat decât cum apare la prima vedere. Ar părea că se referă la concluderea
sărbătorii Cincizecimii, însă v.15 vorbește de «al treilea ceas din zi», orele 9 dimi
neața. Este probabil ca autorul să se refere fie la împlinirea unei perioade de timp,
fie la plinirea unei făgăduințe (ev -tcp crup.TtXripo'ucrOat).Textul paralel cel mai im
portant care lămurește această expresie ni-l oferă același autor în Evanghelia sa la
începutul secțiunii despre călătoria lui lisus la Ierusalim: «Și a fost atunci când s 'au
apropiat (âvTcp o-up,nX.ripovo0ai) zilele înălțării Sale...» (Lc. 9, 51). Atât în acest caz
cât și în cel care se referă la Cincizecime, putem să ne gândim la evenimente în care
făgăduințele divine au ajuns la plinirea lor144. Modul în care lisus se referă la darul
Duhului (cf. Lc. 24, 48; FA 1,8) poate constitui o confirmare a acestei interpretări.

Participanții la eveniment sunt semnalați prin genericul «toți» (TtavȚEg) care
poate lăsa loc la diverse interpretări. Ar putea fi vorba de cele 120 de persoane care
au participat la alegerea lui Matia (FA 1, 15), sau numai la Apostoli, Maria și femeile
care sunt amintite în FA 1, 13-14. Această ultimă interpretare pare a fi cea mai vero
similă dacă ținem seama că toți erau adunați în același loc (FA 1, 14). «Casa» indi
cată ca loc de întrunire (FA 2, 2) amintește de «încăperea de sus» unde Apostolii lo
cuiau la întoarcerea în Ierusalim (cf. FA 1, 13). Trebuie ținut seama mai ales că lisus
făgăduise numai «Celor Unsprezece» Duhul (cf. Lc. 24, 49; FA 1,5, 8)145.

'43, Termenul ebraic Qahal indică în Biblia ebraică adunarea cultuală a lui Israel, textele de la
Qumran îl folosesc pentru a exprima idealul comunității lor. Septuaginta traduce termenul cu ekkle-
sia, ca și Filon Alexandrinul, pentru care există «o singură ekklesia care este adunarea cultuală a lui
Israel în deșert». De notat că termenul ekklesia, în Pentateuh, apare numai în Deuteronom (de 6 ori).

. Cf. A. BĂRBI, “La narrazione della Pentecoste e le altre pentecosti”, în Parole di Vita 2
(1983), 26-42; vezi și J. DUPONT, “ La prima Pentecoste cristiana (At 2, 1-11)”, în idem, Studi sugli
Atti degli Apostoli, (Roma, 1971), 823-860; C. SPICQ, “Le Saint Esprit, vie et force de l’eglise pri
mitive”, în Lum Vie 10 (1953), 9 -  28. '

. \<H A  și nota 1 pentru cealaltă interpretare, care-și are și ea justificarea ei teologică.
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A fi reuniți «în același loc» (fjaav nâvȚEg 6poî> enl TO OOJTO) dacă se interpre
tează în lumina textului din FA 1, 14, (ovioi nocviEg rjoav opoO'upabov) nu indică nu
mai o unire spațială, ci mai mult decât atât o unire de cuget și suflet. Această atitudine
reflectă pe cea a poporului lui Israel înaintea legământului de la Sinai (cf. Ex. 19, 8).

în momentul plinirii făgăduințelor divine, Apostolii, reprezentanții noului
Israel, erau uniți în același cuget și suflet precum vechiul Israel înainte de legă
mântul istoric de la Sinai146. De aceea Sf. Luca anticipă în această introducere un
cadru teologic foarte dens.

Fenomenele care însoțesc Pogorârea Duhului Sfânt sunt descrise într-un limbaj
particular. Se vorbește mai întâi de un «vuiet ca de suflare de vânt» (fj%o<; worrep <pEp-
opâvrig Ttvofjt; Ș ia ia ț) care în v. 6 este numit «voce, sunet» (<pcoviq). Imaginea evocă
în mod clar teofania din Ex. 19, 16 unde se vorbește de «tunete» și «sunetputernic».
Zgomotele acestea provin «din cer». în cazul de față cerul nu reprezință în mod nece
sar cosmosul, ci simbolul locuinței lui Dumnezeu, de unde El vorbește poporului său
(cf. Ex. 20, 22; Dt. 4, 36). în opera lucană el are o importanță particulară: Dumnezeu
Tatăl va trimite pe Duhul Sfânt «din cer» (Lc. 11, 13) sau «de sus» (Lc. 24, 49), iar în
FA 1,9-11; 3, 21 «cerul» devine simbolul participării lui lisus preaslăvit la împărăția
Tatălui. Vuietul se produce «fără de veste», adică pe neașteptate într-un mod care nu
se explică. Acesta este comparat cu o «suflare de vânt». Fenomenul vântului, a părui
origine era misterioasă pentru cei din vechime, reprezenta adesea pentru israeliți sim
bolul puterii dătătoare de viață, lucrării creatoare și judecătorești a lui Dumnezeu.
Uneori vântul însoțește manifestările lui Dumnezeu (1 Rg. 19, 11) sau vestește jude
cata sa iminentă (Is. 66, 15). Prin imaginea vântului care sugerează «puterea» și
«Duhul» lui Dumnezeu autorul evidențiază concretețea semnului primirii Acestuia.
Există un anumit paralelism între «vuietul ca de suflare de vânt» care «a umplut» toată
casa și afirmația că toți «s-au umplut» de Duhul Sfânt, care reliefează încă odată în
plus realitatea pogorârii Duhului.

Fenomenului cu caracter auditiv, abia descris, i se adaugă la v. 3 un alt fe
nomen cu caracter vizual. Prezența verbului «a se arăta» (cocpOr]) pe care Sf. Luca
îl folosește pentru a descrie apariția îngerilor (cf. Lc. 1, 11; 22, 43; FA 7, 30, 35),
manifestarea lui Dumnezeu (FA 7, 2), sau arătările Domnului înviat (cf. Lc. 24, 34;
FA 9, 17; 26, 16), ne spune că ne aflăm în fața manifestării unei realități supra
naturale, care apare sub forma «limbilor ca de foc». Imaginea «limbilor» ne face
să ne gândim nu numai la organul vorbirii, ci mai ales la limbile în care Apostolii
vor vorbi: Sf. Luca face astfel o legătură între fenomenul manifestării și efectele pe
care acesta le produce. Comparația cu focul ne trimite cu gândul la un context teo-
fanic: arătările divine sunt adesea în relație cu imaginea focului, și în particular cu
teofania de la Sinai (cf. Ex. 19, 18; 24, 17; Dt. 4, 11-12). Potrivit tradiției evanghe
lice, focul este asociat prezenței Duhului Sfânt (cf. Lc. 3, 16). Limbile de foc sunt
văzute ca fiind «împărțite» și așezate pe fiecare dintre cei prezenți. Dacă focul face
aluzie la Duhul Sfânt, atunci există posibilitatea să credem că Duhul Sfânt a rămas
permanent peste Apostoli, după cum a rămas cu lisus după Botez.

C f A. BĂRBI. “La narrazione della Pentecoste.. ”, 30-31.
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Limbajul folosit în vv. 2-3 se vede în mod clar că este împrumutat din narați
unile care descriu o teofanie, după cum am văzut din scurta analiză. De aceea el
nu poate să descrie în mod exact ceea ce a avut loc la Cincizecime, ci încearcă să-i
conștientizeze pe destinatari că Apostolii au fost investiți de prezența dumnezeias
că intuită ca dar al Duhului.

Modalitatea de expresie se schimbă în mod clar cu v. 4. Aici, prin două fraze
paralele, este enunțată experiența Cincizecimii și sunt descrise efectele pe care
aceasta le-a produs. Prezența tuturor celor care erau adunați în același loc (cf. v 1)
este reafirmată. Se spune despre ei acum că «s-au umplut de Duhul Sfânt»
(£7tĂ.f]<j0r|crav TtavTEț nveopcxTog ayiov). Aceasta este o expresie caracteristică
Sf. Luca pe care el o folosește în descrierea personajelor profetice din narațiunile
copilăriei (loan Botezătorul: Lc. 1,15; Elisabeta: Lc. 1,41; Zaharia: Lc. 1, 67), la
începutul activității lui lisus de după Botez (Lc. 4, î), iar apoi este reluată nu fără
importanță pentru a descrie perioada Bisericii (Petru: FA 4, 8; comunitatea
creștină: FA 4, 31; Ștefan: FA 6, 5; 7, 55; Pavel: FA 9, 17; 13, 9; Barnaba: FA 11,
24; ucenicii din Antiohia: FA 13, 52).

Puterea lui Dumnezeu este deci lucrătoare în istoria mântuirii iar importanța
acestei lucrări este evidențiată de Sf. Luca prin faptul că el o prezintă Ia începutul
ființării Bisericii. Efectele produse de această Pogorâre^ Duhului peste Apostoli sunt
evidente prin «vorbirea lor în alte limbi» (XOCXEÎV ETEpatț y7.<baoaig). Fenomenul
este interpretabil în două maniere: poate fi vorba de o vorbire într-un limbaj
neobișnuit și de neînțeles (glosolalia) sau de o vorbire în limbi străine (xenolalia).
Aluziile succesive (vv. 6. 11) la cei care ascultă și înțeleg în limba lor ne face să ne
gândim la cea de a doua posibilitate. La sfârșit «vorbirea în limbi» este prezentată ca
dar al Duhului: «după cum Duhul le dădea puterea să se exprime» (KccScbț TO TIVEIJ -
pa E8I8OV â7to<p0EYY£O0ai awoîq). Este un dar care este văzut nu ca momentan ci
continuu, care nu este rodul unui Duh, înțeles ca putere impersonală, ci ca Persoană.

în concluzia acestei scurte lecturi a narațiunii Pogorârii Duhului Sfânt, vom
încerca să facem câteva observații cu caracter istoric și unele observații teologice.

Privită cu ochiul istoricului critic, narațiunea Cincizecimii prezintă numai
două indicații despre evenimente care pot fi constatate din exterior: 1) adunarea
ucenicilor la Ierusalim pentru sărbătoarea Cincizecimii; 2) fenomenul vorbirii în
limbi străine. Celelalte afirmații - eu toată aparența lor narativă - trebuiesc evalua
te, în baza genului lor literar, ca expresii ale unei interpretări de credință pre
cise147. Ceea ce nu exclude însă că ele nu conțin indiciile unei experiențe istorice.

Mult mai bogată este însă considerația cu caracter teologic pe care narațiunea
o oferă. Am văzut că Cincizecimea iudaică devenise sărbătoarea reînnoirii legă
mântului și a darului Legii. Narațiunea lucană pare a fi alcătuită în baza elemen
telor oferite de teofania de la Sinai: Apostolii sunt adunați împreună după cum po
porul Israel la poalele muntelui, simbolurile teofaniei sunt asemănătoare; vuietul
puternic și focul. Există elemente suficiente pentru a afirma că Sf. Luca a văzut
darul Duhului Sfânt de la Cincizecime ca pe un legământ nou. Din acest legământ
ia naștere noul popor al lui Dumnezeu care nu mai este legat de legi impuse din

. Cf. A. BĂRBI. "La narrazione delta Pentecoste...”. 33.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



90 CONSTANTIN PREDA

afară, ci de transformare interioară săvârșită prin lucrarea Duhului care dă naștere
unei atitudini filiale noi față de Dumnezeu.

B. Reacția celor prezenți la Cincizecime (FA 2, 5-13)

Istorisirii evenimentului Pogorârii Duhului Sfânt îi urmează descrierea reacți
ei din partea celor care erau prezenți în timpul manifestării acestui fenomen nea
șteptat. Cadrul oferit de v. 5 este cu totul schimbat. Acesta îndeplinește pentru cea
de a doua scenă funcția pe care o are v. 1 pentru prima scenă.

Atenția autorului din punct de vedere local, se mută din casa, unde Apostolii
erau adunați, îh orașul Ierusalim. Se știe că Ierusalimul în opera lucană148 are o
particulară semnificație teologică care constituie punctul culminant al evenimen
tului mântuitor adus de Iisus și începutul misiunii ecclesiale: menționarea sa într-o
poziție emfatică în acest context nu este lipsită de importanță. în primul plan
apar ca protagoniști «iudeii» ('lo'uSaîoi) care locuiesc în oraș. Denumirea acestei
populații «iudei» indică pe cei care aparțin poporului Israel, incluși fiind și pro
zeliții, potrivit separării lor etnice și religioase de celelalte neamuri. Potrivit viz
iunii lucane deci, martorii evenimentului Pogorârii Duhului Sfânt sunt numai iu
deii nu și păgânii. Ei sunt calificați ca fiind «religioși» (avbpeg ETiXaPeîg) la fel
ca Simeon (Lc. 2, 25), Anania (FA 22, 12) și cei care l-au îngropat pe Ștefan (FA
8, 2), pentru că erau observanți ai legii. Este surprinzătoare afirmația apartenenței
lor «din toate neamurile care sunt sub cer». Deși sunt numai rezidenți în Ieru
salim și provin din neamurile păgâne ei sunt considerați ca făcând parte din po
porul Israel. Prin această aluzie la toate neamurile care sunt sub cer, Sf. Luca in
troduce o notă clară de universalism care va fi exemplificată prin lista popoarelor
din vv. 9-1 la. Cu o extraordinară abilitate, autorul conturează deja un cadru
semnificativ: acești iudei religioși prezenți la Cincizecime, care provin din fiecare
neam de sub cer, constituie în intenția naratorului puntea de legătură dintre Ie
rusalim și lumea întreagă, ei sunt in anticipa destinatarii acelei evanghelii care
trebuie să se extindă până la marginile pământului (cf FA 1, 8).

Versetul 6, pare să reia imaginea din v. 2 referindu-se la «vuiet» și refojosind
deci limbajul teofanic. Este vuietul cel care a produs adunarea mulțimilor. Numai în
aparență pare a fi vorba de o descriere, însă datele rămân foarte vagi: vuietul de fapt,
constituie elementul simbolic, iar locul în care mulțimea s-a adunat este neprecizat.
Chiar și motivul tulburării din cauza faptului că fiecare ar fi auzit Apostolii vorbind
în propria limbă, rămâne dificil de imaginaț. în v. 4, fusese prezentată o «vorbire»
în alte limbi, în timp ce aici este subliniată o «auzire» în propria limbă. Toate aces
te elemente lasă să se înțeleagă că autorul nu este interesat de descrierea unor eveni
mente, ci să creeze o legătură esențială cu ceea ce precede și ceea ce urmează.

Reacția celor prezenți este redată în v. 7p prin câteva verbe semnificative: a fi
uimiți, ieșiți din fire, o atitudine tipică în fața descoperirii slavei dumnezeiești;
uimirea și minunarea celor prezenți constituie potrivit Sf. Luca, răspunsul carac-

14R . Cf. V. FUSCO, “Efusione dello Spirito e raduno dell’Israele disperso. Gerusalemme nel-
l’episodio di Pentecoste, (Atti 2, 1-13)”, în M. BORRMANS (a cura di) Atti delta XXVI Settimana
Biblica in onore di Carto Maria Martini, (Brescia, 1982) 201-218.
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teristic al mulțimilor înaintea minunilor săvârșite de lisus (cf Le 8, 25; 9, 43; 11,
14) și a semnelor extraordinare împlinite de Apostoli (cf FA 3, 12). Extazul celor
prezenți se lămurește prin cele două întrebări care urmează. Prima este retorică și
are nevoie de un răspuns: «Nu sunt oare galileeni toți aceștia care vorbesc?». Este
greu de crezut cum ascultătorii, care auzeau vorbindu-se în propria limbă, ar fi
putut să-și dea seama că Apostolii erau galileeni. Ținând prezentă denumirea de
«galileeni» în Lc 22, 59; și FA 1, 11, trebuie să deducem că întrebarea este folosită
de autor pentru a lăsa să se înțeleagă că oamenii, care au făcut experiența acestui
fenomen extraordinar, sunt legați de lisus Galileanul. Cea de a doua întrebare care
exprimă reacția mulțimii (v. 8), recheamă v. 6 și adaugă la acesta numai precizarea
că limba, în care cei prezenți aud vorbindu-se, este limba lor nativă. Tonul, mai
degrabă vag, al versetelor 6 și 8 ar putea lăsa impresia de a se crede că fenomenul
extraordinar al Cincizecimii ar fl putut consta într-un fenomen cu caracter «audi
tiv», într-un contrast clar cu afirmația din v.4, unde este vorba de «vorbirea în alte
limbi». Versetul 11b, care prin terminologia sa se unește în mod clar la vv 6. 8.,
înlătură în mod definitiv echivocul: cei prezenți îi aud pe Apostoli «vorbind
fiecare în limba sa». Iar în cele din urmă suntem încunoștințați despre ce vorbeau.
Autorul condensează subiectul acestei vorbiri într-o expresie globală: este vorba
de «mărețiile lui Dumnezeu» (TCC pEyaXeîa TOTJ QEOV). Este posibil ca Sf. Luca,
având în vedere pe cititorul cărții, să se gândească la opera plinită de Dumnezeu
prin lisus Hristos, care culminează cu învierea, după cum ne este dat de înțeles
din cuvântarea lui Petru care urmează evenimentului Cincizecimii.

în centrul acestor afirmații insistente despre uimirea mulțimilor în urma vor
birii extraordinare a Apostolilor, stă așa-zisa «listă a popoarelor». Ea ar putea fi
scoasă din context fără ca acesta să piardă din coerența sa logică: aceasta consti
tuie semnul că autorul a inclus-o aproape în mod artificial în cadrul compoziției
cu un scop precis teologic. La o privire atentă, lista se descoperă a fi alcătuită cu
multă grijă din punct de vedere literar. Este surprinzător însă faptul că ea nu este
reprezentativă întru-totul pentru lumea cunoscută atunci și că nu are o logică pre
cisă din punct de vedere geografic. O anumită perplexitate se naște din faptul că
este amintită «ludeia» lângă Capadocia, după cum sunt menționate într-o astfel de
listă «Iudei si prozeliți»: cu toată probabilitatea aceasta a fost inclusă de autor într-o
listă deja codificată. în complexitatea ei această listă se aseamănă cu alte liste sau
cataloage care se întâlnesc la scriitorii din vechime și pe care Sf. Luca și-a
asumat-o de undeva și a introdus-o în textul său. Această includere, potrivit per
spectivei autorului, trebuia să-l facă pe cititor să înțeleagă că «toate neamurile
care sunt sub cer» (cf v. 5) erau într-adevăr reprezentate printre iudeii care alcă
tuiau auditoriul de la Cincizecime. Nu avea importanță dacă lista era incompletă.
Sfântului Luca i-a fost de ajuns să fie menționat câte un popor mai îndepărtat și
mai puțin semnificativ pentru a oferi senzația că lumea întreagă era prezentă
acolo, la Ierusalim, și care să dea mărturie în mod simbolic despre venirea Duhu
lui Sfânt și despre ascultătorii Cuvântului lui Dumnezeu.

La încheierea scenei, vv. 12-13, reproduc reacția uimită a mulțimilor în fața
consecințelor acestui eveniment. Ele nu au rolul însă de a constitui o reduplicare
a vv. 7-8. Importanța lor este aceea de a introduce mai îndeaproape intervenția
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Sf. Petru și cuvântarea sa. Sfântul Luca subliniază înainte de toate atitudinea par
ticipării totale a celor prezenți: ei erau «uimiți și se minunau» (E^ÎCTTOCVTO 8e
nocvTeț) în starea lor de perplexitate pentru că nu puteau să se lămurească și să afle
un răspuns potrivit fenomenului la care asistau. întrebarea următoare: «Ce vrea să
însemne aceasta?», nu este retorică (precum cea din v. 7,) ci este într-adevar în
căutarea unui sens iluminant. Potrivit formulării ei, se aseamană foarte mult cu
reacția atenienilor în fața propovăduirii Sf. Pavel (cf; FA 17, 20) și cu alte expresii
din opera lucană (cf. Lc. 15, 26; 18, 36; FA 5, 24). Această atitudine întrebătoare și
căutătoare de sens care pare a fi proprie participării totale a celor prezenți, Luca o
delimitează (v. 13). Există unii care reacționează batjocorindu-i pe Apostoli, după
cum vor face unii dintre atenieni după vestirea învierii de către Pavel (cf. FA 17,
32). Aceștia au deja răspunsul gata la fenomenul la care asistă: «suntplini de must»,
adică beți. Analogia dintre lucrarea Duhului, entuziasmul care-i urmează și beție se
întâlnește adesea (cf. Ef. 5, 18; dar și în alți autori profani din vechime). Explicația
pe care Sf. Luca o atribuie acestui grup de zeflemitori a sugerat unor exegeți să
susțină că fenomenul de la Cincizecime ar fi constat într-o glosolalie (o vorbire
extatică incomprehensibilă) la care -  potrivit mărturiei paul ine înseși din 1 Cor. 14,
23, - putea să se preteze la aprecieri denigratoare din partea celor neinițiați.

Am văzut însă cum mărturia constantă a textului se referă la fenomenul xeno-
laliei (vorbirii în limbi străine). Explicația cea mai credibilă a acestei experiențe
de deriziune aparține Sf. Luca care vrea să arate că Biserica primară era adesea
supusă unor astfel de batjocuri din cauza extraordinarului mesaj pe care-1 vestea
(Lc. 24, 11; FA 17, 32; 26, 24; cf. 2 Cor. 5, 13). în orice caz această interpretare
greșită a Cincizecimii îi oferă posibilitatea autorului să introducă imediat cuvân
tarea lui Petru. Acesta - după cum se întâmplă în mod obișnuit în cuvântările mi
sionare din Fapte - își începe argumentația sa pornind de la interpretarea greșită a
ascultătorilor (FA 2, 15), oferind în cele din urmă adevărata explicație motivată
de citarea Scripturii, în cazul de față bazându-se pe loil 3, 1-5.

Scurta analiză a textului ne permite acum câteva concluzii cu caracter istoric
și teologic.

Forma literară folosită în textul din FA 2, 5-13, face dificilă dacă nu chiar
imposibilă posibilitatea de a scoate din text informații mai detaliate legate de eve
nimentele singulare care au însoțit experiența Cincizecimii. Marea parte a reacți
ilor descrise de Luca se aseamănă mult, potrivit modului de expresie și repre
zentare, caracteristicilor «coruri concluzive» cu care autorul a redat istorisirea mi
nunilor săvârșite de lisus în cea de a treia Evanghelie. în ceea ce privește prima
scenă (vv. 1-4), unicul element nou care ar putea fi interesant din punct de vedere
istoric îl constituie faptul că mulți iudei în Ierusalim au fost martorii experienței
pe care Apostolii au făcut-o la Cincizecime.

Din punct de vedere teologic textul prezintă o densitate particulară. Sublinie
rea prezenței iudeilor «din toate neamurile care sunt sub cer» (v. 5) și ilustrativa
«listă a popoarelor» vor să arate că Biserica, deja de la nașterea ei este deschisă
universalității. Instrucțiunile pe care lisus le dăduse cu privire la extinderea evan
gheliei (cf. Lc. 24, 47; FA 1,8) și succesivele împliniri misionare ale Bisericii po
trivit Faptelor sunt deja anticipate de evenimentul Cincizecimii.
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Accentul pus pe vorbirea în alte limbi, ca dar al Duhului, prezent deja în v.4
și care este reafirmat cu insistență în v. 11, lasă să se înțeleagă că Biserica la Cin-
cizecime a primit puterea și capacitatea de a vesti «mărețiile lui Dumnezeu» în
toate limbile oamenilor. Prin puterea Duhului deci propovăduirea misionară este
abilitată să facă prezentă să actualizeze și să imprime toate culturile umanității,
ale căror limbi constituie expresia cea mai densă și semnificativă.

Tablele Legii celei Vechi fuseseră scrise de însuși degetul lui Dumnezeu (Ex.
31,18): acum este Duhul Sfânt (Lc. 11,20). Acum Noul Sanctuar este lisus Hristos,
deschis tuturor neamurilor, Legea Nouă este Duhul Sfânt care dă mărturie despre
lisus pentru toate popoarele. Semnul limbilor profețește universalitatea mărturiei.

Apostolii și toți ucenicii vorbeau limba altor popoare, anunțau în acele limbi
mărețiile lui Dumnezeu . Părinții Biserici și mulți exegeți moderni au văzut și văd
în această minune reversul împrăștierii de la Babei (Gn. 11, 1-9). Acum prin Po
gorârea Duhului Sfânt se deschide o nouă eră care va fi dominată de prezența par
ticulară a Duhului în lume și de noile lucrări care le împlinește. Aceasta nu, în
seamnă că Duhul n-ar fi fost lucrător în istoria mântuirii, o istorie care este cea a
mărețiilor lui Dumnezeu. Toate aceste măreții ale lucrării lui Dumnezeu pun în
evidență că această istorie sfântă, începută în Vechiul Testament , desăvârșită în
Hristos continuă să se desfășoare prin Biserică. Faptele'Apostolilor ne amintesc
că era deja lucrător în Vechiul Testament și că a vorbit prin gura profeților; această
realitate este evidențiată de două ori când este amintit David (FA 1,16; 4,25), Insă
Duhul era lucrător și în Noul Testament: Sf. Luca, în particular, menționează
foarte des lucrarea Duhului Sfânt în viața lui lisus. Faptele amintesc un aspect al
acestei lucrări a Duhului: este El Cel care-L asistă pe lisus în alegerea Apostolilor
(FA 1,2). Este evident că întreaga istorie a mântuirii este rodul lucrării celor trei
Persoane și că Duhul lucrează dintr-un’ceput. Pogorârea Duhului Sfânt nu prece
de venirea lui Mesia ci, dimpotrivă, este o consecință a acestei veniri. Aceasta nu
este o simplă diferență de detaliu, ci o particularitate care ține de natura tainei
creștine. Pentru Noul Testament, înălțarea de-a dreapta lui Dumnezeu a naturii
umane, pe care Cuvântul a unit-o în Sine și care a devenit natura proprie a lui
Hristos - adică îndumnezeirea firii omenești - această realitate constituie condiția
Pogorârii Duhului Sfânt, care are drept scop să extindă la toți oamenii cea ce s-a
săvârșit mai întâi în Hristos. Este ceea ce expune Sfântul Petru: «Dumnezeu L-a
înviat pe Acest lisus, Căruia noi toți Ii suntem martori. Deci, înălțându-Se de-a
dreapta lui Dumnezeu și primind de la Tatăl făgăduința Duhului Sfânt, El L-a
revărsat pe Acesta așa cum vedeți voi și auziți acum» (FA 2, 32-33). Aceeași în
vățătură o regăsim în loan: el comentează cuvintele Scripturii citate de lisus:
«Râuri de apă vie vor curge din inima lui. Iar aceasta a spus-o despre Duhul pe
Care aveau să-L primească acei ce cred într 'Insul. Că Duhul încă n u era  dat,
pentru că lisus încă nu fusese preamărit» (In.. 7, 38-39). La fel însemnătatea cu
vintelor lui lisus: «Că dacă nu Mă voi duce, Mângâietorul nu va veni la voi; iar
dacă Mă voi duce, II voi trimite la voi» (In. 16, 7).

Această revărsare eshatologică a Duhului, vestită de profeți, făgăduită de
lisus ca urmare a învierii și înălțării Sale irupe în ziua în care Apostoli s-au adunat în
momentul sărbătorii ebraice'a Cincizecimii: «Și au fo st umpluți de Duh Sfânt toți
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și au început să grăiască în alte limbi, precum le dădea lor Duhul a grăi» (FA
2,4). Trebuie notată expresia «au fost umpluți de Duh Sfânt»: care se întâlnește de
mai multe ori în Fapte (4, 8 și 31; 6,5 și 8; 7, 55, etc.) evidențiind plinătatea daru
lui Duhului, făcut de umanitatea îndumnezeită a lui Hristos Bisericii, Mireasa Sa.
Acest dar are drept scop izvorârea unei vieți noi în rândul creștinilor și în sânul
umanității; viața după Duh. însă lucrarea principală a Duhului este aceia de a trans
mite puterea dumnezeiască celor pe care Hristos, în timpul activității pământești
i-a ales drept vase comunicante pentru a transmite umanității întregi ceea ce El a
săvârșit odată pentru totdeauna. Aceste vase alese sunt apostolii: Duhul Sfânt lu
crează prin ei. Ceea ce le-a dăruit Apostolilor la Cincizecime n-a fost mai cu
seamă o sfințenie personală cât mai ales puterea Duhului pentru â putea duce la
împlinire lucrarea misionară. Iar acest dar este total pentru că este dumnezeiesc.
După cum am amintit, Sf. Luca accentuează în mod particular acest aspect al lu
crării Duhului: opera sa este o istorie a lucrării Duhului Sfânt împlinită cu ajutorul
Apostolilor. Epistolele pauline insistă în mod particular asupra finalității acestei
lucrări: sfințenia personală.

Puterea Duhului dăruită Apostolilor la Cincizecime n-a fost numai un botez
ci a constituit o adevărată consacrare a lor constituindu-i slujitori ai Evangheliei.

în timpul activității pământești a lui Hristos, accesul oamenilor la puterea Du
hului Sfânt se săvârșea numai prin Hristos și în Hristos. După pogorârea Duhului
Sfânt Ia Cincizecime însă relația cu Hristos are loc numai prin Duhul și întru Duhul
Sfânt. în timpul propovăduirii Evangheliei, Hristos era prezent în mod vizibil, era
înaintea ucenicilor. înălțarea la ceruri a înlăturat această vizibilitate concretă: «lumea
nu Mă va mai vedea» iar această plecare a Domnului este reală. însă Pogorârea Du
hului Sfânt a restituit lumii prezența interiorizată a lui Hristos și-L descoperă acum nu
înaintea ci înlăuntru ucenicilor: « Voi veni la voi, cu voifi-voipână la sfârșitul lumii»,
prezența Domnului este reală ca și plecarea Sa. «In ziua aceea (ziua Pogorârii
Duhului Sfânt) veți cunoaște că Eu sunt cu voi». Această interiorizare are loc tocmai
prin lucrarea Duhului Sfânt după cum mărturisește și Sfântul Pavel: «Iubirea lui Dum
nezeu s-a vărsat în inimile noastre prin Duhul cel Sfânt Care ni s-a dat» (Rm. 5,5).
Prin puterea Duhului noi strigăm Avva! și rostim numele lui lisus149.

Revărsarea Duhului Sfânt descrisă în FA 2, 1-13, nu este singulară în cartea
Faptelor. Sfântul Luca descrie și alte pogorâri ale Duhului Sfânt asemănătoare
celei din Ierusalim la sărbătoarea Cincizecimii cum ar fi pogorârea Duhului peste
Corneliu și casa sa ( cf. FA 10, 44-48; 11, 15-18), descrisă în termeni asemănă
tori celei deja analizate. Autorul Faptelor prezintă dăruirea Duhului Sfânt și altor
persoane cum ar fi samaritenii convertiți și ucenicii din Efes ( cf. FA 8, 14-18; 19,
1-7). Există apoi aproape o nouă Cincizecime a comunității rugătoare, după elibe
rarea din închisoare a Sf. Petru și loan (cf. FA 4, 29-31).

' 4 9 . Cf. P. EVDOKIMOV. “Lo Spirito Santo pensato dai Padri e vissuto nella liturgia”, în E.
LANNE, (a cura di) Lo Spirito Santo e la Chiesa, una ricerca ecumenica (Roma, 1970), 249.
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C. Viata comunității apostolice sub semnul Duhului Sfanț (FA 2, 42-47)
Istorisirea Pogorârii Duhului Sfânt din capitolul 2 al Faptelor, prezintă eveni

mentul Cincizecimii ca fiind punctul de plecare și actul de naștere al bisericii150 -
chiar dacă expresia nu apare în mod explicit. Primele versete (2, 1-4), descriu mo
dul în care Duhul s-a pogorât peste grupul de persoane care fusese prezentat în 1,
13-14. Era nevoie de o mulțime de persoane, a cărei uimire se traduce într-o serie
de întrebări (2, 5-13) care introduc într-un mod foarte abil lunga cuvântare inter
pretativă a Sf. Petru (2, 14-36). O astfel de cuvântare provoacă o serie de întrebări
din partea celor prezenți: «Ce trebuie să facem...?» (v. 37). Explicațiile apostolului
(vv. 38-40) au dus la «adăugarea» a trei mii de persoane «în aceiași zi» (v. 41). La
această istorisire despre evenimentele «din ziua aceea» (vv. 1 și 41), ultimele ver
sete ale capitolului adaugă o descriere a ceea ce a urmat «zi de zi » (vv. 46 și 47),
comportamentul acestui nou grup, prezentând o astfel de conduită sub semnul
«stăruinței, perseverenței» care caracterizase deja grupul inițial: (fjoav
TtpooKapTEpovvTEț) 1, 14 și 2, 42). «Adăugată» la grupul apostolic, această muL
țime, la care «se adăugă» necontenit noi credincioși (vv. 41 și 47), constituie
comunitatea care va primi mai târziu numele de «biserică» (EKKXîiaia) (5, 11).

«Stăruința» acestei comunități este specificată în 2, 42 prin intermediul a patru
termeni: «în învățătura apostolilor și în părtășie, în frângerea pâinii și în rugăciuni»'.

fjoav 8E TtpOGKapTEpO'UV'UEț
TȚ) 8t8a%fj TCOV COTOCTTOXCOV Kal -rfi Kotvcovla
TȚj KXCCCTEI TOV a p ia u  Kal x a r ț ^pocE u/a lg
Se observă că acești termeni sunt grupați doi câte doi. Primii doi califică rela

țiile din interiorul grupului, iar ultimi doi privesc ceea ce se poate numi viața litur
gică a comunității151. Versetele care urmează comentează aceste trăsături ale v. 42.
Versetul 43, revine la rolul particular desfășurat de apostoli, de această dată pentru a
sublinia minunile care însoțesc propovăduirea și nu învățătura pe care ei o
împărtășesc credincioșilor. Versetele 44-45, explică comuniunea (Koivcovla) noilor
convertiți care se traduce în mod concret prin punerea în comun a bunurilor
(Koivâ). De fapt vv. 46-47a, comentează ceea ce v. 42b, spunea despre practica lor
religioasă: «Zi de zi într-un cuget stăruind în templu, ș i ’n casă frângând pâinea...».

G. Betori scrie pe bună dreptate că acest sumar oferă cititorului un fel de
«carte de identitate» a bisericii152. Pare destul de evident faptul că prin aceste tră
sături prin care autorul caracterizează comunitatea primară, el intenționează să
propună un model pentru orice comunitate creștină în care aceasta își va putea ve
rifica propria fidelitate față de evanghelie153. Biserica este într-adevăr o comuni
tate fidelă evangheliei în măsura în care credincioșii care o alcătuiesc pun în prac
tică această stăruință apostolică descrisă de v. 42. Această descriere reprezintă în
același timp un program de viață creștină al celor botezați în Hristos.

' 5 0 . Cf. J. DUPONT, Teologia della Chiesa negii Alti degli Apostoli, (Bologna, 1984) 16; M.
Dumais, Communaute et mission. Une lecture des Actes des Apotres potir atiiourd’hui, (Paris,
1992) 31-47.

51  Cf. J. DUPONT, “Teologia della Chiesa...,” 16.
. G. BETORI, Perseguitati a causa del Nome. Struttura dei racconti dipersecuzione in Atti

>■ 12-8 4 (Nn Bib 97; Roma, 1981,) 28-35.
I 5 J . Cf. J. DUPONT, “Teologia della Chiesa...,” 17.
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După istorisirea vindecării minunate a ologului de la poarta templului și a
reacțiilor pe care aceasta le-a suscitat (3, 1-4, 31), cartea Faptelor revine asupra
temei comuniunii (Koivcovi.cc) pe care o prezintă în strânsă legătură cu rolul deci
siv pe care îl au apostolii (4, 32-5, 16). Ca și în 2, 44-45, comuniunea se concre
tizează în punerea în comun a bunurilor; însă 4, 32 demonstrează că această co
muniune are rădăcini mult mai profunde: «Iar inima și sufletul mulțimii celor ce
au crezut era una». Din această comuniune spirituală izvorăște folosirea în comun
a bunurilor materiale: «Și nici unul nu zicea că este al său ceva din averea sa, ci
toate le erau de obște» (v. 32bc). Versetele 34-35 reiau cu insistență: «Și nimeni
între ei nu era lipsit, pentru că toți căți aveau țarini sau case le vindeau și adu
ceau prețul celor vândute și-l puneau la picioarele apostolilor. Și se împărțea f ie 
căruia după cum avea nevoie».

Această prezentare generală și exemplară a conduitei fraterne dintre primii
creștini este urmată de două cazuri concrete: în primul rând, gestul extraordinar al
lui Barnaba, care vându-se o țarină și adusese banii la picioarele apostolilor
(vv.36-37); iar apoi gestul mai puțin edificator al lui Anania și Safira, care cre
zuseră că pot să-i înșele pe apostoli; ascunzând o parte din prețul vinderii proprie
tății (5, 1-11). Sf. Petru după ce vădește intenția lor cea rea ei sunt pedepsiți cu
moartea imediat. Această circumstanță i-a pus pe apostoli într-o lumină care in
spira o temere sfântă din cauza puterii de care ei se bucurau, care în mod obișnuit
se manifesta în faceri de bine (4, 33; 5, 12a. 15-16). Asistând la comuniunea bu
nurilor între membrii comunității (4, 35. 37), ei sunt și cei care «dădeau mărturie
despre învierea Domnului lisus Hristos» (4, 33) pe care pare a se întemeia comu
niunea de viață duhovnicească a credincioșilor.

Nu este destul de clar dacă 5, 12b-14 vorbește despre apostoli sau despre
creștini zicând că «erau toți într-un cuget, în pridvorul lui Solomon», adăugând
că numărul celor care credeau era într-o continuă creștere. Trebuie amintit oricum
că deja în 2, 46 se spunea despre primii convertiți că «zi de zi într-un cuget stă
ruiau în templu», luând parte la rugăciunile liturghiei ebraice. Marile sumarii din
4, 32-35 și 5, 12-16 rămân pe aceiași liftie cu descrierea comunității creștine din
2, 42-47. Autorul pune mereu înaintea cititorilor săi același model de viață creș
tină pe care îl trăiește biserica.

In trei locuri din primele cinci capitole ale Faptelor, Sf. Luca întrerupe seria
aoristelor (timpul narațiunii) și introduce imperfectul (timpul descrierii), creio
nând astfel trei tablouri ale vieții comunitare creștine (2, 42-47; 4, 32-35; 5, 12-
16). Sunt trei pasaje care trebuiesc citite și înțelese împreună.

Trecând de la aorist la imperfect, Sf. Luca vrea să arate că nu intenționează
să descrie fapte, episoade, ci un comportament și un mod de viață obișnuit. Des
criind viața comunității din Ierusalim, autorul vrea să idealizeze și să tipizeze,
ceea ce trebuie să constituie reperele comunității creștine. Vom încerca în cele ce
urmează să facem o analiză transversală și tematică.
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1. Rolul sumarelor în compoziția cărții154

154 A. RASCO, «De “summariis” vitae christianae», in Adus Apostolorum. Introductio et exem-
pla exegetica (PUG; Roma, 1968), fasc. II 271-330; C. GHIDELLI, «I tratti riassuntivi degli Atti degli
Apostoli» în AA. VV., II Messaggio delta Salvezza VI (Torino, 1979), 472-486; P. BENOIȚ «Remarques
sur Ies “sominaires” des Actes 2, 42 a 5», în Exegese et Theologie, II (Paris, 1961), 181-192; M. A. CO,
The Major Summaries in Acts: 2, 42-47; 4, 32-35; 5, 12-16. Linguistic and Literary Relationship”, în

ETL 68 (1992), 49-85; G. BETORI, “Perseguitati a causa del Nome...”, 32-37.

în structura narativă a Sf. Luca se pare că sumarele au o dublă finalitate. Pe de
o parte, ele oferă cititorului o perspectivă de fond dezvăluindu-i înțelesul profund
al unor evenimente particulare (cum trăia comunitatea creștină sau cum ar trebui
șă trăiască); pe de altă parte, ele îndeplinesc rolul de a crea puncte de legătură între
unitățile narative autonome.

Primul sumar (2,42-47), spre exemplu, unește narațiunea Cincizecimii (2, 1-41),
cu activitatea Sf. Petru și loan la Ierusalim (3, 1-4, 31). Putem remarca, de fapt, că
sfârșitul primului sumar se referă la frecventarea templului (2, 46), de către creștini
și de favoarea de care aceștia se bucurau înaintea poporului (2, 42): ceea ce pre
gătește narațiunea următoare despre venirea Apostolilor Petru și loan la templu și
despre reacțiile favorabile ale întregului popor (3, 9.12) la minunea săvârșită de ei.

Cel de al doilea sumar (4, 32-35), subliniază comuniunea bunurilor practicată
de creștini; aceasta introduce istorisirea următoare despre generozitatea lui Bar-
naba(4, 36) și înșelăciunea lui Anania și Safira(5, 1-1'1). Idealul unei profunde și
concrete fraternități nu era numai un ideal creștin, el aparținea tuturor popoarelor.
Totuși, tocmai acest ideal universal devine semnul cel mai evident, inai surprin
zător și convingător, al prezenței Domnului înviat.

Sfântul Luca știe bine, însă, că o adevărată și profundă fraternitate depășește
eforturile singulare ale omului. De aceea el, înainte de a vorbi despre acest duh al fra
ternității dintre creștini, vorbește despre rugăciunea lor și istorisește venirea Duhului
Sfânt: fără credință, rugăciune și darul Duhului Sfânt nu este posibilă fraternitatea.

Cel de al treilea mare sumar (5, 12-16) se desprinde de primele două și nu
subliniază atât aspectul fraternității (decât în mod indirect), punând accentul pe
prezența și lucrarea apostolilor: astfel el pregătește istorisirea arestării lor și a du
cerii lor înaintea Sinedriului (5, 17-41). Minunile săvârșite de apostoli, simpatia
.poporului și continua creștere a comunității constituie trei aspecte importante pe
care Sf. Luca le subliniază în mod deosebit.

2. Textele lucane:
FA 2, 42-46
«Și stăruiau în învățătura ("cfi StSaxfj) apostolilor și în părtășie (Tfj Koivcovia) în
frângerea pâinii și în rugăciuni. Și tot sufletul era cuprins de teamă, că multe mi
nuni și semne (xepaTa Kai ar]p.eîa) se făceau prin apostoli. Iar toți cei ce au crezut
erau laolaltă (eni TO OCUTO) și aveau toate îndeobște (ootav-ca. Kotvâ). Și își vindeau
pământul și bunurile și le împărțeau tuturor, după cum avea nevoie fiecare. Și zi
de zi într ’un cuget (6po0vp.a8dv) stăruind în templu, și ’n casă frângândpâinea,
împreună își luau Hrana întru bucurie (ev âyaXXiâoei) și întru curăția inimii,
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lăudându-L pe Dumnezeu și având har la tot poporul. Iar Domnul îi adăuga zil
nic Bisericii pe cei ce se mântuiau».
FA 4, 32-35
«Iar inima și sufletul mulțimii celor ce au crezut era una; și nici unul nu zicea că
este al său ceva din averea sa, ci toate le erau de obște (ârravra  KOIVCC). Și cu
mare putere dădeau apostolii mărturie despre învierea Domnului lisus Hristos și
mare har era peste toți. Și nimeni între ei nu era lipsit, pentru că toți câți aveau
țarini sau case le vindeau și aduceau prețul celor vândute și-l puneau la
picioarele apostolilor. Și se împărțea fiecăruia după cum avea nevoie».
FA 5, 12-16
«Iar prin mâinile apostolilor se făceau multe semne și minuni (OTipEÎa Kai TEpa-
Ta) în popor; și toți erau într-un cuget (opoGopâSdv) în pridvorul lui Solomon.
Și nimeni dintre ceilalți nu îndrăznea să li se alăture, dar poporul îi preamărea.
Și din ce în ce se adăugau cei ce credeau în Domnul, mulțime de bărbați și de
femei, încât scoteau pe cei bolnavi în ulițe și-i puneau pe paturi și pe lărgi pen
tru ca, atunci când vine Petru, măcar umbra lui să umbrească pe  vreunul din ei.
Și se aduna și mulțimea din cetățile dimprejurul Ierusalimului, aducând bolnavi
și bântuiți de duhuri necurate, și toți se vindecau».

Există în afară de aceste trei marii sumarii în cartea Faptelor alte texte care se
desprind într-un fel de firul narativ, prezentând caracteristici generale sau recapi
tulări ale unor momente importante din punct de vedere al autorului și care lasă să
se .întrevadă o structură unitară a întregii cărți. In afară de cele de mai sus amintim:
FA 1, 12-14
«Atunci ei s-au întors la Ierusalim de la muntele ce se cheamă al Măslinilor, care
est.e aproape de Ierusalim, cale de o Sâmbătă. Și când au intrat, s-au suit în în
căperea de sus, unde se adunau de obicei Petru și loan, lacob și Andrei, Filip și
Toma, Bartolomeu și Matei, lacob al lui Alfeu și Simon Zelotul și Iuda al lui
lacob. Toți aceștia într ’un cuget (6po9opa8dv) stăruiau în rugăciune, împreună
cu femeile și cu Maria, mama lui lisus, și cu frații Lui».
FA4, 4. 23-24. 29. 31
«Iar mulți din cei ce auziseră cuvântul au crezut, și numărul bărbaților a ajuns
ca la cinci mii...Fiind eliberați, (Petru și loan) au venit la ai lor și le-au spus câte
le-au vorbit lor arhiereii și bătrânii. Iar ei, auzind, într-un cuget (6p.o9op.a8dv)
au ridicat glasul către Dumnezeu și au zis: Stăpâne, Dumnezeule, Tu, Cel Ce ai
făcut cerul și pământul și marea și toate cele ce sunt într 'însele. ..dă-le robilor Tăi
c a ’nlru toată‘ndrăznirea cuvântul să Ți-l grăiască (pETa Trapp-qoîaq jrâcTiț
XaXeîv TOV Xoyov aoo)... Și pe când se rugau astfel, s 'a cutremurat locul în care
erau adunați și s 'au umplut toți de Duhul Sfânt și cu ’ndrăznire grăiau cuvântul
lui Dumnezeu (eXdXoov TOV Xoyov TOO OEOO pETCt Ttapprpîag)»,
FA 5, 41-6, la
«Iar ei au plecat din fa ța  sinedriului, bucurăndu-se (%aipovTEg) că au fost în
vredniciți să sufere necinste pentru numele Lui. Și ’n toată ziua, în templu și pe
acasă, nu încetau să-învețe (6i8âoKovTE<;) și să-L binevestească (EoavyyEĂi^d-
pEvot) pe Hristos lisus. In zilele acelea, înmulțindu-se ucenicii...».
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FA 11, 21-26
«Și mâna Domnului era cu ei și mare era numărul celor ce au crezut și s 'au întors
la Domnul. Și vorba despre ei s ’a auzit în urechile Bisericii din Ierusalim și l-au
trimis pe Barnaba până la Antiohia. Acesta, sosind și văzând harul lui Dumnezeu
(rrjv %aptv TOV 0EOÎ>) s-a bucurat (£%<xpr|) și-i îndemna (TtapEKaXEt) pe toți să
rămână în Domnul cu inima statornică. Că era bărbat bun și plin de Duhul Sfânt
și de credință. Și mulțime multă I  s ’a adăugat Domnului. Și a plecat Barnaba la
Tars, ca să-l caute pe Saul. Și găsindu-l, l-a adus la Antiohia. Și au stat acolo un
an întreg, împreună îndrumând în Biserică și învățând (8t86c^ai) mult popor. Si în
Antiohia s 'au numit ucenicii, pentru întâia oara, creștini (XptOTiavoug)».

între leit-motivele cărții amintim:
FA 6, 7: «Și cuvântul lui Dumnezeu creștea; și numărul ucenicilor se înmulțea
foarte în Ierusalim; și multă mulțime de preoți se supuneau credinței».
FA 9, 31: «Așadar, în toată ludeea și Galileea și Samaria Biserica avea pace, zi-
dindu-se și umblând în frica  de Domnul; și se înmulțea (E7tXr|0’uvE'to) întru mân
gâierea Duhului Sfânt».
FA 12, 24: «Iar cuvântul Domnului creștea și se înmulțea (numărul credincioșilor)».
FA 16, 5: «Așadar, Bisericile se întăreau în credință și sporeau cu numărul în f ie 
care zi».
FA 19, 20: «Astfel creștea cu putere cuvântul Domnului șt se întărea».
FA 28, 31: «Propovăduind împărăția lui Dumnezeu și învățând cele despre Dom
nul lisus Hristos cu toată îndrăznirea, fără  nici o piedică».

3. Observații de critică literară
«Marele sumar» din FA 2, 42-47, se plasează în compoziția cărții Faptelor

într-o dublă perspectivă. Pe de o parte cu el se’închide printr-o recapitulare ‘"mo
mentul fondator” al Bisericii, iar pe de alta, rolul său recapitulativ constă în fap
tul că el reprezintă inelul de legătură dintre acest moment fondator și viața viitoare a
Bisericii din Ierusalim155.

Legat de istorisirea care-l precede printr-un cuvânt de legătură construit în
baza termenului (2, 41: 2, 43: sumarul se desprinde de restul
narațiunii atât prin trecerea la timpul imperfect, care rămâne timpul narativ prin
excelență, cât și prin prezența în vv. 42 ș.u a construcției sintactice
r]Gav...-yîvEO0ai, care caracterizase și demarcase începutul istorisirii Cincizecimii
(2, l) și, în cadrul acesteia, începutul celei de a doua secvențe (2, 5-6).

Plecând de la această delimitare, sumarul se structurează după cum urmează:
primului verset introductiv (2, 42), care sintetizează din punct de vedere tematic
pasajul, îi urmează două unități, în care aceste tematici sunt dezvoltate (2, 43-45;
2, 46-47a). împărțirea tematică este sugerată de structura binară a versetului ini
țial: folosirea verbului la imperfect semnalează trecerea la un pasaj al cărui gen li
terar este divers, căruia îi urmează două grupe de substantive, dintre care prima
este însoțită de substantive în cazul genitiv, care indică sfera de preocupări a co
munității. în mod schematic avem:

fjcrav 8E TtpoaKapTEpouvTEg
, 5 5 .Cf. G. BETOIțl. “Perseguitati a causa del Nome...”, 32.
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TȚÎ 8i8a%fî TCDV ccîtoCTToXcov mi. rrj Kotvcovîa
TȚI KĂâcrei TOO apTou KOC'I Taîg 7tpooEU%aî<;

Prin intermediul acestor două grupe de substantive sunt evidențiate argumen
tele dezvoltate ulterior: viața comunitară (2, 43-45) și lucrarea ei liturgică (2, 46-
47a). împărțirea în două unități tematice este subliniată de verbul TtpocncapTEpo'uv-
TEț care este reluat la începutul celei de a doua unități (2, 46) și care leagă cel de al
doilea cadru rezumativ afirmațiilor din 2, 42. Raportul dintre acest verset inițial și
cele două desfășurări tematice este evidențiat și mai mult prin reluarea unor termeni
care fac parte din aceiași sferă semantică:

2, 42: corooToXcov 2, 43: airooToXcov
Kotvmvîa 2,44: Kotvâ
K 7. ace i 2, 46: KXCOVTEȘ
apTOD 2,46: apxov
7tpo<5£U%aîc, 2, 47a: aivovvtEț

Sumarul se încheie cu v. 47b, care adaugă un nou element la cadrul rezuma
tiv, reluând, la nivelul vocabularului, ultimele cuvinte ale istorisirii precedente: de.
la rolul pe care Domnul îl are în devenirea comunității și al creșterii acesteia în
timp până la evidențierea centralității conceptului de mântuire:

2, 39: KUpiog 2, 47: KUpiog
2, 41: 7tpoaETE0r]oav npooETÎOEi

EV TȚÎ TlțlEpa EKEÎVȚI KClO T]|J.EpaV
2, 40: od)0T|TE CTtp̂ OțlEVOț

într-un anumit sens, tocmai prin aceste reluări la nivelul vocabularului, ca
drul vieții comunitare fixat în vv. 42-47a, poate prea static, este reînscris în de
venirea istorică a comunității după cum se vede din istorisirile care urmează aces
tui mare sumar.

Mai ales prezenta expresiei Ka0 fipepcrv care, punând în lumină caracterul
cotidian al mântuirii, proiectează sumarul spre viitor. Trebuie adăugat că această
caracteristică de zi cu zi se adaugă începând cu singularitatea «zilei Cincizecimii»
(2, 1) și în perspectiva «zilei Domnului» (2, 20). Dacă atunci caracterul cotidian
al mântuirii reprezintă punctul spre care converg o serie de evenimente singulare,
trebuie să ne așteptăm ca această caracteristică să rie prezinte prin câteva exempli
ficări momentele sale esențiale. Aceasta înseamnă că sumarul inițial constituie o
sinteză și un punct de reper prestabilit care va însoți viața comunității în etapele
ei cele mai semnificative156. Un sumar poate fi definit atunci ca o expresie nara
tivă concisă și relativ independentă care descrie o situație sau o întâmplare care se
prelungește ca un eveniment repetitiv și indefinit ca perioadă de tim p157.

*56 cf. G. BETORI, “Perseguitati a causa del Nome...”, 34.
5 7  M. A. CO, “The Major Summaries in Acts...”, 56-57.

1 5 8  vom urma excelenta analiza făcută de G. BETORI, “Perseguitati a causa del Nome...”,
34-37; a se vedea și C. GHIDELLI, “I trâtti riassuntivi degli Atti...”, 477-479.

Perspectiva deschisă a sumarului din 2, 42-47, spre viitorul Bisericii, după
cum reiese din restul cărții Faptelor, apare evidențiată într-un mod particular în ra
port cu sumarele succesive: 4, 32-35; 5, 12-16; 5, 42; 6, 7-8.

O lectură de tip sinoptic158 a acestor sumare, va pune în lumină atât raportul
literar dintre ele cât și conținutul profund al lor. Există din punct de vedere formal
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o serie de contacte între sumarul d in  2, 42-47 și celelalte evidențiate mai ales de
către repetarea unor term eni particulari, chiar fo rm ule  întregi, sau echivalente si
nonimice. Prezența acestor repetiții este atestată la n ive lu l expresiv prin  reluarea
succesivă a tem a tic ilo r care, în totalitatea lor sunt prezente în «marele sumar».

Dependența sumarului 4, 32-35, de cel din cap. 2, d inco lo  de prezența d ive r
șilor term eni com uni, este v iz ib ilă  în reluarea unor în tregi fo rm u le  tematice:

2, 44: E Î%OV a rravTa K otvâ  4, 32: rjv  avToîg  araxvTa Kotvd
2, 45: xâ  KTtjpaTa Kai. xâg virâp^E ig  4 ,34:KTT|TOPE<; xcopicov îj

oÎKrcbv VTvfjpxov...
EnÎTtpaOKOV TtDV 7tl7tpaCTKO)J.EVOV
2, 45: 8 iEpâpr^ov a m a  T tâaiv KCXOO TI 4,35: 8 IE 8 Î 8ETO 8E EKaoTcp

KaOoTt â v  T tț
a v  Tiq xPe i a v  £ î%£ v XpEtav ELX£ V

Este vorba de contacte literare legate de tematica bunurilo r în comun, al cărei
rezultat descris consta în «toate îndeobște», iar m ijlo cu l tip ic  pentru a ajunge la
acest ob iectiv  consta în vânzarea bunurilo r și îm părțirea lo r p o tr iv it n evo ilo r fie 
căruia. Sunt reluate și alte tem atici în afara acesteia cum ar f i:  ro lu l apostolilor,
defin iția  «celor care au crezut» pe care-i identifică  cu aderenții la comunitate pre
cum și favoarea și simpatia pe care aceasta a suscitat-o în ju ru l ei:

2, 42: ârtocToXcov 4, 33: ârtooToXot
2, 43: ootocToXcov
2, 44: nicJTEVovTEț
2,47: EXOVTEg x “ Pl-v  ^p o ț dx^ov TOV Xadv

4, 35: OOTOCTTOXCOV
4, 32: TtiOTEVCTdvTcov
4,33: x a p i? - f iv  Em.

T ravra ț avTovg
O serie la fe l de amplă de contacte literare se poate recunoaște și în sumarul

5, 12-16. A ic i apare tematica legată de activitatea taumaturgică a apostolilor. A lte
contacte literare evidențiază apoi tematica un ită ții și prezenței orante în templu,
atitudinii, de stimă din partea poporulu i și a creșterii com unită ții:

2, 43: 7toXĂ.ct TE TEPCXTOC Kai. o ripE ta
Stoc TCDV COCOOTOXCOV EȚÎVETO

2, 46: dpoOvpaSdv âv TȘI ÎEpcp

2, 47: ăxovTEț x<*Pl v  ^p o ț 6x^.ov TOV

Xaov
2,47: 6 8E KVptoq 7tpoaETÎ0£i Tovg
ocp^opâvovg

5, 12 8 iâ  8E TCDV x £ tp<ov tcbv
OOTOOTOXCOV âyîvETO oripE Îa
Kai. TEpaTa TtoXXd

5, 12: dp.o0vp.a8dv...EV TȚ)
ETOȘ

5, 13: EpEȚaXvvEv avTovg 6
Xaog

5, 14: 7rpoaETÎ0EVTo
TtlOTEVOVTEț TCp KVpicp

Și în acest sumar sunt repropuse teme despre ro lu l aposto lilo r (5, 12) și al
credinței (5, 14) în tânăra comunitate.

C hiar și 5, 42, care este cel mai concis sumar, este p lin  de a luz ii la 2, 42-47.
Timpul, spațiul, dar mai ales activitatea de evanghelizare constitu ie fo rm ule le  te
matice care se repetă:

2, 42: 8t8axȚÎ 5, 42: 8i8d<JKovT£g Kai. EvavyYEXi^opEvoi
2, 46. 47: Ka0 fjpâpav 5, 42 r td a d v  TE Tjpâpav
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2, 46: EV -cai îepcp 5. 42: EV TȘ ÎEpco
2, 46: KaV OÎKO,V 5, 42: KOCT' OIKOV
Sumarul următor 6, 7-8, reia tema vestirii la care se adaugă cea despre creș

terea comunității, activitatea taumaturgică și raportul cu poporul. Trebuie notată
aici echivalența sinonimică a termenilor:

2, 42: 8i8a%fi 6, 7: Ă.6yog
2, 43: T E p a iaK ai ar|p.EÎa 6, 8: tE p aT a  Kai ar|g.EÎa
2,47: X,aov ’ 6, 8: Lato
2, 47: 7tpoCT£Tl0£i Toiigo cp^ogEvoDg 6, 7: ETTXTIQUVETO O aptOpoț

TCOV pa0T)TWV
La acestea se adaugă prezența tematicii credinței:
2, 44 TtlCTTE'UOVTEg 6, 7: 'U7tT]KO'DV TȚI TIlOTEl.
■Rezumând rezultatele analizei, s-ar putea afirma că rezumatele narative care ur

mează marelui sumar din 2,42-47, sunt construite prin reluarea succesivă a tematicilor
prezente în acesta, evidențiind astfel interdependența formală și de conținut dintre ele.

x D.,Perseverența primilor creștini
și cele patru fundamente ale comunității

Exegeza detaliată a textelor indicate mai sus ne va permite să observăm câteva
motive tematice care se repetă nu numai de la un sumar la altul, ci și în cadrul aceluiași
sumar. Astfel - spre exemplu - menționarea motivului comuniunii, frângerii pâinii și
a rugăciunilor făcute în 2, 42 sunt apoi reluate și dezvoltate în 2, 44-45, 46b și 47.

Am văzut din analiza precedentă a sumarelor narative, că primul (în 2, 42-43.
47c) conține - condensate - temele fundamentale prezente în celelalte sumare și
în descrierile generale ale vieții comunității creștine. Astfel 2, 42-43.47c («și zi de
zi»), apare ca un sumar al sumarelor, în sensul că el conține șapte elemente carac
teristice care sunt reluate într-o formă sau alta, în primul și celelalte două sumarii:
învățătura și mărturia apostolilor; comuniunea fraternă; frângerea pâinii, rugă
ciunile și frecventarea templului, favoarea de care se bucurau înaintea poporului,
semnele și minunile, creșterea numerică a comunității.

Ne vom opri în cele ce urmează asupra celor patru fundamente ale comu
nității apostolice din Ierusalim159, potrivit ordinii indicate de v. 42: «stăruiau în

1 5 9 . A se vedea: L. CERFAUX. "La premiere communaute chretienne â Jerusalem (Act 2,
41 -5. 42)" în ETL 16(1939), 5-31; P. I I. MENOUD, La vita delta Chiesa primitiva (Milano, 1973);
J. DUPONT,"L’unione tra i primi cristiani" în idem, Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli (Milano,
1985). 277-297; C.M. MARTINI. "La comunită cristiana primitiva e i problemi della Chiesa del
nostro tempo”. în Parole di l ’ita 14 (1969), 341-356; E. RASCO, “Atti 2, 42-47; 4, 32-35; 5, 12-16.
Le componenti della comunione ecclesiale". în La parola per l'assemblea festiva, 20 (1.971), 15-
37; P. C. BORI, Chiesa primitiva. L'immagine della Comunită delle origini - Atti 2, 42-47; 4, 32-37
- nella storia della chiesa antica (Brescia, 1974); A. C. MITCHELL, "The Social function of friend-
ship in Acts 2: 44-47 and 4, 32-37" în JBL 111/2 (1992), 255 - 272; E. SCHWEIZER - A. DIEZ
MACHO, La Chiesa primitiva (Sbib 51; Brescia, 1974); H. CONZELMANN, Le origini del cris-
tianesimo. / risultati della critica storica (Torino, 1976); S. CIPRIAN1, Missione ed evangeliz-
zazione negii Atti degli Apostol/(Torino, 1994), 81 - 100; M. DUMAIS, Communaute et mission.
Une leclure des A des des Apotres pour aujourd'hui (Paris, 1992), 31-47; B. MAGGIONI, La
vila delle prime comunită cristiane (Roma, 1983); A.VOGTLE. La dinamica degli inizi.
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învățătura apostolilor și în părtășie, în frângerea pâinii și în rugăciuni». După
înălțarea Domnului lisus la cer «cei ce au crezut» (TtiOTE'Uov'tEț) e aflau toți
(Ttâv'UEț) împreună la un loc, stăruitori (TtpoctKapTEpowTEg) într’un cuget (opo-
QupaSov) în rugăciune. întâlnim în aceste rânduri descrise începuturile primei comu
nități creștine nu numai din punct de vedere cronologic, cât mai ales paradigmatic,
în măsura în care oricare altă comunitate ecclesială trebuie să se regăsească în acest
model propus de comunitatea mamă din Ierusalim și din care să-și inspire viața160.

Sunt patru deci elementele care stau la baza comunității primilor creștini din
Ierusalim, în care ei erau stăruitori.

Verbul folosit de Sf. Luca (rtpooKapTEpEto) înseamnă «a se lipi cu putere
Kpcecoț de ceva, de aici a fi perseverent, stăruitor, constant, asiduu în a face ceva,
a se dedica, a rămâne ferm pe o poziție» și asumă în Sf. Luca o conotație teologică
particulară, dându-i o anumită rezonanță cultică și liturgică161. Descriind atitudinea
orantă a celor Doisprezece și a femeilor care erau împreună cu Maria întru
așteptarea venirii Duhului Sfânt, Luca folosește același verb: «Toți aceștia într-un
cuget stăruiau (TtpooKap'CEpoLvTEg) în rugăciune împreună cu femeile și cu
Maria...» (FA I, 14). Mai târziu, apoi, pentru a justifica alegerea celor șapte dia
coni pentru «slujirea la mese», Petru afirmă despre sine și ceilalți Apostoliy «iar
noi vom stărui (TtpoOKocp'tEprțcrop.Ev) în rugăciune și ’n slujirea cuvântului» (6, 4).
Acest verb pe lângă faptul că descrie una din trăsăturile esențiale ale vieții comu
nității, evidențiază și mai mult forța și vitalitatea creștinismului primar162.

Tocmai pentru acest fapt J. Jeremias a interpretat aceste patru expresii descri
se de v. 42 ca patru părți ale slujirii liturgice a comunității primare. Potrivit lui slu
jirea liturgică începea cu o «didahie» inițială, care se încheia cu Psalmii și rugă
ciuni; «koinonia» s-ar referi la un fel de comuniune sau agapă frățească, care ar fi
introdus celebrarea euharistică propriu-zisă, sau «frângerea pâinii»163.

De fapt, din context reiese că Sf. Luca vrea să descrie nu atât un «moment»
din viața creștinilor, cum ar fi cel «liturgic», cât mai ales «stilul lor de viață coti
diană», care era caracterizat de-aceste patru expresii164.

1. învățătura Apostolilor165

învățătura de bază pe care primii creștini au primit-o în momentul convertirii
și care i-a condus la primirea botezului am văzut că se numea «kerygma». însă

Vita e protdemi della Chiesa primitiva (Milano, 1991); B. THURSTON. Spiritual life in the Early
Church The Witness o f Acts and Ephesians (Minneapolis. 1993), 21-33.

161' C' GHIDELLI, “I tratti riassuntivi dcgli Alti...’', 481.
. Verbul vrea să descrie viața exemplară a nou-convertiților botezați și datoriile pe care ei

și le-au asumat odată cu acceptarea credinței creștine în cadrul comunității; a se vedea G. SCHNEI-
DER, "Gli Atti degliYpostoli...". I, 398; R. PESCH, "Atti degli Apostoli...-’, 160.

Cf- W. GRUNDMANN. npooKapTepeco, în GLNT V, 225-230.
6 3 . J. JEREMIAS, Le Parole dell 'Ultima Cena (Brescia, 1973), 141-144.

. Cf. B. BLUE, "The Influence of Jewish Worship on Luke’s presentation of the Early
Church". în MARSHALL, I.H., - PETERSON, D., IVitness to the Gospel. The Theology o f Acts
(Michiegn / Cambrigde, 1998), 473 - 497; vezi și M. DUMAIS. “Communaute et mission...”, 33.

1G:>. A se vedea H. RENGSTORF, 5i6a%T], în GLNT II, 1166-1170.
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odată deveniți creștini, ei se hrăneau în mod constant din «învățătura Apostolilor»
(8i5a%f] Ttîjv ootoGToXcov), pe care textul grec al cărți Faptelor o numește didahie,
cuvânt pe care azi l-am traduce prin cateheză. în FA 5, 42, Faptele relatează că:
«în fiecare zi, în templu și acasă, nu încetau (Apostolii) să învețe și să-L bine-
vestească pe lisus Mesia».

Activitatea kerygmatică a Apostolilor se desfășura pe două planuri: în primul
rând ei se adresau necreștinilor, cărora le proclamau kerygma, al cărei conținut
esențial am văzut că era Evanghelia lui lisus Hristos; iar în al doilea rând ei se
adresau comunității creștine, pe care o instruiau și formau neîncetat dăruindu-i o
învățătură mai de profunzime166. în FA 19, 9 Sf. Luca ne încunoștiințează de acti
vitatea învățătorească a Sf. Pavel: «luându-i de-o parte pe ucenici le vorbea zil
nic în școala lui Tiramts». Cunoaștem de asemenea din istorisirea frângerii pâinii
la Troa și a învierii lui Ehtihie (FA 20, 7-12), despre vestirea neobosită a cuvân
tului de către Marele Apostol până’n zorii zilei.

Expresia 8I 8OC%T| TCOV cxTtoOToXojv nu vrea să indice numai aprofundarea cre
dinței creștine acceptată și mărturisită odată cu primirea botezului, ci mai mult
decât atât vrea să evidențieze propovăduirea apostolică în totalitatea ei devenită
normativă pentru întreaga Biserică167. Era o învățătură repetată, adâncită și siste
matică despre activitatea și învățătura lui lisus înțeleasă în lumina învierii, pe care
Apostolii în calitate de martori ai evenimentului hristic simțeau necesitatea re-
gândirii acesteia în baza experienței pascale călăuziți și iluminați de Duhul
Cincizecimii. în același timp această învățătură se baza pe o modalitate nouă de
«recitire» și interpretare a Scripturilor Vechiului Testament după exemplul Dom
nului înviat (Lc 24, 27) pentru o mai profundă înțelegere a sensului istoriei lui
lisus și a originalității Vechiului Testament în raport cu comunitatea creștină.

Această învățătură a Apostolilor împărtășită comunităților creștine de ei înte
meiate se baza pe cunoștințele istorice despre lisus, pe un conținut de credință și
viață morală devenit normativ pentru cine accepta să devină ucenic al lui lisus
Hristos. Din adâncirea acestei învățături apostolice s-a născut marea «tradiție»
(paradosis) a credinței, care mai târziu se va configura în scrierile Noului
Testament, în special Evangheliile. Sfântul Luca înștiințându-ne în acest sumar al
cărții sale despre viața Bisericii primare, și afirmând că primii creștini erau
«stăruitori în învățătura Apostolilor» vrea să demonstreze că prima comunitate
creștină se hrănea și creștea odată cu cuvântul evanghelic pe care îl medita și-l
adâncea neîncetat. Această meditare și adâncire neîncetată constituia mai ales o
necesitate misionară a comunității apostolice168.

PH. H. Menoud face distincție între «propovăduite» sau kerygma care nu
constituie decât primul anunț sau prima vestire a mesajului hristic și «învățătură»
sau didathe care constă în adâncirea ulterioară a datelor credinței, printr-o catehe
ză și formare permanentă a membrilor comunității169.

*66 Cf. M. DUMAIS, “Communaute et mission...”, 33.
6 7  Cf. G. SCHNEIDER, “Gli Atti degli Apostoli...”, I, 398.

• Cf. M. DUMAIS. "Communaute et mission...”, 34; vezi și S. CIPRIANI, “Missione ed
evangelizzazione...”, 85.

. Cf. PH. MENOUD, La vita delta Chiesaprimitiva (Milano, 1973), 18-20; aceeași distincție
a fost făcută de CH. H. DODD, La predicazione apostolica e il suo svilupo (Sbib 21; Brescia, 1978).
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Evanghelia înseamnă totodată kerygmă și didache, ea este în același timp
propovăduire și învățătură normativă, este proclamarea lui lisus'ca Domn și
Hristos, și îndemn adresat credincioșilor de a-și conforma întreaga lor existență
adevărului pe care ea îl anunță.

Evanghelia este o persoană: lisus Hristos; și în același timp o doctrină, o serie
de afirmații despre persoana divino-umană a Mântuitorului. Credincioșii nu aderă
la un adevăr abstract ci la o persoană care întrupează și exprimă adevărul. Adevă
rul creștin nu este o realitate străină credinciosului care-l mărturisește, deoarece
acceptarea Evangheliei înseamnă recunoașterea lui lisus Hristos cu propria per
soană și în propria existență.

Dacă propovăduirea (kerygma) se adresează deci lumii întregi, învățătura
(didache) este destinată credincioșilor sau celor care au fost atinși de propovădui
rea mesajului evanghelic. Insă învățătura nu este altceva decât adâncirea conținu
tului propovăduirii, explicat, dezvoltat, precizat și aplicat diverselor situații dicta
te de contextul misiunii creștine (Mt. 28, 19).

lată de ce a stărui în învățătura Apostolilor înseamnă a fi în comuniune cu
lisus Hristos care prin intermediul Apostolilor actualizează mereu lucrarea Sa
mântuitoare în lume. De aceea stăruința în «învățătura Apostolilor» constituie pri
ma regulă de viață a Bisericii.

2. Comuniunea spirituală și materială
Dintre cele trei mari sumare ale Faptelor (2, 42-47; 4, 32-35; 5, 12-16), pri

mele două ating tema koinoniei în comunitatea apostolică din Ierusalim. La aces
te sumare care vorbesc despre koinonia primilor creștini Sf. Luca adaugă două
episoade exemplificative; cel al generozității lui Barnaba (4, 36-37) și cel al ipo
criziei Ananiei și Safirei (5, 1-11). Va trebui să pornim de la analiza textelor pentru
a putea determina semnificația acestui termen KOIVCDVÎOC în contextul cărții Fap
telor,, apoi vom analiza dipticul narativ despre Barnaba și Anania și Safira.

în epistolele pauline termenul apare de 13 ori, de trei ori în prima epistolă a
Sf. loan (1,3, 6, 7), o singură dată în epistola către Evrei (13, 16). La acești autori
termenul definește comuniunea de credință cp Dumnezeu și cu Hristos, unirea
spirituală a credincioșilor cu Hristos, dar și participarea la darurile aceleiași cre
dințe și dragoste fraterne.

Sensul și interpretarea termenului în contextul Faptelor a dat naștere multor
discuții în rândul exegetilor. Termenul Kotvcovîa, hapax în cartea Faptelor, apare
de 19 ori în Noul Testament* 170, cu cel puțin patru accepțiuni semantice: 1. ex
primă relația intimă care unește persoanele sau care se stabilește între lucruri; 2.
sensul unei astfel de uniri, o datorie de respect și de generozitate; 3. manifesta
rea concretă a acestui sens comunitar, ca fiind un dar făcut pentru a ajuta pe cei
care se simt legați între ei; 4. participarea la ceea ce implică pe alții, la senti
mentele lor, la acțiunile lor, la dificultățile lor171. Alți exegeți ca Lake-Cadbury

*70- Cf. R. MORGENTHALER, Statistik des neuteslamentlichen Wortschatzes, (Zurich -
Frankfurt am Main, 1958), 113.

1 7 1 - W. BAUER, Griechisch-Deutsches Worlerbuch zu den Schriften des Neuen Testaments
und der ubrigen urchristlichen Literatur. (Berlin 1958), 867-869.
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și Ghidei 1 i* * * 172 - prinși de complexitatea termenului se limitează să enumere o serie
de semnificate posibile pentru Koivcovîa în FA 2, 42.

, 7 2 - K. LAKE - H.J. CADBURY. Acts oftheApostles, în FOAKES JACKSON - K. LAKE.
The Beginnings o f Christianity. IV (London, 1933) 27, enumeră patru înțelesuri diferite: 1. unitatea
dintre credincioși și apostoli. 2. folosirea în comun a bunurilor materiale, 3. frângerea pâinii, 4. mi
losteniile: C. GHIDELL1, "I tratti riassuntivi degli Ații...”, 482.

' 7 3 - Cf. F. HAUCK., Koivcovîa, în GLNT V, 709 - 726.
174. M MANZANERA. koinonia, în Dictionnaire de spiritualite. VIII (Beauchesne Paris,

H. SEESEMANN, Der Begriff koinonia im Neuen Testament, ( Giessen, 1936).
J. JEREMIAS, Ip Parole dell'Ultima Cena. (Brescia, 1973), 141-144.

' 7 7 , Cf. M. MANZANERA. koinonia..., 1748.

Pentru Hauck173 termenul nu indică comunitatea în sensul concret, ci într-un
sens mai abstract și spiritual «comuniunea solidarității fraterne, care se manifestă și
se exercită în viața comunitară».

în Dictionnaire de spiritualite, autorul articolului despre koinonia, M. Manza-
nera174, evocă patru interpretări diferite care sunt cele mai curente în rândul exegeților:

1. Koinonia înțeleasă ca o comuniune de gândire', aceasta este opinia lui H.
Seesemann potrivit căruia sensul «punerii în comun a bunurilor», puțin folosit, n-ar
fi fost înțeles de către cititorii Faptelor . Acestei opinii se opun două obiecții
majore: comuniunea nu rămâne la nivelul ideilor (cartea Faptelor subliniază im
portanța participării efective la folosirea în comun a bunurilor materiale); mai
mult, comuniunea dintre credincioși nu se bazează pe un consens sau o pe un
punct de vedere comun (se poate observa în diferite ocazii, de notat punctele de
vedere diferite față de convertirea păgânilor și acceptarea lor în comunitatea creș
tină, fără obligativitatea prescripțiilor mozaice).

175

2. Koinonia înțeleasă ca o comuniune liturgică'. J. Jeremias crede că cei patru
termeni din FA 2, 42, constituie patru părți ale unei liturghii creștine. El atribuie
verbului «a stărui, a fi perseverent» (KpooKapTepo'UVTEg) înțelesul de «participare
în mod regulat la celebrarea cultului» (FA 2, 46: cultul la Templu; 1, 14: la rugă
ciunea în comun; 6, 4: la rugăciune și la slujirea cuvântului) . însă împotriva aces
tei interpretări au fost formulate mai multe obiecții: în primul rând Sf. Luca gru
pează termenii doi câte doi, ceea ce înseamnă că, pentru el, învățătura apostolilor
și koinonia sunt legate una de alta, după cum frângerea pâinii și rugăciunile. Aceste
două grupe de termeni fiind distincte (după cum lasă să se înțeleagă traducerea
TOB, însă nu și BJ), nu se poate vorbi de o celebrare unică, și deci de o schemă în
patru părți a cultului creștin. O altă obiecție împotriva unei celebrări unice potrivit
unei scheme în patru părți se bazează pe faptul că o celebrare a cultului organiza
tă în patru părți nu concordă cu diversitatea locurilor menționate: (pridvorul lui
Solomon: 2, 46; 3, 11; 5, 21 și 42; în case: 2, 46; 5, 42), a timpurilor (al treilea ceas
din zi: 2, 15; ceasul al nouălea: 3, 1; seara: 4, 3; dimineața 5, 21 ) .

176

177

Notăm totuși că traducerea TOB nu pare defavorabilă unei interpretări litur
gice, ceea ce înseamnă că ea nu ține totuși să evidențieze «o unică celebrare» în
desfășurarea ei lineară: învățătura apostolilor și comuniunea fraternă sunt primele
două componente ale vieții comunității și, după cum se pare al întrunirii cultuale.
Acest cult comportă între altele frângerea pâinii, adică euharistia și rugăciunile.

1974). 1747-1748.
175.
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3. Koinonia înțeleasă ca o comuniune ierarhică. Această ipoteză a fost for
mulată de către F. Mussner care vede în termenul koinonia expresia comuniunii
de credință cu Apostolii . Este adevărat că conjuncția Kal face legătura dintre
aceste două grupe de termeni: învățătura apostolilor și (Kai.) koinonia, în frângerea
pâinii și în rugăciuni. însă s-a obiectat că acest argument.este lipsit de logică: din
punct de vedere gramatical, complementul substantival «Apostolilor» (genitiv), nu
se referă decât la învățătură; pe de altă parte, verbul (jtpooKap'tEpo'uvTeg) se re
feră la toți cei patru termeni.

178

4. Koinonia înțeleasă ca folosire în comun a bunurilor materiale și partici
pare la aceeași viață duhovnicească întru același Domn lisus Hristos. Jacques
Dupont  insistă asupra punerii în comun a bunurilor. El remarcă că sensul ter
menului koinonia este precizat de către celelalte formule înrudite: anavxa KOIVCC,
(totul în comun: 2, 44 și 4, 32). II notează că «de multă vreme exegeții și-au dat
seama că aceste formule din Fapte sunt extrem de sugestive pentru urechea unui
grec...Este clar că koinonia primilor creștini evocă în primul rând modul în care
ei foloseau bunurile materiale, dar este evident că nu se poate limita sensul aces
tui termen numai la folosirea în comun a bunurilor, ci ea implica și o comuniune
spirituală. Dimensiunea comuniunii fraterne se bazează pe comuniunea «verti
cală» cu Dumnezeu. Punerea în comun a bunurilor nu constituie decât manifes
tarea exterioară a unirii duhovnicești, profunde care animă comunitatea creștină.
Nu se poate separa folosirea în comun a bunurilor de participarea la aceeași viață
spirituală și la aceeași mărturisire de credință.

179

l 7 8 - Cf. M. MANZANERA, koinonia..., 1748.
1 7 9 ■ J. DUPONT, "Studi sugli A tli. 8 6 5 .
180. PL IN IU  CEL BÂTRÂN, Naturalis Historia. V, 15, 73; PILON, Ouod onmisprobus liber

sit, 75-9] ;
IOSIF FLAVIUL, Belluiii tudaicum, II, 119-161.

IOSIF FLAVIUL, Antiquitales Judaicae, XV, 371.

a. Esenienii de la Qumran. Informațiile istorice pe care le avem despre
Esenieni provin din scrierile lui Pliniu cel Bătrân, Filon și losif Flaviul180. Potrivit
lui Filon și losif Flaviul, Esenienii disprețuiau bogățiile, gloria și plăcerile; practi
cau abstinența, frugalitatea și simplitatea. între ei domnea un sistem de viață co
munitară egală, legați între ei de o adevărată dragoste fraternă.

Aveau în comun casele, alimentele, hainele, cheltuielile, economatul era ali
mentat din veniturile vărsate de către fiecare membru, deoarece era interzisă po
sedarea vfeunui bun privat. Practicau ospitalitatea și ajutorarea celor în nevoi, cât
și a celor străini comunității. Pliniu îi plasează pe Esenieni la vest de Marea
Moartă. losif Flaviul îi apropie de stilul de viață al Pitagoreicilor: «...secta Ese-
nienilor practică stilul de viață pe care Pitagora îl predase Grecilor»181.

Regula Comunității prezintă comunitatea qumranică ca pe o organizație soli
dă și ierarhică, separată de contextul social; practicau comuniunea bunurilor, iar
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violarea acesteia era foarte sever pedespsită. Bunurile erau folosite «potrivit
planului dreptății divine»182.

Trebuie notat faptul că față de bunurile materiale, se bazau pe o concepție pe
simistă, legată de pericolul bogăției, și în consecință foloseau aceste bunuri «po
trivit planului dreptății divine», adică prin folosirea lor în comun.

în Documentul din Damasc, pe lângă comuniunea bunurilor, întâlnim și recunoaș
terea proprietății private, controlată totuși de un inspector atât pentru a preveni pericolul
bogăției cât și pentru a evita contactul cu persoane externe comunității183.

Regula Comunității propune membrilor săi un ideal de sărăcie în sens spiritu
al, însoțit de practicarea umilinței, a supunerii față de Dumnezeu, a bunătății, răb
dării față de oameni.

Nu este vorba de o sărăcie economică și nici nu este înțeleasă ca o poziție față de
problema inegalității sociale184. Potrivit Regulei membrii comunității nu sunt nicio
dată chemați săraci. Numai în Documentul din Damasc întâlnim expresia «săracii
turmei» pentru a-i desemna pe membrii comunității în măsura în care au rămas
credincioși lui Dumnezeu; o astfel de expresie este folosită deci în sens religios.

în aceste scrieri asistăm la o spiritualizare a sărăciei care dobândește o colo
ratură religioasă indicând o situație de umilință și de persecuție.

Aceste elemente expuse mai sus ne oferă o înțelegere mai amplă a folosirii
bunurilor în Biserica primară și în același timp ne determină să vedem dacă a existat
o anumită influență asupra vieții Bisericii din Ierusalim185.

în ceea ce privește comuniunea bunurilor, există între aceste două comunități
puncte de convergență și divergență.

Spre deosebire de Qumran, de fapt, comuniunea bunurilor în comunitatea pri
mară nu a constituit niciodată un fenomen de masă, nici o obligație după cum
reiese din episoadele despre Barnaba și Anania și Safira. Dreptul proprietății în
Biserica primară a fost întotdeauna recunoscut, iar generozitatea a fost totdeauna
spontană potrivit libertății și disponibilității fiecărui membru al comunității. De
aceea folosirea bunurilor avea un aspect mai mult harismatico-caritativ decât in
stituțional. Pentru Faptele Apostolilor comuniunea bunurilor subliniază aspectul
religios al situației economice, unde o astfel de comuniune este semnul expresiv
al dragostei (agape), creștine186.

'8 — 1QS I, 12-15 în F. G. MARTINEZ (a cura di), Testi di Qumran (Brescia 1996); A. HUM-
BERT, Morale biblica neotestamentaria, (Rorria, 1982-1983) 10-19; M. DEL VERME, Comunione e
condivisione dei beni. Chiesaprimitiva e giudaismo esseno-qumranico a confronto, (Brescia, 1977), 75-
95: J. FITZMAYER, "Jewish Christianity in Acts in the light o f thc Qumran Scrolls” , în idem, Essay
on the Semitic Background o f the New Testament, (London, 1971), 271-303; E. FRANCO, “ Poverta e
solidarictâ nella comunită primitiva. A lli degli Apostoli e giudaismo esseno-qumranico a confronto” . în
V. LIBERTI (a cura di), Ricchezza e poverta nella Bibbia, (Roma, 1991), 171 -  208; B. J. CAPPER,
"Community o f Goods in the Early Jerusalem Church", în ANRW 26.2 (1995), 1730- 1774.

, 8 3 - Cf. 1QS II, 24; V, 3; V. 24 - V I, 25 - 27;VII. 5; Documentul din Damasc: X III, 11-16;
XIV, 12-16.20; IX, 22; X, 18-20; X I, 12, 15; X II, 6-1.1; X V I, 13-19; XX, 7; IV, 17; V I, 15-17; V III,
5-7; X IX , 17. A  se vedea și L. M O RALDI, "Poveri e poverta tra g li Esseni di Qumran” , în
Evagelizare pauperibus. A tti della X XIV  Settimana Biblica, (Brescia, 1978), 293-309.

'8 Ț  L. M O RALDI, “ Poveri e poverta...” , 293.
185- M . DEL VERME, “ Comunione e condivisione dei beni...” , 119.
*86. M . DEL VERME, “ Comunione e condivisione dei beni...” , 120-122.
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Nu se poate nici ignora la Qumran aspectul de grupare secesionistă și națio
nalistă, în timp ce comunitatea din Ierusalim era o mișcare de masă deschisă tuturor,
înscrisă într-un context social, unde formele de ajutor reciproc și de dragoste erau
lăsate Ia generozitatea credincioșilor și exprimau consecința lucrării Duhului
Sfânt. Pe bună dreptate observă O. Cullmann: «Credința în opera răscumpărătoare
a lui Hristos are drept consecință venirea Duhului Sfânt în Biserică. Și numai din
participarea lor la lucrarea aceluiași Duh Sfânt se poate înțelege comuniunea, cul
tul, folosirea în comun a bunurilor, conducerea ierarhică, toate realități care nu'
sunt decât manifestări caracteristice ale lucrării Duhului»* * 187.

*87- O. CULLMANN, '‘I testi di Qumran e lo studio delle origini del cristianesimo”, în Dalie
fonti dello Evangelo alta teologia cristiana, (Roma, 1971), 28.

, 8 8 - D. LAERZIU. l'ita Pythagore, VIII, 10; PLATON, Lysis, 207c; Repttbblica IV, 424a; V
449c;’Lepes, V, 739; ARISTOTEL. Ethica Nicomachaea, VIII, 11:1159b, 31.

1 8 9 : .1. DUPONT, “Studi sugli Alti...'’, 871.

Mediul iudaic, deci oferă sisteme de viață comunitară în care comuniunea bu
nurilor este prezentă, însă are o dimensiune legală, spre deosebire de comunitatea
din Ierusalim unde comuniunea bunurilor este văzută ca un gest liber și generos.

b. Influența mediului grecesc. Sfântul Luca prezintă în cartea Faptele
Apostolilor, istoria Bisericii Primare într-un mediu elenistic, care cunoștea acest
sistem și mod de viață.

Sumarele nu constituie numai prezentarea unui simplu ideal, ci un fapt liber
și real, tară nici o constrângere legală.

Sfântul Luca prezintă cititorilor săi de limbă greacă fapte petrecute în comuni
tatea primară din Ierusalim, văzând în acestea o tensiune ideală prezentă de fapt
și în lumea greacă, la care adaugă o încărcătură spirituală specifică care izvorăște
din învierea Domnului și din darul Duhului Sfânt. Totuși, nu se poate nega că în
sumarele narative, așa cum se prezintă, nu există din partea autorului tendința de
a idealiza comunitatea primară, în care s-ar părea că comuniunea bunurilor ar con
stitui un fapt normal, și că aceeași unire de inimă și suflet ar fi o atitudine con
stantă. în realitate, după cum vom observa în cele ce urmează, ne aflăm în fața
unor idealizări făcute în baza unor relatări interesante din Faptele Apostolilor.

Este interesant ceea ce narează sumarele, mai ales FA 4, 42, unde se spune
despre creștini: «iar inima și sufletul mulțimii celor ce au crezut era una; și nici
unul nu zicea că este al său ceva din averea sa, ci toate le erau de obște». întâl
nim aici două idealuri de viață care sunt prezente și în contextul de viață greco-
elenistic. Idealul comuniunii bunurilor, își găsește, în mediul grecesc, maxima sa
expresivitate în idealul prieteniei. Proverbul KOIVOC TOC <pî2ccov provine de la
Pitagora după cum ne încunoștiințează Diogene Laerțiu și reluat apoi de către
Platon și Aristotel188. Folosirea în comun a bunurilor între prieteni nu trebuie înțe
leasă în sens juridic, deoarece derivă din dragostea care-i împinge pe prieteni să-și
pună la dispoziție propriile bunuri și să le folosească reciproc. în acest sens după
cum observă J. Diipont, există o coincidență dintre aceste idealuri și cel descris de
FA 4, 32, «și nici unul nu zicea că este al său ceva din averea sa, ci toate le erau
de obște», unde verbul a avea nu exprimă o posesie în sens juridic189.
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Aceste doua expresii indică motivația stilului de viață creștină:, ei erau
KapSia Kal V'U%T] pia, sunt două expresii tipic grecești. Expresia V'UX1Î r e ~
cheamă în atenția cititorului porunca dragostei din Dt. 4, 29, chiar dacă textul se
referă la o unanimitate de simțire potrivit expresiei «un singur suflet»190.
Substantivul Kap5îa conferă textului o nuanță biblică, ceea ce îl desparte de con
textul grecesc. In acest fel, debitor fiind stilului Septuagintei, se folosește de cul
tura greacă și în același timp o depășește printr-un salt calitativ de la o concepție
‘antropologică și antropocentrică, la o concepție teologică și hristocentrică.

Aristotel folosește expresia pra, Pe  c a r e  0  aplică prieteniei împreună cu
expresia KOIVOC TOC cpîXcov 1 9 1 . Toate acestea într-un mediu grecesc în care scrie Sf.
Luca, reflectă în parte ideea prieteniei. Ideea koinoniei subliniază aspectul solida
rității care există în cadrul comunității din -Ierusalim în folosirea în comun a bu
nurilor materiale. Insă această aluzie la valorile prieteniei nu trebuie să ne ducă în
eroarea de a crede că prima comunitate creștină ar fi fost o simplă comunitate alcă
tuită din prieteni. Trebuie să înțelegem această realitate la niveluri diferite; prietenia
de care vorbește de fapt Aristotel se referă Ia două persoane care-și vor binele, ne
aflăm deci la nivelul pur omenesc. Luca în schimb îi numește pe creștini «credin
cioși»; «prietenia» care se realizează între ei se plasează la nivelul credinței.
Termenul «credincioși» (niCTE'uovTEg), apare în toate cele trei sumarii (2, 44; 4, 32;
5, 14). în cadrul comunității primare sufletul și inima celor care au crezut era una,
nu depindea numai de faptul că primii creștini își vroiau binele unii altora, ci mai
ațes pentru că ei aderaseră la aceeași credință în Hristos. Creștinismul săvârșește un
salt calitativ; creștinii nu sunt simpli prieteni, ci mai mult decât atât sunt credincioși
(rn.CT'tE'UovTEț). Hristos este Centrul care-i atrage permanent pe toți la Sine.

c. Comuniunea și vânzarea bunurilor în FA. în contextul cărții Faptelor
sensul termenului poate fi determinat comparându-l cu alte pericope ale cărții
unde apare192. Noi considerăm că termenul Kotvcovîa, poate avea o valoare
semantică mult mai extinsă, atât în baza contextului apropiat (cf. 2, 44-45), cât și
potrivit conținutului global al următoarelor paragrafe ( cf. 4, 32-35; 4, 36-37; și 5,
1-13). Termenul se referă la practica punerii bunurilor în comun ca un semn exte
rior, expresia comuniunii intime de inimă și suflet, a aceleiași participări la viața
duhovnicească întru lisus Hristos care domnea în comunitatea din Ierusalim. Dar
să vedem textele mai în de-aproape. FA 2, 44-45, «Iar toți cei ce au crezut ( w -
'tE'uovTEț), erau laolaltă și aveau toate îndeobște» (KOCI EÎ%OV anavTa Koivâ); pro
prietățile lor (TOC KTT]|iaTcc) și bunurile lor (xccg ■UTtâp̂ Etq) le vindeau și le
împărțeau tuturor, după cum avea nevoie fiecare.

Q primă observație care trebuie făcută privește desemnarea inițială din v. 44a,
a celor care trăiau o anumită comuniune a bunurilor, de «credincioși»; este vorba,
după cum se pare, de cei 3000 care veniseră la credință în ziua Cincizecimii (2,

'90- J. DUPONT. “Studi sugli Atti...". 879.
1 ,1  ARISTQTEL. Ethica Nicomachaea. IX, 8: 1168b, 8 unde se citește: Toate proverbele sunt

unanime asupra prieteniei', spre pilda: "prieteni au un singur suflet", "lucrurile sunt comune priete
nilor" si "prietenia este egalitate". A se vedea si G. SCHNEIDER. “Atti degli Apostoli...", 399 s.u.

E. RASCO. "Adus Apostolorum...”, II, 295.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 111

41)193. Această dublă referire, la Cincizecime și la credință, este de mare im
portanță pentru a preciza aspectul harismatic și elementul formal-religios al vieții
comunitare a primilor creștini din Ierusalim194. 195

1 9 3 - Termenul (rticrre'DovTeț) esle frecvent în FA și asumă un semnificat aproape tehnic în FA
2. 44; 4, 32; 5. 14; 10. 43; 11.21; 19. 2; 22. 19; participiul aorist arc sensul de «a veni, a ajunge, a
îmbrățișa credința», o valoare ingresiva; participiul perfect înseamnă «a fi întărit în credință», iar
participiul prezent indică «pe cel care crede, credinciosul»; a se vedea și G. BARTH. idcmc, rcta-
TEvetv în DENT II. 941- 957.

‘9 4 - M. DEL VERME, "Comuniune e condivisione dei beni...”. 27.
1 9 5 - LXX : Ex. 26. 9; Dt. 12, 15:22. 10:25.5. 11; los. 9. 2; Jd. 6, 33; 19. 6; 2 Rg. 2. 13; 10.

15; 12. 3; ele.
196. pa r tic u |a  &v  c u  imperfectul exprimă. în greaca elenistică, o "repetiție” în trecut, cf. F.

BLASS - A. DEBRUNNER. Grammatica del greco del Nuovo Testamento, (Brescia. 1997), & 367
care citează și FA 2. 45 si 4, 35.

Despre cei ce veniseră la credință se spune că fțcrav ezti TO airrd erau lao
laltă, împreună: o locuțiune proprie LXX, unde se întâlnește des și traduce
ebraicul yahad^î .

In FA expresia eirl TO au to  apâre în 1, 15; 2, 1, 47; 4, 26, unde, ca și aici,
este de preferat înțelesul semitic al unirii interioare (una simul), celui local sau
temporal (eodem loco el tempore).

Tocmai pentru că această folosire în comun a bunurilor pornește dintr-o
unire lăuntrică, nu înseamnă o posesie comunitară juridică, în sensul că fiecare
credincios ar fi fost ținut să renunțe la propriul drept de proprietate. Autorul
vrea să sublinieze mai degrabă disponibilitatea sufletească, interioară, care se
înscrie pe linia învățăturii lui lisus despre bunurile pământești (cf. Lc. 8, 13;
12, 33; In. 12, 6).

Expresia KaSoti âv  xiq xPe â v  EÎXEV196. indică că este vorba de acțiuni
repetate din când în când, potrivit necesităților cerute de comunitate, deci nu poate
fi vorba de vânzarea tuturor proprietăților din partea tuturor creștinilor din
Ierusalim. Nu este vorba deci de renunțarea la propria proprietate, ci de ajutorarea
celor în nevoi.

In cel de al doilea sumar FA 4, 32-35, este interesant de observat că în v. 3 1, este
menționat Duhul Sfânt. Credincioșii «s-au umplut toți de Duhul Sfânt și cu ’ndrăznire
grăiau cuvântul lui Dumnezeu». Nu este întâmplător faptul că Duhul Sfânt este men
ționat la începutul celor două sumare. Este de fapt Duhul care unește credincioșii, lu
crează prin ei și-i face lucrători. Nu întâlnim aici o viziune sociologică despre comuni
tatea primară ci teologică. Făptuirea creștină izvorăște din plinătatea Duhului.

Ca și în primul sumar întâlnim aici puse în legătură lucrarea Duhului Sfânt și
credința. Versetul 32a, de fapt, califică mulțimea celor care își pun la dispoziție
propriile bunuri, drept «credincioși». Comuniunea interioară dintre ei se bazează
pe o unică și aceeași credință, care se reflectă în comportamentul lor de viață. Bi
nomul «inima și sufletul», după cum am amintit este tipic biblică. Ea indică cen
trul adevărat și propriu al persoanei umane, partea cea mai interioară a omului, eu
personal care se exprimă în stilul de viață. Este fundamentală comuniunea inte
rioară a sufletelor tuturor.credincioșilor pentru a înțelege semnificatul religios al
folosirii în comun a bunurilor materiale, conturată de textul în examen. Rezultatul
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acestei armonii de inimi', dar al Duhului Sfânt, se bazează pe credința comună în
Domnul înviat după cum indică v. 33.

Proprietatea nu este o realitate care divide, ci un mijloc care înfrățește, nu con
stituie un motiv de a împărți comunitatea în bogați și săraci, ci un mijloc de a con
strui un tip de egalitate socială până la dispariția - în mod paradoxal! - a sărăciei
(v. 34a). Prin puterea lucrătoare a Duhului, frații de aceeași credință, fără a renunța
la proprietate, încearcă să realizeze o egalitate astfel încât să nu «fie nimeni în lip
să» (FA 4, 34). Idealul Ia care se tinde nu este acela al spolierii de bunuri pentru a
deveni săraci, ci printr-o dragoste jertfelnică și dăruitoare, să contribuie la îmbună
tățirea situației fraților săraci sau a celor în nevoi. Disponibilitatea interioară de a
considera bunurile ca patrimoniu comun se exprima în faptul vânzării țarinilor
(xcopîcov), sau caselor (OÎKICDV), din partea unora (doot ycxp Kvf|TppEț wrfjpxov) pen
tru a veni întru întâmpinarea celor în nevoi (v. 34). Nu este vorba de vânzări per
manente, ci numai când cerințele comunității o impuneau.

Versetele 34c -  35, subliniază importanța grupului apostolic în viața bisericii
primare: ei nu sunt numai martorii privilegiați ai învierii Domnului (v. 33), învă
țătorii comunității (2, 42a), ci au și datoria de a se îngriji de toate activitățile cre
dincioșilor inclusiv cea socială.

Care era criteriul urmat de apostoli în distribuirea câștigului rezultat în urma
vânzărilor? Ni se spune în v. 35b: «Și se împărțea (8IE8Î8ETO) fiecăruia (din câș
tigul vânzărilor) după cum avea nevoie» (cf. si 2, 45). Expresia K(X06TI av  xig
Xpeîav EÎXE V > pe lângă faptul că indică că împărțirea bunurilor se făcea în mod
repetat din când în când, ea precizează că ele erau destinate nevoilor particulare ale
credincioșilor. Este astfel stigmatizată tendința egoistă a câștigului, în spiritul în
vățăturii Mântuitorului, care invită la renunțarea bunurilor pământești (Lc. 12, 33-
34; 14, 33; 18, 22); învățătură care în Luca are o formă mai realistă decât în Matei
(cf. versiunea diferită a Fericirilor: Mt. 5, 3-12 și Lc. 6, 20-23) și își are originea,
probabil, în tradițiile care provin din mediile sărace ale Palestinei de atunci.

în concluzie putem afirma, că accentul în cel de al doilea sumar nu cade pe situ
ația economică a bisericii din Ierusalim sau pe problemele juridice cu privire la
dreptul proprietății private. Este evidențiată în mod particular, viața comunității pri
mare, descrisă în aspectele ei fundamentale (spre exemplu: unitatea de sentimente,
activitatea caritativă în urma vânzării .unor bunuri, rolul apostolilor în cadrul comu
nității), necesare pentru a contextualiza și introduce episoadele următoare197.

Cel de al treilea sumar în structura cărții Faptelor reia și generalizează unele din
temele precedente care caracterizau viața internă a comunității și îi servește autorului
pentru a evidenția deschiderea comunității spre viața externă, și misiune cu elementele
sale fundamentale: activitatea taumaturgică, vestirea Cuvântului și persecuția.

Contactele verbale, și tematice cu sumarele precedente sunt numeroase198.
Reîntâlnim motivele activității taumaturgice (FA 2, 43b; 4, 33), adunarea comuni
tății în pridvorul lui Solomon (FA 2, 46, cf. 3, 11); unanimitatea (FA 2, 42, 46; 4,
32), stima poporului (FA 2, 43a. 47a), creșterea bisericii (FA 2, 47b; 4, 4). Dacă
în sumarele precedente Sf. Luca (FA 2, 42 - 45; 4, 32 - 35), a dezvoltat în mod

JQ7 - Cf. M. DEL VERME, "Comunione e condivisione dei beni...”, 32-33.
• Vezi mai sus pag. 23; cf. G. BETTORI, “Perseguitati a causa del Nome...”, 35 ș.u.
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particular motivul comuniunii bunurilor, acum el insistă asupra activității tauma-
turgice a apostolilor, semn evident că rugăciunea comunității (FA 4, 30) a fost
ascultată. Chiar dacă în prima parte a cărții Faptelor protagonistul principal este
Sf. Petru, Luca ține să sublinieze în același timp rolul tuturor apostolilor: dacă
până acum numai Petru și loan au săvârșit o minune și au fost persecutați (FA 3 -
4), de acum înainte aceasta va fi misiunea și destinul tuturor apostolilor (FA 5).

«Iar prin mâinile apostolilor se făceau multe semne și minuni (or]p.eîot Kai
-tepccra) în popor; și toți erau într-un cuget (6po0upa86v) în pridvorul lui Solo-
mon. Și nimeni dintre ceilalți nu îndrăznea să li se alăture, dar poporul îi preamărea.
Și din ce în ce se adăugau cei ce credeau în Domnul, mulțime de bărbați și
de femei, încât scoteau pe cei bolnavi în ulițe și-i puneau pe paturi și pe tărgi
pentru ca, atunci când vine Petru, măcar umbra lui să umbrească pe vreunul din
ei. Și se aduna și mulțimea din cetățile dimprejurul Ierusalimului, aducând bolna
vi și bântuiți de duhuri necurate, și toți se vindecau» (FA 5, 12-16).

Sfântul Luca descrie în același timp răspândirea și creșterea cuvântului: faima
creștinilor a început să fie cunoscută și în afara zidurilor cetății sfinte, și mulți din
cetățile apropiate veneau spre apostoli și comunitatea creștină. în viziunea Sf. Luca
apostolii nu sunt separați de comunitate, dar nici nu se identifică cu ea. R. Pesch
comentând acest sumar, oprindu-se asupra expresiei «umbra lui Petru să-i um
brească» scrie: «spațiul mântuitor al comunității nu este o insulă separată, ci un loc
de iradiere în afară, în cetate și ținuturile dimprejur; prezența credincioșilor constituie
un factor terapeutic, în măsura în care ei doresc și se află în căutarea mântuirii, în-
credințându-se comunității spre a se orienta și a nu bâjbâi. Comunitatea, după cum o
înțelege Sf. Luca, este un punct focalizator a cărei forță crește și se extinde în mediul
foarte apropiat în măsura în care ea însăși are o identitate comunitară proprie...»199.

Trecerea de la prezentarea vieții interne a comunității la cea externă și invers,
potrivit cărții Faptelor, nu constituie numai un dat narativ, dimpotrivă exprimă
mai bine legătura teologică dintre viața comunitară și misiunea acesteia. F. Bovon
se exprimă în termenii următori: «Dacă credincioșii țin la o identitate de viață co
munitară, nu înseamnă că ei trăiesc închiși într-un turn de fildeș: dragostea lor este
purtătoare de roade. Unitatea Bisericii stă la baza succesului misiunii, după cum
rezultatul misiunii stimulează comuniunea fraternă»2 0 0 .

d. Episoadele despre Barnaba, Anania si Safira (FA 4 ,36-37; 5 ,1-11). Nu
este dificil de evidențiat că dipticul narativ despre generozitatea lui Barnaba (4,
36 - 37) și ipocrizia Ananiei și Safirei (5, 1 -1 1 ), este corelată cu primele două
mari sumare din Fapte, în particular cu cel de al doilea (4, 32 - 35), atât din punct
de vedere contextual cât și tematic.

Aceste două episoade constituie un tablou real al comunității din Ierusalim
alcătuit din lumini și umbre, oferind totodată o imagine reală despre situația eccle-
sială, readucând la juste proporții, așa-zisa “comuniune a bunurilor” din cadrul
comunității primare201 .

R. PESCH, “Atti degli Apostoli...”, 270. '
_ ' Cf. F. BOVON, L ’oeuvre de Luc. Etudes d ’exegese et de theologie, (Paris 1987) 220.

» ■ Cf. M. DEL VERME, “Comunione e condivisione dei beni...”, 33; B. J. CAPPER,
"Community of Goods ...", 1741 -  1752.
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Primul episod (FA 4, 36 - 37). Episodul cipriotului Barnaba, ale cărui atitu
dini - exprese de către supranumele “Fiul Mângâierii” (4, 36b) - favorizau uniu
nea de inimă și suflet a membrilor comunității mai apare în Fapte și în alte mo
mente (cf. 9, 27 și 11, 22 - 24). în cartea Faptelor Barnaba este amintit în 22 de
locuri. Știrea despre acest leviteste lapidară, dar semnificativă. Introducând isto
risirea acestui, gest generos despre un levit care și-a vândut țarina (pe care o de
ținea,. în Palestina din vreo moștenire sau în Cipru ca moștenire familiară) și «a
adus banii și i-a pus la picioarele apostolilor», Sf. Luca cu ajutorul acestei surse
tradiționale exemplifică afirmațiile din contextul imediat precedent (4, 34 - 35),
despre generozitatea primilor creștini și, despre ascultarea și supunerea lor față de
autoritatea apostolilor. Nu este lipsit de importanță nici faptul foarte probabil, în
intenția autorului, de a-l introduce în cadrul scrierii sale într-o lumină favorabilă
pe cel ce avea să-l prezinte pe Sf. Pavel grupului de apostoli (9, 27).

Acest adaos narativ este important deoarece vrea să arate cel puțin trei lu
cruri: în primul rând, că în realitate nu era obligatorie nici vânzarea propriilor pro
prietăți, nici punerea în comun a câștigului, dacă se semnalează în mod particular
gestul lui Barnaba. în al doilea rând se poate întrevedea aici un germen al «organi
zării» caritative, care la început era administrată de apostolii înseși, dată fiind de
licatețea problemei; mai târziu apostolii vor încredința această slujire «celor
«șapte» așa ziși-diaconi (6, 1- 6), pentru a fi mai liberi și a se putea dedica mai
mult «rugăciunii și slujirii cuvântului» (6, 4). în ultimul rând, idealul propus de.
Sf. Luca nu este o utopie și că există cineva care l-a pus în practică202 .

Această istorisire vrea să demonstreze că vânzarea proprietăților nu era o si
tuație obișnuită și obligatorie între primii creștini din Ierusalim. în caz contrar, un
exemplu de generozitate care ar fi reintrat sub influența unei norme prestabilite,
ar fi fost absorbit de vâltoarea timpului și imediat uitat, și de aceea nu și-ar justifi
ca evidențierea pe care i-o acordă Sf. Luca.

Episodul al doilea (FA 5, 1-11). Din punct de vedere literar și tematic,
istorisirea despre Anania și Safira203 se înscrie foarte bine în context și este strâns
legată de sumarul din FA 4, 32-35, din punct de vedere al vocabularului. Narațiu
nea este construită în forma unui diptic, cu două scene paralele (vv. 1-6, 7-11). în
centrul atenției se plasează personalitatea apostolului Petru, iar cuvântul său are
caracterul unei mustrări. Petru este cel care vădește fapta celor doi, nu este el cel
căruia i se datorează moartea lui Anania și Safira, ci este Dumnezeu cel care inter
vine; apostolul dă numai o interpretare teologică a faptei comise situându-o în ca
drul luptei dintre Dumnezeu și Satan204 .

Din punct de vedere al genului literar narațiunea descrie o «judecată a lui
Dumnezeu» care are următoarea structură:

292. c f  s  CIPRIANI, "Missione ed evangelizzazione...”, 92. vezi si G. SCHNE1DER, "Gli
Atti degli Apostoli...”, 409 ș.u.

293- pe n tru studii mai recente trimit la: B. PRETE, “Anania e Safira (At 5, 1- 11). Componenli
letterari e dottrinali”, în Riv B 36 (1988), 463 - 486; D. MARGUERAT, “La mort d’Ananias el
Saphira (Ac 5, 1- 11) dans la strategie narrative de Luc”, în NTS 39 (1993), 209 - 226. ,

■ ■ Cf. D. MARGUERAT, “La mort d’Ananias et Saphira...’’, 219.
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- prezentarea păcatului săvârșit; demonstrarea ilegittmității faptei comise;
- mustrarea, adesea ca o intervenție verbală numai: ea âre scopul de a vădi

păcatul săvârșit;
- pedeapsa care are un caracter imediat și extraordinar;

' - apelul, mijlocirea, calmarea situației sau pedepsirea păcatului: acest ele
ment este absent din episodul nostru.

Cercetarea se complică când este vorba de a individualiza tradiția care stă la ba
za istorisirii actuale și a modului în care a fost alcătuită această istorisire, deoarece
Luca, după cum obișnuiește, a știut să insereze un dat al tradiției prin arta sa literară.

La originea acestei istorisiri există fără îndoială o tradiție iudeo-creștină, legată
de numele celor doi nefericiți (Anania = JHWH este milostiv, și Safira = frumoasa,
minunata). Luca ar fi modelat o istorisire în strânsă dependență cu descrierea comu
niunii bunurilor din FA 4, 32 - 35, 36 - 37. Istorisirea și-ar găsi o analogie în losua
7, 1 ș.u; 2 Rg. 5, 19 ș.u. M. Del Verme propune de a considera acest episod ca pe un
midrash iudeo - creștin despre sityația creștină reală față de comuniunea
bunurilor205 . însă cred că avem motive să credem că Sf. Luca prezintă acest episod
ca pe un exemplu negativ față de cel pozitiv al lui Barnaba. în acest fel, Sf. Luca pe
de o parte, în sumare ne oferă un cadru idealizat, dar și irenic, al comunității; iar aici,
dimpotrivă, descrie realitatea faptelor prezentându-ne episoade care evidențiază că
în cadrul comunității primare nu era totuși totul numai generozitate, după cum ne
încunoștințează sumarele, ci existau și umbre ale vieții comunitare.

în istoria modernă a interpretării acestei pericope, discuția se desfășoară pornind
de la câteva studii, în particular cele ale lui Ph.- H. Menoud, J. Schmit, E. Trocme,
P.B. Brown206. Marguerat207 enumeră cinci interpretări actuale ale acestei narațiuni:

- o interpretare etiologică: istorisirea ar avea rolul de a explica de ce au
murit Anania și Safira, primii decedați ai bisericii din Ierusalim (Menoud);
- o interpretare qumraniană care vede multe asemănări cu disciplina comu
nitară a sectei de la Marea Moartă (Schmit, Trocme). Pentru Schmit, isto
risirea are un scop catehetic: să atragă atenția nou - botezați lor că Dum
nezeu pedepsește pe cine întinează puritatea comunității;
- interpretare tipologică, din perspectiva lui losua 7: păcatul constă într-o
gravă infracțiune împotriva sfințeniei comunității, după cum Acan păcătui-
se împotriva unui bun sfânt (Prete);

205.
206.

Cf. M. DEL VERME. "Comunione e condivisione dei beni...’’, 35 - 36.
Ph. - I I. MENOUD. "La mort d’Ananias et de Saphira. (Actes 5,1-11)”, în Melanges A/.

Goguel. Aux sources de la tradition chretienne, (Neuchatel, 1950), 146 - 154; M.- E. BOISMARD
si A. LAMOUILLE apara din nou această interpretare: Les Actes des deux Apotres, II (EB NS 13,
Paris. 1990 ). 165; J. SCHMIT. "Contributions ă l’etude de la discipline penitentielle dans l’Eglisc
primitive â la lumiere des textes de Qumran". în Les manuscrits de la Mer Morte, Colloque de
Strasbourg, 1955 (Paris. 1957). 93 - 109: E. TROCME. Le Livre des Actes et l'histoire. (Paris.
1957), 197 - 199; P. B. BROWN. The Meaning and Function o f Acts 5: 1-11 in the Purpose ofLuke
-Acts (Boston University, 1969). 52 - 92; CH. PERROT. "Ananie et Saphire. Le jugement ecclesial
e l lajustice divine", în L'annee canonique 25 (1981). 109 - 124.

Cf. D. MARGUERAT. "La mort d’Ananias et Saphira...". 211.
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- o interpretare'instituțională: ar fi un exemplu de aplicare a unei excomu
nicări în cazul unor abateri grave din viața bisericii, potrivit normelor
expuse în 1 Cor. 5, 4 ș.u. ( Ch. Perrot);
- o interpretare istorico - mântuitoare: în sintonie cu creșterea Cuvântului,

o temă fundamentală a Faptelor, păcatul lui Anania și Safira s-ar opune lu
crării dumnezeiești sub care se desfășoară istoria mântuirii. (P.B. Brown)

- interpretarea ecclesiologică: FA 5, 1 -  11, istorisește cum mulțimea
(7tXr]0og 4, 32) dobândește statutul de comunitate convocată a constitui
adunarea poporului lui Dumnezeu (£KKĂ.r]CTÎa): termen care apare aici pen
tru prima dată în cartea Faptelor, în v. 11) și care primește acest semnificat,
datorită lucrării judecății dumnezeiești care exclude din comunitate pe cei
care nu vor să fie «o singură inimă și un singur suflet» (Marguerat)208 .

208- cf. D. MARGUERAT, “La mort d’Ananias et Saphira...”, 217.
2 0 9 - Cf. J. DUPONT, “Studi sugli Atti...”, 875.

Istorisirea acestui episod este instructivă pentru argumentul nostru, deoarece
evidențiază că vânzarea bunurilor nu era o practică obligatorie, ci o inițiativă liberă
a fiecărui credincios. Trebuie totuși observat că după cum Barnaba, la fel și Ana
nia și Safira își vând bunurile lor, cu diferența numai că Anania sustrage o parte
din bani și «depune la picioarele apostolilor» numai restul. Petru în fața acestei
simulări recunoaște dreptul conservării proprietății, dar contestă o generozitate
ipocrită care este de fapt o înșelătorie. Critica apostolului Petru se situează în planul
ordinii interioare, spirituale; deoarece generozitatea celor doi este exterioară și
prefăcută. Dacă dărnicia este un gest care se face prin puterea Duhului, atunci ges
tul lor de a da este numai o simulare ipocrită și deci periculoasă.

Din contextul pericopei s-ar putea naște impresia că cei doi și-au vândut țarina
mai mult din obligație decât dintr-uh gest al dragostei fraterne sau din convingere.

i însă importanța acestei istorisiri reiese mai ales din faptul că ea ilustrează re
cunoașterea din partea comunității creștine, a dreptului la proprietate, după cum
reiese din afirmațiile Sf. Petru: «Oare nu ție-ți rămânea dacă o păstrai? și, odată
vândută, nu a ta era stăpânirea ei? Cum de ai pus în inima ta lucrul acesta? Nu
oamenilor ai mințit, ci lui Dumnezeu!» (5, 4). Reiese din acest verset că vânzarea
bunurilor nu era un gest obligatoriu, ci liber. De aceea minciuna lui Anania și
Safira nu se adresează oamenilor, ci Duhului Sfânt și lui Dumnezeu însuși. Din
acest motiv, atitudinea Sf. Petru este extrem de critică.

Această narațiune pune în evidență faptul că vânzarea bunurilor este un act
facultativ, în timp ce în sumarii apare ca un gest generalizat.

Acest diptic narativ despre generozitatea lui Barnaba și, ipocrizia Ananiei și,
Safirei ne oferă cadrul real al comunității din Ierusalim. Sumarele lasă impresia
că gestul unora se extinde asupra tuturor, există deci generalizări care pleacă de la
fapte concrete209 .

Episoadele narate reflectă de fapt realitatea vieții cotidiene, care după cum se
vede nu era lipsită de compromisurile unor membrii ai comunității din Ierusalim.
Ne aflăm în fata unei tensiuni între realitate și idealitate.

Se poate afirma că această evidențiere a dezlipirii de bunurile materiale în su
marele care descriu viața creștină constituie o caracteristică lucană (Cf. Lc. 5, 11,
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18; 14, 33; 18, 22); iar aceste episoade stigmatizează pe de o parte răspunsul la
această idealitate, iar pe de alta, demonstrează realitatea umană cu toate slă
biciunile ei. Pe bună dreptate J. Dupont afirmă: «Ceea ce trebuie să atragă atenția
noastră nu constă atât în numărul celor care au împins generozitatea lor până la
eroism, cât mai ales caracterul exemplar al conduitei lor»2 1 0 .

în acest fel nu se ajunge la minimizarea descrierii făcute în sumarii despre
vânzarea bunurilor, ci numai sunt evidențiate anumite aspecte, cum ar fi:

1. Proprietatea bunurilor este un drept rezervat care trebuie respectat.
2. Concordia expresă în evaluarea bunurilor este considerată dar al
Duhului Sfânt211 .
3. Comuniunea și vânzarea bunurilor este un ideal la care tindea
Biserica primară și pentru care Luca, în sintonie cu Evanghelia și
învățătura Domnului lisus, se arată foarte sensibil.

4. Comuniunea și vânzarea bunurilor este un gest liber, facultativ.
5. Diferiți credincioși au răspuns în mod generos.
6. Această generozitate constituie răspunsul la harul Duhului, care stă
la baza koinoniei Bisericii primare.

Cu aceste câteva considerații am încercat să facem puțină lumină în proble
ma vânzării bunurilor, însă nu și în problema sumarelor. Această problemă nu o
rezolvă faptul că Luca a folosit un material preexistent pe care l-a elaborat potrivit
sensibilității sale. Ceea ce a avut loc în cadrul comunității din Ierusalim rămâne o
taină, chiar dacă Faptele ne dau diferite informații. în viziunea ̂ generală a autoru
lui despre istoria dezvoltării creștinismului comunitatea din Ierusalim, strâns unită
de apostoli, îndeplinește un rol fundamental. în acest sens sumarele trebuiesc con
siderate în contextul întregii cărți a Faptelor, deoarece ele descriu momentul de
început și entuziasm al comunității, un fel de carte de identitate a Bisericii primare
din Ierusalim, o imagine curățită de orice imperfecțiune.

în cele ce urmează, cartea Faptelor ne arată cum nu totdeauna a existat acea una
nimitate prezentată de sumarii. Ne referim la convertirea lui Comeliu și la reacția Iui
Petru față de orice contact cu păgânii (Cf. FA 11, 1 ș.u.), la polemicile legate de con
vertirea neamurilor și la problemele legate de impunerea sau nu a circumciziunii,
rezolvate apoi în timpul întrunirii conciliare din Ierusalim (Cf. FA 15, 5).

Sumarele narative trebuie considerate ca fiind punctul de reper al comunității
creștine în general, pentru a se putea confrunta în orice perioadă istorică, cu acest
moment primordial în care Duhul Sfânt este prezent și lucrător în Biserică care
este prezentată a fi unită, concordă, generoasă, solidară, depășind dificultăți, per
secuții, nedreptăți și' inegalități economice. Toate acestea constituie puncte de
reper, care sunt valabile sub specie aeternitatis pentru orice comunitate creștină,
mai ales pentru faptul că este mereu prezentă o tensiune către o concepție ideală
despre Biserică, a cărei origine este dumnezeiască și nu omenească. Din aceste
motive sumarele trebuiesc considerate, în structura generală a Faptelor, nu ca uni
tăți separate, ci integrate, care relevă că în Biserică există permanent o tensiune
continuă între divin și uman, ideal și real, generozitate și egoism, comunitarietate

2'0. Cf. J. DUPONT, “Studi sugli Atti...". 875.
■ G. SCHNEIDER, “Atti degli Apostoli...”, I, 505.
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și egocentricitate. Tensiuni care erau chiar în comunitatea apostolică din Ierusa
lim. însă «depășite» grație disponibilității și docilității la lucrarea sfmțitoare a Du
hului Sfânt și la stăruința în învățătura apostolilor și în rugăciune.

e. Comuniunea bunurilor: realitate sau idealizare? Redactarea sumarelor
a comportat din partea Sf. Luca o folosire selectivă a unor tradiții preexistente
printr-o muncă de re-elaborare în baza unei viziuni și interpretări proprii. Din
tradiție provin și episoadele despre Barnaba și Anania și Safira. Interpretări pro
prii ale lui Luca, făcând apel la formule lingvistice deja înrudite, sunt arravia
Kotvâ din FA 2, 44b și 4, 32c și KapSîa Kai yv%f] p îa  din FA 4, 32a.

Am văzut că între cele două mari sumare din FA 2, 42 - 47 și 4, 32 -
35, există contacte literare evidențiate de teme care revin, de repetiții și mai
ales de tematica comunității creștine, identică în ambele.

Motivul ideal al lui artavTa KOIVCC, se concretizează în vânzarea și punerea
în comun a bunurilor, consecința evidentă a credinței. Expresia «credincioșii», pen
tru a-i defini pe creștini, plasează de fapt întregul sumar în sfera credinței. Am
văzut de altfel că sumarele înseși ocupă un spațiu amplu de la capitolul 2, 42, până
la capitolul 8, 4212 . în cadrul acestei secțiuni ele îndeplinesc un rol axial, în jurul
căruia sunt stabilite raporturile structurale ale textelor care rămân din secțiune213.
De aceea între sumare și episoadele exemplificative despre Barnaba și Anania și
Safira există o strânsă legătură.

în baza acestei structuri, există potrivit lui Zimmermann, trei motive funda
mentale2 14:

1. Motivul conexiunii și complementarietății: Luca dispunea de informații
insuficiente și episoade izolate, pe care le-a prezentat într-un mod unitar,
strict corelate între ele prin elemente de tranziție de la un episod la altul.
Trebuie totuși notat că aceste episoade (spre exemplu, Barnaba și Anania și
Safira), conțin o tematică precisă și pot fi considerate ca explicitări a ceea
ce se afirmase în sumare.
2. Motivul generalizării: fiecare episod asumă un element descriptiv al unui
comportament general al comunității. Autorul creează astfel trecerea de la
particular la universal. Astfel vânzarea unei țarini din partea unor credincioși
este prezentată - cu ajutorul sumarelor - ca fiind un comportament general.
3. Motivul idealizării: Sf. Luca prezintă comunitatea primitivă, ca fiind lo
cul ideal în care se realizează comuniunea, unitatea inseparabilă, armonia
inimilor, rugăciunea comunitară, zelul catehetic, disponibilitatea interioară
care se concretizează în atitudinea solidară a vânzării bunurilor. O astfel de
comunitate asumă de aceea un ideal tipic, motiv de inspirație pentru orice
comunitate creștină.

Această tensiune spre un ideal de viață este prezentată prin apelul la expresii
elenistice cum sunt ’qwX'n ȘÎ arravra KOIVCC care sunt folosite pentru a idealiza

~ ~• G. BETOR], "Perseguitati a causa del Nome...”, 36.
G. BETORI. "Perseguitati a causa del Nome...”, 49.
II. ZIMMERMANN. Metodologia del N. T. Esposizione del metodo storico-critico,

(Torino. 1971), 231 - 233.
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de fapt o situație care, după cum am văzut, nu era chiar așa de ideală dacă Anania
și Safîra preferă să apară ca fiind generoși deși înlăuntrul lor nu erau convinși.

De fapt comuniunea bunurilor în cadrul comunității ierusalimitene nu a fost
un fenomen de masă și era practicat numai de către unii, pe deplin liberi de a-și
conserva proprietatea sau de a o vinde.

Totuși, sumarele sunt documentele cele mai vechi despre viața comunității
creștine primare de care noi dispunem. De-a lungul secolelor ele au exercitat o in
fluență profundă asupra conștiinței ecclesiale creștine mai ales pentru'că în ele
este prezentată esența întregii vieți creștine și de aceea ele au fost considerate ca
un motiv de inspirație pentru viața comunităților creștine.

Sumarele pun în lumină platitudine interioară pe care creștinii trebuie să o
aibă pentru a putea realiza comuniunea bunurilor materiale. Faptele demonstrează
că problema sărăciei și a solidarității pe care a generat-o, era prezentă în comuni
tatea primară și că în același timp existau tentative concrete de soluționare, efecte
ale unei koinonii interioare și exterioare. Sumarele indică în același timp că activi
tatea caritativă era prezentă în comunitatea din Ierusalim2 15 . Primul sumar arată
că activitatea caritativă și de asistență era mai degrabă spontană și personală, unde
ajutorul acordat urma criteriul nevoii fiecăruia și a nivelului de sărăcie (FA 2, 45).
Cel de al doilea sumar dă mărturie despre o anumită organizare a asistenței sociale
sub îndrumarea apostolilor. Expresia «a pune la picioarele apostolilor» indică
rolul direct al Celor Doisprezece.

In concluzie putem afirma că solidaritatea și asistența socială în cadrul comu
nității din Ierusalim, a cunoscut diverse faze: de la o activitate de tip spontan și
personal, la forme de organizare sub administrarea directă a Apostolilor, apoi a
celor Șapte (FA 6, 1-7),,3 Prezbiterilor comunității cărora le-a fost încredințată co
lecta făcută la Antiohia de către Pavel și Barnaba (FA 11, 30).

Totuși, ceea ce textele evidențiază nu este atât situația economică sau aspec
tul juridic al proprietății private în cadrul comunității, cât mai curând comuniunea
care lega și-i unea pe primii creștini. Gesturile concrete sunt de fapt doar aspecte
foarte elocvente care contribuie la iluminarea contextului de viață comunitară.
Sunt semnul jjxterior al unei comuniuni interioare și de aceea invizibilă2 16; care
manifestă mai ales modul în care comuniunea bunurilor devine fraternitate, motiv
pentru care comuniunea cu cei săraci a constituit o trăsătură relativă a modului
concret de a face simțită credința dintre creștini217 .

Excursus: "Comunismul" în sumarele din Fapte. Fenomenului proto-
creștin al comuniunii bunurilor i s-a acordat în timpurile noastre o atenție deose
bită mai ales pentru trăsăturile sociologice pe care le conține. însă o abordare din
perspectivă sociologică a acestor texte, este periculoasă mai ales atunci când se
încearcă înțelegerea lor printr-o viziune exclusiv socială, și reducerea acestor epi
soade care stau la baza unei viziuni creștine și spirituale despre viață, cu totul
nouă, la sfera strictă a socialului.

2'5- Cf. M. DEL VERME, “Comunione e condivisione dei beni...”,40-43.
2 J. DUPONT. ' Studi sugli Atti...". 884.

■ M. DEL VERME, “Comunione e condivisione dei beni..."’. 63.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



120 CONSTANTIN PREDA

Acest fenomen psrotocreștin nu a scăpat din vederea “profeților” moderni ai socia
lismului. Nu din întâmplare Engels s-a interesat de această problemă căutând însă
numai aspectele sociale și deci aparente, pe care le-a înțeles foarte superficial, reducând
viața comunității la premisa unui plan sociologico-comunist fără să întrevadă sensul
real și adevărata dimensiune a acestei experiențe a comunității creștine primare.

Voi încerca în cele ce urmează să iau în considerație câteva din teoriile cele
mai importante care au fost formulate de cei care au abordat fenomenul proto-
creștin al comuniunii bunurilor dintr-o perspectivă sociologică.

1. Interpretarea Iui Ernst Troltsch
«Comunismul dragostei» potrivit lui Ernst Troltsch s-a născut în comunitatea

primară ca răspuns la propovăduirea lui Hristos, în cadrul unei comunități care s-a
organizat cu un sistem reînnoit de viață comunitară.

Porunca dragostei s-a tradus astfel într-un sistem de solidaritate în baza căruia
s-a construit un comunism, foarte diferit de altele, și care poate fi definit «comu
nismul religios al dragostei»2 1 8 . în cadrul acestuia comuniunea bunurilor devine
dovada dragostei și spiritului religios de sacrificiu, unde bunurile sunt pur și sim
plu consumate. Lipsește cu desăvârșire conceptul de egalitate. Ceea ce contează
însă constă în faptul că «toți trebuie să se sacrifice și toți trebuie să trăiască»219;
cantitatea are o importanță secundară. Acesta este un comunism cu totul particular
și-care răspunde la situațiile concrete ale comunității, el fiind punerea în practică a
poruncii dragostei. Este un comunism aplicabil la o comunitate restrânsă, însă
care nu avea bazele unei organizări de dimensiuni supranaționale. Dispariția sa
rapidă atestă că a fost vorba numai de un fenomen cu totul trecător.

Este cunoscut că Troltsch, s-a legat de porunca dragostei creștine trăită de comu
nitatea creștină, însă a scăpat din vedere și nu a aprofundat aspectul koinoniei, și drept
urmare nu a subliniat unitatea profundă de viață care izvora din unitatea de credință,
pe care se întemeiază viața comunitară în diferitele ei aspecte de manifestare.

De altfel conceptul de egalitate face parte din conceptul koinoniei-, de fapt
subliniază egalitatea sacramentală a credincioșilor, a tuturor celor răscumpărați în
Hristos (cf. 1 Cor. 12, 13).

Acest concept va fi folosit în mod clar de Sf. Pavel în 2 Cor. 8, 13 -  14, când
vorbește de colecte. Trebuie văzut de altfel că definiția «comunismul religios al
dragostei» este de fapt un mod pentru a-l distinge de comunismul dialectic; două
nivele diferite și opuse, în căutarea unui fundament mai degrabă istoric decât biblic.

2. Definiția lui Degenhardt

Analizând comunitatea creștină primară, Degenhardt afirmă că koinonia
implică un mod de a fi împreună atât din punct de vedere al fraternității, cât și al
mentalității, deci o unire fizică și spirituală2 2 0 . In ceea ce privește comunismul

OIO
■ E. TROLTSCH, Le dottrine sociali delle Chiese e dei gruppi cristiani, 1: Dalie origini

alia finedel Medioevo, (Firenze, 1941), 107 - 231.
Cf. E. TROLTSCH, “Le dotlrine sociali delle Chiese...”, 65.
H. J. DEGENHARDT, Lukas, Evagelist der Armen. Besitz und besitzverzicht in der

lukanischen Schriften (Stuttgart, 1965), 164.
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dragostei autorul notează că la baza gândirii creștine primare nu există teorii
sociale2 21 . De aceea nu se poate vorbi de un comunism organizat; și cu atât mai
mult de un comunism al dragostei, mai ales că așa cum am văzut dreptul la pro
prietate era recunoscut și conservat. Degenhardt explică expresia dotavra Kotvâ
ca referindu-se la o comunitate familiară în care exista un fel de egalitarism tipic
mediului familiar222 .

Trebuie observat totuși că un astfel de model familiar, egalitar este tipic modem;
' în mediul elenistic, după cum am văzut într-un capitol anterior, dimpotrivă, exista

mentalitatea supunerii soției față de bărbat și a fiilor față de capul familiei, ecou
pe care-l întâlnim'și în descrierea paulină din Efeseni 5, 22 - 6, 4.

Meritul Iui Degenhardt constă în faptul că el a subliniat valoarea spirituală
care stă la baza comunității primare, din care deriva disponibilitatea socială, rod
al generozității și nu al unei organizări de tip comunist223 .

3. Poziția lui Kirsopp Lake

Este meritul lui Kirsopp Lake care a încercat să dea un cadru destul de com
plet problemei224 .

In sumare, Sf. Luca a vrut să sublinieze trei aspecte ale comunității primare:
a) creștinii trăiau viața în comun, nu în sens local, adică în același loc.
b) cheltuielile pentru a trăi erau acoperite din vânzarea bunurilor posedate,
potrivit necesităților impuse de moment.
c) trăind astfel veneau în întâmpinarea nevoilor celor săraci, constituind un
fond al solidarității.

Motivul pentru care acest sistem de conviețuire a fost asemănat unui tip de
«comunism al dragostei» se află în strânsă legătură cu punerea în comun a bunurilor.

Totuși, notează Lake, o astfel de definiție este echivocă, deoarece face confuzie
între comunismul de producție sau al posesiunii și simplul ajutor acordat săracilor
comunității. Un astfel de sistem, potrivit observațiilor lui Lake, a durat puțin în
comunitatea primară fie din cauza disensiunilor dintre Iudei și Eleniști legate de aju
torarea zilnică a văduvelor fie din cauza persecuțiilor împotriva persoanelor care
trebuiau să se ocupe de această operă de ajutorare a celor în nevoi, care au fost alun
gate din Ierusalim punând deci capăt experienței acestui tip de viață comupitară225 .

In favoarea unui “comunism” al comunității primare ar putea fi învățătura lui
lisus despre dezlipirea de bunurile pământești, despre dificultatea pe care un bo
gat o întâmpină ca să intre în împărăția cerurilor, despre preferința pe care lisus o
manifestă față de cei săraci.

Lake se exprimă astfel: «S-ar putea bine argumenta o astfel de învățătură ar
da naștere în mod firesc “comunismului” din Fapte care reprezintă nu atât o teorie
economică cât o “repulsie față de bogăție” acel - 'fastidium opulentiae''1 despre

22L H. J. DEGENHARDT. “Lukas. Evagelist der Armen...”, 165.
■ H. J. DEGENHARDT, “Lukas, Evagelist der Armen...”, 167.
■ H. J. DEGENHARDT, “Lukas, Evagelist der Armen...”, 165 - 167.
■ K. LAKE, “The Communism of Acts 2 and 4 - 6 and the Appointment of the Seven”, în

The Beginnings o f Christianity, V (London, 1933), 140 - 151.
■ Cf. K. LAKE, “The Communism of Acts...”, 146.
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care vorbește Tertulian. Insă punctul slab al unei astfel de argumentări constă în
faptul că acest “comunism” pur și simplu nu mai reapare în Fapte, și nu este men
ționat nici în corpus-ul paulin. Poate că a fost experimentat numai pentru puține
luni și a dispărut apoi destul de curând»226 .

2 2 6 - Cf. K. LAKE, “The Communism orActs...'’, 147.
2 2 7 - Cf. K. LAKE, "The Communism of Acls...”, 148.
2 2 8 - Cf. K. LAKE, “The Communism of Acls...“, 149.
22 $- M. HENGEL, Property and Riches in the Early Church, (Philadelphia, 1974), 31-34.
2 3 0- E. BLOCH. Das Prinzip Hoffmng, III (Berlin, 1959).
2 3 Cf. M. HENGEL, “Properly and Riches...”, 32.

Acest sistem “comunist” nu a fost suficient ca să acopere necesitățile eco
nomice ale comunității. Cunoaștem de fapt că văduvele eleniste erau trecute cu
vederea. Acest fapt a facilitat trecerea de la o solidaritate de tip spontan la una
organizată, deci sistematică. După cum se vede și din organizarea colectelor, nici
acest sistem organizat n-a fost suficient deoarece nu-și putea desfășura activitatea
în mod normal din cauza persecuțiilor. Drept urmare comunitatea n-a reușit, mai
ales după lipsa prezisă de Agab, să vină în ajutorul atâtor nevoi prezente. Cererea
unui ajutor a necesitat astfel organizarea de către Pavel și Barnaba a unei colecte
în cadrul comunității din Antiohia.

Lake consideră că la Ierusalim n-ar fi existat decât o organizare caritativă după
modelul celei iudaice și că viziftnea «comunistă» ar fi fost prezentă numai în una
din sursele documentare folosite de Luca, însă nu în cea antiohiană2 27 . In practica
comunității din Ierusalim funcționa un sistem caritativ organizat după modelul
celui iudaic sec. II -1 î.Hr. în comunitățile iudaice în fiecare vineri două persoane
desemnate în mod special, mergeau prin case și piețe ca să adune oferte pentru
săraci, venitul era apoi distribuit după nevoi. în comunitatea creștină aceasta se
poate verifica prin instituirea celor Șapte. Asistența caritativă a comunității primare
se desfășura în paralel cu cea iudaică, de care se deosebea totuși228 . Rămâne evi
dent faptul că înaintea acestei instituționalizări ne aflăm în fața unui sistem de asis
tență socială prezentat în mod ideal sub această formă de «comunism».

Lake folosește termenul «comunism», însă îi corectează înțelesul sociologic
actual pentru a-1 reduce la o caracteristică particulară a comunității din Ierusalim
din acea perioadă.

4. Poziția lui Martin Hengel

Martin Hengel examinând expresiile din FA 2, 44c și 4, 32: «aveau toate în
comun» (arravTa KOIVCC) și «toate le erau în comun» conclude că acestea reprezintă o
idealizare a comunității primare făcută de Sf. Luca după modelul filosofici populare229.
Este vorba de a vedea dacă expresia lui Troltsch: «comunismul dragostei» este numai
o expresie idealistă sau are și un fundament istoric. Din referirile lucane faptul în sine
apare contradictoriu deoarece pe de o parte comuniunea bunurilor este prezentată ca un
dat de fapt, iar în realitate este citat numai Barnaba (4, 36) și Anania și Safira.

Hengel analizează apoi gândirea lui Ernst Bloch230, potrivit căruia comunitatea
primară nu-i dorea pe cei bogați, dar nu-i dorea nici pe cei săraci dacă erau lipsiți de
cele strict necesare și de aceea s-au organizat într-un comunism al dragostei231 .
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Bloch dezvoltă înțelesul istoric al acestui fapt în trei puncte:
1) Comuniunea bunurilor este motivată de așteptarea Domnului înviat
(sensul eshatologic).
2) Comunismul dragostei este în esență un fenomen spontan. Ceea ce con
tează este koinonia și nu organizarea. De aceea nu trebuie înțeleasă viața
comunității apostolice ca fiind organizată asemeni celei prezente între Ese-
nieni sau la Qumran.
3) Un astfel de comportament se întemeiază pe exemplul învățăturii lui
lisus despre bani și preocupările pământești. Comunitatea se află pe linia
acestei învățături.

Pentru M. Hengel, comunitatea din Ierusalim prezintă cadrul unei comunități
harismatice unde există o solidaritate și un comunitarism al vieții, de la a mânca
împreună până la a se ruga împreună. Adevărata preocupare, potrivit învățăturii
lui lisus, nu se înscrie în ordinea lucrurilor pământești, ci a kerygmei misionare.

Vânzarea bunurilor ieșea în întâmpinarea acestor preocupări și în același timp
elimina diferențele sociale. Solidaritatea nu se limita astfel numai la a pune la dis
poziție bunurile pământești, ci și propriile case unde membrii comunității se adu
nau. Un astfel de exemplu este atestat de însăși cartea Faptelor, când dă ca exem
plu pe mama lui loan Marcu (FA 12, 12).

Hengel consideră că în comunitatea din Ierusalim trebuie notat mai degrabă
un aspect harismatic decât economic, ea nu era preocupată de bunurile pământești,
ci de proclamarea misionară. Din această cauză erau vândute bunurile pentru în
treținerea vieții de zi cu zi.

Menționarea episodului despre Barnaba - după Hengel - depinde foarte probabil
de faptul că Luca s-a folosit de o sursă antiohiană, unde această tradiție fusese
conservată mai ales pentru că Barnaba era socotit o autoritate, admirat pentru par
ticiparea sa la acest comunism al dragostei.

însă motivațiile oferite de Hengel pentru comunismul primitiv nu trebuiesc
căutate numai în preocuparea misionară, ci și în sensul solidarității prezente în co
munitatea care izvora din koinonia care-i lega în mod profund pe credincioși întrucât
erau «o singură inimă și un singur suflet». Există prezent în rândul comunității un
puternic sens al unității: dintre credincioși și Hristos și dintre ei.

Pentru o înțelegere potrivită a unui astfel de «comunism al dragostei», trebuie
observat că în Faptele Apostolilor nu întâlnim vocabularul social al sărăciei, deci
termeni precum 7vra>%6g, nevrig, irpocug, TOCITEI, vog2 32 , ca de altfel nici vocabularul
carității: ocȚairâto și ayâitr], ci numai vocabularul participării: KOTVCDVÎOC. Acest
lucru nu este întâmplător. Nu poate exista de fapt o adevărată comunitate în care
să nu existe unii care se află în abundență iar alți sunt lipsiți de cele necesare233 .

In concluzie se poate spune că propovăduirea Evangheliei se adresează tuturor
și nu face discriminări între persoane în baza criteriilor socio-economice, chiar
dacă destinatarii privilegiați sunt Cei săraci și umili (cf. 1 Cor. 1-4).

In comunitatea creștină nu lipseau persoane înstărite sau care se bucurau de
un anumit prestigiu (cf. FA 18, 7 ș.u.; 4, 32 - 37). Chiar dacă din punct de vedere

i?;?2 - Cf. M. DEL VERME, "Comunione e condivisione dei beni...”, 17.
. J. DUPONT. "Nuovi sludi sugli Atti...", 290.
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social în cadrul comunității se întâlnesc toate categoriile de persoane, prezența celor
săraci își găsește soluționarea în comuniunea materială și spirituală descrisă de ter
menul koinonia care-i plasează pe toți credincioșii pe același plan de egalitate.

Un alt element interesant îl constituie faptul că în FA 2, 45, verbul nurpctOKCi)
este folosit la imperfect pentru a indica că proprietățile erau vândute când și când
potrivit nevoilor și nu numai o singură dată. Motivația acestor gesturi se găsește
într-o exigență de credință care ia naștere în urma mărturiei apostolice despre în
vierea lui Hristos. Rolul Apostolilor nu este marginal, ci fundamental; ei asigură
garanția comuniunii vizibile.

în ultimul rând a vorbi de comunism atunci când ne referim la Biserica pri
mară este impropriu deoarece, această idee reamintește o viziune de viață strict
economică, a desființării proprietății private și a egalității impuse cu forța. Dim
potrivă, comunitatea creștină are o concepție spirituală despre viață care trăiește
tensiunea eshatologică întru așteptarea Domnului înviat, o perspectivă care nu se
reduce la lumea de aici, ci este deschisă celei veșnice.

3. Stăruința în frângerea pâinii234

2 3 4 ,  Cf. F. BOVON, "Luc le theologien...", 399-403; vezi J. BEHM, KXOICO, KLâatț în GLNT
V. 509 - 548; PH. MENOUD, “Les Actes des Apotres, et l’Eucharistie”, RHPR 33, (1953), 21-36;
B. TREMEL, “La fraction du pain dans les Actes des Apotres”, în Lum Vie 94 (1969), 76-90; idem,
"A propos d’Actes 20, 7-12: Puissance du thaumaturge ou du temoin?”, RTP 112 (1980), 3 59-369;
J. DUPONT, "Les pelcrines d’Emmaus”, în Miscellanea biblica B. Ubach, (Montserrat, 1953), 349-
374, C. M. MARTINI "La comunita cristiana primitiva e i problemi della Chiesa del nostro tempo",
în Parole dl Vita, 14 (1969), 341 -  356; J. TAYLOR, "La fraction du pain dans Luc-Actes ", în J.
VERHEYDEN (ed), The Unity o f Luke-Acts, (BETL 142; Leuven, 1999), 281 -  295.

o iz  TAYLOR, "La fraction du pain ...", 281.
2 3 °- J. TAYLOR. "La fraction du pain ...", 282.

A doua serie de expresii descrie cele două manifestări particulare în care se
concretiza viața comunității apostolice, adică «frângerea pâinii» și «rugăciunile».

Gestul frângerii pâinii este atestat în aproape toate scrierile NT și nu numai.
Ori de câte ori în NT se întâlnesc cuvintele «a rupe, a frânge»(Ka-ra-xXdco,
KXOCCTU;, KXdcopa) ele sunt puse în legătură cu pâinea, fapt care nu este atestat în
greaca clasică2 35 .

Acești termeni sunt întâlniți în scrierile Noului Testament în următoarele con
texte: cel al înmulțirii pâinilor și peștilor din cele patru Evanghelii: (Kaxa) KXâco
în Mt. 14, 19; 15, 36; Mc. 6, 41 (KaTaKXdco); 8, 6,19; Lc. 9, 16 (KaTotKĂâco).
Verbul însuși nu se întâlnește niciodată în loan. KXaopa (totdeauna la pl.) în Mt.
14, 20; 15, 37; Mc. 6, 43; 8, 8; 8, 19-20 (de două ori); Lc. 9, 17; In. 6, 12 -  13 (de
două ori); Ultima Cină: KĂâco Mt. 26, 26; Mc. 14, 22; Lc. 22, 19; 1 Cor. 11, 24;
Episodul din Emaus: KXctco Lc. 24, 30; KXâcrig Lc. 24, 35; în practica Bisericii:
KĂ.da>: FA 2, 46 (sens generic); FA 20, 7, 11 (noaptea la Troa); FA 27, 35 (Pavel
pe mare); •! Cor. 10, 16 (sens generic); KXctmț: FA 2, 42 (sens generic).

Citind aceste texte, remarcăm imediat o anumită insistență care se pune pe
«frângerea pâinii», astfel încât acest gest a dat numele celui mai practicat rit litur
gic : FA 2, 42 și 46; Lc. 24, 35. Acest fapt ne invită să credem că o astfel de expre
sie are o valoare mult mai mare decât cel al simplului act material de a rupe și dis
tribui i pâinea mai multor persoane; acest gest a dobândit o importanță particulară.
•Expresia «frângerea pâinii» (r| KĂ,dotg TOV dp-tou) este proprie Sf. Luca236 , însă
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gestul acesta  este atestat de în treaga literatură neotestam entară ca și de literatura
Părinților A postolici. Punctul de referință al tu turor tex te lor care vorbesc de «frân
gerea pâinii» îl constitu ie  testam entul M ântuitorului din tim pul U ltim ei C ine,
când a frânt pâinea și a zis ucenicilor Săi: «F aceți aceasta  în tru  p om en irea  M ea».
înainte de a lăsa această  poruncă, M ântuitorul anticipase acest gest al frângerii
pâinii prin diferitele  m inuni săvârșite în rândul conaționalilo r săi.

N ici unul din term enii specifici pe care literatura creștină veche îi fo losește
când vorbește de frângerea pâinii - KOpiaxov SEÎTTVOV, © v o ia  și E O /a p tc m a  -
nu se întâlnesc în cartea Faptelor.

Textele din Fapte referitoare la <<frângerea pâinii» sunt cele care privesc viața
Bisericii din Ierusalim  (FA 2, 42, 46), din sum arele narative ale cărții si cele trei
exemple de frângerea pâinii săvârșite de Pavel (FA 16, 34; 20, 7 -  12; 27, 35). Luca
ține să prezinte această frângere a pâinii ca fiind săvârșită întru veselie (FA 16, 34)
și cu bucurie. Pentru Sf. Luca, bucuria este o caracteristică a tim pului nou al m ân
tuirii; e o bucurie ce crește pe m ăsura creșterii Cuvântului și răspândirii evangheliei
(FA 8, 8, 39; 13, 48, 52). Legată de gestul frângerii pâinii, ea am intește și caracterul
eshatologic al ei, și convingerea autorului, că D om nul înv iat este prezent în m ijlocul
alor Săi, adunați pentru frângerea pâinii (Lc. 24, 31, 35). A cest gest era însoțit de
agape sau m ese com unitare, expresia fraternității și com uniunii reciproce. Sf. Luca
menționează că acestea erau luate «în sim plitatea inimii» (OUPEXOTTITI K apSia) In
sistența sa în a le califica în mod pozitiv ne poate face să credem  că deja în tim pul
său ele erau privite cu suspiciune (acuzații de orgii, e tc ...).

Un caz special și instructiv îl constitu ie  frângerea pâinii la T roa și înv ierea  tâ 
nărului Euthie, care ne oferă o m ărturie clară despre desfășurarea unei liturghii din
vremea de început a B isericii, liturghie structurată  în două părți: cea  a cuvântului
și cea euharistică 2 3 7 .

J. Taylor în studiul citat, analizează gestul frângerii pâinii în contextul iudaic,
potrivit scrierilor lui lo s if  Flaviul, Filon din A lexandria, tex te le  de la Q um ran,
ajungând la concluzia că gestul «frângerii pâinii» săvârșit de lisus și p racticat apoi
de Biserica prim ară, aparține aceluiași context cultural și religios. N outa tea  crești
nismului constă în faptul că în acest rit el vede exprim ată speranța eshatologică
care s-a realizat prin înv ierea lui lisus din morti.

După A u cto r a d  Theophilum , atât creștinii care aparțineau B isericii din Ieru
salim cât și cei care făceau parte din B isericile constituite în urm a m isiunii pauline
practicau «frângerea pâinii» (f| KĂ.daiț TOO czpTou).

După istorisirea Pogorârii D uhului Sfânt la C incizecim e, în prim ul sum ar Sf.
Luca descrie stilul de v iață al prim ilor botezați în «num ele lui lisus H ristos» unde
specifică că «zi de z i  intr-un cuget stă ru ind  în Templu, și-n  casă  frâ n g ă n d p â in ea ,

' împreună își luau H rana întru bucurie și întru durația  inim ii» (K a0' rip ep av  TE
TtpoOKapTEpO'UVTEț 6p.O0D|4.a86v EV TCp ispâ), KXtDVTEț TE KCC0' OIKOV dpTOV,
HETEXdpPavov Tpoipfjg EV ocyaXXidoEi K al dcpsXoTriTi. K apStag) (2, 42,46).

La în toarcerea din cea de a treia călătorie m isionară Sf. Pavel se oprește  o
săptămână la Troa. Sf. Luca istorisește într-o secțiune în stil «noi» că : «în  ziu a

Cf. drd. C. PREDA, "Frângerea pâinii la Troa și învierea lui Eutihie", în “S T ” 1-2,
(1999), 117- 131.
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cea dintâi a săptămânii, noi ne-am adunat să frângem pâinea». In seara acelui
Sabat, la începutul celei dintâi zi a săptămânii, a «Duminicii», Ziua Domnului, Sf. Pavel
s-a întreținut,cu membrii comunității vreme îndelungată, astfel încât un tânăr pe
nume Eutihie, a adormit și a căzut de la fereastra acelui edificiu și a murit. Sf. Pavel
a coborât și prin intervenția Domnului înviat care este prezent în mijlocul comu
nității care celebrează «frângerea pâinii» după exemplul.dat de El, săvârșește o mi
nune înviindu-I pe tânăr; apoi «s-a suit și a frânt pâinea, și a mâncat, a vorbit cu
ei mult, până'n zori; și așa a plecat» (FÂ 20, 7-11) (âvafJâg 8e Kai KĂâaaț TOV
aprov Kai yEwâpevog ecp' ÎKavov TE opiXfiaț a /p i  a'uyfjț, ovrcog E^fjX0Ev).

în timpul unei furtuni care surprinde corabia care-l ducea pe Sf. Pavel de la
Cezareea Ia Roma, însoțitorii săi de călătorie petrec o perioadă de 14 zile fără să
mănânce. Pavel îi îndeamnă să mănânce, asigurându-i că nici unul nu va pieri.

«Și dacă a zis acestea, a luat pâinea (Xapcbv apiov) și, mulțumind lui Dum
nezeu (EbxapîoTT|CT£v TȘ) 0EȘ) în fa ța  tuturor, a frânt (KXâoag) și a început să
mănânce. Și prinzând toți curaj, au mâncat și ei» (FA 27, 35-36).

Pot fi luate în considerație și alte locuri unde se vorbește de o anumită
«întărire» în urma mâncării, cum ar fi FA 19, 9, unde se spune că Sf. Pavel, după
intervenția lui Anania la Damasc, și-a recuperat vederea, și a fost botezat; apoi «a
mâncat și s-a întărit». La Filipi, temnicerul care ținea sub pază pe Pavel și Sila,
după ce au fost botezați «i-a dus în casă și a pus masa și s-a veselit cu toată casa
pentru aceea că au crezut în Dumnezeu» (FA 16, 34).

însă este dificil de demonstrat că aceste ultime două texte pot să se refere la
un context euharistie, chiar dacă pare interesantă legătura dintre luarea hranei și
puterile care-i revin Sf. Pavel sau bucuria care îi copleșește pe cei nou-botezați.
Cred că aceste aluzii pun în evidență o altă temă a cărții și anume cea a ospitali
tății care-i caracteriza pe cei convertiți la creștinism.

Cele trei texte la care vrem să ne referim pe scurt în cele ce urmează (FA 2,
42, 46; 20, 7-11; 27, 35, 36), prezintă caracteristici diverse: primul este programa
tic într-o oarecare măsură, celelalte se referă la evenimente ocazionale. Insă în
centrul preocupărilor se află mereu «frângerea pâinii». Sunt însă foarte interesante
particularitățile. în FA 2 «frângerea pâinii» este una din cele patru caracteristici
ale primilor creștini. După cât se pare «frângerea pâinii» este legată de slujirea
apostolică: FA 6, 4, vorbește de datoria apostolilor de a stărui în «rugăciune și slu
jirea cuvântului», am văzut că în 4, 34 ș.u. creștinii care-și vindeau bunurile «le
puneau la picioarele apostolilor»-, toate acestea ne fac să ne gândim că și în să
vârșirea «frângerii pâinii» apostolii aveau un rol determinant. învățătura aposto
lilor și rugăciunea se referă direct la Domnul lisus în slujirea vestirii cuvântului
Lui, și a intrării într-o legătură personală cu El prin rugăciune. Comuniunea bu
nurilor în schimb este pusă în legătură cu aproapele, cu care convingerile și cre
dința sunt comune, sentimentele sunt aceleași: «inima și sufletul mulțimii (credin
cioșilor) era una», bunurile (cf. 4, 32 sau 2, 44). De «frângerea pâinii» pare să fie
legată atât comuniunea bunurilor, cât și rugăciunea, care-i urmează.

Prezența expresiei (KCC0' fipâpav), în v. 46, pune în lumină obișnuința parti
cipării la viața liturgică, chiar dacă nu indică în mod necesar că «frângerea pâinii»
era săvârșită zilnic, totuși acest fapt nu poate fi exclus. Se referă în mod probabil la
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mersul zilnic la Templu (cf. 3, 1) pentru rugăciune (Cf. Lc. 24, 53). Menționarea
«frângerii pâinii» KOCO' OIKOV, poate fi înțeleasă în sensul unui acuzativ distributiv
(în fiecare casă, sau din casă în casă), adică în locuințele private ale creștinilor* 2 3 8 ,
întâlnim aici deci un element de continuitate cu iudaismul prin frecventarea zilnică
a rugăciunii care avea loc la Templu și un element nou cel al «frângerii pâinii»,
însă trebuie să vedem ce înțelege Sf. Luca prin expresia «a frânge pâinea»..

23 8  A se confrunta cu expresia paulină r a t ’ OIKOV tivo ț eKKX-r|cricxv = Biserica din casa
cuiva, ecclesia domestica), în Rm. 16, 5; ICor. 16, 19; Fim. 2; Col. 4, 15.

2 3 9 - E. JACQUIER, Les Ades des Apotres (Paris. 1926), 589-601.

Spre deosebire de ceilalți autori ai Noului Testament numai Sf. Luca folo
sește expresia substantivală «frângerea pâinii». FA 2, considerat în el însuși nu lă
murește prea mult sensul expresiei, este vorba de un gest normal care caracteriza
pe orice evreu,pater familias sau un gest caracteristic lui lisus săvârșit la Ultima
Cină și deci cu o semnificație aparte pentru creștini. De aceea textul din FA 2, 42,
trebuie înțeles în lumina celui din Lc. 24, 35. Forma verbală «a frânge pâinea»
(KXCCV cxpiov) este folosită mai des: în afara aparițiilor pascale, se întâlnește în
minunea înmulțirii pâinilor (Lc. 9, 16) și în descrierea Ultimei Cine (Lc. 22, 19).
în aceste două contexte Sf. Luca urmează tradiția sinoptică și folosește un limbaj
comun tradiției. în toate aceste cazuri, Sf. Luca reia o formulă pe care noi o putem
regăsi și în FA 27, 35: «...A luat pâinea, a mulțumit (a binecuvântat), a frânt și
le-a dat» (Cf. Lc. 9, 16; 22, 19; 24, 30). Compararea acestor texte ne determină
să concludem că Sf. Luca atribuie un înțeles tehnic expresiei «a frânge pâinea»:
care pentru el se identifică cu actul săVârșit de lisus la Ultima Cină (Lc. 22, 19).
între gestul lui lisus de la Ultima Cină și cel al «frângerii pâinii» săvârșită de co
munitatea din Ierusalim sau de către cele din lumea greco-romană (cf. 1 Cor. 10,
16), există o continuitate de tradiție pe care Sf. Luca o evocă în prologul operei
sale (Lc. 1, 1-4). în ceea ce privește expresia «frângerea pâinii» de multe ori nu
lasă să se înțeleagă clar la ceea ce se referă: este vorba de o simplă comensalitate,
simbol al fraternității și al “bucuriei” de a fi împreună (cf. FA 2, 46), sau de o cele
brare euharistică care, în acest caz, și-ar găsi cea mai veche motivație a practicării
sale de către prima comunitate creștină? Problema nu este ușor de rezolvat.

Oricum ar fi fost, «frângerea pâinii» e un “fel de formulă Iiturgjcă“239 legată
de practica iudaică (lumea greacă nu cunoștea acest obicei!), cu care se începea o
masă obișnuită: capul familiei, lua pâinea, 'mulțumea lui Dumnezeu frângându-o,
și apoi o împărțea comesenilor în semn de fraternitate. în Vechiul Testament întâlnim
această expresie numai o singură dată în Ieremia 16, 7. Uzanța creștină se distinge
de cea iudaică prin faptul că Biserica primară după exemplul lui lisus i-a dat un
sens nou acestei expresii ca să indice astfel o Hrană nouă, pe care Sf. Pavel o nu
mește «masa Domnului» (-rpârre^a K'Upîov) (cf. 1 Cor. 10, 21) și «Cina
Domnului» (k'opiaKov SEÎTIVOV), (cf. 1 Cor. 11, 20).

Expresia verbglă «a frânge pâinea» (KXOCV ap-rov): FA 2, 46; 20, 7, 11, pare
a fi mai veche decât cea substantivală «frângerea pâinii» (r) KĂâcng TOÎ> apTou):
Lc. 24, 35; FA 2, 42). Pavel în 1 Cor. 10, 16 (epistolă anterioară scrierilor lucane),
folosește forma verbală când se referă la Euharistie: «Pâinea pe care noi o
frângem nu este oare împărtășirea cu Trupul lui Hristos?»
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Trebuie observat un alt element important când se analizează acest argument
în Sf. Luca și anume acela al vocabularului pe care autorul îl folosește. El nu fo
losește niciodată cuvântul cxproq în alt loc, ci numai în expresii euharistice (cf. FA
2, 42, 46; 20, 7, 11; 27, 35). Când el descrie o masă obișnuită care nu este o Cină
euharistică folosește termeni ca: «a mânca» (tpayEiv: FA 9, 9; 10, 13 - 14; 11, 7;
23, 12-21 ; «a gusta» (yeoeoOai: FA 10, 10; 20, 11; 23, 14; EOQÎEV: FA 27, 35),
sau «a se hrăni» (Tpo<pf]v XapPâvEtv în combinații: FA 2, 46; 9, 19; 14, 17; 27,
33-38). Autorul este foarte atent în alegerea vocabularului în mod particular acolo
unde precum în FA 2, 46, situează Euharistia în contextul unei mese obișnuite.

în FA 2, 42, contextul indică că expresia «frângerea pâinii» nu se referă la o
simplă masă comunitară, ci la Euharistia celebrată în timpul unei comensalități,
potrivit obișnuinței Bisericii primare240 . Expresia în Sf. Luca este o formulă care
indică celebrarea cultului2 41 .

2 4 0 - Cf. Ph. MENOUD, “La vita della Chiesa...”, 41.
' 2 4 1 -E. RASCO, “Actus Apostolorum...”, II, 302.

2 4 2 1  E. RASCO, “Le componenti 27.

Versetul 46, evidențiază și care era starea sufletească în timpul celebrării
frângerii pâinii: de bucurie și curăție lăuntrică, unde termenul ayaA.Ă,rocoEi are o
rezonanță cultică și este folosit pentru a pune și mai mult în lumină ajutorul, și
mântuirea care vin de la Dumnezeu. Este vorba de o bucurie care este motivată de
prezența divină și care implică uneori accente eshatologice242 .

Este deosebit de importantă sublinierea pe care Sf. Luca o face și anume, că
momentul frângerii pâinii era trăit ca fiind unul de profundă comuniune și bucurie
intensă. Stăruința în frângerea pâinii din partea creștinilor indică și mai mult înțe
legerea profundă din partea lor a acestui gest liturgic și pe care se bazează comu
niunea spirituală cea mai profundă, care-i unește pe cei ce cred în același loc pentru
a participa la comuniunea plenară cu Domnul înviat.

FA 20, 7-12, indică că «frângerea pâinii» este momentul experienței pascale în
care Domnul înviat este prezent în mijlocul comunității pentru a da viață alor Săi.

Ultimul text din Fapte (27, 35), la care vrem să ne referim și în care este
prezent gestul frângerii pâinii este puțin surprinzător: Sf. Pavel în timpul unei
lungi furtuni încurajează corăbierii neîncrezători și înfricoșați. Gestul pe care el îl
săvârșește are scopul de a-i încuraja și întări. Acesta este istorisit cu o scandare în
patru timpi, însă ultimul nu este o distribuire, ci o consumare numai din partea Sf.
Pavel: ia pâinea, mulțumește («în-fața tuturor»): după cum Domnul înviat în Lc.
24, 43, frânge și începe să mănânce. Pare intențională întreruperea în a relata că
și ceilalți au mâncat: nu împreună cu Sf. Pavel, din pâinea sa, ci fiecare pe cont
propriu. Ei nu erau dintre cei care cred; mâncarea lor este una obișnuită.

în concluzie putem sublinia câteva aspecte legate de ritul «frângerii pâinii».
în primul rând merită evidențiat că acest gest al «frângerii pâinii», are loc

într-un context de rugăciune comunitară. Nu sunt date particularități despre modul
în care rugăciunea se desfășoară. Se lasă să se înțeleagă că ritul frângerii pâinii nu
coincide cu liturghia iudaică care era încă urmată de creștini la Templu, ci era ce
lebrat în case. Acest rit era legat de învățătura apostolilor și de îndemnul adresat
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Bisericii din partea misionarului, după cum reiese din episodul de la Troa. Se pare
că uneori ambele momente fac parte din cadrul aceleiași celebrări.

în al doilea rând trebuie subliniat aspectul, comunitar. Frângerea pâinii este
cea care realizează comuniunea profundă dintre credincioșii care participă la ace
lași rit. Participarea celor necredincioși nu este permisă după cum pare a reieși din
FA 27, 35-36. Efectele produse de frângerea pâinii sunt darul bucuriei celor care
participă cu inimă curată, re-dăruirea vieții unui mort, și dobândirea încrederii
chiar și din partea unor necredincioși.

în ultimul rând se vede că acest rit era celebrat în ziua cea dintâi a săptămânii,
care pare că deja era considerată Ziua Domnului, și care devenise ziua privilegiată
pentru celebrarea euharistiei. Tocmai din cauza acestei particularități istorisirea frân
gerii pâinii la Troa și a învierii tânărului Eutihie este foarte apropiată de istorisirea
frângerii pâinii la Emaus de către Domnul înviat. în ambele cazuri frângerea pâinii
este săvârșită Duminica, într-o casă, cu ocazia vestirii cuvântului lui Dumnezeu.
Faptul că «frângerea pâinii» se săvârșea în casă, ne face să ne gândim că acesta era
un rit distinct și care era propriu cultului creștin, iar istorisirea din FA 27, pare să con-

. finne această exclusivitate: nu mai era un rit iudaic, dar nici deschis lumii păgâne.
Trebuie să spunem că Faptele Apostolilor nu oferă un tablou complet al vieții

Bisericii primare. Autorul a ales să evidențieze temele cele mai importante care
caracterizau viața primei comunități, pe care să le prezinte ca pe niște paradigme
orientative ale vieții comunităților creștine dintotdeauna și de pretutindeni. Insă,
viața Bisericii este legată de creșterea cuvântului care marchează diferitele etape
ale misiunii Bisericii și totodată a creșterii Bisericii. Această creștere a Bisericii
nu era numai cantitativă; ea era de asemenea calitativă, în acest sens primii creș
tini își trăiau viața lor comunitară în cadrul societății din care faceau parte animați
de valori noi care-i distingeau de ceilalți. Erau oameni care se lăsau transfigurați
de puterea cuvântului evanghelic, care se rugau împreună și, se adunau pentru a
celebra ritul frângerii pâinii, uniți de aceeași dragoste care se traducea prin solida
ritate și comuniune spirituală și materială la toate nivelele existenței.

Din studiile pe care specialiștii le-au dedicat Bisericii pre-constantiniene-re
iese că misiunea creștinismului primar ca și entuziasmul crescând al primelor co

munități nu s-a datorat unei strategii misionare pregătită din timp, ci unei iradieri
personale și comunitare a creștinilor în propriul lor mediu existențial2 4 3 .

Valorile pe care se întemeia viața primilor creștini și, din care iradia credința
primilor ucenici ai Domnului înviat, continuau să exercite puterea lor de seducție
în tot bazinul mediteranean de atunci.

Idealul de viață al primelor comunități n-a încetat să inspire de-a lungul isto
riei, reînnoirea comunităților ecclesiale și a misiunii. El a inspirat de asemenea pe
marii părinți ai vieții de obște monahală care au încercat să trăiască după exigen
țele evanghelice.

Din scurta analiză făcută asupra frângerii pâinii în Fapte reiese că experiența
primilor creștini, este o experiență paradigmatică pentru viața creștinilor dintot
deauna și de pretutindeni, și în baza căreia se poate verifica și conștientiza practi
ca liturgică din comunitățile creștine de azi.

24 3 , Cf. G. LOHFINK, L'Eglise que voulait Jesuș (Paris, 1985), 180 -  185.
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4. Rugăciunea comunității persecutate (FA 4, 23-31)

Rugăciunea constituie o trăsătură tipică a comunității creștine potrivit prezen
tării cărții Faptelor* * * 2 44 . Deja primul nucleu al viitoarei comunități era reunit în ru
găciune întru așteptarea plinirii făgăduinței Pogorârii Duhului Sfânt: «toți într-un
cuget stăruiau în ̂ rugăciune» (OUTOI rtdvTEq rjoav TtpooKapTEpo'UvTEț opo-
0'upa8dv TȚÎ npocEUxfî) (FA 1, 14). Rugăciunea devine apoi un element constant
al vieții credincioșilor după Pogorârea Duhului Sfânt: «stăruiau... în rugăciuni»
(FA 2, 42; cf. 2, 46). Sf. Petru și loan merg la Templu pentru rugăciunea din cea
sul al nouălea (3, 1); la lope Sf. Petru se urcă pe terasa casei ca să se roage și cu
acel prilej are o vedenie care-l avertizează că vestea mântuirii trebuie anunțată și
păgânilor (10, 9; 11, 5). Rugăciunea însoțea orice moment important din viața
comunității: alegerea celui de al doisprezecelea Apostol (1, 24), alegerea celor
Șapte (6, 6), primirea Duhului Sfânt de către samaritenii convertiți (8, 15), trimi
terea în misiune a lui Saul și Barnaba (13, 3), la întemeierea noilor comunități prin
hirotonirea de preoți (14, 23). Când Sf. Petru este arestat «de către Biserică se
făceau necontenit rugăciuni către Dumnezeu pentru el» (12, 5), creștinii se
adunau în mod special ca să se ro^ge (12, 12); după eliberarea lui Sf. Petru și loan,
Apostolii «au ridicat glasul către Dumnezeu» (4, 24). Pentru ,a  cere ajutorul lui
Dumnezeu după moartea Tavitei, Sf. Petru îngenunchează și se roagă (9, 40), la
fel Sf. Pavel (28, 8). Sf. Petru îl îndeamnă pe Simon Magul să se roage Domnului
ca să-l ierte (8, 22), însă el le cere să se roage ei deoarece rugăciunea lor este mai
eficace (8, 24). Sf. Pavel se roagă după arătarea de pe drumul Damascului (9, 11),
se roagă la Ierusalim în Templu (22, 17), pe țărmul mării la Tir.(21, 5); în temniță
la Filipi cu Sila, la miezul nopții încă se rugau și cântau laude lui Dumnezeu (16,
25). Sf. Ștefan în timpul martiriului său se ruga (7, 59).

244- Cf. S. C1PRIANI, "La preghiera negii Atti degli Apostoli”, în Bib Or 13 (1971), 27-41; vezi
și M. DUMAIS, “Communaute el mission...”, 35-38;.J. JOACHlM, “La preghiera quotidiana nella
vita di Gesu e nella Chiesa delle origini”, în Abba, Supplementi al GLNT, I (Brescia, 1968), 71-88.

?• Cf. S. CIPRIANI, “La preghiera negii Atti...”, 30-31; J. DUPONT, 11 testamento pas/o-
rale d iS  Paolo (Milano, 1967), 457-459.

2 4 6 - Cu privire la această rugăciune a se vedea: A. HAMMAN. “La nouvelle Pentecote, (Actes
4, 24-30) în Bible et l'ie Chretienne, 14 (1956), 82-90; D. RIMAUD, “La premiere priere liturgique.

Din toate aceste exemple enumerate mai sus reiese că primii creștini se rugau
neîncetat; fără îndoială, Sf. Luca a vrut să dea de înțeles cititorilor săi că rugăciu
nea este vitală pentru existența creștină. în orice moment și cu orice prilej impor
tant, creștinii se roagă chiar și în momentele liturghiei ebraice. Biserica apostolică
încerca să realizeze pe deplin idealul rugăciunii’n toată vremea (Lc. 18, 1; 21,36),
un ideal pe care-l împărtășea și Sf. Pavel2 45 .

însă în această atmosferă de rugăciune stăruitoare care caracteriza prima co
munitate creștină, întâlnim totuși puține formulări liturgice în cartea Faptelor: ru
găciunea pentru alegerea lui Matia (FA 1, 24) și rugăciunea comunitară după eli
berarea Sf. Petru și îoan (FA 4, 24-30). Aceasta din urmă prin amploarea și parti
cularitățile sale este cu siguranță cea mai interesantă246 . Ne vom opri în cele ce
urmează asupra ei încercând să evidențiem bogăția și însemnătatea ei teologică.
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a. Structura textului; Rugăciunea începe cu o «scurtă introducere» (vv. 23-
24a). Ea stabilește legătura cu narațiunea precedentă despre persecutarea și inter
zicerea de a predica impusă Sf. Petru și loan de către sinedriu: ceea ce^se întâm
plase înaintea sinedriului este înfățișat acum comunității celor credincioși (v. 23).
Este descrisă apoi reacția acestora care («auzind»), se revarsă într-o rugăciune so
lemnă înălțată de către membrii comunității.

Rugăciunea propriu-zisă ocupă cea mai mare parte a textului (vv. 24b - 30).
Ea poate fi împărțită în mod clar în două momente semnalate de prezența dublei
invocări «Stăpâne» (ĂEcntoTa v. 24b) și «Doamne» (Rupte v. 29).

Prima parte (vv. 24b - 28), după invocarea inițială, prezintă ruga într-un stil
direct și personal («Tu») specificată de două propoziții participiale («Cel ce ai
făcut...» v. 24b; «Cel ce ai zis...» v. 25b), care califică lucrarea dumnezeiască. Cea
de a doua propoziție participială este o citare a Ps. 2, 1-2 (vv. 25b - 26), interpreta
tă în sens hristologic, cu aplicare la pătimirea lui lisus (vv. 27 - 28).

Cea de a doua parte (vv. 29 - 30), începe cu expresia «și acum» (KCU. xâ
vw), expresie prezentă în multe rugăciuni veterotestamentere ale LXX, care în
contextul rugăciunii noastre pare să aibă un rol concluziv și în același timp de a
introduce cererile potrivite condițiilor actuale ale comunității. Cererile sunt apoi
formulate cu ajutorul a două imperative «caută» și «dă-le» (v. 29), dintre care cel
de al doilea cere o infinitivă care specifică conținutul cererii, acela al unei propo-
văduiri curajoase (7tappr]CTta = certitudine interioară și îndrăzneală în cuvânt),
însoțite de semne și minuni (oppEÎa KCXI xâpaxa) ale puterii lui Dumnezeu prin
mijlocirea numelui lui lisus.

' Adnotarea finală (v. 31), indică nu numai încheierea rugăciunii, dar eviden
țiază și faptul că cererile dimtimpul rugii au fost ascultate de Dumnezeu. Acest
fapt este pus în relief de cele trei expresii coordonate. Primele două indică cutre
murarea locului și pogorârea Duhului Sfânt ca evenimente punctuale în trecut
(folosirea aoristului), săvârșite prin lucrarea lui Dumnezeu (folosirea pasivului
“teologic”). Cea de a treia expresie îi prezintă pe credincioși ca fiind autorii unei
propovăduiri curajoase a Cuvântului care este o caracteristică permanentă și con
tinuă (folosirea imperfectului)247 .

b. Contextul de persecuție. Textul rugăciunii comunitare este bine ancorat
de contextul narativ care începe cu FA 3, 1 și continuă cu vindecarea ologului la
poarta Templului (3, 11), urmată de cuvântarea Sf. Petru (3, 12 - 26),.evenimente
care au provocat persecutarea din partea sinedriului a lui Petru și loan.

Indiciile versetului 23, fac clare legături cu contextul. Menționarea «eliberă
rii» trimite la 4, 21, unde au fost semnalate amenințările sinedriștilor și unde era

dans le livre des Actes: Actcs 4. 23-31 (Ps. 2 et 145)” în MaisD 51 (1957), 99-115; J. DUPONT, “La
preghiera degli Apostoli perseguitali (Atli 4, 23-31)” în Studi sugli Atti..., 891-894; L. MON-
LOUBOU, La priere selon Saint Luc, (Paris, 1976), 162-165; E. VALLAURI, “La preghiera per la
parresia (Atti 4. 24-31). în Laur 27(1986). 185-216; A. BĂRBI, “La preghiera della comunita perse-
guitala, (Al 4, 23-31)” în-PSI' 25 (1992). 101-115; B. THURSTON, Spiritual life in the Early
Church. The IVitness o f Acts and Ephesians (Minneapolis, 1993), 26-30 și 55-65; P. GRELOT,
Inlroduzione al Nuovo Testamento. La liturgia nel Nuovo Testamento, voi. 9 (Roma, 1992), 277 - 282.

R. PESCH, “Atti degli Apostoli...". 219 - 229.
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indicată motivația faptului că ei nu găsiseră nici un motiv pentru a-i pedepsi pe
cei doi apostoli, iar pe de altă parte se temeau de popor deoarece acesta lăuda pe
Dumnezeu pentru minunea vindecării ologului. «întoarcerea la ai lor» (v. 23),
arată că cei doi apostoli s-au reîntors în mijlocul comunității pe care o lăsaseră
pentru a se duce la Templu (cf. 3, 1) și în sânul căreia numai reușiseră să se întoar
că din cauza arestării. La întoarcerea lor în comunitate cei doi apostoli'au înștiin
țat membrii acesteia despre discuțiile avute cu arhiereii și bătrânii sinedriului, o
referire care trebuie înțeleasă în lumina textului din 4, 18, unde este indicat ordi
nul sinedriului de «a nu mai grăi și învăța în numele lui lisus». Comunitatea creș
tină este ținută la curent cu climatul de persecuție care petrece și care tinde să îm
piedice răspândirea și creșterea Cuvântului.

Chiar și în cea de a doua parte a rugăciunii (vv. 29, - 30), întâlnim conexiuni
evidente cu contextul narativ precedent. Cererea adresață lui Dumnezeu de a
«căuta» spre «amenințări» face aluzie la amenințările sinedriștilor făcute aposto
lilor de a nu mai vorbi în numele lui lisus (4, 17) și la punerea în aplicare a aces
tei amenințări de vreme ce sunt eliberați. Cererea ca Dumnezeu să le dea puterea
de a grăi cuvântul cu toată‘ndrăznirea este în opoziție vădită cu interzicerea sine
driului (4, 17) și în consonanță cu obiecția apostolilor «noi nu putem să nu vor
bim despre cele ce am văzut și-am auzit» (4, 20). «îndrăznirea» care trebuie să în
soțească această vestire a Cuvântului este aceeași cârd i-a uimit pe sinedriști (4,
13), după cuvântarea Sf. Petru înaintea lor (4, 8 - 12). Invocarea fierbinte ca Durm
nezeu să însoțească propovăduirea Cuvântului cu vindecări, semne și minuni se
referă la vindecarea ologului (cf. 4, 22). «Numele lui ,lisus», calificat ca fiind
rtatSoț, prin mijlocirea căruia aceste semne și minuni trebuie să se săvârșească,
constituie de fapt motivul dominant a tot Ceea ce precedase: întru acest Nume olo
gul fusese vindecat (3, 6, 16), același Nume este pus sub semnul întrebării de si-
nedriu (4, 7), este Numele proclamat ca fiind izvorul mântuirii universale (4, 10,
12), este Numele în care apostolii numai trebuie să vestească (4, 17, 18)2 4 8 .

248- c f  c  SCHNRIDER, "Atti degli Apostoli...", I, 491- 492,

Acest context în care se înscrie rugăciunea comunității ne permite să punem
în evidență climatul de persecuție care stimulează și mai mult rugăciunea comuni
tară prin cereri concrete potrivit situației. '

Punctul culminant al acțiunii persecutorii îl constituie interzicerea însoțita de
amenințări, de a nu mai vorbi în numele lui lisus (4, 17 - 18). în urma încunoștin-
țării comunității creștine despre această interzicere, ia naștere rugăciunea unanimă
a comunității. Prin ea comunitatea invocă pe Dumnezeu să-i dea puterea de a depăși
acest impediment și să poată continua în mod curajos să vestească Cuvântul. încheie
rea rugăciunii (v. 31), arată că această cerere a fost ascultată și împhntă de Dum
nezeu, iar vestirea Cuvântului nu va putea fi împiedicată de persecuții.

c. Rugăciunea comunității. Ca răspuns la acest climat de persecuție și inter
zicere a vestirii Cuvântului, comunitatea înalță propria rugă către Dumnezeu. Este
o rugăciune expresă «într-un cuget» (6p.o0op.a86v). Acest adverb îi caracteri-
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zează pe credincioșii care frecventau templul (cf. FA 2, 46; 5, 12) și în^momen-
tul rugăciunii (c f  1, 14)249 . Rugăciunea satisface o exigență fundamentală care
este cea a nevoii de a te adresa Iui Dumnezeu în deplină unanimitate cu cei de
aceeași credință. Fără această unanimitate de inimă și cuget lauda adusă lui
Dumnezeu ar fi nepotrivită (cf. Rm. 15, 5-6), iar cererile adresate Lui ar rămâne
fără speranța împlinirii (cf. Mt. 18, 19).

249- Adverbul de mod 6po0upa86v este compus din opo = (apel) împreună, același, și Ovpoț
(de la același radical cu verbul Ouco = a sufla, a arunca aburi pe nări) = forța vitală care izbucn'ește,
in sensul de suflu, voință, partea caldă, adică sângele (lat. fumus) sau partea pasiunilor, mâniei. De
aici sensul adverbului dc unanimitate de intenții și deplin acord. în greaca elenistică dobândește
sensul generic de acord, unanimitate, concordie. Trebuie notat că acest adverb este caracteristic lui
Luca. sau mai exact cărții Faptele Apostolilor: el apare de fapt de 10 ori în FA, o singură dată în cor
pusul paulin (Rm. 15, 6) și în nici o alta parte a NT. Luca l-a moștenit probabil din tradiția LXX
unde apare de 36 de ori și traduce ebraicul yahad . în contextul FA pare a avea un semnificat cul-
tic; Cf. E.D. SCHMITZ, 6po0vp.a8ov, în Dicionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento (a
cura di L.COENEN-L. BEYREUTHER-H. BIETENHARD), (Bologna 4 , 1991), 1896 - 1898.

Cf. G. SCHNEIDER, “Atti degli Apostoli../’, I, 492 - 493. .
• A. BĂRBI. "La preghiera della comunita...’’, 105. }{Pdl?><~!@zxcqwertyuiop[]

In ceea ce privește rugăciunea noastră, exegeza contemporană o socotește ca
pe o compoziție alcătuită după modelul rugăciunii lui Ezechia din Is. 37, 1 6 -2 0
(cf. 2 Rg. 19, 16 - 19)2 50 . Cu siguranță există asemănări structurale și formale
între cele două rugăciuni, însă există și o deosebire de conținut care se datorează
faptului că rugăciunea fti FA se înscrie în cadrul unei re-'interpretări în perspectivă
hristologică a Ps. 2, 1 - 2 a cărei cerere finală nu constă atât în eliberarea din peri
col, ci în posibilitatea de a continua vestirea Cuvântului cu toatăparesia în pofi
da oricărui pericol251 .

Problema surselor de documentare din care Sf. Luca s-a inspirat în alcătuirea
acestei rugăciuni sau a materialului pe care l-a folosit este dificil de rezolvat.
Putem să ne gândim la faptul că Sf. Luca a folosit un material care provenea din
tradiția liturgică a - bisericii, pe care l-a adaptat interesului și mesajului pe care a
vrut să-l transmită generațiilor posterioare de creștini. Dincolo de aceste probleme
formale care1 pot fi interesante pentru exegeză, interesul nostru vrea să se concen
treze asupra desfășurării teologice a acestei rugăciuni și mai ales a modului în care
psalmii pot fi re-interpretați din perspectiva credinței pascale.

d. Invocarea (vv. 24b - 25a). Rugăciunea începe cu invocarea lui Dumnezeu
ca «Stăpân» (AecmoTa) și în același timp printr-o formă dialogică «Tu».
Termenul «Stăpân» evocă în el însuși o stăpânie de tip arbitrar și despotic și ar
părea nepotrivită contextului. însă acest apelativ fusese deja folosit în alte locuri
ale VT (LXX), când se vrea evidențierea deplinei stăpânii a lui Dumnezeu asupra
creației (ludita 9, 12; Iov. 5, 8; Sol 6, 7). Sfântul Luca însuși folosește acest apel
ativ în rugăciunea lui Simeon calificându-1 pe acesta din urmă ca un «rob» (Lc. 2,
29) în raport cu atotputernicia lui Dumnezeu. în contextul rugăciunii de care ne
ocupăm, apelativul «Stăpâne», este potrivit și exprimă recunoașterea puterii
absolute a lui Dumnezeu înaintea Căruia credincioșii se mărturisesc a fi «robi»
(806X01. 29).
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Sfera manifestării acestei depline suveranități divine este specificată de cele
două expresii pârtieipiale care urmează și care indică lucrarea lui Dumnezeu. Prima
(v. 24b), îl prezintă pe Dumnezeu ca fiind Creatorul tuturor lucrurilor. Formula
solemnă care menționează «cerul, pământul și marea» cu toate creaturile care există
în ele este împrumutată din Ex. 20, 11 și Ps. 145, 6 (LXX). Ea apare într-o formă
egală în'(cf. FA 14, 15), sau foarte asemănătoare (cf. FA 17, 24), în cuvântările
adresate păgânilor din Listra și Atena. Se poate intui astfel vestirea lui Dumnezeu,
Creatorul întregii realități, și proclamarea-celebrarea Lui ca Stăpân și Domn care
călăuzește istoria tuturor popoarelor, ca și a lui Israel. In interiorul acestui cadru tre
buiesc înțelese afirmațiile din vv 27 -  28, despre acțiunea conjugată a lui Israel și a
păgânilor ca fiind rânduite mai dinainte «de mâna și voință^ lui Dumnezeu.

Cea de a doua expresie predicativă despre lucrarea lui Dumnezeu (v. 25a),
este puțin mai dificilă de înțeles. Sensul pe care-l exprimă este asemănător însă
celui din FA 1, 16: Dumnezeu este Cel care prin Duhul Sfânt i-a inspirat pe pro
feți, și prin gura lui David, «slujitorul lui Dumnezeu» a pre-anunțat pe «Fiul
lisus» (v. 27), iar în același timp David este considerat «părintele nostru» în mă
sura în care făgăduința sa este revendicată de comunitatea creștina. Astfel Dum
nezeu este prezentat nu numai ca fiind Creatorul care călăuzește istoria univer
sală, ci și ca Cel care inspiră cuvântul profetic pe care-l actualizează prin eveni
mentele hristice (cf. vv. 27 - 28), care orientează întreaga istorie a mântuirii.

e. Interpretarea hristologică a Ps. 2, 1 - 2 (vv. 25b - 28). Citarea din
Psalmul 2, 1 -  2, este introdusă prin formula «prin Duhul Sfânt prin care a vor
bit» (8tcc irvEopaTog ocyîov eincbv) și corespunde în mod exact textului LXX,
care Ia rândul său reflectă pe cel ebraic (TM), fără nici o alterare.

Versetele inițiale ale acestui «psalm regal» lasă să se’ntrevadă contextul unei
situații care precede încoronarea noului monarh. Este o situație caracterizată de
vidul de putere și ale intrigilor, care favorizează posibile acțiuni de revoltă din
partea vasalilor și ale statelor supuse și care tentează să se elibereze de sub jugul
puterii centrale. Acest cadru care descrie o situație de subjugare reiese din cuvin-,
tele psalmului care se exprimă în termeni stereotipi și care ne lasă să întrevedem
o situație istorică precisă. De altfel o descriere emfatică, tipică elogiilor publice
de la curte, prezintă această situație de supunere ca și cum ar fi avut dimensiuni
mondiale împotriva unei autorități universale; astfel personajele principale ale re
voltei devin, prin această amplificare, «neamurile», «popoarele», «regii pământu
lui», și «căpeteniile». Manevrele lor obscure sunt îndreptate împotriva lui JHWH
și â «Unsului» său. Relația dintre Dumnezeu și rege este‘prezentatăzaici într-o for
mă ideală și optimistă: regele este văzut ca un garant vizibil al stăpânirii divine,
astfel încât cine se ridică împotriva lui se ridică împotriva lui Dumnezeu. Acest
proces de idealizare poate să se refere la perspectiva unui rege ideal, viitor și deci
o deschidere spre o posibilă re-interpretare eshatologică252 .

252- cf. G. RAVASI, II libro dei Salmi. Commento e attualizzazione,] (I -50; Bologna, 1981).
91-94; 97-99.

In rugăciunea noastră, sensul istoric al acestor versete dobândește o re-inter-
pretare hristologică (vv. 27-30). Metoda acestei re-interpretări, potrivit prezentării
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sale, este foarte evidentă: este vorba de armonizarea cuvintelor textului citat cu
cuvintele explicării conținute în v. 27. Astfel în cadrul explicației sunt reluați câți
va termeni prezenți în versetele psalmului: «a se întărâta», «Unsului pe Carele Tu
L-ai uns», «neamurile», «popoarele». însă pe lângă rdluarea acestor termeni,
există* un proces hermeneutic de actualizare a textului care amintește procedeele
devenite familiare în acea epocă, după cum reiese din textele de la Qumran. Este
vorba de un proces de aplicare a textelor cu caracter profetic la circumstanțele
prezente cititorului sau auditorului. într-un fragment de la Qumran (4Qflor I, 18),
din păcate textul este parțial, este citat Ps. 2, 1-2, comentat și aplicat la asaltul pe
care în vremurile din urmă regii pământului îl vor da împotriva «aleșilor lui
Israel», adică a comunității qumranice înseși253 . îmcazul nostru însă actualizarea
este făcută în baza evenimentului hristologic. Factorul de legătură care determină
această actualizare este fără îndoială termenul «Unsul» (Xpicxog - 'rtdo). Comu
nitatea creștină care-L recunoaște pe lisus ca fiind «Unsul» lui Dumnezeu, vede
în asaftul puterilor potrivnice descrise de psalmist «împotriva lui Dumnezeu și a
Unsului Său», o anticipare profetică a patimilor lui lisus254. Recunoscut acest ra
port esențial, se creează între descrierea făcută de psalm și evenimentele pătimirii
un interesant cerc hermeneutic. Pe de o parte aplicarea hristologică este făcută cu
elementele și terminologia prezentă în versetele psalmului, care apare astfel ca o
reflectare a evenimentului hristologic, iar pe de altă parte aces't eveniment, în baza
căruia este făcuță interpretarea psalmului, determină în unele locuri o schimbare
decisivă a înțelesului originar al termenilor întâlniți în acesta. Actualizarea hris
tologică a psalmului în baza terminologiei și elementelor prezente în acesta sunt
foarte ușor de evidențiat: Ț

Ps. 2, I - 2
neamurile, și popoarele
regii și căpeteniile
s-au adunat împreună împotriva
Domnului și a Unsului Său.

FA 4,27 , .
păgânii și popoarele lui Israel
Irod și Ponțiu Pilat
s-au adunat laolaltă împotriva
lui lisus pe Care TifL-ai uns.

Această tentativă de modelare și formulare a evenimentului hristologic în ba
za psalmului estQ Surprinzătoare mai ales pentru faptul că Israel, Irod și Pilat sunt
calificați într-uh mod cu totul deosebit în contextul acestei rugăciuni față de restul
întregii opere lucane. Se vorbește de «popoarele lui Israel» la plural, în timp ce în
alte locuri în Luca este menționat mereu «poporul lui Israel» (cf. FA 4, 10). Irod
(Antipa), este comparat cu «regii», în timp ce Luca de obicei îl califică ca un
«tetrarh» (cf. Lc. 3, 1, 19; 9, 7; FA 13, 1), pentru a-l distinge de Irod Cel Mare (Lc.
1, 5) și de regele Irod Agripa (FA 12, 1). Ponțiu Pilat este comparat cu «căpete
niile», termen care în opera lucană de obicei (Lc. 14, 1; 23, 13; FA 3, 17), indică
autoritățile iudaice, în timp ce Pilat obține titlul de «guvernator» (cf. Lc. 3, 1; 20,
20). Acest efort de interpretare al patimilor în strânsă conexiune cu psalmul, are
scopul de arevidenția că textul psalmului nu vroia să vorbească de altcineva dacă

Cf. .1. DUPONȚ. "L’interpretaz.ionc dei salmi negii Atti degli Apostoli". în «Studi sugli
Iui...». 506-508; C. K. BARRETT. The Acts o f the Apostoles I, (Edinburgh. 1994Ț 245.

5 ■ A. BĂRBI. “La prcghiera della comunita...", 109.
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nu de lisus255 . Este astfel reliefat faptul că psalmistul, potrivit rolului său profetic,
mspirat de Dumnezeu, prevăzuse patimile lui lisus. Mai mult decât atât Dumnezeu
însuși, care a vorbit prin gura profetului (cf. v. 25a/ «a rânduit mai dinainte»
(npocbptoev) (cf. v. 28)’evenimentele pătimirii lui lisus.

255- C f A. BĂRBI, "La prcghiera dclla comunita...", 110.

Cuvintele și elementele prezente în versetele psalmului influențează formula
rea evenimentului hristologic, care la rândul său determină interpretarea psalmu
lui prin schimbarea sensului istoric al acestuia în mai multe puncte. Astfel potrivit
psalmului cei care se întărâtă și conspiră împotriva regelui Sionului sunt popoa
rele străine, în timp ce în rugăciunea din Fapte împotrivirea față de Hristos vine
și din partea lui Israel însuși. Psalmul folosește categoria colectivă «regii și căpe
teniile (oi ȘaoiXeîg Kai oi âpxovTeq)», în timp ce rugăciunea specifică persona
litățile în parte ale lui Irod și Pilat. Potrivit psalmului dușmanii regelui conspiră
însă nu ni se spune că planurile lor se realizează, în timp ce în rugăciune planul
violat este evidențiat ca fiind plinit (cf. v. 28: (rcoirjcrcu. și yevEoOai). în sfârșit,
dacă potrivit psalmului conspirația este îndreptată împotriva lui «Dumnezeu și a
Unsului Său», termeni strâns asociați, în rugăciunea noastră acțiunea potrivnicilor
este îndreptată numai împotriva Celui pe Care Dumnezeu L-a uns (ov E%pioa<;).
Nu împotriva lui Dumnezeu este îndreptată această acțiune. Re-interpretarea psal
mului îi rezervă lui Dumnezeu un alt rol: El este Cel Care a rânduit mai înainte
ceea ce trebuia să se întâmple și deci acțiunile potrivnicilor devin parte integrantă
a planului Său mântuitor pe care puterea și voința Sa îl îndrumă spre plinirea sa.
Aceste nuanțe care rezultă din re-interpretarea psalmului au scopul de a evidenția
că reflecțiile comunității creștine asupra evenimentului hristic sunt cele care orien
tează lectura și actualizarea acestuia. Numai din perspectiva împlinirii celor pro
fețite se poate adeveri orizontul deschis și infinit al făgăduințelor anticipate.

Acest cerc hermeneutic dintre versetele Ps. 2, și actualizarea lor hristologică
pe care am încercat să-l punem în evidență, are scopul, în cadrul rugăciunii comu
nitare, de a arăta că Dumnezeu, nu numai ca un «Stăpân» generic care călăuzește
istoria mântuirii potrivit făgăduinței și plinirii în Hristos, dar și, într-o formă de
subtilă ironie, El este cel care actualizează planul Său mântuitor tocmai cu ajuto
rul potrivniciei omenești care pare a vrea să contrasteze lucrarea mântuitoare pe
care El o realizează întru «Sfântul Fiu lisus» (ocyîoț rccaSog "IricTO'ug). Această
perspectivă îi oferă comunității creștine întărire în momentele dificile de perse
cuție în care trăiește și o optică nouă cu o cerere neașteptată.

f. Consecințele eccleziologice (vv. 29 - 30). Re-interpretarea hristologică a
Ps. 2, 1 -  2, oferă comunității creștine o înțelegere mai profundă a situației în care
se află. Dacă Dumnezeu a dus la împlinire planul Său mântuitor în Hristos și prin
Hristos în pofida adversității omenești, înseamnă că El va continua să fie lucrător în
Biserica Sa chiar dacă aceasta este amenințată de persecuții.

Comunitatea creștină poate acum, în cea de a doua parte a rugăciunii, să-L in
voce pe «Domnul» ca să «caute spre amenințările» care sunt îndreptate împotri
va ei (v. 29a). Expresia «amenințările lor», din punct de vedere gramatical se
referă la Irod și Pilat însă în ceea ce privește conținutul ea se referă la opoziția pe
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care a întâmpinat-o Hristos însuși și deci față de planul dumnezeiesc/Ea asumă
astfel conștiința de a fi comunitatea lui Mesia Cel care suferă și care participă la
destinul Său, acela de contrastat și refuzat. Din perspectiva acestei uniri cu Hristos
și a conștientizării că planul lui Dumnezeu se realizează în pofida oricărei opozi
ții omenești, comunitatea creștină acceptă propria pondiție, de comunitate perse
cutată, cu certitudinea că amenințările la care este supusă sunt zadarnice. De aceea
ea nu-i cere lui Dumnezeu să fie eliberată de această situație dificilă și nici măcai*
ca Dumnezeu să se răzbune pe opozanții săi.

Cererea sa în schimb se referă la ajutorul pe care Dumnezeu să i-1 dăruiască
pentru a putea continua lucrarea sa în istoria mântuirii și anume aceea de «a vesti
cuvântul». însă cum această misiune a comunității se lovește de porunca auto
rității sinedriului ca «nicidecum ( TO KOSOĂO'U = în  mod absolut) să nu mai grăias
că ((p6EyyeCT0ai) ș-z nici să mai învețe (SrSaoKEiv) în numele lui lisus» (FA 4, 17
- 18), ea cere «certitudine interioară, îndrăzneală, curaj» (7tappT]CÎa), de a con
tinua vestirea cuvântului chiar și în fața adversității și a pericolelor. în același timp
ea îi cere lui Dumnezeu să însoțească propovăduirea cu manifestări ale puterii
Sale (semnificatul expresiei «a întinde mâna»), spre a vindeca și ca să săvârșească
«semne și minuni» prin intermediul numelui Sfântului Fiu lisus (v. 30): Această
invocare a manifestării puterii divine are drept scop revelarea lui lisus ca Domn
(Kupîog) și a puterii Sale mântuitoare. Ele constituie în același timp o puternică
confirmare a conținutului kerygmei misionare.

Pe scurt această cerere din (vv. 29 - 30), pune în relief o comunitate care, în
lumina actualizării hristologice a Ps. 2, re-interpretează propria experiență de per
secuție, la fel cu cea a lui Hristos și, în consonanță cu planul mântuitor al lui Dum
nezeu și, de aceea cere numqi curajul de a putea duce la împlinire misiunea de a
vesti cuvântul confirmat de semnele și minunile care revelează puterea numelui
Domnului lisus.

g. împlinirea rugii (v. 31). în încheierea rugăciunii textul semnalează cutre
murarea locului unde comunitatea era adunată. Fenomenul acesta indică în
Vechiul Testament manifestarea puterii și judecății lui Dumnezeu ( Ex. 19, 18; Is.
5, 4; cf. și Mt. 27, 51; 28, 2). La prima vedere s-ar părea, dată fiind menționarea
imediat a pogorârii Duhului Sfânt, că s-ar referi la semnele Cincizecimii (FA 2, 2
- 3 vuietuî și suflarea de vânt), însă singurul lucru carp apropie aceste fenomene
aparțin limbajului teofanic și apocaliptic. Cutremurul nu trebuie înțeles ca simbol
al venirii Duhului Sfânt, ci pur și simplu, după cum și în FA 16, 25, ca semn că
rugăciunea a fost ascultată. Imediat textul vorbește despre primirea Duhului:
«s'au umplut toți de Duhul Sfânt». Formularea este identică cu cea din descrierea
evenimentului Cincizecimii (cf. FA 2, 4). însă spre deosebire de Cincizecime nu
este semnalat aici nici un fenomen harismatic ca efect al darului Duhului. Venirea
Duhului în cazul de față constituie semnul evident că rugăciunea a fost ascultată
iar Duhul le-a fost dăruit pentru a putea vesti cu’ndrăzneală Cuvântul.1 Prin acest
dar al Duhului pare a se realiza mai degrabă făgăduința lui lisus cu privire la vre
murile de persecuție: «Duhul Sfânt în ceasul acela vă va învăța ce trebuie să
spuneți» (Lc. 12, 12). ’ ’ '
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Consecința dăruirii Duhului constă în «vestirea cuvântului lui Dumnezeu
cu'ndrăzneală». Folosirea verbului la imperfect evidențiază o acțiune continuă și
iterativă ca're va caracteriza comunitatea din Ierusalim. Plinirea cererilor rugăciu
nii comunității de către Dumnezeu.îi dă acesteia puterea de a continua misiunea
sa de vestire a cuvântului cu credincioșie față de planul divin, în pofida pericolu
lui și împotrivirii omenești.
« în concluzie rugăciunea pune în evidență modul folosirii și interpretării hri-
stologice a unui psalm în cadrul cultului creștin. Rezultă destul de clar că textul
psalmului este considerat, nu ca o rugăciune, ci ca un cuvânt profetic prin care
Dumnezeu însuși a vorbit. Din această perspectivă el este văzut împlinindu-se în
Hristos întru care toate profețiile se plinesc. Acest fapt ne lasă să deducem că psal
mii au un caracter profetico - mesianic și că ei poț fi re-interpretați în lumina eve
nimentului hristic și pot ilumina situațiile prin' care poate trece comunitatea
creștină care se simte profund unită cu Hristos și care este părtașă istoriei mân
tuirii realizată de către El.

E. Dimensiunea cultică a comunității apostolice256

Comunitatea creștină din Ierusalim constituie mărturia și exemplul cultului
plăcut lui Dumnezeu a cărui dimensiune hristocentrică este prezentă și celebrată
în cadrul istoriei mântuirii, odată cu vestirea învierii din morți a lui lisus.

Cartea Faptelor subliniază în mod constant legătura profundă care există între
lisus Cel Preaslăvit prin învierea din morți și cei care au crezut în El. Am văzut
că membrii comunității sunt calificați prin termenul oi KICTTE'OOVTEI;, deci cei care
aii crezut în lisus. Ei au devenit creștini deoarece au fost botezați în numele Dom
nului (FA 2, 38, 41; 19, 5), intrând într-o relație nouă cu Persoana lui lisus.. Bo
tezul este corelat în același timp cu primirea darului Duhului Sfânt (2, 38), care
după cum se afirmă în 2, 33, s-a revărsat peste biserica lui lisus Hristos Cel înălțat
de-a dreapta Tatălui. Creșterea comunității este pusă tot în legătură cu lucrarea
Duhului Sfânt, prezentă și fucrătoare prin lisus Hristos, care adăuga zilnic Bise
ricii pe cei care se mântuiau (2, 47).

în FA 2, 42c, Sf. Luca evidențiază dimensiunea cultică a unei astfel de comu
nități adunată în jurul lui Hristos cel înviat (vv. 46 - 47). Această dimensiune cul
tică a comunității este exprimată prin cele două grupe de substantive, dintre care
prima este urmată de un genitiv care-o determină, cerute de verbul principal erau
stăruitori, care evidențiază atitudinea perseverentă a primilor creștini. O astfel de

• activitate “ liturgică11 are în centrul ei ritul frângerii pâinii. După cum am văzut
expresia, q TOV «pro-o (Lc. 24, 30, 35; 22, 19), se referă la celebrarea eu-
haristică în case (FÂ 2, 46; 20, 8), și care constituie maniera proptie de a aduce
un cult plăcut lui Dumnezeu din partea comunității creștine și, care în același timp
trebuie înțeleasă ca fiind o alternativă la cultul celebrat în Templu, după cum re-

*"J O - Cf. F. MONTAGNINI, “La comunitâ primitiva come luogo cultualc. Nota ad At 2, 42-
46”, în RivB 35 (1987), 477-484; M. McNAMARA, “Lcs assemblees liturgiques et le culte religieux
des premiers chretiens" în Concilum 5 (1969), 224 -  240 ; D. PETERSON, “The Worship ofthe
New Community". în I. M. MARSHALL. - D. PETERSON, Witness to the Gospel. The Theology
o f Acts, (Michigan / Caipbrigde, 1998), 373-394;
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iese din sintagmele diferite EV TCO lepcp TE KOC0' OÎKOV în 2, 46. Această perspec
tivă este confirmată de faptul că în textul din FA 2, 46 - 47, expresiafrângândpâi
nea în case stă în raport de dependență cu sintagma lăudând pe Dumnezeu. Dis
punerea versetelor, în care celor două participii care preced verbul principal, core
spund alte două care-i urmează, ceea ce ne face să credem că există o cores
pondență particulară între acțiunea exprimată de participiul care precede imediat
verbul principal și cel care-l urmează imediat:

TtpoOTcapTepo'OvTeț 6p.o0vp.a86v ev TCD iepm
TE Ka9' OIKOV ăprov

pezeXâpPavov Tpotpfjț
a ivo vv tE ț TOV 0EOV

Kal exovvet; /a p tv  npoț cAov tov X.a6v
în acest fel autorul vrea să indice că lauda adusă lui Dumnezeu (aiviov TOV

9E6V) pe care textul din FA 3, 8b, 9, o plasează în contextul sanctuarului din Ie
rusalim ca urmare a intervenției miraculoase săvârșită de Petru în numele lui lisus
în favoarea ologului, de fapt se aduce în momentul celebrării euharistiei de către
comunitatea creștină și ea reprezintă o atitudine obișnuită a vieții creștine.

în același context este menționată și rugăciunea (FA 2, 42), ca moment im
portant al vieții “ liturgice” al bisericii dintru’nceput. Expresia, care indică rugăci
unea “liturgică" a creștinilor, apare la plural numai în acest loc din Fapte (Taîg
rcpodEV%aîg), există și alte locuri unde se vorbește de rugăciunea comunității la
singular, indicând astfel în mod generic dimensiunea fundamentală a existenței
ecclesiale. în FA 1, 14, se subliniază de fapt că primul nucleu creștin se dedica
rugăciunii, în FA’6, 4, se amintește că apostolii aleg pe cei șapte pentru a se putea
dedica mai mult rugăciunii și slujirii cuvântului, în FA 12, 5, întreaga biserică este
prezentată ca fiind reunită întru rugăciune în timpul persecuției lui Irod Agripa și
al întemnițării Sf. Petru.

Această evidențiere a realității orante care anima comunitatea primară, pen
tru Sf. Luca înseamnă că Biserica este locul în care se actualizează lucrarea sfin-
țitoare, care caracterizează un sanctuar, în care rugăciunea este un element esen
țial și definitoriu, după cum declară lisus în Lc. 19, 46, intrând în Templu: Kal
eoTai 6 oiKog pov oiKoț 7tpo<JEV%fîg.

în secțiunile narative din FA 2, 42 - 8,4, autorul prin folosirea repetată a adjec
tivului TtâvTEg (1, 14; 2, 1,” 44; 4, 33; 5, 12), a expresiei ETTI. TO avTo (1, 15; 2, 1,
44, 47b), a adverbului op.o0vp.a8ov (1, 14; 2, 46; 4, 24; 5; 12) subliniază realitatea
comuniunii - Koivcovla, care domnea între credincioși (2, 42; 4, 32) și afirmă că o
astfel de comunitate aduce un cult plăcut lui Dumnezeu care se manifesta atât într-
o unitate vizibilă, prin punerea în comun a bunurilor (anavTa Kolva), cât și, într-
o unanimitate de cuget și simțire (KapSla Kal yv%f] pla). Trebuie observat că o
astfel de funcție “liturgică” a comunității creștine, constituie potrivit cârtii Faptelor
numai un moment al existentei sale: ea este- chemată de fapt, să dea mărturie
înainte de toate despre învierea Domnului și, după cum reiese din textele 4, 29,
31; 6, 4; 8, 4, 25, să exercite SiaKovta cuvântului.
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, C a p i t o l u l  II
Cei Șapte și organizarea asistenței sociale (FA 6,1-7)
Prima problemă socială cu care Biserica primară a trebuit să se confrunte a

fost cea a sărăciei, și se vede din cartea Faptelor că răspunsul nu a fost găsit într-o
teorie politico-economică, ci în generozitatea voluntară, dictată de credința în
lisuș Hristos, și de experiența Pogorârii Duhului Sfânt (FA 2). Asistența acordată
celor săraci a constituit pentru comunitatea creștină din Ierusalim unul din mo
mentele în care s-a exprimat intensa viață, comunitară a celor care au crezut, în
evenimentele mântuitoare ale pătimirii - morții- învierii lui lisus.

Biserica primară în lumina acestor evenimente mântuitoare a găsit răspunsuri
concrete la problema sărăciei în cadrul comunității sale. în acest sens trebuie înțe
lese expresiile «comuniunea bunurilor» și «slujirea la mese» despre care ne încu-
noștințează cartea Faptelor. • \

Originea instituirii Celor Șapte nu este intenționată în afara cărții Faptelor. în
FA 6, 1-6 Sf. Luca'prezintă instituirea grupului celor Șapte, apoi activitatea a doi
dintre ei: Ștefan (FA 6, 8 - 8,2) și Filip (FA 8, 5 -  40; cf. 21, 8 -  9). Sf. Luca nu-i
desemnează decât prin numărul lor (cf. cei Doisprezece), fără să le atribuie un
titlu, îl va numi totuși pe Filip, evanghelist, în FA 21,8. Cei Șapte sunt cu siguran
ță iudei de origine, cu excepția lui Nicolae, care era un prozelit, dar potrivii nu
melor pe care le poartă și mediului în care și-au exercitat activitatea, indică că ei
aparțineau iudaismului elenistic.

Potrivit Scripturii numărul șapte evocă în general ideea perfecțiunii, plinătății;
uneori el simbolizează lumea păgână, din cauza celor șapte neamuri păgâne care
înconjurau Israelul (cf. losua’3, 10). în preajma erei creștine, numărul șapte se referă
la numărul membrilor din administrația unei comunități sau a unei cetăți iudaice* * 257.

J  • Ct. A. LEMA1RE. Les ministeres aux origines de l'Eglise. Naissance de la triple hierar-
chie: eveques, presbytres, diacres (LD 68;. Paris. 1971), 51: IUSTIN MOISESCU, Ierarhia
bisericească in epoca apostolică-, (Craiova, 1955), 15 -  34.

258- Cf. A. LEMAIRE "Les ministeres aux origines...", 53 -  55.

Contextul instituirii celor Șapte este cel al neînțelegerilor ivite între iudeii de
limbă greacă legați de Diaspora atât prin limbă și cultură, și iudeii palestinieni
vorbitori de limbă aramaică. Primii se plângeau că văduvele lor erau neglijate în
«slujirea zilnică». Cei Doisprezece hotărăsc instituirea unei noi slujiri diferite de
cea a lor «rugăciunea și slujirea Cuvântului» (FA 6, 2 și 4). Rolul pe care trebuiau
să-l îndeplinească cei Șapte ridică o problemă. Potrivit relatării din FA 6, cei
Șapte au fost instituiți pentru a se ocupa de asistența materială: slujirea la mese
sau," mai precis, acordarea unui ajutor pecuniar văduvelor (FA 6, 1-2)258 . Sfântul
Luca însă, descrie activitatea a doi dintre membrii acestui grup, Ștefan și Filip, și
se vede că ei se ocupau de cu totul altceva decât cu slujirea zilnică a văduvelor.
Instituiți pentru a permite Apostolilor să se dedice și mai bine slujirii Cuvântului,
ei sunt prezentati ca fiind prinși chiar de această slujire a Cuvântului, proprie
Apostolilor. Ștefan, plin de «înțelepciune și Duh» (FA 6, 10) propovăduiește într-o
sinagogă, Iudeilor eleniști (FA 6, 9). Filip răspândește cuvântul lui Dumnezeu
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în Samaria (EA 8, 5 -  40), iar Sf. Luca îi acordă titlul de evanghelist (FA 21, 8).
După FA II, 19 -20, ucenicii proveniți din mediul elenistic al Ierusalimului îi
evanghelizează pe Grecii din Antiohia.

O interpretare atât de răspândită astăzi în rândul comentatorilor, vede în cei
Șapte, un grup de conducători materiali și spirituali ai comunității creștinilor ele-,
niști din Ierusalim, chiar dacă un grup de prezbiteri se constituise chiar în leru-
salim.și care se îngrijea de comunitatea creștină de limbă aramaică. -■

Sf. Luca a preluat și re-interpretat această tradiție, subliniind subordonarea
celor Șapte față de cei Doisprezece pentru a evidenția unitatea slujirii ecclesiale
sub conducerea Apostolilor259 . Această părere potrivit căreia Sf. Luca a re-inter-
pretat această tradiție se sprijină pe faptul că cele șase versete sunt prea marcate
de munca redacțională a autorului.

259- Cf. A. GEORGE. "Etudes sur l’oeuvre... ",376.
260. M  DUMAIS, "Communaute el mission...", 54 -  55; IUSTIN MOISESCU. "Ierarhia bi

sericească. . ." ,2 0 -2 1 . *
26'- Cf. M. DUMAIS, "Communaute el mission...", 55 ; A. GEORGE. "Etudes sur I’ocu-

v '-e - . " 376.
2 b “- G. SCHNEIDER. "Gli Atti dșgli Apostoli

protocristiana (SBib 73; Brescia, 1985), 99 - 111.

Astăzi din ce în ce mai mult este respinsă interpretarea care vede în textul din
FA 6, 1 -  6, al celor Șapte, instituirea diaconilor2 60 . Baza acestei interpretări însă
este foarte șubredă: folosirea substantivului SraKovia în v. 1 și a verbului
SIOCKOVEÎV în v. 2. Dar dacă așa ar sta lucrurile ar trebui să facem și din Matia un
diacon deoarece substantivul se regăsește în istorisirea alegerii lui pentru a
desemna slujirea sa: (Tfjq Statcoviotg TCWTTIC; KCCÎ ocnooToXîjg) (FA 1, 25).
Vocabularul diaconiei se întâlnește peste tot în opera lui Luca atunci când este
vorba despre slujire; însă în cazul acestui pasaj despre alegerea celor Șapte, el nu
este caracteristic. Trebuie de asemenea remarcat că Luca nu folosește niciodată
substantivul Stcucovog, iar această absență este semnificativă261 .

Am văzut într-un capitol special sensul comuniunii bunurilor potrivit su
marelor narative din FA 2, 41 - 47; 4, 32 - 35 și dipticului narativ despre genero
zitatea lui Barnaba (4, 36 - 37) și ipocrizia Ananiei și Safirei (5, 1 - 11). Vom în
cerca în cele ce urmează să punem în lumină valoarea istorică, socială și reli
gioasă a «slujirii la mese» (FA 6, 1 -7 ),

A. Analiza literară și structura textului
Acest text lucân este plin de probleme, dar și de perspective teologice: spre

exemplu, dacă cei «șapte» propuși pentru «slujirea la țtftye» constituie sau nu
prima verigă istorică a actualilor «diaconi», dacă punereamâinilor a fost făcută de
întreaga comunitate, în sensul supunerii la vot sau era o funcție specifică numai
celor Doisprezece, și multe alte întrebări care nu constituie intenția analizei noastre
și pentru care trimit la consultarea comentariilor262 .

Ne vom concentra atenția în examinarea textului asupra asistenței sociale
care era percepută și trăită de către întreaga comunitate ecclesială.

I, 580 - 598; M. HENGEL. La storiograjia
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Din analiza literară a acestui text reiese că el se prezintă ca o unitate com
pusă, bine definită, înscrisă într-o secțiune mai amplă (6, 1 - 8, 3), din cadrul
structurii generale a Faptelor. Ea desemnează de fapt trecerea de la kerygma creș
tină adresată iudeilor la proclamarea ei înaintea păgânilor, de la o primă perioadă
dominată de figura lui Petru la o altă perioadă dominată de cea a lui Pavel* * * * * * 263 .

2 63 - Cf. M. DEL VERNjE, "Comunione c condivisione dei beni...”, 410.
2 64- Insistența autorului în descrierea creșterii comunității (cf. FA 2, 43, 47; 4, 4; 5, 14; 9, 31;

14, 21, 24), sau a altor teme cum ar fi; creșterea cuvântului (6, 7), pacea, bucuria, paresia sau curajul,
libertatea interioară a ucenicilor, fac parte din tehnica compoziției și a stilului lucan. Este vorba de un
procedeu literar care ajută la stabilirea conexiunilor dintre diferitele narațiuni, și a introducerii unor
pericope particulare în alcătuirea generală a scrierii. Adnotarea generică inițială, cu valoare temporală
(6. I: ev 8e -raîț ripepaig zauzau;), are scopul de a corela episodul care urmează de cel al lui Anania
și Safira și în același timp de a indica începutul unei noi secțiuni, despre cei Șapte (cf. 1, 15; 11, 27).

265. Țe r m e n u | na0r|Tai apare pentru prima dată în cartea Faptelor în acest context și, se va
întâlni apoi în mod constant in restul cărții (cf. 9, 10, 19, 26, 38; 11, 2, 29; 13, 52; 14, 20, 22, 28
etc.), până la 27, 16, pentru a-i desemna pe creștini. Pe lângă acest termen Luca folosește și sub
stantivele aSeXcpoi și ayioi.

266. Q sCHNEIDERj "Gli Atti degli Apostoli...”, I. 589.
2 6 7 - Cf. A. WEISER, StaKoveco KZX. : în DENT I. 803 - 804; vezi și H. W. BEYER, StaKovia

KTX.: în GLNT II. 951 - 984: ' .

FA, 6, 1 -  7, se deschide cu o scurtă adnotare despre creșterea comunității (v. 1
KCXÎ 7tXr]0uv6vTcov zțuv pa0r|Ttov)264 și se încheie cu același motiv (v. .7:KOI'I
£7tĂ.r]0W£TO o âpi0pdț TOJV pa0t|TO)v), evidențiind astfel printr-o incluziune
începutul și sfârșitul pericopei.

La începutul țextului nostru sunt prezentate noile personaje: pa0rțTcbv,
EXXT|VICTT<JJV, E0paîovț, iar expresia temporală EV 8E x a tț fțpepatg -cauzau;
semnalează începutul unei noi istorisiri. Această istorisire poate fi considerată ca
un sumar despre realitatea cotidiană a Bisericii; un flesh fotografic care reliefează
luminile și umbrele comunității, tensiunile și tentativele de soluționare a acestora
printr-o sintonizare propice viețuirii și creșterii comunității.

Această evidențiere a situației sociale constituie de fapt substratul istoric.al
comunității din Ierusalim. Particula 8E din v. 1, nu are o valoare adversativă, ci
indică.pur și simplu introducea istorisirii; în timp ce substantivul nedeterminat
ppEpau;, nu indică un timp precis din viața comunității în care s-a desfășurat ale
gerea celor Șapte!

Expresia 7rXp0uv6vTtov ztbv pa0rțzcov, subliniază creșterea neîncetată a.nu
mărului ucenicilor.265 Este singurul loc din NT unde verbul este folosit în sens in
tranzitiv. royyuCTpdg este un hapaxlegomenon lucan și reflectă o murmurare
secretă, o cârtire care începuse să se amplifice în cadrul comunității.

Expresia Statcovia zfj Ka0ripEpivȚi «în slujirea zilnică» indică supravegherea
distribuirii mâncării, asistența zilnică a celor săraci266 care nu trebuie înțeleasă în
contrapoziție cu StaKOvta TOȚI 7.6you din v. 4, slujirea cuvântului constituind pen
tru conștiința creștină slujirea'cea mai înaltă. Descoperim aici două aspecte ale
diakoniei: unul spiritual iar altul solidar. De fapt din rândul ceiot Șapte, Ștefan și
Filip se disting mai ales prin slujirea cuvântului267 .'
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In contextul nostru diakonia se referă la slujirea zilnică de asistență socială (cf.
FA 11, 29; 2 Cor. 9, 12); Ka0rm.Epivfț se întâlnește numai aici în tot NT, Este o
expresie temporală care desemnează activitatea cu caracter social a comunității,
aceeași realitate este expresă și de către construcția particulară SLCXKOVEÎV 'cparre^a-
ig; substantivul -tpanE^aug indică masa de prânz, mâncarea dar și masa unde se
schimbau banii. Acest ultim înțeles s-ar putea referi și la o asistență bănească.
Pentru M. Del Verme verbul se referă la întreaga activitate de asistență socială a
comunității în favoarea celor săraci268. Oricum, această asistență este prezentată ca
fiind zilnică. O astfel de asistență este menționată în textul nostru pentru prima dată,
chiar dacă am văzut deja din sumare existența unei anumite forme de asistență.
Substantivul %pEÎa (nevoie, trebuință) din v. 3, se referă la un rol și o slujire nouă
în cadrul comunității269 . Această nouă slujire include însă atât conducerea cât și
administrarea distribuirii bunurilor astfel încât nimeni să nu fie trecut cu vederea.

Potrivit formulării lucane270 «slujirea zilnică» (fi StaKovîa f] KaBtigEpivn), se
referă la organizarea solidarității comunității ierusalimitane, care după modelul-
asemănător al instituțiilor iudaice271 dar cu propria-i motivație potrivit descrierii
din sumare, avea în vedere asigurarea alimentelor, hainelor și a tot ceea ce era ne
cesar viețuirii unui sărac. Din această perspectivă, expresia SiaKovEÎv TpanE^aiț
reluată apoi de expresia «pentru trebuință aceasta» (eni. Tfjq %pEÎg Tawrig), nu poate
avea un sens restrictiv, ci descrie într-o manieră plastică întreaga activitate caritati-
vă în sprijinul celor săraci272 . Termenul a i  %fjpat, «văduvele», ca ultimă categorie
din triada «străinul, orfanul și văduva» tipică tradiției biblice, nu limitează soluția
la un caz particular, ci o lasă-deschisă oricărei posibile situații de sărăcie273 .

Cei Șapte nu trebuie înțeleși în sensul tehnic al termenului de «diaconi» potri
vit diaconatului instituționalizat din vremurile noastre. Cei Șapte nu sunt niciodată
amintiți în FA ca bictKovof Ei au fost instituiți pentru a-i ajuta pe Apostoli în ad
ministrarea temporală a comunității, ei se află alături de Apostoli. Ștefan și Filip se
disting mai ales prin slujirea cuvântului ceea ce nu minimalizează rolul lor cu ca
racter social pentru care au fost aleși. Rolul celor Șapte a fost de scurtă durată:
Ștefan a fost ucis, ceilalți s-au răspândit prin diferite locuri din cauza persecuțiilor.

Când Pavel și Barnaba, se reîntorc din Antjohia, purtând cu ei roadele colec
tei, (8uxKovîa) ca dar al acelei comunități, le-au încredințat prezbiterilor (npEO-
Pvrepoi); FA 11, 30). Reiese de aici că la Ierusalim, prezbiterii îndeplineau
această slujire cu caracter social.

-268.
269.
270.
271.

Cf. M. DEL VERME. '‘Comunionc e condivisione dei beni...”, 56.
Cf. Ă. SAND. xpeia în DENT II, 1919 - 1920.
De notat repetarea articolului pentru a indica o «slujire» bine definită.
Din izvoare rabinice știm că existau două forme de asistență socială: «farfuria săracului»

(tamhuy). distribuită zilnic cu pâine, fasole, fave, fructe iar la Paști și cu un pahar de vin atât săra
cilor în trecere cât și străinilor; și «coșul săracului» (quppah) distribuit săptămânal cu haine și ali
mente destinat săracilor rezidenți în cetate (Cf. J. JEREMIAS, Jerusalem au temps de Jesus, (Paris,
1967) 186 s.u; G. SCHNEIDER. "Gli Alti degli Apostoli...", 590. '

ț- Cf. M. DEL VERME, "Comunione e condivisione dei'beni../’, 423 - 424.
■ Cf. E. FRANCO, “Povertâ e solidarietă nella comunitâ primitiva. Atti degli Apostoli c

giudaismo esseno-qumranico a confronto". în V. LIBERTI (a cura di), Ricchezza e povertâ nella
Bibbia, (Roma, 1991), 188 -  189; B. J. CAPPER, "Community of Goods ...", 1760-1771.
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Oricum ar fi fost, alegerea celor Șapte constituie un moment progresiv din
istoria comunității din Ierusalim legat de organizarea asistenței sociale.

Informațiile de care dispunem cu privire la instituirea acestei noi slujiri, po
trivit cărții Faptelor, se referă în mod probabil la evenimente care au avut loc între
30 - 36 d. Hr. Reiese de aici că istoria^comunității primare era împărțită în două
grupuri: «Evreii», adică iudeo-creștinii de limbă aramaică și «Eleniștii», iudeo-
creștiniî din diaspora de limba greacă.

Aceste fapte ilustrează trecerea de la un sistem carijativ spontan la început,
după cum reiese din descrierea sumarelor, la unul organizat. Totuși cei Șapte nu aii
numai datoria de a sluji la mese, ci dimpotrivă ei sunt evanghelizatori și slujitori ai
cuvântului ca și cei Doisprezece. Din FA 6, 2, reiese cum că ei nu sunt numai sluji
tori la mese. Sunt de fapt «bărbați cu nume bun, plini de Duh Sfânt și înțelepciune».

înțelesul de bază al acestei narațiuni poate fi sintetizat în câteva puncte:
1. să precizeze rolul Colegiului apostolic în cadrul comunității;
2. să descrie constituirea unei noi slujiri alături de cea a celor Doisprezece
în continuitate cu aceasta.

La baza acestui fapt stă totuși diferența dintre cele două grupuri Eleniștii și
Evreii în cadrul asistenței oferite. Pentru prima dată cartea Faptelor vorbește
despre două grupuri în cadrul aceleiași comunități274 . între aceste două grupuri nu
există acea unitate evidențiată de către sumarele din primele cinci capitole. Dim
potrivă, din această istorisire reiese că în timpul'distribuirii asistenței zilnice,
aceasta nu era inspirată de criterii egalitare, ci etnice;,de fapt văduvele Eleniștilor
erau trecute cu vederea2 75 . '

2 7 4 - Cf. G. SCHNEIDER. “Gli Atti degli Apostoli...”, I, 589.
2 7 5 : Codicele Bezae (D*) adaugă: ev TȚ] SuxKovtâ TOJV EPpaîcov. Acest adaos vrea să: clarifice că

erau Evreii cei care săvârșeau această slujire în timpul căreia văduvele Eleniștilor erau trecute cu vederea.
• Verbul folosit este itapaSecopeco (hapax NT), care înseamnă: «a trece cu vederea, a nu lua

în considerare, a nu da atenție cuiva».
2 7 7 - .1.,DUPONT. "Nuovi studi sugli Atti....” 142.

Asistăm astfel la începutul unei lamentări care, cu trecerea timpului, devine
polemică nu numai în ceea ce privește problemele de asistență, dar și în proble
mele teologice din ordinea istoriei mântuirii cu privire la evanghelizarea neamu
rilor: după cum reiese din Decretul apostolic, problema acceptării colectei făcute
de Sf. Pavel. Acuza se referă la faptul că văduvele Eleniștilor erau trecute cu ve
derea ba chiar uitate276 .

în fața acestei acuze, cei Doisprezece încearcă să garanteze pacea internă a cotnu-
nității acordând grupului elenistic posibilitatea unei organizări proprii, care potrivit lui
J. Dupont, devine o comunitate autonomă în raport cu comunitatea Evreilor277 .'

Contextul literar lasă să se înțeleagă că ne aflăm în prezența unei mari tensiu
ni între cele două grupuri; tensiune care foarte probabil risca să se transforme într-o
ruptură. Sf. Luca doar se referă la problemele comunității, însă nu le prezintă pe
larg, încercând să prezinte o imagine trenică a comunității.

în rest cei Șapte au toți nume grecești și sunt aleși ca un grup dirigent de către
partea elenistică a comunității, chiar dacă subordonați Apostolilor.
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Numărul de Șapte ne face să ne întrebăm dacă nu cumva ne aflăm încă o dată
în fața unei influențe iudaice care se reflectă în organizarea comunității creștine.
De fapt, «comunitățile iudaice erau de obicei în responsabilitatea a Șapte administra
tori (= parnassîtri)»2™.

Instituirea celor Șapte se desfășoară în trei etape:
1. propunerea este făcută de către Apostoli (vv. 2 - 4);
2. alegerea din partea comunității (v. 5);
3. punerea mâinilor de către Apostoli (v. 6).

Reiese încă o dată din acest eveniment că cei Doisprezece constituie elementul
unificant al comunității.

Se poate spune deci, că dincolo de toate discuțiile exegetice, FA 6, 1 -  7, atestă
o cotitură în desfășurarea lucrurilor: solidaritatea ca nouă trăsătură esențială și ca
racteristică a existenței creștine, deja expresă în cadrul ideal și paradigmatic al
comuniunii bunurilor în comunitatea primelor zile, devine acum o asistență coti
diană organizată sub conducerea celor Șapte, aleși în mod special ca să se îngrijeas
că de cei săraci. Creșterea comunității și a Cuvântului determină în același timp și
creșterea exigenței solidarității, care-și găsește în instituirea celor Șapte o soluție po
trivită și funcțională. Organizarea asistenței sociale potrivit perspectivei lucane prin
instituirea celor Șapte responsabili ai solidarității cu cei săraci, exprimă în același
timp, unanimitatea suscitată de Duhul Sfânt în continuitate cu viața și învățătura
Domnului înviat, Profetul și Mesia celor săraci (Cf. Lc. 4, 18; 6, 20; 7, 22)278 279 .

2 7 8 - J. DUPONT, “Nuovi studi sugli Atti...,” 142.
2 7 9 - Cf. E. FRANCO, “Povertâ e solidarietâ..." 189; M. DEL VERME, “Comunione e con-

divisiOne dei beni...". 427.

în concluzie: prezentând instituirea celor Șapte, Sfântul Luca vrea să eviden
țieze foarte bine cum se procedează în fața noilor cerințe și nevoi pe care viața Bi
sericii o impune responsabililor ei. Instituirea acestei noi slujiri răspunde atât exi
gențelor slujirii Cuvântului, cât și a membrilor comunității creștine.

B. Colecta antiohiană expresie
a dragostei dintre Biserici (FA 11, 27-30; 12, 25)

în FA 11,27 - 30 si 12, 25, Sfântul Luca a conservat amintirea unei «colecte»
(StaKOvîa) din partea creștinilor din Antiohia pentru frații din ludeea în timpul
unei mari lipse din timpul împăratului Claudiu. Colecta, la care fiecare a con
tribuit după posibilitățile sale (11, 29), după cum fusese hotărât de comun acord
de către ucenicii (p.a0T]Taî) care pentru prima dată aici au fost numiți «creștini -
Xpicmavoi» (cf. 11,29 cu 11,26), a fost un răspuns spontan și generos la vestirea
profetică a Duhului prin Agab (11,28), pe care au trimis-o «preoților» (npdg Tovq
TtpEoP'DTEpo'uq) prin mâna lui Barnaba și Saul. Aceștia au mers la Ierusalim «în
deplinind această slujire» (TrX'qpojaavTEq TTJV SiaKovtav 12, 25).

Acest text care ne încunoștințează despre practicarea colectelor între Biserici
ca semn al dragostei fraterne dintre comunitățile creștine se înscrie în structura
cărții imediat după prezentarea începuturilor comunității din Antiohia (11,20-28),
potrivit extinderii misionare a bisericii primare, în urma persecuțiilor și martiri-
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zării Sf. Ștefan (cf. 8, 1b - 3 cu 11, 19). Contextul narativ din care face parte textul
nostru este cel care prezintă deschiderea către păgâni, introdusă mai întâi prin isto
risirea întâlnirii dintre centurionul Corneliu și apostolul Petru (10, 1-18), iar apoi
prezentarea misiunii antiohiene sau cu prima călătorie misionară a lui Barnaba și
Saul la Cipru, Antiohia Pisidiei, Iconiu și Listra (13 - 14). O astfel de deschidere,
care potrivit perspectivei lucane este voită în mod explicit de Domnul înviat (1, 8)
și este săvârșită prin lucrarea Duhului Sfânt (10, 19 ș.u. 44; 11, 12, 15-17; 13, 2, 4;
14, 27), este semnalată odată cu începerea persecuțiilor din partea iudeilor și cu
opoziția internă a creștinilor «iudaizanți», care se arătase deja în cazul «văduvelor
Eleniștilor» (6, 1) și care va exploda în mod deschis în conflictul antiohian (15, 1-
2), care va determina întrunirea conciliară de la Ierusalim. Devine astfel evidentă în
acest context importanța și sensul teologic al hotărârii cât și al gestului creștinilor
din Antiohia față de frații rezidenți în ludeea: este vorba de un semn de solidaritate
care, într-un context de lipsă materială, de neajunsuri și sărăcie, manifestă comuniu
nea tinerei comunități etnico-creștine cu Biserica mamă din Ierusalim2 80 .

2 8 0 ' Cf. E. FRANCO, “Poverlâ e solidarietă...", 190 - 191; vezi și J. DUPONT, "Studi sugli
Atti...”.276 -281; G. SCHNE1DER, "Cili Atti degli Apostoli...” II. 120 - 126; S. CIPRIAN1.
"Missione ed evangelizzazione...", 106-110.

Se poate spune că după cum marea colectă paulină (Gal. 2, 10; 1 Cor. 16, 1-
4; 2 Cor. 8-9; Rm. 15, 25-32), constituie un semn concret al solidarității care tre
buie să manifeste voința de comuniune dintre creștinii proveniți dintre păgâni și
iudeo-creștinii din Ierusalim, tot astfel colecta antiohiană exprimă aceeași «unani
mitate» dintre comunități diverse anticipând într-un anumit fel sensul întrunirii
apostolice de la Ierusalim (FA 15). Atât Sf. Luca, cât și Sf. Pavel (2 Cor. 8, 4; 9,
1,13; Rm. 15, 13), califică de două ori acest gest de solidaritate folosind termenul
-SiaKovîa - (FA 11,29; 12, 25), adică o «slujire» a dragostei care răstoarnă opozi
ția dintre «a da / a primi» în ecuația paradoxală «dăruind vei dobândi» = «cel ce
primește, dăruiește» pentru înlăturarea oricărei diferențe dintre cei care au fost în
corporați în Același Domn Hristos Mort și înviat Care i-a făcut părtași dumne
zeieștii firi prin botez pe toți creștinii care participă la același har îndumnezeitor.

Atât colecta antiohiană, ca și comuniunea bunurilor sau slujirea la mese, ma
nifestă prin solidaritate, adică prin această slujire a dragostei - SiaKovîa - relația
ființială care unește în mod intim persoane diverse, comunități diverse prin faptul
că toți au devenit în Hristos «casnici lui Dumnezeu». în baza acestei solidarități
comunitatea creștină devine un punct de atracție care depășește barierele sepa
rării etnice, economice sau sociale. Atât pentru Sf. Luca cât și pentru Sf. Pavel,
slujirea celor săraci constituie de fapt o slujire adusă lui Dumnezeu, care se mani
festă în comuniune și nu în uniformitate, în reciprocitate, în unanimitatea de senti
mente și intenții (opoOupabdv), săvârșită de lucrarea Duhului Sfânt.

în concluzie se poate vedea că problemele sociale au constituit o problemă
imediată a comunității creștine primare. Cartea Faptelor dă mărturie de modul în
care a înțeles să soluționeze această problemă, și anume în trei moduri: prin comu
niunea bunurilor, slujirea la mese și colecte. Sunt moduri diferite dictate de îm
prejurări și situații diverse, însă toate pornesc din adeziunea liberă și spontană la
Hristos prin puterea Duhului. într-un mod paradoxal mesajul credinței în viziunea

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 147

Sf. Luca se prezintă astfel: primii creștini dăruiesc bunurile celor săraci alegând
în mod liber să devină săraci cu cei săraci pentru a putea astfel fi părtași cu toții
la bogăția darului care vine de la Dumnezeu. Este vorba de o actualizare concretă a
participării la sărăcia tainică a lui Hristos după cum se exprimă Sf. Pavel:

«Căci cunoașteți harul Domnului nostru lisus Hristos; că El, bogat fiind, a
sărăcit de dragul vostru pentru ca voi prin sărăcia Lui să vă îmbogățiti» (2 Cor. 8, 9).

C. Practica ospitalității misionare

Un alt aspect caracteristic vieții primilor creștini îl constituie disponibilitatea de
a primi pe cel «străin», de a-l «găzdui» pe călător și mai ales pe vestitorul Evangheliei.

Originea cuvântului «oaspete - ospitalitate» este foarte interesantă. Cuvântul
grec corespunzător este ^evoq care pe lângă înțelesul de «oaspete» mai înseamnă
și «străin, dușman». Această ambivalență semantică ne face să ne gândim la
apropierea care există în latină între două cuvinte hospes (oaspete) și hostis
(dușman). De la adjectivul grec ^âvog derivă verbul ^EVÎ^CO (a găzdui, a primi ca
oaspete), după cum din hospes derivă verbul românesc «a ospăta, a oferi ospitali
tate» și substantivul «ospitalitate»281 . în legătură cu această interesantă origine a
cuvântului J. Danielou afirmă: “Se poate spune că civilizația a înfăptuit pasul său
decisiv în ziua în care străinul din dușman a devenit oaspete, adică în ziua în care
a fost creată comunitatea umană...”. în antichitatea greacă se deosebeau popoarele
civilizate de cele barbare tocmai prin faptul că primele ofereau ospitalitate străi
nilor, în timp ce cele din urmă îi alungau sau condamnau la moarte.

Viața publică a Mântuitorului și misiunea ucenicilor săi nu poate fi gândită
fără această virtute a ospitalității.

Mântuitorul însuși prevăzuse pentru ucenicii Săi trimiși în misiune «fără aur,
argint sau bani» (cf.Mt. 10, 9), posibilitatea subzistenței acestora datorită primirii
generoase din partea ascultătorilor: «Și în orice oraș sau sat veți intra, cercetați
cine este vrednic în el și rămâneți acolo până ce veți pleca. Și intrând în casă,
urați-i zicând: Pace casei acesteia!» (Mt. 10, 11 - 12).

Prima comunitate creștină a dat o importanță deosebită ospitalității. Din lectura
cărții Faptelor rămânem surprinși de mulțimea textelor, care vorbesc despre ospitalitate.

Sfântul Luca este de fapt aproape unicul autor din Noul Testament care folo
sește verbul «a primi ca oaspete, a găzdui» (FA 9, 43; 10, 6, 18, 23, 32; 17, 20;
28, 7). Practica ospitalității, mai întâi spontană, iar apoi organizată, își are origini
îndepărtate.

In mijlocul poporului Israel, din care s-a născut Biserica, ospitalitatea a fost
totdeauna cinstită, începând cu vremurile cele mai îndepărtate ale Patriarhilor.
Astfel, Scriptura Vechiului Testament istorisește cum Avraam a oferit ospitalitate
la cortul său și a slujit cu mare disponibilitate trei persoane în trecere. La sfârșit

2 8 ’ • Cf. G. STAHLIN, Eevoț în GLNT VIII, 6 - 102; a se vedea si C. SPICQ, Note di
lessicografîa neotestamentaria, II (Brescia, 1994), 228 - 234; H. BIETENHARD, ^evog în
Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamente (a cura di L. COENEN - L. BEYREUTHER -
H. BIETENHARD) (Bologna 4 , 1991), 1787- 1791; C. SPICQ,-Vita cristiana come peregrinazione
nel Nuovo Testamento, (Roma, 1973), 62 - 80.
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și-a dat seama că Dumnezeu însuși i se descoperise în persoana celor trei “oas
peți”, fagăduindu-i maternitatea soției sale, Sara (Gen. 18).

Legea (Torah), recomanda evreilor ospitalitatea, și în particular găzduirea
celui străin, deoarece și ei fuseseră atâția ani străini în țara Egiptului. Domnul
lisus este prezentat de către evangheliști ca un misionar itinerant care «n 'are unde
să-și plece capul» (Lc. 9, 58), fiind oaspetele vameșului Matei (9, 9 - 13) sau Za-
heu (Lc. 19, 1 - 10); casa ucenicului său Petru (Mc. 1, 29 - 34) devine centrul acti
vității misionare în Galileea; când merge la Ierusalim găsește ospitalitate în Be-
tania la familia lui Lazăr (Lc. 10, 38 - 42; In. 11); iar pentru Ultima Cină cu ucenicii
găsește ospitalitate în casa unei familii bogate din Ierusalim.

lisus și Tatăl Care L-a trimis în lume devin “oaspeții” celor care primesc pe
misionari: «Tot cel ce va primi în numele Meu pe unul din acești copii, pe Mine
mă primește...și pe Cel Ce M-a trimis pe Mine» (Mc. 9, 37; In. 13, 20). Aceste
texte constituie motivația practicării ospitalității misionare care după cum reiese
din cartea Faptelor constituie un element esențial al Bisericii dintru’nceput.
Atunci nu existau biserici sau alte structuri auxiliare pentru desfășurarea întruniri
lor liturgice sau a activităților comunitare. Familiile care posedau o casă mai mare
cu un atriu și o sală de primire, o puneau la dispoziția micii comunități creștine.

Cartea Faptelor istorisește că Petru, eliberat în mod minunat din temnița re
gelui Irod Agripa I, s-a îndreptat imediat către casa Măriei, mama lui loan Marcu,
unde comunitatea creștină era adunată ca să se roage pentru el chiar și în timpul
nopții (FA 12, 12 - 17).

Pe lângă această ospitalitate oferită comunității creștine, exista și o altă formă
de ospitalitate mai îndelungată și personală: cea oferită misionarilor creștini itine-
ranți și în al doilea rând chiar și creștinilor în trecere. Faptele Apostolilor amintesc
adeseori această din urmă formă de ospitalitate, oferită apostolilor itineranți, în
particular celor doi mari Apostoli Petru și Pavel282 .

Sf. Luca scoate în relief cea de a doua formă de ospitalitate, deoarece este strâns
legată de răspândirea și vestirea «cuvântului», adică de scopul principal al cărții sale283.

Iată câteva exemple de «ospitalitate» misionară,'descrise în cartea Faptelor.

1. Ospitalitatea oferită Sf. Petru
Exemplul cel mai semnificativ este cel al Sf. Petru, care este prezentat chiar

ca un misionar «itinerant» mai ales după aspra prigoană dezlănțuită împotriva lui
Ștefan: «Și a fost că Petru a trecut pe la toți și a coborât și la sfinții care locuiau
în Lida. Și acolo a găsit un om cu numele Enea, care de opt ani zăcea în pat, că
era paralitic. Și Petru i-a zis: Enea, te vindecă lisus Hristos; ridică-te și strânge-ți
palul! Și el îndată s-a ridicat; și l-au văzut toți cei ce locuiau în Lida și în Șaron,
care s-au și întors la Domnul» (FA 9, 32 - 35).

Din Ierusalim, după cum se poate observa, mesajul creștin s-a răspândit spre
Nord, ajungând până în Cezareea Maritimă, important centru. în timp ce Sf. Petru

■ Cf. G. SEGALLA, Carisma e istituzione al servizio della caritâ negii Atti degli Apostoli,
(Padova, 1991), 103 - 114.

2 ° 3 - S. C1PRIANI. “Missione ed evangelizzazione...”, 111.
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se afla la Lida, creștinii din lope l-au chemat la ei, îndurerați fiind de moartea
Tavitei. Sf. Petru a dat curs invitației și venind a înviat-o pe Tavita (9, 36-41), adu
când mare mângâiere comunității creștine (9, 36-41). «Și s-a făcut cunoscută
aceasta în întreaga lope și mulli au crezut în Domnul. Și a fost că a rămas multe
zile în lope, la un oarecare Simon, tăbăcar» (9, 42-43).

Meseria de «tăbăcar» era considerată de evrei necurată deoarece îi expunea cu
ușurință «impurității» cultice pe cei care o practicau. Cu toate acestea, Sf. Petru accep
tă ospitalitatea lui Simon tăbăcarul. Este evident, potrivit contextului, că locuința lui
Simon a devenit imediat un centru de iradiere a mesajului evanghelic în acele părți.

Tocmai la casa lui Simon tăbăcarul au fost trimiși cei trei oameni de către
centurionul Corneliu ca să întrebe de Sf. Petru. în viziunea pe care o avusese Cor-
neliu a fost îndemnat de către îngerul Domnului «să trimită oameni la lope și să
cheme să vină un anume Simon care se numește Petru. El găzduiește (^evî^Eiai),
la un oarecare Simon, tăbăcar, a cărui casă este lângă mare» (FA 10, 5). Reiese
din context că Sf. Petru se simțea foarte bine în casa lui Simon tăbăcarul de vreme ce
la rândul său oferă «ospitalitate» celor trei mesageri ai lui Corneliu.' «Petru i-a
chemat înlăuntru și i-a ospătat (E^EVÎOTV)» (FA 10, 23).

După cum se vede, Sf. Luca folosește în acest context verbul ^EVI^CO (a găz
dui, ospăta), la forma activă și medio-pasivă (a fi ospătat), care în NT apare numai în
cartea FA după cum am mai menționat284 .

2 8 4 ■ Singura excepție Evr. 13, 2, unde. îndemnând la ospitalitate, autorul amintește că «prin
iubirea de străini unii, fără s-o știe, au găzduit îngeri». Verbul mai este folosit și în 1 Ptr. 4, 4, 12, în
sensul de «a se minuna ca de ceva străin». A se vedea în acest sens și FA 17, 20. Cf. G. STAHLIN,
cevoț în GLNT VIII. 6 - 102 și J. H. FRIEDR1CH, Eevîa, țevițco, Șevoț, în DENT II, 529 - 533.

Este evident că pentru primii creștini totul s-a schimbat de când lisus a afir
mat că: «Străin am fost și M-ali primit» (Mt. 25, 35).

însă pentru Sfântul Luca, ospitalitatea oferită misionarilor itineranți asumă o
dimensiune mult mai profundă; ea se identifică cu lisus cel în nevoi, și mai ales
vestitor neobosit al împărăției lui Dumnezeu (cf. Mt. 10, 40 - 42).

2. Sf. Pavel, misionar itinerant oaspete de onoare
(FA 16, 11 - 15; 18, 1 - 7; 21, 15 -17; 28, 7 - 9)

în timpul lungilor și obositoarelor sale călătorii misionare Apostolul Neamu
rilor s-a bucurat întotdeauna de ospitalitatea oferită de unele familii creștine. Sf.
Luca ne prezintă numele a patru persoane care au oferit găzduire Sf. Pavel în tim
pul călătoriilor sale. Este vorba de câteva persoane distinse, care se simțeau ono
rate de a-l găzdui pe marele Apostol: Lidia, Aquila și Priscila, Mnason și Publius.

Primul exemplu de ospitalitate (FA 16,11-15), îl constituie sosirea Sf. Pavel și Sila
la Filipi la începutul celei de a doua călătorii misionare (50 d.Hr). Filipi era o impor
tantă colonie romană, capitală a primului district al provinciei romane Macedonia.

Sfântul Luca istorisește la persoana întâi: «Iar în această cetate am rămas câ
teva zile. Și în ziua Sâmbetei am ieșit în afara porții, lângă râu, unde am presu
pus că se fac  rugăciuni; și șezând, le grăiam femeilor care se adunaseră. Și o f e 
meie cu numele Lidia, vânzătoare de porfiră din cetatea Tiatirelor, cinstitoare de
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Dumnezeu, asculta. Acesteia Dumnezeu i-a deschis inima să ia aminte la cele
grăite de Pavel. Iar după ce s-a botezat, și ea și casa ei, ne-a rugat zicând: Dacă
voi m 'ați socotit că-i sunt credincioasă Domnului, intrați în casa mea și rămâneți.
Și ne-a silit» (FA 16, 12 - 15).

Scena se desfășoară într-un loc deschis, lângă râu, care devine loc de întâlni
re și rugăciune. Foarte probabil la Filipi iudeii nu aveau o sinagogă, mai ales că
nu erau foarte numeroși: deoarece se reunesc, în zi de sabat, lângă râu, unde pu
teau să practice și spălările rituale.

Lidia era o femeie de origine păgână care se ocupa cu comerțul, întreprinză
toare și foarte abilă, prima convertită din Europa; ea «aderase» la credința ebraică,
fiind o «temătoare de Dumnezeu» după cum se întâmpla adeseori cu femeile care
aveau o anumită poziție socială în contextul cetăților de cultură greco - romană.

Două calități ale acestei femei l-au impresionat pe Sf. Luca285 , potrivit episo
dului descris: deplina disponibilitate a Lidiei față de «cuvântul» vestit de Sf.
Pavel; iar în al doilea rând mărinimia ei sufletească și recunoștința față de cei doi
misionari, cărora le oferă cu generozitate ospitalitate: «Dacă voi m 'ați socotit că-i
sunt credincioasă Domnului, intrați în casa mea și rămâneți» (16, 15).

2 8 $’ Cf. S. CIPR1ANI, "Missionc ed evangelizzazione...", 114 - 115.
2 8 6 - Cf. G. STAHL1N, țevoț în GLNT Vili. 65.
2 8 2  Cf. R. PESCH, “Alti degli Apostoli...", 636 - 637.
2 8 8 - Cf. S. CIPRIANI, "Missione ed evangelizzazione...”, 115.

Dacă analizăm cu atenție această expresie vedem că nu este vorba de o sim
plă formulă de politețe, ci o expresie de credință: dacă «Domnul» lisus i-a dăruit
puterea de a crede, de ce atunci vestitorii cuvântului n-ar trebui să accepte «darul»
ospitalității, astfel încât să fie facilitată vestirea cuvântului și altora? Ospitalitatea
Lidiei oferită mesagerilor Evangheliei este de o importanță deosebită, mai ales că
prin intermediul acesteia, familii întregi au accesul la Botezul creștin și la înmul
țirea comunităților domestice atât de caracteristice creștinismului d intru’nceput286.

In invitația Lidiei (v. 15), trebuie văzută disponibilitatea acesteia de a supune
propria credință judecății valorice a Sf. Pavel și colaboratorilor săi. Este prezentată
aici o experiență fundamentală de credință sub forma unei teologii narative: cre
dinciosul nu poate să se evalueze pe sine însuși, el trebuie în mod necesar să ape
leze la alți credincioși ai Bisericii. Biserica este astfel locul în care incapacitatea sin
gurei persoane de a se autoevalua poate fi echilibrată de privirea iubitoare a tuturor.
Prin invitația ei Lidia arată ce înseamnă în mod concret credința: este încrederea în
cei care pot să-i introducă în ecclesia, în disponibilitatea de a se lăsa îndrumată287.

Ultima expresie «ne-a silit să acceptăm» trebuie să se refere la vreo dificul
tate, poate cu caracter psihologic și cultural. Ne este cunoscută din Evanghelii
mentalitatea «puritană» a evreilor față de femei. Chiar având «familie», nu se fac
referiri la bărbatul Lidiei, care poate că murise; toate acestea ar putea să explice
o oarecare rezistență din partea misionarilor de a accepta ospitalitatea femeii. însă
în cele din urmă ea reușește să depășească obstacolele și să aibă bucuria de a avea
printre familiarii săi doi mari Apostoli, devenind într-o oarecare măsură chiar și
ea împreună lucrătoare la vestirea Evangheliei288 .
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3. Aquila si Priscila găzduiesc pe Sf. Pavel la Corint (FA 18, 1-4)

Al doilea exemplu de ospitalitate ne este oferit de soții Aquila și Priscila, care
l-au primit pe Sf. Pavel în casa lor la Corint (cf. FA 18, 1 - 4).

Ospitalitatea oferită Sf. Pavel în momentul sosirii sale la Corint a fost semni
ficativă din două motive289 .

2 8 9 - Cf. S. CIPR1ANI, "Missionc ed evangelizzazione...", 116.

Primul, cu caracter uman: venind de la Atena, după ce suferise o dură insultă
din partea atenienilor, Sfântul Pavel avea nevoie să regăsească încrederea în el în
suși, iar această familie iudeo-creștină l-a ajutat în mod sigur să-și redobândească
seninătatea și curajul.

Al doilea motiv este cu caracter economic: sosind într-un mediu cu totul nou,
unde raporturile umane trebuiau construite întru-totul, este foarte probabil că la
început Sf. Pavel nu dispunea de nici un suport economic; pe care nici nu-l căuta,
deoarece pentru necesitățile sale era obișnuit să se îngrijească el însuși. De aici
providențialitatea acestei întâlniri: lucrând cu propriile-i mâini «să construiască»
corturi, el găsește în casa lui Aquila și Priscila, care practicau aceeași meserie, lo
cul potrivit pentru a continua să lucreze, poate chiar și pentru ca să-și poată vinde
produsul muncii sale.

Adeseori în epistolele sale Sf. Pavel se consideră onorat că poate să-și asigu
re cele necesare existenței, lucrând «cu propriile-i mâini» pentru a nu fi de povară
nimănui și pentru a nu d^ naștere nici celei mai mici suspiciuni că ar putea avea
vreun profit din predicarea Evangheliei (1 Cor. 4, 12; 9, 15 - 18; 2 Cor. 11, 7-12;
1 Tes. 2, 9; 2 Tes. 3, 8 etc.)

Este un scop evanghelic cel care-l determină să lucreze și material ca să poată să
se întrețină.

Tocmai din această fericită coincidență, care-l face pe Sf. Pavel să se simtă
pe deplin mulțumit, explică în mare parte succesul de care el s-a bucurat într-un
oraș haotic și corupt precum Corintul. Ospitalitatea oferită de Aquila și Priscila a
favorizat cu siguranță și încurajat activitatea misionară a Sf. Pavel.

4. Alte cazuri de ospitalitate misionară (FA 21,15-16; 28, 2 și 7-10)

De o primire călduroasă s-a bucurat Apostolul Neamurilor și cu ocazia ul
timei sale călătorii în Ierusalim, unde va fi arestat, la sfârșitul celei de a treia călă
torii misionare (anul 57 - 58 d. Hr).

Mai întâi la Cezareea este găzduit de diaconul Filip, «imul din cei Șapte» (21,
8), unde a stat «câteva zile» (21, 10); și apoi pe calea de la Cezareea la Ierusalim:
«Iar după zilele acestea ne-am pregătit să ne suim la Ierusalim. Și împreună cu
noi au venit și dintre ucenicii din Cezareea și ei ne-au dus să găzduim (^EvtoQcd-
|J.EV) la un oarecare Mnason din Cipru, vechi ucenic» (FA 21, 15 - 16).

Nu cunoaștem nimic despre acest Mnason, poate că era un prieten de-al lui
Barnaba, fiind și el originar din Cipru: știm numai că el avea o casă destul de
încăpătoare de vreme ce a pus-o la dispoziția nu numai a Sf. Pavel, ci și a «unora»
dintre ucenici. Reiese din context că ospitalitatea oferită de Mnason nu era nici
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prima și nici ultima oară când el punea propria-i casă la dispoziția vestitorilor
Evangheliei.

Este menționat apoi în cartea Faptelor un caz cu totul excepțional de omenie
(ipiXavTpconia): în drum spre Roma, în urma unui dramatic naufragiu de aproape
14 zile, Apostolul Pavel împreună cu ceilalți pasageri este ospețit pe insula Malta.
«Iar băștinașii nu mică omenie ne-au arătat; că din pricina ploii care cădea și a

frigului, au aprins foc  și ne-au primit pe toți la ei» (FA 28, 2).
Trezită din cauza căldurii o viperă a ieșit din ascunzătoarea ei și s-a prins de

mâna lui Pavel, mușcându-l. Toți cei prezenți, înspăimântați se așteptau să-l vadă
căzut la pământ mort, însă văzând că nu s-a întâmplat nimic «și-au schimbat păre
rea și ziceau că el este un zeu» (28, 3 - 6).

«Iar în împrejurimile acelui loc erau pământurile căpeteniei insulei, cu
numele Publius, care ne-a primit și ne-a găzduit (E^EVÎGEV), prietenos timp de trei
zile. Și s-a întâmplat că tatăl lui Publius zăcea în pat, cuprins de friguri și de di
zenterie; la care intrând Pavel și rugându-se, și-a pus mâinile peste el și l-a vin
decat. Și dacă s-a petrecut aceasta, veneau la el și ceilalți din insulă care aveau
boli, și se vindecau» (FA 28, 7 - 10). Reiese din context că ospitalitatea lui Publius
a fost generoasă și costisitoare în același timp dacă avem în vedere și mulțimea
care naufragiase; Pavel, pe cont propriu, răsplătește această ospitalitate generoasă
vindecându-l pe tatăl lui Publius care suferea de febră și dizenterie.

Se vede din cele expuse în acest episod că ospitalitatea este un dar care l-a
rândul său devine dar de mulțumire și semn de atenție particulară din partea lui
Dumnezeu. Dăruind vei dobândii (N. Steinhardt).

Practicarea ospitalității era înțeleasă de către primii creștini ca un exercițiu al
dragostei dăruitoare, dar și ca o «practică misionară»: ajutându-i pe Apostoli,
ospețindu-i gratis și cu bucurie în propriile case, primii creștini au contribuit la
răspândirea vestirii Evangheliei aproape în toată lumea cunoscută atunci2 9 0 .

Această practică a «ospitalității misionare» este reafirmată și recomandată
creștinilor începând imediat cu perioada post-apostolică. Stă mărturie în acest
sens învățătura celor Doisprezece Apostoli (Didahia): «Orice Apostol, care vine
la voi, să fie primit ca Domnul; dar dacă rămâne trei zile, este profet fals. Apos
tolul, când pleacă, să nu ia nimic decât pâine, până ce găsește alt sălaș; dar dacă
cere bani, este profet fals» (Didahia XI, 4 - 6).

Nu lipsesc de altfel sfaturile practice care privesc modul oferirii ospitalității
pentru a putea astfel demasca pe cei care ar încerca să profite de buna credință a
altora. Lucian de Samosata (120 - 190 d. Hr), într-o operă a sa intitulată Moartea
lui Pelegrin, își bate joc de naivitatea creștinilor, care se lăsau înșelați și exploatați
de către filosoful cinic Proteu.

Ospitalitatea trebuia practicată cu discernământ: «Tot cel ce vine în numele
Domnului să fie primit; iar apoi, după ce îl cercetați, îl veți cunoaște, că veți avea
pricepere să deosebiți dreapta de stânga. Dacă cel ce vine este un drumeț, ajutați-1
cât puteți; dar să nu rămână la voi decât două sau trei zile, dacă este nevoie. Dacă
vrea să se stabilească la voi ca meseriaș, să lucreze și să mănânce; dar dacă nu are

Cf. S. CIPRIANI, “Missione ed evangelizzazione...”, 118; G. SEGALLA, “Carisma e
islituzione...". 110 - 111.
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o meserie, socotiți-vă după priceperea voastră, ca să nu trăiască împreună cu voi
un creștin trândav. Iar dacă nu vrea să facă așa, atunci face neguțătorie cu Hristos.
Fiți cu luare aminte cu unii ca aceștia» (Didahia XII).

Dacă ospitalitatea trebuia oferită mai ales «apostolilor» ea'se extindea la toți
cei în nevoi devenind astfel un semn al fraternității și un mijloc de răspândire a
credinței creștine291 .

2 9 1  ■ Cf. G. SEGALLA, "Carisma e istituzione...”. 111.
2 9 2 - Cf. C. BOTTIN1, Introduzione alt 'opera di Luca. Aspetti teologici (Jerusalem, 1992), 223

-  224; G. BETORI. "Lo Spirito Santo e I’annuncio della Parola negii Atti degli Apostoli". în RivB
35 (1987), 399-441.

C a p i t o l u l  III
Creșterea și slujirea Cuvântului lui Dumnezeu

Pentru a ilustra dinamismul Cuvântului, Sf. Luca insistă asupra rolului aces
tuia în edificarea Bisericii prin mărturia celor aleși în acest scop. De trei ori, în
părțtile semnificative ale narațiunii, Sf. Luca notează cum cuvântul Domnului se
extinde, iar acestei răspândiri îi corespunde creșterea numerică a celor care au ade
rat la credință (FA 6, 7; 12, 24; 19, 20). în acest fel el vrea să arate că Biserica se
edifică prin propovăduirea Cuvântului lui Dumnezeu, adică a Evangheliei292 .

FA6,7: Koci. 6 ÂOȚOC, roîj 0EOV rfb^avEv KOCÎ ETTĂ.TIO'UVETO O âpiQpdg xâiv
p.aOr]Tcov EV 'lEpvoaXfig o<p68pa...
FA 12, 24: 6 8E XoȚoț TOL 0EOÎ> rpj^avev Kal E7tXr]03)V£To.
FA 19, 20: ovrcog KOCTCC Kpâxoț TOÎ> KVplo'U o Xoyog rp^avEv Kal IO/ VEV.

Acest refren este situat în momentele importante ale narațiunii lucane. Mai
întâi după ce se conclude faza întemeierii și organizării primei comunități eccle-
siale din Ierusalim, Sf. Luca subliniază că biserica crește prin puterea Cuvântului
lui Dumnezeu. «Și cuvântul lui Dumnezeu creștea (iȚU^avev); și numărul uceni
cilor se înmulțea (ETTXT]0'UVETO) foarte în Ierusalim...» (FA 6, 7). O observație
asemănătoare apare în încheierea primei părți a cărții Faptelor, când misiunea
apostolică se deschide lumii păgâne din afara Palestinei, evidențiind în același timp
legătura existentă dintre Biserica mamă din Ierusalim și noile Biserici care se
nășteau (FA 12, 24); când prima vestire creștină este adresată păgânilor, la
Antiohia Pisidiei, (FA 13, 49) și în sfârșit îa Efes: «Astfel creștea cu putere cuvân
tul Domnului și se întărea» (FA 19, 20). Aici se încheie misiunea Sf. Pavel
deoarece Efesul este ultimul centru de extindere a cuvântului în Orient. Sf. Pavel
intenționează să meargă la Roma pentru a începe activitatea misionară în Occident
(cf. FA 19, 20). Deci, momentele decisive ale istoriei misiunii creștine sunt sub
liniate prin acest leit-motiv, care reliefează și eficiența cuvântului dumnezeiesc.
Este un cuvânt care ajută comunitatea creștină să maturizeze propria identitate, în
contextul determinat al istoriei în care este chemată să mărturisească pe
Dumnezeu.
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Acest fapt însă nu exclude prezența protagoniștilor umani ai “cuvântului Iui
Dumnezeu”. Raportul dintre protagoniștii umani și cuvântul lui Dumnezeu se
poate exprima astfel: oamenii sunt slujitori ai cuvântului, nu proprietari ai lui.
Este cuvântul cel care se folosește de protagoniștii umani istorici, atât în calitatea
de vestitori ai lui, cât și de învățători: Petru, Pavel, Barnaba, Filip, Aquila și Pris-
cila. Raportul acestor oameni cu cuvântul lui Dumnezeu nu este asemănător ra
portului pe care un intelectual îl are cu cultura pe care el o transmite. Cuvântul lui
Dumnezeu devine lucrător în inimile și conștiințele oamenilor prin puterea Du
hului Sfânt* * 2 93 . De aceea nici un expert, exeget sau teolog, nu poate să se considere
deținătorul și administratorul cuvântului lui Dumnezeu astfel încât să-l poată in
terpreta sau aplica după bunul său plac.

2 9 3 - R. FABRIS. Atti degli Apostoli (Brcscia 4 1994), 67.
2 9 4- Expresia «cuvântul lui Dumnezeu» (Xoyoț TOV OEOV) /apare în NT de 30 de ori dintre

care de 12 ori în FA și de 4 ori în cea de a treia Evanghelie; în timp ce «cuvântul Domnului» (X6yog
tov Kvpțov), se întâlnește de 6 ori dintr-un total de 8 frecvențe neotestamentare.

2 9 -) - Cf. R. F. O’TOOLE. "L’unită dclla teologia di Luca...’;  81.
296- Cf. S. CIPRIANI, “Missione ed cvangelizzazione...", 120.

Această convingere este exprimată foarte bine în unele texte ale cărții Fap
telor, cartea misiunii creștine prin excelență. Sfântul Luca folosește foarte frec
vent termenii grecești X6yoț și pfjpa pentru a desemna «cuvântul». Pentru a înțe
lege modul în care Sf. Luca folosește cei doi termeni trebuie să ținem seama de
tradiția ebraică căreia autorul nostru îi rămâne debitor. înțelesul termenului ebraic
“D-T de «cuvânt, realitate, făptuire, eveniment» este prezent în terminologia
greacă folosită de Sf. Luca și în mod particular în expresia «cuvântul lui
Dumnezeu» (X6yog TOTJ QEOTJ) sau «cuvântul Domnului» (Xoyoț TOTJ Kuptoo)294,
deoarece acesta se transforma imediat într-un eveniment. Ceea ce Dumnezeu zice
devine în același moment realitate2 95 .

Revenind la tema care ne interesează și anume cea a creșterii și slujirii cuvântu
lui vom începe analjza noastră plecând de la un text care descrie în mod particular
datoria Apostolilor. In FA 6, 1-7, Sf. Luca prezintă instituirea celor Șapte «diaconi»,
care trebuiau să «slujească la mese», adică să se îngrijească de asistența văduvelor și
a săracilor în general. Această slujire deosebit de importantă Apostolii o încredin
țează celor Șapte pentru ca ei să se poată dedica întru-totul «slujirii cuvântului».

lata cum se exprima în acea ocazie Apostolul Petru: «Nu e potrivit ca noi să
lăsăm de-o parte cuvântul lui Dumnezeu (TOV Ă,6yov TOÎI Kupîo'u) și să slujim la
mese (StaKoveîv Tpane^aig). Drept aceea, fraților, căutati între voi șapte bărbați cu
nume bun, plini de Duh Sfânt și de înțelepciune, pe care noi să-i rânduim la treaba
aceasta. Iar noi vom stărui în rugăciune și ’n slujirea cuvântului (TȚ) SiaKovîa TOI;
Xoyoo)». Neputând să se ocupe de toate problemele care se iveau în cadrul
comunității, Apostolii își rezervă două îndatoriri fundamentale caracteristice slu
jirii apostolice: cea a rugăciunii și cea a slujirii cuvântului.

Cu siguranță «rugăciunea» (xf] Ttpoaeox'n). cu articolul determinativ), indică
slujirea liturgică în general, cultul public cu toate elementele sale care începuseră
să se structureze în jurul celebrării euharistiei (FA 2, 42), punând astfel bazele
practicii «liturgice» a comunități creștine296 .
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Expresia «slujirea cuvântului» se referă la vestirea evanghelică sub toate as
pectele posibile. «Slujirea la mese» și «slujirea cuvântului» sunt complementare
și inseparabile. Slujirea cuvântului deschide și creează întotdeauna spațiu pentru
exercitarea slujirii caritative în favoarea celor neajutorați sau nedreptățiți. In tex
tul nostru cele doua expresii Ăbyog și X6yog TOV OEOÎI exprimă aceeași realitate și
anume cea a propovăduirii evanghelice. Datoria Apostolilor care-L însoțiseră pe
lisus în timpul activității Sale pământești era aceea de a fi martori oculari (om
âpXfjț avronTai), al învierii Sale încă de la început și de a deveni apoi slujitori
ai cuvântului - wvripeTai. yevopEvoi TOG Xoyob (Lc. 1, 2; cf FA 1, 21-22). Cele
două slujiri aceea de martor ocular și slujitor al cuvântului sunt strâns legate și
implică o cunoaștere a faptelor (npâypaTa) adeverite, adică a evenimentului hris-
tic, despre care “cuvântul” este mărturie și mesaj297 .

2 9 7 - G. K.ITTEL. Xeyco, Xoyoț ..., în GLNT VI, 322.
2 9 8 - Cf. J. K.ODELL. «The Word ol’God grcw». The Ecclesial Tendency of Xoyoț in Acts 6.

7; 12, 24; 19. 20, în Bib 55 (1974). 505 - 519.
2 9 9 - B. S. ROSNER, “The Progress of the Word" în I. H. MARSHALL and D. PETERSON

(eds), IVitness to the Gospel. The Theology o f Acts, (Eerdmans, 1998), 215- 235 (aici 223).
300 c f  g CIPRIANI, "Missionc ed evangelizzazione...”, 122.

Acest sens rezultă apoi din laitmotivul folosit de Sf. Luca pentru a exprima
dinamica credinței și creșterea cuvântului (cf. FA 6,7), care pentru autorul nostru
are o dimensiune ecclesială, deoarece cuvântul este cel care edifică comunitatea
celor care au crezut și s-au botezat devenind creștini.-Biserica creștină se naște ca o
comunitate misionară, deschisă lumii, chemată să dea mărturie despre Hristos și
să-L mărturisească prin cuvânt și faptă2 98 .

1. Creșterea și întărirea cuvântului

Imaginea creșterii cuvântului se referă la parabola semănătorului care potrivit
Sf. Marcu, sămânța care a căzut în pământul cel bun «încolțindși crescând (avl;-
avoțiEva) a dat roadă și a adus: una treizeci, alta șaizeci, alta o suta» (Mc. 4, 8).
Sf. Luca folosește același verb auE,âvco și în parabola grăuntelui de muștar (13,
19), «pe care l-a luat un om și l-a aruncat în gradina sa; și a crescut (riv^avEv)
și s-a făcu t pom și păsările cerului s 'au sălășluit în ramurile lui».

Oricum cele doua verbe care indică creșterea cuvântului (av^avco) și
înmulțirea numerică a credincioșilor (KXIIOUVCO), în versiunea greacă a Vechiului
Testament (LXX), indică creșterea rapidă a poporului lui Dumnezeu2 9 9 . în Luca
contextul creșterii comunității creștine care se edifică prin cuvântul dumnezeiesc
este asemănător celui al creșterii poporului lui Israel. Imaginea creșterii cuvântu-.
lui prezentată de Sf. Luca în Fapte potrivit parabolei grăuntelui de muștar, vrea să
indice cel puțin două lucruri: «vigoarea» intrinsecă pe care o are «cuvântul» de a
se înrădăcina în propriul său teren, care este sufletul celor convertiți, adică a celor
care acceptă vestirea kerygmatică a Apostolilor; dar și capacitatea pe care cuvân
tul o are de a se răspândi, de a deschide noi orizonturi ale misiunii în afara credin
cioșilor înseși, care la rândul lor devin martori și mărturisitori pentru alții300 . Cel
din urmă înțeles de fapt este exprimat de adnotarea lucană care urmează imediat;
«și se înmulțea foarte numărul ucenicilor în Ierusalim...» (FA 6, 7).
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Există însă alte două texte care afirmă același lucru într-o manieră mult mai ex
plicită atribuind în mod direct «cuvântului» această capacitate de a se autorăspândi.

Primul text precede istorisirea primei călătorii misionare a lui Barnaba și
Saul, din partea comunității din Antiohia (FA 13, 1-3) și conclude, în același timp,
descrierea efectelor persecuției dezlănțuite în timpul lui Ștefan: ea a avut efectul
paradoxal al lărgirii vestirii misionare chiar și la «greci», adică dincolo de mediul
circumscris al iudeilor (FA 11, 19 - 22). Iată ceea ce zice textul: «Iar cuvântul lui
Dumnezeu creștea (riu^avev) și se înmulțea (ETCĂ.T]G'UVETO). Iar Barnaba și Saul,
după ce și-au îndeplinit slujba, s-au întors de la Ierusalim la Antiohia, luându-l
cu ei și pe loan, cel numit Marcu» (FA 12, 24 - 25).

Și aici ca și în textul precedent (FA 6, 7), există un al doilea verb care se re
feră la extinderea misionară.

Verbul TTXTIGVVCD, de fapt, este folosit de multe ori în cartea Faptelor pentru a
exprima creșterea «numerică» a creștinilor. In FA 6, 1 se spune: «In zilele acelea,
înmulțindu-se ucenicii (TTXTIGVVOVTCOV) ...».

Puțin după descrierea neînțelegerii dintre iudei și eleniști Sf. Luca istorisește-
convertirea Sf. Pavel menționând că Biserica se bucura de o perioadă de liniște:
«Așadar, în toată ludeea și Galileea și Samaria Biserica avea pace, zidindu-se
(otKoSopoupEvr]) și umblând în frica de Domnul; și se înmulțea (ETCXT|GOVETO)
întru mângâierea Duhului Sfânt» (FA 9, 31). în cazul de față verbul nXriG'uvco se
referă la mângâierea Duhului Sfânt prin care Biserica «se plinea» (ETTXTIGOVETO).
însă potrivit contextului general este evident că plinirea și edificarea Bisericii este
legată de creșterea cuvântului. în cuvântarea Sf. Ștefan (FA 7, 17 - 18), Luca
citeaza un text din Exod 1 ,7 - 8  care se referă la situația poporului Israel în Egipt:
«poporul a crescut (TȚU^TICTEV) în Egipt și s-a înmulțit (£7rX'qG'6vGr|) până când s-a
ridicat peste Egipt un alt rege, care nu știa de losif».

Singura diferență, față de textul din FA 6, 7, constă în faptul că, în loc de a
se referi la credincioși, această capacitate de a se răspândi și extinde este atribuită
în mod direct «cuvântului»: este însăși cuvântul care are această putere interioară
care-l face să se extindă și să fie ascultat de către alții (FA 12, 24).

însă mai există și un alt text care exprimă această putere interioară a «cuvântu
lui» care nu numai că tinde să se răspândească, dar și să răstoarne situații și atitudini
din viața celor care l-au acceptat.

Sfântul Luca după ce descrie succesul propovăduirii lui Pavel în Efes, astfel
încât «mulți dintre cei ce crezuseră veneau să se mărturisească și să-și spună fap
tele, iar mulți dintre cei ce făcuseră vrăjitorie și-au adus cărțile și le ardeau în fața
tuturor...» (FA 19, 18 - 19) conclude comentând: «Astfelprin puterea Domnului
cuvântul (6 Xoyog) creștea (iro^avEv) și se întărea (KTX-DEV)» (FA 19, 20).

Cuvântul deci, are capacitatea de a schimba convingerile și sentimentele oa
menilor; în lumina sa se înseninează și cele mai întunecate practici magice, care
promit garanții pe care numai Dumnezeu le poate oferii.

în cazul de față pe lângă verbul «a crește», Sf. Luca folosește un alt verb
ioxua) «a se întări, a lua putere, a se învigora». Este evident că acest verb se referă
la puterea interioară, la vitalitatea cuvântului, care este asemenea seminței care
tinde să iasă afară, la lumina zilei, pentru a crește, a rodi și a se oferi altora.
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O altă observație care merită făcută se referă la faptul că dacă cuvântul are
această putere nehotărnicită, aceasta nu trebuie înțeleasă în sensul unei puteri
autonome a cuvântului, de tip magic, ci puterii Domnului, adică a lui Hristos. Este
Hristos însuși Cel care lucrează prin intermediul cuvântului Său care devine mântui
tor, dătător de viață, care are capacitatea de a transforma, converti, schimba mentalități
și atitudini. Cuvântul Evangheliei devine astfel un «semn sacramental al lui Hristos»,
iar cei cărora le-a încredințat această menire sfântă de a fi martori, mărturisitori,
mesageri ai Săi, la rândul lor sunt semne vii ale acestei prezențe sacramentale.

Nu trebuie deci să ne surprindă afirmațiile Apostolului Pavel din cuvântarea
de adio adresată prezbiterilor Efesului, în care el prezintă cuvântul ca fiind inse
parabil de Dumnezeu, prezentându-l aproape ca fiind unica realitate încrezătoare
căreia să-i încredințeze: «Și acum, vă încredințez lui Dumnezeu și cuvântului ha
rului Său (T<Î> Xoycp Tfjț %âpiTO<; anToî>) cel care poate să vă zidească și să vă
dea moștenire între toți cei sfinți» (FA 20, 32).

Deci se poate observa că puterea de a edifica comunitatea celor credincioși și
de a garanta moștenirea veșnică, este atribuită cuvântului, în măsura în care el este
«cuvântul Domnului»301 .

301- Cf. S. CIPRIANI. “Missione ed evangelizzazione...”, 213 - 218.
302. c f  R p O’TOOLE, "L’unitâ della teologia di Luca...", 86.
3 0 3 - Cf. R. FABRIS, “Atti degli Apostoli...". 67 - 68.

Deci prezbiterii Efesului sunt încredințați Evangheliei302, cuvântului ei care are
puterea de a mântui. Se poate afirma că nu este episcopul cel care deține și păzește
cuvântul, ci este cuvântul cel care-l păzește și mântuiește pe episcop. Cu alte cuvinte
protagoniștii istorici ai cuvântului sunt slujitori ai cuvântului lui Dumnezeu, oameni
încredințați cuvântului harului său, adică iubirii credincioase și mântuitoare303.

2. Ascultarea si acceptarea cuvântului

Pentru a pune și mai bine în valoare tema creșterii cuvântului potrivit cărții
Faptelor, trebuie luate în considerație și alte expresii conexe cum ar fi: «a ascul
ta cuvântul lui Dumnezeu» (ctKovoai TOV Xoyov TO£> SEOV) (FA 4, 4; 10, 44; 13,
7, 44; 19, 10) si «a primi cuvântul lui Dumnezeu» (SE/ ECTTOO TOV Xoyov TOÎI
0EOV), (FA 8, 14; 11, 1), întâlnite în contextul propovaduirii mesajului creștin.

în acest sens este foarte semnificativ ceea ce Sf. Luca menționează despre
primirea dar și refuzul Evangheliei în Antiohia Pisidiei, în urma cuvântării rostite
de către Pavel în sinagoga din acel oraș (FA 13, 16 - 41).

«Și ieșind ei (Pavel și Barnaba) din sinagoga Iudeilor, îi rugau ca aceste cu
vinte să li se grăiască (XaXriO'fivai) lor în Sâmbătă viitoare...Iar în Sâmbătă
următoare, aproape toată cetatea s-a adunat să audă cuvântul Domnului (cocon-
ooo TOV Xoyov Ton KOpîov). Dar Iudeii, văzând mulțimile, s-au umplut de invidie
și vorbeau împotriva celor spuse de Pavel, încontrându-se și defăimând. Iar
Pavel și Barnaba le-au zis cu îndrăznire: Vouă trebuia să vi se grăiască mai întâi
cuvântul lui Dumnezeu (XaXr|0fivai TOV Xoyov Ton Oeon), dar de vreme ce îl lep-
ădați și vă judecați pe voi înșivă nevrednici de viața veșnică, iată, ne îndreptăm
către păgâni. Fiindcă așa ne-a poruncit nouă Domnul: Te-am pus spre lumina
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neamurilor, ca să f i i  Tu spre mântuire până la marginile pământului. Iar nea
murile, auzind, se bucurau și slaveau cuvântul lui Dumnezeu (e /a ipov  Kal E86^-
a^ov TOV Xoyov TOTJ KVpîou); f i  câți erau rânduiți spre viața veșnică au crezut.
Iar cuvântul Domnului se răspândea prin tot ținutul» (FA 13, 42 - 49).

Aici într-adevăr «cuvântul» se impune ca protagonist. Cei care-l vestesc nu
par a fi importanți, însă cuvântul pe care ei îl propovăduiesc îi transcende astfel
încât ei aproape că dispar: de fapt păgânii, care au crezut, în cele din urmă «slă
vesc cuvântul», în același mod în care se slăvește Dumnezeu.

Examinând cu atenție textul abia citat, rezultă cel puțin trei idei majore304 . în
primul rând este evident interesul și pasiunea pe care o suscită «cuvântul»: de fapt
după ce l-au ascultat pentru prima dată, cer să-l asculte și «Sâmbăta următoare»
(v. 44) participând aproape toată cetatea. în timp ce Iudeii rosteau blasfemii, pă
gânii «se bucurau» (v. 48) pentru darul făcut de Dumnezeu. în al doilea rând re
iese că atitudinea de a accepta sau refuza cuvântul provoacă o «judecată» care tre
buie să dea un răspuns serios având în vedere miza care este în joc: mântuirea sau
condamnarea. Viața omului se decide în lumina cuvântului. Este tocmai ceea ce
afirmă cu îndrăznite cei doi Apostoli înaintea iudeilor din Antiohia.' «Vouă tre
buia să vi se grăiască mai întâi cuvântul lui Dumnezeu, dar de vreme ce îl lepă-
dați și vă judecați pe voi înșivă nevrednici de viața veșnică, iată, ne îndreptăm
către păgâni» (v. 46). Despre păgânii care au crezut se spune în schimb că: «erau
rânduiți spre viață veșnică» (v. 48).

304- Cf. S. C1PRIAN1, "Missionc ed evangelizzazione..,", 136.

în al treilea rând trebuie observat faptul că, Sf. Luca tinde să identifice «cu
vântul» cu Hristos Domnul care este singurul «Mântuitor» al oamenilor. Acest
fapt reiese din ceea ce afirmă Sf. Pavel și Barnaba înaintea Iudeilor care au refuzat
cuvântul.' «...dar de vreme ce îl lepădați și vă judecați pe voi înșivă nevrednici de
viața veșnică, iată, ne îndreptăm către păgâni. Fiindcă așa ne-a poruncit nouă
Domnul: Te-am pus spre lumină neamurilor, ca să f i i  Tu spre mântuire până la
marginile păm ântului». Textul citat aici este luat din Isaia 49, 6 și aplicat la .veni-
rea lui Mesia.

«Cuvântul» devine astfel mijlocul indispensabil al întâlnirii omului cu
Hristos, care este adevărata «lumină a neamurilor», și care indică oamenilor calea
mântuirii și cunoașterii lui Dumnezeu. De aceea, Sf. Pavel, vorbind despre
evenimentele împlinite în Hristos, afirmă înaintea ascultătorilor săi: «nouă ne-a
fost trimis cuvântul acestei mântuiri (6 Xoyog xfjș aco-vnpîaț)» (13, 26).

Ascultarea cuvântului provoacă luarea unei decizii din partea celui care-l
ascultă introducându-l astfel în mediul credinței. Sf. Luca folosește foarte des ter
minologia ascultării și acceptării sau primirii cuvântului ca sinonime ale verbului
«a crede», deoarece cuvântul are puterea de a pătrunde în interiorul sufletului
omenesc, transformând întreaga existență a omului, după cum reiese din textul
luat în considerație.

Astfel, de exemplu, se spune că la Pafos, în insula Cipru, Pavel și Barnaba au
intrat în conflict cu yn vrăjitor pe nume Elimas, care se ocupa cu magia și care
fiind prieten cu proconsulul Sergius Paulus, căuta să-l abată de la credință
deoarece acesta «chemând la sine pe Barnaba și pe Saul, dorea să audă (ocKowai),
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cuvântul lui Dumnezeu» (13, 7). Insă magul fiind pedepsit cu orbirea pentru
înșelăciunea sa, «proconsulul a crezut, mirat fiind  de învățătura (8i8a%f]) Dom
nului» (13, 12).

După cum reiese din exemplul citat, proconsulul a crezut nu atât pentru minu
nea săvârșită de Pavel, chiar dacă ea l-a impresionat, cât mai ales pentru surprin
zătoarea și grandioasa noutate a «învățăturii Domnului»305.

3 0 5 ' Cf. R. F. O ’TOOLE. “Limită della teologia di Luca...", 129.
3 0 6 - Termenul 6 X6yoț cu sensul de mesaj creștin este întâlnit în Fapte alături de verbe ca: 6

XaXeîv (FA 4. 29; 11, 19; 14, 25; 16, 6 cf. 4, 31; 8. 25; 13, 46; 16, 32); SiSctOKEiv (18, 11),
evayYeXîțEiv ( 8, 4; 15, 35), si Ka'rayYEA.i^Eiv (13. 5; 15. 36; 17. 13). Termenul 6 XoYoț este folosit
de asemenea de patru ori cu genitivul calificativ: TTjț acmripîag (FA 13, 26); TOV EVCXYY6 -̂'-0 '» (FA
15, 7); Tfjț xâpttoq (FA 14, 3; 20. 32).

Atunci când Luca descrie diferitele modalități prin care cuvântul lui Dum
nezeu se răspândește el spune că acesta a fost «primit, acceptat» (8£%EO0ai): «Iar
apostolii din Ierusalim auzind că Samaria a primit (8e8eKTai) cuvântul lui Dum
nezeu, i-au trimis la ei pe Petru și pe loan» (FA 8, 14). După convertirea lui Cor
nel iu și primirea păgânilor în Biserică Luca menționează acest fapt extraordinar
prin cuvintele: «Apostolii și frații care erau prin ludeea au auzit că și păgânii au
primit (ESE^ CXVTO), cuvântul lui Dumnezeu» (FA 11, 1).

In legătură cu tema primirii cuvântului textul cel mai explicit este cel din FA
17, 11, care demonstrează că această primire nu este niciodată pripită sau acritică,
ci mai degrabă trudnică și exigentă. Sf. Luca menționează atitudinea Iudeilor din
Bereea față de cuvântul lui Dumnezeu: «ei au primit (eSâ^avTo) cuvântul cu
toată osârdia, zilnic cercetând Scripturile, dacă ele sunt așa». Pasajul este sem
nificativ deoarece el pune în evidență confruntarea dintre mesajul creștin (6
’koyog) și Scripturile Vechiului Testament306. Iudeii demonstrează o credință
matură și nu infantilă care vrea să verifice dacă propovăduirea evenimentelor
creștine se află în coerență și continuitate cu profețiile conținute în Vechiul
Testament..

C a p i t o l u l  IV
Protagoniștii sau slujitorii Cuvântului

Sfântul Luca este singurul autor al NT care oferă un cadru al originilor creș
tine așa cum s-a conturat și dezvoltat în primii treizeci de ani ai Bisericii.

Interesul său pentru slujitorii comunităților creștine izvorăște din preocuparea
sa de a trasa o istorie a dezvoltării slujirii creștine, insistând asupra continuității
organice dintre apostolii fondatori și cei care au urmat după moartea lor. Sf. Luca
scrie la 50 de ani după faptele pe care le relatează, iar pentru alcătuirea operei sale
se folosește de informații preluate din diferite surse documentare ale tradiției apos
tolice, pe care încearcă să le interpreteze,-în funcție de problemele și necesitățile
impuse de situația concretă a vremurilor sale. Orizontul ecclesiologic al Faptelor și
Epistolelor Pastorale este în mod indiscutabil cel al timpului său (anii 80 d.Hr),
timp în care problemele ivite odată cu dispariția Apostolilor, trebuiau abordate și
soluționate într-o continuitate firească cu tradiția transmisă de Apostolii fondatori.
Timpul în care au fost alcătuite Faptele Apostolilor și Epistolele Pastorale a inau-
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gurat timpul în care trăim și noi, cu situațiile sale proprii în raport cu apostolatul
originar, cu problemele teologice și ecclesiologice proprii, cu necesitatea de a păzi
depozitul (1 Tim. 6, 21), pentru a rămâne credincioși evangheliei primite.

Trebuie menționat înainte de toate însă, că Sf. Luca nu este preocupat să ne pre
zinte o teorie generală despre slujitorii ecclesiastici, ci să ne prezinte un cadru concret
al originilor, dinamica începuturilor, și mai ales modul în care a trebuit să răspundă
comunitatea primară, exigențelor dictate de contextul în care-și desfășura misiunea.

Cartea Faptelor vorbește puțin de «slujitori» (SIOCKOVOI) și «slujire»
(SuxKovîa), iar titlul SiotKovog nu apare niciodată* * 307 . în schimb Sf. Luca îi men
ționează pe Apostoli (de 28 de ori), pe «bătrâni» (de 10 ori), «profeții» creștini (de
4 ori), «învățătorii» (FA 13, 1), «episcopi» (FA 20, 28), un «evanghelist» (FA 21,
8). De asemenea el menționează numeroase persoane angajate în misiunea apos
tolică, fără să le califice cu un titlu anume.

'  Termenii SiaKoveîv, SiaKovia, StaKovoț, se întâlnesc în Ml. : de 6, 0, 3 ori; în M c .: de 5, 0,2
ori; în Lc. : de 8, 1. 0 ori; în In. : de 3. 0, 3 ori; în FA : dd 2, 8. 0 ori; în Pavel (fără Pastorale): de 5, 20, 18
ori. Diakonia desemnează o slujire materială concretă în Lc. : I dată; în FA : de 3 ori; în Pavel: de 6 ori.

3 0 8  Cf. P.GRELOT. "Lastructura ministerielle de l’Eglise d’apres Saint Paul. Â propos de“ l’Eglise
“de FI. Kiing", în Istina 17 (1970), 389-424; A. LEMAIRE, "Les ministeres aux o r i g i n e s . 45-71 ; A.
GEORGE, "Etudcs sur l’oeuvre... ", 369-394; J. DUPONT. "Nuovi studi sugli Atti...", 123-170; M.
DUMA1S, "Communaute et mission...", 49-81.

Vom încerca în cele ce urmează să studiem aceste date pe care le oferă cartea
Faptelor. Sf. Luca menționează patru categorii de slujitori3 0 8 :

A. Cei Doisprezece Apostoli
Ei au fost aleși de către lisus din mulțimea ucenicilor (Lc. 6, 13; FA 1,2). Nu

mărul Doisprezece are și o valoare simbolică dată de lisus însuși, potrivit textu
lui din Lc. 22, 30: «să ședeți pe tronuri, judecând pe cele douăsprezece seminții
ale lui Israel». Ca și Sf. Matei și Marcu, Sf. Luca evidențiază în Evanghelia sa
faptul că cei Doisprezece au fost formați de către lisus și pregătiți pentru a înde
plini un rol special; este Domnul însuși Cel care-i trimite în misiune, pentru a pro
povădui (Lc. 9, 2) și evangheliza (Lc. 9, 6 propriu lui Luca), după cum reiese apoi
din cartea Faptelor. Ei au fost instituiți deplin în momentul în care lisus se pre
gătea să se despartă fizic de această lume, prin aparițiile Sale de după înviere:
«Voi sunteți martorii acestora» (Lc. 24, 48); «îmi veți f i  martori în Ierusalim...»
(FA 1,8). Ei au fost instituiți ca martori. însă, Sf. Luca precizează în finalul Evan
gheliei sale și la începutul cărții Faptelor că această mărturie ei o vor da numai
după ce «vor f i  îmbrăcati cu putere de sus» prin venirea peste ei a Duhului Sfânt
(Lc. 24, 49 și FA 1, 7). ’

Cum ei nu mai sunt decât Unsprezece după căderea lui Iuda (Lc. 24,9 și 33;
FA 1, 26), trebuie completat numărul lor înainte de venirea Duhului Sfânt, adică
înainte de investirea completă și definitivă, pentru ca simbolismul celor 12 triburi
ale lui Israel să fie exprimat. De aici deci, istoria alegerii lui Matia, relatată în FA
1, 15-26, chiar înainte de Cincizecime. Prin istorisirea alegerii lui Matia, Sf. Luca ne
indică și care sunt condițiile pe care trebuie să le îndeplinească un apostol: «Deci
trebuie ca din acești bărbați care s-au adunat cu noi în timpul cât Domnul lisus
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a fost cu noi — începând de la botezul lui loan până în ziua în care S-a înălțat de
la noi unul din ei să fie  împreună cu noi martor al învierii Lui» (FA 1,21 -22).
El precizează în ce constă misiunea de a fi martori încredințată de Domnului înviat.
Apostolii sunt martorii învierii deoarece ei l-au însoțit pe lisus în timpul slujirii
Sale pământești (FA 1, 21-22), pentru că ei s-au bucurat de o alegere specială din
partea Sa (acesta este și sensul rugăciunii care însoțește tragerea la sorți: «Tu,
Doamne, ... arată pe care...» (FA 1, 24) și în același timp pentru că ei au primit
pe Duhul Sfânt pentru a putea îndeplini această misiune (FA 2, 1-13). Toți împre
ună cei Doisprezece trebuie să fie martorii învierii lui lisus (FA 1, 22)309 . Sf.
Luca recunoaște celor Doisprezece Apostoli un rol specific, acela de a fi garanții
tradiției despre lisus310 . în aceeași perspectivă, din momentul începerii «istorisirii
faptelor ce s-au adeverit printre noi», Sf. Luca se referă la tradiția celor «din
tru’nceput le-au văzut f i  au fost slujitorii Cuvântului» (cf. Le. 1, 1-2). Exegeții au
văzut adeseori în importanța pe care Sf. Luca o dă martorilor oculari ai Evan
gheliei o reacție difidentă față de gnoza timpului său; față de speculațiile înnoi
toare; el ar vrea să proclame primatul absolut tradiției evanghelice311.

cf. M. DUMAIS. "Communaule et mission...". 52.
3 I 0 ' Cf. A. GEORGE. "Etudcs sur Eocuvre... ", 371.
3 "  ■ Potrivii excelentului studiu Iacul de C.H.TALBERT. Lttke audihe Gnostics (New York. 1966).
3 '2- cf. .1. DUPONT, "Le nom d’apotres a-l-il ele donne aux Douze par Jcsus ?", în OrSyr 1

(1956) 269-290 și 425-444.

Cei Doisprezece însă, sunt prezentați ca fiind și responsabilii comunității noi
născute. Ei sunt martori ai lui lisus și prin propovăduirea și instruirea fie a popo
rului (cf. Cuvântările lui Petru: FA 2, 14 ș.u.; 3, 12 ș.u. etc.), fie a comunității (FA
2, 42), fie prin mărturia dată înaintea Sinedriului (FA 4, 5-31; 5, 27-41). Aceasta
este slujirea lor esențială. Ei își asumă și alte responsabilități față de comunitatea
creștină. în primul rând: «rugăciunea f i  slujirea Cuvântului» (cf. FA 6,4), iar în
al doilea rând responsabilitatea casei comune și a gestiunii pecuniare, mai ales
pentru faptul că cei care au crezut și s-au convertit la Calea creștină depuneau bu
nurile lor la picioarele apostolilor (FA 4, 34-35: 4, 36-37; 5, 2). Mai târziu se vede
purtarea de grijă pentru Bisericile întemeiate de alții: din Ierusalim, trimit de
exemplu, pe Petru și loan în misiune la noii creștini din Samaria (FA 8, 14). Cei
Doisprezece exercită deci, o slujire în folosul unității Bisericii.

Pe parcursul întregii sale opere, Sf. Luca rezervă celor Doisprezece titlul de
apostoli (ceea ce înseamnă trimiși)312. Se cunoaște de asemenea diferența dintre Sf.
Pavel și Luca față de acest titlu. Sf. Pavel în epistolele sale și-l atribuie din belșug.
Luca îl rezervă nu numai celor care au fost martori ai învierii, dar și ai întregii
viețuiri pământești a lui lisus, ei fiind inelul de legătură și continuitate dintre lisus
și Biserica întemeiată pe credința în El. Totuși, la un moment dat, Luca se abate de
la acest principiu: în capitolul 14, el numește apostoli pe Pavel și pe Barnaba (vv. 4
și 14). Dacă el face aceasta, se poate presupune că o face din respect pentru sursele
documentare pe care le folosește și care reflectă o perioadă anterioară în care titlul
de apostol era folosit pentru toți misionarii sau trimișii bisericilor particulare.

Această rapidă trecere în revistă a Faptelor ne-a arătat că purtătorii titlului de
apostol și rolul apostolatului au variat în cursul vremurilor de'nceput ale creștinis-
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inului. S-ar putea face aceeași remarcă față de titlul martor, obiectul multor fluctuări.
Din perspectiva lui Luca, titlurile cei Doisprezece, Apostolii, Martorii sunt sinonime.

în prima parte a Faptelor, substantivul țiccpTug este aplicat în mod exhaustiv
celor Doisprezece ca martori ai învierii (FA 1,22; 2, 32; 4, 33; 5, 32, etc.). însuși
Sf. Pavel, în cuvântarea care-i este atribuită la Antiohia Pisidiei, rezervă titlul de
martor înaintea poporului, «celor care s-au suit din Galileea la Ierusalim» (FA
13, 31). Și totuși, mai departe în Fapte, acest titlu de martor este atribuit lui Pavel
(FA 22, 15; 26, 16) și chiar lui Ștefan (FA 22, 20). Este oare acesta indiciul unei
surse pe care Luca o folosește și retranscrie în mod scrupulos?

Pentru Sf. Luca, după Cincizecime grupul celor Doisprezece odată cu dispa
riția Apostolilor și martorilor nu se va mai completa. Titlul și rolul de apostol sunt
legate de această primă generație a Bisericii3 13 . în acest sens cei Doisprezece con
stituie fundamentul întregii biserici și nu au urmași3 ' 4 . Când lacob este ucis în
anul 42 d. Hr. de către Irod Agrippa I, în locul său nu mai este ales un alt apostol
astfel încât grupul celor Doisprezece să continue. Odată cu moartea celor
Doisprezece s-a încheiat și rolul lor de fondatori ai bisericii. Pentru acest motiv, biseri
ca întemeiată pe cei Doisprezece apostoli este numită apostolică3 15 .

B. Profeții și învățătorii

Cele două titluri profeții și învățătorii sunt asociate de către Sf. Luca pentru
a desemna pe cei care aveau un rol important în conducerea bisericii din Antiohia:
«Și erau în Biserica din Antiohia profeți și învățători ( TtpocpiȚtai Kai
8t8âoKcxĂ.oi): Barnaba și Simeon, ce se numea Niger, Luciu Cireneul, Manain, cel
care fusese crescut împreună cu Irod tetrarhul, și Saul» (FA 13, 1). Despre aces
te cinci personaje nu cunoaștem nimic în afară de Barnaba și Saul. Știm numai că
ei au primit o dublă titulatură și putem presupune că este vorba de aceleași per
soane. Nu este posibil să distingem în textul de față npotpfjTcxi de SrSaCTKaXoi. în
literatura rabinică cele două titluri sunt adesea acordate acelorași personaje316 .

Rolul acestor profeți și învățători nu ne este descris și nici nu se poate specifi
ca cu mai multă precizie. însă, după cum indică titulatura acordată lor, ei sunt slu
jitori ai Cuvântului. Barnaba, este primul menționat în lista capitolului 13, ar fi
primit supranumele, potrivit textului din FA 4, 36, de m oț TrapaKXfțaecoț (Fiul
Mângâierii sau al îndemnării, exortării)317 . Dar și cuvântarea misionară pe care
Pavel o rostește în sinagoga din Antiohia, la puțin timp după trimiterea sa în misiune,
este prezentată ca fiind un «cuvânt de mângâiere» (foyoc, 7tapaicXf|a£coț) (FA 13,
15). Acest termen tehnic desemnează un discurs interpretativ al Scripturii318 . Una

3 1 3 - Cf. M. DUMAIS, "Communaute et mission...". 53.
3 4 - Cf. R. FABRIS. "Atti elegii Apostoli...", 68.
3 R. FABRIS. "Atti degli Apostoli...". 68.
3 !?• Cf. M. DUMAIS. "Communaute et mission...", 55
3 7 ; Numele Barnaba ar deriva de la bar-nebouah . «fiul profeției», cf. A. LEMAIRE, "Lcs

minisțdres aux origines...", 48.
Cf. M. DUMAIS. Le langage de l'evangelisation. L ’annonce missionnaire en milieujuif

(Ac 13, 16-41), (Tournai -  Montreal, 1976), 68 -70 .
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din activitățile caracteristice profeților și învățătorilor, era, instruirea și mângâ
ierea poporului plecând de la textul Sfintei Scripturi319.

3 1 9 - Cf. C. PERROT, "Prophetes el Prophetisme dans le Nouveau Testament", în Lum Vie 115
(1973), 36 -  38. Autorul acestui studiu consideră că îndatorirea profeților și învățătorilor era aceea de a
interpreta Sfânta Scriptură pentru a-i descoperi și explica înțelesul profund și de a-L vesti pe Hristos prin
acest «cuvânt de mângâiere». Un alt exeget. E. COTHENET. dimpotrivă, a dezvoltat ideea potrivit
căreia activitatea principală a profeților creștini era aceea de â fi interpreți harismatici ai Scripturii; ct.
E. COTHENET, Exegese et liturgie, (Paris. 1988). 63 -  96. Probabil că adevărul stă undeva la mijloc,
iar profeții se puteau distinge de învățători prin faptul că primii se străduiau să explice și să facă înțeles
sensul Scripturii în cadrul adunărilor liturgice. în timp ce învățătorii încercau să-i instruiască pe cei care
doreau să adâncească cunoștințele lor. Profeția era mai spontană, pe când didahia sau învățătura mai sis
tematică și instituțională. A se vedea și E. COTHENET, "Prophetisme (Nouveau Testament) , în DBS
VIII,-1 2 8 6 - 1287 ; J . - P .  AUDET. La Didache, instruction des Apotres, (Paris, 1958), 440 ș.u.

3 2 °- Cf. J. DUPONT, "Nuovi studi sugli Atti...",152 -  154.

Profeții și învățătorii din Antiohia își desfășurau fără îndoială activitatea lor
în cadrul comunităților locale, însă în același timp erau și misionari itineranți. Ei
se ocupau de proclamarea cuvântului și de instruirea credincioșilor ca și cei Dois
prezece. Potrivit textului din FA 13, 2 doi dintre ei au fost trimiși să propovădu
iască de către biserica locală din Antiohia și să extindă misiunea. Acestora Ie-a
fost acordat atunci titlul de apostoli (FA 14, 4 și 14). Iată deci, o comunitate creș
tină locală, condusă de oameni care au ales să.se dedice slujirii Cuvântului. Acest
fapt nu-i împiedică pe acești "harismatici" să formeze un grup "instituțional",
după cum lista cu numele lor vrea să ne sugereze320 .

Titlul de profet în cartea Faptelor este folosit de asemenea și la alte persoane decât
acești slujitori ai propovăduirii și mângâierii încurajatoare. Cu acest titlu sunt califi
cate și alte persoane care profetizau ca de exemplu Agab care prezice, că la Antiohia
va fi o mare foamete (FA 11,28) și care mai târziu, prevestește întemnițarea lui Pavel
(FA 21, 10 -  14). în FA 21, 8-9, se spune că Filip «avea patru fiice fecioare care pro
fetizau», fără să ni se ofere alte amănunte care să specifice în ce consta activitatea lor.

în FA 15, 32, cei doi delegați ai întrunirii sinodale din Ierusalim, Iuda și Sila, sunt
desemnați cu titlul de profeți (npotpfjTat), care după citirea decretului sinodal, referitor
la admiterea păgânilor în Biserică fără obligativitatea trecerii lor prin iudaism, membrii
comunității «s-au bucurat de mângâiere (TȚ) rcapaKĂ.f]<5£i) și prin multe cuvântări
i-au mângâiat (TtapeKctXeoav) pe frați și i-au întărit ( enecnfipi^av)» (FA 15,31- 32).

Reiese din acest text în primul rând că pe lângă faptul că Iuda și Sila erau de
legații oficiali ai Bisericii, erau și profeți împreună cu alții care nu sunt amintiți,
iar în al doilea rând este descris roiul de profet pe care-l exercitau în cadrul comu
nității. Profetul deci, are darul cuvântului pentru a-i încuraja pe frați ca să-și tră
iască cu înțelepciune darul credinței în Hristos.

Verbul grec TtapaKccXEÎv, tradus prin «a încuraja» are un înțeles mult mai amplu
«a îndemna, exorta, mustra» lăsând să se înțeleagă mai degrabă un îndemn puternic,
capabil să-i întărească și să-i susțină pe creștini să-și trăiască credința în mod înțelept.

Pe lângă încurajarea creștinilor, profeții îi «întăreau» pe cei credincioși.
Verbul «a întări» (euicnripî^eiv), are și sensul de a consolida, a sprijini pe baze
solide care apare în FA numai de 3 ori (FA 14, 22; 15, 32, 41) și trebuie să se refe
re la «consolidarea» credinței fie prin o mai mare adâncire a acesteia, fie prin
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apărarea ei de posibile devieri* * * 3 21 . Un astfel de sens pare a rezulta din textul FA
14, 21 -  22, în care Luca ne spune că Pavel și Barnaba, la încheierea primei călă
torii misionare, după ce au propovăduit la Derbe «s-au înapoiat la Listra, la
Iconiu și la Antiohia, întărind (EntGTripi^ovTEț), sufletele ucenicilor și îndemnân-
du-i (TtapaKaXouvTEg) să stăruie în credință, că prin multe necazuri trebuie să in
trăm în împărăția lui Dumnezeu» (FA 14, 21 -  22). După cum se vede cele două
verbe folosite de Sf. Luca pentru a descrie activitatea profeților se referă lapro-
povăduirea cuvântului și la întărirea în credință.

321- Cf. S. C1PRIANI. "Missione ed cvangelizzazionc...". 155 -  158; a se vedea și G.
BETOR1, "Confermare le Chicsc con la parola dell’esorlazione: eTtic'rqpițeiv nel libro degii Atti".
în La Parola di Dio cresceva (Al 12. 24). Scritti in onore di Carto Maria Martini nel sno 70 com-
pțeano. (a cura di R. FABRIS). (Bologna. 1998), 345 -  356.

3 2 2 - Cf. M. DL'MAIS, "Communaute el mission...". 57.
9 9 7 .

• Din punct de vedere istoric, ipoteza cea mai plauzibilă pare a fi următoarea: după ce au
fost întemeiate și conduse de Petru și apostoli, biserica iudeo -  creștină din Ierusalim, a trecut în
mod progresiv sub conducerea lui lacob și a prezbiterilor.

Putem afirma în concluzie că așa cum am văzut în cazul.titlurilor de apostoli și
a celor Șapte, și titlurile de profeți și învățători sunt flexibile și polisemice. Sensul
lor admite o anumită diversitate potrivit contextului lor vital (Sitz im Leben).

C. Prezbiterii
Expresia oi TtpEopîrtEpoi este întâlnită frecvent în cartea Faptelor. Ea îi desem

nează totdeauna pe responsabilii bisericilor locale: responsabilii bisericii din Ie
rusalim, ai bisericilor din Cilicia și Licaonia, ai bisericilor din Efes.

Cartea Faptelor menționează prezbiterii din Ierusalim în trei ocazii.-In FA 11,
30, sunt menționați pentru prima dată prezbiterii din Ierusalim cu ocazia
«colectei» organizată de către biserica din Antiohia în favoarea fraților din ludeiâ.
Barnaba și Saul au încredințat oferta prezbiterilor bisericii din Ierusalim; -  ca și
cei Șapte și cei Doisprezece la început -  prezbiterii sunt prezentați în cazul aces
ta ca fiind responsabilii administrării bunurilor și a casei de într-ajutorare a comu
nității potrivit nevoilor și exigențelor sale. în FA 15, prezbiterii sunt prezentați ca
fiind strâns legați de apostoli în timpul întrunirii sinodale de la Ierusalim (vv. 2,
4, 6, 22. 23): apostolii și prezbiterii sunt cei care au examinat problema ivită
(v. 6) și cei care au hotărât de comun acord cu întreaga biserică (v. 22). Colegiul
apostolic și colegiul prezbiteral formau deci împreună prima autoritate a Bisericii
apostolice322 . Reiese deopotrivă că atât Sf. Petru pe de o parte, cât și Sf. lacob pe
de alta, exercitau un rol de primă importanță în cadrul comunității. A treia men
ționare a prezbiterilor din Ierusalim este menționată în FA 21. La sosirea sa în Ie
rusalim, Sf. Pavel se prezintă la lacob «unde au venit toțiprezbiterii» (FA 21, 18).
Colegiul apostolic pare să fi dispărut atunci, iar prezbiterii se regăsesc singuri la
conducerea bisericii din Ierusalim323 .

Sf. Luca menționează și un grup de prezbiteri instituiți de către Sf. Pavel prin
hirotonie în fiecare din bisericile locale întemeiate în urma misiunii lor în Listra,
Iconiu și Antiohia (FA 14, 23). Activitatea acestui grup de prezbiteri nu ne este
prezentată. Această informație pe care ne-o oferă Luca ridică de altfel serioase di-
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fîcLiItăți din punct de vedere istoric, deoarece Sf. Pavel nu menționează niciodată
prezbiterii în epistolele sale și nu vorbește niciodată de instituirea responsabililor
din comunitățile locale.

Scena instituirii acestor prezbiteri este în mod particular solemnă: unii
exegeți văd în aceasta hirotonia în treapta a doua a ierarhiei bisericești324 . Majo
ritatea exegeților cred că Sf. Luca nu-și punea aceste probleme sacramentale, iar
în acest caz, vrea numai să menționeze că după ce i-au desemnat pe acești prezbi
teri, cei doi apostoli «i-au încredințat Domnului în care crezuseră». Este mai de
grabă o ceremonie de bun-rămas, prin care vrea să amintească celor aleși, respon
sabilitatea misiunii lor pe care ei o vor putea desfășura numai prin harul care le
vine de sus, dacă va fi susținută de rugăciune și post.

3 2 f  CI'. IUSTIN MOISESCU, "Ierarhia bisericească...". 3 4 -5 0 .
3 2 5 - Nu eslc încă vorba de o hirotonie sacramentală. Trebuie să ne gândim mai degrabă la o

punere a mâinilor, ca în FA 13. 3, însoțită de o simplă rugăciune de recomandare.
3 2 6 - Cf. .1. DUI’ONT. "Nuovi studi sugli Alti...". 161.
3 2 7 - Cf. .1. DUPONT. "Nuovi studi sugli Alti...", 168: F. BOVON. "Luc le theologien...", 252.

Informația pe care ne-o oferă Sf. Luca reflectă organizarea bisericii din timpul
său; prezbiterii exercitau rolul lor conducător și alte îndatoriri în interiorul comu
nității. în textul lucan, prezbiterii sunt desemnați de o autoritate (Pavel și Barnaba)
și nu direct de către comunitate, chiar dacă naratorul conservă verbul XEipoTOvâco
care înseamnă alegere prin ridicarea mâinii; nu se poate exclude totuși participarea
întregii Biserici. Această hirotonie este săvârșită într-un context liturgic, din care
nu lipsește postul și rugăciunea și care amintește totodată de FA 13, 3. Dacă tot
ceea ce s-a făcut, s-a făcut cu ocazia alegerii prezbiterilor, ne aflăm atunci în pre
zența unui rit al hirotoniei325; dacă autorul îi are în minte pe ucenicii din v. 22, pentru
care au fost desemnați prezbiterii, atunci este vorba de o ceremonie de rămas-bun
sau de adio3 2 6 . Formula finală «în care crezuseră» este în favoarea ultimei posibili
tăți: credința de fapt nu este numai o caracteristică a prezbiterilor.

O ultimă atestare a grupului de prezbiteri în cartea Faptelor o întâlnim la
Efes. De la acești prezbiteri veniți la Milet, Sf. Pavel își ia rămas-bun printr-o cu
vântare de adio, prezentată de Sf. Luca în FA 20, 1 7 -3 5 . Textul ne oferă singu
ra prezentare puțin mai precisă din cartea Faptelor cu privire la slujirea prezbiteri
lor. în v. 28, se citește: «luați aminte la voi înșivă șî la toată turma în care Duhul
Sfânt v-a pus pe voi supraveghetori (ETUOKOTroi), ca să păstoriți Biserica lui Dum
nezeu». Apostolul îi îndeamnă de a veghea asupra turmei, căci vor veni propagan
diști ai unor învățături greșite (vv. 2 9 -3 1 ). Prezbiterii sunt deci, supraveghetorii
tradiției sfinte, apostolice. Mai precis activitatea lor prelungește pe cea a Apos
tolilor de a fi continuatorii și garanții tradiției evanghelice.

Biserica legată de lisus prin propovăduirea Apostolilor, așteaptă de la prezbiterii
săi o propovăduire care, conformă cu cea a Apostolilor, s-o mențină credincioasă
originilor sale. Pentru Sf. Luca, unitatea Bisericii se întemeiază pe continuitatea dintre
generațiile primilor martori și slujitorii timpului său. El nu are încă o idee a «succe
siunii apostolice» a ierarhiei, ci pe cea a unei «continuități pragmatice». Prima afir
mație despre ideea unei succesiuni apostolice se întâlnește în 1 Clem. 44327.
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Din această scurtă analiză a datelor putem conclude că în biserica din Ierusa
lim, prezbiterii exercitau un rol administrativ și economic, apoi un rol deliberativ
și legislativ, și chiar de întrunire a responsabililor Bisericii. La Efes -  și probabil
că și la Ierusalim potrivit situației descrise de capitolul 21 al Faptelor-, ei vegheau
ca viața creștinilor să fie conformă cuvântului transmis de către apostoli. Nicio
dată nu se spune despre prezbiteri că ei ar fi exercitat slujirea Cuvântului, care se
pare că era rezervată apostolilor, apoi profeților și învățătorilor și chiar unora din
grupul celor Șapte. Activitatea prezbiterilor a evoluat pe măsura cerințelor impuse
de Biserică după dispariția colegiului apostolic de la conducerea ei.

In ultimul rând trebuie spus că grupul prezbiterilor, instituit ca responsabili ai
comunităților iudeo-creștine este foarte vechi din punct de vedere istoric și crono
logic. Este foarte probabil ca biserica-mamă din Ierusalim să se fi organizat după
modelul comunităților iudaice, pe care le cunoșteau și, care la rândul lor erau con
duse de un grup de prezbiteri.

D. Alte titluri
în cele de mai sus am făcut o rapidă trecere în revistă a celor mai importante

titluri pe care le aveau diferite persoane potrivit cărții Faptelor. Pe lângă cele ana
lizate mai sus, în cartea Faptelor sunt menționate și alte titluri și descrise alte acti
vități, fără însă să se precizeze în ce constau ele.

Sunt menționate mai întâi titluri pe care le dețineau însoțitorii lui Pavel în mi
siunea sa. în FA. 13, 5, loan-Marcu este calificat ca 'bnripe'crig, adică asistent sau
servitor, însă atribuțiile sale nu sunt precizate. Sila și Timotei l-au însoțit pe Pavel
în cea de a doua călătorie misionară; Sila este adesea prezentat în compania lui
Pavel, însă, fără să i se menționeze titlul sau activitatea sa specifică; pe de altă
parte Timotei este numit diakonon al lui Pavel, adică slujitor, în FA 19, 22, (cu
Erast): «Pavel a trimis în Macedonia pe Timotei și Eraste, doi dintre slujitorii săi
(860 râ>v 8UXKOVO6 VTCDV OODTCO)». însoțitorii lui Pavel au primit de la el deci, în
funcție de împrejurări, câte o misiune temporară. în sfârșit, în FA 20, 4, Luca pre
zintă o listă de șapte colaboratori ai -lui Pavel. Faptul că Luca menționează nume
roși colaboratori ai lui Pavel fără să specifice rolul pe care-1 îndeplineau sau să
descrie activitatea lor, este un indiciu că, pentru el este importantă misiunea și nu
funcțiile pe care le îndeplinesc unii sau alții328 .

Există de asemenea în Fapte persoane, care sunt delegate de către o biserică
sau alta, pentru a asigura legăturile dintre ele, fără să li se atribuie un titlu special
care să corespundă vreunei slujiri: profeții itineranți care au coborât de la Ieru
salim la Antiohia (FA 11,27); sunt trimiși Barnaba și Saul de la Antiohia la Ieru
salim (FA 11, 30), cei care se întorc de la Antiohia, odată slujirea lor (if]v
SuxKoviav), terminată (FA 12, 25); hotărârea sinodului apostolic este încredințată
celor doi delegați (Iuda și Sila), care sunt mai întâi numiți avSpag fiyo'up.Evog (FA
15, 22) și TtpocpfjTai (FA 15, 32).

3 2 $- Cf. M. DUMAIS. "Communautc el mission...". 59.
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Se vede din cele de mai sus că titlurile acordate acestor persoane corespund
foarte puțin misiunii încredințate. Și aici trebuie să remarcăm că nu este impor
tant titlul cât misiunea pe care fiecare trebuie să și-o asume.

Un ultim cuvânt trebuie spus despre Apolo, un predicator itinerant, originar
din Alexandria despre care Pavel amintește deseori în 1 Corinteni. El apare ade
sea și în cartea Faptelor. Se pare că a început să propovăduiască din proprie iniția
tivă, exersând o activitate, însă, fără să fie calificat de un titlu. Propovăduiește în
sinagoga din Efes (FA 18, 25 -  26), însă la rândul său este instruit de către Priscila
și Aquila care completează formația sa (FA 18, 26). Atunci când pleacă să propo
văduiască în Ahaia, creștinii din biserica locală a Efesului nu ezită să scrie pentru el
o scrisoare de recomandare (FA 18, 27).

E. Slujitorii Cuvântului în Cartea Faptelor
La încheierea acestei scurte abordări diacronice a titlurilor întâlnite în FA, se

cuvin făcute câteva reflecții concluzive, legate de valoarea istorică a descrierii lu-
cane și de importanța slujirilor în Biserica primară. Reiese clar că Luca nu ne pre
zintă decât un tablou parțial, fragmentar al slujitorilor și slujirilor.din perioada de
început a creștinismului. El a redactat diferite surse tradiționale cărora le-a dat o
formă mai mult sau mai puțin unitară în cadrul operei sale. Ceea ce putem distinge
cu siguranță în opera sa fără a fixa date, sunt cele trei locuri și momente ale orga
nizării slujirii în Biserica primară: 1. comunitatea primară din Ierusalim, cu
grupul celor Doisprezece și al celor Șapte; 2. comunitatea din Antiohia, centrul
misionar pentru neamurile păgâne, călăuzite de un grup de profeți și învățători; 3.
perioada redactării finale a Faptelor, atunci când instituția prezbiterilor pare să se
fi răspândit în toate comunitățile locale. Ceea ce reiese cert este faptul că, Luca
re-interpretează documente din trecut, preluate din tradiția comunităților locale,
pe care Ie adaptează la situația vremurilor sale. Intenția sa teologică era aceea de
a arăta continuitatea dintre prezența istorică, întrupată a lui lisus și prezența trans
figurată prin puterea Duhului Sfânt, de după înviere în Biserică, și în același timp
continuitatea și identitatea dintre mesajul lui lisus și mesajul Bisericii.

Sf. Luca însă, dă mărturie și despre diversitatea organizării slujirilor în bise
rici și de o evoluție în cadrul fiecărei slujiri. Bisericile din Ierusalim, Antiohia,
Efes, nu apar ca fiind organizate în același fel. Responsabilii lor sunt: cei Dois
prezece și cei Șapte, profeții și învățătorii, prezbiterii. Chiar în cadrul unei singure
biserici, cum este cazul celei din Ierusalim, au coexistat două organizări concrete,
potrivit diversității culturale și lingvistice.

Dintr-o perspectivă sincronică ne putem întreba care sunt modelele struc
turale, normative, în spatele celor descriptive. Un studiu care încearcă să caute
esențialul și normativul nu poate să se oprească numai la titlurile slujitore, pentru
că atunci această diversitate n-ar provoca decât confuzia și arbitrariul. Ceea ce
edifică unitatea în diversitate, ceea ce rămâne ca fundamental și permanent, tre
buie căutat lângă marile slujiri pe care ei le-au creat și le-au împlinit. Aceste mari
slujiri sunt: slujirea cuvântului și a unității ecclesiale. Cultul în cartea Faptelor
pune o problemă particulară, mai ales atunci când se încearcă să se determine res
ponsabilitatea sau întâietatea celebrării lui.
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Am văzut într-un capitol anterior că slujirea Cuvântului și răspândirea lui era
una din datoriile fundamentale ale apostolilor, iar răspândirea Cuvântului lui
Dumnezeu una din temele dominante ale cărții. Prin Cuvânt apostolii au creat co
munități creștine, au adus oamenii la Hristos, au slujit comuniunea materială și
spirituală, au edificat și întărit viața creștinilor, călăuzindu-le pe calea mântuirii.

Celebrările cultuale semnalate de cartea Faptelor sunt: botezul, frângerea
pâinii și rugăciunea. Cel mai adesea în cadrul acestor celebrări, nu este menționat
cel care celebrează: «cei ce i-auprimit cuvântul s-au botezat» (FA 2, 41; adminis
trat de cine?;) « stăruiau în frângerea pâinii p  rugăciuni» (FA 2, 42; cine cele
bra?). Uneori este menționat și celebrantul, cum este caztd lui Filip, care după ce
l-a evanghelizat pe sutașul etiopian, l-a botezat (FA 8, 38). Intr-o altă ocazie, Petru
poruncește de a boteza (FA 10, 48). Același lucru se întâmplă și în cazul frângerii
pâinii. Profeții și învățătorii din Antiohia celebrează cultul (FA 13, 2). Dar erau
singuri atunci? Erau coliturghisitori?

Totuși, la Troa, atunci când ucenicii s-au adunat pentru celebrarea în «prima
zi a săptămânii» (FA 20, 7), se spune clar că «Pavel a  frânt pâinea» (FA 20, 11).

Cine prezida rugăciunile la care Faptele Apostolilor se referă de mai multe
ori? Tăcere! Cartea Faptelor nu oferă nici un indiciu pentru a răspunde la această
problemă. Este posibil ca acest drept de a celebra aceste momente «liturgice» să-l
fi deținut propovăduitorii Cuvântului. însă, este bine să respectăm tăcerea cărții,
care poate avea o explicație: autorul Faptelor se îngrijește să prezinte Biserica pri
mară din perspectiva misiunii, și deci a slujirii Cuvântului.

C a p i t o l u l  V
Momente și semne sacramentale
A. Botezul și transmiterea Duhului Sfânt

Prezentarea creștină a botezului creștin a dat naștere unui interes considerabil
în rândul exegetilor329, și în același timp a devenit o problemă dificilă și totodată
controversată din cauza interpretărilor confesionale pe care unii exegeți le-au pro
iectat asupra operei Sf. Luca. înainte de a trece la analiza textelor pentru a vedea
în ce măsură există o legătură între botezul cu apă și transmiterea Duhului Sfânt,
trebuie să precizăm că în opera lucană Duhul Sfânt nu se confundă cu harul sfinți
lor din teologia sacramentală a Bisericii de mai târziu. Luca prezintă pe Duhul
Sfânt potrivit dimensiunii sale profetice, nu potrivit lucrării sale sfințitore. Luca

S-a scris mult pe această temă, vezi cele mai importante studii: R. E O'TOOLE. "Christian
Baptism in Luke". în Rev Ret 39 ( 1980). 855 -  866; I,. IIARTMAN. "La formule baplismale dans Ies
Ades des Apdtrcs: Qualques Observalions rclalives au stylc de I ,uc". în Â Cause de l’Evangile. Etudes
sur Ies Synopliques et Ies Actes. (olTertes au R .1. Dupont ă l'occasion de son 70 anniversaire). (LD 123;
Paris. 1985). 727 -  738; L. HARIMAN. "huo the Namc of the Lord Jesus"; Baptism in the Early
Church (Edinburgh. 1997). 127- 145; M. QUESNEL. Rapt ises dans t'Esprit, (LD 120: Paris. 1985);
S. LEGASSI-. Naissance du Bapteme. (LD 153; Paris. 1993); .1. B. GREEN. «Erom "John's Baptism"
to "Baptism in the Name ol the Lord .Icsus": 3 he Signilicancc of Baptism in Luke-Acts». în liaptism,
the A'tni’ Testament and the Chnrch. Ilislorical and Contemporan’ Stndies in Uonour ofR. E. O. li'hite
(ed. by S. E. PORTER and A. R. CROSS). (JSNTSS 171: Shcliîcld. 1999), 157 -  172.
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nu atribuie Duhului Sfânt iertarea păcatelor, darul inițial al credinței sau progresul în
viața duhovnicească a creștinilor* * 330. Potrivit viziunii lucane, darul Duhului Sfânt pre
supune deja, iertarea păcatelor și acceptarea credinței. Tăcerea Sf. Luca nu trebuie să
ne facă să tragem concluzia că el ar nega lucrarea sfințitoare a Duhului și darurile sale.

3 3 9- Cf. M. DUMAIS. "Communautc el mission..,". 74.
3 3 L  G. SCHNEIDER. "Alti degli Apostoli...". 1. 276-277.
3 3 2- Chiar dacă, folosind terminologia baptismală. Luca sugerează cititorului creștin legătura

dintre botez și primirea Duhului Sfânt.
3 j 3 ' ev nvevgati: ar trebui să i se dea o valoare sociali vă mai degrabă, decâl instrumentală;

apostolii sunt botezati primind darul Duhului care-i umple, și nu numai prin Duhul.
3 3 4 ' G. SCHNEIDER. "Atti degli Apostoli...". II. 108 -  109.

Revenind la raportul dintre botezul în Duhul și botezul cu apă, ipoteza cea
mai conformă cu gândirea lucană despre Duhul Sfânt, este următoarea: în cartea
Faptelor, botezul în Duhul Sfânt se distinge de botezul cu apă; deși nu sunt strâns
legate, ele sunt asociate. Să vedem textele:

FA1, 5: «loan a botezat cu apă, dar voi veți f i  botezați întru Duhul Sfânt nu
peste multe zile». Sf. Luca introduce acest loghion despre botezul întru Duhul la
începutul celui de al doilea volum al operei sale, pe care-l regăsim și în evanghe
lii, potrivit celor două tradiții: Q (Lc. 3, 16 // Mt. 3, 11, care vorbesc de botezul în
Duhul și cu foc) și Mc. 1, 8 (care omite «cu foc»); Luca urmează această ultimă
tradiție, pe care însă, o schimbă în diferite puncte: o transformă într-un loghion al
lui lisus, loghionul originar al Botezătorului devine astfel o făgăduință a lui lisus
care se va împlini la Cincizecime; -  omite finalul «cu foc» prezent în evanghelia
(Lc. 3, 16). -  pune la pasiv verbul «a boteza» din ultima propoziție și deci botezul
în Duhul nu este văzut în mod direct ca un act al lui lisus, precum în (Lc. 3, 16).

Loghionul, după cum deja în evanghelie, este «de-eshatologizat»; botezul în
Duhul nu se mai'referă la judecata iminentă a lui Dumnezeu, ci la darul Duhului de
la Cincizecime care inaugurează perioada istorică a Bisericii.

Indentificând evenimentul Cincizecimii cu un «botez», Sf. Luca atribuie un
«caracter inițial» darului Duhului. Există un paralelism între botezul lui lisus din par
tea lui loan, care inaugurează slujirea lui Hristos, și «botezul în Duhul» al apostolilor
care inaugurează misiunea lor. Mai mult decât atât, botezul lui loan caracterizează
perioada lui lisus: perioadă în care numai El deținea plinătatea Duhului, după cum
botezul «întru Duhul» caracterizează perioada Bisericii, când Duhul este dăruit tuturor.
Făgăduința se împlinește -  fără menționarea unui botez cu apă -  pentru «toți» (FA 2,
1), adică pentru cele aproximativ 120 de persoane ale comunității inițiale (FA 1, 15),
la Cincizecime: «Și au fost timpluți toți de Duhul Sfânt» (FA 2, 4). Prin acest loghion
din FA 1, 5, deci, Sf. Luca împarte în perioade istoria mântuirii331.

Verbul a boteza în acest context este folosit în sens metaforic: Sf. Luca nu
vrea să afirme că la Cincizecime lisus a instituit taina botezului332; imaginea pre
zintă mai de degrabă darul Duhului, ca pe o realitate întru care credinciosul este
imers, care-l umple în mod deplin333.

Expresia «a f i  botezați în Duhul Sfânt» mai apare decât o singură dată în FA
11, 16, într-o citare care amintește această făgăduință din FA 1,5, care s-a împlinit
la Cincizecime3 3 4 . Botezul în Duhul constă deei, în irumperea Duhului profetic în
ziua Cincizecimii.
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FA 8: Filip propovăduiește Samarinenilor: «Dar când ei i-au crezut lui Filip,
care le propovăduia despre împărăția lui Dumnezeu și despre numele lui lisus
Hristos, bărbați și fem ei se botezau» (v. 12). Apostolii au venit mai târziu, «care,
coborând, s-au rugat pentru ei ca să primească Duh Sfânt; că nu se pogorâse
încă peste nici unul dintre ei, ci erau numai botezați în numele Domnului lisus.
Atunci îfipuneau mâinile peste ei și luau Duh Sfânt» (vv. 15 -  17). Textul distin
ge clar cele două momente; botezul cu apă de primirea Duhului Sfânt, care a venit
mai târziu, în urma rugăciunii și punerii mâinilor lui Petru și loan. FA 8, 1 6 -1 7 ,
este paralel cu textul din FA 19, 5 -  6: botezul în numele lui lisus urmat de pune
rea mâinilor prin care se transmite Duhul Sfânt (formularea este identică). Există
motive întemeiate pentru a susține că în acest caz, Luca se referă la două elemente
esențiale care făceau parte din cadrul aceluiași rit al Bisericii primare. Sf. Luca
pune botezul în legătură cu iertarea păcatelor, în timp ce darul Duhului în legătură
cu rugăciunea și punerea mâinilor: erau deci, două momente ale aceluiași rit bap-
tismal, două aspecte pe care Sf. Luca în acest caz le prezintă separate, probabil
pentru că vrea să se înțeleagă că samarinenii convertiți, intră cu drepturi depline
în Biserica întemeiată de apostoli* * 3 35 . Prin menționarea apostolilor Petru și loan în
acest caz, Sf. Luca vrea să arate și continuitatea cu ce a descris în Fapte până în
acest moment; propovăduirea evangheliei samarinenilor, și botezarea lor cores
punde voinței lui Dumnezeu (cf. FA 1, 8), ca și în Samaria, Apostolii să fie marto
rii Săi. Petru și loan conferă comunității samarinene o natură apostolică336 .

O O c
«Apostolii extind la toate bisericile darul mesianic care a fost acordat la Ierusalim în ziua

Cincizecimii», Cf. A. GEORGE, "Etudes sur rceuvre... ",373.
336.Cf. R. F. O ’TOOLE, "Christian Baptism...", 861 -  862.
337. Această a doua interpretare este preferată de E. SCHWE1ZEIR. nveopa în GLNT X, 992 - 998.

Ca un bun pedagog ce este, Sf. Luca distinge pentru a uni. Nu trebuie deci
izolat ritul punerii mâinilor de contextul baptismal și considerat aproape un drept
exclusiv al apostolilor (și urmașilor lor); în FA 9, 17 Anania, un simplu creștin,
săvârșește acest rit punând mâinile peste Saul.

FA 9, 17 -  18: «Anania a pus mâinile peste el și i-a zis: Saul, fratele meu,
Domnul lisus m-a trimis ca tu să redobândești vederea și ca tu să te umpli de
Duhul Sfânt. Și imediat ca niște solzi au căzut de pe ochii săi și a redobândit vede
rea, deci ridicăndu-se a fost botezat (KCA âvacrrâț âpoomcrOr])». Sensul cel mai
evident al textului este următorul: vindecarea și Duhul sunt obținute prin punerea
mâinilor; botezul urmează după. însă textul se pretează și la o altă posibilă inter
pretare: punerea mâinilor este instrumentul vindecării după cum este insinuat în
FA 9, 12; botezul, instrument al comunicării Duhului337 .

FA 10, 47 -  48: «Oare poate cineva opri apa să-i boteze pe aceștia care au
primit Duhul Sfânt ca și noi? Și a poruncit ca să fie  botezați în numele lui lisus
Hristos». Coborârea Duhului Sfânt înainte de botez în cazul istoriei lui Corneliu
a provocat multe discuții în rândul exegeților. în aparență Sf. Luca lasă să se înțe
leagă că-i este mai comod să scrie despre primirea Duhului Sfânt înainte (FA 10,
44 -48; 11, 15 -  17), în timpul (Lc. 3, 21 -  22; FA 2, 38; 9, 17 -  18), și după (FA
2, 1 - 4 ;  8, 1 2 -  17; 19, 1 -  7) botez.
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, Insă, trebuie să ne întrebăm: ce vrea Sf. Luca într-adevăr să transmită cititori
lor săi când menționează primirea Duhului Sfânt înainte de botez, în cazul istoriei
lui Corneliu?

Această revărsare a Duhului Sfânt înainte de botez nu trebuie să provoace false
probleme teologice în abordarea relației dintre botez și Duhul Sfânt, ca și cum ritul
afundării în apă ar fi superfluu, după ce a fost primit «botezul întru Duhul Sfânt»
(FA 11, 16). Contextul narativ (intrarea primilor păgâni în^biserică) și scopul Sf.
Luca de a transmite o învățătură sunt îndeajuns pentru a explica situația neobișnuită.

Fiind vorba de intrarea păgânilor în comunitatea creștină, Sf. Luca nu se pre
ocupă să descrie diferitele etape ale inițierii creștine, ci să pună în lumină inițiati
va divină, planul mântuitor față de neamurile păgâne338 . Neașteptata revărsare a
Duhului Sfânt, care întrerupe cuvântarea apostolului, arătând prin aceasta că naș
terea bisericii păgâno-creștine nu este rodul deciziilor omenești. Inițiativa Du
hului Sfânt era dimpotrivă, necesară, deoarece apostolul n-ar fi administrat nicio
dată botezul păgânilor potrivit concepției sale omenești; intrarea păgânilor în
seamnă de fapt o cotitură întru-totul nouă din istoria mântuirii. Drept consecință,
Sf. Luca consideră această revărsare a Duhului nu ca pe un moment al ritului bap-
tismal, ci ca pe o legitimare a sa. Și fiindcă Duhul Sfânt a avut inițiativa și a dăruit
aceleași harisme din ziua Cincizecimii, păgâno-creșținii se bucură de aceleași
drepturi și îndatoriri cu iudeo-creștinii, fiind egali. Sf. Luca demonstrează o ast
fel de egalitate prin afirmația explicită a lui Petru: «Duhul Sfânt s-a pogorât peste
ei, ca și peste noi la început» (FA 11, 15). Cu ocazia sinodului apostolic din Ieru
salim, Petru va deduce concluziile: «Și Dumnezeu, Cel Ce cunoaște inimile, le-a
dat mărturie dându-le pe Duhul Sfânt-așa ca și nouă; și curățindu-le inimile prin
credință, între ei și noi n-a făcut nici o deosebire» (FA 1 5 ,8 -  9). Botezul creștin
este prezentat și aici deosebit de primirea Duhului. Spre deosebire de samarineni,
familia lui Corneliu a primit Duhul înainte de primirea botezului.

3 3 8 - Cf. R. F. O ’TOOLE, "Christian Baptism...". 860.
3 3 9 - Expresia «a fi botezați elț Xptatbv» este paulină (cf. Rm. 6. 3 ele.), însă în acest caz, eiț ,

echivalează cu ev cu valoare instrumentală (cf. M. ZERWICK, n. 101).

FA 19, 5 -  6: Ucenicii lui loan de la Efes după ce l-au ascultat pe Pavel, au
primit botezul în numele Domnului lisus. Pavel a pus mâinile peste ei, iar Duhul
Sfânt a venit asupra lor și vorbeau în limbi și profetizau.

Faptul că ucenicii lui loan nu cunosc darul Duhului Sfânt îi sugerează deci lui
Pavel, întrebarea despre botez. Sf. Luca ține să sublinieze diferența dintre mișcarea
lui loan Botezătorul și creștinism, chiar acolo unde, privite din exterior, cele două
mișcări născute din iudaism se aseamănă foarte mult: în botez. Această intenție ex
plică și strania formulare a întrebării, după cum și răspunsul: «în ce (TÎ, în loc de
xîva) v-ați botezat?» - «în botezul lui loan (am fost botezați)»339. Creștinul Luca
nu putea să vorbească de un botez în numele lui loan; lisus nu are concurenți.

Perspectiva întrebării lui Pavel ca și a răspunsului primit este creștine - lu-
cană : există un unic botez, cel în numele lui lisus, și acesta este strâns legat de ri
tul punerii mâinilor prin care se transmite Duhul Sfânt. Botezul lui loan era numai
un botez al pocăinței (FA 19, 4), considerat de Luca ca fiind prima treaptă a cre
dinței creștine. Activitatea lui loan Botezătorul precede și orientează spre Hristos.
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Fără discuții și rețineri, ucenicii lui loan se botează340: un lucru normal pentru
cine fusese pregătit pentru credință de către loan Botezătorul. Botezul creștin era ne
cesar pentru cei care-l primiseră numai pe cel al lui loan. Pe bună dreptate exegeții
observă că botezul în numele lui lisus nu este o repetare sau o completare a celui
administrat de loan, ci o noutate, după cum o noutate este darul Duhului Sfânt.

3 4 0  BanxiițeaSai (mediu): a se boteza apare in Lc. 3. 7. 12. 21; FA 2, 38: 16. 33. 18. 8.
Botezul «în numele lui lisus» este o formulă liturgică (cf. 1 Cor. 1. 13. 15; FA 2. 38; 8. 16; 10, 48).
Formula baplismală e iț TO bvopa este folosită in FA 8. 16; 19. 5; Ml. 28. 19. indirect în 1 Cor. 1.
13. 15; ea aparține limbajului liturgic al Bisericii primare pe care Luca ÎI reproduce, după cum și ex
presia «Domn lisus» (FA I. 2 1;'4. 33: 7. 51; 8. 16 etc.). Deci, putem afirma că formula din FA 19,
5. eig TO dvopa Kvpioi) 'tqao-u reprezintă tradiția pe care Luca a primit-o din mediul său; Cf. L.
HARTMAN, "La formule baptismale dans Ies Actes...". 731 ș.u.

3 4 L  Cf. M. QUESNEL, "Baptises dans l'Esprit...". 4 4 -4 9 .
3 4 2 - Luca nu are pretenția de a lî complet, nici nu are intenția de a oferi o descriere detaliată

a ritului botezului, nici o teologie exhaustivă asupra argumentului. în 24. 46 ș. u. Evanghelistul pu
ne în legătură iertarea păcatelor cu crucea lui lisus: cititorul știe că darul Duhului Sfânt este și darul
Domnului înviat (FA 2. 33); în FA 10. 43. Luca va aminti că iertarea are nevoie de credință; în cazul
de lată nu menționează -  deoarece contextul este impropriu -  punerea mâinilor pentru primirea da
rului Duhului (I A 8. 17: 9. 17. 19. 6). în altă parte el va afirma totala libertate a Duhului care nu
este efectul magic al unui rit. ci rămâne mereu un ilar (FA 10. 44).

Rezultă din textul din FA 19, 5 -6, că botezul și primirea Duhului Sfânt, sunt
două momente și două^ituri distincte. Se trece de la forma pasivă la forma activă a
verbului, iar Duhul aici, ca și în cazul lui Pavel și al samariiienilor, este primit prin
ritul punerii mâinilor, rit diferit de cel al botezului.

FA 2, 38: Petru încheie cuvântarea sa după Cincizecime.prin acest îndemn:
«Pocăiți-vă .și fiecare din voi să se boteze în numele lui lisus Hristos, spre iertarea
păcatelor voastre; f i  veți primi darul Sfântului Duh». întâlnim aici un text care
face excepție în cartea Faptelor, este vorba de un dar al Duhului sfințitor, primit la
botez, după cum unii comentatori, mai ales catolici, interpretează acest verset341?
Formularea, totuși, pare să facă distincție între două momente: «fiecare din voi să
se boteze f i  (Kcâ) veți primi darul Sfântului Duh». Ne putem gândi la faptul că
acest discurs -  tip de evanghelizare, atribuit lui Petru, reflectă practică ecclesială
a conferirii Duhului în urma primirii botezului. Dar să vedem textul îndeaproape.

în răspunsul lui Petru sunt sintetizate condițiile și efectele botezului ca intrare în
comunitatea creștină.

Sf. Luca prezintă patru puncte fundamentale342 care pot corespunde celor patru
momente din desfășurarea ceremoniei botezului în biserica sa:

- Pocăința (pe-ravoioj. care implică o ruptură decisivă cu un mod de a trăi și
o nouă orientare a propriei existențe. Chemarea la pocăință face parte din îndato
ririle apostolice (Lc. 24, 47) și se întâlnește de obicei în părțile concluzive ale pro-
povăduirii misionare (FA 3, 19, 26; 17, 30; cf. 20, 21; 26, 20). în cadrul liturghiei
baptismale putea corespunde unei mărturisiri a păcatelor înainte de ritul propriu-
zis al botezului. Prin chemarea la pocăință, Petru se situează pe linia profeților lui
Israel, pe linia lui loan Botezătorul care proclama «un botez al pocăinței spre ier
tarea păcatelor» (Lc. 3, 3). Potrivit perspectivei lucane; botezul lui loan rămâne
«un botez al pocăinței» (FA 13. 24; 19. 4). distinct și diferit de «botezul întru Du-
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hui» rezervat «Celui ce va să vină» (Lc. 3, 16). Intenția autorului urmărește să
evidențieze că numai botezul creștin procură iertarea păcatelor; cel al lui loan Bo
tezătorul îl pregătește. Este adevărat faptul că asemănarea dintre Lc. 3, 3 și FA 2,
38 — 40 confirmă, la rândul său, importanța pe care Luca o atribuie continuității
dintre Israel și Biserică.

- Pocăința care urmează acceptării propovăduirii (cf. v. 41), conduce la primirea
botezului.

• Ca și primul verb, și verbul «a boteza» este folosit la imperativul aorist. Expresia
este tipică: «a f i  botezat (la pasiv) în (ev sau erd) numele Ini lisus Hristos»-343.

343. Prepozițiile grecești ev sau eui sunt echivalente în cazul nostru: există si o incertitudine
textuală. Varianta originală pare să folosească prepqgjia errl'. în legătură cu citarea din loil unde se
întâlnește verbul compus citi-KctĂeo). Expresia «în numele cuiva» (cu prepoziția ev sau erri). este de
origine biblică sau iudaică (în l.XX traduce leșhem sati beș/tem): o cercetare detaliată a textelor bibli
ce. în contextul iudaic și elenistic se găsește în M. QHESNEL. "Baptises dans FEsprit...", 79 - 119.

Expresia «a fi botezat în numele Ini lisus Hristos» se întâlnește și în FA 10. 48. Ea se distinge
de o altă formulare: <<a fi  botezat în (eiț cu Acuzativul) numele Domnului lisus» (FA 8. 16; 19. 5).
unde prepoziția sugerează mai degrabă ideca de apartenență. M. Quesncl consideră cele două for
mulări ca provenind din două tradiții diverse, care ar sta la originea3 două rituri diverse:

- «a fi botezat în (ev sau enij numele lui lisus Hristos»: un botez de care sunt legale pocăința
și iertarea păcatelor, pe linia botezului lui loan. insă, un botez încreștinat (deoarece împărtășește Du
hul Sfânt), practicat în comunitățile iudeo-creștine;

- «a fi botezat în (eiț) numele Domnului lisus». care rellectă practica bisericilor păgăno-creș-
tine: mi botez care nu este în mod esențial semnul pocăinței și iertării păcatelor (ci al încorporării în
Hristos), și nu este pus în mod direct în legătură cu darul Duhului, acesta fiind legat de punerea mâi
nilor. Această distincție lăcută de Quesncl. între cele două formulări, este ea oare valida? Cores-
pundc-ea din punct de vedere istoric celor două practici baptismale diferite din timpul bisericii din-
tru'nceput? Mult mai aproape de realitate mi se parc studiul citat al lui L. HAR1 MAN. "La formule
baptismale dans Ies Actes...", 727 -  738: formula eig TO ovopa K-opiov 'irțaoft corespunde limba
jului lucan. adică limbajului folosit în mediul său creștin. Formula enl (ev) T<?> ovoga-ti Ipcrof)
XpiGzov este o imitare a stilului biblic. în ceea ce privește semnificatul, nu există nici o diferență
intre cele două moduri de a prezenta formula baptismală (cu prepoziția errl, ev sau eiț). A sc vedea
și S. LEGASSE, "Naissance du Bapteme.’..". 120 -  132.

«In numele lui lisus Hristos» are probabil o valoare cauzală: este vorba de un
botez care se întemeiază pe lisus Hristos. Botezul este pus în legătură cu Numele,
adică cu persoana Domnului înviat; în același timp, este reliefat faptul că botezul
creștin se distinge de alte rituri asemănătoare, în particular de cel al lui loan.

Se poate atribui și un sens instrumental prepoziției pentru a vedea atunci în această
expresie, o aluzie la invocarea numelui lui lisus.țFA 22, 16; cf. 2, 21) sau a mărturisirii
că lisus este Domnul, făcută în momentul botezului (Rm. 10, 9; 1 Cor. 12, 3).

- Primul efect al botezului este iertarea păcatelor, iar cel de al doilea, specific
botezului creștin este darul Duhului Sfânt. Cu siguranță în viziunea Sf. Luca,
botezul creștin împărtășește credinciosului Duhul Sfânt și se deosebește de
botezul lui loan tocmai printr-un astfel de efect (Lc. 3, 16; FA 1, 5; 11, 16). Ră
mâne deschisă dezbaterii problema, dacă împărtășirea Duhului este legată de mo
mentul însuși al botezului sau de un rit particular ca cel al punerii mâinilor (FA 8,
16; 9, 17; 19, 5 ș.u). Cu alte cuvinte, Sf. Luca face o distincție netă între harul bo
tezului și «botezul în Duhul» iar în rarele cazuri în care darul Duhului nu este
legat de botez, constituie o excepție întemeiată. Este indiscutabil faptul că, Sf. Lu-
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ca leagă darul Duhului Sfânt de ritul punerii mâinilor (FA 8, 16), însă acest rit
pare la rândul său să fie legat de botez (FA 19, 5 -  6). în mod normal, botezul cu
apă în numele lui lisus spre iertarea păcatelor și punerea mâinilor în vederea îm
părtășirii Duhului, constituie două momente ale unei singure ceremonii3 44 .

3 4 4 - Cf. F. BOVON. "Luc le thcologien...". 251.
3 4 5 - Vezi și Mt. 8.2; Mc. 5. 23; 6, 5; 7, 31; 8. 23; Lc. 4. 40; 13, 13.
3 4  j - După FA 9. 12. 17 prin punerea mâinilor Pavel redobândește vederea. însă primește și da

rul Duhului Sfânt.
3 4 ^  Vezi și I Tim. 4, 14 ; 2 Tim. 1. 6.
3 4 °- Cf. Mc. 5. 23 ;6. 5‘ ;7. 32 ; 8. 23 ; 10. 16 ; 16. 18 ; Lc. 4. 40 ; 13. 13 ; Mt. 19, 13-15.
3 4 9 ' Cf. FA 6. 6 ; 8. 17. 19 ; 9. 12. 17 ; 13. 3 ; 19, 6 ; 28. 8. „
3 3 °' Cf. I fim. 4, 14 ; 5. 22 ; 2 Tim. 1, 6. ■
3 ?!' Cf.Evr. 6. 2.
3 -3 2 ' Noul Testament folosește expresiile ertîOeatț xrâv ^etpffirv și entTÎ0r]pt /e tp a  (%erpâț)

TLVLțsau citi, ttva, errî TI) care depind de termenii ebraici smk, sîm și shîth. Uneori expresia'
ertiTiOevar %erpâț (Mc. 7, 32 -  35; 8, 22 -  26; 10. 13 -  16; 16, 18), este schimbată cu
a7iTea0ai (L c 6, 19). care, totuși, este foarte generică. Substantivul /eipoTovia (FA 14. 23)
va dobândi un semnificat tehnic cum îl cunoaștem azi, abia începând cu sec. III d. Hr. în NT

După această privire panoramică vom încerca să desprindem câteva concluzii.
în primul rând din analiza textelor reiese că primirea botezului creștin și îm

părtășirea Duhului Sfânt sunt două momente distincte, deși ele sunt prezentate ca
fiind strâns legate.

în al doilea rând trebuie să ținem seama de specificitatea Duhului Sfânt în opera
Sf. Luca, care nu vorbește atât de harul sfințitor al Duhului care se transmite la botez,
cât mai ales de Duhul profetic, în vederea mărturiei și răspândirii Cuvântului în Bi
serică și în lume. De aceea trebuie ținut seama de orientarea ecclesiologică a concep
ției lucane despre Duhul Sfânt. în acest cadru ecclesiologic, botezul este, ceea ce el
trebuie să fie potrivit naturii sale, încorporarea noilor membrii în pleroma bisericii.

în ultimul rând putem spune că textele baptismale din Fapte pot servi pentru a
întemeia lunga tradiție bisericească, care distinge taina botezului, de cea a mirun-
gerii; dar și vocația slujitoare a tuturor membrilor Bisericii și în mod particular
cea a slujirii Cuvântului.

B. Gestul punerii mâinilor

Evangheliile îl prezintă pe Mântuitorul de multe ori folosind gestul punerii
mâinilor pentru a-i vindeca pe cei bolnavi (Mc. 1, 41 )345, pentru a binecuvânta
(Mt. 19, 13 -  15 și paralele) și în același timp îi menționează pe ucenicii care,
după cuvântul Iui lisus (Mc. 16, 18), continuă să folosească gestul punerii mâini
lor. în viața primei comunități creștine, pe lângă săvârșirea vindecărilor (FA 28,
8)346, punerea mâinilor era practicată pentru transmiterea Duhului Sfânt (FA 8,
17. 19; 19, 7) și pentru alegerea urrtfrpersoane în vederea unei misiuni speciale
cerută de comunitate (FA 6, 6; 13, 3)347 .

în Evanghelia după loan gestul nu este niciodată menționat, în timp ce este
întâlnit în Sinoptici348, în Faptele Apostolilor349, în prima și a doua epistolă către
Timotei350 și în epistola către Evrei3 51 .

în ceea ce privește terminologia neotestamentară aceasta depinde de Septua-
gintă352 , în timp ce dependența de matricea ebraică e mai puțin explicită.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 175

Potrivit cuvântului Mântuitorului, prin punerea mâinilor ucenicii vor săvârșii
vindecări în rândul celor care vor crede (Mc. 16, 18), deși, din cartea Faptele
Apostolilor și Epistolele Pastorale reiese că sfera de aplicare a gestului acestuia
este mult mai largă.

Această folosire diversificată a gestului punerii mâinilor de către ucenicii
Domnului înviat, chiar dacă se prezintă cu caracteristici proprii, are paralelismele
sale în Scriptura Vechiului Testament, în gestul punerii mâinilor de'către Moise
asupra-lui losua, în legătură cu transmiterea Duhului Sfânt și în semikah-ul iudaic
al instalării cuiva într-o nouă slujire.

Faptele Apostolilor vorbesc de punerea mâinilor numai după Cincizecime. în
aceste menționări, gestul punerii mâinilor este pus în legătură fie cu rugăciunea
fie cu transmiterea Duhului Sfânt. Cu excepția textului din FA 28, 8, unde Pavel
săvârșește o vindecare folosindu-se de gestul punerii mâinilor, celelalte texte care
amintesc acest gest din epistolele pastorale pun gestul în legătură cu transmiterea
unei harisme speciale.

In Fapte se întâlnește de două ori gestul punerii mâinilor prin care se săvârșește
o vindecare: în FA 9, 12-17, când Anania vindecă orbirea lui Pavel353, iar în FA 28,
8, atunci când Pavel pune mâinile peste tatăl lui Publius care suferea de dizenterie.

Legătura dintre vindecările miraculoase săvârșite de ucenici și cele săvârșite de
lisus este evidentă: atât în Evanghelii cât și în Fapte vindecările sunt puse în legătură
cu punerea mâinilor. Vindecările săvârșite de ucenici, însă, se deosebesc de cele ale
lui lisus deoarece sunt însoțite de rugăciune și sunt făcute în numele lui lisus. Pe
această linie trebuie să evidențiem continuitatea dintre gestul săvârșit de lisus și cel
săvârșit de ucenici: după cum prin punerea mâinilor lui lisus, oamenii dobândesc
vindecare, tot astfel rugăciunea și punerea mâinilor de către ucenicii Domnului învi
at săvârșesc vindecări și chiar mai mult transmit darul Duhului Sfânt sau o harismă
în vederea unei slujiri din cadrul comunității. Poate că ar trebui ca aceste texte să fie
puse în legătură cu «darul (sau harisma) vindecărilor», menționată în 1 Cor. 12, 9.
30; însă nu cunoaștem nimic sigur legat de practica acestei slujiri31’4 .

însă, am văzut când am analizat textele despre botez că, gestul punerii mâi
nilor în cartea Faptelor este mai ales gestul transmiterii Duhului Sfânt.
verbul este prezent de 40 de ori: de 24 de ori ca termen tehnic pentru a indica punerea
mâinilor, în alte cazuri este folosit cu înțelesuri diferite. Pentru a indica: punerea iniei oi pe spate
(Le. 15. 5), a pune, impune o coroană de spini (Ml. 27. 29; In 10, 2): a fixa titlul pe cruce (Mt. 27,
37); a lovi pe cineva (Lc. 10. 30; EA 16. 23); a pune un nume (Mc. 3. 16); a lua un jug (cel al legii:
FA 15. 28; Mt. 23. 4). Verbul, din cauza polisemiei sale, permite și un joc de cuvinte în Apoc. 22.
18: «Dacă va mai adăuga cineva ceva la această carte. Dumnezeu îi va adăuga plăgile care sunt
arătate în cartea aceasta». Vulgata traduce expresia £7ti-ri0Evai xâț xetpâț c u  imponere manus
sau manum. numai în textele Noului Testament. Cf. C. MAURER, eitmOripi, ETtiOecu; în GLNT
XIII. 1245 -  1250; R. F. O’TOOLE. "Hands. Laying on of: NT", ABD 3. 48.

3 3 3 - Despre valoarea punerii mâinilor în acest text există diferite interpretări. Sunt cei care
consideră punerea mâinilor în acest caz, ca pe un gest exclusiv de vindecare, el. D. DAUBE, The
New Testament and Rabbinic Judaism (London, 1956), 240. G. SCHNEIDER, "Atti degli Apos
toli...", II, 37 -  38 consideră că gestul mult mai mult decât semnul unei vindecări fizice, transmite
și Duhul Sfânt; vezi și M. QUESNEL. "Baptises dans FEsprit...", 71 -  73.

3 5 4 ' Cf. P. GRELOT. "La liturgia nel Nuovo Teslamento...". 129.
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In FA 8, 14 - 17, am văzut descrisă trimiterea lui Petru și loan în Samaria ca
cei botezați să primească Duhul Sfânt. Cu această ocazie, pentru prima dată, pu
nerea mâinilor este în mod explicit corelată cu darul Duhului Sfânt: «îțipuneau
mâinile peste ei, ț i  ei luau Duh Sfânt» (FA 8, 17).

FA 19, 1 - 7 ,  îl prezintă pe Sf. Pavel înaintea ucenicilor lui loan de la Efes,
care nici nu auziseră de prezența lucrătoare a Duhului Sfânt în Biserică. Sf..Pavel
îi instruiește despre botezul în numele lui lisus și, după primirea botezului creștin,
își pune mâinile peste ei și, Duhul Sfânt vine asupra lor.

Cele două texte se referă la primirea în comunitatea creștină a noilor adepți,
iar această primire are loc în două momente distincte; cel al botezului și cel al pu
nerii mâinilor. însă, potrivit textului din FA 8, 1 4 -  17, momentul punerii mâinilor
este precedat de rugăciune, care poate fi interpretată ca o rugăciune de invocare a
Duhului; «s-au rugat ca ei să primească Duhul Sfânt» (FA 8, 15). Această men
țiune a textului arată legătura strânsă care există între rugăciune și invocarea Du
hnim, transmis samarinenilor prin punerea mâinilor apostolilor32'5 .

în ultimul rând trebuie amintit că. Faptele Apostolilor menționează două ca
zuri în care prin punerea mâinilor sunt aleși unii creștini în scopul unei misiuni
specifice, în cadrul comunității.

îii FA 6, 1 -  6, textul menționează alegerea «a țapte bărbați cu nume bun,
plini de Duh Sfânt ți  de înțelepciune» (FA 6, 3), în cadrul comunității creștine.
După alegerea făcută de comunitate și prezentarea înaintea apostolilor, urmează
punerea mâinilor care are loc într-un context de rugăciune (FA 6, 6)* * * 3 5 6 .

3 5 5 - Cf. M. QUESNEL, "Baptises dans FEsprit...". 55 -  78; M. GOURGUES. Esprit dc
commencemenls cl Esprit des prolongcmcnts dans Ies Actcs. Note sur la "Pentecole des sainari-
tains" (Act VIII. 5 - 25. în RB 93 (1986). 376 -  385.

356. Menționarea rugăciunii în EA 6. 6. nu ridică probleme. însă dificultatea constă în stabi
lirea cu siguranță, dacă punerea mâinilor a fost 1 acută de către apostoli sau de întreaga Biserică. Pă
rerile exegeților sunt împărțite în ce privește interpretarea textului, mai ales pentru faptul că textul
afirmă că cei Șapte erau «plini de Duhul» (EA 6. 3). Despre problemele legale dc interpretarea aces
tui text a se vedea: D. DAUBE. " The New Testament...". 237 -  239; J. DUPONT. "Nuovi studi SUR 1 i
Atli...". I4Q -  145; J.T. LIENI1ARD. "Acts 6. 1 -  6: A Redacțional View". în CBQ 37 (1975). 235
-  236; G. SCIINEIDER. "Alti degli Apostoli...". I. 584 -  597.

3 3 7 - Raportul dintre punerea mâinilor și comunicarea unei harisme apare în mod explicit în
epistolele pastorale, este mai puțin clar în EA 6. 1 -  6 și 13, 1 -3 . Chiar dacă gestul punerii mâinilor
este pus în legătură cu o trimitere sau alegere specială, exegeții sunt împărțiți atunci când este vorba
dc a defini dacă în text se vorbește dc o binecuvântare sau despre transmiterea unor daruri necesare
unei slujiri, sau al ritului unei hirotonii; Cf. S. DOCKX. "1,’ordination de Barnabe et de Saul d'apres
Actes 13. 1 - 3". în A7?7 98 (1976). 238-250; .1. COPPENS, "L’imposilion des mains dans Ies Actes
des Apotres". în .1. KREMER (ed ). Les Actes des Apolres. Traditions. redaction. theologic (BETL
48; Leuvcn. 1979). 405 -  438; aici 4 15 -  423.

5 ■ Ca și în textul din EA 6. 1 - 6 .  și în cazul acesta este greu dc stabilit cine a săvârșit ges
tul și ce valoare asumă această punere a mâinilor. G. SCIINEIDER. "Atti degli Apostoli...", II, 145
-  152. interpretează gestul ca pe o binecuvântare și exclude un rit al hirotoniei motivând că, gestul
punerii mâinilor s-a săvârșit între persoane dc același rang. p. 151.

în FA 13. 1 -  3, textul ne spune că Barnaba și Saul au fost aleși de Duhul Sfânt
într-un context liturgic pentru a fi trimiși în misiune, iar gestul punerii mâinilor a fost
însoțit de post și rugăciune. Din context rezultă destul de complexă stabilirea valorii357

și a săvârșitorului3’8 gestului punerii mâinilor; cele două texte propun un model iden
tic potrivit căruia punerea mâinilor se săvârșește într-un context de rugăciune.
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In cazul lui Barnaba și Saul se vorbește și de postul care însoțește gestul pu
nerii mâinilor, iar în ambele texte se face referire specială la Duhul Sfânt.

în FA 14,26, am putea găsi rezolvarea la această dilemă, și se pare că, Luca însuși
sugerează un răspuns: nu este vorba de o hirotonie cu transmiterea unor puteri, ci de
un rit care «încredințează harului lui Dumnezeu» persoane alese de comunitate (deși
aici Luca nu menționează explicit comunitatea credincioșilor, prezența ei este eviden
tă pentru el), sub impulsul Duhului Sfânt, în scopul unei misiuni de împlinit.

Din FA 13, 1 -  3, putem evidenția câteva teme îndrăgite de redactorul aces
tor puține versete: unitatea comunității (Barnaba și Saul sunt aleși de Duhul
Sfânt), inițiativa divină în misiunea bisericii, binomul post -  rugăciune, importan
ța cultului ca moment pentru primirea unei încunoștiințări divine (v. 2 XEITOVP-
YOVVTCOV 5e avuâv).

Din cele analizate până acum reiese că în comunitatea creștină descrisă în
Fapte, gestul punerii mâinilor nu este cunoscut numai ca gest de tămăduire, dar mai
ales este pus în legătură cu transmiterea darului Duhului Sfânt. Mărturiei Faptelor
se adaugă cea a epistolelor pastorale care, chiar dacă nu este identică, confirmă
existența gestului punerii mâinilor în viața Bisericii primare după cum am văzut.
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P A R T E A  III

MISIUNEA ȘI MĂRTURIA BISERICII PRIMARE

C a p i t o l u l  I
Mandatul misionar încredințat de Domnul înviat

Cartea Faptele Apostolilor este considerată îndeobște ca fiind cartea «misiu
nii». Sau s-ar putea spune mai bine că ea prezintă extinderea Cuvântului mântuirii
până la marginile pământului prin puterea lucrătoare a Duhului Sfânt și a mărtu
riei curajoase a celor care au devenit de la început slujitori ai Cuvântului și mar
tori ai Domnului înviat. în acest sens apar semnificative cele două mandate mi
sionare ale Domnului înviat prezente în opera lucană, unul la încheierea Evanghe
liei, iar altul la începutul Faptelor.

Potrivit primului mandat, Domnul înviat printr-o hermeneutică hristologică a
Scripturilor, îi ajută pe ucenici să înțeleagă că, potrivit planului dumnezeiesc, Me
sia anunțat de Scripturi, trebuia să pătimească și să învie din morți, iar în același
timp «întru numele Său să se propovăduiască pocăința și iertarea păcatelor la
toate neamurile, începând de la Ierusalim» (Lc 24, 45 - 47). în al doilea rând, în
perioada Bisericii inaugurată odată cu pogorârea Duhului Sfânt la Cincizecime,
este indicată mărturia ucenicilor «în Ierusalim, în toată ludeia și Samaria și până
la marginile pământului» (FA 1, 8).

Acest ultim text, pentru faptul că el conturează desfășurarea progresivă și
geografică a misiunii, este-socotit de majoritatea exegeților ca fiind programatic
pentru descrierea ulterioară a Faptelor359 . Centrele geografice aici indicate (Ieru
salim - ludeia și Samaria -  până la marginea pământului), ar putea, de fapt, să
ofere indiciile necesare unei subîmpărțiri tripartite a cărții. Această împărțire ar
vrea să evidențieze extinderea treptată a misiunii prin: 1) mărturia adusă de Cei
Doisprezece în Ierusalim (FA 2, 1-5, 42); 2) evanghelizarea Iudeii și Samariei și
începutul deschiderii față de păgâni (FA 6, 1 - 15 - 35); 3) mărturisirea lui Hristos
până la marginile pământului (FA 15, 36 - 28, 31).

în spatele acestei prezentări spațiale, însă, trebuie să vedem și saltul calitativ
pe care misiunea primilor creștini a reușit să-l facă și anume: oferirea evangheliei și
mântuirii păgânilor.

Această deschidere progresivă spre universalitate, în sens spațial dar și calita
tiv a misiunii creștine vom încerca să o sintetizăm în acest capitol în baza punctelor
nodale pe care cartea Faptelor le oferă.

Prezența unui al doilea volum, Faptele Apostolilor, alături de a treia Evanghelie
(fapt unic în Noul Testament), mărturisește deja prin ea însăși, atenția pe care
autorul o acordă perioadei misiunii Bisericii. O privire rapidă, de suprafață asupra
cărții Faptelor, confirmă că, ea este structurată în jurul temei misiunii universale.

Cf. A. BĂRBI, "La missione negii Atti degli Apostoli", în RSB 1 (1990), 127- 154; idem,
"La missione universale negii Atti". în ASV 16 (1987), 171 -  186; R. F. O’TOOLE, "Teologia della
missione in Luca-Atti", în Parole di Vita 4 (1990), 6 -1 2 .
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După înviere Mântuitorul îi trimite pe ucenici să propovăduiască la toate nea
murile (Lc 24, 47 ș.u.; FA 1, 8), iar în ziua Cincizecimii le dăruiește puterea Du
hului pentru a îndeplini această vestire universală (FA 2, 1 -  13). După uciderea
Sf. Ștefan și persecutarea eleniștilor, propovăduirea iese din hotarele Ierusalimu
lui și Iudeii (FA 8, 4 -  40; 10, 19 -2 4 ). în urma unei vedenii și apoi prin experien
ța din casa lui Corneliu, Sf. Petru ajunge la convingerea că botezul și calea mân
tuirii au fost deschise și păgânilor (FA 10, 1 -  11, 18). Sf. Pavel, în mod particu
lar, este chemat și trimis să vestească tuturor mântuirea (FA 9; 22; 26). Sinodul
din Ierusalim ratifică perspectiva universală, care deja se profilase prin experiența
Sf. Petru și întâia călătorie misionară a Sf. Pavel (FA 15, 6 -  21). Prin activitatea
sa misionară, Sf. Pavel se adresează mai întâi iudeilor și apoi păgânilor (cf. FA 13,
6), ducând astfel la împlinire destinația universală a Evangheliei prin propovădui
rea sa la Roma (FA 28, 16, 31): de atunci mântuirea este oferită tuturor păgânilor.
Tematica misionară și perspectiva universală a Faptelor sunt deci, destul de clare
și ușor de evidențiat. Ceea ce scapă, însă, unei prime lecturi, este optica particula
ră a Sf. Luca despre misiune.

A. Orizontul istorico - mântuitor

Cele două texte care conțin mandatul misionar încredințat de Domnul înviat uce
nicilor și comunității ecclesiale (Lc 24,47-49; FA 1,8), sunt interesante în primul rând
prin particularitatea contextului narativ din care fac parte, iar în al doilea rând pentru
perspectiva teologică comună, care evidențiază tema misiunii ce ne interesează.

Lc 24, 44 -  49: în încheierea Evangheliei, Domnul înviat se arată ucenici
lor încredințându-i de împlinirea Scripturilor despre Mesia. Acest procedeu her-
meneutic caracterizase și celelalte două episoade din cap. 24: cel al descoperirii
mormântului gol (Lc. 24, 6 - 7 )  și, cel al celor doi ucenici în drum spre Emaus
(Lc. 24, 25 -  27). Ceea ce surprinde însă, în scena finală, față de celelalte două
istorisiri, este faptul că, nu numai moartea și învierea lui Hristos sunt prezentate
ca împlinirea profețiilor mesianice, ci și propovăduirea în numele său, a pocăinței
și iertării păcatelor la toate neamurile începând de la Ierusalim (cf. Lc. 24, 47).
Misiunea evanghelizatoare, în optica lucană, se descoperă, deci, ca moment al îm
plinirilor profetice despre Hristos360. S-ar putea afirma, de aceea, că lisus, deja
desemnat Mesia prin învierea din morți (cf. FA 2, 36), se va manifesta în mod de
plin atunci când va începe misiunea universală a mântuirii, preanunțată de către
profeți. Hristos înviat, de fapt, este în cer și se va întoarce pentru deplina manifes
tare eshatologică, când vor fi reconstituite și împlinite toate lucrurile despre care
Dumnezeu a vorbit prin gura profeților (cf. FA 3, 20 -  21): între acestea se în
țelege cu siguranță și evanghelizarea universală (cf. FA 10, 43; 26, 22-23)361 .
Există, deci, o dimensiune istorico-mântuitoare și hristologică a misiunii pe care
Sf. Luca vrea s-o evidențieze în mod clar362.

360- Cf. A. BĂRBI, "La missione universale...", 173.
3 6  L Cf. A. BĂRBI, // Cristo celeste presente nella Chiesa (Roma, 1979), 146- 155.
3 6 2 - Cf. A. BĂRBI, "La missione negii Atti...", 130.
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Lucrarea evanghelizatoare, care actualizează profețiile mesianice, va fi susținută
de către «martori»: «voi sunteți martorii acestora» (Lc. 24, 48). Abilitarea martorilor
pentru această misiune va fi făcută prin dăruirea darului Duhului Sfânt: «...Eu trimit
peste voi făgăduința Tatălui Meu...și veți f i  îmbrăcați cu putere de sus» (Lc. 24, 49).

FA 1,8: Acest verset, care este considerat programatic pentru cartea Faptelor,
prezintă într-o formă diversă, aceleași dimensiuni ale misiunii expuse în finalul
Evangheliei363 . Contextul în care apare este iluminant. în FA 1,5, Domnul înviat
promisese botezul întru Duhul «nu mult după aceste zile». Deoarece darul Duhului
era așteptat pentru vremurile din urmă (cf. loil 3, 1 -  5 citat în FA 2, 1 7 -2 1 ), făgă
duința aceasta nu putea să nu trezească febra eshatologică. Aceasta reiese din între
barea ucenicilor.' «Doamne, oare în acest timp așeza-vei Tu la loc împărăția lui
Israel?» (FA 1, 6). O astfel de întrebare subînțelege de fapt, alte trei interogative:
primul se referă la timpul eshatologic; cel de al doilea se referă la lisus înviat ca
purtătorul mântuirii eshatologice; cel de-al treilea pune problema unei astfel de
mântuiri ca fiind destinată numai lui Israel. Răspunsul lui lisus (FA 1, 7 -  8),
asupra căruia Luca vrea să atragă atenția, rezolvă într-un mod neașteptat aceste
interogative. Speculațiile legate de vremurile din urmă sunt interzise: «Nu al vostru
este să știți anii sau vremurile pe care Tatăl întru a sa stăpânire le-a pus». lisus nu
intenționează s& inaugureze timpul eshatologic, dimpotrivă, ceea ce începe este
timpul misiunii inaugurate prin dăruirea Duhului Sfânt și mărturia apostolică: «dar
putere veți primi prin venirea peste voi a Sfântidui Duh și-Mi veți f i  Mie martori».

Nădejdea mântuirii nu se limitează numai la Israel, iar propovăduirea mân
tuirii trebuie să ajungă «până la marginile pământului».

în mod aparent, în făgăduința-trimitere a lui lisus, conținută în FA 1, 8, lip
sește numai perspectiva misiunii ca împlinire a profețiilor mesianice. De fapt, însă,
o privire atentă poate sesiza că aceasta este foarte abil insinuată de Sf. Luca. Ex
presia «până la marginile pământului» evocă textul din Is. 49, 6: «Te voi face
Lumina popoarelor ca să duci mântuirea Mea până la marginile pământului!».
Această aluzie subtilă la textul isaian (pe care Sf. Luca îl folosește în sens hristolo-
gic în FA 13, 47), lasă să se întrevadă că Sf. Luca înțelege mântuirea universală
propovăduită de către apostoli ca fiind într-adevăr împlinirea profețiilor mesianice.

Augusto Bărbi în studiul deja citat a pus în evidență dispoziția concentrică a
dipticului misionar din opera lucană (Lc. 24, 47 -  49 și FA 1,4  și 8). Din punct
de vedere literar această structură concentrică poate fi reprezentată astfel3 6 4 :

Lc 24, 47 a e iț nccvia TOC E0VT|
b ccp^âțiEvoi OCKO 'lEpo'D<jaXf]|i

c 'up.EÎg țiâpTupEg TOUTCOV
d TT]V ETrayyEXîav TOÎJ Ttaxpog

EVS'UOTICJOE... frbvațuv
FA 1,4. 8 d' TT]V E7tayyEĂ,îav TOV TtocTpog

Xf]pvEo0E 5-uvap.tv

Cf. J. DUPONT, "Nuovi Studi sugli Atli... ", 33 -  52.
Cf. A. BĂRBI, "La missione negii Atti...", 134.
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C' EOEO0E Ț.OV pâpTOpEț
b' EV TE 'lEpOVCTaX-qp

a' Etoq Eo^âTov -rfjq yfjg

Din această structură reiese că Biserica este în mod constitutiv evangheliza-
toare și deci pe cale; după cum lisus, în Evangelie, este prezentat mereu pe cale.
Sunt evidențiate și elementele esențiale ale cărții: protagoniștii principali ai misi
unii, programul și intenția scriitorului:

- Dumnezeu Tatăl, originea și cauza oricărei acțiuni, în mod invizibil lucră
tor, potrivit pasjvului divin al verbelor.

- Domnul înviat care-i trimite pe martori să îndeplinească misiunea univer
sală (Lc. 24, 47).. El este deci: «primul agent al misiunii» . De notat cum Sf.
Luca trece de la prima persoană singular (v. 1), la discursul direct atribuit lui lisus
(vv. 4 ș.u.); autorul dispare în mod discret pentru a lăsa locul cuvântului Domnu
lui care trasează programul misiunii și al cărții (v. 8);

365

- Puterea Duhului Sfânt trimisă de Domnul înviat, putere prin care Domnul
înviat este prezent și lucrător în susținerea misiunii. "Misiunea profetică exerci
tată de lisus, asupra Căruia Duhul Sfânt era permanent, s-a împărtășit prin revăr
sarea Duhului la Cincizecime, asupra Bisericii, astfel încât aceasta a devenit o co
munitate evanghelizatoare" . Prin puterea Duhului Sfânt Biserica dă viață, că
lăuzește, alege martorii...

366

- Apostolii, aleși pentru a fi martorii Domnului înviat înaintea lui Israel și a
lumii, și pentru a duce la împlinire misiunea universală, încredințată de Hristos,
potrivit Scripturilor; sunt în mod special cei Doisprezece, cărora Luca le rezervă
titlul de apostoli la care se vor mai adăuga și alți «martori» ca Sf. Ștefan și Pavel.

- Misiunea începând de la Ierusalim până la marginile pământului are ca prio-
ritate mai întâi poporul Israel, primul destinatar al mântuirii din care a venit Mesia,
însă și neamurile păgâne. Sf. Luca în cel de-al doilea volum al operei sale, încearcă
să răspundă la aceste două probleme lăsate deschise de evanghelia a treia:

3 6 3 - c f  \  BĂRBI, "La missione negii Atti...". 137.
3 6 6 - Cf. A. BĂRBI, "La fhissionc negii Atti...", 142.
367. A  s e  v e d e a  v  FUSCO, "Progetto storiografico c progetto teologico nell’opera lucana". în

La storiografia nella Bibbia. Atti della XXVIII Settimana Biblica (Bologna, 1986). 123 ș. u.
3 6 8 - Cf. V. FUSCO, "Progetto storiografico...", 146.

a) Mesia era așteptat ca «mângâiere a lui Israel», «slava» poporului Său,
venit pentru «răscumpărarea Ierusalimului» (Lc. 1, 25. 38; 2, 30 -  32): cum va
răspunde Israel propovăduirii acestei mântuiri?

b) Mesia este chemat să fie «lumina neamurilor» (Lc. 2, 30 -  32; 24, 47):
cum va ajunge mântuirea la toate neamurile367?

în cartea Faptelor, Sf. Luca arată credincioșia bisericii față de o astfel de în
datorire. Trecerea mesajului de Ia Israel la neamuri nu vrea să însemne pentru
autor că locul lui Israel în istoria mântuirii a fost luat de neamuri: până la ultimul
rând al cărții, evanghelia este mereu propusă și iudeilor ( cf. FA 28, 23). Misiunea
universală nu este deci, consecința refuzului unei părți a poporului ales: "Ruptura
a avut loc nu din lipsa propovăduirii din partea Bisericii, ci din lipsa unui răspuns de
credință din partea Iudeilor"368 .
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Lectura rapidă a acestor două texte -  cheie din opera lucană ne-a permis să
punem în lumină coordonatele în cadrul cărora autorul Faptelor prezintă experien
ța misionară a Bisericii. în particular, trebuie observat că pentru Sf. Luca, destina
ția universală a propovăduirii se înscrie într-un orizont istorico - mântuitor. Ea
constituie împlinirea profețiilor și este în strânsă legătură cu mesianitatea lui lisus.
O astfel de interpretare corespunde intenției unui teolog al istoriei mântuirii, care
este Sf. Luca, și în mod sigur servea situației problematice în care se afla comuni
tatea sa. Aceasta, era compusă în majoritatea ei din păgâno -  creștini și în mod
definitiv exclusă de iudaismul oficial, își punea în mod neliniștitor întrebarea,
cum putea ea oare să fie moștenitoarea făgăduințelor făcute lui Israel și, cum pu
tea ea să facă parte din istoria mântuirii începută cu vechiul popor al lui Dumne
zeu. Sf. Luca, evidențiind universalismul profeției, prezentând împlinirea lor în
Hristos și în propovăduirea Bisericii, dovedește comunității sale că oferirea mân
tuirii care a ajuns și la ea face parte din planul dumnezeiesc și este în continuitate
cu făgăduințele făcute lui Israel și care s-au realizat în lisus Hristos.

Pe lângă dimensiunea istorico- mântuitoare a misiunii, am evidențiat alte as
pecte fundamentale pentru viziunea lucană: misiunea se realizează prin opera
martorilor, prin puterea și călăuzirea Duhului, într-o expansiune de la Ierusalim la
Roma, care este în același timp geografică și teologică. Aceste aspecte merită o
ulterioară reflecție.

B. Opera martorilor
Din textele examinate rezultă clar că misiunea este opera «martorilor»

(pocpTupeg). Sunt ei, cei care trebuie să ducă bunavestire până la marginile pămân
tului. Opera lor evanghelizatoare este indicată printr-o bogată terminologie, nu
totdeauna bine caracterizată, care merge de la a propovădui, a anunța, a proclama,
a învăța, a convinge, etc3 6 9 . Vocabularul cel mai important și consistent, însă, este
cel al «mărturiei» (papTvpîa)370 .

369. verbele principale ale activității misionare a martorilor în Fapte sunt: e-baYyeXițco,
Kpp'oaaco, 8i8acKCD, pexpropeeo, XaXeco.

370. Q- BOTTINO, "La testimonianza nel libro degli Atti", în R. FABRIS (a cura di). «La
Parola di Dio cresceva (At 12, 24)». Scritti in onore di C. M. MARTINI nel suo 70 compleano.
(Bologna, 1998). 321 -  343; S. CIPRIANI, "Missiohe ed Evangelizzazione...", 31 -  47; H.
STRATHMANN. paptvț, papTvpia, în GLAT VI, 1269 -  1392; C. SPICQ, Note di lessicografîe
neotestamentaria (GLN1 S* 4/II; Brescia, 1994), 114 — 120; L. COENEN, Testimonianza - j-totp-
rupia, în L. COENEN — E. BEYREU1 HER — H. BIETENHARD (a cura di), Dizionario dei con-
cetti biblici del Nuovo Testamento (Bologna 4, 1991), 1843 -  1852.

Cf. C. SPICQ, "Note di lessicografîe...". 115.

Terminologia relativă «mărturiei» apare, în cartea Faptelor de 39 de ori, distri
buită în șapte formulări diferite: substantive, verbe simple, verbe compuse, etc. Să
vedem pe scurt care este sfera semantică a «mărturiei» potrivit Faptelor Apostolilor.

Mâp-rvg este cel ce-și amintește și deci, poate comunica o veste: este marto
rul. în terminologia biblică el nu este un simplu martor ocular, ci este activ și este
chemat să ateste despre tot ceea ce el a văzut și înțeles, să declare ceea ce el
știe3 71 . Septuaginta traduce cu pctpTUț ebraicul ed.
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In propovăduirea lor, misionarii creștini nu se limitează să relateze fapte, ges
turi, sau cuvinte ale lui lisus, ci exprimă convingerea lor personală, identificându-se
cu cauza despre care dau mărturie: ei mărturisesc public propria credință3 72 . Nu
sunt numai mărturisiri verbale, ei aduc mărturie prin faptele lor și mai ales sacrifi
ciul suprem al vieții, motiv pentru care la sfârșitul sec. I d. Hr, termenul papTUț
indică pe creștinul care și-a vărsat sângele său pentru credință373 .

3 7 2 - Cf. C. SPICQ. "Note di lessicografie...". 116.
3 7 1  Cf. C. SPICQ, "Note di lessicografie...". 118-119.
3 7 4- A. BOTTINO, "La testimonianza ...", 340.
3 7 5 - Cf. L. COENEN. "Dizionario dei concetti biblici...". 1848.
3 7 6 - Cf. L. COENEN, "Dizionario dei concetti biblici...", 1845.

Sf. Luca atât în Evanghelie cât și în Fapte, folosește în mod particular termenul
papr-og (se întâlnește de 13 ori dintr-un total de 34 în NT): și se referă la cel care
depune mărturie despre faptele, evenimentele, săvârșite de lisus și în particular, Patima
și învierea Sa. Prin mărturia despre aceste evenimente autorul Faptelor ne atenționează
asupra înțelesului lor, propunându-ne acceptarea lor prin credință374. Sf. Luca folosește
această terminologie pentru a fixa temeiurile istorice ale mesajului creștin375.

în general termenul este rezervat apostolilor, pe care Sf. Luca îi identifică cu
cei Doisprezece; numai în FA 22, 15 și FA 26, 16, este atribuit și Sf. Pavel, iar în
FA 22, 20, Sf. Ștefan.

Mocprupia indică actul de a mărturisi, mărturia însăși; în Fapte se întâlnește
numai în 22, 18, referindu-se la Sf. Pavel, în timp ce se întâlnește foarte frecvent
în corpus-ul joanneufn (de 14 ori în In., de 7 ori în epistolele sale, de 9 ori în Ap.),
dintr-un total de 34 de frecvențe neotestamentare.

M apropiov are un sens mai concret, și se referă la mărturie ca entitate obiec
tivă, dovada a ceva. Este.termenul cel mai folosit de Septuagintă376 și asumă o co
loratură religioasă specială, în sensul de revelație, de manifestare a poruncilor
dumnezeiești. Traduce în primul rând termenul ebraic moed. Septuaginta traduce
cu paprupiov și termenii ebraici ca ed, edut, edah, o dată teudah. Această traduce
re nu corespunde sensului termenilor ebraici. Moed indică un acord, iar expresia
ohel moed se referă la cortul întâlnirii deoarece era locul în care Mois&se întâlnea
cu Dumnezeu, care devine în greacă cortul mărturiei (CTKTIVT] TOÎ> papTopiov). în
Fapte se întâlnește numai de două ori: în 7, 44, se referă la cortul mărturiei iar în
4, 33, are un înțeles mai pregnant și este construit cu verbul 6c7to8'i8a>pi.

MapropEco înseamnă a fi martor, a da mărturie, a mărturisi despre ceva. în
VT adesea Dumnezeu însuși apare ca fiind subiectul lui pocprupEco. Dumnezeu
prin dăruirea legii mozaice, dă mărturie despre Sine însuși. în textele din Fapte nu se
referă niciodată la apostoli, ci la Domnul, K/optog (FA 14, 3), la Dumnezeu (FA
15, 8) și la profeți (FA 10, 43), în mod excepțional la Sf. Pavel în FA 23, 11.

MapTÎtpopou. este folosit cu înțelesul de a recomanda stăruitor de a nu face ceva,
iar în alte cazuri are sensul de a dovedi stârnitor; apare numai de două ori în FA 26, 22.

A iapaprupopai care nu diferă ca înțeles de simplul papTOpopai, se
întâlnește de 15 ori în NT, din care de 10 ori în opera lucană, o dată în Evanghelie
și de 9 ori în FA. în majoritatea cazurilor se referă la Sf. Pavel, numai în FĂ 8, 25,
la Sf. Petru și loan iar în FA 10, 42, la apostoli.
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în greaca clasică p.apT'uq, p.apTup£a>, papTup'ta sunt termeni folosiți de obicei
într-un mediu legal, spre deosebire de gapruptov care nu are nici o legătură cu
această sferă, însă indică o probă, o demonstrare a unui fapt. în afara sferei juri
dice termenii dobândesc accepțiunea de a mărturisi o opinie, sau un adevăr despre
care cineva este convins. Sf. Luca uneori a folosit această terminologie pentru a
indica o mărturie omenească. Atunci când se referă la Hristos, în mod particular
la învierea Sa, termenii dobândesc o nuanță nouă.

După această sumară și lapidară prezentare a terminologiei legată de mărturie,
reiese clar că, este un termen fundamental pentru înțelegerea cărții Faptele Apos
tolilor377, iar aceasta din două motive principale. în primul rând deoarece ter
minologia parcurge întreaga carte, de la primele capitole până la ultimele: aceasta
înseamnă că munca Sf. Luca este unitară și de aceea exprimă o teologie a sa. în al
doilea rând, termenul a dobândit în opera sa un sens «tehnic», deoarece este atribuit
celor Doisprezece și Sf. Pavel: și aceasta totdeauna într-un context de propovăduire.

377. y e z j șj g CIPRIANI, "Missione ed Evangelizzazione...", 32 -  33.
378- Cf. A. BĂRBI, "La missione universale...", 177.

1. Mărturia celor Doisprezece
Cei acreditați de Domnul înviat și instituiri în vederea acestei mărturii sunt înainte

de toate grupul celor Doisprezece (cf. Lc 24,48; FA 1, 8). Chiar și Matia, care s-a adău
gat celor Unsprezece pentru a-l înlocui pe Iuda, este prezentat ca fiind ales al Domnului
(FA 1, 24). Dumnezeu însuși, potrivit planului Său ia «ales mai înainte» (FA 10, 41;
cf. pentru Matia 8EÎ din FA 1, 21) și le-a poruncit să dea mărturie (FA 10, 42).

Scopul mărturiei lor este redat în diferite moduri. în FA 1, 8, se spune în mod
generic «și-Mi veți f i  Mie martori», adică ai lui lisus înviat. Lc. 24, 48 vorbește de
«martorii acestora» referindu-se la Moartea -  învierea lui lisus și la propovădui-
rea universală ca plinire a Scripturilor. Foarte importantă este condiția pe care Sf.
Petru o pune pentru alegerea lui Matia: el trebuia să fi însoțit pe lisus «începând
cu botezul lui loan până în ziua în care S-a înălțat», și să devină împreună cu cei
Unsprezece, martor al învierii (gcipvupa Trjg âvaaTOOEcog CWTOCI), (FA 1 ,2 1 -
22). Acum înțelegem mai bine în ce constă opera acestui grup. Ei trebuiau să înde
plinească cerința unei mărturii oculare despre viața pământească a lui lisus (cf. Lc.
1, 2), pentru că de fapt, ei vor da mărturie despre ceea ce lisus a săvârșit în timpul
vieții Sale publice (cf. FA 10, 39 și în parte FA 13, 31) și, despre ceea ce ei au văzut
și auzit (a  EiSajiev Kai. fțKO'DCTap.Ev), (FA 4, 20). în particular, apoi, ei vor fi mar
torii Domnului înviat pentru că El le-a apărut (cf. FA 2, 32; 3, 15; 5, 32; 10, 41;
13, 31). Date fiind aceste caracteristici ale mărturiei lor, Sfântul Luca i-a văzut în
mod cert ca fiind garanții continuității mărturiei despre viața pământească a lui
lisus și despre învierea Sa, puntea credibilă dintre perioada lui lisus și cea a
Bisericii. Printr-o astfel de îndatorire, care este unică, ei sunt de neînlocuit378 .

Nu este, însă, suficient ca cei Doisprezece să dea mărturie despre evenimen
tele vieții lui lisus, trebuie ca mărturia lor să ilumineze valența și însemnătatea
mântuitoare a lor. însăși învățătura dată de Domnul înviat în Lc. 24, 44 -  49,
oferise criteriul hermeneutic istorico-mântuitor al acestor evenimente. în optica
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lucană aceasta trebuia să constituie schema tuturor cuvântărilor kerygmatice dez
voltate în Fapte379 . De fapt, în propovăduirea apostolică apelul la autoritatea
Scripturii în general, sau folosirea privilegiată a unor texte veterotestamentare, cu
scopul de a ilumina și lămuri mai bine evenimentele despre lisus, va fi constantă și
o parte de neînlocuit a mărturiei înseși.

3 7 9 ' J. DUPONT, "Nuovi Studi sugli Alli... ", 53 -  81.
3 8 °- J. DUPONT, "Nuovi Studi sugii Atti... ", 110-118.
3 8 ’ - Cf. S. CIPRIANI. "Missione ed Evangelizzazione...". 4 0 -4 7 .
3 8 2 - Cf. A. BĂRBI. "La missione universale...". 179.

Ceea ce este surprinzător, în mărturia celor Doisprezece, este faptul că, deși
este destinată — potrivit cuvântului Domnului înviat — să ajungă la marginile pămân
tului, de fapt din punct de vedere geografic este limitată. Mărturia lor, de fapt, este
adusă numai în Ierusalim. Alții, deci, sunt destinați să ducă la împlinire mandatul
programatic din FA 1, 8380 .

2. Mărturia Sf. Ștefan și a Sf. Pavel

Pe lângă grupul celor Doisprezece și Sf. Ștefan a primit calitatea de a fi «mar
tor» al Domnului înviat3 81 . Pavel afirmă: «când se vărsa sângele lui Ștefan, mar
torul Tău (TOÎ> pâpTopog erou) eram șz eu de față...»  (FA 22, 20).

Cu siguranță pentru Sf. Luca, Ștefan îndeplinește toate calitățile fundamen
tale pentru a fi «martor» al Domnului. El, de fapt, L-a văzut pe Domnul înviat;
«Privind la cer, a văzut slava lui Dumnezeu șz pe lisus stând de-a dreapta lui
Dumnezeu» (FA 7, 55). Este vorba de o așa-zisă «viziune din cer» care caracteri
zează perioada de după înălțarea Domnului, spre deosebire de arătările din perioa
da pascală. Această intervenție directă a lui lisus Preaslăvit l-a instituit ca martor
ca să poată proclama înaintea Sinedriului; «Iată, văd cerurile deschise șz pe Fiul
Omului stând de-a dreapta lui Dumnezeu» (FA 7, 56).

Potrivit planului operei lucane, și desfășurării Faptelor, mărturia Sf. Ștefan con
stituie un moment de tranziție între mărturia celor Doisprezece și cea a Sf. Pavel.

Sf. Pavel de două ori este calificat ca «martor» (FA 22, 15; 26, 16). Prezentân-
du-l în acest mod, Sf. Luca nu înțelege nici să-l subordoneze celor Doisprezece, nici
să-l compare cu ei facându-I al «treisprezecelea martor». Mai degrabă, autorul Fap
telor este conștient atât de caracteristicile care apropie «martyria» Sf. Pavel de cea
a celor Doisprezece, dar și de particularitățile care o disting.

Ca și grupul celor Doisprezece, Sf. Pavel a fost ales de Dumnezeu, prin întâl
nirea cu Domnul înviat și, pentru misiunea de a-L mărturisi (FA 22, 14 ș.u.).
Domnul înviat, însuși, printr-o arătare cerească, l-a constituit.«martor și slujitor»
(FA 26, 16). Ca și ceilalți martori, el poate să mărturisească despre însemnătatea
istorico-mântuitoare a evenimentelor pascale (cf. FA 26, 22 -  23).

Ceea ce, însă, este caracteristic Sf. Pavel și mărturiei sale -  potrivit viziunii
lucane -  se conturează după separarea de apostoli și, astfel, pare a se distanța în
timp de mărturia apostolică. Este posibil ca Luca să-l vadă pe Sf. Pavel ca martor
al celei de a doua generații creștine382. De altfel, obiectul mărturiei sale este unul
particular. în FA 22, 1 5A, de a fi «martor despre cele ce-a văzut și auzit» în întâlni
rea cu Domnul înviat. în FA 26, 16, apare ca expresie în mod voit enigmatică și
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densă de semnificat: Sf. Pavel este martor «al celor pe care le-a văzut, și a celor
întru care Domnul înviat i se va arăta».

Prin mărturia sa, Sf. Pavel nu trebuie să garanteze continuitatea dintre viața
pământească a lui lisus și învierea Sa, ci mai degrabă de a arăta legătura dintre ară
tarea Domnului înviat și universalitatea mântuirii pe care El continuă să o călău
zească. De fapt, arătările Domnului înviat lui Pavel, descrise de Fapte, se referă
la etape și destinatari ai mântuirii: Corint (cf. FA 18, 9 ș.u.), păgânii (cf. FA 22,
17, 21), Roma (cf. FA 23, 11). Sf. Pavel, deci, «martor...în fa ța  tuturor oameni
lor» (FA 22, 15), trimis «lapopor și neamuri» (FA 26, 17), este prezentat ca cel
care, de fapt, va duce la împlinire misiunea încredințată de Domnul, până la mar
ginile pământului, actualizând mandatul programatic încredințat de Domnul înviat
în FA 1, 8383 . Se poate presupune că, prin acest rol de martor până la marginile
pământului încredințat Sf. Pavel, Luca a vrut să evidențieze importanța pe care Sf.
Pavel a avut-o în întemeierea comunităților păgâno-creștine și, drept urmare, le
gătura prin care ele se simțeau unite cu apostolul neamurilor.

3 8 3 - Cf. A. BĂRBI. "II paolinismo degli Atti", în RivB 34 (1986) 512 -  514; J. DUPONT,
"Nuovi Studi sugli Atti... ", 401 -  410.

3 8 4 - A se vedea G. FI. PRATS, L'Esprit force de l ’Eglise (Paris, 1975), 93 -1 1 6  ; F. F.
BRUCE, "The Holy Spirit in the Acls of the Apostles", în Interprelation 27 (1973), 166-183; S.
CIPRIANI. "Missione ed Evangelizzazione...". 61 -  80.

3 8 5 ' nappriaîa este caracteristica propovăduirii apostolice (cf. FA 2, 29; 4. 13 29 3 1 '9  27-
28; 13, 46; 14, 3; 18, 26; 19, 8; 26, 26; 28, 31).

Din analiza Faptelor se poate vedea cu ușurință că opera evanghelizatoare nu
este terminată de către «martori». Există și alte persoane, cu calități diferite, care
contribuie la creșterea Cuvântului.

Activitatea misionară a martorilor indică însă și momentele desfășurării aces
teia: la Ierusalim cu mărturia Apostolilor, ieșirea din hotarele Cetății Sfinte prin
deschiderea propovăduirii lui Ștefan (reprezentantul cel mai deseamă al eleniștilor);
răspândirea până la marginile pământului prin mărturia deosebită a Sf. Pavel.

C. Prin puterea Duhului Sfânt
în Lc. 24, 49 și FA 1, 8 apare clar -  potrivit perspectivei lucane -  importanța

darului Duhului Sfânt pentru abilitarea martorilor în vederea împlinirii misiunii
lor de a propovădui evanghelia până la marginile pământului. Duhul Sfânt este
văzut ca o putere (Suvapig), iar în mod indirect ca cel care călăuzește lucrarea mi
sionară. O privire de ansamblu chiar și incompletă asupra cărții Faptelor confir
mă șj amplifică această perspectivă384 .

în lucrarea evanghelizatoare din Ierusalim, Duhului îi este atribuit rolul de sus
ținere a mărturiei, de întărire și încurajare a martorilor pentru a fi capabili de «parre-
sie» (napprioîa), în condiții de persecuție385. Deja cuvântarea programatică a Sf.
Petru la Cincizecime (FA 2, 14 -36 ) este prezentată ca o consecință imediată a daru
lui Duhului Sfânt coborât asupra apostolilor, potrivit făgăduinței Domnului înviat.

în fața Sinedriului care-l interoga, Sf. Petru vorbește «plin de Duhul Sfânt»
(FA 4, 8), lăsându-i pe cei prezenți uimiți de «îndrăzneala» (7tappr]aîa), lui (FA
4, 13). După rugăciunea comunității persecutate în urma eliberării lui Petru și
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loan, «s-au umplut toți de Duhul Sfânt și c u ’ndrăznire (JIETCZ Trapprpiag), grăi-
au cuvântul lui Dumnezeu» (FA 4, 31).

Parresia este semnul prezenței Duhului Sfânt și înseamnă «certitudine interi
oară», «îndrăzneală în cuvânt», «libertatea de a spune tot adevărul»386 . Duhul
Sfânt este cel care însoțește mărturia apostolilor înaintea tribunalelor (cf. FA 5, 30
-  32). întâiul martir, Ștefan, discută cu adversarii săi, cu o ardoare atât de mare
încât aceștia nu pot să reziste «înțelepciunii și Duhului» care este în el (FA 6, 10).
1n această fază ierusalimiteană, în care mărturia devine apologie înaintea tribuna
lelor, pare a se împlini făgăduința lui lisus (cf. Lc. 12, 11), potrivit căreia Duhul
însuși îi va învăța pe ucenici ce trebuie să spună în acel moment.

Când evanghelizarea depășește granițele Ierusalimului, Duhul Sfânt este cel
care călăuzește Biserica, atât în alegerea persoanelor cât și în indicarea noilor căi
misionare. După convertirea eunucului etiopian, Filip este răpit de Duhul Dom
nului și se regăsește la Azot, de unde reia propovăduirea Evangheliei până la Ce-
zareia (cf. FA 8, 40). Sf. Petru împins de Duhul să meargă în casa lui Corneliu (cf.
FA 10, 19; 11, 12). La Antiohia, după lucrarea liturgică, este Duhul Cel care inter
vine pentru a-i indica pe misionarii pe care comunitatea îi va trimite în misiune
(cf. FA 13, 2). Semnificativ este și episodul din FA 16, 6 -IO, unde Duhul lui lisus
pare să împiedice planurile misionare ale Sf. Pavel pentru ca propovăduirea să se
poată orienta, după vedenia nocturnă a macedoneanului, spre ținuturile Greciei. în
cuvântarea de rămas-bun de la Biserica Efesului, Sf. Pavel declară: «iatâ că, legat
fiind cu Duhul, merg la Ierusalim fără să știu cele ce mi se vor întâmpla acolo»
(FA 20, 22). Este Duhul Sfânt, deci, Cel care călăuzește ultimii pași ai Sf. Pavel,
pași care-l vor purta până la Roma, unde va încheia mandatul său.

în Fapte, Duhul Sfânt nu este prezent numai ca Cel care-i abilitează și-i întă
rește pe martori, ci și ca Cel care provoacă «noi Cincizecimi» destinate să confirme
și să consolideze etapele fundamentale ale misiunii. Samarinenii (cf. FA 8, 14 -
17), au primit darul Duhului Sfânt prin punerea mâinilor de către Petru și loan,
după ce fuseseră deja botezați. în mod neprevăzut, Duhul Sfânt coboară peste pri
mii păgâni convertiți în casa lui Corneliu, iar fenomenele care-l însoțesc lasă să se
înțeleagă că este vorba de o reînnoire a Cincizecimii (cf. FA 10, 44 — 46). Sf. Petru
confirmă apoi că și păgânii «au primit Duhul Sfânt ca și noi» (FA 10, 47; cf. 11,
47; 15, 8). La Efes (cf. FA 19, 1 -  7), după ce Sf. Pavel îi catehizează pe ucenicii
lui loan, prin gestul punerii mâinilor Duhul Sfânt se coboară peste ei. Fenomenele
provocate sunt asemănătoare primei Cincizecimi. Pentru Luca, sosirea Sf. Pavel la
Efes constituie momentul decisiv al lucrării misionare a Bisericii, iar grupul de
ucenici putea să reprezinte nucleul originar al viitoarei comunități efesene; pentru
aceasta el evidențiază și această revărsare excepțională.

Nu este dificil, deci, să ne dăm seama cum întreaga activitate misionară des
crisă de Fapte este susținută și călăuzită de Duhul Sfânt.

3 ®6. ;t(xppT]Qta era un drept al cetățenilor greci liberi. în polisul grec, de a exprima deschis și
lără frică propria opinie în adunările publice (așa-zisa ekklesia); cf. H. SCHLIER, rtapprioîa. în
GLNT IX. 877 -  932; G. SCARPAT. Parresia. Storia clei termine e delte sue traduzioni in latino
(Brescia. 1964).
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D. Până la marginile pământului

Programul misionar din FA 1, 8, prin indicarea etapelor misiunii, poate fi
considerat elementul structurant din punct de vedere geografic, al narațiunii Fap
telor. Ierusalimul, ludeia și Samaria, Roma simbolul geografic al marginilor pă
mântului, pot să delimiteze tot atâtea mari secțiuni ale cărții. De fapt, FA 2, 1 - 5 ,
42, prezintă nașterea, viața, dezvoltarea și persecutarea bisericii din Ierusalim. în
FA 6, 1 - 1 5 ,  35, mai întâi Evanghelia se răspândește în ludeia și Samaria prin
opera eleniștilor, apoi după experiența Sf. Petru și prima călătorie misionară a Sf.
Pavel, se deschide strada către păgâni: sinodul din Ierusalim ratifică această des
chidere. în sfârșit, în FA 15, 36 - 2 8 , 31, prin cea de a doua și a treia călătorie mi-
sonară a Sf. Pavel, întemnițarea și trimiterea lui la Roma, mărturia apostolică
ajunge până la marginile pământului387 .

3 8 7 - Pentru această triplăsubîmpărțire, cf. G. SCHNEIDER, "Gli Atti degli Apostoli...", I, 91-96.
• Cf. A. BĂRBI, "Cornelio (At 10.1 -  11.18): percorsi per una piena integrazione dei

pagani nella Chiesa". în RSB 8 (1996). 277 -  295.

1. Deschiderea Bisericii față de neamuri

A crede, însă, că Sf. Luca este interesat numai de desfășurarea geografică a mi
siunii, ar fi reductiv. Perspectiva lui este și teologică, adică deschiderea și oferirea
mântuirii și păgânilor, fără condiția circumciderii. El vrea să motiveze profunzimea
acestui salt calitativ și intenționează să arate o biserică pusă de acord asupra acestei
alegeri decisive. Pentru el, erau departe timpurile polemicilor pauline împotriva
iudaizanților, pentru a face apologia îndreptării prin credință fără respectarea pre
scripțiilor legii mozaice. în opera sa această dezbatere aprinsă din timpul Sf. Pavel,
își găsește nuipai un ecou îndepărtat. în ochii săi admiterea păgânilor în biserică este
un fapt dobândit, iar el o poate prezenta ca pe o realitate pe care Dumnezeu însuși
a impus-o bisericii primare și pe care aceasta o a acceptat în mod pacific.

Episodul lui Cornelii!388 îi oferă Sf. Luca ocazia pentru a ilustra motivația
teologică a primirii libere și necondiționate a păgânilor în biserică. Forma dublei
vedenii, care face posibilă întâlnirea Sf. Petru cu centurionul, lasă deja să se înțe
leagă că Sf. Luca vrea să arate că evenimentul este voit de Dumnezeu. Duhul
Sfânt însuși îl determină pe apostol să se miște fără ezitare (FA 10, 19). în casa
lui Corneliu, vedenia feței de masă, mai întâi rămasă enigmatică, este înțeleasă
apoi de Sf. Petru cu claritate: «Dumnezeu mi-a arătat ca pe nici un om să nu-l nu
mesc spurcat s-au necurat» (FA 10, 28). în urma acestei experiențe iluminante, și
nu a unor considerații abstracte, Sf. Petru înțelege ceea ce vrea Dumnezeu și care
este destinația creștinismului: universalitatea (cf. FA 10, 34 -  43). Neprevăzuta
revărsare a Duhului, interpretată ca o nouă Cincizecime, îl constrânge pe apostol
să se deschidă misiunii față de păgâni (FA 10, 47). în fața criticilor celor circumciși,
Sf. Petru va aduce drept motivație ceea ce a înțeles din experiența făcută: Dum
nezeu i-a impus să depășească tabuurile separative dintre pur și impur (cf. FA 11,
9); Duhul Sfânt l-a determinat să meargă în casa lui Corneliu (cf. FA 11, 12); o
nouă Cincizecin%e, potrivit făgăduinței lui lisus, s-a realizat în mod neașteptat (cf.
FA 11, 1 6 -1 7 ). Vocea unanimă a iudeo-creștinilor arată o biserică pusă de acord
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asupra recunoașterii lucrării dumnezeiești: «Așadar și păgânilor le-a dat Dumne
zeu pocăința spre viață» (FA 11, 18).

Se poate înțelege foarte bine din această scurtă sinteză a episodului lui Comeliu,
importanța acestuia în contextul narațiunii lucane. El constituie deznodământul cărții
prin care Biserica, dintr-o sectă iudaică cum era considerată, se deschide lumii pă
gâne și pregătește opera sa misionară până la marginile pământului.

Nu este lipsit de importanță faptul că, episodului lui Corneliu îi urmează isto
risirea originilor Bisericii din Antiohia. Aici pentru prima dată Eleniștii «au în
ceput să binevestească Grecilor pe Domnul lisus» (FA 11, 20), și tot în acest oraș,
departe de a fi confundați cu o sectă iudaică, «pentru întâia oară, ucenicii s-au
numit creștini» (FA 11,26). în această biserică, deschisă neamurilor, s-au întâlnit
Barnaba, trimis de la Ierusalim, și Saul, pe care Barnaba însuși l-a căutat și l-a
condus la Antiohia de la Tars (cf. FA 11,22. 25-26a). Această întâlnire a pregătit
prima lor mare călătorie misionară. Trimiterea lor (cf. FA 13, 1 -  3), se va face
potrivit indicațiilor Duhului Sfânt (13, 2). Misiunea, apoi, se va bucura de impor
tante succese în rândul păgânilor. La Cipru proconsulul roman, Sergius Paulus, a
crezut «mirat de învățătura Domnului» (FA 13, 12). La Antiohia Pisidiei, în fața
rezistenței iudeilor, Sf. Pavel și Barnaba vor declara că se vor îndrepta spre pă
gâni, iar aceștia ca răspuns își arătau bucuria lor și «slăveau cuvântul lui Dum
nezeu» (FA 13, 45 -  48). La Iconiu «o mare mulțime de Iudei și Greci au crezut»
(FA 14, 1). La Listra misionarii vor propune pentru prima dată o schemă cate-
hetico-kerigmatică destinată păgânilor (cf. FA 14, 15 -17 ). Și astfel că, la întoar
cerea lor la Antiohia, Saul și Barnaba vor putea arăta «câte a făcut Dumnezeu cu
ei și că El le-a deschis păgânilor ușa credinței» (FA 14, 27).

Cu episodul lui Corneliu și prin această operă misionară a lui Pavel și Barna
ba, este pregătit terenul pentru hotărârile Sinodului din Ierusalim.

La Sinodul din Ierusalim (FA 1 5, 1 -  35)389, s-a dezbătut problema primirii
oficiale a păgânilor în Biserică, independent de respectarea circumciziunii și a legii
mozaice (cf. FA 15, 5). Intervenția Sf. Petru în cadrul dezbaterilor (FA 15, 7 -  11)
se bazează pe experiența lui Corneliu și pe succesul misionar al primei călătorii mi
sionare a lui Pavel și Barnaba (FA 15, 12): Dumnezeu însuși a dat mărturie în fa
voarea păgânilor prin trimiterea darului Duhului Sfânt; El le-a curățit inimile prin
credință, distrugând tabuurile separative dintre pur și impur; imposibilul jug al
circumciziunii, de aceea, nu mai este deloc necesar, dimpotrivă și iudeii trebuie să
țină seama că și ei, ca și păgânii, sunt mântuiți prin harul Domnului. Intervenția Sf.
lacob (FA 15, 1 4 -2 1 )  adaugă cuvintelor Sf. Petru mărturia dovezilor scripturis-
tice (Amos 9, 11-12), prin care arată că Dumnezeu a voit ca păgânii să se conver
tească. Pe un astfel de fundal este evidențiată marea bucurie arătată de fenicieni,
samarineni în urma istorisirii convertirii neamurilor (cf. FA 15, 3), iar această bu
curie constituie un model de răspuns la propovăduirea evangheliei care va fi vali
dată și Confirmată de hotărârile Sinodului din Ierusalim390 .

3 8 9 - Cf. J. DUPONT. "Teologia della Chicsa...", 33 -  60; R. F. O’TOOLE, "L’Unită della
Teologia di Luca...". 227 -  228; M. -  E. BOISMARD. "Le Concile de Jerusalem (Act 15, 1 -  33).
Essai de critique litteraire", în ETL 64 (1988), 433 -  440.

3 9 0 ' R. F. O’TOOLE, "L’Unită della Teologia di Luca...", 227.
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Scrisoarea enciclică a apostolilor, presbiterilor și Bisericii din Ierusalim, tri
misă creștinilor de origine păgână din Antiohia, Siria și Cilicia este primită cu bu
curie. Din conținutul ei reiese că așa au hotărât Duhul Sfânt, apostolii și presbi-
terii ca neamurile să respecte numai cele ce «sunt de neapărată trebuință» (FA 15,
28), pentru a salva în mod practic koinonia dintre iudeo-creștini și păgâno-creș-
tini. Menționarea Duhului Sfânt ne asigură că acest comportament cerut, este toc
mai cel pe care Dumnezeu vrea să fie respectat.

în sfârșit, creștinii din Antiohia se despart în pace de Iuda și de Sila. Până în
acest punct am putut găsi o legătură, deși cam vagă, între «pace» și mântuire.

FA 15, 1 -  35, evidențiază câteva aspecte a ceea ce Luca înțelege prin pace.
Dacă Dumnezeu cere sau nu ca neamurile convertite la creștinism să fie circumci
se pentru a dobândi mântuirea, iată problematica asupra căreia se concentrează în
tregul capitol. «Pacea» în acest capitol include asumarea respectării «celor ce sunt
de neapărată trebuință» pe care Dumnezeu le cere pentru buna înțelegere a vieții
comunității3 91 . Orice alt lucru este considerat ca o preocupare sau o greutate inu
tilă. Sf. Luca, deci, vehiculează convingerea că deschiderea față de păgâni este
opera lui Dumnezeu unanim recunoscută de biserică.

După deschiderea față de păgâni decretată în mod solemn de Sinodul din Ieru
salim, misiunea se extinde din punct de vedere geografic prin opera de evangheli
zare a Sf. Pavel. Ne vom referi numai la câteva pasaje din această "creștere" a Cu
vântului până la marginile pământului.

în timpul celei de a doua călătorii misionare a Sf. Pavel, Evanghelia ajunge
pe pământul Europei (cf. FA 16, 6 -  10). Și aici este decisivă intervenția lui Dum
nezeu pentru a-1 orienta pe Sf. Pavel. Duhul Sfânt, care apoi este calificat într-o
manieră unică ca «Duhul lui lisus», de două ori le interzice misionarilor de a se
duce în Asia și apoi în Bitinia (vv. 6 -7).

în cele din urmă planul lui Dumnezeu, prin vedenia bărbatului macedonean,
devine clară: «Treci în Macedonia ,jz ajută-ne!» (v. 9). Dumnezeu a deschis deci
un nou câmp de evanghelizare. La Corint, unde se va naște și înflori o comunitate
creștină, Domnul îi zice într-o vedenie Sf. Pavel: «Nu te teme, ci vorbește și nu
tăcea, pentru că Eu cu tine sunt.și nimeni nu va pune mâna pe tine să-ți facă  rău.
Că mult popor am Eu în cetatea aceasta» (FA 18, 9 -  10). La Efes (cf. FA 19, 1
-  7), o comunitate creștină importantă din perioada apostolică, Sf. Pavel întâlnește
«ucenicii» care primiseră botezul lui loan, însă, nu cunoșteau că există Duhul
Sfânt. Are loc o nouă Cincizecime care marchează un nou și important moment
în extinderea misionară a Bisericii.

Ultima parte a Faptelor (cap. 21 ș.u.), prezintă mărturia Sf. Pavel cel întemni
țat pentru Hristos. Mărturia lui înaintea tribunalelor devine o apologie a lui
Hristos și a Căii Creștine. întâmplările judiciare îl vor purta până la Roma, unde
va mărturisi cu viața. Această ajungere a propovăduirii evanghelice până la mar
ginile pământului este pre-anunțată ca o mărturie voită de Domnul însuși: «în
drăznește, Pavelei, că precum ai mărturisit despre Mine la Ierusalim așa trebuie

39 h R. F. O’TOOLE, "L’Unitâ della Teologia di Luca...", 228.
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să mărturisești și la Roma» (FA 23, 11). Prin mărturia lui, se va împlini manda
tul încredințat de Domnul înviat: «Și-mi veți f i  Mie martori ...până la marginea
pământului» (FA 1, 8).

2. Israel și nemurile

Dacă Sf. Luca a evidențiat în cartea Faptelor că, intrarea păgânilor în biserică
corespunde planului dumnezeiesc și că aceasta se înscrie pe linia unei continuități
istorico-mântuitoare ca împlinire a făgăduințelor profetice, pe de altă parte el a tre
buit să dea o explicație preferinței misionare față de păgânii din vremea sa, printr-un
proces de discontinuitate istorico-mântuitoare potrivit căreia refuzul lui Israel,
ca popor, a determinat trecerea Evangheliei la păgâni. Vom încerca să documentăm
foarte sintetic această interesantă perspectivă lucană. Raportul dintre comunitatea
creștină / Israel / neamuri în opera lucană a constituit obiectul cercetării multor
exegeți care n-au ajuns încă la un acord între ei* 392. Ne vom limita în cele ce urmea
ză la un sondaj, alegând câteva texte mai importante care se referă la universalita
tea mântuirii, la prioritatea lui Israel și la criza provocată acestui popor.

3 9 ~  Pentru diferitele pozi|ii ale exegetilor pe această temă, cf. F. BOVON, "Luc le Theologien...",
342 -  361; G. BETORI, "Chiesa e Israele nel libro degli Atti". în RivB 36 (1988), 81 -97 .

393. pen tru acest text cf. .1. DUPONT, "Teologia della Chiesa...", 6 9 -8 1 .

Primul cadru de referință îl constituie evenimentul Cincizecimii, unde cei pre-
zenți sunt indicați ca fiind iudei, locuind în Ierusalim, însă, și cei veniți «din toate
neamurile care sunt sub cer» (FA 2, 5; cf. lista popoarelor în 2, 9 -  11 a). Pare că
din punct de vedere simbolic, universalitatea mântuirii începe să se realizeze cu
Israel. Perspectiva se conturează și mai clar în cuvântarea lui Petru, care citând un
text din loil 3, 1 -  5a, (LXX), conclude prin expresia: nâc, 6g âv £7u.KaĂ£CTT|Tai
-to o voga KDpîoo CTco0T]O£i:ai (FA 2, 21), care accentuează această deschidere
universală a mântuirii aduse de Hristos. însă în deznodământul proclamării kerig-
matice (FA 2, 36), Sf. Petru invită în mod solemn întreg Israelul (nâg oiKog
'iCTpafjX), să recunoască cu certitudine în lisus numele de Kupioț care mântuiește,
reafirmând prioritatea lui Israel în ordinea mântuirii (FA 2, 39a). Imediat continuă
afirmând că făgăduința a fost făcută nu numai lor, ci și păgânilor, «toți qei de
departe», făcând aluzie la un text din Is. 57, 19 și modificând astfel citarea din
loil, adaugă «pentru oricâți îi va chema Domnul Dumnezeul nostru» (FA 2, 39b).
Sf. Luca subliniază deci, de la începutul cărții sale, atât orizontul universal al mân
tuirii cât și prioritatea lui Israel în mântuirea realizată de Hristos.

în cea de a doua cuvântare ținută la Ierusalim (cf. FA 3, 12 -  26), Sf. Petru
amintește israeliților privilegiul lor ca fii ai profeților și moștenitori ai legământu
lui cu Avraam. El fixează prioritatea istorico- mântuitoare a propovăduirii evan
gheliei lui Israel: «Dumnezeu, înviindu-lpe Fiul Său, întâi la voi l-a trimis ca să
vă binecuvinteze» (cf. FA 3, 25 -  26). De notat poziția emfatică a lui bg£Îg care-
i indică ca fiind primii destinatari ai mântuirii, apoi în v. 26 accentul este pus pe
prioritatea istorico-mântuitoare a lui Israel (7tpâ)Tov), în contextul binecuvântării
aduse de Fiul înviat, însă și condiția de a se converti la El (vv. 26 și 19)3 93 .

în iconomia mântuirii, deci, Israel este primul destinatar al Evangheliei. __
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La Antiohia Pisidiei (cf. FA 13, 14 -  52) Sf. Pavel inaugurează în mod so
lemn misiunea sa în diaspora iudaică. Din analiza acestei cuvântări, reies aceleași
idei pe care le-am văzut în cuvântarea de la Ierusalim. Prioritatea istorico-mântui-
toare a lui Israel este bine scoasă în evidență. Sf. Pavel se referă la împlinirea fă
găduinței făcute lui David de către Dumnezeu.- «Din urmașii acestuia i-a adus
Dumnezeu lui Israel un Mântuitor, potrivit făgăduinței, pe  lisus» (FA 13, 23). Față
de refuzul iudeilor însă, Sf. Pavel afirmă.- «Vouă trebuia să vi se grăiască mai
întâi cuvântul lui Dumnezeu, dar de vreme ce îl lepădați și vă judecați pe voi
înșivă nevrednici de viața veșnică, iată ne îndreptăm către păgâni (15OT_> crupe-
cpopeOa eig xâ £0vr])» (FA 13, 46). Această hotărâre nu trebuie văzută ca fiind un
eșec al misiunii în rândul lui Israel, ci ea se întemeiază pe ascultarea poruncii
Domnului (cf. Is. 49, 6); Mesia -  Hristosul trebuia să fie «lumină neamurilor» și
«spre mântuire până la marginile pământului» (cf. FA 26, 23 și Lc. 24, 47)3 94 .

3 9 4 ' Pentru valoarea hristologică a textului din Is. 49, 6; cf. J. DUPONT, "Nuovi Studi sugli
Atti... ”, 323 -  329.

Principiul priorității istorico -  mântuitoare a lui Israel este reafirmat, însă înain
tea acestui refuz se prospectează trecerea vestirii evangheliei în rândul păgânilor.
Același lucru se întâmplă și la Corint (FA 18, 1 -  8a), unde opoziția iudeilor îl face pe
Sf. Pavel să afirme: «De acum înainte mă voi duce la păgâni!» (ârto xof> vuv elg xa
E0VT] rtopeboopai), (v. 6) și unde Domnul printr-o vedenie îi spune Sf. Pavel că
există un popor numeros pentru El în această cetate, incluzând și pe păgâni (cf. v. 10).

Sondajul nostru își are punctul său culminant în cetatea Romei, unde Sf.
Pavel se întâlnește de două ori cu iudeii (cf. FA 28, 16 -  28). In prima întâlnire
(vv. 17 -  22) este în mod particular adusă în cauză situația sa ca întemnițat. Punctul
culminant al acestei întâlniri îl constituie discuția cu fruntașii iudeilor care s-au
declarat disponibili să «asculte» părerea lui Pavel despre această aipeoig care
pretutindeni întâlnește împotriviri. Cea de a doua întâlnire este decisivă (vv. 23 -
28). înaintea unui auditoriu mai numeros (iDiEiovEț) și deci mai semnificativ, Sf.
Pavel dă mărturie (8icqiapvup6|j.Evo<;), încercând să-i convingă pe iudei (TUEÎOCOV),
de dimineața până seara. Conținutul mărturiei sale era paniXela xoC 0eoL care
coincide cu persoana lui lisus (TUEP'I xov Tricou), înțeleasă în lumina cuvintelor
profetice (cf. v. 23). Dintre ascultători unii «credeau» (7tEi.0op.ai.) alții nu «vroiau
să creadă» (v.24). Iudeii erau deci împărțiți, nu se înțelegeau (atrupcpovot), înain
tea mărturiei Sf. Pavel și au plecat (v. 25 a). în acest punct Luca citează Is. 6, 9
-  10, care vorbește de împietrirea lui Israel. Cauza refuzului și a neconvertirii este
indicată prin progresiva pierdere a capacității de a «asculta» semnalată prin folo
sirea de trei ori a verbului otKo-uco în contextul citării: a asculta și a nu înțelege (v.
26); a asculta cu dificultate (v. 27a); a nu mai asculta deloc (v. 27b). Această pro
feție despre împietrirea lui Israel din cauza surzeniei sale este prezentată în mod
solemn în introducerea profeției (v. 25b), ca fiind «cuvânt al Duhului Sfânt». Pe
lângă această constatare a împietririi Iudeilor este și o proclamare solemnă: xoîg
EOVECHV otTUEcrxâXri xo-uxo xd ocoxfipiov xoîi Ocob (v. 28a), unde ecoul lui Is. 40,
5, indică realizarea speranței anunțată de ultimul dintre profeți, loan Botezătorul (cf.
Lc. 3, 6). Accentul, însă, este pus pe ultima expresie avxoi Kal dtKO'uaovxai. De notat
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emfatizarea lui crixtoi, valoarea raforțativă, dacă nu chiar adversativă a lui KOȚ și mai
ales semnificatul pregnant al verbului OIKOÎXD care asumă nuanța de a primi.

Cu toată credincioșia arătată de Dumnezeu față de Israel în istoria sa, refuzul
acesta din parte poporului ales, a determinat îndreptarea propovăduirii evangheli
ei către păgâni. Cu acest ultim aspect al misiunii, Luca încunoștiințează biserica
sa despre motivul pentru care împietririi iudaismului oficial i se opune primirea
entuziastă a Evangheliei de către neamurile păgâne.

La sfârșitul acestei treceri în revistă a textelor mai importante din Fapte refe
ritoare la raportul dintre biserică / Israel / neamuri se cuvin câteva remarci finale.

Desfășurarea misiunii potrivit Faptelor evidențiază credincioșia vestitorilor
cuvântului față de programul Domnului înviat cu privire la misiunea universală,
dar și prioritatea istorico -  mântuitoare a lui Israel potrivit profețiilor mesianice.

Orizontul universalistic al mântuirii -  proorocit de Scripturi -  este prezent
încă de la început (cf. FA 2, 21. 39 ; 3, 25), când încă misiunea se desfășura în
Ierusalim. Primirea concretă a primului păgân în biserică, Sinodul din Ierusalim,
nu sunt indicate numai ca evenimente voite și călăuzite de Dumnezeu (cf. Cuvân
tarea lui Petru 15, 7 -  11), dar și susținute cu mărturia Scripturii (Cuvântarea lui
lacob; FA 15, 14 -  18 cu referire la Âmos 9, 11 -  12).

Modul Sf. Pavel de a se adresa păgânilor în călătoriile sale misionare se in
spiră din profețiile lui Is 49, 6, la Antiohia și Is. 40, 5, la Roma. Misiunea în rân
dul păgânilor nu este provocată, deci, de eșecul evangheliei în rândul lui Israel,
ci o actualizare a făgăduințelor profetice despre Hristos.

Prioritatea lui Israel în ordinea iconomiei mântuirii este reafirmată cu tărie la
început prin apelul la autoritatea Scripturilor și reluată apoi de Sf. Pavel în cuvân-
tareade la Antiohia.

în contextul misiunii printre păgâni o atenție deosebită merită strategia mi
sionară a lui Pavel în propovăduirea lui Hristos. Ea urmează o schemă fixă care
poate fi modificată:

1. Sf. Pavel, sosit într-o cetate, predică în sinagogă Iudeilor și «temătorilor
de Dumnezeu» (13, 5.14; 14, 1; 16, 13; 17, 1-2.10.17; 18,4.5.19; 19, 8);
2. Predica sa este primită favorabil de către cele două categorii (13, 43; 14,
1; 17, 4.11-12; 18, 4.20);
3. Succesul crescând al Sf. Pavel înaintea păgânilor provoacă reacția inver
să a iudeilor, care se opun lui Pavel (13, 44-45; 14, 2; 17, 5; 18, 6; 19, 9;
mai ales împotrivirea : 28, 22;
4. Sf. Pavel răspunde opoziției iudeilor declarând că el se îndreaptă de
acum înainte spre păgâni (13, 46-47; 18, 6-7; 28, 28), sau despărțindu-se de
sinagogă (19, 9);
5. Iudeii trec de la simpla opoziție la persecuție (13,50; 14,5; 14,19; 17,13;
18, 12-17; 20,3; 21, 27-31 etc.);’
6. Sf. Pavel părăsește cetatea sau este alungat, plecând în alta (13, 51; 14,
6; 14, 20; 17, 10; 17, 14-15/20, 3)395.

3 9 5 - Cf. A. VANHOYE, "Lcs Juifs selon Ies Actes des Apolros et Ies Epîtres du Nouveau Tes
tament"’, în Bib 72 (1991), 70-89: vezi și R. O’TOOLE, L'unită delta teologia di Luca. Un’analisi
del langelo di Luca e degli Atti, (Torino, 1994), 51-52.
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Ceea ce mandatul Domnului înviat nu prevedea, însă, practica misionară a
pus în lumină, este criza pe care vestirea lui Hristos a provocat-o lui Israel. Rup
tura devine evidentă la Ierusalim ca și în diaspora iudaică până la Roma. Nu este
altceva decât împlinirea profeției lui Simeon: «Acesta este pus spre căderea șî
spre ridicarea multora din Israel și spre semn de ’mpotr ivire... pentru ca gândurile
din multe inimi să se descopere» (Lc 2, 34 -  35). împietrirea în parte a lui Israel
fusese prevăzută de Scripturi devenind o constantă în istoria acestui popor.

C a p i t o l u l  II
întâlnirea dintre Evanghelie și cultură

Credința creștină n-a intrat într-un spațiu areligios, ea a intrat în contact cu
flecare grup etnic, cu valorile sale culturale și religioase. Vom încerca în cele ce
urmează să vedem care este raportul dintre credință și cultură, observând modul
în care primii creștini în cuvântările lor misionare, au anunțat evanghelia, Iudeilor
mai întâi și apoi Grecilor.

Problema raporturilor dintre noutatea creștinismului, patrimoniul iudaic și
culturile păgâne nu este atât de simplă pe cât s-ar părea la prima vedere. O anali
ză atentă a cuvântărilor misionare din Fapte, ne va permite să precizăm și mai
mult cum creștinismul întâlnește persoanele în contextul realităților lor socio-cul-
turale și religioase.

Astăzi se recunoaște în general de majoritatea exegeților că discursurile mi
sionare din Fapte au fost redactate de către Sf. Luca, care a folosit în munca sa,
diferite surse documentare preluate din tradiția bisericii și care oglindesc propo-
văduirea din vremurile de început ale Bisericii. Aceste cuvântări sunt prezentate
ca modele de evanghelizare396 .

Fiecare dintre ele formează o unitate literară care ilustrează un mod tipic de
a-l propovădui pe lisus Hristos, fie Iudeilor, fie Grecilor păgâni. Deoarece este
vorba de cuvântări-tip, ele sunt alcătuite după aceiași schemă. Fiecare dintre ele
comportă trei momente: narativ, reflexiv, interpretativ. Sf. Luca prin aceste cuvân
tări ne prezintă și niște modele de înculturalizare a credinței evanghelice atât în
mediul iudaic cât și în cel elenistic.

Descriind activitatea misionară a Sf. Pavel, Luca reproduce două mari cuvân
tări misionare ale Apostolului: una ținută evreilor din Antiohia Pisidiei (FA 13, 13
-  52), alta adresată păgânilor din Atena (FA 17, 16 -  32). Aceasta din urmă a fost
deja anticipată de autor prin îndemnul adresat păgânilor din Listra (FA 14, 8 -2 0 ).
O a treia mare cuvântare a lui Pavel considerată de exegeți ca fiind exemplară,
este cea adresată unui auditoriu creștin, adică episcopilor și presbiterilor convoca-
ți la Milet (FA 20, 18 -  35). Prin aceste trei cuvântări misionare, Apostolul ca om
al misiunii creștine ne oferă trei exemple de înculturalizarea evangheliei, acolo
unde nu fusese propovăduită încă (lumea iudaică și păgână) și, acolo unde trebuie
întărită credința abia născută (lumea deja creștină).

39 6 - Cf. M. DUMAIS, "Conimunaute et mission...", 159; G. BETORI, "I discorsi missionari
degli Atti degli Apostoli. II kerygma nel contesto degli eventi e nella progressivitâ della narrazione".
în Servire Ecclesiae. Miscellanea in onore di P. Scabini (Bologna, 1998), 87 -  99.
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A. Noutatea creștinismului și iudaismul (FA 13, 13 -  52)

Caracteristica cuvântării din Antiohia Pisidiei* * * * * * 397 este aceea de a fi adresată
de către Pavel iudeilor. Din moment ce ascultătorii sunt iudei, cuvântarea începe
prin evocarea istoriei lui Dumnezeu cu Israel: o istorie a făgăduinței mântuitoare
care s-a desăvârșit prin învierea lui lisus din morți; și fiincă discursul este rostit
de Sf. Pavel, Luca evidențiază o temă centrală a teologiei sale -  îndreptarea prin
credință -  care va marca ruperea definitivă de iudaism. Pe de altă parte, încă de la
început cuvântarea are în vedere nu numai iudeii ci și păgânii: Sf. Pavel de fapt
se adresează iudeilor, însă este deja menționată prezența temătorilor de Dum
nezeu. La sfârșitul cuvântării se deschide o perspectivă nouă: lucrarea incredibilă
a lui Dumnezeu (v. 41), cu alte cuvinte: vestirea mântuirii făgăduită lui Israel va
fi proclamată întregii umanități. Istoria lui Dumnezeu cu Israel se continuă deci,
în istoria lui Dumnezeu cu toți oamenii pământului; această ultimă istorie se des
coperă a fi împlinirea definitivă a istoriei lui Israel și a făgăduințelor dumnezeiești
conținute în ea. Cuvântarea Sf. Pavel motivează teologic pasajul misiunii de la
Israel la neamuri, respectând însă, prioritatea poporului Israel. Dacă legătura de
continuitate dintre istoria lui Israel și deschiderea misionară față de întreaga lume
(același Dumnezeu care lucrează), o înscrie pe aceasta ultimă în istoria sfântă, v i
ceversa misiunea față de neamuri, chiar dacă implică depășirea legii și deci, a iu
daismului, nu înseamnă totuși că Biserica a închis ușile iudeilor.

3 9 7 - Am intim  cele mai importante studii despre această cuvântare: M. DUMAIS. Le langage

de l  ’evangelisation. L ’annonce missionnaire en milieu j u i f  (Actes 13, 16 -  41), (Paris, 1976). ; R.F.
O ’TOOLE. "Christ’s Resurrcction in Acts 13, 13 - 52", în Bib 60 (1979), 361 -  372; C. A. PILLA1.
Apostolic Interpretation o f History. A Commentary ou Acts 13, 1 6 - 4 1  (New York, 1980); M.
DUM AIS, "L ’Omelia nella sinagoga di Antiochia, (A t 13. 16 -  41)" în P. GRELOT, Introduzione ăl
\  uovo Testamento. Omelia sulla Scriitura nell'etă apostolica, voi. 8 (Roma, 1990), 104 — 123; A.
BOTTINO, "II discorso missionario di Paolo. (A t 13, 16 -  41)", în RSB nr. 2 (1990), 81 -9 9 ;

398. FA 13. 16 — 25; 26 — 37; 38 — 41; cf. G. SCHNEIDER. R. PESCH, C. BARRETT.
399. Cf. M. DUMAIS, "Le langage de l'evangelisation... ", 47 -  66.
4 0 0 ’ Cf. J.J. K1LGALLEN. "Acts 13, 38 -  39: Culmination o f Paul’s Speech in Pisidia", în

Bib 69 (1988), 480 -50 6 .
4 v L  Exegeții sunt nehotărâți în structurarea textului, în a lega vv. 24 -  25. care vorbesc de

loan Botezătorul la perioada Vechiului Testament, adică cu versetele care preced, sau cu perioada
inaugurată de lisus, adică cu versetele care urmează.

Asemenea cuvântării de la Cincizecime și cea din Antiohia se articulează în
baza celor trei apeluri directe adresate ascultătorilor, o tehnică tipică artei orato
rice (retorica), pentru a marca începutul unor noi idei (vv,16b. 26. 38) : de aici
deci, și împărțirea ei în trei părți după propunerile mai multor comentatori398.

A lți exegeți împart cuvântarea în patru părți399, în baza canoanelor retoricii
antice: introducerea {exordiitm ), vv. 16b -  23; expunerea {naratio}, vv. 24 — 31;
demonstrația {argumentația'}, vv. 32 -  39; concluzia {perorația}, vv. 40 -  41. Ver
setele 38 -  39 constituie punctul cheie al argumentării400 și în același timp ex
primă actualitatea cuvântării, atât pentru ascultătorii din Antiohia cât și pentru ci
titor, afirmând prezența Domnului înviat.

Vom urma și noi aceiași împărțire în patru părți, însă, vom considera v. 32, ca
un punct important al articulării cuvântării401.
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Prima parte vv. 16b -  25, prezintă o sinteză a istoriei lui Israel care pune în
lumină purtarea de grijă a lui Dumnezeu față de poporul său. Pe scurt autorul arată
cum Prezența divină a însoțit pe Israel în diferitele etape ale istoriei sale: Ieșirea
din Egipt, darul pământului, perioada Judecătorilor și a regilor până la David, asupra
căruia se concentrează atenția autorului, ca moștenitor al făgăduințelor mesiani
ce, împlinite prin învierea lui lisus.

O panoramă asemănătoare a istoriei mântuirii se întâlnește și în cuvântarea
Sf. Ștefan (FA 7), însă dintr-o perspectivă diferită: acolo autorul vorbește de pa
triarhi -  de Avraam, de losif, de Moise -  de construirea templului de către Solo-
mon, evidențiind contrastul dintre fidelitatea lui Dumnezeu și infidelitatea lui
Israel. In FA 13, finalitatea cuvântării este diferită de FA 7, tonul nu este polemic,
iar perspectiva este orientată spre împlinirea istoriei mântuirii și a făgăduințelor
făcute lui David, în continuitate cu istoria veterotestamentară și cu deschidere față
de lumea păgână.

O originalitate a cuvântării constă în atenția îndreptată către opera Sf. loan Bo
tezătorul, o temă la care s-a făcut puțin aluzie în cuvântarea Sf. Petru către Comeliu
(FA 10, 37). Sf. loan Botezătorul încheie perioada veterotestamentară și inaugurează
perioada împlinirilor mesianice realizate în Hristos, despre care afirmă superioritatea.

Cea de a doua parte vv. 2 6 - 3 1 ,  expune kerygma hristologică centrală -
moartea și învierea lui lisus -  potrivit schemei obișnuite de contrast, prezentă în
cuvântările misionare adresate iudeilor. Totuși vinovăția acestora este atenuată.
Nu mai folosește acel «voi» acuzator («voi l-ați ucis»): Sf. Luca restrânge respon
sabilitatea la locuitorii Ierusalimului și la conducătorii lor(Lc. 24, 20), făcând dis
tincție între iudeii din Antiohia și cei din Ierusalim. El reia atât tema ignoranței
iudeilor, cât și pe cea a nevinovăției lui lisus, prezente în FA 3, 13. 17. Fără să-și
dea seama, iudeii din Ierusalim au împlinit Scripturile și deci voința dumnezeiască
cuprinsă în ele. In mod evident privirea este ațintită asupra învierii, către care este
orientată argumentația cuvântării.

Partea a treia a cuvântării vv. 32 -  37 este alcătuită dintr-o serie de trei citări
7 Ps. 2, 7; Îs. 55, 3 și Ps. 16/15,. 10, -  care constituie demonstrația scripturistică a
învierii lui lisus ca împlinire a făgăduinței făcute lui David. Această înlănțuire de
citări scripturistice, potrivit lui M. Dumais402 , se bazează pe un procedeu midrașic
numit haruzîn (înlănțuirea unor citări biblice unele după altele precum perlele
într-o coloană), folosit în omiliile sinagogale403 . Deci ne aflăm în fața unui gen li
terar numit omilie midrașică sau peșer, un comentariu actualizat al Scripturii,
practicat în contextul serviciilor liturgice sinagogale, aplicând un text biblic -  în
cazul cuvântării noastre 2 Sam. 7, -  evenimentelor prezente404 .

402- M. DUMAIS, "L’Omelia nella sinagoga’...", 107.
403- Această tehnică care amintește de regulile exegezei rebinice. regula numită gezerah

shawah sau argumentul analogici, este frecvent întâlnită îri peșharimurile de la Qumran; ea se ba
zează pe confruntarea a două texte biblice în care apar aceleași expresii; cf. G. STEMBERGER, tn-
troduzione al Talmud e al Midrash (Roma. 1995), 33 ș.u.

4 0 4 - Cf. D. GOLDSMITH, "Acts 13. 33 -37 . A Pesher on II Sam 7", în JBL 87 (1968), 321 -  324.

Ultima parte a cuvântării vv. 38 -  41, reia apelul la pocăință prezent în
aproape toate cuvântările misionare din Fapte, pocăința necesară pentru a obține
«iertarea păcatelor» și deci mântuirea (FA 2, 37 -  40; 5, 31; 10, 43), legată de cre-
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dința în Hristos (FA 10, 43). La tema obișnuită a «iertării păcatelor», Sf. Luca adau
gă pe.cea paulină a «îndreptării prin credință». Apropierea de teologia Sf. Pavel este
voită și demonstrează că Luca era la curent cu gândirea Apostolului. El cunoaște:

- îndreptarea păcătosului prin credința în Hristos;
- valoarea universală a mesajului îndreptării;
- înțelesul corect al expresiei «a fi îndreptat»;
- opoziția dintre îndreptarea prin credință și îndreptarea prin Legea lui Moise;
- Luca cunoaște și consecința doctrinei pauline despre îndreptare: universalitatea

mântuirii este legată de Hristos și nu de Legea mozaică care divide atât biserica cât
și pe Israel; știe că Pavel era susținătorul acestei viziuni noi. De aici și citarea din
Ave. 1, 5, în v. 41, care-i folosește pentru a-i mustra pe iudeii cărora le este adresat
discursul: o invitație la credință, iar a crede implică și a recunoaște împlinirea pro
priei istorii -  potrivit planului lui Dumnezeu -  vestirea mântuirii și lumii păgâne.

întreaga cuvântare culminează cu vv. 38 -  39. Versetele 42 -  43, evidențiază
efectul pozitiv al cuvântării în rândul ascultătorilor și îi folosește autorului de a
marca trecerea la un alt pasaj ideatic al narațiunii sale.

Dintr-o privire de ansamblu a cuvântării reies câteva cuvinte cheie și temati
ce, care-i evidențiază semnificatul specific:

- tema învierii este dominantă, iar polisemia verbelor grecești, articulează textul
asigurându-i unitatea tematică: «Dumnezeu le-a ridicat (îiyEipEv) rege pe David» (v.
22); «Potrivit făgăduinței sale, Dumnezeu i-a adus (fjyaȚEv sau potrivit recenziei
occidentale îjyEtpEv) lui Israel un Mântuitor, pe lisus» (v. 23); «Dar Dumnezeu L-a
înviat ('HYEtpEv) din morți» (v.30); «făgăduința [...] Dumnezeu ne-a plinit-o nouă
[...] înviindu-L (ocvatrcfioag) pe lisus» (v.33); «Și că L-a înviat (avEOTT|OEv) din
morți [...]» (v.34); «Pe care Dumnezeu L-a înviat (fjyEtpEv) [...]»  (v. 37);

- motivul mântuirii: vv. 23 . 26. 38-39. 47405;
- figura lui David prin care s-a prefigurat făgăduința mesianică, și deci, valorizarea

de către Luca a mesianismului regal, moștenit de creștinismul primar de la iudaism;
- iar totul inclus în viziunea istorico -  mântuitoare a făgăduinței -  împlinirii,

care parcurge toate părțile cuvântării (vv. 23. 27. 29. 32. 33. 40 -  41 .47) unind
trecutul și prezentul, misiunea în rândul păgânilor cu istoria lui Israel: astăzi ca și
atunci, Dumnezeu este Cel care are inițiativa pentru a duce la împlinire «lucrarea
Sa incredibilă» (v. 41).

4 0 5 - R.F. O’TOOLE. "Christ’s Resurrection...". 361 -  363.
406. MîclrașiiI este un comentariu la textele scripturistice cu scopul de a le actualiza.
407. pe n (ru Dumais absen|a sederului din omilia creștină este firească: Hristos a luat locul Legii.

Pe scurt, contextul vital (Sitz -  im -  Leben), al acestei cuvântări trebuie cău
tat în liturghia iudeo-creștină, care era încă influențată de liturghia sinagogală.
Potrivit lui M. Dumais, cuvântarea din Antiohia Pisidiei se bazează pe m idrașul
om iletic406 despre făgăduința mesianică din 2 Sam. 7, 6 -  16. Versetul 22, con
stituie citarea de deschidere {pelichah'. 1 Sam. 13, 14). Lipsește sederul (lectura
din textul Legii)407; comentariul (peșher), parte din lectura profeților (haftarah) și
adică din 2 Sam. 7, 6 -  16, reluat în vv. 22 -  23, dezvoltat printr-o serie de citări
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(vv. 33 -  35), potrivit procedeului haruzîn408 . Versetul 41, corespunde citării de
încheiere {hatimah)4^ .

în concluzie putem evidenția câteva trăsături specifice cuvântărilor de evan
ghelizare ținute în mediul iudaic. în cazul cuvântării noastre autorul se exprimă în
limbajul ascultătorilor săi. Pornind de la Scriptura ebraică, familiară auditoriului
său, mai precis de la textul făgăduinței davidice din 2 Sam 7, el o actualizează în
baza evenimentului central al credinței creștine, Persoana lui lisus Hristos, în ter
menii culturii lor, a disponibilității lor religioase, potrivit așteptărilor și speranțelor
lor: împlinirea făgăduinței unei eliberări și a venirii Noului David.

însă, o analiză mai puțin atentă a cuvântării ne descoperă că, oratorul atribuie
textelor Scripturii, valorilor culturale și religioase ale ascultătorilor săi un sens
nou și mai profund. Exista făgăduința de «a ridica» un Nou David (avioT-riții în 2
Sam. 7, 12 LXX), care a devenit realitate prin învierea lui lisus (âvi.orr|p.i. același
verb în FA 13,33 și 34). întreg demersul teologic este construit în baza unei struc
turi cu dublu sens, o structură simbolică a termenilor și realităților evocate, care
pleacă de la sensul lor comun acceptat, dându-i un sens nou și mai profund pe
care, în mod tainic, ascultătorii î-l trăiesc. Autorul alcătuiește propria cuvântare în
baza textului din 2 Sam. 7, pe care-l interpretează și lămurește în baza altor texte
scripturistice și a unui eveniment real, trăit.

Printr-un procedeu familiar exegezei rabinice, oratorul creștin în vv. 33 -  35,
citează trei texte biblice, între care există corespondențe lexicale (Ps. 2, 7; Is. 55,
3; Ps. 16, 10). Nici unul dintre texte nu demonstrează învierea lui Mesia, însă, în
acelașțtimp fiecare dintre ele oferă perspectiva deschisă a unei interpretări în di
recția învierii și, pun în lumină unul din aspectele sale. Luate împreună aceste ci
tări, se interpretează reciproc, iar pentru un auditoriu familiar cu argumentația mi-
drașică, oferă textului despre făgăduința davidică, o lumină nouă.

Dar dacă textele Scripturii iudaice ajung să semnifice evenimentul învierii,
acesta se poate înțelege deoarece evenimentul proclamat (vv. 3 0 -3 1 ) , își dezvă
luie acest sens pe care ele în mod virtual îl conțin.

în sfârșit, dacă Scriptura iluminează evenimentul, trebuie spus de asemenea
că și mai mult evenimentul iluminează Scriptura, căreia îi oferă un sens nou, ple
nar. Ascultătorii vor putea să integreze Vestea cea Bună despre lisus Hristos în
mediul lor cultural și al așteptărilor lor. însă vor fi ei, cei care, vor lua decizia de
a accepta în mod liber pe lisus Hristos și învierea Sa.

B. Credința și religiozitatea populară: FA 14, 8 - 2 0

La Listra, Sf. Luca, potrivit stilului său, își concentrează atenția asupra unui
episod care semnalează o nouă etapă și un progres nou în misiunea apostolilor:
pentru prima dată Sf. Pavel și Barnaba se adresează nu păgânilor «temători de
Dumnezeu», ci păgânilor propriu-ziși, care nu erau legați de nici o sinagogă,

408- în omilia creștină, semnificatul nou provine din evenimentul învierii care iluminează tex
tele. Omilia creștină se distinge de cea iudaică, deoarece ceea ce rămâne fundamental este eve
nimentul și apoi Scriptura; nu invers.

409. cp M. DUMAIS, "L’Omelia nelia sinagoga 113.
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departe de monoteismul iudeo — creștin. Mai precis, impactul propovăduirii creștine
este cu păgânismul popular* * * * 410 și cu problemele pe care el le pune misiunii creștine.

4 1 0- Aceasta o demonstrează în primul rând faptul că, Listra era o mică așezare de țară pe
calea Sebastei, care nu era legată cu marea cale comercială vest-est; în al doilea rând faptul că, lo
cuitorii se exprimau în dialectul licaonic. deci într-o limbă barbară, nu greaca; iar în al treilea rând
episodul narat în vv. 11 -13 . ne face să ne gândim la oameni din zona rurală, lipsiți de pregătire și
deci foarte superstițioși. întâlnirea cu păgânismul cult o vom vedea la Atena (FA 17).

4 1 1  • A se vedea: B. WILDHABER, Paganisme populaire et predication apostolique (Geneve,
1987), 88 -  100 ; C. BREYTENBACH. "Zeus und der lebendige Gott: Anmerkungen zu
Apostelgeschichte 14. 11-17" în NTS 39 (1993), 396 -  413; S. LEGASSE, "Le discours de Paul â
Lystres, (Actes 14. 15 -  17)". în J. DORE -  CH. THEOBALD (eds.), Penser la foi. Recherches en
theologie aujourd'hui (Paris. 1993), 127 -  136; M. FOURN1ER. The Episode at Lystra: A Rhetorical
and Semiotic Analysis o f Acts 14: 7 -  20a (American University Studies, Series VII, Theology and
Religion 197), (New York, 1997); M. DUMĂIS, "Le salut en dehors de la foi en Jesus-Christ?
Observations sur trois passages des Actes des Apotres", în Eglise et Theologie 28 (1997), 161 -  190.

In etapele precedente, deși se înregistrase trecerea evangheliei la păgâni și
succesul ei între «temătorii de Dumnezeu», substratul rămăsese cel iudaic. La
Listra, însă, cei doi misionari sunt puși imediat în situația de a se confrunta cu pă
gânismul politeist, fără mediatizarea sinagogii, astfel că se ivesc inevitabil noi în
trebări: cum va reacționa acest mediu la mesajul creștin și ce posibilități sau peri
cole vor apărea? ■

Scena nu o mai constituie nici Templul, nici sinagoga, ci piața publică. Ascul
tătorii sunt păgânii civilizației elenistice. Citările oratorului la Atena nu vor mai fi
împrumutate din Vechiul Testament, ci din poeții și filosofii greci. Cuvântarea nu
mai este concentrată asupra așteptării lui Mesia, ci asupra aducerii în atenție a pre
zenței lui Dumnezeu în natură și în viața de zi cu zi. Argumentația nu mai tinde să
dovedească că lisus este Mesia, ci că El este instrumentul judecății lui Dumnezeu
și Calea care ne-a ușurat dificila cunoaștere a adevăratului Dumnezeu după care as
piră profunzimea ființei fiecărui om. Episodul de la Listra411 (FA 14, 8 -  20), se
articulează într-o istorisire a unei vindecări (vv. 8 -1 0 ) , reacția mulțimii (vv. 11 -
13), cuvântarea Sf. Pavel (vv. 14 -  18) și se încheie cu lapidarea apostolului
(vv. 19 -  20). Istoria vindecării pune accentul pe condiția de neputință a paraliticului ca
astfel naratorul să poată evidenția măreția actului taumaturgic și să justifice extra
ordinara reacție a mulțimii. Adnotarea că ologul «îl asculta pe Pavel când vorbea»
lasă să se întrevadă disponibilitatea sa interioară, pe care Pavel, cu capacitatea lui
profetică de a scruta inimile, își dă seama «că are credință ca să fie  vindecat» (OTI
e%et Trurav t o i  <5coOf]vai) (v.9). Versetul este didactic: vrea să evidențieze legătu
ra care există între propovăduirea -  ascultarea cu disponibilitatea credinței,
condiția esențială pentru dobândirea vindecării -  mântuirii. Legătura directă dintre
ascultare și credință vrea să indice că, pentru Sf. Luca folosirea verbului oco^eiv nu
se referă numai la vindecarea fizică, ci și la vindecarea spirituală, mântuirea pro-
priu-zisă și adevărată, pentru care vindecarea miraculoasă nu este decât un semn.
Această expresie denotă deci, în primul rând, încrederea în taumaturg, care poate
săvârși vindecarea fizică, iar în al dojlea rând deschide o perspectivă superioară,
cea a înțelegerii mântuirii eshatologice oferită de propovăduirea Cuvântului și
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acceptarea lui prin credință. Puterea taumaturgului se exprimă printr-un cuvânt im
perativ care obține efectul imediat și constatabil (v. 10).

Exegeții s-au întrebat care este obiectul credinței ologului? Cel mai adesea s-au
pronunțat zicând că este vorba de credința în lisus. însă această supoziție nu se
întemeiază pe textul din FA 14, mai ales dacă socotim că discursul citat în urma
vindecării nu pomenește nici un cuvânt despre lisus.

Răspunsul la problema conținutului credinței ologului trebuie căutat în însuși
episodul de la Listra. Episodul este introdus printr-o mențiune generală despre Sf.
Pavel și Bamaba care «binevesteau» (E'uayyE^i^op.Evoi fjaav) la Listra (v.7).
Versetul 15 reia același verb (Ei)ayyEĂi^6|4.Evoi) indicând care este conținutul aces
tei Bune Vestiri, care conduce la întoarcerea către Dumnezeul cel viu. Mesajul pred
icat Neamurilor din Listra este, deci, un mesaj de credință în Dumnezeul cel viu, și
nu încă în lisus înviat* 412 . Până la Listra, conținutul propovăduirii apostolice erahris-
tocentric (FA cap. 2 -  13). După hotărârea Sf. Pavel și Bamaba de «a se întoarce
către Neamuri» (FA 13, 46 -  47) ca urmare a opoziției Iudeilor din Antiohia,
asistăm la o noutate în cadrul narațiunii. începând cu FA 14, 1 5 -1 7  și 17, 22 -  31,
propovăduirea apostolică devine teocentrică mai întâi și apoi hristocentrică413 .

4 12- Această concluzie este bine demonstrată, plecând de la analiza structurală și semiotică a
cuvântării, de către Marianne Fournier. în teza sa de doctorat citată mai sus.

4 1 3 - Cf. M. DUMAIS, "Le salut cn dehors...", 177 -  178.
4 ' 4 - Cf. A. GEORGE, "Etudes sur l’oeuvre...", 319.
4 ' 3 - Cf. M. DUMAIS. "Le salut cn dehors...", 179.

Credința ologului care La făcut să fie apt pentru a fi vindecat, nu este decât
răspunsul la prezența și puterea lucrătoare a Dumnezeului celui Viu, al cărui mar
tor Sf. Pavel este cu învățătura sa. în același timp, vindecarea săvârșită de Sf.
Pavel după ce a văzut credința lui nu epuizează sensul verbului OCD̂ EIV. Polisemia
acestui verb este bine confirmată de vocabularul lucan414 și care s-a conservat și
în textul nostru. Istorisirea vindecării ologului joacă potrivit dublului sens al vin
decării -  mântuirii acestui paralitic și dobândește o dimensiune simbolică pentru
întreg episodul evanghelizării păgânilor din Listra. Nu numai credința ologului
pentru a fi vindecat poate fi un exemplu pentru toți cei care sunt chemați să crea
dă în Dumnezeul cel viu, dar de asemenea vindecarea sa fizică devine simbolul
mântuirii spirituale oferită tuturor celor care vor crede4 1 5 .

Reacția mulțimii (v. 11) este un motiv obișnuit în istorisirile despre vindecări
miraculoase, care lasă să se înțeleagă o posibilitate tipică de rea-înțelegere în me
diul păgân (paralelă celei tipic iudaică ipotizată în FA 3, 12). Strigătul înălțat de
mulțime este în dialectul licaonic; adnotarea îi folosește naratorului pe de o parte
să explice neînțelegerea și reacția întârziată din partea misionarilor care nu cunoș
teau limba locului, iar pe de altă parte să orienteze și contextualizeze întreaga
reacție în mediul lor cultural. .Sf. Luca socotește oportun să prezinte acum citito
rului o problematică misionară născută în mediul păgân: reacția persoanelor soco
tite inculte. Această reacție nu se manifestă prin preamărirea lui Dumnezeu pre
cum printre iudei, nici prin scepticismul filosofilor din Atena, ci prin aclamarea
apostolilor considerați divinități. Aclamarea îi recunoaște pe Sf. Pavel și Barnaba
ca «zeități care au luat chip de oameni» și nu pur și simplu oameni divinizați în
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baza capacității lor taumaturgice: acest motiv al zeilor care apar pe pământ în for
mă umană este un element întâlnit în pietatea elenistică (cf. Odiseia 17, 483 -  487).
Motivul lasă să se intuiască cum în lumea religioasă păgână frontierele dintre divin
și uman tind să fie alunecoase, ca și cum ar fi necesar pentru Luca și sursele sale
documentare să stabilească înainte de toate un clar monoteism înainte de a propu
ne o propovăduite propriu-zis hristologică. Identificarea divină a celor doi misio
nari este apoi semnificativă: Barnaba, cel mai bătrân este personalitatea în aparență
cea mai impunătoare, și de aceea este numit Zeus, în timp ce Pavel este numit Her-
mes, cel care în mitologia greacă are datoria de a fi mesagerul zeilor. Recunoscuți
ca divinități, Barnaba și Pavel trebuie să fie venerați cu sacrificii (v. 13): preotul lui
Zeus, al cărui templu era în fața cetății, aduce tauri și coroane, care în mod obișnuit
împodobeau victimele pentru oferirea sacrificiului.

Istorisirea Sf. Luca subliniază această aberație a păgânilor care tind să divi
nizeze orice lucru. Sacrul, divinul, constituie o amenințare pentru cine nu-1 recu
noaște: pentru aceasta locuitorii din Listra se grăbesc să-și îndeplinească datoriile
lor religioase. Atitudinea lor manifestă reacția tipică a superstiției. Numai când
pregătirile pentru aducerea sacrificiilor sunt în toi, Barnaba și Pavel înțeleg peri-
cu-loasa neînțelegere și reacționează (v. 14): își rup veșmintele, indignați pentru
gestul blasfematoriu (cf. Mc. 14, 63; Mt. 26, 65), și sar în mijlocul mulțimii adu
nate pentru sacrificiu strigând. Scurta cuvântare a celor doi misionari (vv. 15 -17 )
se prezintă ca o «Evanghelie» a Sf. Pavel adresată Listrenilor (ijpeîg... ev>ayye.-
Xt^opevoi. itpâq) (v. 15.b). Această Evanghelie conține două mesaje: să se întoar
că «de la deșertăciunile acestea» (âno TOWOV TWV paTOcicov) și să se întoarcă
«către Dumnezeul ce! viu» (EKI 0EOV î/bvra). Vom lua mai întâi în considerație
cel de-al doilea mesaj care acoperă întregul discurs.

Dumnezeul cel viu către care Sf. Pavel invită neamurile să se întoarcă este ca
lificat prin trei propoziții: El este Dumnezeu Creatorul (v. 15c); El a lăsat ca toate
neamurile să meargă’n căile lor (v. 16), nu S-a lăsat nemărturisit acordând atâtea
beneficii oamenilor (v. 17).

Prezentarea Iui Dumnezeu Creatorul este făcută în termenii din Exod 20,
1 l(LXX): «Care a făcut cerul și pământul, marea și toate cele ce sunt într ’nse-
le». Dacă termenii folosiți de către oratorul iudeo-creștin sunt împrumutați din
Vechiul Testament, realitatea’pe care o evocă este deja cunoscută în lumea elenis
tică. Ascultătorii ne-iudei puteau, deci, să înțeleagă mesajul în propriul lor orizont
cultural și religios.

Adevăratul Dumnezeu este de asemenea «Cel Care’n veacurile trecute a lă
sat ca toate neamurile să meargă’n căile lor» (v. 16). Autorul trece din planul
creației în cel al istoriei. Adevăratul Dumnezeu intră în relație cu oamenii și se in
teresează de viața fiecărei națiuni. El a permis tuturor să urmeze «căile lor» (xaîț
oSoîț OCUTCDV). în Fapte, verbul EOCCO, care înseamnă: «a permite», «a lăsa să facă»,
«a îngădui», nu are conotații negative (cf. FA 16, 7; 19, 30; 23, 32; 27, 32. 40; 28,
4). în FA 16, 7 și 28, 4, verbul are sensul de «îngăduință divină» sau «voință
divină». Termenul 656g, frecvent în Psalmi (cf. Ps. 1, 1.6; 2, 12; 15, 11; 17,21; vezi
și Is. 30, 21 LXX), înseamnă «comportament», «mod de a trăi și făptui». In cu
vântarea de la Cincizecime, Petru citează Ps. 15: «făcutu-mi-ai cunoscute căile
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(oSovg) vieții» (FA 2, 28). Sensul general al cuvântului 686ț este conservat în
Fapte (vezi 13, 10: «căile Domnului»; 16, 17 «calea mântuirii»), însă, termenul
dobândește în mod egal în această carte un sens mai precis: el desemnează învă
țătura creștină și pe cei care-i urmează (FA 9, 2; 19, 9, 23; 22, 4; 24, 14, 22) cei
care s-au conformat «căii lui Dumnezeu» (FA 18, 26).

însemnătatea verbului Eâco și a substantivului 686g, în cartea Faptelor ne face
să presupunem că propoziția din 14, 16, are un sens pozitiv, sau cel puțin neutru,
dar nu negativ4 16: în trecut, Dumnezeu a îngăduit tuturor neamurilor să urmeze
propriul lor mod de a viețui, propriile căi în viață. Aceste căi nu erau lipsite de ex
periențe religioase, chiar dacă ele au putut fi presărate cu erori, ca spre pildă idola
tria (cf. v. 15b). Dumnezeul cel viu, într-un anumit fel, a îngăduit ca popoarele să
urmeze căile pe care și le-a ales pentru a trăi și a crește, chiar cu riscul de a greși.
Dintotdeauna El a însoțit popoarele în istoria lor. Frecvent se întâlnește și o inte-
pretare negativă a v. 16, pe care am putea-o rezuma astfel: Dumnezeu, în veacurile
trecute, a lăsat neamurile să rătăcească în căile lor, care le țineau departe de El,
dar astăzi este diferit, pentru că El a adus o revelație nouă; dacă Sf. Luca a intro
dus motivul îngăduinței divine, a făcut-o cu scopul de a scuza pe cât posibil com
portamentul neamurilor4 1 7 .

4 1 6 - Cf. M. DUMAIS, "Le salut en dchors...", 173.
4 '7- S. LEGASSE. "Le discours de Paul...", 132 -  133.
4 '$ ' Cf. M. DUMAIS. "Le salut cn dehors...". 174.
4 1 9  Cf. C. BREYTENBACH, "Zeus und der lebendigc Gott...", 398.

Versetul 17 subliniază prezența binefăcătoare a lui Dumnezeu în viața zilnică
a neamurilor. Dumnezeu Creatorul (v. 15c.), Dumnezeul istoriei popoarelor (v.
16), este de asemenea Dumnezeul Providenței (v. 17)4 1 8 . El este foarte atent la ne
cesitățile Listrenilor «dându-vă din cer ploi și timpuri roditoare, umplându-vă
inimile de hrană și de bucurie». Și făcând aceasta, arătându-și astfel bunătatea,
Dumnezeul cel viu a dat mărturie despre sine însuși, făcând binele. După argu
mentul cosmologic și argumentul istoric, autorul introduce acum argumentul expe
rienței care demonstrează realitatea Dumnezeului celui viu. Păgânii din Listra pot
să recunoască grija adevăratului Dumnezeu, nu numai amintindu-și ceea ce El a
făcut pentru veacurile trecute, dar de asemenea, considerând experiența lor pre
zentă, ca fiind sub purtarea de grijă permanentă a Sa prin binefacerile pe care le
oferă. Atenția îndreptată către Dumnezeu care trimite ploile, s-ar putea referi la
cultul local al divinităților pluviale, ale fertilității sau ale vegetației. In contrapozi-
ție cu un astfel de cult, afirmația lucană se referă la unicul și adevăratul Dum
nezeu, care trimite ploaia și toate beneficiile care derivă4 1 9 . Pentru a se întoarce
către Dumnezeul cel viu, adică către Cel Care este Creatorul tuturor, Cel care con
duce istoria neamurilor și se îngrijește de hrănirea lor, trebuie, totuși, ca Listrenii
să se întoarcă «de la deșertăciunile acestea» (OCTTO TOVTCOV TCDV ptocTaicov). în con
textul cuvântării expresia «deșertăciunile acestea» se referă direct la oferirea sa
crificiilor și la intenția localnicilor de a-i socoti pe cei doi misionari ca fiind Zeus
și Hermes coborâți din cer (vv. 11 -  13 și 18). însă expresia TOC pi.ctTai.oc folosită
de Luca numai în acest pasaj, este folosită frecvent în Septuagintă pentru a-i
desemna pe idoli (vezi Îs. 2, 20; Ier. 2, 5; Ez. 8, 10 etc.).
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Formula sintetică a cuvântării din Listra «arco TGOTCOV TCOV țiocxatcov
entOTpEcpeiv EȚȚI Qedv ^cov-ca» (un singur verb pentru a traduce cele două mișcări de
întoarcere), indică în mod clar alegerea ce trebuie făcută între deșertăciunile idolești
și Dumnezeul cel viu. Credința în Dumnezeul cel viu implică abandonarea cre
dințelor în idoli și a sacrificiilor oferite unor născociri create de mintea omenească.

Evanghelia propovăduită de către Sf. Pavel și Barnaba, deci, invită Ia abando
narea sacrificiilor idolești și îndreptarea către Dumnezeul cel viu a cărui existență
este sesizată în creație, în istoria popoarelor și în viața zilnică a oamenilor. Ora
torii îi invită pe localnicii din Listra să accepte credința monoteistă, ceea ce amin
tește invitația adresată poporului evreu de-a lungul întregii perioade veterotesta-
mentare. Putem conclude prin a afirma că Listrenii au făcut experiența mântuirii
lui Dumnezeu, dacă după exemplul ologului, ei s-au întors către Dumnezeul cel
viu, descoperit în creație, în istoria poporului lor și în împrejurările concrete ale
vieții lor zilnice, și dacă ei prin credința lor în Dumnezeul cel viu au abandonat în
mod definitiv practicile idolatre.

C. Credința și cultura elevată: FA 17, 16 -34
încă de la începuturile exegezei critice, narațiunea despre etapa de la Atena,

cu discursul Sf. Pavel din Areopag, a fost unul din textele cele mai dezbătute și
controversate din întreg Noul Testament. Studiile legate de această cuvântare sunt
foarte numeroase420 , iar abordările exegetice de tip structuralist, retoric și narativ,
n-au făcut decât să evidențieze ulterioare valențe ale textului însuși.

în cadrul cărții Faptelor, Luca a acordat acestei cuvântări un loc particular, ea
constituind punctul culminant al activității misionare a Sf. Pavel, iar cuvântarea
sa asumă un caracter paradigmatic pentru întâlnirea dintre evanghelie și cultura
lumii greco-romane421 . în acest cadru al activității misionare și al tentativei de
dialog cu cultura și experiența religioasă a mediului elenistic, o importanță aparte
dobândește tema despre Dumnezeu și căutarea Sa, ca și evaluarea căilor de urmat
în această căutare pe care o face autorul.

Sf. Luca a acumulat în această cuvântare teme ateniene foarte cunoscute de
lumea elenistică și pe care le-am putea rezuma astfel:

- mulțimea templelor și a imaginilor divinităților;
- credința particulară a Atenienilor;
- școlile filosofice; ,
- Areopagul; dialogurile lui Socrate în piața publică;
4  2 °- Pentru o panoramă istorică a interpretărilor moderne ale textului, cf. V. GATT1, II dis-

corso di Paolo all’Areopago. Studio su Act. 17. 2 2 -3 1  (Brescia. 1982), 17 — 53; J. DUPONT. "II
discorso dell’Areopago (At 17, 22-31). Luogo di incontro tra cristianesimo e ellenismo", în idem.
NuoviStudisugliAtti.... 359-400: K.O. SANDNES, "Paul and Socrates: The Aim ofPaul’s Areo-
pagus Speech". în JSNT 50 (1993). 13 -  26; M.D. GIVEN. "Not Eithcr/Or but Both/And in Paul’s
Areopagus Speech", în Biblica! Interpretation, 3 (1995), 356 -  372; R. F. O’TOOLE. "Paul at
Athens and Luke’s Notion of Worship", în.RS 89 (1982), 185 -  197; R. PENNA. "Paolo nell’agorâ
e all’areopago di Atene (Atti 17, 16 -  34)". în Rassegna di Teologia 36 (1995), 653 -  677.

4  2 1  ■ Această particularitate a fost bine evidențiată de .1. DUPONT, "Nuovi Studi sugli Atti...",
360-365 .
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- introducerea de noi divinități;
- curiozitatea proverbială a Atenienilor.
Pentru Sf. Luca, Atena reprezintă capitala simbolică a culturii, o etapă impor

tantă a răspândirii evangheliei: este întâlnirea cu lumea culturii. Nu este o întâm
plare faptul că Luca îi atribuie Sf.Pavel o cuvântare ținută în prestigiosul Areopag,
în fața elitelor ateniene, a filosofilor care aparțineau celor două școli mai cunoscute:
epicureii și stoicii.

Pentru o analiză mai detaliată vom structura textul în trei momente fără a in
tra în discuțiile legate de diferitele posibilități de structurare a lui: permanența Sf.
Pavel la Atena (vv. 1 6 -2 1 ); cuvântarea din Areopag (vv. 2 2 -3 1 ) ;  reacția la cu
vântare (vv. 32 -  34). Legătura cea mai evidentă dintre aceste trei momente este
creată de menționarea «învierii» (vv. 18.31.32), care apare astfel ca fiind mesajul
«insinuat» continuu de propovăduirea Apostolului4 22 . Textul cuvântării este
destul de subtil și complex, iar interpretările exegeților sunt împărțite. Pentru unii,
ne aflăm în prezența unei cuvântări tipic «grecească»; pentru alții, substratul idea
tic ca și argumentația ei se regăsesc în Vechiul Testament și în iudaism.

4 2 2 ' cr. R. F. O’TOOLE. "Paul al Athens...". 185 -  187.
4 2 3 - CI’. M. DUMAIS. "Le salut en dehors...". 179- 180 (aici 180).
4 - 4 - Cf. V. GATTI, "II Discorso di Paolo...". 56 - 59.

M. Dumais423 consideră cuvântarea din Areopag ca fiind un frumos exemplu
de evanghelizare, adică de comunicare «transculturală»: un orator creștin pătruns
de cultura religioasă iudaică, caută să comunice conținutul credinței sale unor as
cultători ne-iudei de cultură greacă. Ceea ce are sens pentru orator în orizontul său
cultural, trebuie acum să dobândească un sens pentru ascultătorii săi în propriul
lor orizont socio-cultural.

1. Permanența Sf. Pavel la Atena
Această permanență a Apostolului este caracterizată de reacția sa în fața ce

tății pline de idoli (v. 16) și de disputele sale în sinagogă și mai ales în agora (v.
17), unde nu numai locul dar chiar și timpul («zilnic»), ca și ascultătorii («cei ce
se întâmplau să fie de față»), nu sunt delimitate. Prezența în agora a filosofilor
epicurei și stoici, îi permit apostolului să intre în discuție cu ei, iar autorul Fap
telor precizează nu numai motivul discuțiilor -  binevestirea lui lisus și a învierii
(v. 18), dar și dorința de a «cunoaște noua învățătură», care era «străină» pentru
ei (vv. 19 -  20). în sfârșit, un comentariu aparte îl informează pe cititor, destul de
ironic, despre o caracteristică a Atenienilor și anume; aceea de a se delecta în
delung, vorbind sau ascultând ceea ce este «mai nou» (v. 21). Cu aceste trăsături,
autorul pregătește cadrul cuvântării lui Pavel în Areopag: restrânge în mod pro
gresiv spațiul de la cetate, la agora, la Areopag; scoate în relief modificarea atitu
dinii lui Pavel; de la mânie (v. 16), la discuții (v. F7), la binevestire (v. 18) care
apoi își va găsi explicitarea în cadrul cuvântării (v. 23b); reușește să răstoarne ati
tudinea filosofilor de la dispreț (v. 18b), la o apreciere mai puțin negativă (v. 18c),
până la acea curiozitate intelectuală (vv. 19b. 20b), tipică Atenienilor (v. 21) pro
vocată de «noutatea» (v. 19b. 21), și de «lucrurile străine» (v. 18c. 20a) aduse de
învățătura paulină, care va determina audiența din Areopag4 2 4 .

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 205

2. Analiza semantică a cuvântării
Față de celelalte cuvântări misionare din cartea Faptelor, originalitatea cu

vântării din Areopag constă în prezența multor elemente împrumutate din limba
jul și sfera conceptuală a filosofici stoice, lăsând impresia că Luca ar fi compus
sau reprodus o cuvântare elenistică. Indiscutabil, Luca s-a folosit de "principiul
agățării" (Ankniipfung), îndrăgit de Socrate, pentru a dialoga și putea apoi dezvol
ta propriile gânduri, plecând de la o bază comună de dialog cu interlocutorul.
Luca nu ezită să se folosească de expresii, concepte, chiar și citări pe care le preia
din stoicism, însă, pe aceste baze el construiește noutatea biblică și creștină: afir
mațiile stoice sunt corectate și golite de conținutul lor panteist.

In ceea ce privește structura cuvântării propriu-zise (vv. 2 2 - 3 1 ) ,  soluțiile
propuse sunt diferite4 2 5 . Cea mai comună ține seama de temele tratate:

4 2 5 - .1. DUPONT. "Nuovi Sludi sugli Atti...". 369 -  374; R. F. OTOOLE, ''Paul at
Athcns...". 186 -  188; V. GATT1, "II Discorso di Paulo...". 61 -6 4 .

4 2 $- Cf. Autorii citați mai sus. cât și marile comentarii.
4 2 7 - Gen. 2. 1; Dt. 4. 19; 17. 3; Is. 24, 21; 40. 26.
4 2 8 - Cf. Bogata documentație oferită de R. PENNA. "Paolo nell’agorâ...", 662; V. GATTI. "II

Discorso di Paolo...". 68 -  209.

1. Introducere: vv. 22 -  23;
2. Corpul cuvântării: proclamarea adevăratului Dumnezeu: vv. 24 -  29;
- Dumnezeu Creatorul lumii: vv. 24 -  25;
- Dumnezeu Creatorul omului: vv. 26 -  27;
- «rudenia» dintre om și Dumnezeu: vv. 28 -  29;
3. Concluzia: elementele kerigmei creștine: vv. 30 -  31.
- chemarea la pocăință: v. 30;
- vestirea judecății: v. 31;
- prin lucrarea Celui pe care Dumnezeu L-a înviat: v. 31b.

Concluzia poate fi înțeleasă și din perspectiva istorico-mântuitoare: până
acum a fost vremea ignoranței; acum Dumnezeu cheamă la pocăință, în vederea
judecății viitoare.

Există și alte încercări de structurarea cuvântării426 : o structură concentrică a
cuvântării; o structură potrivit schemei retorice; construirea'cuvântării potrivit re
gulii omiliei sinagogale .

De la începutul cuvântării sale, oratorul vorbește despre «cosmos» (v. 24),
termen care era curent în elenism și care apare de câteva ori și în versiunea greacă
a VT (LXX)4 2 7 . Prezentarea unui Dumnezeu Creator al lumii (v. 24), era frecven
tă și la marii filosofi ai Greciei antice. Afirmația că Dumnezeu «nu locuiește în
temple» (v. 24), că El «nu este slujit de mâini omenești ca și când ar avea nevoie
de ceva» (v.25), aduce în memoria auditorului cult al Areopagului, pasaje din Xe-
nofon și Euripide, dar mai ales teme îndrăgite de filosofii stoioci ca Zenon, Se-
neca, Epictet4 2 8 . Stoicii susțineau și ei că Dumnezeu «dă tuturor viață și suflare și
totul», că El nu este departe de fiecare (v. 27) și că vocația fiecărui om este aceea
de a-L căuta (v.27). Centrul argumentării cuvântării îl constituie v. 28, care se re
feră la doi poeți greci: «în El viețuim și ne mișcăm și suntem» o referire la Epime-
nide din Creta și versul «că neam al Lui suntem și noi» care este citat din poetul
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stoic Aratus. însuși verbul pETavoEw din încheierea cuvântării (v. 31) pare a fi fo
losit potrivit rezonanței sale grecești (cf. etimologia) de «schimbarea modului de
a vedea», mai degrabă, decât celei biblice de.«a se pocăi»4 2 9 .

4 2 9 ' Mai ales după afirmația: «trecând cu vederea vremile neștiinței» de la începutul v. 30.
4 J U - «De fapt stoicismul spiritualizant și moralizator devenise școala filosofică dominantă în

secolul I al erei noastre»; J. TAYLOR, Les Ades des dens Apotres, V: Commentaire historique (Act
9. 1 -  18. 22) (Paris. 1994), 295.

Accentele teologice ale cuvântării despre Dumnezeu Creatorul (v. 24),
Proniatorul binevoitor (v. 26) și Dreptul Judecător (v.31), vin în întâmpinarea teodi-
ceei elenistice, populare, propovăduită de către stoici. Pe scurt, putem afirma că
aproape toate trăsăturile cuvântării evocă teme curente ale stoicismului; filosofic
care devenise populară la vremea aceea, deoarece limbajul și gândirea ei impregna
se toate straturile sociale aproape ca marxismul în sec. XX în țările comuniste430 .

în întregimea ei deci, cuvântarea poate fi înțeleasă de către un auditoriu grec
fără să aibă vreo cunoștință de Vechiul Testament. însă, demersul cuvântării se în
scrie de asemenea și în orizontul misiunii iudeo-creștine. Putem lua fiecare verset în
parte și găsi paralelisme considerabile în Vechiul Testament. Cuvântarea va apare
astfel, ca o expunere în fața neamurilor păgâne a monoteismului biblic -  a Dumne
zeului Unic și Proniator - dar și o critică adresată idolatriei acestora. Afirmația că
«Dumnezeu nu este departe de fiecare din noi» pentru că «suntem neamul Lui» (vv.
27 -  28), readuce în memorie tema biblică a omului -  chip al lui Dumnezeu, dar și
ideea stoică a înrudirii sufletului cu Dumnezeu. în v. 26 de asemenea, expresia
opîcraț npoCTTE'cayp.Evovg Koapotic, este voit ambiguă iar traducerile, puse în fața
unei alegeri, nu reușesc să redea polisemia expresiei: ea se poate referi fie la provi
dența istorică a lui Dumnezeu, care cârmuiește destinul popoarelor (linia veterotes-
tamentară), fie la ordinea și succesiunea anotimpurilor ca manifestare a lui Dum
nezeu (linia stoică). începutul aceluiași verset afirmă foarte simplu că neamul ome
nesc a fost făcut E^ âvdț, fără să specifice; ceea ce se poate înțelege «dintr-un sin
gur om» (linia biblică cf. Gen 1) sau «dintr-un singur principiu» (linia stoică).

Vocația omului de a-L căuta pe Dumnezeu: £T|TEÎV TOV 6EOV exprimată în v.
27, poate fi înțeleasă ca o căutare intelectuală, rațională (sens întâlnit în elenism),
sau ca o căutare care implică și inima și voința (sens comun Vechiului Testament).

Pentru oratorul iudeo-creștin, sensul pe care-l comunică are ca punct de ple
care și orizont de înțelegere Vechiul Testament. Pentru ascultătorul grec, sensul
nu se va putea sprijini decât pe substratul și orizontul său cultural, elenistic.
Aceste două orizonturi de semnificație fac parte din dinamica dialogului de evan
ghelizare. Cuvântarea din Areopag este expresia unei adevărate întâlniri inter-cul-
turale, mai ales datorită conținutului ei polisemie.

Ca și pentru evanghelizarea în mediul iudaic (cf. cuvântările din FA 2 -  13),
există o consonanță între cultura religioasă a ascultătorilor și Evanghelie; dar
există de asemenea, și mai ales în mediul ne-iudaic un element de ruptură și nou
tate. Vestea cea Bună aduce o critică severă anumitor tradiții religioase din lumea
păgână și în special idolatriei.

La începutul cuvântării v. 23, oratorul vorbește de «Dumnezeul Necunoscut»
în acești termeni, potrivit recenziei celei mai curente: «ceea ce (6 neutru) voi cin-

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI V IA ȚA  BISERICII PRIMARE 207

știți fără  să cunoașteți, aceea (TOVTO neutru) eu vă vestesc» (v. 23)431 . Neutrul
folosit nu lasă să se înțeleagă decât că acest Dumnezeu pe care Sf. Pavel î-L ves
tește, și cu care ei se află deja în relație (i-au ridicat un altar, îl cinstesc), care are
un locaș în oarecare măsură indeterminat și impersonal; trebuie asociat idolilor?
De-a lungul întregii sale argumentări (vv. 25—29), oratorul prezintă două moduri
de a-L concepe pe Dumnezeu, comune gândirii lor: modul neutru și impersonal
care este exprimat de către idolii fabricați de om (v. 25 și 29; TO 0EÎOV la v. 29
este de asemenea neutru); și modul personal și relațional care recunoaște în Dum
nezeu pe Creatorul cosmosului (o 0£oț o notijoaț TOV Kocrpov) (v. 24), și în spe-,
cial al oamenilor (v. 26) și drept consecință relația filială a fiecărui om cu Dum
nezeu (vv. 27 — 28). Oratorul evidențiază incompatibilitatea acestor două moduri:
dacă ei îl aleg pe Dumnezeul personal, Creatorul tuturor, care este însă, familiar
și mediului lor cultural (cf. citările din cei doi poeți din v. 28; aluzie deci, la gândi
tori cunoscuți), ei trebuie să respingă prima manieră de a-L concepe pe Dumnezeu
ca pe o entitate impersonală, precum idolii: «Așadar, fiind  din neamul lui Dumne
zeu, nu trebuie să socotim...» (v. 29).

4 3 1  • în unele manuscrise pronumele sunt masculine și nu neutre: «Cel pe care voi î l  cin

stiți...pe Acela vi-L vestesc».
4 3 2 - Cf. M. DUMAIS. "Le salut en dehors...". 184.

Scopul pe care Sf. Pavel și-l propune în argumentare sa, este clar și lipsit de
orice ambiguitate: Dumnezeu este Persoană (cf. o 0e6ț din v. 30). însă foarte
curios, nu mai este Pavel cel care vestește; ci însuși Dumnezeu vestește (o 0edg
7tapayYEĂ,XEi toîg ocvOpduroiț). Revelația decisivă făcută de Dumnezeu însuși și
invitația directă de a face pasul decisiv; necesitatea pocăinței este proclamată
înaintea tuturor oamenilor.

Un alt element de noutate: intrarea în scenă a lui lisus la sfârșitul cuvântării
din Atena (v. 31). Termenii folosiți se pretează ambiguității. Singura atribuție ex
plicită a lui lisus, care nu este menționată în mod direct, este prezentată în acești
termeni: «Dumnezeu [...] ya să judece (xpiveiv) lumea întru dreptate, prin Băr
batul (EV âvSpl) pe care L-a rânduit». lisus este prezentat ca fiind instrumentul
judecății lui Dumnezeu. Înviînd pe lisus din morți, Dumnezeu oferă garanția ale
gerii acestui Bărbat pentru acest scop (v. 31b). Prezentarea Omului lisus ca înviat
din morți și instrument al judecății divine, nu corespunde nici uneia din așteptările
sau speranțele caracteristice lumii elenistice432 . Expresia KpîvEiv TT]V oi.Kovp.Evriv
EV 5iKaio<yuvT| se întâlnește aproape textual în patru psalmi [(Ps. 9, 8; 66, 5; 95,
13; 97, 11 (LXX)]. Un singur text în cartea Faptelor, menționează judecata divină
ca fiind atribuită lui lisus (FA 10, 42). Contextul nu precizează în ce constă jude
cata Sa; se referă la necunoașterea adevăratului Dumnezeu, sau la com
portamentul oamenilor? Problema rămâne fără răspuns.

Cunoașterea adevăratului Dumnezeu este posibilă pentru Greci, mai ales că
ei au posibilitatea de a urma filosofilor stoici, care refuzau idolatria și se străduiau
să-L caute pe adevăratul'Dumnezeu, din neamul căruia sunt și care este intim le
gat și prezent în om după cum afirmă și unii dintre poeții lor. Deși, această căutare
a adevăratului Dumnezeu este dificilă, aceasta nu este decât o pipăire care le-ar
putea permite să-L descopere (v. 27).
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Necunoașterea, ignoranța a prevalat în vremurile trecute (v. 30). Insă, în același
timp, Atenienii, care sunt «foarte evlavioși» (8eiai8arpov£OT:epoog) (v. 22), trăi
esc deja o anumită formă de comuniune cu un Dumnezeu Necunoscut (pe care
ei «îl cinstesc»), care de altfel, face parte din religia lor instituționalizată (i-au ridi
cat un altar de închinare). însă raportul lor cu Dumnezeu a devenit idolatrie, ceea
ce poate fi purificat dacă ei iau aminte la ceea ce spun reprezentanții cei mai de
seamă ai culturii lor: filosofii și poeții.

întreaga cuvântare este polarizată în jurul cunoașterii. Studiile legate de struc
tura literară a cuvântării au evidențiat, pe de o parte încadrarea ei prin reluarea ter
minologiei «vestirii» «Dumnezeului Necunoscut» (v. 23 și 30), iar pe de alta, dis
poziția concentrică a ei, al cărei centru îl formează vv. 25b -  28a (punctul central
constituit de v. 27)433, care constituie și o invitație de a recunoaște vecinătatea ade
văratului Dumnezeu. Cuvântarea despre cunoașterea Dumnezeului Necunoscut
răspunde cerinței ascultătorilor, formulată de introducerea narativă, de «a cunoaște»
(Yvâvai) această nouă învățătură (v. 19) și de «a cunoaște» (yvmvai) despre ce este
vorba (v. 20). Atenienii sunt curioși să știe cu cine își pot măsura propria lor con
cepție religioasă. Pavel arată că este posibilă cunoașterea lui Dumnezeu, însă până
acum a prevalat «neștiința, ignoranța» (ayvoîa) (v. 30). Ieșirea din această stare și
depășirea ei se realizează prin metanoia, la care oratorul îi invită pe ascultătorii săi.

4 3 3 - Cf. R. !■'. O’TOOLE. "Paul al Athens...". 187.
4 3 4 - Cf. .1. DUPONT. "Nuovi Studi sugli A tli...", 397-399 .

încheierea cuvântării se deschide spre obiectul căutării Atenienilor, adică
despre lisus și învierea Sa. Prezentarea lor este foarte abil introdusă. Oratorul într-o
manieră aproape evazivă și ambiguă, îl prezintă pe lisus în termenii unei cateheze
teologice, care nu-i satisface cu siguranță pe Âtenieni, însă care are drept efect,
provocarea unor noi întrebări, care pot lua două forme de manifestare în reacția
ascultătorilor: unii râd, alții își exprimă dorința de a cunoaște mai mult despre acest
subiect. Abilitatea oratorului care se află în fața unui auditoriu critic -  potrivit
tehnicii retoricii antice -  constă în folosirea insinuării (insinuatio), care joacă asupra
clar-obscurului, provocând astfel curiozitatea și starea de întrebare a ascultătorilor.

Am putea conclude aceste observații printr-o singură afirmație: cuvântarea din
Atena ne pune în față două căi pentru a ajunge la cunoașterea adevăratului Dumnezeu,
calea argumentării raționale, deductivă și calea cunoașterii religioase, intuitivă.

Este extrem de interesant faptul că, tocmai în momentul în care este explicitată
tema căutării lui Dumnezeu, și sunt menționate posibilitățile reale de a-L găsi, auto
rul recurge în mod clar la reminiscențele stoice și citează un poet care se plasează în
această perspectivă. Religiozitatea stoică, chiar dacă rămâne prin orizontul ei panteist
legată de o viziune fundamental idolatrică, a intuit totuși ceva despre Dumnezeu:
apropierea Sa față de oameni și asemănarea omului cu Dumnezeu.

Religiozitatea acestor filosofi și poeți chiar negăsindu-L pe adevăratul Dum
nezeu, a sesizat ceva, care acum într-o nouă lumină, poate fi într-adevăr valorifi-
catătă de Pavel434 .

Evaluarea căilor de urmat în căutarea lui Dumnezeu, conturate de etapa de la
Atena, ne deschide câteva considerații interesante.

https://biblioteca-digitala.ro / https://bibsinod.ro



CREDINȚA ȘI VIAȚA BISERICII PRIMARE 209

Căutarea lui Dumnezeu a fost aproape imposibilă acolo unde s-a pretins
reprezentarea Lui, închizându-i tainica prezență și realitate înlăuntrul unor spații,
acțiuni rituale, opere artistice care sunt produsul «mâinilor omului». «Mâinile»
(y\. 24. 25) și «arta» (v. 29) omului nu fac decât să reproducă divinul ca simplă
proiecție antropomorfică. .

Tot atât de periculoasă este și calea unei căutări intelectualiste a lui Dum
nezeu. -Dorința de a circumscrie în concepte, a familiariza și domina din punct de
vedere rațional taina dumnezeiască nu este altceva decât o tendință subtilă de co
dificare a lui Dumnezeu. Există o tendință de iconografie verbală care constituie
le fel o nevoie de a obiectiviza în mod curios taina, fără a respecta absoluta alteri-
tate și indisponibilitate.

O căutare rațională ca nevoie de informații despre Dumnezeu poate constitui
o legătură inițială care trebuie însă să se transforme într-o disponibilitate care să
se lase învăluită de taina prezenței lui Dumnezeu, vestită de către Cuvântul Său.

O căutare care însă, poate ajunge la vreun rezultat apreciabil, este posibilă
acolo unde «pipăind» datele realității concrete și umane, fără a se fixa în mod po
sesiv și rigid în ele, printr-o cale anevoioasă «pe dibuite, bâjbâind» acolo se intu
iește ca’ntr-un «poem» câte ceva despre «Poetul» absolut care este Dumnezeu (cf.
folosirea verbului rtoieco în vv. 24 și 26). Abia atunci se poate intui vecinătatea
lui Dumnezeu, care nu este mut, însă, care vorbește și se deschide unei relații în
care omul poate încrezător și responsabil să răspundă. Această apropiere devine
și mai profundă acolo unde omul este perceput ca «făptură a lui Dumnezeu», creat
după chipul Său și deci capabil să se deschidă dialogului cu transcendentul. Nu
din întâmplare Pavel (v. 23), îi citează pe «poeți»,ca pe cei care sunt cel mai
aproape și care pot sesiza apropierea lui Dumnezeu față de om, dar și deschiderea
omului către transcendența divină. Prin cuvântul lor metaforic și simbolic realita
tea și omul pot fi transfigurate și sesizate în taina lor, care devine semnul -  cuvânt
al tainei absolute a lui Dumnezeu.

D. Testamentul de credință al Sf. Pavel: FA 20, 1 7 -3 8

După cuvântarea adresată iudeilor în sinagoga din Antiohia Pisidiei (FA 13, 16
-  41) și cea din Atena adresată lumii păgâne, Sf. Pavel se adresează acum Bisericii
înseși, în particular slujitorilor comunităților reprezentate de prezbiterii din Erfes.

Alegerea genului literar -  o cuvântare de adio — corespunde intenției lucane
de a inculca bisericii post-apostolice datoria fidelității față de moștenirea primită
de la biserica apostolică prin intermediul reprezentantului ei cel mai de seamă, Sf.
Pavel: moștenire amenințată acum de pericolele ivite din exteriorul și interiorul
comunității creștine. Sf. Luca se adresează bisericii vremii sale, iar alegerea genu
lui literar de «cuvântare de adio» oferă conținutului cuvântării valoarea unui tes
tament pastoral, spiritual dar și de credință.

în întreg cuprinsul cărții Faptelor, este singura dată când Sf. Pavel propune o
cuvântare a lui Pavel adresată ascultătorilor creștini. Este un bun exemplu care cu
prinde îndemnuri adresate tinerelor comunități creștine întemeiate de către
Apostol. în această cuvântare Sf. Pavel vorbește mult despre sine însuși, iar aceasta
o face pentru ca destinatarii să tragă învățături din experiențele sale și din exem-
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piui său. Trebuie adăugat apoi că, în cuvântarea de la Milet sunt cuprinse idei ex
primate în multe rânduri în epistolele pauline.

Structura cuvântării din Milet este foarte complexă, iar tentativele de solu
ționare ca și propunerile făcute sunt numeroase4 3 5 .

4 3 5 - Cf. .1. DUPONT. // testamento spirituale di san Paolo. II discorso di Mileto, (Atti 20, 18
-  36), (Roma, 1967). Ne vom referi destul de.frecvent în cursul analizei noastre la acest excelent
studiu al lui Dupont. Despre această cuvântare au mai scris: II, SCHURMANN, "Das Testament des
Paulus fur die Kirche, (Apg 20, 18 -  35)", în idem. Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zu den
synoptischen Evangelien (Diisseldorf, 1968), 310 -  340; A. CASALEGNO, "II discorso di Miletq,
(Atti 20, 17 -  38)". în RivB 25 (1977). 29 -  58; C. K. BARRETT. "Paul’s Adress to the Ephesian
Elders". în God's Christ and His People. (Festschr. N. A. DAHL), (Oslo, 1977), 107 -  121; J. EAM-
BRECHT, "Paul’s Farewell -  Address at Miletus, (Acts 20, 17 -  38)", în J. KREMER (ed.) Les
Actes des Apotres. Traditions. Redaction. Theologie. (Leuven, 1979), 3 0 7 -337  ; J. K.ILGALLEN,
"Paul’s Speech to the Ephesian Elders. Its Structure". în ETL 70 (1994), 112- 121; R. F. O’TOOLE,
"What Role Docs Jesus’ Saying in Acts 20. 35 Play in Paul’s Adress to the Ephesian Elders?". în
Bib 75 (1994), 328 -349.

4 3 $' Pentru informati mai detaliate a se vedea J. DUPONT, "II testamento spirituale... ", 22 -
28; G. SCHNE1DER, "GJi Atti degli Apostoli...", II, 387 -  388.

Vom împărți cuvântarea în două mari părți436 . Prima parte (w. 18 -  27), în mod
precumpănitor autobiografică, ne prezintă atitudinea Sf. Pavel în timpul propo-
văduirii sale misionare în Asia Mică (18 -  21), dar și presentimentele sale actuale (vv.
22 -  27). Cea de a doua parte (28 -  35), în schimb, fără a exclude elementele care
privesc viața apostolului, are un accent parenetic, făcând apel la responsabilitatea
pastorală a prezbiterilor: «Luați aminte la voi înșivă și la toată turma...» (v. 28).

Fără a intra într-o analiză detaliată verset cu verset a întregii cuvântări, vom
încerca totuși să sesizăm câteva idei de fond ale acesteia.

Luca creionează în această cuvântare atribuită Sf. Pavel, portretul ideal al
păstorului bisericii; dăruirea permanentă, perseverența în încercări, vigilența și
dezinteresul în păstorirea credincioșilor, nu sunt decât câteva dintre calitățile spi
rituale care trebuie să-i distingă pe păstorii comunităților creștine, care prelun
gesc peste veacuri moștenirea apostolică.

Cuvântarea din Milet ocupă în spațiul cărții Faptelor și un loc important: ea
semnalează cohcluderea misiunii apostolice (începând cu cap. 21, Pavel este «în
temnițat pentru Domnul» și astfel va ajunge la Roma) și constituie, potrivit feri
citei definiții a lui J. Dupont «testamentul său pastoral». Ni se pare deci legitim să
schițăm portretul Sf. Pavel în calitatea sa de păstor potrivit descrierii din faptele
Apostolilor. Vom încerca să reunim în jurul câtorva afirmații ale acestei cuvântări
unele aspecte ale slujirii Apostolului Pavel, potrivit descrierii lucane.

1. slujit Domnului cu toată smerenia» (FA 20, 19)
în cuvântarea adresată prezbiterilor de la Efes, Sf. Pavel vorbește despre slu

jirea sa apostolică în primul rând ca «slujire adusă Domnului cu toată smerenia».
Expresia «a sluji Domnului» (SOTJĂEOCDV -tcp Kopicp), adică lui Hristos, amintește
titlul cu care Sf. Pavel se prezintă în deschiderea epistolelor sale (Rm. 1, 1; Fii. 1,
1; Gal. 1, 10), titlu atribuit apoi responsabililor comunității (2 Tim. 2, 24). Verbul
SOIA E-UOI indică totala dependență de Dumnezeu, cât și complexitatea îndatoririlor
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și responsabilităților în vestirea Evangheliei și a slujirii comunității. O expresie
echivalentă acesteia, este cea întâlnită în FA 15, 26, care-l caracterizează ca unul
care «și-a pus viața pentru numele Domnului nostru lisus Hristos». Destinul său
este legat de vestirea Evangheliei: aceasta este slujirea (SuxKovîa) care i-a fost în
credințată. Iar el este dispus să o împlinească cu orice preț: «Dar nimic nu iau în
seamă și preț nu pun pe viața mea, fără numai să-mi împlinesc călătoria (Spopov)
și slujba (SuxKovîa) care am primit-o de la Domnul lisus, aceea de a mărturisi
Evanghelia harului lui Dumnezeu» (FA 20, 24).

Scopul unic și exclusiv al slujirii sale este cel de «a mărturisi» (8ia-
papTOpaoOai) Evanghelia harului lui Dumnezeu. Este interesantă descrierea ce
se face Evangheliei ca «Evanghelie a harului lui Dumnezeu». Această expresie se
întâlnește numai aici în cartea Faptelor, pe lângă alte două expresii echivalente.
Prima o întâlnim în aceiași cuvântare, spre sfârșit, când Sf. Pavel îi încredințează
pe ascultătorii săi lui «Dumnezeu și cuvântului harului Său» (FA 20, 32). Cea de
a doua apare în istorisirea primei călătorii misionare, când se spune despre Sf.
Pavel și Barnaba că se opriseră la Iconiu și «grăind întru Domnul, dădeau măr
turie despre cuvântul harului Său» (FA 14, 3).

Din textele de mai sus rezultă clar că «Evanghelia harului lui Dumnezeu»
este aceiași cu «cuvântul» sau cu «cuvântul handui său». Aceasta înseamnă că
«harul» (%apig) în sensul cel mai deplin, vine în întâmpinarea propovăduirii
Evangheliei. Din aceste afirmații se vede importanța enormă a propovăduirii care
stă Ia baza credinței fiecăruia.

Același gând este exprimat și prin imaginea «călătoriei»: «ca să-mi împlinesc
călătoria și slujba pe care am primit-o de la Domnul lisus» (v. 24). O astfel de
imagine preluată din întrecerile sportive, subliniază «tensiunea» care antrenează
persoana întreagă în eforturile sale de a atinge scopul propus.

Numai spre sfârșitul propriei vieți, Sf. Pavel va putea afirma: «Lupta cea
bună am luptat, călătoria mi-am împlinit-o, credința am păzit-o» (2 Tim. 4, 7).

Atitudinea de smerenie pe care Sf. Pavel aici în FA 20, 19 și-o atribuie este
în realitate o atitudine profundă care se manifestă în exterior «în blândețea carac
terului, în sociabilitatea comportamentală, în afabilitatea și mansuetudinea cu care
sunt tratați ceilalți. Este tocmai aceasta smerenia care inspiră'capului Bisericii, de
licata tinerețe care-i copleșește pe cei care i-au fost încredințați»4 -} .

2. «Nu nt-am ferit să vă vestesc toată voia iui Dumnezeu» (FA 20, 27)

Obișnuit cu riscurile apostolatului, nu mai ține seama de cele ce vor veni,
deoarece a întâmpinat nenumărate până în prezent. Iar aceasta o afirmă în mod
explicit, cel puțin de două ori în cuvântarea de la Milet prin expresii asemănă
toare: «Am slujit Domnului cu toată smerenia și cu multe lacrimi și încercări care
mi s-au întâmplat prin uneltirile Iudeilor, și cum nu m-am ferit ('UTreaTEiĂ.apriv)
ca nimic din cele folositoare să vi le vestesc (âvayyEÎXai) și să vă învăț (StSâ^ai)
înaintea poporului și prin care, mărturisindu-le (SiapapTvpopEvoț) și Iudeilor și

4 3 7 - Cf. J. DUPONT. "II testamente spirituale... ", 54.
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Elinilor pocăința spre Dumnezeu și credința în Domnul nostru lisus Hristos» (FA
2 0 ,1 9 -2 1 ) .

Apoi în cele ce urmează, după ce-i încunoștiințează că nu vor mai vedea fața
lui «cei printre care am trecut propovăduind (KTIPWCTCOV) împărăția lui Dum
nezeu» (v. 25) se declară «curat» de o eventuală apostaziere din credință a vreunuia
dintre ucenicii săi. Și aceasta pentru că «nu m-am ferit (vn£cn:£iĂ.âjrqv) să vă ves
tesc (6cvayYEÎA.ai) toată voia lui Dumnezeu» (v. 27).

E ușor de remarcat din aceste două versete cel puțin două lucruri: în primul
rând insistența asupra terminologiei vestirii, cu diferitele ei variații (OCVCXYYETAEIV,
KripoGOEiv, 8I8CK7KEIV, 8ta|aapTupr]a0ai.); iar în al doilea rând repetarea aceleiași
expresii: «nu m-am ferit să vestesc Evanghelia» (vv. 20 și 27).

Verbul 'unocTEĂ.Xopai are diferite nuanțe de semnificat: «a se retrage, a se da
înapoi» din fața cuiva sau a ceva. Referitor la vorbire, poate însemna: «a se feri,
abține» de a spune ceva, sau chiar «a disimula». Disimularea nu folosește nimă
nui, mai ales destinatarilor mesajului.

Sf. Pavel a transmis mesajul creștin în integralitatea lui:
- sub toate formele: prin vestirea și învățarea altora;

, - în toate modurile: în public și în privat;
- tuturor destinatarilor: Iudeilor și Elinilor;
- întregul conținut: pocăința față de Dumnezeu și credința în lisus Hristos.

S f  Luca poate afirma deci, într-o perioadă amenințată de false doctrine, că Sf.
Pavel corespunde caracteristicilor care la sfârșitul sec. I, se așteptau de la un autentic
apostol: el a transmis tradiția apostolică în mod integral, fiind reprezentantul legitim
al adevăratei învățături, față de care a dat dovada fidelității și dăruirii de sine.

Toate acestea fac parte din «voia lui Dumnezeu» pe care Sf. Pavel a propovă-
duit-o creștinilor din Efes fără să relativizeze nimic, fără temerea de a propune un
mesaj creștin mai puțin atrăgător, mai puțin popular, sau oricum mai puțin provoca
tor. Din întreg contextul se pare că acesta este sensul expresiei: «Nu m-am ferit să vă
vestesc (ăvayyEi'kai) toată voia lui Dumnezeu (nâoav  i:f]v PovXf]v TOU 0EOÎ>)» (V.
27). «Voia lui Dumnezeu» în acest context nu se referă la planul mântuitor al lui
Dumnezeu, care în mod evident este inclus în vestirea Evangheliei, cât mai ales
la expunerea riguroasă a «cerințelor» impuse de sfințenia lui Dumnezeu, celor pe
care i-a chemat să fie «moștenitorii» «împărăției» Sale. Este vorba deci de o «ca
teheză» și un riguros «program» de viață'creștină, potrivit căruia Sf. Pavel timp
de «trei ani de zile îioaptea și ziua», a încercat să-i îndrume pe credincioșii comu
nității din Efes.

Pe lângă diferitele forme ale vestirii și catehezei pe care Apostolul le putea
folosi pentru a-i lumina și stimula pe creștini reiese în mod evident centralitatea
«cuvântului lui Dumnezeu», care este o «putere» dumnezeiască care lucrează în
sine și prin sine odată vestit și chiar și atunci când propovăduitorul nu este pre
zent. O putere personificată care este lucrătoare prin ea însăși. Aceasta reiese din
afirmația solemnă și mișcătoare a apostolului în momentul despărțirii: «Și acum
vă încredințez (7tapa-rî0E|iai) lui Dumnezeu și cuvântului harului Său (TW Aoycp
Tfjg xâptTog OOJTOTJ) cel care are puterea să vă zidească (TCO SovațiEvco oiKo8opfj-
a a i)  și să vă dea moștenire între toți cei sfințiți» (v. 32).
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Sf. Pavel îi încredințează pe prezbiteri lui Dumnezeu și cuvântului harului
Său, adică Evangheliei, care nu conține numai mesajul de vestit, ci comunică și
harul mântuirii. De notat că Sf. Pavel nu încredințează Cuvântul prezbiterilor,
după cum ne-am fi așteptat, față de cei care au primit îndatorirea de a-1 proclama,
ci dimpotrivă prezbiterii sunt încredințați puterii mântuitoare a Cuvântului. în Cu
vântul harului primit de credincios și trăit, Dumnezeu însuși lucrează: această
gândire este prezentă în tradiția biblică și creștină.

Cea de a doua parte precizează puterea Cuvântului; ea are în ea însăși puterea
de a «zidi», de a edifica comunitatea creștină. Această dimensiune comunitară a
Cuvântului este prezentă și în FA 9, 31, iar din versetul de față reiese că acest cu
vânt al lui.Dumnezeu are puterea de a zidi unitatea comunității.

De altfel cuvântuFare în sine și puterea de moștenire între cei sfinți. Tema
moștenirii, foarte vie și prezentă în Scriptură se referă la Țara Făgăduită, iar în
Noul Testament, Ja împărăția lui Dumnezeu, la viața veșnică și deci la fericirea
lumii viitoare făgăduită celor aleși.

Cuvântul are, pe de o parte, puterea de a-i întări pe creștini în credință, de a-i face
să crească în sfințenie, iar, pe de alta, posedă puterea de a-i converti pe cei care nu sunt
creștini, asigurându-le deci, și lor acea moștenire pe care alți creștini o posedă deja.

Cuvântul își manifestă eficacitatea sa în viața creștină pe pământ, și va fi ga
ranția fericirii fiecăruia după moarte.

3. «Argint sau aur sau haină n-am poftit de la nimeni» (FA 20, 33)

Una din caracteristicile esențiale ale slujirii apostolice pentru Sf. Pavel este
sfințenia vieții, adică un comportament ireproșabil și o absolută transparență a in
tențiilor. Apostolul amintește dezinteresul total cu care a slujit. Gratuitatea abso
lută pe care Sf. Pavel o prezintă ca pe o «metodă» personală a vestirii Evangheliei
este dezvoltată în trei momente.

Primul este reprezentat de declarația solemnă a dezinteresului său total ca
semn al autenticității apostolatului său: «Argint sau aur sau haină n-am poftit de
la nimeni». El nu a exploatat slujirea sa în propriul său avantaj material. Luca are
în minte abuzurile care fuseseră introduse în biserica din perioada sa, abuzuri
amintite și în 1 Tim. 3, 3; Tit 1,7. 11; 2 Tim. 3, 2. 6; 1 Ptr. 5, 2. Sf. Pavel însuși,
în epistolele sale, a trebuit de multe ori să se apere de astfel de acuze.

AI doilea motiv care caracterizează dezinteresul slujirii Sf. Pavel este cel al
muncii cu propriile mâini (FA 20, 34). Luca cunoaște din tradiție (FA 18, 3; 2 Tes.
3, 8) că Sf. Pavel exercita o muncă manuală chiar și în timpul activității sale mi
sionare. Luca prezintă o imagine ideală care depășește realitatea istorică, și pe
care el o propune ca model comportamental prezbiterilor. Munca sa nu i-a permis
totdeauna să facă față necesităților (2 Cor. 11,9) și cu atât mai puțin celor ale co
laboratorilor săi.

Luca cere slujitorilor să se ostenească să lucreze nu numai pentru ca să evite să
trăiască pe cheltuielile comunității, ci să lucreze ca să-i ajute și pe alții. Principiului
muncii pentru câștigarea pâinii, el îi adaugă și motivul iubirii pentru aproapele.

în acest punct, Sf. Pavel dezvoltă și mai mult ideea; suntem astfel la cel de al
treilea moment, cel al muncii ca instrument pentru ajutorarea celor slabi. «Pe
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toate vi le-am arătat, cum că astfel ostenindu-vă trebuie să-i ajutați pe cei slabi
(TWV aCTeEvouvTcov)» (FA 20, 35). Cei slabi sunt toți cei care au nevoi materiale
dar și spirituale, cei bolnavi, săraci, marginalizați, pe care prezbiterii trebuie să-i
ajute după exemplul Sf. Pavel ca și ei la rândul lor să devină exemple de compor
tament creștin.

Luca conclude cuvântarea cu un agrafon™: «Mai fericit (țicocccpiov) este a
da decât a lua». Cu această frază redactorul sintetizează învățătura socială a lui
lisus. Luca încheie deci cuvântarea cu un cuvânt al lui lisus, insinuând astfel că
învățătura Sf. Pavel se sprijină în ultimă analiză pe autoritatea lui lisus însuși.

4. «Eu știu bine că după plecarea mea
vor intra între voi lupi înverșunați» (FA 20, 29)

Un ultim aspect al slujirii apostolice a Sf. Pavel este cel al grijii și neliniștii
pentru comunitate, acea comunitate căreia Domnul i-a dat viață prin puterea Du
hului Sfânt și mijlocirea martorului Său.

Responsabilii fiecărei comunități sunt prezbiterii, pe care apostolul i-a stabilit
în fiecare biserică (cf. FA 14, 23). Sf. Pavel le recomandă să facă de gardă, să-și
amintească de amenințarea care apasă asupra lor* 4 3 9 . Pe lângă luarea aminte de ei
înșiși (v. 28), ei trebuie să vegheze, privegheze, să stea treji (ypriyopEÎTE) ca păsto
ri ai turmei (vv. 28 .31).

4 3 $- Cf. R. F. O’TOOLE, "What Role Does Jesus’ Saying...", 329.
ț f f  - Cf. J. DUPONT, "II testamente spirituale... ", 169.
4 4 0 - Cf. J. DUPONT, "II testamente spirituale... ", 203 -  205.
4 4 Cf. C. BOTTINI, "Introduzione all’opera di Luca...", 227 -  233

Autorul folosește vocabularul pastoral: turmă, a paște, preluat din patrimoniul
biblic (Ez. 34), folosit apoi de autorii Noului Testament (cf. In. 10; 1 Ptr. 2, 25; 5,
4 etc.). Turma (Ttoîpviov) care aparține lui Hristos Păstorul, este însăși Biserica
(în FA 5, 11, comunitatea locală; în FA 9, 31, toate comunitățile), comunitatea
celor credincioși în continuitatea istorico-mântuitoare cu poporul sfânt convocat
de Dumnezeu (cf. FA 7, 38, adunareajui Israel în deșert (EKKĂ.r]cri.oc EV ifj Epfipcp).
Ea este «Biserica lui Dumnezeu (£KKXi]oia TOÎ) OEOV)»; cele două imagini ale
bisericii exprimă aceiași realitate. Comunitatea creștină aparține în mod particu
lar lui Dumnezeu, Care, în loc de sacrificii de animale ca în Vechiul Testament
(cf. Exod 24, 1 -  8) «a câștigat-o» prin «sângele» propriului Fiu4 4 0 .

Dumnezeu Tatăl a constituit Biserica Sa, noul popor al Său prin sângele pro
priului Său Fiu; lisus Hristos. însă, sângele Fiului este într-o oarecare măsură și
sângele Tatălui!

Prezbiterii au fost «puși de Duhul Sfânt ca episcopi (ETttoKOTro'Dț)» ca să «su
pravegheze, păzească» Biserica lui Dumnezeu4 4 1 . Episcopul este deci, cel care
veghează asupra comunității, păzind rodul bun al propovăduirii, învățăturii, adică
patrimoniul tradiției doctrinare, de contaminări sau devieri.

Obligația lor de a priveghea se întemeiază pe «trei motive»; deoarece au fost
instituiți în slujirea lor de Duhul Sfânt; deoarece Biserica pe care o conduc, este
poporul lui Dumnezeu; deoarece Fiul lui Dumnezeu a câștigat-o plătind cu pro-
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priul sânge. Sf. Pavel atrage atenția asupra responsabilității păstorilor nu atât față
de oile care s-ar pierde cât mai ales față de Persoanele Prea Sfintei Treimi4 4 2 .

4 4 2 ' Cf. J. DUPONT, "II tcstamento spirituale... ", 170.
4 4 1  Cf. C. BOTT1NI, "Inlroduzione all’opera di Luca...". 229.
4 4 4 - Cf. H. SCHURMANN, "Das Testament des Paulus...", 31'6-317.
4 4 5 - Cf. C. BOTTINI, "Inlroduzione all’opera di Luca...". 230.
4 4 6 - Cf. H. SCHURMANN. "Das Testament des Paulus...", 317-322.

îndemnul la priveghere și Ia responsabilitate este motivat de prevederea peri
colului: învățătorii și călăuzele false, care vor amenința biserica atât din interior
cât și din exterior. Pot fi identificați acești învățători falși? Majoritatea exegeților
socotesc că este vorba de gnostici și de erorile propuse de doctrina gnostică443 .
Acești falși învățători căutau să-i abată pe credincioși de la învățătura sănătoasă a
Tradiției ecclesiale, interpretându-o și amestecându-o cu erori provenite din afară,
introducând noutăți care divizau comunitățile creștine, devenind astfel eretici și
fondatori de tradiții și școli sau secte religioase444.

Biserica din Efes îndeplinește un rol exemplar, deoarece falșii învățători din
exteriorul sau din interiorul comunității constituie pericolul principal al tuturor
comunităților din perioada post-apostolică44’ . Sf. Luca este convins că adevărata
credință a creștinului are nevoie de temeinicie (cf. Lc. 1, 4) și, că Biserica trebuie
să se sprijine pe o temelie solidă de aceea prin cuvântarea Sf. Pavel de la Milet
vrea să denunțe falsele învățături și pericolul care-l constituie pentru Biserică.

Pentru a înțelege mai bine situația dificilă prin care treceau comunitățile creș
tine de la sfârșitul perioadei apostolice, trebuie să ținem seama de câteva elemente
la care mă voi referi foarte sumar. Suntem într-o perioadă în care nu exista încă
o unitate a tradiției, ci o mulțime și o diversitate de tradiții, adesea la nivel oral,
care ridicau probleme. Odată cu moartea apostolilor, prezbiterii încă nu-și asuma
seră rolul magisterial de mai târziu. Exista o mare nevoie de învățători pentru ca
tehezele prebaptismale sau pentru întărirea și edificarea în credință a comuni
tăților întemeiate de apostoli. Din păcate tocmai din rândul acestor învățători au
ieșit cei care propuneau învățături greșite după cum reiese din 2 Tim. 4, 3; 2 Ptr.
2, 1; 2 In. 7. Marele merit al Sf. Luca este acela de a fi știut să distingă printr-o
clară viziune teologică, timpul apostolic, adică începutul Bisericii și timpul post-
apostolic, adică cel inaugurat odată cu «plecarea» (v. 29), celor care au întemeiat
comunitățile ecclesiale. Sf. Luca nu se mulțumește numai să ia aminte la aceste
dificultăți ci propune și soluții pentru depășirea lor4 46 .

Biserica trebuie să se apere de pericolele externe și interne ancorându-se te
meinic în tradiția apostolică a slujitorilor instituiri, de cei care au fost martorii Cu
vântului întrupat.

Tradiția apostolică pentru Luca a fost încredințată de către Apostoli prezbite-
ri lor «pe care Duhul Sfânt i-apus ca episaopi (ETtroKOKODq)» ca să «supravegheze
și să păzească»  și în același timp să apere învățătura cea sănătoasă.

In concluzie putem afirma că prin cuvântarea de la Milet atribuită Sf. Pavel,
autorul Faptelor a vrut să transmită o învățătură fundamentală celor care vor urma
apostolilor în perioada post -  apostolică. Sf. Pavel este prezentat ca o paradigmă
a slujirii, a unei slujiri exigente și responsabile, un model pentru toți slujitorii Bi
sericii lui Hristos.
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C a p i t o l u l  III
Biserica în istorie;

Raportul cu societatea și puterea politică
Care este raportul dintre experiența creștină, întemeiată pe credința în lisus

Hristos, și realitatea istorică în diferitele ei situații? Din confruntarea câtorva texte din
cartea Faptelor, care ilustrează acest raport în termeni practici, se pot evidenția câteva
criterii generale, de bază care, chiar dacă condiționate de cultura și situația istorică de
atunci, pot servi drept orientare creștinilor de azi în realitatea socială și viața politică.

Se poate aborda și adânci această temă în două momente referitoare la rapor
tul mișcării creștine cu societatea și puterea publică iudaică și romană4 47 .

4 4 7 - Cf. R. .1. CASSIDY -  PH. .1. SCHARPER (eds.). Sociely and Politics in the Acls o f the
Apostles (New York. 1987): R..F. O’TOOLE. "L’Unită della teologia...", 149- 155; J. ERNST. Luca.
Un ritratto teologica (Brescia, 1988), 79 -  95; J. DUPONT, "Teologia della Chiesa...", 29 — 33; R.
FABRIS, "Atti degli A p o s to l i . .98 — 107; M. ADINOLFI. "«Obedire a Dio piuttosto che agii uomi-
ni». La comunilă cristiana e il Sinedrio in Atti 4, 1 -  31; 5. 17 - 42", în RivB 27 (1979), 69 -  93.

R. E O’TOOLE. "L’Unită della teologia...", 149.

Sfanțul Luca prezintă creștinismul în contextul lumii și timpului său, iar pe
creștini ca buni cetățeni care nu violează legile romane. Astfel că, la sfârșitul cărții
Faptelor, Sf. Pavel propovăduiește și învață în Roma «cu toată îndrăzneala, fără
nici o piedică» (FA 28, 31).

Autoritățile guvernative cele mai des întâlnite în opera lucană sunt cele iudai
ce și romane; Sf. Luca le tratează destul de diferit. Pentru o corectă evaluare a
acestei tematici trebuie abandonată tendința de a proiecta asupra acestei perioade
lucane acel raport tensionat dintre creștinism și puterea politică, care a dus la per
secuțiile de mai târziu. In primii treizeci de ani ai istoriei creștine n-a existat un
raport conflictual cu imperiul și autoritățile politice.

In general funcționarii iudei sunt prezentați într-o lumină proastă, deși Sf. Luca
face o distincție netă între arhiereii care aparțineau partidului saducheilor și farisei.
Pentru Sf. Luca creștinii sunt adevărații farisei448 (cf. FA 26, 4 -  8; 28 -  29); astfel în
timpul pătimirii lui lisus și potrivit Faptelor, fariseii nu sunt printre cei care i se opun.
Fariseul Gămăliei, de fapt, ia apărarea apostolilor; chiar și Sf. Pavel își găsește apără
tori în rândul fariseilor (FA 23, 6 -1 0 ). In acest fel, se descoperă priceperea literară a
Sf. Luca, de vreme ce arhiereii aparțineau partidului Saducheilor, care pierduse influ
ența după anul 70 d.Hr: practic, lipseau astfel cei care se opuneau creștinilor.

Sfanțul Luca oferă un cadru destul de diversificat despre modul în care prin
cipii erodieni L-au tratat pe lisus și pe creștini. Irod Arrtipa îl primește pe lisus cu
plăcere; însă când acesta refuză să-i răspundă, el și soldații săi îl tratează cu dis
preț și-L batjocoresc. Chiar dacă Irod Antipa nu crede că lisus este vinovat (Lc.
23, 8. 11. 1 4 -1 5 ), Irod Agripa poruncește să fie ucis lacob, fratele lui loan, și,
pentru a fi pe placul iudeilor, îl arestează pe Sf. Petru (FA 12, 2 -  3). Agripa al II-
lea în schimb este prezentat într-o lumină mai favorabilă (FA 25, 13 -  26, 32). El
vrea să-1 asculte pe.Sf. Pavel, când vorbește în apărarea sa și se întreține cu el, iar
de două ori susține nevinovăția lui. Pe scurt, putem spune că Sf. Luca evaluează
principii erodieni în baza atitudinii lor față de Hristos și de creștini.
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Insă, cum creștinismul nu este o experiență privată, este clar că el a atins și
raporturile cu puterea publică. La aceasta se adaugă faptul că lisus Hristos a fost
ucis de puterea romană care ocupa Palestina, ca un răzvrătit. Acest fapt a apăsat
asupra creștinismului, cel puțin în primul secol, aruncând o umbră de suspiciuni
asupra loialității sale politice. Intr-o oarecare măsură creștinii trebuiau să demon
streze propria inocență politică.

Intr-un prim moment, convertiți! creștini din Palestina și în mod particular cei
din capitală -  Ierusalim s-au izbit de autoritatea iudaică, reprezentată de Sine-
driu. Acest consiliu suprem nu era în nici un caz un fel de academie culturală sau
religioasă, ci un tribunal pentru probleme religioase și civile, legat de lumea religi
oasă atât a iudeilor din Palestina, cât și a celor din diaspora.

In fața autorităților iudaice Sf. Luca admite nesupunerea civilă.
Iată cum prezintă cartea Faptelor evenimentele. Sfanțul Petru și loan merg la

templu, unde vindecă un olog, iar lumea este foarte impresionată. Sfanțul Petru
atunci le explică că lisus, Cel ucis de căpeteniile poporului, însă pe Care Dum
nezeu L-a înviat, a săvârșit vindecarea acestui om. «Pe când vorbea către popor,
au venit asupra lor preoții, căpetenia templului și saducheii, tulburați că ei învață
poporul și vestesc întru lisus învierea din morți. Și punând mâna pe ei, i-au pus
sub pază până a doua zi, căci acum era seară» (FA 4, 1-3). Nu este poporul, ci
funcționarii templului sunt cei care contestă mișcarea creștină. Uciderea lui lisus
n-a fost determinată de poporul ebraic, ci de clerul superior din Ierusalim, care
controla finanțele templului și era subordonat puterii romane.

Pătimirea lui lisus constituie primul contact important cu puterea romană. în
acea ocazie, Pi lat nu se comportă ca un magistrat curajos, care-i apără pe cei opri
mați, deși a încercat să-L elibereze (Lc. 23, 16.20. 22; FA 3, 13). Arhiereii și căr
turarii îi forțează mâna; potrivit Sf. Luca, vina morții lui lisus (cf. Lc. 24, 20) în
cea mai mare parte trebuie imputată lor. De mai multe ori în descrierea istoriei pa
timilor (Lc. 22, 52; 23, 4-5. 10. 13-16), Sf. Luca îi prezintă pe arhierei și pe auto
ritățile iudaice ca fiind dușmanii lui lisus, făcând distincție între ei și popor (în
mod special în Lc. 23, 25; cf. v. 13)449 .

4 4 9 ' Cf. R. F. O’TOOLE, "L'Unită della teologia...", 150.
4 5 °- Vezi R. FABRIS, "Atti degli Apostoli...". 99; M. ADINOLF1, "«Obedire a Dio piut-

tosto...»". 73 -  74.

Funcționarii templului prezentați în FA 4, 1-3, aveau la dispoziție o forță de poliție
comandată de un căpitan al templului. Saducheii reprezentau mișcarea conservatoare,
la care aderaseră marile familii aristocratice din Ierusalim, laice și preoțești, care aveau
aria de influență la templu. Toți aceștia au fost iritați deoarece ucenicii lui lisus învățau
poporul, propovăduindu-L pe lisus și învierea din morți. Saducheii de fapt nu credeau
în înviere, deoarece era o dogmă străină vechii tradiții biblice scrise450.

«Iar a doua zi s-au adunat căpeteniile lor și bătrânii și cărturarii din Ieru
salim, și Ana arhiereul și Caiafa și loan și Alexandru și câți erau din neamul
arhieresc» (FA 4, 5 -6). înaintea acestei aristocrații clericale și laice din Ierusalim
au fost duși și interogați cei doi apostoli și apoi intimidați, poruncindu—li—se să nu
mai propovăduiască în Numele Lui. Sfântul Petru atunci răspunde pentru prima
dată făcând apel la principiul obiecției de conștiință care contestă ordinea ne-
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dreaptă a sinedriului: «Judecați dacă înaintea lui Dumnezeu este drept să ascul
tăm de voi mai mult decât de Dumnezeu; că noi nu putem să nu vorbim despre
cele ce-am văzut și-am auzit» (FA 4, 19 -  20). Această "cultură" care ia naștere
din experiența și libertatea de conștiință, devine și criteriul demascării și demisti-
ficării unei puteri care abuzează de rolul său4 5 1 . Autoritatea Sinedriului de fapt
avea un caracter juridico-religios, în măsura în care interpreta voința lui Dumnezeu
pentru evreii observanți.

451- Cf. R. FABRIS. "Atti degli Apostoli...", 100.
45 2 - Cf. R. FABRIS, "Atti degli Apostoli...", 100.
4 5 3 - Cf. R. F. O’TOOLE. "L’Unită della teologia...", 151.

Repuși în libertate, Petru și loan s-au dus la frații creștini, iar în ziua urmă
toare au început să vorbească din nou despre lisus în templu. «Și sculându-se
arhiereul și toți cei împreună cu el -  cei din neamul saducheilor -, s-au umplut
de invidie. Și au pus mâna pe apostoli și i-au aruncat în temnița obștească» (FA
5, 17 -  18). însă în timpul nopții sunt eliberați de îngerul Domnului; este prima
evadare menționată din cartea Faptelor; cea de a doua este cea a lui Petru din tem
nița lui Agripa I. în timp ce Sinedriul era reunit in pompa rnagna așteptând înfă
țișarea acuzaților, gărzile au găsit temnița goală, fiind înștiințați la rândul lor că,
cei doi ucenici ai lui lisus învățau poporul în templu. «Atunci ducându-se căpete
nia împreună cu slujitorii, i-au adus, dar nu cu sila, că se temeau de popor să nu-i
ucidă cu pietre» (FA 5, 26). Poporul, deci, sta de partea ucenicilor îui lisus după
cum a fost de partea Mântuitorului Hristos în timpul vieții Sale pământești4 5 2 . Din
nou înaintea Sinedriului, care reafirmă ordinul deja dat, de a nu mai vorbi în nu
mele lui lisus. Petru repetă principiul obiecției de conștiință: «Noi trebuie să-L
ascultăm pe Dumnezeu mai mult decât pe oameni» (FA 5, 29). Această frază cele
bră își are un paralelism asemănător în răspunsul lui Socrate dat înaintea judecăto
rilor atenieni. însă, nesupunerea față de autoritatea legitimă -  Sinedriul -  nu este
făcută în numele unui principiu arbitrar sau subiectiv, ci în baza credincioșiei față
de Dumnezeu. «Și martori ai acestor fapte suntem noi și Duhul Sfânt pe care
Dumnezeu L-a dat celor ce Ise  supun» (FA 5, 32). Neascultarea lor este motivată
de supunerea lor față de Dumnezeu. Ascultarea și supunerea nu mai este o virtute
atunci când merge împotriva principiilor conștiinței însuflețite de căutarea împli
nirii voinței lui Dumnezeu și a binelui adevărat față de om.

Gămăliei, reprezentantul fariseilor-m ișcarea iudaică mai liberală-, căreia îi
aparținea și Sf. Pavel, afirmă: Au existat și alte mișcări mesianice care s-au re
voltat, dar care s-au nimicit. Dacă această mișcare vine de la Dumnezeu, este inu
tilă combaterea ei; dacă în schimb este o organizare omenească, va sfârși ca toate
celelalte încercări de reformă sau inovare mesianică. Și aduce două exemple; pe
cel al lui Teuda și pe cel al lui Iuda Galileul. Sinedriul îi urmează sfatul, însă într-un
mod incoerent (cf. FA 5, 40 -  42). Sf. Luca este sigur că apostolii s-au compor
tat în modul cel mai corect (cf. FA 5, 38 -  39), chiar dacă nu există îndoieli că ei
au comis o nesupunere civilă față de autoritatea din Ierusalim4 5 3 .

Aceasta este, deci, linia primilor creștini față de puterea politică iudaică. Din
colo de motivațiile istorice și contingente există și motivațiile ideale ale alegerii
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lor: în numele lui Dumnezeu, mișcarea creștină își revendică propria libertate ur-
mându-i lui lisus.

O a doua confruntare cu autoritatea iudaică este relatată de capitolul 12 din
cartea Faptelor. Este vorba de o scurtă paranteză, după o perioadă de calm relativ
în urma uciderii Sf. Ștefan, cu ocazia căreia grupul de creștini elenistici a fost alun
gat din Ierusalim. Grupul apostolilor și a iudeo-creștinilor mențineau încă raporturi
de coexistență pașnică cu iudaismul. Această stare de fapt a durat până la sfârșitul
primei revolte iudaice care va duce la distrugerea templului în anul 70. A urmat
perioadă limitată de "persecuție" care, este legată de numele lui Agripa I, numit în tex
tul Faptelor «regele Irod», unul din nepoții lui Irod cel Mare, care la un moment
dat, prin intermediul și cu ajutorul mediilor romane, reușește să ajungă la putere și
să stăpânească între anii 41 -  44, peste o mare parte din teritoriul palestinian. «Și
în vremea aceea regele Irod și-a întins mâna să le facă rău unora din Biserică»
(FA 12, 1). Ceea ce ne interesează să vedem în acest episod, sunt motivele care au
determinat această reacție violentă. Irod, deschis în politica externă, însă represiv
în cea internă, ca să-și atragă simpatia și sprijinul grupării conservatoare de pe
lângă templu, a urmat o linie de represiune politică față de mișcarea reformatoare
care devenise creștinismul. «Și l-a ucis cu sabia pe lacob, fratele lui loan. Și vă
zând că e pe placul Iudeilor, a adăugat și prinderea lui Petru» (FA 12, 2-3). în
timp ce era întemnițat, în așteptarea condamnării, Petru este eliberat de un înger al
Domnului și merge să se întâlnească cu frații creștini care erau adunați în casa
Măriei, mama lui loan Marcu. Reapare apoi la Sinodul apostolic din Ierusalim,
unde intervine în favoarea libertății creștine față de legea mozaică. Deci, represiu
nea lui Agripa I rămâne un episod izolat, care n-a schimbat în mod esențial raportu
rile dintre iudaism și creștinism la nivel politic. Iudaismul ca putere sau autoritate
nu împiedică mișcarea creștină să se răspândească și să se dezvolte454.

4 5 4 - Cf. R. FABRIS, "Alti degli Apostoli...". 102.

Confruntarea cu puterea politică romană e mai delicată și mai complexă
deoarece Sf. Luca încearcă să evidențieze că mișcarea creștină întemeiată de un
Om ucis de romani, nu este o mișcare periculoasă și antiromână. Autorul Faptelor
se îngrijește să demaște acuzele aduse creștinilor de către lumea păgână și iudaică.
Acuza venită din mediul păgân era aceasta: mișcarea creștină sau credința în lisus
Hristos compromite ideologia religioasă și deci structura care contribuie la conso
lidarea societății imperiului. în acest scop Sf. Luca menționează două episoade în
care propovăduirea Evangheliei se confruntă cu concepția idolatrică sau magică a
religiei păgâne și a structurilor sale sociale. Primul are loc la Filipi, o colonie ro
mană, prima cetate europeană din călătoriile misionare ale Sf. Pavel. în timp ce
Sf. Pavel, împreună cu Sila și Timotei s-au dus la locul de rugăciune al evreilor
din afara cetății «i-a întâmpinat o slujnică tânără care avea duhpitonicesc și care
le aducea stăpânilor ei mult câștig prin ghicit. Aceasta ținându-se după S f Pavei
și după noi, striga zicând: Acești oameni sunt robi ai Dumnezeului Celui
Preaînalt, care vă vestesc vouă calea mântuirii. Și pe aceasta a făcut-o timp de
multe zile. Iar Sf. Pavel, supărându-se. s-a întors și i-a zis duhului: în numele lui
lisus Hristos îți poruncesc să ieși din ea! Și chiar în ceasul acela a ieșit» (FA 16, 16
— 18). Acesta este un gest tipic de eliberare — exorcizare în stil evanghelic. însă stă-
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panii, văzând că au pierdut speranța câștigului lor, i-au prins pe Pavel și pe Sila și i-au
dus în piața principală a cetății înaintea judecătorilor. «Și ducându-i ia judecători, au
zis: Acești oameni, care sunt iudei, ne tulbură cetatea și vestesc obiceiuri pe care
nouă, romani fiind, nu ne este îngăduit să le primim și nici să le facem» (FA î 6, 20 -
21). Aceasta era o acuză care circula în mediul păgân la adresa creștinismului. Sf.
Luca vrea să arate că adevăratul motiv pentru care lumea păgână acuză creștinismul
de a fi o mișcare subversivă sau antisocială și anume: el pune în criză sistemul pe care
se sprijină societatea păgână, după cum și interesele acestor stăpâni care exploatează
prezicerile ghicitoarei lor. Drept consecință Sf. Pavel și Sila sunt bătuți cu vergi în
public. în ziua următoare judecătorii cetății poruncesc să fie lăsați liberi. însă Sf.
Pavel, în calitate de cetățean roman, protestează pentru insultele suportate cu o zi
înainte. Argumentația paulină legată de dreptul său de cetățean roman, are drept scop
să legitimeze recunoașterea creștinismului ca religia legitima455. Legea îi proteja pe
cetățenii romani, prescriind pedepse aspre pentru cei care nu-i respectau. Atunci
autoritățile din Filipi s-au scuzat față de Sf. Pavel și l-au însoțit la ieșirea din cetate.

45 5 - Cf. J. ERNST. "Luca. Un rilratto..." 88.
4 5 6 - J. DUPONT. "Teologia della Chiesa...", 31.
4 5 7 - Cf. J. DUPONT. "Teologia della Chiesa...", 31.

Sf. Luca știe destul de bine că nu are nimeni dreptul de a-i abate pe cetățenii
romani de la religia care era recunoscută în mod oficial în imperiu4 5 6 . 457 El ține to
tuși să stabilească legitimitatea bisericii, nu în raport cu legile statului roman, ci
în raport cu revelația divină al cărei depozitar este Israel. în optica sa este impor^
tant să evidențieze că religia lui Avraâm, Moise, a profeților, cea pe care o prac
ticau elitele spirituale ale poporului ales, își găsește autentica sa continuare în bi
serica creștină, singura moștenitoare legitimă a acelei lungi tradiții religioase care
a fost trădată de capii oficiali ai iudaismului. Miza este capitală, deoarece este
vorba de identitatea însăși a bisericii. Aceasta nu poate fi înțeleasă decât în lumi
na făgăduințelor divine care-și găsesc în ea împlinirea lor4-’7 .

La Tesalonic iudeii provoacă o tulburare, însă nu reușesc să-fgăsească pe Sf.
Pavel. Magistrații cetății, totuși, pretinzând de la lason și de la alți credincioși o
cauțiune i-au eliberat (FA 17, I - 9 ) .

La Corint încă o dată Sf. Pavel este protejat de legea romană. Când iudeii
l-au condus pe apostol în tribunal, proconsulul Ahaiei, Galion, intervine zicând:
«Dacă ar f i  vorba de vreo nedreptate sau vreo faptă rea, o, iudeilor, v-aș asculta
cum se cuvine: dar dacă sunt la voi întrebări asupra cuvântului și a numelor și
despre legea voastră, vedeți-vă voi înșivă de ele. Judecător peste acestea eu nu
vreau să fiu»  (FA 18, 1’4 -15).

La Efes secretarul tribunului se temea că opozanții Sf. Pavel puteau fi acuzați
de revoltă, neavând motive pentru a-și justifica adunarea lor (FA 19, 40).

La Ierusalim Claudius Lysias, un tribun roman, îl salvează pe-Sf. Pavel de
mânia mulțimii (FA 21, 27 -  36; 23, 27) și îi permite să vorbească (EA 21, 39 -
40). Tribunul poruncise ca apostolul să fie "cercetat cu biciul.", însă Sf. Pavel a
făcut apel la dreptul său de cetățean roman, evitând astfel acea umilire și speriin-
du-l pe Lysias că a legat un cetățean roman (FA 22, 22 -  29). Arhiereul, acționând
împotriva legii, a poruncit să fie lovit (FA 22;2-3); Lysias îl salvează din disputa
aprinsă a Sinedriului (FA 23, 9-10) și de complotul iudeilor (cf. FA 23, 12 -2 2 .
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30). Doi șutași și câțiva soldați îl conduc pe Sf. Pavel viu și nevătămat la Cezareea
(FA 23, 23 — 25. 31-32). Lysias îi scrie lui Felix încunoștiințându-1 despre situație:
«... Și am aflat că este învinuit pentru întrebări legate de legea lor, dar fără să
aibă vreo vină vrednică de moarte sau de lanțuri» (FA 23, 29).

Guvernatorul roman Felix era foarte bine informat despre noua doctrină (FA
24, 22). Sf. Pavel se apără înaintea lui. Potrivit Sf. Luca, aviditatea banilor (FA
24, 26), îl reținea pe Felix să-l elibereze pe apostol; totuși felul în care se com
portă față de el demonstrează.convingerea sa că Sf. Pavel este nevinovat. Sfântul
Pavel rămâne sub pază, însă se bucură de o anumită libertate, iar prietenilor săi nu
le este interzis să-i ofere asistență. '

Sfântul Pavel este dus în fața lui Festus și-a regelui Agripa al II-lea. Când
Festus, voind să câștige simpatia capilor iudeilor, îl trimite pe Sf. Pavel la Ieru
salim casă  fie judecat, apostolul face apel la judecata Cezarului (FA 25, 11 -  12;
cf. v. 21 .25; 26, 32; 28, 19). Din nou legea romană protejează un creștin; înfăți
șarea Sf. Pavel înaintea lui Festus și a lui Agripa al II-lea constituie punctul cul
minant al apologiei sale458 , și aceste două capitole (FA 25 -  26), constituie fără
îndoială o istorisire paralelă cu cea a lui lisus înaintea lui Pilaf459 . Răspunsul lui
Festus către iudei demonstrează cum legile romane îi protejează pe creștini: «Eu le-am
răspuns că Romanii nu au obiceiul să-l dea pe vreun om plocon (xapî^eoQar = a
face o favoare, a face ceva de dragul cuiva), înainte ca învinuitul să-i aibă de față pe
pâr așii săi și să aibă putința să se apere de învinuire» (FA 25, 16).

4 5 8 - Cf. R.F. O ’TOOLE. Acts 26: The Christological Climax o f Paul's Defense (Ac 22:1
-26:32), (AnBib 78; Roma. 1978).

&>■ Cf. R.F. O ’TOOLE. "Acts 26: The Christological...". 20 -  28: idem, "Lukc’s Notion ol
'Be Imitalors of Me as 1 Am gf Christ' in Acts 25 - 26". în BTB (1978), 155 -  161.

Agripa al II-lea este un om care cunoaște legea și obiceiurile romane, ca și
disputele iudeilor, cu toate acestea, apologia Sf. Pavel se conclude cu o declarație
a sa despre nevinovăția apostolului. Toți zic: «Omul acesta n-a făcut nimic vrednic
de moarte sau de lanțuri; iar Agripa i-a zis lui Festus: Omul acesta putea să fie
eliberat dacă n-ar f i  cerut să fie  judecat de Cezar» (FA 26, 31 -  32).

Domnul înviat îl înștiințase deja pe Sf. Pavel că trebuia să-i fie martor și la
Roma (FA 23, 11; cf. 19, 21), unde îl și conducea sutașul luliu (FA 27, 1). în tim
pul călătoriei, la Sidon, luliu se poartă omenește față de Apostol și-i permite să-și
viziteze amicii ca să primească îngrijire (FA 27, 3). Când soldații plănuiesc să-i
ucidă pe prizonieri ca să nu fugă nici-unul, sutașul, voind să-l salveze pe Sf. Pa
vel, îi împiedică să pună în aplicare acest plan (FA 27, 42 -  43). încă o dată un ro
man se arată dispus și acționează cu dreptate față de un creștin.

Când sosește la Roma, Sf. Pavel îi este pusă la dispoziție o locuință și un sin
gur soldat de pază. Sf. Pavel le spune autorităților iudaice locale că, nu a săvârșit
nimic împotriva poporului, și ale datinilor părintești, și că a fost predat în mâinile
romanilor; care neaflând nici o vină vrednică de moarte în el, intenționau să-l eli
bereze. însă, fiindcă unii iudei continuau să i se împotrivească și să se opună eliberării
lui, Sf. Pavel a trebuit să facă apel la judecata Cezarului (FA 28, 20; cf. 23, 6; 24, 14
-  15, 26, 6-8. 22. 23). în mod surprinzător, iudeii din Roma nu primiseră nici o
scrisoare despre apostol, și nici unul dintre iudeii veniți la Roma nu vorbiseră rău
despre el (FA 28, 21). Faptele Apostolilor se încheie cu o situație ideală pentru Sf.
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Pavel și deci, pentru creștini: timp de doi ani de zile apostolul a trăit în Roma, în casa
luată cu chirie, primindu-i pe toți cei care veneau la el și vorbind deschis tuturor și fără
nici o piedică despre împărăția lui Dumnezeu și învățând cele despre lisus Hristos (cf.

.FA 28, 30 -31 ). Deși prizonier, el este liber să vorbească și asta datorită romanilor460.

460- Cf. R. F. O'TOOLE. "L’Unitâ della teologia...", 154.

FA 4, 27, constituie poate unicul exemplu negativ în raporturile dintre un funcțio
nar roman și creștini: «Că-ntr-adevăr asupra Sfântului Tău Fiu lisus, pe Carele
Tu L-ai uns, în cetatea aceasta s-au adunat laolaltă și Irod, și Pilat cu păgânii și
cu poporul lui Israel». Aici Luca se referă la o realitate istorică: lisus a fost răstig
nit, iar Pilat este unul dintre responsabilii acestei fapte. în context Luca evidenția
ză că până și această crimă face parte din plantil lui Dumnezeu (FA 4, 28).

în sinteză, Luca susține că primii creștini sunt favorizați de sistemul politic roman,
în mod evident Luca nu se confruntă în vremea sa cu o situație de ostilitate deschisă
față de creștinism din partea autorităților romane, cum va face în schimlr'autorul
Apocalipsei lui loan. Potrivit lui Luca, nu toți iudeii se opun creștinilor și cel puțin un
principe irodian, Agripa al Il-lea, se arată favorabil. Creștinii sunt adevărații farisei.
Unii romani au devenit creștini, iar Corneliu este primul păgân care se convertește.
Funcționarii romani îi tratează pe creștini cu dreptate și bunăvoință, îi protejează de
abuzurile și intrigile venite din partea iudeilor sau altor fracțiuni politice. Legile și obi
ceiurile romane nu-i împiedică pe creștini să-L propovăduiască pe Hristos.

Problemele și disputele religioase ale iudeilor pentru romani sunt lipsite de
importanță, lisus -  fără a exagera comportamentul de la templu cu ocazia curățirii
lui -  și creștinii nu comit acțiuni violente; unica «crimă» imputată Sf. Pavel este
aceea de a crede în învierea din morți. Potrivit teologiei lucane nu există nici o pu
tere politică, inclusiv cea romană care să se poată opune planului lui Dumnezeu.
Un fapt foarte important îl constituie activitatea lui Pavel consemnată Ia în
cheierea cărții Faptelor (care reprezintă creștinismul); locuiește în capitala lumii,
unde propovăduiește și învață în mod liber fără nici o piedică.

Reiese din cele de mai sus, cel puțin în mod implicit, că activitatea creștinilor
cât și principiile credinței lor nu fac probleme sau dificultăți unui sistem de guver
nământ rațional. Numai un guvern irațional sau un popor călăuzit de prejudecăți re
ligioase și/sau de ură pot găsi vreo vină creștinismului. în orice neam condus de
principii sănătoase, creștinii se dovedesc a fi buni cetățeni. Aceasta este imaginea
Creștinismului pe care Luca vroia să o transmită și nouă, cititorilor săi.

Din analiza acestei teme a cărții Faptelor se pot individualiza câteva principii
sau criterii generale:

1. Principiul libertății creștine'. în numele credinței în lisus Hristos, care a
detronat pe toți domnii și stăpânii acestei lumi, murind pe cruce, trebuie de
mascată orice putere care pretinde să ia locul lui Dumnezeu, fie ea politică,
religioasă sau culturală;
2. Principiul laicității: puterea politică are o sferă a competențelor sale bine
definită: administrația publică și tutelarea ordinii publice fără a se ameste
ca în problemele religioase. Credința nu are nevoie de brațul secular.
3. Propunerea pe care o face autorul Faptelor pentru a reglementa raporturile
dintre credință și politică este condiționată de cultura autorului și de poziția
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istorică a creștinilor. Luca are o concepție despre un stal care garantează sta
bilitatea structurilor juridice și sociale. Nu-și face probleme pentru imperia
lismul roman și ocuparea Palestinei, și nici măcar de mulțimea de sclavi care
munceau pentru cei bogați. El nu este în stare să formuleze o judecată critică
care se naște dintr-o conștiință democratică. De altfel creștinii sunt o minori
tate și nu intenționează să organizeze o acțiune politică pentru că nu au nici
conștiința, nici posibilitatea de a.acționa în cadrul structurilor statului. De
aceea el se limitează să facă un discurs religios461 .

Se poate spune că propunerea politică a Faptelor, condiționată de contextul
cultural și istoric, este mai degrabă conservatoare. Sfântul Luca recunoaște cu ex
tremă luciditate că în vremuri mai degrabă lungi Biserica trebuie să coopereze cu
instanțele statului dacă nu vrea să rămână permanent marginalizată și supusă. Ea
nu renunță la mesajul creștin, și nu face concesii cum uneori din păcate au avut
loc în istoria Bisericii; de amintit aici Statul-Biserică după Constantin cel Mare,
sau amestecul dintre politic și religios în Evul Mediu, sau formele moderne ale
unui compromis inadecvat promovat de mediocritatea unor ierarhii politizate, sau
protectoratul teologic pus la punct de unele sisteme de guvernământ sau partide
politice. Interesul lui Luca este mai degrabă de natură pragmatică: Statul trebuie
să recunoască Biserica ca pe o legitimă entitate religioasă și să nu se opună misi
unii ei. Tot ceea ce trece peste, ca de exemplu pretenția de a fi favorizați de stat
sau ridicarea creștinismului la rangul de religie de stat și drept consecință o ideo
logie statală îmbibată de religie, este străină de menirea sa.

Concluzii generale
La încheierea cercetării noastre asupra credinței, vieții și misiunii Bisericii pri

mare potrivit descrierii Cărții Faptele Apostolilor, se cuvin câteva reflecții concluzive.
în primul rând, cartea Faptelor ca și epistolarul paulin ne lasă să întrevedem fer

voarea credinței și vieții comunității creștine din anii imediat următori învierii lui
lisus și a Pogorârii Duhului Sfânt. Locurile privilegiate ale acestei experiențe ori
ginale sunt ușor de identificat. Prima propovăduire, sau kerygmă, proclama eveni
mentele centrale ale mântuirii săvârșite de Hristos, moartea și învierea Sa și invita
pe cei convertiți la o schimbare radicală a vieții întru așteptarea reîntoarcerii glori
oase a Domnului. Acesteia îi urma o cateheză, înainte sau imediat după Botez, prin
care se oferea o cunoaștere mai amplă și amănunțită a faptelor și învățăturii lui lisus,
trasându-se astfel liniile fundamentale ale noii experiențe de viață creștină.

Practica baptismală și Frângerea pâinii erau momentele cele mai importante
ale noii vieți comunitare. Botezul constituia ocazia unei semnificative mărturisiri de
credință. Frângerea pâinii devenea locul perpetuării memoriei vii despre ultimele
evenimente legate de viața și cuvintele lui Hristos, și în același timp oferea spațiul
aclamării Domnului înviat deja prezent în mijlocul synaxei care aștepta reîntoarce
rea finală. Fervoarea vieții liturgice favoriza proclamarea tainei lui Hristos și a
mântuirii săvârșite de El, în forma poetică a imnului sau a homologiei.

în al doilea rând trebuie evidențiat că primele comunități creștine erau în mod
particular misionare și evanghelizatoare atât în mediul iudaic cât și în cel păgân.

4 6 L  Cf. R. FABRIS, "Atti degli Apostoli...". 106.
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Contactul și confruntarea cu aceste două lumi diferite îi determina pe primii creș
tini să formuleze și să enunțe credința lor în modalități și cu ajutorul unui limbaj
diferențiat. Astfel, mărturisirea credinței asuma tonul polemicii sau apologiei. Iu
deilor trebuiau să le demonstreze că făgăduințele Vechiului Testament s-au reali
zat și desăvârșit în lisus; și deci, El este Mesia cel prevestit, iar cei care au crezut
în El constituiau adevăratul popor al iui Dumnezeu, moștenitorul făgăduințelor
profetice. Păgânii la rândul lor trebuiau să fie familiarizați cu învățătura despre
adevăratul Dumnezeu și să li se arate că lisus este unicul Domn între atâția domni,
pe care lumea de atunci îi recunoștea și venera.

Formele diverse prin care s-a exprimat credința și kerygma primelor comunități
creștine au stat la baza alcătuirii scrierilor Noului Testament, iar viața liturgică a fost
cea care a permis transmiterea și conservarea nealterată a memoriei apostolice.

Nu în ultimul rând trebuie evidențiată metoda, capacitatea și bogăția de ex
primare pe care primii credincioși au știut să creeze. Am notat forme diverse, lim
baje diferite, o atenție deosebită față de condițiile culturale și religioase diferite
ale destinatarilor: totul cu scopul de a vesti și celebra taina unică a răscumpărării
umanității de către Fiul lui Dumnezeu întrupat.

Toate aceste considerații generice pot stimula comunitățile creștine de azi și pe
păstorii lor să țină seama de noile realități pe care propovăduirea credinței le în
tâlnește: fenomenul secularizării și al materialismului practic care poate duce omul
la ateism și indiferentism religios. De aceea este bine să fie luată în considerație
calea pe care au urmat-o primii creștini în contact cu lumea păgână. Ei au pus pro
blema Dumnezeului celui viu și adevărat, în termenii unei pre-evanghelizări care să
recupereze întrebările fundamentale asupra sensului vieții, istoriei, omului pentru a-l
deschide asupra sensului transcendent al realității. De altfel, ei au demitizat uneori
polemic realitatea care pretindea primatul asupra vieții omului, proclamând un unic
Dumnezeu și un unic Domn. Chiar și în lumea de azi trebuie făcută cu inteligență o
critică radicală atâtor realități idolatre care reduc la sclavie existența oamenilor. ~

Primii creștini au adus în atenția omului esențialul credinței; Moartea și în
vierea mântuitoare a Domnului lisus. Din aceasta a iradiat o lumină nouă asupra
existenței și istoriei omenești. Kerygma și didahia de azi a Bisericii nu pot fi o
expunere nediferențiată a adevărului; trebuie să regăsească nucleul central al în
vierii lui Hristos și să propună acest eveniment într-un mod funcțional, cu acel
«pentru noi» pe care primii creștini l-au evidențiat.

Credința noastră trebuie să mărturisească o Persoană: lisus, Domnul, Fiul lui
Dumnezeu. Ea trebuie să-l încredințeze pe om unei Persoane și nu unor idei, sau
unui mit al mântuirii după chipul celor propuse de atâtea ideologii umane.

Credința, viața și mărturia Bisericii lucane cu cele patru fundamente ale ei în
vățătura apostolilor, comuniunea sau părtășia materială și spirituală, stăruința în
frângerea pâinii și rugăciunea constituie modelul cu care Biserică lui Hristos din
toate timpurile trebuie să se măsoare pentru a-și verifica fidelitatea ei față de
evanghelia primită.

Biserica de la Cincizecime este o realitate deschisă care se zidește zi cu zi
prin cuvântul harului lui Dumnezeu și a martorilor săi autentici întru așteptarea și
grăbirea venirii Zilei Domnului.
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ÎNVĂȚĂTURA ORTODOXĂ DESPRE
SFÂRȘITUL TIMPURILOR

Pr. lector ADRIAN’NICULCEA

Problema istoriei. Relația ei cu eshatonul
1. Considerații introductive. Are istoria umană un sens, o țintă anume în evo

luția ei, o dezvoltare către un anumit scop? Iată o întrebare pe care mulți și-au pus-o
încă din vremurile apostolice. Acest lucru apare încă din prima epistolă a Sf. Petru
unde apostolul se vede nevoit să răspundă unora care contestau însăși ideea de evo
luție, subminând astfel bazele credinței creștine că istoria va avea un capăt și că în fi
nalul ei se va produce parusia, adică a doua venire a Domnului. „ Trebuie să știți,
spune el, că în zilele cele de apoi vor veni cu batjocură batjocoritori care vor umbla
după poftele lor și vor zice: unde este făgăduința venirii lui? Căci de când au ador
mit părinții, au rămas toate așa ca de la începutul făpturii. Căci ei uită, în chip voit,
aceasta, că cerurile erau de demult și că pământul s-a închegat, la cuvântul Dom
nului, din apă și prin apă. Și tot prin apă lumea de atunci a pierit înecată. Iar ceru
rile de acum și pământul sunt ținute prin același cuvânt șipăstrate pentru focul din
ziua judecății și a pieirii oamenilor necredincioși [...]. Domnul însă nu întârzie cu
făgăduința sa, după cum socotesc unii că e întârziere, ci îndelung rabdă pentru voi,
nevrând să piară cineva, ci toți să vină la pocăință [...]. Noi așteptăm, potrivit făgă
duințelor lui, ceruri noi și pământ nou în care locuiește dreptatea [...]. Vi se cuvine,
deci, vouă să umblați întru viață sfântă și în cucernicie, așteptând și grăbind venirea
zilei Domnului din pricina căreia cerurile (cele vechi, n.n.), luândfoc, se vor nimici,
iar stihiile aprinse se vor topi.“ (II Petru 3, 3-7, 13, 11-12).

Sf. Petru face aici, în mod evident aluzie, pe de o parte, la crearea lumii „din
apă și prin apă“, pe de alta, la înnoirea omenirii din vremea lui Noe prin potop.
Sfârșitul lumii va însemna însă nu doar o înnoire a omenirii, ci o înnoire a între
gii creații, a „stihiilor", a cosmosului însuși, iar aceasta se va petrece, de data
aceasta „prin foc“. înnoirea „prin foc“ este o înnoire din temelii a cosmosului până
la punctul în care nu numai că va apărea o omenire cu adevărat nouă, ci vor apare
chiar „ceruri noi și un pământ nou“. Aceste înnoiri, mai întâi cea din timpul po
topului („prin apă“), apoi cea de la sfârșitul timpurilor („prin foc“) îi permite Sf.
Petru să argumenteze ideea că istoria nu este un timp static, o perioadă care, prin
stagnare, prin repetiția monotonă a acelorași evenimente, dă unora impresia că
„toate au rămas așa, ca de la începutul făpturii"; în realitate lucrurile evoluează,
se înnoiesc periodic după voia lui Dumnezeu, până ce va interveni, la sfârșitul
timpurilor, înnoirea cea mare, când înseși „stihiile" lumii vechi vor pieri arzând și
vor face loc unei lumi noi. Noua lume pentru noii oameni va fi un  cer nou și un
pământ nou „în care domnește dreptatea".

Până aici am expus concepția celor care, încă în vremea Sf. Petru, începuseră
să se îndoiască de faptul că istoria are vreun sens, vreo țintă anume; pentru ei istoria
era o perioadă ă stagnării sau a repetiției veșnice în care nu-și are locul nici un
sfârșit eshatologic. Există însă și concepția acelora care, dimpotrivă, văd istoria ca
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o perpetuă devenire. Viziunii stagnante a celor dintâi, aceștia îi opun o viziune a di
namismului absolut. Pentru ei istoria este devenirea însăși, nimic nu rămâne identic
cu sine în cursul veacurilor, ci totul se schimbă din temelii. Nimic din ce-ă fost odată
nu va mai reveni, nimic nu va mai fi ce-a fost odată. Dar o devenire fără capăt
înseamnă din nou că istoria nu are sens! Din faptul că totul se schimbă în timp și
nimic nu mai rămâne același, rezultă că istoria nu mai revelează în realitate vreun
plan veșnic al lui Dumnezeu; evoluția istoriei devine haotică, fără vre-o țintă. Nici un
scop, care se întrevedea la un moment dat, nu poate rămâne valabil prea mult timp,
căci totul, dar absolut totul se modifică într-o transformare fără limite și fără sfârșit.

O atare concepție a atras atenția filosofului rus N. Berdiaeff care, comentând
o atare eventualitate, spune următoarele: „Istoria fără sfârșit ar fi absurdă. Și chiar
dacă o istorie de acest fel ar manifesta un progres neîntrerupt, acest progres n-ar
fi acceptabil, pentru că ar însemna o transformare a tot ce s-a trăit, a tot ce e viu
și a tot ce e chemat să trăiască în viitor, o transformare a fiecărei generații vii într-un
mijloc pentru generațiile viitoare și așa la infinit... Un progres infinit ar însem
na triumful morții. Singură învierea a tot ce e viu poate da un sens procesului isto
ric al lumii, un sens care are măsură comună a destinului persoanei"1 . Relativis
mul împins la extrem, pe care-1 cuprinde această concepție, echivalează, într-
adevăr, cu un triumf al morții, căci în cursul unei astfel de transformări sau deve
niri fără sfârșit nimic nu mai rămâne din vreo făptură: totul piere pentru a face loc
altor și altor forme de viață. Devenirea fără limite ar însemna o evoluție în care
trecutul sau viitorul nu ar avea sens, căci cele prezente n-ar putea invoca în ascen
dența lor nimic din ceea ce a fost odată și nici nu ar putea spera ca-n viitor, în des
cendența lor, să mai rămână ceva din ele însele. Iată de ce învățătura creștină afir
mă cu putere că istoria are un capăt, uri final eshatologic. Numai astfel ea capătă
pentru noi un sens, o noimă, o semnificație precisă și numai într-o astfel de isto
rie ne regăsim rostul ca ființe conștiente, personale, aspirând spre nemurire.

'. N. Berdiaeff, Essai d ’une metaphylsique eschathologique, p.257; la D. Stăniloae, Teologia
Dogmatică Ortodoxă, voi.3, p.355, n.145.

2 . J. Danielou, Reflecții despre misterul istoriei, Editura Universității din București, 1996, p.215.

2. Sensul istoriei: arătarea Fiului lui Dumnezeu. Faptul că istoria are uri
sens nu este afirmat numai de autorii Noului Testament; afirmația o găsim dezvol
tată din plin și la autori patristici. Un exemplu în acest sens este Sf. Grigore de
Nyssa. „Nici un mister, spune teologul catolic J. Danielou, nu l-a chinuit pe Gri
gore atât de mult ca cel al timpului. La întâlnirea-între gândirea greacă și gândi
rea creștină, îi simte, pe de o parte, tragicul și legea implacabilă; el încearcă ne
răbdarea duratelor și anxietatea repetițiilor. însă nu răspunde la această dramă prin
evadarea platoniciană în afara timpului, ci prin afirmarea creștină a unui sens al
timpului, care îi conferă o valoare pozitivă arătându-1 ca loc al unui țțlan divin.
Ceea ce am întrevăzut deja în detaliu reapare în vederile de ansamblu'2 . Cu alte
cuvinte, Sf. Grigore a știut să evite în definirea creștină a timpului atât viziunea
stoică a repetării etapelor lui la nesfârșit, adică a vieții umane trăite în interiorul
timpului, dar condamnate să se repete până la detaliu de infinite ori, condamnate
să suporte „nerăbdarea duratelor și anxietatea repetițiilor", cât și viziunea platoni-
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ciană a unei vieți pur spirituale în afara timpului, a devenirii, condamnate la stag
nare absolută și la sterilitate.

Sf. Grigore afirmă astfel că istoria se desfășoară progresiv, gradat, către un scop
final. Această desfășurare gradată către finalitatea ei el o numește dcKoXo’uOîa, apro
ximativ: succesiune, urmare. Iată câteva fragmente în care Sf. Grigore vorbește
despre sensul evoluției cosmice, dar în special a celei umane: „Creația comportă o
extindere spațială; succesiunea regulată a fenomenelor care alcătuiesc timpul este
conținută în eoni3 , însă natura anterioară eonilor scapă supozițiilor de tip înainte și
după... întreaga creație, după cum am spus, care se produce potrivit unei succesiu
ni regulate (âKoXourîa tâE.ECoq) este măsurată prin extinderea eonilor. Și dacă cine
va s-ar înălța în spirit, prin succesiunea eonilor, până la principiul lucrurilor născute,
cercetarea lui va fi circumscrisă de condiția eonilor. Dar natura (divină), care este
deasupra creației, fiind separată de orice categorie spațială, scapă oricărei succesiuni
temporale (xpoviKi) <XKoĂ.ovOîa), necunoscând nici progresul, nici încetarea, neple
când de la nici un început și până la nici un scop printr-o modificare relativă la o or-
dine.“„Natura divină nu este în timp, dar de la ea vine timpul. însă creația își urmea
ză cursul plecând de la un început perfect recunoscut spre propriul sfârșit prin spa
țiile temporale, în așa fel încât este posibil pentru ea, după cum spune Solomon, să-și
respecte începutul, mijlocul și sfârșitul, desemnând prin diviziunea timpului succe
siunea lucrurilor care sunt în ea (PG XLV, 365 B).“ „Fără motiv, o, oamenilor, vă
mâhniți și gemeți din cauza înlănțuirii succesiunii necesare a lucrurilor. Voi nu știți
spre ce scop duce în univers ceea ce este rânduit (oÎKOvougeva). Trebuie ca totul,
potrivit unei ordini progresive (râ^tț Kal âKoXouOia), potrivit unei înțelepciuni ar
tiste a celui care călăuzește, să fie unit cu natura divină (PG XLVI, 105 A).“ 4

\  Perioade de timp foarte lungi; un fel de cicluri cosmice.
4 . J. Danielou, op. cit., p. 214,215, 216.
5 . J. Danielou, op. cit., p.214-215, 220-221.

Menirea finală a cosmosului este, așadar, aceea de a deveni transparent pentru
Creatorul său, de a se uni cu El, pe scurt, de a se îndumnezeii progresiv „potrivit
succesiunii regulate a eonilor". Aceluiași scop, însă, îi este destinată și natura
umană și mai ales ea. „Credem, spune Sf. Grigore, că neamul omenesc se dezvoltă
și se manifestă progresând, spre împlinirea sa, printr-o evoluție (docoLovOla) natu
rală, fără a primi nimic din afară în ajutorul creșterii sale, ci progresând singur în
mod ordonat spre starea sa de desăvârșire... Astfel, forma omului, care trebuie să
existe, subzistă în potență, în germene, dar este încă ascunsă acolo„pentru că nu se
poate manifesta decât potrivit unei succesiuni inevitabile (PG XLIV 236 B-C).“
Această idee el o explică în felul următor: „Când, la început, natura creației a sub
zistat prin puterea lui Dumnezeu, fiecare ființă, încă de la început, a fost instituită
imediat în împlinirea ei. Or, natura umană este una din aceste făpturi. Nici ea, la
fel ca și celelalte, nu a progresat înaintând spre desăvârșirea ei, ci de la începutul
existenței sale a fost plăsmuită în desăvârșire. Dar, după ce a fost asimilată de
moarte prin înclinația ei către păcat, a decăzut din statornicia în bine; acum ea nu-și
recuperează masiv (dintr-o dată) desăvârșirea, ca în prima sa existență, ci progre
sează spre mai bine înaintând, eliminând puțin câte puțin dispozițiile contrare, po
trivit unei ordini progresive (ra^u; Kal ctKoAouQîa). (PG XLIV, 1109 B-C)“ 5 .
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Căderea în păcat a primilor oameni a imprimat istoriei un sens descendent, o
degradare a ființei lor inițiale, o „succesiune14 nefericită a patimilor. „Succesiunea
etapelor prin care am ieșit din paradis, surghiuniți împreună cu primul nostru pă
rinte, sunt și cele prin care putem să mergem în sens invers ca să revenim la ferici
rea de la început. Care este această succesiune (<xKOĂ.ov0îa)? Este plăcerea pro
dusă de minciuna care a fost originea căderii. Rușinea și teama au urmat pasiunii
plăcerii, precum și faptul de a nu mai îndrăzni să se prezinte înaintea ochilor Crea
torului, ci de a se ascunde la umbra frunzișului... (PG XLVI, 373 D -  376 A).“
„(La aKo^ovOia păcatului) Dumnezeu a opus însă, în mod necesar, cea de a doua
aKoXouGîa, prin care omul, din muritor, este restituit nemuririi, ceea ce Sf. Pavel
exprimă în mod echivalent atunci când spune că binele este transmis naturii (uma
ne) răspândindu-se, plecând de la unul singur, așa cum răul, plecând de la unul
sîngur, s-a răspândit în ansamblu, prin succesiunea generațiilor (PG XLIV, 1312
B).“ Această ameliorare, această îndumnezeire progresivă a naturii umane reali
zată prin lisus Hristos reprezintă sensul istoriei înseși. „Distrugerea păcatului și
suprimarea morții și-a avut începutul în Hristos și apoi a fost aplicată după o
ordine progresivă (TOĈ V; Kal <xKoA.ou0ia) generațiilor umane (PG XLIV, 1313
B).“ „în pătimirea naturii sale omenești Hristos a împlinit economia (oiKovopîa)
mântuirii noastre, despărțind pentru un timp sufletul de trup, dar nedespărțindu-se
de nici unul din cele două cu care odată s-a unit, adunând din nou ceea ce fusese
despărțit, pentru a da început învierii morților care se va transmite (<XKoA.OD0i.a) în
natura omenească (PG XLV, 548 B-C)“ 6 .

6 J. Danielou, op. cit., p.217, 219, 220, 219-220.

Cosmosul și istoria umană, spun în esență fragmentele citate, sunt dominate
de o evoluție gradată. Finalul acestei evoluții este apropierea lor de natura divină
a Creatorului lor. Acesta este scopul însuși al devenirii cosmice și al istoriei uma
ne. învățătura Sf. Grigore despre această aKoXou0ia nu face însă decât să reia, în
termeni filosofici, ceea ce s-a spus deja în Noul Testament cu privire la destinul
naturii umane și al cosmosului. După Sf. Pavel, Hristos, cel ce S-a arătat în trup
la „plinirea vremii“ (I Timotei 3, 16), se va arăta și-n trupurile noastre la sfârșitul
timpurilor (II Corinteni 4, 11; Coloseni 3, 4). Această „arătare11 nu este altceva
decât descoperirea progresivă în noi, în fiecare om, a învierii, care este semnul pu
terii dumnezeirii lui. Dar Hristos nu se va „arăta11 numai în trupurile oamenilor, ci
în întregul cosmos. Deja prin creație cosmosul revelează, destoperă ceva din Crea
torul său cel tainic (Romani 1, 20); la sfârșitul timpurilor, însă, cosmosul întreg va
deveni în așa măsură transparent pentru dumnezeirea Fiului, încât stihiile toate
vor fi considerate cu adevărat ca fiind niște „ceruri noi și un pământ nou“ (II
Petru 3, 13). Venirea Fiului Omului „pe norii cerului11 în vremurile eshatologice
va echivala cu o „arătare11 a sa prin toate elementele din care este constituit cos
mosul însuși. Așadar, sensul istoriei umane, ca și acela al devenirii cosmice, este
„arătarea11 progresivă în „succesiunea eonilor11, cum spune Sf. Grigore, a lui
Hristos în natura umană și-n aceea a cosmosului.

3. Sfârșitul istoriei. Parusia amânată. Nerăbdarea multora în legătură cu a
doua venire a Mântuitorului a făcut ca problema motivului pentru care întârzie
acest eveniment să se pună foarte devreme. însuși Sfântul Petru, pe care l-am citat
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mai sus, s-a văzut obligat să dea un răspuns acestei chestiuni:,, Domnul nu întârzie
cu făgăduința sa, după cum socotesc unii că e întârziere, ci îndelung rabdă pentru
voi, nevrând să piară cineva, ci (vrând ca) toți să vină la pocăință. " (I Petru 3, 9).
Așadar, întârzierea parusiei este expresia răbdării lui Dumnezeu, a dorinței Lui de
a-i aștepta pe toți să se îndrepte. Istoria nu este astfel decât intervalul în care se ma
nifestă „răbdarea" Domnului față de păcătoși; această „răbdare" este esența ei, mo
tivația existenței ei, esența ei însăși, sensul ei. Această idee este dezvoltată pe larg
în perioada patristică de scriitori ca Origen și Părinți ca: Grigore de Nyssa, Maxim
Mărturisitorul sau Simeon Noul Teolog. Căutând să explice versetul din Matei 26, 29,
unde Mântuitorul spune că nu va mai bea din acest rod al viței până ce nu-l va bea
nou cu apostolii în împărăția Cerurilor, Origen spune următoarele:

„Să vedem acum în ce mod Mântuitorul nostru nu bea vinul până ce nu va bea
cu sfinții vinul cel nou în împărăția lui Dumnezeu. Mântuitorul meu plânge pentru
păcatele mele. Mântuitorul meu nu se poate bucura cât timp eu rămân în fără
delege. De ce nu poate? Pentru că El însuși este avocatul pentru păcatele mele la
Tatăl; precum spune loan, ucenicul lui, că “de va păcătui cineva, apărător drept
avem la Tatăl pe Hsus Hristos și El este jertfa de ispășire pentru păcatele noastre''
(I loan 2, 1-2). Deci cum poate acela, care e avocatul pentru păcatele mele, să bea
vinul bucuriei, când, păcătuind eu, îl întristez? Cum poate acela care se apropie de
altar, ca să ispășească pentru mine păcătosul, să fie în bucurie? Acela, la care urcă
continuu tristețea pentru păcatele mele? Este deci atâta timp tristețe, cât eu mai per
sist în greșeală. Dacă apostolul lui plânge pentru cei ce păcătuiseră înainte și nu au
făcut pocăință pentru cele ce au săvârșit (II Corinteni 12, 21), ce să spun de acela
care e numit Fiul Iubirii? Deci pentru toate acestea stă în fața lui Dumnezeu inter
venind pentru noi, stă la altar, ca să ofere pentru noi ispășire lui Dumnezeu; și toc
mai pentru că avea să se apropie de acest altar, spunea că "nu voi bea din rodul viței
acesteia, până ce nu voi bea pe cel nou cu voi". “Nu vrea deci să bea singur vinul în
împărăția lui Dumnezeu, ci ne așteaptă și pe noi... Noi suntem, deci, cei care, ne
glijând viața noastră, întârziem bucuria lui (s.n.)“. 7

Dar nu numai Mântuitorul ne așteaptă cu răbdare pe toți, ci și sfinții înșiși,
care, în dragostea lor pentru noi toți, încă n-au primit cununa desăvârșirii, răsplata
totală, pentru ca s-o ia împreună cu noi. Tot Origen continuă: „Nu au primit încă
bucuria lor nici apostolii, ci și ei așteaptă, ca și eu să mă fac părtaș la bucuria lor.
Căci, plecând sfinții de aici, nu-și primesc îndată cununile depline ale meritelor
lor; ci ne așteaptă pe  noi, care suntem zăbavnici sau păcătuim. Căci nu le este bu
curia desăvârșită nici lor, cât timp ei sunt îndurerați și plâng pentru păcatele noas
tre" Comentând apoi textul de la Evrei 1.1, 39, Origen adaugă: „Vezi, deci, că
Avraam așteaptă încă (s.n.) să ia cele desăvârșite. Așteaptă și Isaac și lacov și toți
proorocii ne așteaptă pe noi ca să primească cu noi fericirea desăvârșită (s.n) .

7 . Origen, In Leviticum, Horn. VII', PG XII, 478-482; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.359, n.149.
K. Origen, op. cit.,; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.360, n. 150.
9. Origen, op. cit.,; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.360, n. 151; această idee o dezvoltă și Marcu

Eugenicul, mitropolituÎEfesului din vremea conciliului de la Ferrara-Florența (1438-1439) care zice:
,Aceasta trebuie să o înțelegem despre toți credincioșii și drepții până la venirea Domnului, că, precum
înaintașii aceia nu s-au desăvârșit fără apostoli, tot așa nici apostolii fără mucenici, nici aceștia, la rân
dul lor, fără cei ce au intrat după ei în viața cea bună a Bisericii. (Oratio alteia de igne purgatorio,
Patrologia Orientalis, p. 114; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.320, n.l 12).
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Justificarea acestei „așteptări" a noastră de către sfinți este simplă: întreaga Bi
serică formează un singur trup, trupul lui Hristos; or, sfinții, care sunt mădulare ei înșiși
ai acestui trup, nu se pot bucura deplin, dacă alte mădulare ale aceluiași trup suferă. „De
aceea, continuă Origen, și taina aceea (a momentului precis în care va interveni sfârșitul
timpurilor, n.n.) se păstrează pentru ultima zi a judecății amânate (s.n.). Căci unul (sin
gur) este trupul, care e așteptat să fie justificat, unul (singur) despre care se spune că se
va scula la judecată. "Sunt multe mădulare, dar un singur trup; nu poate zice ochiul
mâinii: nu-mi ești de trebuință" (I Corinteni 12, 20) [...]. Cât privește vederea, dacă-i
lipsesc ochiului celelalte mădulare, ce bucurie va avea ochiul? Sau ce desăvârșire va
avea, dacă nu va avea mână sau dacă-i vor lipsi picioarele sau celelalte mădulare?" 10. *

1(). Origen, op. cit.;, la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.360, n. 151.
" .  Origen, op. cit.,; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.360, n.152.
I 2 . Origen, Selecta in Psalmos, Hom. II in Ps. XXXi, P.G. XII, 1329-1330; la D. Stăniloae,

op. cit., voi.3, p.357-358, n.146.

Noi înșine, fiind mântuiți, va trebui să-i așteptăm pe toți cei care se vor mai
naște-n urma noastră: „Deci, vei avea bucurie plecând din această viață, dacă ești
sfânt. Dar bucuria deplină va fi atunci când nu-ți va lipsi nici un mădular al trupu
lui. Vei aștepta pe alții,'cum și tu ai fost așteptat (s.n.)“ " .  Motivul acestei vaste
și îndelungate așteptări a tuturor este acela că Fiul lui Dumnezeu va trebui să su
pună Tatălui întreaga fire omenească, inclusiv pe a Lui însuși: „Nu e de crezut, mai
zice Origen, că Fiul lui Dumnezeu nu e încă supus Tatălui, ci că în timpurile cele
mai de pe urmă, când îi vor fi supuse toate, atunci se va supune și El. Dar pentru
că toate ale noastre le primește în sine - și pentru că spune că El este cel care flă
mânzește în noi și care însetează în noi, cel care este gol și bolnav, cel care este
oaspete și cel care e închis în temniță, și că tot ce se va face unuia mai mic al Lui,
Lui I se va face pe drept cuvânt, întrucât fiecare din noi va fi supus deplin și desă
vârșit lui Dumnezeu, așa ca în nimic să nu mai pară neascultător, - se dovedește
că în El totul va fi supus. Dar și în alt mod se înțelege chiar mai depljn ceea ce
spun. Dacă vreunul din mădulare ne doare, deși inima noastră e nevătămată și
toate celelalte mădulare ale noastre sunt sănătoase, totuși, că prin durerea unui
mădular suferă omul întreg, nu zicem că suntem sănătoși, ci că ne simțim rău. De
pildă, zicem: acela nu e sănătos. De ce? Pentru că îl doare picioruț sau rinichiul
sau stomacul. Și nimeni nu zice că e sănătos, dacă-1 doare stomacul (celelalte or
gane fiind sănătoase, n.n.), ci nu e sănătos, pentru că îl doare stomacul. Dacă în
țelegi exemplul, să ne întoarcem la ceea ce ne-am propus. Apostolul zice că suntem
trupul lui Hristos și mădulare în parte (Efeseni 5, 30). Deci Hristos, al cărui trup
e tot neamul omenesc, ba poate totalitatea întregii creaturi, totius creaturae uni-
versitas, și fiecare din noi e mădular în parte -  dacă vreunul dintre noi, care suntem
mădulare ale lui, e bolnav și suferă de boala vreunui păcat, adică dacă e atins de
rana vreunui păcat și nu e supus lui Dumnezeu -  se spune că EI nu e încă supus
lui Dumnezeu, ale cărui mădulare sunt și aceia care nu sunt supuși lui Dumnezeu.
Dar când va avea pe toți aceia, care sunt trupul și mădularele lui, sănătoși și nu
vor suferi de nici o boală a neascultării, când vor fi toate mădularele sănătoase și
supuse lui Dumnezeu, cu drept cuvânt se va spune că El este supus aceluia" 12.
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Ideea completării progresive a trupului lui Hristos ca motiv al amânării parusiei
lui Origen este preluată și de Sf. Grigore de Nyssa care zice: „Prin cei ce se adaugă
continuu la credință, HnStos se zidește pe sine însuși. Și El va înceta să se zidească pe
sine, când va ajunge la măsura de creștere și desăvârșire a trupului și nu va mai lipsi
ceva care să trebuiască să se adauge prin zidire, toți fiind zidiți pe temelia proorocilor
și a apostolilor... Dacă, deci, cap fiind El, își zidește corpul său în continuare prin cei
ce se adaugă mereu, închegându-i și articulându-i pe toți în ceea ce i se potrivește fie
căruia după măsura lucrării lui, ca să fie, fie mână, fie picior, fie ochi, fie ureche, fie
altceva din cele ce completează trupul, pe măsura credinței fiecăruia, iar făcând aceas
ta se zidește pe sine precum s-a zis, e clar că, sălășluindu-se în toți, pe toți îi primește
în sine, care se unesc cu sine prin împărtășirea de trupul său, și pe toți îi face mădulare
ale trupului său, ca să fie mădulare multe, dar un singur trup“ * * 13.

D. Grigore de Nyssa, In illud, tune ipse Filius sub/ecitur: P.G. LXIV, 1317-1320, la D. Stăni-
loae, op. cit., voi.3, p.382, n.184.

14. Simeon Noul .Teolog, Cuvântul 45, Ediția Siros, p.219; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3,
p.381-182, n.183.

I 5 . După D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.374, n. 170. ■

Aceeași idee o regăsim și la Sf. Simeon Noul Teolog: „Deci, fiindcă Biserica este
trupul lui Hristos și mireasa lui și lumea de sus și locașul lui Dumnezeu, iar mădularele
trupului lui sunt toți sfinții; și fiindcă nu s-au născut încă toți, nici n-au bineplăcut, este
vădit că nici trupul lui Hristos nu e complet și nu s-a umplut încă lumea de sus, adică
poporul Bisericii lui Dumnezeu, ci se află încă mulți în lume și până azi mulți care nu
cred, dar vor crede în Hristos. Sunt și mulți păcătoși și risipitori, care se vor pocăi, și
mulți neascultători, care vor asculta. Și încă mulți se vor naște și vor bineplăcea lui'
Dumnezeu până la glasul trâmbiței din urmă. De aceea e de trebuință să se nască toți-
cei-mai-înainte-știuți de Dumnezeu și să se umple lumea Bisericii de deasupra lumii
acesteia a Ierusalimului celor întâi-nâșcuți în cele cerești. Și atunci se va umple plină
tatea trupului lui Hristos cu cei ce sunt mai înainte rânduiți, ca să se facă după chipul
Fiului său, care sunt fiii luminii și ai zilei aceleia; Aceștia sunt toți cei mai înainte-rân-
duiți și scriși și măsurați; ei se vor uni și se vor lipi de trupul lui Hristos și atunci va fi
întreg și desăvârșit trupul lui Hristos și nu va mai lipsi nici un mădular" 14.

4. Problema mileniului Milenarismul sau hiliasmul este acea credință potri
vit căreia Hristos va inaugura o împărăție de o mie de ani cu cei drepți înainte de
sfârșitul propriu-zis al istoriei. Credința aceasta subzistă sub două forme distinc
te: milenarismul moderat, care se mai numește și post-milenism, și milenarismul
radical sau pre-milenismul. Potrivit versiunii moderate, pafusia, a doua venire a
lui Hristos, va avea loc la sfârșitul mileniului; mileniul propriu-zis este o perioadă
indeterminată de timp (posibil mii de ani chiar) în care, ca urmare a unei vaste și
foarte intense misiuni creștinismul va deveni dominant asupra ideilor și institu
țiilor umane și însuși poporul evreu se va converti. Toate acestea vor fi efectul pu
terii nevăzute a lui Hristos cel înălțat pe care El o exercită din cer ca un fel de pa-
rusie spirituală. La sfârșitul timpurilor El va veni personal și atunci se va produce
și învierea și transfigurarea comunității creștine l 5 .

După versiunea radicală sau pre-milenistă, parusia, venirea fizică a lui Hristos,
va avea loc la începutul mileniului. Atunci va avea loc și învierea și prefacerea
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credincioșilor și restabilirea comunității transfigurate pe pământ. Hristos va exer
cita o stăpânire împărătească pe pământ, care va coincide cu împărăția făgăduită
lui Israel. Evreii se vor întoarce din diaspora lor în Canaan acceptându-L pe
Hristos ca Mesia cel făgăduit de prooroci și îndelung așteptat. „învățătura aceasta
înseamnă o reluare a speranțelor poporului iudeu, care aștepta pe Mesia pentru a
restabili împărăția lui pământească distrusă de împărăția Babilonului“ 1 6 . „Hilias-
mul și așteptarea pentru Israel, spune un teolog, își aparțin reciproc" 17 .

l6 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.374, n. 171, p.373.
17. Aubeiien, Das riimische Reich, p.230, 233, 245; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.374, n. 172.
IX. D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p. 372, 376 .

Ambele concepții au însă în comun ideea subiacentă că drepții vor primi răsplata
finală în cadrul acestei împărății de o mie de ani, adică înainte de a se sfârși definitiv
istoria. Toate variantele hiliaste sau milenariste sunt însă auto-contradictorii. „Hilias-
mul, spune Pr. D. Stăniloae, nu se poate susține din punct de vedere teologic și e în
sine contradictoriu. Față de hiliasmul moderat se poate spune: dacă desăvârșirea Bi
sericii în timp se produce înainte de venirea lui Hristos, de ce se mai așteaptă venirea
lui Hristos? Iar față de Hiliasmul strict se naște întrebarea: oare nu înseamnă venirea
lui Hristos ca atare și învierea de obște, în mod necesar, sfârșitul istoriei și al chipului
actual al creației? Unde ar mai fi, deci, loc pentru o împărăție intermediară? Sau, dacă
ea e desăvârșirea finală, ce mai are să aducă în plus împărăția Cerurilor care urmează
mileniului? Nu se slăbește astfel nădejdea după împărăția finală?.

„Sensul istoriei, continuă același teolog, nu se poate descoperi în istorie, jude
cata asupra ei nu se poate rosti în cuprinsul ei, căci aceasta ar însemna că ea a ajuns
la capăt cât încă durează, ceea ce este imposibil. De aceea arătarea descoperită a
lui lisus Hristos cu umanitatea Sa desăvârșit îndumnezeită nu poate avea loc în
istorie (s.n.). Istoria e prin ființa ei drum, nu odihnă finală, ea e tensiune neajunsă
la capăt. Ea e timp și în timp nu e dat totul concentrat. Fără să socotim că în ea tre
buie să se facă numaidecât răul, cât ține ea, încă nu se posedă tot binele. Ea e dome
niul mișcării spre desăvârșire, nu al desăvârșirii în care a încetat mișcarea mai de
parte; ea e domeniul relativului, al nedeplinei descoperiri, lăsând loc mult presupu
nerilor, posibilităților, ambiguităților. Din această tensiune nu se poate ajunge evo
lutiv la odihnă, ci printr-un salt, care nu stă în puterile a ceea ce se află în tensiune,
în mișcare, în puterile istoriei. E necesară o oprire a istoriei efectuată de sus, pentru
ca omenirea să fie trecută la o existență supra-istorică“ 1X.

Argumentul hotărâtor împotriva oricărei forme de milenarism este, așadar,
acela că natura umană ajunsă la desăvârșire, îndumnezeită total, nu mai poate sub
zista în cadrul istoriei, căci această stare nu mai suportă timpul, devenirea. Desă
vârșirea presupune ieșirea cu totul din timp, din istorie. De aceea n-au primit nici
sfinții desăvârșirea, căci încă n-a sosit sfârșitul istoriei. Chiar aflați în cer, sfinții
încă trăiesc în istorie. Și ei așteaptă sfârșitul ei fără să cunoască nici momentul,
nici cum va arăta starea desăvârșirii depline, căci încă n-a venit învierea. „Teoriile
care văd parusia ca un eveniment în partea finală a istoriei, care văd eshatologi-
cul, desăvârșirea, ca o fază finală a istoriei, concep împărăția cerurilor ca un chip
dezvoltat al lumii acesteia sau lumea aceasta ca un chip nedezvoltat al împărăției
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cerurilor. Nu vad caracterul transcendent al împărăției cerurilor sau dualismul ire
ductibil dintre lumea aceasta și împărăția cerurilor'19.

19. D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.372. '
20 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.244, 247.

Problema judecății. Raportul ei cu raiul și cu iadul

1. Concepții care neagă necesitatea unei judecăți finale. Cele trei mari con
fesiuni creștine împărtășesc în comun ideea că imediat după moarte sufletul de
functului este supus unei prime evaluări a evoluției sale morale din timpul vieții;
această primă evaluare poartă numele de Judecată particulară, căreia, la sfârșitul
timpurilor îi urmează o alta, anume judecata universală. Acestei învățături i se opun
însă o serie de concepții, dintre care mai importante sunt două, care neagă categoric
necesitatea și realitatea unei judecăți postume, sub orice formă s-ar desfășura ea.
Acestea sunt teoria reîncarnării și aceea a restabilirii generale sau a apocatastazei.
Cele două teorii nu pun în discuție numai necesitatea și realitatea unei judecăți după
moarte și judecății finale, ci neagă în realitate chiar existența raiului și a iadului. Ra
iul reprezintă treapta supremă a existenței în bine, care, odată atinsă de suflet, nu
mai poate fi părăsită; raiul este capătul oricărei deveniri, fericirea maximă față de
care una mai mare spre care sufletul să tindă nu mai există. Iadul, la rândul său, re
prezintă căderea în răutatea absolută din care nu mai există, de asemenea, schim
bare. Or, reîncarnările, asemenea vechii teorii origeniste a căderii, presupun înălțări
și căderi succesive din starea lor de fericire, deci negarea stării de plenitudine a raiu
lui. La rândul ei, apocatastaza presupune că toate sufletele vor fi în final mântuite și
că, prin urmare, iadul nu există. Să abordăm pe rând aceste teorii.

Teoria reîncarnării și problema raiului. Potrivit primei teorii sufletul evo
luează la nesfârșit, putându-și schimba direcția morală și după moarte prin reîncar
nări succesive. Voința nu se fixează niciodată în mod definitiv, pentru ca să se
poată rosti cumva vreo judecată asupra celor săvârșite de ea. Ea determină astfel
o succesiune infinită de existențe fericite sau nefericite ale eu-lui, într-un exercițiu
neîngrădit al libertății ei esențiale. Teoria aceasta implică în realitate ideea absenței
unei trepte absolute a existenței, pe care, odată atinsă, sufletul să nu o mai pără
sească niciodată. Dacă o astfel de stare ar exista, cum afirmă unii susținători ai ei
atunci când pomenesc de nirvana, atunci, în cursul succesiunii infinite a reîncarnă
rilor, ea ar fi trebuit atinsă de multă vreme pentru toate ființele posibile 2 0 .

Adepții acestei teorii mai susțin că reîncarnarea este menită ca să epuizeze în
om ultima picătură de elan vital, de dorință de a trăi în efemeritatea acestei vieți;
menirea ei mai este, de asemenea, și aceea de a plăti până la ultima centimă dato
riile față de cei pe care i-am nedreptățit în existențele noastre anterioare.- Susțină
torii prin excelență ai acestei teorii în spațiul european sunt adepții antroposofiei
lui R. Steiner. Teologul protestant P. Althaus observă însă, pe bună dreptate, că dacă
eu trebuie să repar în această viață greșeli din viețile mele trecute, ar trebui să fiu
conștient de acele vieți, ca să mă pot simți responsabil de faptele comise anterior.
Repararea unei greșeli presupune neapărat conștientizarea ei. Conștiința existen
țelor mele anterioare este însă doar o teorie, nu un fapt al experienței. Un alt autor
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protestant, Karl Holl, face o observație și mai interesantă: o reparație completă a
greșelilor comise nu poate fi făcută decât numai în raport direct cu cel față de care
s-au comis aceste greșeli; or, nici chiar în sistemul lui R. Steiner însuși acest lucru
nu este posibil, căci, oricâte reîncarnări ar suferi, nici un om nu va mai reveni
exact în acea situație în care s-a aflat atunci când a greșit, deci în relație exact cu
aceiași oameni față de care a greșit, ca să-i poată despăgubi cum se cuvine 2 1 .

2 I . P. Althaus, Die letzten Dinge, ediția a patra, p. 159; K.. Holl, Steiners Anthroposophie,
Berlin, 1928, p.484, 487;la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.251, n.41.

2 2 . La D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.247; 251, n.38.
2 3 . Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1069; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.248, n.35.

. 2 4 . Maxim Mărturisitorul, op. cit., P.G., XCI, 1077; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.248, n.36,37.

Teoria reîncarnării în varianta ei antroposofa este înrudită cu celebra teorie ori-
genistă a căderii sufletelor. Origen învăța că lumile se formează succesiv prin căderea
în ele și prin înălțarea din ele a sufletelor. Potrivit antroposofiei, șirul reîncarnărilor
duce ființele până la confundarea lor, pe rând, într-o esență spirituală supremă, ca
apoi să se desprindă din aceasta din nou ca individuațiuni materiale, care se spiritua
lizează iarăși treptat. Sf. Grigore de Nyssa, criticând teoria origenis'tă a căderilor și
înălțărilor nesfârșite a sufletelor, spune că viziunea unei astfel de evoluții fără sfârșit
nu este posibilă decât pentru o cugetare care confundă natura rațională cu cea nera
țională, natura animală cu cea neînsuflețită, printr-o reducere a întregii realități la o
singură substanță ce se manifestă sub diverse ipostaze, când mai spiritualizate, când
mai grosiere, mai materiale 22  Criticând aceeași doctrină origenistă, Sf. Maxim Măr
turisitorul observă însă contradicția ei fundamentală, care este și aceea a antropo
sofiei: „Cum s-au putut mișca ființele spirituale din unitatea (lor) originară, când gus
tau acolo binele suprem, deci nu mai era loc în ele pentru nici o dorință?”2 3 .

Intr-adevăr, dacă există o stare de fericire maximă pe care sufletele să o atingă
la un moment dat al evoluției lor -  și atât antroposofia cât și vechiul origenism o
recunosc - , atunci ea nu va mai putea fi părăsită, căci, fiind maximă, o stare de feri
cire mai înaltă decât ea, care să fie dorită de acestea, nu mai poate exista. Ajunse
în această stare, sufletele trebuie să-și înceteze mișcarea, devenirea lor de până
atunci, intrând în odihna veșnică a acestei stări absolute. Raiul reprezintă acea stare
în care toate posibilitățile au fost deja atinse; altele, spre care să tindă sufletul, nu
mai există și în acest caz el echivalează cu acea odihnă veșnică de care vorbea Sf.
Maxim când o numea ținta ultimă a oricărei existențe2 4 .

Acest argument filosofic, alături de puternicele mărturii ale Scripturii, funda
mentează credința noastră în rațiunea și existența raiului ca loc al odihnei veșnice a
sufletelor bune, ca rezultat final și definitiv al judecății dumnezeiești. Această stare
finală la care vor ajunge sufletele hotărâte de Dumnezeu prin judecata faptelor lor
se caracterizează prin următoarele: în rai nu va mai exista divizarea dintre trup și su
flet, care marchează viața pământească și care, prin moarte, ia forma unei rupturi
tragice; nu va mai exista, deci, nici opoziția dintre simțuri și gândire, care domină
existența noastră terestră; în fine, nu va mai exista nici trecut sau viitor, amintire sau
speranță, ci numai prezentul continuu al vederii directe a lui Dumnezeu.

Referindu-se la această caracteristică din urmă, Sf. Grigore de Nyssa spune
despre conștiință că, atâta vreme cât se află sub tirania timpului, este mereu sfâ-
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șiată între dorință, pe de o parte, și regrete, remușcări, pe de alta. Eliberată însă prin
moarte de condiția timpului, conștiința „lasă în urmă dorința..., pentru că posedă
tot ceea ce speră; ocupată astfel deplin în bucuria de binele obținut, ea exclude
amintirea din mintea ei.“ „Datorită purității dobândite, sufletul intră în raport strâns
cu Dumnezeu, cu mediul său propriu. El nu mai are trebuință de mișcarea dorin
ței... Cel ce locuiește în întuneric are nostalgia luminii. Dar, pentru cel ce intră în
lumină, bucuria urmează dorinței/1 „Devenit asemenea lui Dumnezeu..., care nu
cunoaște dorința, pentru că nici un bine nu-i lipsește, sufletul... părăsește mișcarea
și chiar dorința, care nu are loc decât atunci când lucrul dorit nu este prezent.11
„Această unificare a dinamismului meu-lui într-un eu prezent, în care fuzionează
și se identifică trecutul și prezentul, amintirea și speranța, este eternă prezență în
Dumnezeu care posedă ceea ce voiește și voiește ceea ce poseda '2 5 .

2 5 . Grigore de Nyssa, Dialog despre suflet și înviere, P.G., XLVI, 93 A, 89 BC, 96 A, 93 B;
la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.445-446, n.285-290.

Teoria apocatastazei și problema iadului. A doua concepție care neagă nece
sitatea și realitatea judecății eshatologice a sufletelor este apocatastaza susținută
în vremurile patristice de Origen. Potrivit acestei viziuni, sufletele se aflau inițial
în starea de maximă fericire în sânul lui Dumnezeu, binele absolut, principiul spi
ritual prin excelență. La antipodul spiritului suprem sau a binelui absolut se afla
materia, principiul rău al existenței. La un moment dat sufletele au început să se
plictisească de starea lor de fericire și atunci a avut loc marea cădere. Părăsind
principiul binelui, ele au fost atunci exilate în materie, fiind înghițite de aceasta în
diferite trepte, unele mai puțin, altele mai mult. Materializarea le-a situat astfel pe
diferite trepte ale existenței. Unele, mai spirituale, au rămas mai apropiate de sta
rea lor inițială; aceștia sunt îngerii. Altele, precum oamenii, s-au înfundat pe jumă
tate în materie și'puțini dintre ei își mai aduc aminte de originea lor divină. Altele,
însă, precum demonii, aproape că s-au identificat cu principiul răului, care este
materia. Toate aceste spirite încarcerate se vor elibera cândva de lanțurile materiei
și vor reveni la fericirea lor inițială; această stare va fi în final restabilită, pentru
ca, după o altă perioadă, să urmeze o nouă cădere.

în limbaj creștin, această teorie de sorginte platonică înseamnă că toate sufle
tele, inclusiv demonii, vor fi în final mântuite, toate vor fi restabilite în starea lor
dintâi. Dar, dacă toate sufletele vor f i  conduse din nou la fericire, indiferent de
gradul lor de răutate, înseamnă că ideea însăși de judecată devine inutilă. Pentru
ce să mai f ie  ele judecate, din moment ce oricum vor f i  absolvite, reabilitate și
reintegrate în starea de fericire maximă care va f i  în rai? Teoria restabilirii tuturor
exclude astfel nu numai ideea judecății particulare sau universale, ci și pe aceea
de pedeapsă eternă a cărei expresie concretă este iadul. Această teorie a fost îm
brățișată de o serie de teologi protestanți germani mai vechi ca Lessing, E.
Troeltsch, R. Seeberg, H. Ludeman etc. Argumentele fundamentale aduse de teo
logii citați în sprijinul acestei teorii sunt următoarele: viața prezentă nu poate avea
un caracter decisiv pentru soarta viitoare a sufletului; în al doilea rând, sufletul
este prin însăși esența sa liber: aceasta înseamnă că-și menține această libertate și
după moarte și că o poate exercita oricând pentru a abandona răul și a reveni pe
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calea cea bună; în sfârșit, ideea unui iad etern ca pedeapsă pentru cei răi este in
compatibilă cu bunătatea dumnezeiască infinită 2 6

2 6 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.245.
2 7 • loan Damaschin, Diulogus contra Manichaeos, P.G., XCIV, 1573, 1369; la D. Stăniloae,

op. cit., voi.3, p.263, n.52; 266, n.56; 267, n.57.

Toate aceste argumente și în special ultimul au la bază o negare subînțelesă a ca
racterului de persoană cu adevărat liberă și responsabilă a sufletului. Căci dacă, în
pofida opțiunii lor hotărâte pentru rău, sufletele păcătoase și mai ales demonii sunt
mântuiți alături de cei buni, atunci destinul lor nu mai este unul liber asumat, ci unul
impus din afară, mecanic; în felul acesta destinul lor este unul obligatoriu asemenea
celui pe care-1 suferă materia brută, lipsită de viață și conștiință. Această evoluție im
placabilă spre fericirea veșnică a tuturor răpește sufletelor exact esența lor care este li
bertatea, libertate care poate opta în egală măsură și pentru rău. Apoi, argumentul că
pedepsirea celor răi în cuprinsul unui iad veșnic este incompatibilă cu bunătatea divină
pleacă de la supoziția că această pedeapsă este una exterioară acestor suflete, aseme
nea pedepselor care sunt administrate infractorilor în viața aceasta. Or, suferințele în
durate de cei răi în iad nu sunt administrate de Dumnezeu, ci sunt expresia egoismu
lui absolut al celor ajunși acolo, care, refuzând să iubească, se scufundă la infinit în-
tr-o subiectivitate monstruoasă ale cărei pofte nu mai pot fi satisfăcute niciodată.

Sf. loan Damaschin spune următoarele cu privire la esența cu totul subiectivă
a chinurilor din iad: „Spunem că chinul acela nu e nimic altceva decât focul poftei
nesatisfăcute. Căci nu poftesc pe Dumnezeu cei ce au dobândit neschimbabilitatea
în patimă, ci păcatul. Dar acolo nu are loc săvârșirea reală a răului și a păcatului.
Căci nici nu mâncăm, nici nu bem, nici nu ne îmbrăcăm, nici nu ne căsătorim, nici
nu adunăm averi, nici pizma nu ne satisface și nici un fel de rău. Deci poftind și ne-
împărtășindu-se de cele ale poftei, sunt arși de pofte ca de foc. Dar cei ce poftesc
binele, adică numai pe Dumnezeu, cel ce este și există pururi, și se împărtășesc de
El, se bucură pe măsura poftirii lor, pe măsura căruia se împărtășesc de cel dorit."
„Cel ce dorește primește. Cel bun dobândește cele bune... Și drepții, dorind pe
Dumnezeu și avându-L, se bucură veșnic. Păcătoșii însă, dorind păcatul și neavând
materiile păcatului, sunt chinuiți ca roși de vierme și consumați de foc, neavând nici
o mângâiere; căci ce este chinul, dacă nu lipsa a ceea ce dorește? Pe măsura doru
lui, cei ce doresc pe Dumnezeu se bucură, iar cei ce doresc păcatul sunt chinuiți."
„Aici, mișcându-ne pofta spre altele și dobândindu-le măcar în parte, ne îndulcim
cu-ele. Acolo însă, când ,Dumnezeu va fi totul în toate’, nemaifiind nici mâncare,
nici băutură, nici vreo plăcere trupească, nici vreo nedreptate, cei ce nu vor avea nici
plăcerile obișnuite și nu vor avea nimic nici din Dumnezeu, se vor chinui în mare
durere, fără ca să producă Dumnezeu chinul, ci noi înșine pregătindu-ni-l“2 7 .

Cuvintele Sf. loan Damaschin despre iad și pedeapsa celor răi trebuie înțele
se prin contrast cu descrierea naturii raiului și a fericirii veșnice a celor buni. Fiind
existența, binele și fericirea absolute, Dumnezeu oferă sufletelor vrednice „odih
na" căutării lor, împlinirea finală și deplină a oricărei dorințe pe care aceștia ar fi
putut s-o aibă vreodată; le oferă încetarea devenirii, a mișcării lor spre țintă, El
fiind suprema țintă posibilă. Cei răi nu-L caută însă pe Dumnezeu, ci lucrurile
cele efemere ale lumii, acele „bunuri" pe care ei le consideră vrednice de dorit,
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dar care, neavând substanță proprie, sunt numai o iluzie. Câtă vreme au trăit pe
pământ, aceste lucruri vânate de ei cu atâta ardoare (averi, frumusețe, glorie etc.),
au avut o oarecare consistență ontologică, susținute fiind de Dumnezeu în exis
tență pentru ca oamenii, servindu-se de ele după voia sa, să se mântuiască. După
moarte însă, când „Dumnezeu va fi totul în toate“, aceste lucruri nu vor mai exista,
căci menirea lor mântuitoare se va fi sfârșit. Și atunci, cei ce le-au dorit în toată
viața lor în afara lui Dumnezeu, cei care n-au văzut în ele pe creatorul lor și n-au
înțeles că ele nu erau decât niște instrumente ale iubirii lui Dumnezeu și a semeni
lor, se vor vedea lipsiți, după moarte de ele. Imposibilitatea satisfacerii dorințelor
lor pentru lucruri care acum nu mai există va constitui chinul lor veșnic; în alerga
rea lor tot mai disperată, ei nu vor mai cunoaște vreodată „odihna", căci vor conti
nua să caute, ca și pe pământ, de fiecare dată altceva decât pe Dumnezeu, singu
rul care există cu adevărat și care poate susține în existență sufletele.

Pr. prof. D. Stăniloae, descriind concepția Sf. Maxim Mărturisitorul despre
natura chinurilor veșnice, spune: „...Sufletele din iad trebuie să-și miște puterile
lor, pentru că n-au în ele infinitatea (dumnezeiască, cea care poate satisface orice
dorință, n.n.); dar, pe de altă parte, nici nu se află într-o infinitate în care puterile
lor să se miște stabil, întrucât sunt în afară de Dumnezeu și nici nu năzuiesc spre
El, ci se mișcă într-o neodihnă chinuitoare, nestabilizându-sb în infinitatea lui
Dumnezeu. Sufletul din iad trebuie să se miște, dar întrucât nu se mișcă spre ade
vărata țintă în care mișcarea sa se va împlini și stabiliza, mișcarea sa, de care nu
poate scăpa, e un chin pentru că e fără rost, fără țintă. Mai mult, el se mută de la
una la alta, fără să înceteze a exista" 2 8 .

De ce nu pune Dumnezeu capăt acestor chinuri nesfârșite ale celor păcătoși,
pentru ca ei să nu le mai îndure? Iată o întrebare care, ca și ideea incompatibilită
ții pedepselor veșnice cu bunătatea lui Dumnezeu, ascunde o neînțelegere funda
mentală atât a naturii lui Dumnezeu, cât și a aceleia a oamenilor. Dumnezeu nu
poate fi altceva decât izvor al binelui, deci al existenței. Simplul fapt că există chi
nuri veșnice dovedește că subiecții care le vor îndura vor exista veșnic, împărtășin-
du-se într-o măsură din ce în ce mai redusă de acest bine care este, totuși, existența.

Răspunzând unui maniheu care-1 întrebase: de ce a mai făcut Dumnezeu pe
diavol din moment ce știa că va deveni rău, Sf. loan Damaschin spune: „Pentru
covârșirea bunătății l-a făcut pe el, căci a zis: îl voi lipsi și eu, oare, pe el cu totul
de bine și-l voi lipsi de subzistență fiindcă se va face rău și va pierde toate bunu
rile date lui? Nicidecum. Ci chiar de va fi rău, eu nu-1 voi priva pe el de participa
rea la mine, ci-i voi da lui un bine: participarea la mine prin existență, ca, chiar
dacă nu va voi, să participe la mine prin existență. Căci nimeni altul nu reține (de
la căderea în neant, n.n.) și susține în existență decât Dumnezeu. Căci existența e
un bine și e darul lui Dumnezeu... Toate cele ce sunt au existența din Dum
nezeu... Deci cei ce au măcar existența, au participare parțială la bine, într-un
grad ultim (infim, n.n.). Deci e un bine în existența diavolului și prin existență el
participă la bine." „Dumnezeu oferă pururi diavolului cele bune, dar acesta nu
vrea să le primească. Și în veacul viitor tuturor le dă cele bune. Căci este izvorul
din care izvorăsc cele bune. Dar fiecare participă la bine precum s-a făcut pe sine

2K. D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.271.
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capabil.“ „Iar de spuneți că i-ar fi fost mai de folos să nu fie decât să se chinuiască
fără sfârșit, spunem că aceasta nu e nimic altceva decât focul poftei răului și al pă
catului. Căci nu doresc pe Dumnezeu cei ce au câștigat neschimbabilitatea păcatu
lui ca patimă' 2 9 .

2 9 . loan Damaschin, op. cit., P.G., XCIV, 1341, 1369, 1541; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3,
p.268, n.58, 59; 269, n.60.

3(). P. Althaus, op. cit., p.85; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.237, n.22.
3 I . P. Althaus, op. cit., p. 108; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.242, n.28.

2. Dreptatea divină sau judecata particulară. Ca să aibă loc o judecată după
moarte, este necesar, în mod evident, ca ceva din noi să supraviețuiască acestui dra
matic eveniment care lovește orice ființă vie. Mulți teologi protestanți, chiar dintre
cei de marcă, cum este P. Althaus, de exemplu, neagă supraviețuirea sufletului după
moarte sub motivul că „omul trebuie să-și dea seama că viața viitoare se datorează
nu naturii indestructibile a sufletului, ci unui act de atotputernicie și de milă dum
nezeiască; deci omul trebuie să fie distrus complet, ca să vadă cum singur Dumnezeu
îi dă din nou viață"3 0 . Această învățătură este menită să contracareze teoria catolică
de esență filosofică despre indestructibilitatea sufletului din cauza naturii sale abso
lut simple, fără părți, care nu permite dezagregare. Ea ascunde însă vechea idee pro
testantă că omul păcătos nu mai păstrează nimic în sine, după cădere, din chipul lui
Dumnezeu, ci este asemenea unei pietre sau a unui buștean. Consecința acestei învă
țături este aceea că după moarte nu are ce să mai supraviețuiască din om, din moment
ce el nu mai are în sine după cădere nimic din Dumnezeul cel nemuritor.

Dar, dacă nu poate supraviețui nimic din om după moarte, înseamnă că nimic
din ceea ce a însemnat omul înainte de a muri, nici una din faptele sale, din tot
ceea ce a făcut el ca om care nu avea în sine nimic din chipul lui Dumnezeu, nu
este luat în considerare la judecata finală, căci absolut totul este distrus din vechiul
om. Tot ceea ce face Dumnezeu este să-l recreeze după moarte, să-l aducă la exis
tență ca pe o făptură cu totul nouă, ca și cum n-ar fi existat omul cel vechi. Pe
acest fond, omul cel nou, omul eshatologic, este exclusiv rezultatul a ceea ce a
voit Dumnezeu să fie, deci rezultatul predestinării. Nimic din ceea ce a făcut omul
cel vechi nu contează în vreun fel în configurarea omului cel nou, a omului înviat
la sfârșitul timpurilor. în aceste condiții nu este nevoie de o judecată particulară,
de o judecată care să evalueze individual faptele omului cât a trăit el pe  pământ;
fiind creat din nou, omul eshatologiei protestante este exclusiv produsul judecății
universale, adică al deciziei divine, al predestinării.

Dându-și seama că o atare învățătură duce inevitabil la consecința inutilității
creației dintâi, aceiași teologi protestanți au sugerat ideea că moartea nu ar în
semna o distragere absolută a sufletelor. Potrivit lor, după moarte ar rămâne, to
tuși, amintirea lor în Dumnezeu, amintire ce determină hotărârea divină de a le în
via în eshaton31 O atare teorie judecă însă lucrurile după măsura umană. în su
fletele noastre nu supraviețuiește, într-adevăr, decât numai amintirea celor morți.
Aceasta se întâmplă însă deoarece nimeni dintre noi nu are puterea de a menține
în viață pe cei ce i-am iubit. Dumnezeu însă nu este lipsit de această putere, ast
fel încât El nu păstrează numai amintirea celor morți, ci-i păstrează și în existență în
baza atotputerniciei sale. „O amintire despre cineva care a fost, e împreunată cu
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sentimentul dureros că (acea persoană) îți lipsește și acest sentiment îl suportă de ne
voie cel ce n-are puterea să mențină în viață pe cel iubit. Dar Dumnezeu nu este lip
sit de această putere. Dacă Dumnezeu nu mai poate uita pe cel cu care a fost în re
lație, El poate să-l și țină pe acela în existență, pentru ca amintirea să nu fie împreu
nată la El cu sentimentul că acela îi lipsește [...], Pentru El, nici o persoană cu care
a stat în relație nu mai încetează de a exista. Dumnezeu, când l-a făcut pe om ca per
soană, i-a dat o însemnătate de partener neîncetat al său, l-a făcut pentru o relație ne
întreruptă cu sine [...]. în acest sens putem spune și noi că nemurirea nu se bazează
pe indestructibilitatea sufletului ca substanță, ci a persoanei, adică a sufletului ca bază
a persoanei umane, adică pe indestructibilitatea relației dintre Dumnezeu și om ca
persoane, dat fiind că persoana este factor al acestei relații [...]. Numai obiectele se
dezagregă. Persoanele rămân indestructibile, ca entități unice, originale, dar, în
același timp, ca surse de necontenită noutate în atitudinile și revelațiile voii lor“3 2 .

3 2 . D. Stăniloae, op.cit., voi.3, p.242.
3 3 . D. Stăniloae, op.cit., vol.3, p.242.
3 4 . Maxim Mărturisitorul, Epistola către George -  prefectul Africii, P.G., XC1, 389; la D. Stă

niloae, op. cit., vol.3, p.257, n.45.

Deci nici o persoană care a existat vreodată, care a fost creată de Dumnezeu nu
va dispărea vreodată, căci toate au fost aduse la existență de către Dumnezeu din
iubire și sunt susținute în existență tot din iubire. „Teoriile despre distrugerea în
tregului om prin moarte ascunde cunoscuta neînțelegere a protestantismului privitor
la valoarea persoanei umane, cunoscuta afirmare a exclusivei realități a lui Dum
nezeu .în fața nimicniciei omenești. De valoarea unică a persoanei omenești pentru
Dumnezeu ține permanenta și neîntrerupta existență a ei. Dacă iubirea lui Dumnezeu
e neîntreruptă, neîntreruptă trebuie să fie și existența persoanelor cărora le-o arată. Și
neîntreruperea iubirii lui Dumnezeu ține de desăvârșirea ei. Noi putem uita pentru că
nu iubim în chip desăvârșit. Dar Dumnezeu nu uită pentru că iubește desăvârșit" 3 3 .

Aceeași iubire dumnezeiască explică și existența celor care se vor chinui
veșnic în iad. Potrivit Sf. Maxim Mărturisitorul și Sf. loan Damaschin veșnicia
chinurilor iadului nu este susținută de un act pozitiv de condamnare, de pedeapsă
din partea lui Dumnezeu a celor care au murit în răutatea lor, ci de iubirea sa
nesfârșită, care nu îngăduie reîntoarcerea în neant nici măcar a diavolului, cu atât mai
puțin a celor păcătoși. Sf. Maxim afirmă chiar că cel aflat în iad este „iubit“ de
Dumnezeu. El nu poate urî pe nimeni, deci nici pe păcătoși sau pe diavoli, căci El
este prin însăși esența sa iubire și mai presus de patimă3 4 . Esența chinurilor veș
nice ale iadului va consta în neputința celor aflați acolo de a iubi pe cineva, scu
fundarea lor nesfârșită în egoism, într-un efort fără sfârșit de a căuta sensul exis
tenței lor în ei înșiși, iar nu în Dumnezeu. Iadul este, de fapt, o auto-condamnare
la nefericire, un refuz continuu al iubirii celorlalți și a lui Dumnezeu.

Cu aceasta am ajuns la esența judecății particulare. Obiectul acestei judecăți
îl va forma, așadar, persoana umană: mai exact intensitatea relațiilor pe care
aceasta a știut să le cultive cu semenii și cu Dumnezeu pe când era în viață. Căci
persoana înseamnă în mod fundamental relație, iar relația prin excelență este iu
birea fiecărui semen. A fi în relație de iubire cu cineva înseamnă a te bucura în
așa măsură de existența și frumusețea aceluia, încât să uiți de propria ta existență.
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Un om este cu atât mai intens o persoană, o realitate, o existență adevărată, cu cât
iubește mai intens pe Dumnezeu și pe semenul său; cu cât iubirea sa este mai cu
prinzătoare și mai intensă. De aceea a spus Mântuitorul că adevăratul criteriu al ju
decății acesteia va fi gradul în care i-am iubit pe semenii noștri. După moarte ur
mează imediat judecata particulară la care demonii vor încerca să ne acuze exact
de faptul că nu am iubit destul și că astfel nu suntem vrednici de împărăția iubirii,
ci, dimpotrivă, de aceea a urii veșnice. îngerii buni și sfinții ne vor veni însă în aju
tor mărturisind tocmai contrariul, și anume intensitatea iubirii pe care am avut-o
încă în viață și care ne califică pentru veșnica împărăție a iubirii lui Hristos.

în schimb, refuzând iubirea semenilor pe când era în viață, cel mort în păcate
va continua de acum la nesfârșit scufundarea sa în sine însuși. El va face tot mai
intens experiența „întunericului din afară", adică â acelei situații în care nu va mai
vedea pe nimeni altcineva decât pe sine însuși într-o încercare de auto afirmare de
dimensiuni tot mai monstruoase. „Toate legăturile lui cu realitatea îi sunt tăiate.
El duce o existență fantasmagorică de coșmar. E închis total în groapa singurătății.
Numai demonii și poftele sale îl mușcă asemenea unor șerpi. Se poate spune, du
când mai departe această idee, că subiectivitatea sa crescută monstruos îl face să
nu mai vadă realitatea altora. Nu mai poate avea nici măcar contacte pătimașe, fu
gitive, cu ei. Imaginația sa subiectivă acoperă și realitatea obiectelor, căci-le so
cotește prea modeste pentru imaginația sa. El cade într-un fel de existență de vis
în care totul se haotizează într-un absurd fără nici un sens, fără nici o consistență,
fără nici o căutare de ieșire din el, fără nici o speranță de ieșire3 5 .

3 5 . D. Stăniloae, op.cit., voi.3, p.263.
3 6 . P. Florensky, Der Pfeiler und die Grundfeste cler Wahrheit, 8 Brief: Das Gehena, în Ostlich-

es Christentum, voi.2, p. 106-107, 109; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.264-265, n.54.
3 7 . Maxim Mărturisitorul, Epistola către George -  prefectul Africii, P.G., XCI, 389; la D. Stă

niloae, op. cit., vot.3, p.264, n.53.

P. Florenski spune, la rândul său, că, obișnuindu-se să nu mai vibreze când spune
tu, omul aflat în iad nu mai vibrează nici când i se spune tu. Se îngroapă într-o totală
indiferență, într-o moarte față deorice relație. El nu mai spune decât eu, eu, eu. Acela
pentru care nu mai există nici un tu, nu mai e nici el un tu pentru alții. El nu mai e nici
pentru Dumnezeu un tu și nici Dumnezeu nu mai e pentru el un tu. El se afirmă cu dis
perare pe sine însuși diminuându-și tot mai mult realitatea, existența obiectivă, printr-o
scufundare tot mai accentuată în subiectivitate, în nimicnicia propriului său eu3 6 .

Această stare de' după moarte a sufletelor se datorează faptului că Dumnezeu,
în dreptatea sa absolută, lasă pe fiecare în seama impulsurilor pe care le-a cultivat
în viață: pe cei ce au iubit el îi lasă în seama iubirii lor, care-i adună cu cei pe care
i-au iubit/pe cei care au urât îi lasă-n seama propriei lor uri și a celor pe care i-au
urât. Cei dintâi vor intra la „ospățul împărăției" îmbrăcați în haina de sărbătoare a
iubirii care i-a făcut vrednici de ea, ceilalți, lipsiți de această haină, vor fi aruncați
în „întunericul cel din afară". în timp ce fericirea celor dintâi va consta în a fi cu
cei pe care i-au iubit.pe când erau în viață, nenorocirea celor din urmă va fi exact
vecinătatea celor pe care i-au urât. „Și mai chinuitor și mai cumplit decât orice
chin, spune Sf. Maxim, este să fim pururi împreună cu cei ce ne urăsc și cu cei pe
care-i urâm"3 7 . Iată esența judecății particulare.
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De ce este relativ definitivă această stare? De ce este ea rezultatul unei jude
căți? Pentru că după moarte sufletul, despărțit de trup, nu mai are posibilitatea de
a face nici fapte-bune, nici fapte rele. „Terminându-se târgul, spune Sf. loan Da-
maschin, nu mai este negustorie de bunuri. Căci unde mai sunt atunci săracii?
Unde facerile de bine? înainte de ceasul acela ne putem ajuta unii pe alții și pu
tem oferi lubitorului-dfc-oameni-Dumnezeu manifestarea iubirii de frați"3 8 . Ab
sența trupului îl va priva pe fiecare om care a părăsit viața aceasta de a mai putea
interacționa în vreun fel cu ceilalți altfel decât pur spiritual. Iată de ce momentul
morții este un moment al roadelor, al consecințelor celor săvârșite pe când eram
în trup. De aceea este el o judecată, un bilanț al propriei ființe, o evaluare a carac
terului nostru de persoană, de ființă în relație, sau, dimpotrivă, de subiectivitate
egocentrică, scufundată tot mai adânc în propria singurătate.

3 8 . Sf. loan Damaschin, De iis qui in jide dormierunt, P.G., XCV, 251 C; la D. Stăniloae, op.
cit., voi.3, p.246, n.34.

3 9 . Sf. loan Damaschin, Dialogus contra Manichaeos, P.G., XCIV, 1373; la. D. Stăniloae, op.
cit., voi.3, p.285, n.75.

4 0 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.302-303.

Judecata particulară este expresia dreptății lui Dumnezeu, dar și a consec
venței sale. Dacă El nu ar fi drept, nu ar lua în seamă caracterul nostru de persoane,
de ființe asemenea lui. Și fie că ne-ar nesocoti libertatea mântuindu-ne forțat, în
contrast cu tot ceea ce am făcut și am voit ca păcătoși în viață, fie i-ar distruge pe
păcătoși ca și pe diavoli făcând inutilă creația sa dintâi. Faptul că-1 lasă pe fiecare
să evolueze în direcția pe care singur a voit-o și a cultivat-o cu atâta grijă-n viață
este expresia dreptății sale absolute care ne ia în seamă ca persoane autentice, adică
exact ca ceea ce suntem și nu altfel. Nu există dreptate mai mare decât aceea de a
lăsa pe cineva în mrejele propriilor impulsuri, ale propriei voințe. Astfel, pentru Sf.
loan Damaschin, ca și pentru mulți alți Părinți, este decisivă pentru soarta sufletu
lui după moarte starea în care l-a aflat moartea: introvertit în egoismul plăcerilor și
al orgoliului propriu sau deschis iubirii semenilor săi și a lui Hristos 3 9 .

3. Iubirea divină sau judecata universală. Perioada dintre judecata particu
lară și cea universală de la sfârșitul timpurilor este încă una de provizorat în ceea
ce privește soarta sufletelor: nici drepții nu primesc încă fericirea deplină ca răs
plată a vredniciei lor, dar nici păcătoșii pedeapsa propriu-zisă. „Există o deosebire
de grad, zice Pr. Stăniloae, între fericirea de după judecata particulară, când încă
nu ne vom întâlni cu toți oamenii care au trăit pe pământ în credința în Hristos, și
cea de după judecata universală, când ne vom întâlni cu toții [...]. După învățătura
ortodoxă, un element care face mai mică fericirea drepților de după judecata parti
culară decât cea de după judecata universală este că ei vor primi fericirea la jude
cata universală împreună cu toți cei ce vor crede [...] .Nu poate fi cineva deplin
fericit de bunătățile primite de la Dumnezeu, dacă nu se bucură de ele împreună
cu alții, împreună cu toți“4 0 . Același provizorat și în privința situației celor păcă
toși. Marcu Eugenicul, mitropolitul Efesului, spune și el: „Sufletele celor plecați cu
păcate de moarte sunt închise în iad ca într-o închisoare, dar încă nu sunt chinui
te de pe acum în focul general, ci avându-1 pe acesta înaintea ochilor, suferă amar-
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nic de vederea lui în așteptarea căderii sigure în el [...]. Astfel, chiar și păcătoșii
extremi, deși se chinuiesc în parte, n-au căzut chiar în chinuri"4 1 . 42

4 I . Marcu Eugenicul, Responsio adquaextiones latinorum, Patrologia Orientalis, XV, p. 163; Oratio
altera de ignepurgatoriu, Patrologia Orientalis XV, p.l 19; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.303, n.97, 98.

4 2 . Sf. loan Damaschin, De iis qui dormierunt in fide, P.G., XCIV, 276 B, 276 A; la D. Stâni-
loae, op. cit., voi.3, p.438, n.267, 266.

43 ■ La Sf. loan Damaschin, op. cit., P.G., XCIV, 276 C; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.438, n.268.
4 4 . D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.439.
4 5 . S. Bulgakov, Leasvtfa lacovlea ob angelov, Paris, 1929, p.27; la D. Stăniloae, op. cit.,

vol.3, p.440, n.270.

Cu totul alta va fi situația după judecata universală. Cei drepți vor cunoaște atun
ci, în sfârșit, pe toți cei care au trăit înaintea lor ca și după. Atunci li se vor descoperi
toți virtuoșii, toți cei vrednici din întreaga istorie umană împreună cu care vor moșteni
și vor gusta fericirea veșnică a împărăției lui Dumnezeu. Referindu-se la această
recunoaștere a tuturor de către toți, Sf. loan Gură de Aur spune: „Nu vom cunoaște
numai pe cunoscuți acolo, ci vom privi și pe cei ce n-au ajuns niciodată la vederea
noastră." Cum va fi posibil acest lucru din moment ce nu și-au văzut niciodată unii
altora fețele? întrebării îi răspunde Sf. loan Damaschin, care, în completarea celor
spuse de Sf. loan Gură de Aur, adaugă: „Să nu socotească cineva că nu va recunoaște
nici unul pe nici unul la acea înfricoșată judecată și adunare. Fiecare va recunoaște pe
aproapele lui nu după chipul trupului, ci după privirea pătrunzătoare a sufletului" 4 3 .

în schimb, cei păcătoși vor cunoaște, în sfârșit, adevărata pedeapsă, chinul in
tegral. Atunci se va descoperi adevărata răutate a fiecăruia. Sf. Vasile zice: „Stând
de-jur-împrejurul tău, cei nedreptățiți de tine vor striga către tine, căci oriunde ți-ai
întoarce ochii vei vedea chipurile faptelor tale rele. Aici orfanii, dincolo văduvele,
acolo săracii doborâți de tine, slujitorii pe care i-ai azvârlit, vecinii pe care i-ai su
părat'4 3 . Ddosebit de sugestiv înfățișează acest moment Pr. Stăniloae care zice:
„Din toate părțile toți îi vor scoate, celui ce a făcut rele, la suprafața conștiinței
toate relele făcute, toate refuzurile de dialoguri frățești cu fapta și motivele pentru
care de acum va fi lăsat într-o singurătate înspăimântătoare și definitivă. Apoi va
urma însăși această părăsire totală și definitivă de către toți; tăcerea și singurătatea
eternă îl vor înconjura ca un ocean; va urma ieșirea lui din orice dialog, din orice
comunicare pentru totdeauna [...]. Cât timp s-a mișcat între oameni care nu-1
cunoșteau, a mai putut înjgheba un dialog cu cineva, pentru că nu i se cunoștea de
toți nesinceritatea învârtoșată. Acum cade în singurătatea părăsirii și uitării de către
toți, în extrema opusă sobomicității. în aceasta constă iadul"4 4 .

Așadar, la judecata universală nu va mai rămâne nici o taină nedescoperită.
Drepții vor străluci fără de umbră în toată splendoarea vredniciei lor, iar păcăto
șilor li se va descoperi întreaga urâțenie fără rezervă. îngerii înșiși, crede Bulga-,
kov, vor fi judecați după cum și-au îndeplinit slujba de a îndemna pe oamenii dați
lor în grijă să facă binele și să evite răul. Și ei chiar vor aștepta „cu frică și cutre
mur" judecata universală4 5 . Dar judecata universală nu va însemna numai desco
perirea tainei fiecăruia, ci și a planului divin cu privire la întreaga lume, a acelui
plan din veci ascuns în sânul lui Dumnezeu. Va avea loc atunci marea revelație
asupra sensului creației și al istoriei. Nimic nu va mai rămâne ascuns, ci totul va
căpăta, în sfârșit, un sens, o explicație definitivă, chiar și pentru îngeri. „îngerii,
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adaugă Bulgakov, nu sunt atotștiutori și atotputernici. Ei n-au cunoscut (mai di
nainte) taina întrupării, ci au cunosCut-o abia prin Biserică. Prin urmare, ei n-au
înțeles până la capăt nici sensul ascuns al istoriei lumii și în parte al Vechiului
Testament, care devine inteligibil abia prin întrupare"4 6 . Deși cunoașterea lor este
incomparabil mai profundă decât aceea a oamenilor, atunci vor înțelege și ei în
treaga taină a istoriei și chiar a creației însăși.

4 6 . S. Bulgakov, op. cit., p.94-95; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.441, n.274.
4 7 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.436-437.
4 it. D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.384-385.

Descriind mai cuprinzător momentul judecății universale, Pr. Stăniloae mai
spune: „Ziua aceea va fi ziua descoperirii depline a adevărului cu privire la toți,
în fața fiecăruia. Nici un echivoc nu va mai plana în sufletul oamenilor [...]. Răul
va fi deplin demascat, ieșit de sub acoperământ. Orice echivoc va înceta. Regimul
pomului cunoștinței binelui și răului își va fi încheiat stăpânirea ambiguă asupra
lumii; el nu va mai umbri sufletul omenesc și planul divin din istoria lumii, pen
tru că nimeni nu se va mai hrăni din el, minciuna lui fiind dată pe față. Fiecare om
va cunoaște urmările de după moarte ale faptelor sale și va fi judecat și pentru ele
și fiecare va cunoaște antecedentele faptelor sale bune și rele în comportarea
înaintașilor săi și va cunoaște just faptele și valoarea tuturor. Astfel, judecata din
urmă va fi și o revelare supremă a planului divin în istorie, a contribuției aduse de
oameni pentru a-1 realiza sau a-1 împiedica" 4 7 .

Acest moment final va însemna, totodată, momentul refuzului lui Dumnezeu de a
mai revela noi adâncimi de taină prin intermediul creației sale. Acest moment va coin
cide, așadar, cu neputința întregii creații de a mai revela pe creatorul ei, cu epuizarea
forțelor ei de revelare a spiritului. „S-ar putea spune că lumea se va sfârși atunci când,
pe de o parte, nu vor mai crește în ea oameni care să o completeze de sus spre a expri
ma vreuna din trăsăturile spiritualității lui Hristos, pe de alta, când cei ce vor apărea nu
vor mai lua din ea nimic pentru a o dezvolta în cadrul ei. Se va sfârși atunci când nu va
mai fi posibilă în ea o dezvoltare a spiritualității infinite concentrate în Hristos.
Epuizarea istoriei în acest rol al ei nu va fi nici accidentală, nici silită de providența
divină, ci se va datora unei misterioase convergențe și întâlniri a acesteia cu orânduirea
divină, care nu exclude nici libertatea umană, nici lucrarea dumnezeiască. Refuzul lui
Dumnezeu de a mai revela adâncimi noi prin creație va coincide cu neputința ei de a
mai sesiza și dezvolta aceste adâncimi. Epuizarea puterii creatoare sau revelatoare de
spiritualitate a istoriei va fi un semn că lumea de sus s-a completat"4 8 .

Această situație finală scoate însă în evidență un adevăr dramatic și anume
că, în fața unei asemenea descoperiri atotcuprinzătoare nimeni nu va putea spune
că a trăit fără să fi păcătuit. Este demn de remarcat că, deși toți Sfinții Părinți fac
dependentă judecata lui Hristos de faptele din viață ale oamenilor, rugăciunile și
cântările de la slujba înmormântării pun aproape exclusiv accentul pe iertarea lui
Hristos, pe mila și înțelegerea sa pentru slăbiciunile omenești. „Desigur, observă
Pr. Stăniloae, atât insistența pe care o pun Părinții bisericești pe conformitatea cu
Hristos a vieții creștinilor pentru ca să obțină mântuirea, cât și nădejdea ce o pun
rugăciunile Bisericii pe mila iertătoare a lui Hristos, sunt necesare. Biserica împa
că rigiditatea primei atitudini cu mângâierea celei de a doua, pentru a-1 ține pe
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creștin treaz la datoria de a lucra pentru mântuirea sa, dar a-i da și nădejdea în
mila lui Hristos. Oricât s-ar sili omul spre o Viață de virtute, niciodată nu va putea
ajunge la o stare lipsită total de pătate -  și dacă ar pretinde aceasta ar greși -  și
oricât ar greși, el poate să spere în mila lui Dumnezeu, dacă se căiește"4 9 .

4 9 . D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.284.
5 0 . D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.283.
5 I . D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.280.
5 2 . loan Damaschin, De iis qui dormierunt in fide, P.G., XCV, 268 A; la D. Stăniloae, op. cil.,

vol.3, p.329, n .123.

Iată, deci, că judecata finală nu poate ține seama numai de ceea ce au făcut oa
menii în viață. Din moment ce nimeni nu este fără de păcat, chiar de ar fi viața lui
numai de o clipă, este necesară intervenția milei divine. „Judecata lui Hristos, mai
spune Pr. Stăniloae, nu constă numai într-o constatare pasivă a împărțirii sufletelor
după calitatea lor intrinsecă, ci și într-un act de putere de a ierta păcatele"5 0 . Aceasta
înseamnă că, dacă la judecata particulară criteriul evaluării faptelor celui defunct va
fi în mod precumpănitor dreptatea dumnezeiască, la judecata universală de la
sfârșitul timpurilor va prevala mila lui Dumnezeu, puterea sa de iertare, îngăduința
sa pentru slăbiciunile omenești. Aceasta va fi esența judecății universale. Acest
lucru va fi posibil prin faptul că judecata finală va fi făcută de Fiul lui Dumnezeu
ca om. „Suntem judecați, observă același teolog, după un criteriu atins de om, de un
om care a făcut totul ca să ajungem și noi acolo și care ne împărtășește prin judecată
de nivelul la care a ajuns El, dacă am dat și din partea noastră colaborarea de a
ajunge acolo. în El vor avea fericirea nu numai oamenii, ci și îngerii, precum vor
avea nefericirea toți cei ce nu-1 vor recunoaște"5 1.

Judecata universală este, așadar, expresia milei nemăsurate a Iui Dumnezeu,
care se adaugă dreptății sale de la judecata particulară, în definitivarea sorții su
fletelor după moarte. Așa cum sfinții s-au așteptat unii pe alții și toți ne așteaptă
și pe noi și pe toți care vor mai trece prin viață până la sfârșitul timpurilor, tot ast
fel și Dumnezeu, a cărui esență este prin excelență iubirea, așteaptă întregul neam
omenesc ca să umple împărăția Cerurilor și să participe la ospățul vieții veșnice.
Sf. loan Damaschin spune: „Precum a pătimit El pentru om, așa le-a și gătit El
toate pentru acesta. Căci cine, pregătind ospăț și chemându-și prietenii, nu voiește
să vină toți și să se sature toți din bunătățile lui? Căci de ce a mai pregătit ospățul,
dăcă nu ca să-i primească la El pe toți prietenii Săi (s.n.)?"5 2 .

Pe acest fond al milostivirii lui Dumnezeu trebuie înțeleasă șijsroblema su
fletelor căzute în iad pentru păcate ușoare pentru care Biserica și sfinții intervin la
Dumnezeu, apelând la marea sa milostivire, ca acestea să fie iertate și scoase din
pedeapsă. Potrivit teologiei romano-catolice locul acestor suflete este nu iadul, ci
purgatoriul în care el expiază aceste păcate înainte de a intra definitiv în rai. Teo
logia ortodoxă respinge această învățătură. Motivele acestui refuz al purgatoriu
lui sunt expuse în termenii următori de Pr. D. Stăniloae: „Prin această concepție
(a purgatoriului, n.n.) se urmărea să se dea un suport învățăturii catolice că soarta
sufletelor este stabilită definitiv și deplin la judecata particulară: sfinții primesc
toată fericirea, păcătoșii nepocăiți toată pedeapsa, iar cei cu păcate pentru care au
făcut pocăință și spovedanie, dar au rămas cu pedepsele temporale ale lor neachi-
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tate, se duc în purgatoriu unde, după curățirea automată printr-un foc material sau
quasi-material, suportat asemenea unor obiecte, vor depăși sigur suferința lor; că
ci în cursul acestei curățiri ei.se află în starea de grație și sunt siguri că vor ajunge la
contemplarea esenței divine“.

„Față de această fixitate a iadului și față de derularea automată reprezentată de
purgatoriu în raportul dintre Dumnezeu și suflete după judecata particulară, învă
țătura ortodoxă se caracterizează printr-o anumită fluiditate în care libertatea își
păstrează un rol, întrucât își păstrează un rol și iubirea. Cei din rai pot ajuta celor
de pe pământ și celor din iad prin rugăciunile lor, multe suflete din iad pot fi elibe
rate prin rugăciunile sfinților și ale celor de pe pământ, iar mașina purificatoare au
tomată, a purgatoriului nu există. Fixității juridico-obiectuale lipsite de mișcare a
stării sufletelor învățătura răsăriteană îi opune un raport personal, duhovnicesc, di-
namic-comunitar între Dumnezeu și om și deci între toți cei plecați din viața de aici
și cei de pe pământ, ceea ce are ca urmare o stare nedeplin fixată într-o fericire sau
nefericire deplină a sufletelor după judecata particulară și, de aceea, o deosebire
între această stare și cea de după judecata universală, care va fi o definitivare în fe
ricirea sau nefericirea deplină. Comunicarea între cei vii și cei plecați, între credin
cioșii'de pe pământ și sfinți, se reflectă și în Liturghie”5 3 .

5 3 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.306, 309.

Aceasta înseamnă că rugăciunile Bisericii și ale celor în viață pentru cei ple
cați deja, rugăciunile și intervențiile sfinților, îngerilor și chiar ale Maicii Domnu
lui pentru aceste suflete, nu sunt decât expresii ale iubirii generale cu care aces
tea sunt înconjurate, ale compasiunii de care ele se bucură. Toate aceste acte de
iubire ale celor încă vii, ca și ale sfinților și ale Maicii Domnului, pentru cei morți,
nu fac decât să pregătească marea intervenție divină de la sfârșitul timpurilor, de
la judecata finală, intervenție care nu este altceva decât expresia supremă a iubirii
și milei dumnezeiești pentru slăbiciunile și neputințele umane. De aceea soarta
definitivă a tuturor sufletelor depinde exclusiv de mila lui Dumnezeu, iar nu de
mecanisme expiatorii bazate pe un echilibru matematic între merite și datorii, cum
crede teologia romano-catolică.

Problema naturii umane în raport cu evenimentul învierii.

1. Arvuna învierii sau incoruptibilitatea trupurilor. Teologia protestantă
în ansamblul ei vede eshatologia ca momentul ultim al istoriei când întreaga ființă
umană este radical înnoită. Această înnoire echivalează în mentalitatea teologilor
acestei confesiuni cu o recreare a naturii umane. Intre starea de decădere din tim
pul vieții și starea de slavă de după moarte nu există nici un punct de trecere, ni
mic comun. Prin moarte totul este nimicit, pentru ca totul să fie recreat. Prin ast
fel de considerente teologia protestantă pune indirect problema naturii trupurilor
înviate. Dificultatea majoră pe care o implică eshatologia protestantă este, aceea
că, în cazul distrugerii naturii umane inițiale pentru a fi radical reînnoită la înviere,
creația inițială a omului de către Dumnezeu devine un act în întregime inutil. Și
chiar dacă s-ar afirma că cel care este distrus și apoi recreat ar fi numai trupul, nu
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și sufletul, tot nu este înlăturată această senzație că prima creație a omului s-a do
vedit, fie și parțial, inutilă.

Acest mod de a înțelege eshatologia ca intrarea .prin moarte a omului într-o
stare radical diferită de aceea în care s-a aflat în timpul vieții, ba chiar într-un mod
de a fi cu totul nou și fără legătură cu cel vechi, trupesc, este oarecum aproape de
vechiul origenism. Origen scria într-o vreme când curentul filosofici stoice era
deosebit de puternic. Potrivit stoicilor lumea, întregul cosmos parcurgea cicluri de
evoluție succesive, revenind de fiecare dată la aceleași situații și la aceleași perso
naje ale istoriei. Descompuse odată cu întregul cosmos în focul sfârșitului de ciclu,
trupurile celor ce au trăit odată renasc la începutul ciclului următor exact în forma
lor anterioară și plasate în exact aceleași situații pe are le-au avut odinioară. îm
potriva stoicilor, deci, Origen se vede obligat să declare: „Noi nu zicem că trupul
descompus revine (la înviere, n.ri.) la firea sa de la început, precum nici grăuntele
descompus al grâului nu revine la grăuntele grâului. Ci zicem că, precum din gră
untele de grâu se ridică un spic, așa e zidită în trup o rațiune oarecare din care se
ridică trupul întru nestricăciune“* 5 4 .

5 4 . La Metodiu de Olimp, Ex libro de resurrectione, PG XVIII, 518-521; la D. Stăniloae, op.
cit., voi.3, p.404, n.214. inal

55. Metodiu de Olimp, op. cit., P.G., XVIII, 517-521; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.404, n.215.

Cu alte cuvinte, Origen folosea filosofia platonică împotriva stoicismului și în
văța că la înviere sufletele nu mai au nimic comun cu vechile lor trupuri în care au trăit
pe când se aflau în viață. Potrivit lui Metodiu de Olimp, Origen ar fi afirmat că la
înviere sufletele vor păstra numai forma pe care au avut-o în viață, nu însă și materia,
carnea care umplea această formă. Această formă însemna, se pare, un trup nou,
eteric, foarte fin, adoptat de suflet pentru a trăi în lumea spirituală a împărăției Ceru
rilor. Ideea lui Origen pare să fi fost, conform lui Metodiu, că la înviere sufletul își va
modela din sine un trup cu totul nou, „duhovnicesc11, diferit în mod radical de vechiul
trup material, carnal. Comentând această concepție a lui Origen, Metodiu spune: „E
necesar să spunem că (după Origen, n.n.) forma primă însăși nu mai învie, deoarece
s-a corupt cu carnea. Iar de trece într-un trup duhovnicesc, ea nu mai e însăși prima
formă, ci o asemănare oarecare modelată din nou într-un trup subțire (fin, n.n.). iar
dacă forma nu e aceeași, nici trupul nu învie, ci altul în locul celui dintâi"5 5 .

Teoria protestantă a recreării la înviere a întregii naturi umane sau cel puțin a
trupului este, evident, foarte aproape în esența ei de vechea concepție origenistă a
„trupului duhovnicesc" radical diferit de „trupul material" de came în care am
viețuit pe pământ. Aceasta înseamnă însă că protestantismul pune indirect în dis
cuție învățătura despre învierea trupurilor, căci recrearea lor eshatologică este cu
totul altceva decât învierea lor. Acestei doctrine ambigui i se opune radical învă
țătura ortodoxă, care vorbește despre posibilitatea unei „arvune a învierii", a in
coruptibilității corporale, nu numai imediat după moarte, ci chiar încă din timpul
vieții pământești. Teognost, un autor filocalic, spune următoarele în. acest sens:
„Luptă-te să iei arvuna mântuirii în chip ascuns în lăuntrul inimii tale, cu o sigu
ranță neîndoielnică, astfel încât, în vremea ieșirii, să nu afli tulburare și spaimă
neașteptată. Și ai luat-o atunci când nu mai ai inima osândindu-te și conștiința
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înțepându-te pentru supărări... și când primești cu bucurie și cu inimă pregătită
moartea cea înfricoșată de care fug mulți "5 6 .

S6. Teognost, Despre făptuire, contemplație .și preoție, cap.33; Filocalia română, voL2, p.260-
261; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.288, n.78.

5 7 . Cum cred protestanții, spre exemplu.
5 ti. Simeon Noul Teolog, Cuvânt etic X, în Traites theol. et ethiques, voi.2, p.310-312; la D.

Stăniloae, op. cit., voi.3, p.282, n.74.
5 9 . D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.349-350.

Simeon Noul Teolog este și mai limpede în privința naturii acestei „arvune a
incoruptibilității" pe care o putem primi chiar și în timpul acestei vieți: „La cre
dincioși, spune el, venirea Domnului s-a produs deja și se produce fără încetare,
cum s-a produs la toți cei ce voiesc... și nu numai în veacul viitor, ci mai întâi în
viața prezentă și apoi în cea viitoare. Deși aici într-un fel mai obscur și acolo mai
desăvârșit, totuși credincioșii.văd și primesc, încă de aici pârga tuturor celor de
acolo. Ei nu primesc totul de aici, dar nici nu rămân aici nepărtași și fără gustarea
bunătăților de acolo, nădăjduind să ia totul acolo!57  Dar, fiindcă Dumnezeu a rân
duit să ne dea prin moarte și înviere și nestricăciunea și viața veșnică, ne facem
încă de aici în chip neîndoielnic părtași ai bunătăților viitoare, adică incoruptibili
și nemuritori și f i i  ai lui Dumnezeu și fiii ai luminii și moștenitori ai împărăției Ce
rurilor, având-o pe aceasta în lăuntrul nostru (Luca 17, 3). Căci toate acestea le
primim de acum în simțirea și cunoștința sufletului, afară de cazul când suntem
necercați în credință sau lipsiți de lucrarea poruncilor."

„Dar, continuă Simeon, nu le avem încă trupește, ci trupul îl purtăm corupti
bil încă, așa ca Hristos Dumnezeu înainte de înviere. Și având sufletul încă îmbră
cat și legat de el, nu putem primi în noi toată slava descoperită, ci, oglindind în
noi oceanul negrăit al slavei, socotim că vedem numai o picătură a lui și de aceea
spunem că privim acum în oglindă și în ghicitură (I Corinteni 13, 12). Dar ne ve
dem pe noi duhovnicește asemenea celui văzut de noi și, care ne vede pe noi în
viața aceasta. Iar după înviere vom avea și trupul duhovnicesc. Căci așa cum El
însuși l-a înviat pe acesta din mormânt, așa îl vom primi și noi, duhovnicesc. Cei
ce ne vom asemăna cu El ne vom asemăna mai întâi sufletește, apoi, înviați, și tru
pește; adică vom fi asemenea Lui oameni prin fire și dumnezei prin har, precum
și El este Dumnezeu prin fire și S-a făcut om prin bunătate' 5**.

Dar această „arvună a învierii" trupului este mai evidentă în cazul moaștelor
sfinților. „Biserica cinstește și moaștele sfinților, spune Pr. Stăniloae, cinstindu-i
prin aceasta pe ei înșiși, întrucât oamenii se pun și prin ele în legătură cu ei. Fap
tul menținerii osemintelor lor în stare de incoruptibilitate este o arvună a viitoarei
incoruptibilități a trupurilor întregi după înviere și după deplina lor îndumnezeire
(s.n.). Ele se mențin incoruptibile pentru că în ele se menține o putere dumne
zeiască din vremea când trupurile lor erau unite cu sufletul. Ba mai mult, asupra
lor se prelungește starea de îndumnezeire accentuată a sufletelor din starea actua
lă. Aceasta se datorează faptului că puterile sufletului și harul dumnezeiesc din el
își prelungesc lucrarea și în trup înfăptuind și în acesta o stare de sfințenie, cât
timp sfântul trăiește pe pământ, și un fel de incoruptibilitate după trecerea sufletu
lui sfântului prin moarte la starea accentuată de îndumnezeire. Moaștele sunt ast
fel o anticipare a trupului pnevmatizat de după înviere*'5 9 .
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2. învierea sau îndumnezeirea naturii umane. Teologia catolică, spre deose
bire de cea protestantă, nu neagă valoarea eshatologică a trupului. învierea, potrivit
acestei teologii, va cuprinde nu doar sufletul, ci și trupul deopotrivă. Dar modul
în care înțeleg Părinții orientali evenimentul învierii -  și învățătura lor stă la baza
întregii teologii ortodoxe - este cu totul distinct de cel al teologiei catolice. Până
de curând teologia catolică folosea în înțelegerea morții viziunea teologiei scolasti
ce potrivit căreia mântuirea este o simplă plată sau ispășire juridică acordată lui
Dumnezeu. Teologul catolic german Karl Rahner a căutat să depășească această
concepție juridică despre mântuire propunând o înțelegere a morții prin prisma filo
sofici aristotelice, mai exact a relației dintre cele două concepte fundamentale ale
acesteia: materia și forma. El spune astfel că moartea nu trebuie înțeleasă numai ca
un sfârșit distructiv, venit din afară și suportat de noi pasiv; ea este în realitate și un
proces lăuntric de luare în stăpânire progresivă a propriei noastre ființe, de eliberare
față de forțele iraționale, impersonale ale materiei.

El spune următoarele: „Aceasta poate fi ea (moartea n.n.), dacă e înțeleasă nu
ca un eveniment în forma unui punct Ia sfârșitul vieții; moartea are o prezență
axiologică în întregul vieții omenești. Omul își lucrează moartea sa ca desăvârșire a
sa prin (întreaga) activitate a vieții și astfel moartea este prezentă în această acti
vitate sau în fiecare faptă liberă în care omul dispune în libertate de întregul per
soanei sale"* 6 0 . Rahner consideră astfel că ființa noastră evoluează într-o mișcare
voluntară de auto-împlinire. Moartea reprezintă, deci, actul final al acestei împli
niri, momentul de maximă eliberare a mea de sub stăpânirea pornirilor involun
tare legate de trup și de lume, clipa în care nu mai sunt sub tirania acestora, ci mă
stăpânesc pe mine însumi în întregime, dispun în întregime de mine ca persoană
liberă, sunt în întregime doar voință proprie. în momentul morții, explică teologul
catolic, eu ajung ca persoană în culmea puterii ce o pot atinge în cursul vieții pă
mântești, iar ca ființă biologică la totală neputință. Această neputință a trupului
din preajma morții, mai spune el, așterne un văl peste puterea culminantă la care
a ajuns persoana, un văl sau un „acoperământ" care, așezat asupra tăriei mele ca
persoană, mă împiedică să văd unde voi trece dincolo de moarte: la viața veșnică
spre fericire sau la viața veșnică spre pedeapsă6 1 .

6(l. K. Rahner, Die Theologie des Thodes, Herder, 1958, p.41; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3,
p.221,n. 11.

6 I . K. Rahner, Die Theologie des Thodes, Herder, 1958, p.41; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3,
p.222, n. 13-15.

6 2 . E. L. Mascal, Theologie de l'Ayenire, Desclee, Paris, 1970, p. 86; la D. Stăniloae, op. cit.,
voi.3, p.222, n. 15 bis.

Viziunea propusă de Rahner a fost apreciată ca o nouă înțelegere a morții în
catolicism. Teologul anglican E. L. Mascal, care subliniază acest lucru, spune
următoarele: „Ceea ce a lipsit adeseori (teologiei catolice, n.n.) este recunoașterea
faptului că moartea este un act care împlinește persoana care moare, un act care
înglobează totul și ne angajează ca persoane'6 2 . Să explicăm viziunea,lui Rahner.
Prin prisma relației aristotelice dintre materie și formă, dintre potență și act, teolo
gia catolică vede materia ca fiind trupul, iar forma ca fiind sufletul, persoana. Ma
teria sau trupul se caracterizează printr-o mișcare continuă; trupul și poftele lui
sunt într-o continuă devenire, căutând să scape de orice determinare, de orice ten
tativă de stăpânire din partea voinței noastre. Noi ca persoane, ca voințe libere,
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căutăm, dimpotrivă, de-a lungul întregii noastre vieți să stăpânim această parte
irațională a ființei noastre, să-i dăm o formă, o determinare, o direcție în sensul
dorit de noi. Viața noastră devine .astfel un efort continuu, o tentativă neîncetată a
voinței sau persoanei noastre de a ne lua pe noi înșine în stăpânire, de a ne tran
sforma dintr-o simplă ființă în potență, încă nedeterminată decizional, într-o ființă
în act, adică într-o persoană autentică, integrală, care dispune în întregime de pro-
pria-i existență. Actul suprem în care ființa noastră nu mai are nimic potențial în
ea este moartea; atunci suntem în întregime persoane, în întregime voințe în act.
întreaga noastră existență a fost determinată fie spre bine, fie spre rău, și nu mai
e posibilă nici o schimbare, căci nimic nu subzistă în interiorul nostru ca potență,
ca posibilitate de a ne contura fie într-o direcție, fie în alta. Moartea este văzută
de Rahner -  și prin el de noua teologie catolică -  drept momentul actualizării ma
xime a tot ceea ce eram potențial la începutul vieții noastre. întreaga noastră ființă
și-a epuizat astfel posibilitățile și urmează momentul bilanțului.

Noua viziune a teologului catolic este, desigur, foarte interesantă. Apelând la
resursele filosofici aristotelice, Rahner a reușit astfel să dea o dimensiune ontolo
gică evoluției umane acolo unde teologia catolică de până la el nu vedea decât di
mensiunea juridică, caracterul satisfactoriu al morții. Prin înțelegerea morții ca o
progresivă „luare în stăpânire" de către noi, de către voința sau persoana noastră a
propriei ființe, moartea nu mai apare ca un eveniment care intervine din exterior, ca
o forță care ne tiranizează înfrângându-ne voința de a exista, ruinându-ne ființa.
Moartea este privită acum ca finalul unui efort de-o viață întreagă de a ne activa pro
priile potențe, de a ne stăpâni partea „materială", partea dominată de tendințe con
tradictorii. Afirmându-ne tot mai mult ca persoane, ca voințe libere, capabile să dis
punem de noi înșine, viața noastră devine un efort continuu de auto-stăpânire, de
actualizare a potențelor care subzistă latent în propria „materie" corporală. Moartea
este astfel momentul când suntem în întregime persoane, voințe libere, când orice
urmă de „materie" potențială a dispărut, încetând în noi orice devenire. Mântuirea
nu mai apare astfel ca o simplă decizie juridică divină, ci este în primul rând rezulta
tul acestei „actualizări" a potențelor din noi, al acestei „luări în stăpânire" în între
gime a propriei ființe de către voința noastră care tinde spre Dumnezeu. Mântuirea
nu mai este rezultatul unei decizii din afară, fie ea și de sorginte divină, ci este și re
zultatul unei evoluții din interior a propriei, noastre ființe. Dimensiunii juridice a
morții și a mântuirii, Rahner i-a adăugat o dimensiune ontologică.

Intervenția lui Rahner reprezintă, fără îndoială, un element foarte pozitiv în
sânul teologiei catolice și faptul acesta a și fost apreciat ca atare, cum am văzut.
Trebuie însă observat că această înțelegere a morții și în general a vieții viitoare ca o
spiritualizare a ființei noastre corporale, ca o trecere a ființei noastre din starea ei
potențială, materială, în starea de act, de formă pură, a fost propusă cu mult înain
tea lui K. Rahner și a teologiei catolice de Părinții orientali. O găsim, spre exem
plu la Sf. Grigore de Nazianz și la Sf. Maxim Mărturisitorul. Sf. Grigore de Na-
zianz afirmă, astfel, că sfinții, prin eforturile lor din timpul vieții și prin mila lui
Dumnezeu după moarte, depășesc dualitatea materiei și a formei trupului, mate
ria întreagă devenindformă, eîSoq, adică existențe în întregime copleșite de Dum
nezeu, complet spiritualizate. Comentând această afirmație a Sf. Grigore, Sf. Ma
xim Mărturisitorul spune următoarele: „Eu cred că el spune că sfinții se ridică
peste dualitatea materială până la unitatea gândită în Treime, deoarece ei se ridică
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peste materia și forma din care constau trupurile, sau pentru că străbat carnea și
materia înrudindu-se cu Dumnezeu și învrednicindu-se să se amestece cu lumina
preacurată; adică ei leapădă afecțiunea trupului față de materie sau toată familiari
tatea naturală a ființei sensibile față de cele sensibile, fiind stăpâniți sincer numai
de dorința dumnezeiască, (urcând) până la unitatea gândită a Treimii. Căci cunos
când că sufletul se află la mijloc între Dumnezeu și materie și că are puteri unifi
catoare spre amândouă, adică mintea spre Dumnezeu și sensibilitatea spre ma
terie, s-au scuturat cu totul de sensibilitatea pentru cele sensibile -  în dispoziția
lor activă -  și și-au unit sufletul în chip negrăit numai cu Dumnezeu'6 3 .

6 3 . Sf. Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1193-1196; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3,
p.421, n.244.

M . Grigore de Nyssa, Demortuis, P.G., XLVI, 532-533; la D. Stăniloae, op. cit., voi.3, p.420, n.241.
6 5 . Grigore de Nyssa, De mortuis, P.G., XLVI, 536; la D. Stăniloae, op. cit., vol.3, p.420-421, n.242.

Iată, așadar, ideea lui Rahner anticipată, sugerată, deja, încă din secolul al IV-
lea de Sf. Grigore de Nazianz. Această idee este la un moment dat dezvoltată foarte
interesant de Sf. Grigore de Nyssa, care-și pune problema cum vor arăta oamenii
după înviere. El spune următoarele: „Prefacerea (generată de moarte și apoi de în
viere, n.n.) va schimba toate într-o stare mai dumnezeiască, dar nu e ușor să ne în
chipuim cum va înflori iarăși chipul, EÎboț, bunătățile ce ne sunt rânduite după nă
dejde fiind mai presus de ochi, de ureche, de cugetare. Poate că dacă ar zice cineva
că chipul după care se va cunoaște fiecare constă în calitatea moravurilor fiecăruia,
nu va greși cu totul. Căci, precum acum o oarecare transformare a elementelor din
noi produce deosebirile trăsăturilor în fiecare..., atunci forma fiecăruia nu va fi pro
dusul acestor elemente, ci se va datora însușirilor răutății sau ale virtuții, a căror
amestecare face ca chipul să aibă trăsăturile acesteia sau aceleia"6 4 .

Ceea ce vrea să spună Sf. Grigore de Nyssa este că, dacă acum oamenii se deo
sebesc mai mult din pricini materiale, mai mult prin trăsături aparte ale trupului lor,
după înviere ei se vor deosebi exclusiv după trăsăturile lor sufletești. Deosebirile
după trup disting pe oameni după natura lor materială și în conformitate cu pasiu
nile lor inferioare; ele sunt niște distincții cu totul exterioare, independente de
voința, de persoana lor. După înviere însă, când toată materia va trece în formă,
când trupul va fi în întregime îndumnezeit, spiritualizat, deosebirile dintre ei vor fi
exclusiv de ordin moral, sufletesc. Nimic nu va mai putea fi ascuns atunci, ci tot ceea
ce gândește omul în adâncurile inimii sale va fi vizibil și în exterior. Sf. Grigore
explică aceste lucruri astfel:„Precum în viața prezentă dispoziția inimii devine
formă, popcpT], și chipul, EÎbog, omului oglindește pofta dinăuntru, așa socotesc că,
prefacându-se firea în ceva mai dumnezeiesc, omul se modelează prin moravuri,
nefiind într-un fe l și apărând în altul, ci ca ceea ce este ca aceea se și cunoaște, ca de
pildă feciorelnicul, dreptul, blândul, curatul, iubitorul de Dumnezeu; și între aceș
tia iarăși cel ce are toate bunătățile sau e împodobit numai cu una sau le are pe cele
mai multe sau îi lipsește aceasta, dar covârșește printr-o alta"6 5 .

Ideea generală este’, deci, aceea că în sufletele celor înviați materia va deveni în
întregime formă, potența va deveni act, iar mișcarea, devenirea proprie oricărei naturi
corporale, tendința potențelor de a deveni act, va înceta, locul ei fiind luat de odihna
veșnică în Dumnezeu în sensul de împlinire a tuturor acestor tendințe până la expre
sia lor desăvârșită dincolo de care nu mai este posibilă înaintarea. După înviere omul
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va deveni în întregime persoană în sensul că dispune în întregime de ființa sa în care
nimic incontrolabil pentru voința sa, nimic din fostele pofte și mișcări iraționale ale
naturii sale materiale în care a existat în timpul vieții sale nu va mai exista.

Sf. Maxim Mărturisitorul, urmând Sf. Grigore, folosește și el aceeași „grilă"
aristotelică în înțelegerea evoluției umane în perspectiva mântuirii. El spune: „Toată
creatura, atât cea corporală (perceptibilă prin simțuri, n.n.), cât și cea spirituală, este
polarizată: cea corporală este alcătuită din materie și formă, cea spirituală din usia și
din particularitățile ei individuale"6 6 . Această constituție diadică sau polarizată este
cea care distinge creatura de Dumnezeu: creatura este compusă și de aceea dominată
de mișcare, Dumnezeu este simplu în esența sa și de aceea etern imuabil. „Diada, mai
spune el, nu este tiici infinită, nici fără început, nici fără mișcare"6 7 . Mișcarea, care
domină creația, este, evident, acel proces prin care aceasta evoluează din materie în
formă, din potențială în actuală. Din acest motiv creația întreagă este dominată de
timp și spațiu, care sunt expresia finitudinii, a caracterului ei circumscris, prin con
trast cu infinitatea ființei divine. Un timp și un spațiu infinite sunt atât pentru Sf.
Grigore, cât și pentru Sf. Maxim o contradicție în sine. De aceea mișcarea, care este
caracteristică creației, este prin însăși natura ei o „mișcare circumscrisă"6 .̂

6 6 . Maxim mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1400 C; la H. U. von Balțhasar, Liturgie cos-
mique. Maxime le Confesseur, Paris, 1947, p.89, n.2.

6 7 . Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1184 B; la H. U. von Balțhasar, op. cit., p.89, n.l.
Maxim Mărturisitorul, Questiones ad Thala.wium, 65, P.G., XC, 757 D; la H. U. von

Balțhasar, op. cit., p.90, n.3.
6‘7. La H. U. von Balțhasar, op..cit., p.95, 96, 98.

Totuși, observă Sf. Maxim, ținta ultimă a acestei mișcări a creației, în special
a omului, nu este în ea însăși, ci în afara ei, adică în Dumnezeu. Pentru a ilustra
acest lucru, Sf. Maxim folosește câteva triade conceptuale, care servesc scopului
său teologic: acela de a face inteligibilă evoluția umană în perspectiva morții și a
învierii. Astfel, „mișcarea" pe care o suferă omul, în calitatea sa de ființă finită,
parcurge trei stadii: acela al nașterii, acela al mișcării și în final acela al încetării
devenirii, yeveau; - KÎvițmg - crrdcGig; al existenței, al existenței conform binelui și
al existenței veșnice, eîvat - ev eîvai - otel eîvat; al stării ei potențiale, al transfor
mării ei în act și al odihnei, Svvapig - Evepyeta - apyia; în fine, al naturii, al mani
festării ei libere și al harului, ovoîa - o%eou; - %ocpu;6 9 .

Deși modul în care Maxim înțelege „mișcarea", evoluția destinului uman și al
creației, este marcat de un aristotelism evident, concepția sa adevărată în această
problemă, ca și aceea a Sf. Grigore, depășește în realitate această filosofic, reținând
numai termenii, expresiile ei metafizice. Pe scurt, mișcarea, căreia trebuie să-i facă
față ființa umană conform naturii ei proprii, nu se limitează la actualizarea pur și
simplu a propriilor potențe naturale cu care a fost prevăzută de la crearea ei, ci le
depășește infinit, fiind antrenată în Dumnezeu într-o „mișcare" dincolo de propriile
limite create. în Dumnezeu creația este antrenată astfel într-o acțiune de „lărgire" a
propriei constituții finite spațial și temporal. Acesta este punctul în care renumitul
teolog catolic H. U. von Balțhasar identifică măreția Sf. Maxim și a Părinților greci,
dar și „criza" gândirii lor, cum se exprimă el. „Pentru a înțelege mai în profunzime
sensul acestei transcenderi mai presus de finitudinea timpului, spune el, trebuie să
ne întoarcem la conceptul de Siâomțpa, “lărgire” a creaturii. în această explica-
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ție mai detaliată vom descoperi logica riguroasă a lui Maxim, dar și criza acestei gân
diri, care exprimă, de altfel, criza întregii gândiri a patristicii grecești"7 0 .

7(). H. U. von Balthasar, op. cit., p.94.
71 . Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1072 BC; la H. U. von Balthasar, op. cit., p.96, n. 1.
7 2• Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1392 B; la H. U. von Balthasar, op. cit., p.96-

97, n.l.

Observația celebrului teolog catolic german este profundă. Intr-adevăr, aristo-
telismul înțelege destinul uman, și chiar al cosmosului în întregime, ca o mișcare
către o actualizare la maximum a propriilor potențe și nimic mai mult. In aristotelism
nu se pune în nici, un caz problema unei evoluții a cosmosului sau a omului dincolo
de propriile potențe naturale, dincolo de propria natură sau esență. Teologia catolică
n-a schimbat prea mult această viziune a marelui filosof grec, chiar dacă a afirmat că
mântuirea nu este numai o actualizare a potențelor naturii umane, ci mai ales a
supranaturii ei constituită de grație. Diferența nu este fundamentală, deoarece grația,
cum se știe, nu este decât o haină adăugată peste aceea inițială, naturală, a omului,
dar tot de esență creată, ca și cea dintâi. Astfel, omul dăruit cu această supranatură pe
care o activează până la gradul maxim prin efortul personal ajutat de grație, nu
depășește în nici un fel condiția sa creată; el nu face decât să-și actualizeze propriile
potențe naturale și supranaturale, care sunt însă toate de aceeași factură creată.

Cu totul alta este viziunea Părinților greci. Folosind triadele sus-menționate, Sf.
Maxim subliniază din start diferența dintre modul aristotelic -  și catolic -  al înțele
gerii esenței destinului uman afirmând următoarele: „Nici o creatură nu-și poate
avea scopul ultim în ea însăși, pentru că nimic creat nu-și are principiul în sine
însuși"7 1. Iată un pasaj în care Sf. Maxim explică pe larg sensul concepției sale
despre îndumnezeirea firii umane prin depășirea limitelor ei create“ „ Existența ca
atare, care nu posedă în mod natural decât puterea de a se realiza (în propriile limi
te, n.n.) este absolut incapabilă de a atinge deplina sa actualizare fără o desăvârșire
liberă. Orice existență, care, pe de altă parte, posedă facultatea naturală ca voință de
a exista conform binelui, nu poate avea această facultate în toată amploarea ei decât
dacă natura ei proprie o conține (în potență, n.n.). Dimpotrivă, modul de a exista
veșnic, care le circumscrie pe celelalte două, nu este în nici un fel imanent (propriu,
n.n) existențelor ca potențe naturale; el nu rezultă nici din libera hotărâre a voinței.
Cum ar putea (modul) existenței veșnice, cel ce nu are nici origine și nici capăt, să
derive din lucruri care, prin însăși natura lor, au un început (al existenței lor, n.n.) și
cărora mișcarea (căreia îi sunt victime, n.n.) le împinge implacabil către un sfârșit
(al acestei existențe, n.n.)? Modul existenței veșnice este (mai presus de) limită"7 2 .

Ideea Sf. Maxim este, deci, următoarea: în stadiul existenței pur și simplu
omul și creația în general nu este decât o simplă promisiune, o potență ce urmează
a fi actualizată la capătul mișcării ei, a devenirii ei naturale. Această actualizare nu
se face însă în cazul omului printr-un proces mecanic, automat, orb; mișcarea către
actualizarea propriilor potențe, înaintarea către modul existenței conform binelui,
este un proces condus de voința umană liberă, deci un proces conștient asumat și
de aceea merituos. „Existența, explică H. U. von Balthasar, trebuie, deci, să se rea
lizeze (după Sf. Maxim) prin exercitarea libertății (Kard yv6pr|v) în direcția indica
tă de natură (KCITCC (puuotv) și să ajungă astfel din nou la punctul în care existența
(naturală) și existența conform binelui erau identice și prin această identitate chiar
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erau existență veșnica1 3 . Cu alte cuvinte, câtă vreme omul este purtat de mișcarea
sa naturală conform naturn proprii și voinței sale libere, el încă evoluează în limi
tele propriei naturi finite. în clipa în care el se îndreaptă însă către scopul final,
către existența veșnică, mișcarea sa încetează să mai aibă la bază resursele proprii
naturii sale create. El este antrenat acum într-o mișcare al cărei principiu îi vine din
afara sa și care este harul lui Dumnezeu. Aceasta nu mai este o mișcare „activă",
adică inițiată din resursele naturii și voinței proprii omului, ci una „pasivă": omul
este purtat acum spre destinul său final de o forță de dincolo de limitele sale, de o
forță care-1 depășește infinit, fără să-i anuleze, totuși, propria voință.

Abia acest nou tip de mișcare sau mod cu totul nou de existență este cu ade
vărat supra-natural; este o existență care evoluează acum în afara existenței natu
rale, obișnuite. El este cu adevărat o ex-sistență, o activare a naturii umane și a
voinței ei libere dincolo de limitele ei proprii și de aceea o mișcare suferită cu to
tul pasiv de către omul ajuns la acest stadiu. Sf. Maxim spune explicit: „Noi suferim
în mod pasiv îndumnezeirea, nu ne-o inițiem noi înșine, căci ea este ceva mai pre
sus de natura noastră proprie. Noi n-avem în propria natură nici o putere de a pri
mi harul (beicnv'nv Suvaptv) și de a ne îndumnezei"73 7 4 . Harul nu întâlnește „nici o
putere care s-o întâmpine în limitele naturii (umane), căci, (dacă ar exista o astfel
de putere, n.n.), el n-ar mai fi atunci o grație, ci o manifestare, tpavepcoou;, a ener
giei naturale. Și astfel, îndumnezeirea n-ar mai fi un paradox, dacă ea s-ar produce
pe baza unei puteri naturale. îndumnezeirea ar fi atunci o lucrare a.naturii și nu un
dar al lui Dumnezeu. Oricine ar fi astfel îndumnezeit ar fi un dumnezeu prin pro
pria natură... în acest caz eu nu mai văd în ce mod îndumnezeirea l-ar răpi pe cel
îndumnezeit în afara sa însuși, dacă ea este conținută în limitele propriei naturi"7 5 .
„Natura, mai spune Sf. Maxim, este incapabilă să atingă .supranaturalul; nici o
ființă creată nu-și poate procura îndumnezeirea prin propria natură, așa cum nu
este capabilă nici de al cuprinde pe Dumnezeu. Numai harul lui Dumnezeu este
cel rânduit să confere îndumnezeirea după măsura fiecărei ființe (create); al său
este rolul de a lumina cu o lumină supranaturală natura și de a o înălța deasupra
limitelor ei proprii într-o preaslăvire supraabundentă"7 6 .

7 3 . H. U. von Balthasar, op. cit., p.95.
7 4 . Maxim Mărturisitorul, Questiopes ad Thalassium, 22, P.G., XC, 324 A; la H. U. von

Balthasar, op. cit., p. 100-101, n. 1.
7 5 . Maxim Mărturisitorul, Ambigua, P.G., XCI, 1237 AB; la H. U. von Balthasar, op. cit.,

p.lOt, n.3.
7 6 . Maxim Mărturisitorul, Questiones ad Thalassium, 22, P.G., XC, 321 A; la H. U. von

Balthasar, op. cit., p. 101, n.4.

Așadar, natura înviată sau îndumnezeită se va afla într-un mod de existență
mai presus de posibilitățile ei proprii. Nu este vorba aici de o înălțare a ei la nive^
Iul unei supranaturi, care și ea este de factură creată, cum crede teologia catolică;
pentru Sf. Maxim îndumnezeirea înseamnă ridicarea naturii dincolo de limitele ei
create chiar. îndumnezeirea este un stadiu care nu este accesibil omului în baza
propriilor sale forțe naturale sau „supranaturale" în sens catolic; nu este rezulta
tul unei tendințe naturale. Ea este un proces din care a dispărut orice inițiativă
umană. Conștient de această diferență fundamentală dintre concepția Sf. Maxim
și aceea a teologiei confesiunii sale, H. U. von Balthasar spune: „Absența acestei
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tendințe naturale conduce la ideea că idealul desăvârșirii lumii ar fi în mod sim
plu acela al absorbției naturii în îndumnezeire; în această perspectivă marea odih
nă a zilei a șaptea (la scară eshatologica, n.n.) apare odată în plus ca încetarea
completă a activității proprii creaturii căreia i se substituie în mod simplu acțiunea
lui Dumnezeu și prezența sa absolută care inundă totul de lumină. De altfel, aceas
ta nu este decât o tendință metafizică, dar ea continuă în germene criza definitivă a
patristicii grecești: este orientarea care separă profund teologia și mistica Bizan
tină și ortodoxă de teologia și mistica occidentală. Maxim se situează în acest mo
ment unic al istoriei spirituale în care cele două orientări se echilibrează și se com
pletează. El, care este un mistic, dezvoltă mistica sabatismului (eshatologic) și
idealul absorbției în veșnica odihnă a lui Dumnezeu; pe de altă parte însă, ca teo
log al controverselor hristologice, el va da distincției dintre natură și har, dintre
cosmos și Dumnezeu, forma ei cea mai înaltă în sânul gândirii grecești"7 7 .

7 7 . H. U. von Balthasar, op. cit., p. 104.
7X. Grigore de Nyssa, Comentariu la Cântarea Cântărilor, P.G., XLIV, 885 D -  888 A; la D.

Stâniloae, op. cit., voi.3, p.442-443, n.276.

Dar cea mai fericită expresie a statutului și activității naturii înviate rămâne
teoria Sf. Grigore de Nyssa despre urcușul ei infinit în Dumnezeu, teorie cunos
cută sub numele de teoria epectazei. Comparând statutul lui Dumnezeu însuși cu
acela al naturii create de El, Sf. Grigore spune: „Există o realitate necreată și crea
toare a existențelor, care este pururi ceea ce este (care nu devine niciodată altce
va decât ceea ce este, n.n.); aceasta, fiind pururi egală cu ea însăși, este mai pre
sus de orice sporire sau diminuare și nu poate primi nici un surplus de bine (fiind
binele absolut, Dumnezeu este binele maxim, n.n?). Deosebit de ea există realita
tea adusă la existență prin creațiune, care e pururi întoarsă spre cauza primă și e
conservată în bine prin participarea la acea cauză primă care o cuprinde în așa fel,
că ea se creează pururi, crescând prin sporirea ei în bine, astfel că nu se mai vede
în ea nici o limită și sporirea ei în bine nu va fi oprită printr-un sfârșit. Ci binele
ei actual, chiar dacă pare a f i  cel mai mare și cel mai desăvârșit posibil, nu e ni
ciodată decât începutul unui bine superior și mai mare. Astfel, se verifică cuvân
tul apostolului, că prin întinderea, ETtEKTaoiog, spre ceea ce este înainte, lucrurile
ce păreau înainte desăvârșite se uită. Dar realitatea mereu mai mare și care se arată
ca un bine superior (adică Dumnezeu, n.n.) atrage la sine afecțiunea celor ce parti
cipă (adică a celor create, n.n.) și-’i oprește să privească spre trecut, înlăturând
amintirea bunurilor inferioare prin gustarea bunurilor mai înalte”7 8 .

Finalul vremurilor eshatologice este reprezentat de natura înviată, adică de
acea natură în care a încetat orice devenire, orice mișcare naturală. Prin înviere
natura umană și cosmosul întreg intră într-o nouă devenire, într-o dinamică care
este în întregime de ordin divin și deci fără sfârșit. îndumnezeirea naturii prin
învierea de'la sfârșitul timpurilor nu o distruge în esența ei, dar o ridică fără limite
peste condiția ei de creatură într-un urcuș fără sfârșit, pe care Sf. Pavel îl numea
o înălțare din slavă în slavă, iar Sf. Grigore: o întindere sau epectazâ. fără oprire
spre cele dinainte.
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CARACTERUL HRISTOLOGIC ȘI COMUNITAR
AL CULTULUI DIVIN ORTODOX

Arhim. lect. dr. VASILE MIRON

De câte ori cinstim în imnele și rugăciunile noastre pe sfinți și le invocăm
ajutorul și mijlocirea, noi preamărim pe Dumnezeu, "Cel ce este minunat întru
sfinții Săi" (Ps. 67, 36).

în fiecare sfânt a luat chip Hristos, adică în viața, gândirea, simțirea și trăirea
sfântului respectiv s-a făcut tot mai evidentă prezența lucrătoare a lui Hristos.

"Sălășluind în sufletul tău pe  Hristos -  Izvorul vieții -  prin viața ta curată,
tâlcuitorule al Sfintelor Taine, Vasile, ai izvorât lumii râuri de dogme dreptcredin-
cioase de Dumnezeu..." -  se spune într-o stihiră a slujbei sfântului1.

1. Stihira întâi, glasul III, de la Litiu Vecerniei Mari a Sfântului Vasile cel Mare.
2. Rugăciunea a șaptea din rânduiala Sfintei împărtășiri.
3. Sf. Siineon Noul Teolog, Traites Theologiques et Ethiijues, în col. "Sources chretienes",

torn II, ed. J. Darrouzes, nr. 129, Paris, 1967, p. 356-369.
4. Fr. Symeon, The Eucharist as the Sacrament oj'Unity, în "Sobornost", Series 4, nr. II, 1964,

p. 642, apud Pr. Prof. Dumitru Stăniloae, Din aspectul sacramental al Bisericii, în rev. "Studii
Teologice", XVIII (1966), nr. 9-10, p. 534.

"Nimeni nu poate pune altă temelie, decât cea pusă, care este Hsus Hristos"
(I Cor. III, 11) -  spune Sf. Apostol Pavel. Deci, temelia și sacramentul originar
este Hristos. în El (adică în umanitatea Sa), a binevoit Dumnezeu să sălășluiască
toată plinătatea dumnezeirii (Col. I, 19) iar El îi face părtași vieții și Dumnezeirii
Sale, pe toți cei ce cred în El, îl urmează și îi îndeplinesc poruncile Lui. "Pe cei
ce fierbinte se pocăiesc, cu mila îndurării îi curățești și ți luminezi și cu lumina îi
unești, părtași Dumnezeirii Tale făcându-i fără pizmuire; și lucru străin de gân
durile îngerești și omenești vorbești cu ei, de multe ori, ca și cu niște prieteni ai
Tăi adevărați" -  spune Sfântul Simeon Noul Teolog, într-o rugăciune a sa2 .

Pentru creștinul adevărat, Hristos este tot ce poate fi mai bun, mai viu, mai
adevărat și mai scump în lumea aceasta. "El este sănătate, fiindcă El ne dăruiește
sănătatea sufletului; El este numit lumină, fiindcă ne luminează; El este numit
viață, pentru că ne dă viața; El este numit veșmânt, pentru că ne învăluie și ne în
călzește cu slava dumnezeirii Sale și de aceea spunem că ne înbrăcăm cu El, Cel
ce este absolut imperceptibil, fiindcă se unește cu sufletul nostru fără  să se con
funde cu acesta, pe care El îl preface în întregime întru lumină, spunem că se să
lășluiește și rămâne în noi neflind circumcis... "3  — grăiește același Sfânt Părinte.

Cel ce întipărește în noi chipul lui Hristos și îl întrupează în viața noastră
pentru a o modela după exemplul Său divin de viață este Duhul Sfânt. "Hristos
perpetuu trimite pe Duhul Său, iar acesta la rândul său hristifică pe  oameni, îi
face împreună moștenitori cu Hristos"4 , adică dezvoltă până la desăvârșire ger-
menele sfințeniei primit prin Taina Sfântului Botez, până îi ridică la statura lui
Hristos (Efes. IV, 13). Prin botez Hristos viază în noi și noi viem în Hristos: "Câți
în Hristos v-ați botezat, în Hristos v-ați și-mbrăcat" (Gal. III, 27) se cântă la în
conjurarea cristelniței în timpul oficierii Tainei Sfântului Botez, mărturisindu-se
prin aceasta unirea noului botezat cu Hristos și îmbrăcarea lui în veșmântul sfințeniei.
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Deci, omul întreg -  trup și suflet -  devenind mădular cinstit al lui Hristos prin botez,
este eliberat din robia păcatului și sfințit, pătruns și transformat de sfințenia lui Hristos.

Această sfințenie sacramentală primită în ființa omului prin botez și prin cele
lalte Sfinte Taine trebuie să devină lucrătoare și implicit sfințitoare a vieții noastre,
altfel riscăm să o pierdem. Viața noastră este o luptă necurmată cu păcatul din noi,
iar pentru a face cât mai vie și roditoare sfințenia lui Hristos primită în mod real prin
Sfintele Taine, trebuie să păstrăm puritatea lăuntrică, adică haina neîntinată a Sfân
tului botez cu care am fost îmbrăcați. De aceea, cerem adeseori în rugăciunile noastre
să fim pătrunși și transformați de Duhul lui Hristos. "înnoiește Atotputernice întru
cele dinlăuntru ale noastre Duhul cel drept dorit de noi..., Cel ce arde întinăciunile
cele nesuferite ale trupului și curățește necurăția gândurilor..."5 . "Duhul Tău cel
bun să măpovățuiască la pământul dreptății..." (Ps. 142, 10), rostim de fiecare dată
când săvârșim slujba Utreniei, pentru "ca în toate zilele fiind îndreptați, cu Duhul
Tău cel bun, spre ceea ce este de folos să ne învrednicim a împlini poruncile Tale și
pururea a ne aduce aminte de venirea Ta, cea slăvită"6 .

5. A patra stjhiră din Cântarea a Vl-a de la Utrenia Cincizecimii.
6. Din Rugăciunea a treia a Vecerniei speciale din Duminica Rusaliilor.
7. Pr. prof. dr. Dumitru Stâniloae, Teologia Dogmatică Ortodoxă, voi. II, București, 1997, p. 130.
8. Stihira a doua de la Vecernia de Vineri din săptămâna /  după Rusalii.
9. Stihira a doua de la Stihoavna Vecerniei de luni seara, gl. III.

Duhul Sfânt susține și întărește eforturile noastre în lucrarea mântuirii. Prin
Duhul Sfânt pătrunde în inimi însuși Hristos "pentru ca din trupul Său să extindă
mântuirea ca viață dumnezeiască în noi"7 .

"Pe Duhul cel Sfânt nu-L lua de la noi, lubitorule de oameni, ci dăruiește ha
rul Tău celor ce viețuiesc*cu vrednicie, ca să moștenim și noi împărtășirea Lui, cea
pururea vecuitoare în suflet și în inimă, facându-ne pe noi biserici și locașuri ale
Mângâietorului, lisuse Dumnezeul nostru, Mântuitorul sufletelor noastre..."8 . 9

Această viață iradiază din trupul Său, pnevmatizat în mod culminant prin Duhul
care a penetrat și copleșit cu totul trupul lui Hristos. "Trupul lui Hristos primiți și din
izvorul cel fără de moarte gustați..." -  cântă obștea credincioșilor în momentul îm
părtășirii cu Sfintele și Preacuratele taine ale lui Hristos, iar în semn de mulțumire,
aduc prinosul lor de laudă: "Să se umple gurile noastre de lauda Ta, Doamne, ca să
lăudăm slava Ta; că ne-ai învrednicit pe noi a ne împărtăși cu Sfintele, dumnezeieș-
tile, preacuratele și de viață făcătoarele Tale Taine. Intărește-ne pe noi întru sfințenia
Ta, toată ziua să ne învățăm dreptatea Ta. Aliluia, aliluia, aliluia...".

Credincioșii sunt conștienți că nu există mântuire în afară de Hristos:
"Mânluiește-mă Doamne, Dumnezeul meu, că Tu ești mântuirea tuturor. Viforul pati
milor mă tulbură și sarcina fărădelegilor mele mă afundă. Dă-mi mână de ajutor și
către limanul umilinței mă ridică, ca un singur milostiv și iubitor de oameni...

lisus Hristos nu a venit în lume numai ca să ne ofere o metodă oarecare pe
care să o aplicăm pentru a dobândi mântuirea, ci El rămâne de-a pururi în legătură
cu noi, ca unicul izvor de la care ne vine mântuirea. "Că n-ai răbdat, Stăpâne,
pentru îndurările milei Tale, să vezi neamul omenesc chinuit de diavolul, ci ai ve
nit și ne-ai mântuit pe noi..." -  se spune în rugăciunea de sfințire a apei din sluj
ba Tainei Sfântului Botez. Deci mântuirea înseamnă relație, comuniune sfântă, in
timă cu lisus Hristos, împărtășire de harul Lui care ni se transmite prin umanitatea
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Sa îndumnezeită, căci "din trupul Său desăvârșit pnevmatizat iradiază plinătatea
Duhului, întrucât trupul Lui însuși nu mai poate apărea în mod vizibil, dar pă
trunde prin Duhul în inimile celor ce cred în El"l ( l.

Desigur, intrarea în relație personală cu Hristos nu poate avea loc în altă parte
decât în câmpul în care este prezent harul unificator și sfmțitor al Duhului Sfânt,
adică în cultul divin al Bisericii și în special prin Sfintele Taine. "Tainele prelun
gesc în noi lucrarea răscumpărătoare a lui Hristos. Cu fiecare taină sau în Jiecare
Taină are loc un act de chenoză a lui Dumnezeu care vine la noi prin harul Său
împărtășii înlr-o formă vizibilă, omenească și a omului care trebuie să se micșo
reze pe sine, ca să vină în întâmpinarea harului care i se împărtășește"^1.

Acest har devine activ și roditor atât timp cât omul consimte să conlucreze cu el
și i se deschide în mod liber: "Iată, Eu stau la ușă și bat; de va auzi cineva glasul
Meu și de va deschide ușa, voi intra la el și voi cina cu el și el cu Mine" (Apoc. III,
20). In actul spovedaniei, de pildă, credinciosul se deschide în fața lui Hristos pentru
a-i descoperi interiorul (starea sufletului său, îngreuiat de păcat), iar Hristos fiind de
față în chip nevăzut primește mărturisirea lui cea cu umilință, dăruindu-i harul iertării
și al slobozirii de păcate, în forma rostirii formulei de dezlegare de către preotul
duhovnic: "Domnul și Dumnezeul nostru lisus Hristos, cu harul și cu îndurările
iubirii Sale de oameni, să te ierte pe line fiule (N) și să-ți ierte toate păcatele...".

Același lucru se petrece atunci când un credincios bolnav îl solicită pe preot
să-i citească anumite rugăciuni pentru ridicarea din boală și din patul suferinței.
După încheierea rugăciunilor, preotul îl stropește cu aghiazmă, apoi punându-și
mâna pe capul celui bolnav, rostește o rugăciune de dezlegare: "Harul Domrțului
și Mântuitorului nostru lisus Hristos, cel dat Sfinților Săi Ucenici și Apostoli, zi
când: Pe bolnavi mâinile veți pune și bine le va f i  și printr-înșii este dai și nouă
nevrednicilor slujitorilor Săi, acest har, prin mine smeritul și nevrednicul preot,
să te tămăduiască pe  line fiule duhovnicesc, de toată boala și neputința sufleteas
că și trupească ce te-a cuprins și să te dăruiască Bisericii Sale întreg, cinstit, să
nătos, îndelungat în zile, bine umblând și făcând poruncile lui Dumnezeu acum și
pururea și în vecii vecilor"10 11 1 2 .

10. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloac, Teologia Dogmatică..., voi. II. București, 1997, p. 132.
11. Pr. prof. dr. Dumitru Radu, Caracterul-ecleziologic al Sfintelor Taine ș'i problema interco-

muniunii, Teză de doctorat, în rev. "Ortodoxia", XXX (1978), nr. 1-2, p. 70.
12. Molitj'elnic, ed. a V-a, București, 1992, p. 352.

Hristos Se naște, crește în fiecare din membrii Bisericii, deoarece El a lucrat
restaurarea în numele tuturor și tot El ne-o oferă în mod gratuit. Prin Duhul Sfânt,
Hristos trăiește în Biserică și lucrează cu ea, transmițându-ne fiecăruia dintre noi
harul Său dumnezeiesc, condiția fundamentală a mântuirii.

Ori de câte ori se săvârșește Sfânta Liturghie, auzim implorându-sc acest har
prin glasul preotului slujitor: "Harul Domnului nostru lisus Hristos și dragostea lui
Dumnezeu Tatăl și împărtășirea Sfântului Duh să fie  cu voi cu toți" (II Cor. XIII, 13).

Fiecare act liturgic, rugăciune, ritual și cuvânt este o mărturie grăitoare a pre
zenței lui Hristos, iar noi cei ce participăm la oficierea acestor lucrări simțitoare
parcurgem împreună cu Hristos același drum prin care a trecut umanitatea Sa.
Despre cuprinderea noastră virtuală în actele mântuitoare ale lui Hristos vorbesc
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și imnele noastre bisericești. Astfel, o cântare din slujba Sfintelor Paști spune:
"Ieri m-am îngropat împreună cu Tine, Hristoase; astăzi mă scol împreună cu
Tine, Cel ce ai înviat. Răstignitu-m-am ieri împreună cu Tine; însuți împreună mă
premărește Mântuitorule, în împărăția Ta"1 3 .

13. A treia rugăciune din Cântarea a IlI-a a Canonului Sfintelor Paști.
14. Din Rugăciunea de la sfârșitul Acatistului Mântuitorului nostru lisus Hristos.
15. Sf. Ambrozie al Milanului, De Sacramentis, cartea a IV-a, cap. IV, trad. și studiu introduc

tiv de Pr. prof. Ene Braniște, în rev. "Studii Teologice", XIX (1967), nr. 9-10, p. 585.
16. Sf. Clement Romanul, Epistola către Corinteni, cap. XL, trad. de Pr. Dumitru Fecioru, în

col. "P.S.B.", voi. I (Scrierile Părinților Apostolici), București, 1979, p. 67.

Hristos Dumnezeu este centrul care polarizează pe toți semenii Săi, spre a le co
munica (prin Biserică) viața și puterea Sa dumnezeiască, precum și starea de jertfa, de
înviere și de slavă prin care a trecut El. Biserica a conștientizat întotdeauna acest
adevăr, l-a propovăduit, l-a apărat împotriva ereticilor hulitori și l-a format atât în defi
nițiile dogmatice ale sinoadelor, cât și în cărțile de slujbă, mai ales în sfintele rugăciuni
alcătuite sub pana inspirată a Sfinților Părinți care le-au inserat în textul liturgic.pen
tru a aprinde în inimile credincioșilor dorința arzătoare de a-L urma pe Hristos. "Te-
am părăsit Doamne, să nu mă părăsești -  spune Sfântul Isaac Șirul. Am ieșit de la
Tine, ieși în căutarea mea. Du-mă la pășunea Ta cea duhovnicească. Numără-mă
între oile turmei Tale preaalese. Hrănește-mă împreună cu ele din dulceața dum
nezeieștilor tale Taine...", "pentru că recunoaștem că suntem neputincioși de nu ne vei
întări, orbi de nu ne vei lumina, legați de nu ne vei dezlega, răi de nu ne vei preface
în buni, pierduți de nu ne vei răscumpăra cu bogata și dumnezeiasca Ta putere"14.

In general, toate rugăciunile, formulele și actele exterioare care întregesc
conținutul manifestărilor cultice din Biserica Ortodoxă au la bază conceptul unirii
divinului cu umanul, a descoperirii și a coborârii lui Dumnezeu la om și a înălțării
omului prin har la Dumnezeu. Ele nu numai că reprezintă, ci și reproduc acest act.
Cel ce a făcut posibilă această legătură teandrică este lisus Hristos -  Dumnezeu-
Omul -  sacramentul și misterul original, căci Persoana Sa divino-umană este lo
cul unic al unirii lui Dumnezeu cu făptura Sa: omul. El S-a făcut om, pentru ca
din trupul Său să extindă mântuirea ca viață dumnezeiască în noi. El a inaugurat
un cult nou, spiritual, care îl înobilează și îl sfințește pe om. în locul prescripțiu-
nilor formale, practicate la templu, El a instituit Sfintele Taine, torentele curgă
toare care revarsă în noi apa cea vie a harului dumnezeiesc. "Cine este, așadar, fă 
cătorul Tainelor -  se întreabă Sfântul Ambrozie -  decât Domnul lisus? Din cer
au venit aceste Taine; căci tot sfatul din cer este"1 5 .

Și Sfinții Părinți recunosc în unanimitate că actele liturgice ale Bisericii pro
vin din actele săvârșite de Domnul nostru lisus Hristos pentru mântuirea oameni
lor. Sfântul Clement Romanul, înțelegând că rânduielile cultice derivă de la Mân
tuitorul Hristos, îndeamnă pe contemporanii săi, "să facă cu rânduială pe  toate
câte a poruncit Stăpânul, să le facem la vremile rânduite"16 .

Bineînțeles că în decursul timpului, forma și conținutul acestor rânduieli cul
tice au fost selectate și îmbogățite cu grijă de către Biserică sub asistența Duhului
Sfânt și Biserica nu a menținut în serviciile ei religioase decâ acele acte liturgice
care exprimau plastic adevărurile de credință. "Pentru a vedea sensul complet, tre
buie să privim ritul în sinteza sa, adică cu formulele și însemnătatea precisă, pe care
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i-o dă Biserica"1 7 , căci ritul creștin nu are doar rolul de a evoca un eveniment reli
gios petrecut cândva, ci și de a instrui, prin redarea unei idei dogmatice sau morale,
de a deștepta în sufletele credincioșilor sentimentele de evlavie, de dragoste și pietate
creștină și în primul rând de a servi ca mijloc de comunicare a harului sfinților18.

17. Dictionnaire apologetique de la foi catholique, IV, ed. sous la direction D 'Ales, Paris,
1925-1926, p. 844.

18. Iconom Petre Vintilescu, Cultul si ereziile, Pitești, 1926, p. 101.
19. Stihira întâi de la Doamne strigat-am de la Vecernia de sâmbătă seara, glasul 1.

Mântuitorul nu a instituit aceste lucrări sfinte pentru a-L comemora în anumite
împrejurări, ci pentru a ne împărtăși prin intermediul lor de viața Sa dumnezeiască și
a reactiva mereu prin ele prezența Sa în Biserică. în acest sens, cultul divin prelungește
în timp și spațiu rugăciunea și lucrarea sacerdotală a Domnului nostru lisus Hristos.
Când Biserica se roagă și Hristos se roagă împreună cu ea și atunci cultul se trans
formă într-un dialog viu între Domnul Care se adresează comunității de credincioși și
comunitatea care răspunde invitației Domnului. Domnul nostru lisus Hristos ne
vorbește în Biserică prin glasul Evangheliei Sale, ne împărtășește viața Sa nemuritoare
prin Sfintele Taine și tot El ne îndrumă și ne însoțește pașii în lucrarea mântuirii.

Din aceste motive, cultul nu mai înseamnă un simplu ceremonial cu rol co
memorativ, ci este locul corespunzător al întâlnirii omului cu Dumnezeu, locul și
momentul sacru în care se face sensibilă prezența, acțiunea și învățătura Sa mân
tuitoare. în acest cadru misterios, credinciosul poate grăi ca și profetul Samuel:
"Vorbește Doamne că robul Tău ascultă...!" (I Regi III, 9), căci în actul mântuirii
cei doi factori ai cultului, Dumnezeu și omul, stau într-un permanent raport de co
muniune. "Intoarceți-vă către Mine, zice Domnul Savaot, și atunci Mă voi întoar
ce și Eu către voi" (Zaharia I, 3).

Factorul uman este începutul, căci actul religios este generat de funcțiunile su
fletești ale omului, însă cel ce împlinește și face să încolțească spicul faptelor bune
este Dumnezeu, obiectul cultului, către care se îndreaptă toate manifestările noastre
de evlavie și de cinstire sau venerare. Biserica își exprimă aceste sentimente colec
tive de adorare față de Dumnezeu, iar El în schimb îi transmite binefacerile și da
rurile. Din slava Sa cea cerească Hristos Dumnezeu comunică neîntrerupt cu noi,
împărtășindu-ne harurile Sale dumnezeiești, înălțând rugăciunile noastre și mijlo
cind înaintea Tatălui pentru noi, "căci unul este Mijlocitorul între Dumnezeu și
oameni: omul Hristos lisus" (I Tim. II, 5) -  spune Sf. Apostol Pavel.

Faptul că Hristos este solitorul rugăciunilor noastre ca să fie bineprimite
înaintea Tatălui este revelat și în cântările noastre de slujbă: "Rugăciunile noastre
cele de seară primește-le Sfinte Doamne și ne dă nouă iertare păcatelor că Tu în
suți ești Cel ce ai arătat în lume învierea... "I 9 .

Cu alte cuvinte, Hristos, Marele Arhiereu (Evr. IV, 14), continuă să-Și exer
cite în prezent și până la sfârșitul veacurilor, rolul Său ministerial de sacerdos
principalis, înfățișând înaintea Tatălui cultul nostru (jertfa de adorare), pentru a
aduce "veșnică răscumpărare" (Evr. IX, 12) celor ce I se închină și îl cinstesc cu
credință. Așadar, cultul creștin îșțare fundamentul în oficiul divin al Mântuitorului
celebrat de la întrupare și până la înălțarea Sa la cer, fapt autentificat în Sfânta Litur
ghie în care se înnoiește continuu viața și activitatea Domnului nostru lisus. "Adu-
cându-ne aminte așadar, de această poruncă mântuitoare și de toate cele ce s-au
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Jacul pentru noi: de cruce, de groapă, de învierea cea de a treia zi, de suirea la ce
ruri, de șederea cea de-a dreapta și de cea de-a doua și slăvită iarăși venire" -  ros
tește preotul înaintea sfințirii Cinstitelor Daruri. Această anamneză (pomenire) "în
seamnă prezența în conștiința și în viața Bisericii a unui fapt dumnezeiesc săvârșii
odată pentru eternitate, căci faptele mântuitoare ale Domnului sunt un mereu astăzi.
Și în acest moment sfânt, Biserica le înalță în conștiința ei și le trăiește fund  săvârșite
pentru ea, pentru toți oricâți îi va chema Dumnezeu" (Fapte II, 39)2 0 .

20. Pr. piof. Constantin Galerii), Mărturisirea dreptei credințe prin Sfânta Liturghie. în rev.
"Ortodoxia", XXXIII (1981), nr. 1, p. 37-38.

21. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, Spiritualitate .fi comuniune în Liturghia orjodoxîi, Craiova,
1986, p. 317.

22. Idem, lisus Hristos sau restaurarea omului, ed. a Il-a, Craiova, 1993, p. 199.
23. Sf. loan Gură de Aur, In Sanctam Penticostem, Omil. II, în P. G., 50, col. 454.

Făcând pomenire de aceste momente principale ale iconomiei dumnezeiești,
Biserica le face actuale, vii în Duhul Sfânt, pe care Domnul cel înviat și înălțat la
cer îl trimite de la Tatăl să "rămână cu noi" (loan XIV, 17). "Acela vă va aduce
aminte despre toate cele ce v-am spus. Acela Mă va preamări, pentru că din a! Meu
va lua și vă va vesti" (loan XIV, 26), adică va face mereu actuale cuvintele și faptele
Mântui torului. De aceea, în anaforaua Liturghiilor ortodoxe anamneza se unește cu
epicleza: pomenirea Domnului cu chemarea Duhului Sfânt ca să prefacă Cinstitele
Daruri de pâine și vin în Trupul și Sângele Domnului. Deci anamneza "nu se poate
realiza, decât în epicleză”, adică pomenirea Domnului se identifică într-o clipă cu
prezența Sa reală. Chiar în momentul invocării (Sfântului Duh) și al prefacerii,
Sfintele Daruri sunt înălțate "în jertfelnicul cel mai presus de ceruri", așa cum
enunță textul ecteniei. Acest "înțelegător jertfelnic nu este altul decât Hristos. El
este Arhiereul și Jertfa și Altarul. El este sângele spre iertarea păcatelor..."-1. El
este ispășitorul, căci prin El ne este îndurător Tatăl și prin El ajunge la țintă rugă
ciunea și tot prin El ne apropiem de Tatăl, căci nu putem fi primiți, astfel după cum
El însuși a zis: "Nimeni nu vine la Tatăl decât prin Mine..." (loan XIV, 6).

în felul acesta persoana Domnului ijostru lisus Hristos rămâne nedespărțită de
opera Sa, aceasta nefiind altceva "decât manifestarea necesară a însășt structurii
Sale personale"2 2 . Cultul divin al Bisericii evidențiază cât mai realist și obiectiv
posibil această realitate religioasă. Numai în mod abstract îl disociem pe Hristos de
lucrarea Sa, căci realmente El este prezent cu toată ființa Sa. în cultul ortodox nu se
adoră Hristos Cel crucificat, ci Hristos Cel înviat, slăvit, prezent în sufletul și în viața
sfinților, a martirilor și a cuvioșilor, prezent în Sfântul Potir de pe Sfântul Altar în
Sfintele Taine, în sfintele slujbe și în sfintele sărbători ale anului bisericesc. Biserica
prin cultul ei este plină de prezența Domnului nostru lisus Hristos și a Duhului Sfânt,
plină de teofanii, pe care antenele sufletului credincios le sesizează la fiecare pas,
atunci când este pregătit prin credință și cuget curat să se apropie de Dumnezeu.
Sărbătorile religioase la rândul lor, nu sunt simple aniversări ale unor evenimente
petrecute acum două milenii; ci sunt realități trăite prin credință în prezent, cu toată
intensitatea. "Pentru că Hristos a spus despre Sine: Iată Eu sunt cu voi în toate zilele
până la sfârșitul veacului -  de aceea putem Serba Epifania (Crăciunul și Bobotează)
pururea, așa după cum și despre Duhul a spus: Va fi cu voi în veac și de aceea putem
serba și Cincizecimeapururea" -  spune Sfântul loan Gură de Aur2 3 .
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In tendința de a face cât mai simțită prezența spirituală nevăzută, dar reală și
perpetuă a Mântuitorului, Biserica a rânduit anumite reguli și instituții de cult,
prin care credincioșii să-și îndeplinească obligațiile lor rel'igios-morale în cadrul
cultului divin în tot cursul vieții lor. Biserica a urmărit prin aceste orânduieli-culti-
ce să reveleze o trăsătură sau un moment din viața Mântuitorului, să prezinte o în
vățătură de credință sau 0 regulă de viață morală și să transmită un har deosebit
pentru satisfacerea'nevoilor vieții sufletești și trupești. .

Așă se explică apariția minunată a întocmirii anului bisericesc sau liturgic, cu
sărbătorile, posturile, pomenirile morților și celelalte subdiviziuni și momente re
ligioase, încărcate de mister, de semnificație și frumusețe artistică, menite să sus
țină și să promoveze viața creștină. "Cu form e variate, cu lecturi și cântări jud i
cios alese și cu ceremonii de o incomparabilă splendoare, anul bisericesc ne ofe
ră ansamblul unei armonii perfecte. Toate bogățiile inspirației divine și toate re
sursele artei umane au contribuit la formarea lui" pentru a realiza "reproducerea
dramatică a vieții pământești a Mântuitorului”2 4 .

54. L. A. Molien, La priere de I 'Eglise, tome deuzicnie, edition IV, Paris, 1924, p. 5, 7.
25. Ibidem, p. 71.
26. Pr. dr. Vasile Mitrofanovici, Pr. prof. Teodor Tarnavschi și Mitropolit dr. Nectaric

Cotlarciuc, Liturghia Bisericii Ortodoxe, cursuri universitare. Cernăuți, 1929, p. 108.

Prin sărbătorile, ppsturilc și slujbele bisericești care se succed periodic -  anul
bisericesc nu numai că comemorează și reîmprospătează în minte anumite momente
importante din viața și activitatea Mântuitorului, ci ne face să le și retrăim întocmai
ca și cum s-ar perinda în fața ochilor noștri. Acest sublim realism al sărbătorii orto
doxe, această trăire prin credință, în prezent, ca o realitate actuală a unor evenimente
petrecute odinioară, creează în sufletele credincioșilor un adânc sentiment al pre
zenței divine și o mare putere de convingere în adevărul Ortodoxiei. Totodată le dă
senzația că "ceea ce se petrece în Biserică, "trebuie să se petreacă și în sufletele lor
și că numai trăind viața liturgică vor putea deveni niște creștini autentici"2 5 .

Viața lui Hristos, reînnoită în har în decursul anului bisericesc, trebuie să de
vină pildă vie credincioșilor, care sunt datori să-și conformeze viața lor cu viața
Domnului nostru lisus Hristos, sfântă și fără prihană. în acest scop, Sfânta noastră
Biserică caută să ancoreze viața noastră pământească în fluidul inepuizabil al ha
rului divin, ca să sfințească prin rugăciune continuă toate aceste subdiviziuni ale
timpului: zilele, săptămânile, lunile și anii, până la apusul ei, ca să dobândim
"sfârșit creștinesc, în pace și răspuns bun la înfricoșata judecată a lui Hristos... ".

Biserica a fixat jn  cursul anului bisericesc la anumite răstimpuri numeroase
zile de prăznuire închinate în cinstea Mântuitorului, a Maicii Domnului și a sfin
ților, cu scopul de a ne prezenta faptele cele mai reprezentative din istoria mântui
rii și adevărurile cele mai importante ale descoperirii dumnezeiești, și "de a ne
mijloci darurile împreunate cu aceste fapte și adevăruri"2 6 .

Aceste zile consfințite mai ales pentru serviciul divin și pentru mântuirea sufle
tească a credincioșilor poartă numele generic de sărbători. Respectarea sărbători
lor necesită din partea credihciosului o anumită pregătire sufletească și trupească:
participarea regulată și în ținută demnă la sfintele slujbe, liniște și împăcare sufle
tească și evlavie în rugăciune, căci nu putem să-L întâmpinăm pe Domnul decât
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în această dispoziție și bunâ-cuviințâ creștinească, iar acest duh trebuie să-l perma-
nentizănrîn toate clipele și împrejurările vieții.

"Ținerea unei sărbători în duhul ei adevărat -  spune un mare scriitor și apologet
creștin -  presupune împlinirea obligației de a te ruga mereu și a aduce Domnului jert
fele nesângeroase ale rugăciunii", căci "cel ce este creștin desăvârșit prin cuvinte,
prin fapte și prin gânduri, aduce fără întrerupere cinstire Cuvântului și are sentimen
tul că este mereu în ziua Domnului și că sărbătorește o Duminică nesfârșită"2 7 . 28

27. Origen, Contra lui Cels, cartea a VUI-a, cap. XXI-XXII, trad. de Pr. prof. T. Bodogae, în
col. "P.S.B", voi. IX (Scrieri alese), București, 1984, p. 521-522.

28. Din rugăciunea de la Logodnă și din Rugăciunea a treia din rânduialaTainei Sfintei Cununii.
29. A. K.homiakov, Die Einheil der Kirche, în "Ostliches Christentum Dokumehte", Herausge-

geben von Nikolai, v. Bubnoff und Hans Chrenburg II philosphie C. H. Beckshe Verlagsbuchhan-
dlung, Miinchen, 1926, p. 21-24.

Acesta este și rolul principal al cultului. Prin cult, Biserica a contribuit în
mare măsură la întărirea și zidirea duhovnicească a fiilor ei, reușind să creeze, să
întrețină și să dezvolte în viața acestora "duhul curăției, al gândului smerit, al
răbdării și al dragostei" creștinești, așa cum se exprimă Sf. Efrem Șirul, în rugă
ciunea Doamne și Stăpânul vieții mele...

Scopul cultului divin este identic cu al întemeietorului lui, Domnul nostru
lisus Hristos, Care prin întreaga Sa lucrare divino-umană a introdus în lume viața
plină de iubire și de lumină a Prea Sfintei Treimi, în care cele trei Persoane stau
în raport de egalitate și dau mărturie una de alta împărtășindu-se de aceeași ființă
a cărei esență este iubirea (loan X, 30; I loan IV, 16; V, 7).

Această unire perfectă trebuie să o înfăptuiască și Biserica cu membrii ei, deter
minând pe fiecare să participe la viața celuilalt și să nu trăiască singur, izolat, ci să
asume, să trăiască spiritual viața, bucuria și suferința semenilor săi și a lumii între
gi. Aceasta este condiția și vocația noastră harică: transpunerea modelului de viață
treimic în condiția umană. Acest aspect poate fi observat începând cu viața de fami
lie, unde iubirea celor doi se răsfrânge asupra celui de al treilea element: copiii. Iată
chipul divin al Sfintei Treimi oglindit în structura de bază a vieții umane.

De aceea și Biserica se roagă pentru traducerea în faptă a acestui deziderat, atunci
când binecuvintează unirea dintre soți prin Taina Cununiei: "... unește-ipe ei cu sfânta
unire cea de la Tine...", "unește-ipe dânșii într-un gând: încununează-i într-un trup... "2 tt.

în Ortodoxie, raportul omului cu Dumnezeu este conceput colateral sau ori
zontal, adică în funcție de aproapele nostru cu care ne simțim solidari în procesul de
mântuire. "Dacă unul iubește, este în comunitatea iubirii; dacă unul crede, este
în comunitatea credinței; dacă unul se roagă, este în comunitatea rugăciunii. De
aceea, nimeni nu se poate bizui pe rugăciunea proprie, ci fiecare cere, când se
roagă, Bisericii întregi asistența ei, nu pentru că s-ar îndoi de asistența singuru
lui Mijlocitor, ci în convingerea că Biserica întreagă se roagă neîncetat pentru
toți membrii ei. Pentru noi se roagă îngerii și Apostolii și martirii și Părinții de
la început și Maica Domnului care este mai presus de toți și această unire sfântă
este adevărata viață a Bisericii. Precum fiecare dintre noi cere rugăciunea tuturor,
tot așa este dator să se roage pentru toți. Dacă tu ești mădular al Bisericii, rugăciu
nea ta este necesară tuturor membrilor Bisericii... Biserica se roagă pentru toți și toți
se roagă pentru toți, dar rugăciunea noastră trebuie să fie  o expresie a iubirii nu
numai o rugăciune în cuvinte... Adevărata rugăciune este adevărata iubire..."2 9 .
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Persoana care se roagă este în dialog, în comunicare cu cea pentru care se roagă,
este în exercițiul unei răspunderi pentru aceea. Când două persoane se roagă una
pentru alta, amândouă se află în exercițiul răspunderii uneia pentru alta. Iar răspun
derea este o formă a iubirii pentru persoanele care au lipsă una de alta"3 0 .

30. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, Rugăciunile pentru uliii .și sobornicitatea Bisericii, în rev.
"Studii Teologice", XXII (1970), nr. 1-2, p. 29.

31. Olivier Clement, Questions sur l 'hbmme, edition Stock, Paris, 1972, p. 22.
32. Sf. loan Gură de Aur, Omilii la Matei, trad. dc Pr. Dumitru Fecioru, în col. "P.S.B.", voi.

3, partea a IlI-a, Omilia a XlX-a, București, 1994, p. 250.
33. Din Rugăciunea a doua de la slujba Litiei.
34. Pr. prof. Ene Braniște, Idei, principii si preocupări sociale în cultul Bisericii Ortodoxe, în

rev. "Studii Teologice", IV (1952), nr. 7-8, p. 436.

Acest fapt pare a fi atât de concret pe cât este de verificat și practic în expe
riența de toate zilele. înaintea lui Dumnezeu nu ne prezentăm rupți sufletește de
ceilalți semeni ai noștri și nici într-o atitudine de indiferență față de ei, cu atât mai
puțin în stare de vrăjmășie cu dânșii, fiindcă potrivit doctrinei ortodoxe, nimeni
nu se mântuiește singur, individual, ci în comunitatea semenilor uniți între ei, în
duh de iubire și de rugăciune.

Această deschidere spre plenitudinea credinței și a comuniunii cu Dumnezeu și
cu semenii nu se poate realiza decât depășind dimensiunea închisă a egoismului3 1.

Când Mântuitorul ne-a lăsat Rugăciunea Domnească, "ne-a învățat să facem
rugăciune de obște pentru toți frații, că n-a spus "Tatăl Meu care ești în ceruri...",
ci: "Tatăl noș.tru, poruncindu-ne să înălțăm rugăciuni pentru toți oamenii și să nu
urmărim niciodată folosul nostru, ci totdeauna folosul aproapelui..."3 2 .

De aceea cultul divin ortodox are, prin excelență, un caracter comunitar sau
eclesiologic, legând pe credincioși de Biserică și între ei. în Biserica Ortodoxă nu
ne rugăm numai pentru îndeplinirea intereselor noastre proprii, ci pentru tot sufle
tul creștinesc "cel necăjit și întristat, care are trebuință de mila și ajutorul lui
Dumnezeu; pentru pacea și buna așezare a întregii lumi; pentru mântuirea și aju
torul celor ce cu osârdie și cu frică de Dumnezeu se ostenesc și slujesc, părinți și
frați ai noștri, pentru cei trimiși și pentru cei ce sunt în călătorie; pentru tămă
duirea celor ce zac în boli, pentru odihna, ușurarea, iertarea păcatelor și fericita
pomenire a tuturor celor ce mai înainte s-au mutat întru bună credință, părinți și
frați ai noștri dreptmăritori, care odihnesc aici și pretutindeni... ”3 3 .

în cultul oficial public al Bisericii Ortodoxe, rugăciunea personală este trecută
pe planul al doilea, fiind subordonată celei colective, adică a întregii comunități de
credincioși, uniți în aceeași credință, pe care o mărturisesc plenar. De aceea, în ru
găciunile și ecteniile din cuprinsul rânduielilor de slujbă, predomină cereri pentru ne
voile și destinul Bisericii întregi. "Dorințele și nevoile individuale sunt aici armo
nizate cu cele generale și sociale și sunt contopite și absorbite de acestea, ca
picăturile de apă în mare... "3 4 .

Toate rugăciunile și ecteniile din cadrul cultului divin public exclud individu
alismul, care este sâmbprele egoismului și cultivă în schimb spiritul de comuni
une și solidaritate frățească. Prin aceasta, Biserica ne-a învățat că nu ne putem
mântui singuri, ci printr-0 comuniune intimă cu Hristos și prin imitarea iubirii
Sale jertfelnice, lucrând pentru binele semenilor noștri. Ce faptă mai bună putem
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oferi noi semenilor decât ofranda rugăciunii sincere și curate pe care o înălțăm lui
Dumnezeu, pentru ajutorarea și izbăvirea sufletelor lor. "Nimic nu ajută mai mult
lucrării ca rugăciunea și pentru a câștiga bunăvoința lui Dumnezeu, nimic nu e
mai de folos ca ea. Toată lucrarea poruncilor dumnezeiești se cuprinde în ea... "3 5 . 36 37

35. Sf. Maieu Ascetul, Despre legea duhovnicească in 200 de capete, în "Filocalia", v.ol. I,
traci, dc Pr. prof. dr. Dumitru Stâniloae, Sibiu, 1947, p. 257-258.

36. Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloac, lisus Hristos sau restaurarea omului..., ed. cit., p. 384.
37. Episcop Vasile Coman, Scrieri de Teologie Liturgică și Pastorală, Oradea, 1983, p. 168.

Așa se explică, de ce cultul Bisericii este o rugăciune a întregii comunități de
credincioși și în cadrul lui, noi nu ne rugăm singuri, ci împreună cu toți credincioșii
participanți la slujbă și nu numai pentru noi, ci și pentru nevoile tuturor. In acest
context, "rugăciunea proprie prinde putere din rugăciunea altora. Dacă credința
mea se întărește din credința altuia, cu atât mai mult iau putere spre rugăciune, spre
acest act plenar al credinței din rugăciunea altuia. Sporindu-se de la unul la altul,
ca o comunicare de ființă ce vine dintr-un izvor mai presus de cei cd se roagă, ru
găciunea profundă în comun este ca o mare, e o uriașă certitudine care se înalță din
toată comunitatea, ca un dar al lui Dumnezeu în același timp și ca un semn al pre
zenței Lui intense, apropiate, de Părinte ce înfățișează pe toți fiii Săi...

Așadar, modul autentic de viețuire creștină'consacrat de tradiție este cel litur
gic, iar mediul lui de manifestare este Biserica. Aici, în sfântul locaș, înaintea
Sfântului Altar dispar diferențele arbitrare dintre oameni, fiindcă rugăciunea litur
gică îi interiorizează și îi unifică în același gând, facându-i să se simtă frați egali
între ei și fii ai aceluiași Tată ceresc. în fața Sfintei Mese este învinsă Inegalitatea
și odată cu ea toate barierele care despart și învrăjbesc pe oameni. Aici, în armo
nia duioasă a cântărilor și în duhul mângâietor al rugăciunii, credinciosul trăiește
realitatea prezenței divine și prețuiește valoarea lui prin faptul că este iubit de
Dumnezeu și poate să iubească și să ajute și pe semenul său, căci pe Taborul eu
haristie nu se poate ajunge fără iubirea de Dumnezeu și de sem en?7 .

Numai integrați în organismul Bisericii și contopiți în duhul rugăciunii, credin
cioșii pot forma o unitate monolitică de viață, de credință și simțire religioasă. Acest
imperativ l-a exprimat Biserica încă de la începutul primului mileniu creștin prin
glasul Sf. Apostol lacov, cel ce ne-a trasat îndemnul: "Rugați-vă unul pentru altul, ca
să vă vindecați, că mult poate rugăciunea stăruitoare a dreptului..." (lacov V, 16).

Fără rugăciunea tuturor membrilor comunității bisericești, izvorâtă din duhul
evlaviei și al dragostei creștinești, nu este cu putință tămăduirea celui slăbănogit
și împovărat de păcate, căci, așa cum mărturisește același Sfânt Apostol
"rugăciunea credinței va mântui pe cel bolnav și Domnul îl va ridica și de va f i
făcut păcate, se vor ierta lui..." (v. 15). De aceea, în majoritatea cazurilor, structura și
forma rugăciunilor și a cererilor sunt concepute și formulate la plural, în formă dialo
gată: Domnului să ne rugăm, Să zicem toți din tot sufletul și din tot cugetul nostru, să
zicem..., Să ne iubim unii pe alții ca într-un gând să mărturisim. .., Să plinim rugăciu
nile noastre Domnului..., Să stăm bine, să stăm cu frică, să luăm aminte..., Sus să avem
inimile..., Să mulțumim Domnului..., Și ne învrednicește pe noi, Stăpâne, cu îndrăznire,
fără de osândă, să cutezăm a Te chema pe Tine, Dumnezeul cel ceresc, Tată și a zice...

Textul sfintelor slujbe și al formulelor liturgice îmbracă forma pluralului și din
alt motiv și anume, pentru a îndemna poporul dreptcredincios să ia parte efectiv la
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executarea cântărilor și la rostirea rugăciunilor din Biserică. Tipicul cel Mare -  zis al
Sfântului Sava -  subliniază acest rol al credincioșilor în cult și chiar întărește regula
ca toți cei prezenți să dea răspunsurile la slujbă: "Preotul se roagă cu norodul..., iar
când zice diaconul "Să zicem toți...", acest grai nu ne dă altceva a înțelege ci numai
singură rugăciunea: ca toți împreună să ne rugăm, nu numai clirosul (cleiul) singur,
ci toți câți se află. în Biserică. Apoi diaconul zice: "Să zicem toți din tot sufletul...".
Ce adică să zicem? Nimic altceva decât rugăciunea cea de obște...

Prin urmare, credincioșii prezenți la slujbă nu sunt numai simpli asistenți, ci par-
ticipanți activi la ea și angajați deplin ca și preotul și cântărețul. Rostul lor în sfântul
locaș nu este doar să urmărească rânduiala slujbei, sau să privească și să asculte ca niște
simpli spectatori, ci să participe în adevăratul înțeles al cuvântului, adică să conlucreze
cu strana și cu preotul, aducându-și aportul la citirea psalmilor, a rugăciunilor și la exe
cutarea cântării în comun, care exercită o influență binefăcătoare asupra stării sufletești
a omului. "Cântarea în comun promovează credința și rodul ei, anume viața virtuoasă
care o înfrățește, căci numai cântarea curată de patima egoismului, însuflețită de
iubirea curată... produce o unire durabilă între noi”, iar "înfrățirea prin virtuți și prin
izvorul lor, care este credința, îndeamnă la cântarea comună înălțată lui Dumnezeu "38 3 9 . 40

38. Tipicon, lași, 1816, p. 507.
39. Pr. prof. dr Dumitru Stăniloac. Cântarea liturgică comună -  mijloc de întărire a unității

în dreapta credință, în rcv. "Ortodoxia", XXXIII (1981). nr. 1, p. 68.
40. Robert Will, Le culte, etude d 'Histoire el de Philosophie religieu.ses, tome I, Strasbourg,

1925, p. 23.
41. thidem, p. 65. ,
42. Pr. prof. Nicolae Buzcscu, Liturghia -  centrul cultului ortodox, în "Ortodoxia", XXXIII

(1981), nr. 1, p. 45.

Unitatea în viață și în cântare vine din puterea lui Dumnezeu Cel Unul și se
menține prin ea, încât putem spune că în nici o altă experiență obștească nu se
efectuează o mai mare unitate de conștiință, ca în experiența bisericească liturgi
că. In această ambianță harică, "cultul transformă religiozitatea indefinită într-o
conștiință religioasă individuală și colectivă. Odată constituită, conștiința reli
gioasă pe care cultul tinde să o reprezinte și să o obiectiveze, devine un funda
ment solid al cultului și cultul continuă să întărească conștiința religioasă. Cultul
nu se mărginește numai să dea o form ă inteligibilă reprezentărilor, sentimentelor
sau gândurilor schițate, ci reînnoiește necontenit sfintele emoții, dându-le intensi
tate. El aprofundează conștiința religioasă și o extinde într-o experiență religioasă"4 9 ,
iar aceasta este "baza prealabilă a comuniunii divine"4 1 .

Acest duh perihoretic dc întrepătrundere a omenescului cu cerescul își găseș
te expresivitatea și împlinirea în cult. "Rugăciunile liturgice, f ie  cele ale preotu
lui rostite tainic de el în altar sau public în auzul credincioșilor, sau rugăciunile
credincioșilor rostite prin citeț sau cântate sunt în așa fe l concepute de Biserică încât
să ne dea o imagine clară duhovniceasdă a realității divine 'supranaturale care se re
varsă în cosmos, în natură.și asupra noastră cu scopul de a ne mântui... "4 2 .

Prin frumusețea, armonia, fastul și strălucirea sa, cultul ortodox creează o atmos
feră înălțătoare, în care sufletul creștinesc începe să intuiască inefabilul lumii nevăzute.
Reflectând în sine realitățile cerești, el reușește să dea sentimentul tainicului, îndrep
tând cugetul credinciosului către zările nevăzute ale Dumnezeirii, pe care o contemplă
cibochii minții luminată de credință. In felul acesta, "cultul ortodox devine manifestarea
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cuceritoare a unei atmosfere de încântătoare frumusețe duhovnicească și absorbit de
cele cerești în toate fibrele ființei sale, el se mișcă sub dogoarea cerescului"4 3 , așa cum
glăsuiește troparul: "în Biserica slavei tale stând, în cer ni se pare a sta... "4 4 . 45

43. Pr. prof. Cornelie Sârbu, Adevărul și frumusețea Ortodoxiei, în rev. "Ortodoxia", VIII
(1956), nr. 4, p. 591.

44. Troparul Utreniei zilelor de rând din Postul Mare.
45. Alexandre Schmemann, Euharistia -  Taina împărăției, trad. în rom. de Pr. Boris Rădulea-

nu, Ed. Anastasia, București, 1990, p. 54.
46. S£ Ghennan, op. cit., col. 417.
47. Sf. loan Gură de Aur, Omilia XVIII, 3 la II Corinteni, în "P.G.", LXI, col. 527, apud

Nicolae Cabasila, Tâlcuirea Dumnezeieștii..., p. 66.

în această atmosferă, credinciosul se simte înfrățit cu semenii, cu sfinții, cu
îngerii, cu Maica Domnului și cu tot universul creștin unit cu el în duh de rugă
ciune, pentru că rugăciunea liturgică este rugăciunea Bisericii dintotdeauna și de
pretutindeni. Ea se oficiază nu numai pentru cei de față, care sunt prezenți la ea,
ci "pentru toți dreptmăritorii creștini", ca și pentru "toți mai dinainte adormițipă
rinți ș i  fra ți ai noștri care odihnesc aici și pretutindeni...

însă caracterul comunitar al rugăciunii publice este cel mai bine reliefat în
Sfânta Liturghie, care este rugăciunea întregii comunități și cea mai importantă
din întreg cultul divin ortodox. Analizând cu atenție rânduiala ei, observăm că
"fiecare rugăciune pronunțată de preot exprimă (prin conținutul ei) participarea

firească și inițială a fiecărui credincios și a tuturor la un loc, într-o singură lu
crare sfântă a Bisericii..."4 3 . Astfel, în ectenii ne rugăm "pentru mântuirea sufle
telor noastre", "ca să fim  izbăviți de tot necazul, mânia, primejdia și nevoia" și să
ne încredințăm "pe noi înșine și unii pe alții" lui Dumnezeu. La Sfânta Proscomi-
die, de pildă, se scot miride și pentru cei vii și pentru cei adormiți, ca toți cei po
meniți să se îndulcească de roadele jertfei, așa cum se roagă preotul în taină atun
ci când toarnă miridele în Sfântul Potir, zicând: "Spală Doamne păcatele robilor
Tăi cu Cinstit Sângele Tău pentru rugăciunile sfinților Tăi...". Care sfinți? a celor
ce s-au pomenit și în cinstea cărora s-au scos părticele căci la aducerea și oferi
rea Jertfei Mielului lui Dumnezeu participă întreaga Biserică reprezentată pe
Sfântul^ Disc, atât cea triumfătoare din cer cât și cea luptătoare a celor de pe pă 
mânt. în partea propriu-zisă a Sfintei Liturghii, toate îndemnurile la rugăciune și
la cântare, rostite fie de preot, fie de diacon, sunt adresate întregii obști de credin
cioși aflată în Biserică. Astfel, la începutul ecteniei pentru cei chemați (adică pențru
catehumeni), preotul invită pe toți credincioșii să se roage împreună cu el: "Cei
credincioși pentru cei chemați să ne rugăm...". Comentând acest îndemn, un tâl-
cuitor al Sfintei Liturghii spune: "Voi, cei ce sunteți luminați (adică nou-botezați)
și care nu țineți minte răul, voi care suportați nedreptatea și iertați pe cei ce vă
fac rău și le faceți bine, rugați-vă pentru cei chemați, adică pentru cei nebotezați... "4 6 .

Funcția comunitară sau eclesiologică a Sfintei Liturghii este și mai clar evidențiată
în partea a doua a ei, adică în Liturghia credincioșilor sau euharistică. In cursul ei, rolul
liturghisitorilor pe de o parte și al credincioșilor pe de alta, se completează și se condi
ționează reciproc, așa cum afirma Sf. loan Gură de Aur, explicând formula de bine
cuvântare: "Harul Domnului nostru lisus H ristos..."P recum  se roagă preotul pen
tru popor așa și poporul se roagă pentru preot în timpul înfricoșătoarelor Taine; căci
aceasta și nimic altceva nu înseamnă cuvintele: "Și cu duhul tău... "4 7 .
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Cea mai concretă formă de exprimare a solidarității și comuniunii o întâlnim în
rugăciunea de mijlocire pentru cei vii și cei morți, numită a Dipticelor, și în special
în cea din Liturghia Sfântului Vasile cel Mare, care excelează prin bogăția și varie
tatea conținutului ei. Astfel, în această rugăciune cerem lui Dumnezeu ca "pe noi pe
toți, care ne împărtășim dintr-o pâine și dintr-un potir, să ne unești unul cu altul prin
împărtășirea Aceluiași Duh Sfânt... și să aflăm milă și har împreună cu toți sfinții,
care din veac au bineplăcut Ție: cu strămoșii, părinții, patriarhii, proorocii, apos
tolii, propovăduitorii, evangheliștii, mucenicii, mărturisitorii, dascălii și cu tot sufle
tul drept care s-a săvârșit întru credință". De asemenea, îl rugăm pe Dumnezeu să
împlinească dorințele tuturor, căci numai El știe "pe fiecare și cererea lui și casa lui
și trebuința lui". Este cea mai cuprinzătoare rugăciune din cuprinsul acestei Liturghii,
căci include toate nevoile vieții spirituale și materiale și se referă la toate vârstele și
categoriile de oameni care simt nevoia ajutorului dumnezeiesc. Iată câteva secvențe
din conținutul ei: "Pomenește Doamne, poporul ce stă înainte..., căsniciile lor în
pace și în unire le păzește; pe prunci îi crește, tinerețile le călăuzește, bătrânețele le
întărește, pe cei slabi la suflet îi îmbărbătează, pe cei risipiți îi adună, pe cei rătăciți
îi întoarce și îi împreună cu Sfânta Ta sobdrnicească și apostolească Biserică...".
Rugăciunea continuă cu cereri pentru tămăduirea și izbăvirea celor năpăstuiți și bân-
tuiți de soartă: bolnavi, demonizați, prigoniți, sărmani sau cuprinși de nevoie și de
mare strâmtorare, precum și pentru cei ce din anumite împrejurări nu au izbutit să ia
parte la slujbă sau nu au putut fi pomeniți "din neștiință sau uitare, sau pentru
mulțimea numelor...". Prin pomenirea tuturor acestor categorii de credincioși împreu
nă cu îndeletnicirile și necazurile lor, Sfânta Liturghie ne zugrăvește imaginea reală
a trupului mistic al Domnului nostru lisus Hristos (Biserica). Spiritul comunitar
însuflețește rugăciunea Bisericii și îi apropie pe toți membrii ei laolaltă, îndemnându-i
pe fiecare din ei să participe la durerea celuilalt și să se roage unul pentru altul, cu
convingerea că în Biserică suntem unii altora mădulare "și dacă un mădular suferă,
toate mădularele suferă împreună; și dacă un mădular este cinstit, toate mădularele
se bucură împreună" (I Cor. XII, 26). "Toți cei ce participă la sfânta slujbă trebuie
să aibă pentru preot un sentiment de totală filiație și să se roage cu el și pentru ed"4 .̂

Așadar, rugăciunea Bisericii întărește comuniunea dragostei dintre credin
cioși, făcându-i pe toți cei ce se roagă să se simtă frați și egali între ei și fii ai ace
luiași Tată ceresc. în felul acesta, "Biserica, icoană a lui Dumnezeu, înfăptuiește
aceeași unire cu Dumnezeu între cei credincioși, chiar dacă cei unificați în ea prin
credință sunt deosebiți după însușirile lor și sunt din diferite locuri și feluri'"*9 .

Deci, în procesul dobândirii mântuirii, nu mergem singuri, izolați, c.i împreu
nă cu semenii noștri prin Biserică; sprijinindu-ne unii pe alții, încercând aceleași
sentimente și integrându-ne cu toată ființa în șuvoiul de viață duhovnicească pe
care îl generează rugăciunea în comun. Mai mult, aceste sentimente de frățietate
și de iubire se amplifică prin frecventarea aceluiași locaș de cult și prin participa
rea la aceleași slujbe și la aceleași forme de cult. Această uniformitate creează și
susține nu numai unitatea religioasă a unei parohii, ci și identitatea de simțire și
de mentalitate a enoriașilor, care se simt legați între ei, nu numai în locașul de
cult, ci și în afară, în viața de toate zilele.

48. Dora Prosper Gueranger, Explicatimi iles priires ek des ceremonies de la Messe, Paris,
1884, p. 12.

49. Sf. Maxim Mărturisitorul, Mistagogia, trad. în rom. de Pr. prof. dr. Dumitru Stăniloae, în
"Revista Teologică", XXXIV (1944), nr. 3-4, p. 172.
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Rev. prof. dr. DURĂ NICOLAE, "Le regime de la synodalite selon
la legislation canonique, conciliaire, oecumenique, du I-er millenaire",
Bucarest, 1999, Tipografia Lumina TIPO, 1023 pagini.

Profesorul dr. Nicolae Dură - unul dintre teologii și canoniștii de marcă ai lumii uni
versitare din Europa zilelor noastre -  ne-a pus la dispoziție o lucrare monumentală despre
regimul sinodalității. Este vorba despre lucrarea apărută la București, în anul 1999, în lim
ba franceză, pe care avem bucuria să o prefațăm cu prilejul acestei ediții (a Il-a). Instituție
canonică, de bază, care a contribuit la afirmarea și menținerea efectivă a unității, în diver
sitate, între Orientul și Occidentul creștin, din primul mileniu, regimul sinodalității a fost
și constituie încă arhetipul și modelul regimului parlarhentar al Europei de astăzi (p. 57).
Iată, deci, doar două din motivele esențiale, care l-au determinat pe autorul acestei cărți,
de excepție, să cerceteze și să examineze legislația canonică, ecumenică, pentru a cunoaș
te modul în care regimul sinodal a fost consacrat de tradiția și practica canonică, ca regim
unic de guvernare a celei mai vechi instituții europene, Biserica ortodoxă, câtolică (ecu
menică), din primul mileniu (p. 66).

încă din Introducerea cărții sale' autorul ține să precizeze ca acest regim unic-de gu
vernare a Bisericii ecumenice din primul mileniu a fost exprimat prin două concepții ecle-
ziologice diferite în "pars Orientis" (Orient) și în "pars Occidcntis" (Occident) (p. 67).
Dacă în Orient această concepție ecleziologică s-a exprimat prin afirmarea principiului ca
nonic al sinodalității, așa după cum a fost el enunțat de Mântuitorul Hristos, și pus în apli
care de Sfinții Săi Apostoli, în schimb, în Occident, ca a fost tradusă în viață prin afirma
rea lot mai accentuată a revendicării unei primații papale detașată de colegiul episcopal-
sinodal (p. 285-286), care va fi cauza distrugerii unității creștine ecumenice produsă prin
Schisma cea Marc din anul 1054.

Situat și analizat în această perspectivă istorico-ecleziologică și canonică, regimul si-
nodalilății apare deci ca pârghia de rezistență a întregului edificiu al unității creștine din
primul mileniu. Iară de care nu este posibilă nici refacerea acestei unități ecleziale, ecume
nice, care a încetat prin absența unei comuniuni euharistice între cele două Biserici, Ră
săriteană și Apuseană, în urma Marii Schisme de la 1054. Fără îndoială, dacă s-ar lua în
considerare doar acest "pium deziderium" (pios deziderat) -- și anume, refacerea unității
celor două-lumi creștine de astăzi, Ortodoxă și Catolică -  am avea deja suficient temei să
afirmăm că studiul exhaustiv întreprins de Părinteld Profesor Nicolae Dură, titularul Ca
tedrei de Drept Canonic de la Facultatea de Teologie Ortodoxă a Universității din Bucu
rești, asupra regimiilui sinodalității din primul mileniu, aduce"... o reală contribuție la
efortul refacerii unității pierdute în anul 1054..." (p. 987). De altfel, înainte de toate, putem
spune despre cartea Părintelui Profesor că este un prinos adus pe altarul acestui efort co
mun -  al ortodocșilor și catolicilor -  pentru a regăsi deplina lor comuniune canonică, care
nu se exprimă practic decât prin "communicalio in sacris".

Prin conținutul său, cartea Părintelui Profesor interpelează însă nu numai pe teologi,
canoniști.și ecleziologi, ci și pe istorici, bizantinologi, juriști, sociologi, politologi etc.,
fiindcă în paginile ei este reînviat, în primul rând, primul mileniu din istoria creștină a
omenirii. într-adevăr, istoricul, juristul, sociologul, bizantinologul, politologul etc., care
dorește să. cunoască forma de guvernământ a instituției de bază din Imperiul Roman (de
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Apus și de Răsărit) din primul mileniu, adică Biserica, cea mai veche instituție din Europa
zilelor noastre, va găsi în lucrarea Profesorului Dură o sursă de informație documentară
unicăj cu caracter pluri și inter-disciplinar. De altfel, aceste izvoare documentar e, care au
fost supuse nu numai unei analize critice, obiective, ci și coroborate cu informațiile furni
zate de literatura de specialitate, orientală și occidentală, fac din lucrarea Părintelui Pro
fesor o carte de referință atât pentru documentația și trimiterile sale bibliografice, cât și
pentru tematica, analiza și argumentația ei ideatică, pertinentă și competentă.

Pentru a exemplifica cititorilor noștri atât bogăția și varietatea conținutului lucrării
autorului, cât și prețioasa și competenta sa contribuție personală, să trecem, în revistă -  pe
cât de succint posibil -  tematica celor cinci mari Părți ale lucrării Părintelui Profesor.

Din Partea I -  unde autorul situează și analizează regimul sinodalității în contextul
său ecleziologic-canonic -  aflăm că "sinaxa" euharistică este arhetipul "sinaxei" sinodale,
și, "ipso facto", al sinodalității (p. 89-106). De unde și concluzia firească a autorului că si
noadele pot fi definite ca "... mijloace pentru a afirma de o manieră manifestă comuniunea
eclezială care se înrădăcinează în koinonia liturgică" (p. 97). Din aceeași Primă parte
aflăm că principiul sinodalității, principiu ecleziologic fundamental, a fost enunțat de
Domnul Ilristos și afirmat de Apostolii Săi. Printre considerațiile și precizările eclezio-
logico-canonice tăcute de autor -  privind sinodalitatea și colegialitatea episcopală -  ne-a
reținut îndeosebi atenția remarca potrivit căreia nu trebuie "... să vedem în Sinod o simplă
transpunere a Senatului Roman..." (p. 131), fiindcă instituția sinodală a Bisericii își are
într-adevăr "... originile sale în guvernarea de tip sinodal voită și instituită de lisus Hristos,
și aplicată de Apostolii Săi" (p. 133). De asemenea, despre Sinodul Apostolic descris de
Faptele Apostolilor, capitolul XV, autorul scrie că acesta rămâne "prototipul tuturor sinoa
delor" din istoria Bisericii și paradigmă "de aplicare a principiului sinodal" (p. 137).

Din Partea a Il-a, printre altele, luăm cunoștință și despre rolul legislației canonice,
sinodale, ecumenice, din primul mileniu, în menținerea unității canonice a Orientului și
Occidentului. Operă eminamente sinodală, această legislație canonică, patrimoniu canonic
comun Orientului și Occidentului din primul mileniu, a contribuit într-adevăr la menți
nerea acestei unități canonice (p. 377). Această legislație canonică -  care a valorificat șl
aplicat regimul sinodalității - a fost de altfel "Sintagma" sau "Colecția" canonică a Bise
ricii ecumenice din primul mileniu.

Din Partea a IlI-a a lucrării, cititorul află - printre altele - că sinoadele rămân înainte
de toate "expresii ale Tradiției" (p. 490), care urcă la epoca apostolică (p. 383-391). Exa
minând atât datele furnizate de istoriografia creștină, cât și cele oferite de "Synodicum
Vetus", autorul constată că "... regimul sinodal al Bisericii primare rămâne reprezentativ
pentru Biserica primului mileniu" (p. 40^). Reținem și precizarea pe care Părintele Profe
sor o lace în privința autorității unui Sinod Ecumenic. Conform acestei precizări,, de doc
trină canonică, ortodoxă, autoritatea unui Sinod Ecumenic nu rezidă decât "în autoritatea
însăși a Bisericii..." (p. 509). Prea Cucernicia Sa face de altfel și precizarea potrivjt căreia
"... Biserica din primul mileniu n-a cunoscut practica potrivit căreia hotărârile unui sinod
sunt confirmate sau ratificate de papi. Fiecare conciliu ecumenic -  precizează autorul -
deținea autoritatea sa în virtutea mandatului primit de Biserica întreagă, asistat de Duhul
Sfânt, așa după cum mărturisesc Actele Sinoadelor și legislația canonică sinodală, ecume
nică, din primul mileniu" (p. 509). Prin urmare, "... în primul mileniu nici un papă sau
patriarh n-a fost considerat deasupra Sinodului Eumenic, ci, dimpotrivă, el trebuia să se
explice înaintea Sinodului, așa cum a fost cazul la Sinodul VI Ecumenic, unde au fost con
damnați și anatematizați, ca ereziarhi monoleliți, atât papa Honorius, cât și patru patriarhi
de Constantinopol..." (p. 510).

Profesorul precizează, de asemenea, că hotărârile dogmatice ale Sinoadelor Ecumenice
au devenit infailibile doar în măsura în care acestea au fost receptate de Biserica Ecumenică,
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prin "consensus" (consensul) episcopatului său (p. 510-511). Cât privește "criteriul decisiv
pentru ecumenicitatea unui sinod" aflăm că -  potrivit doctrinei canonice ortodoxe -  acesta
"nu este altul decât conformitatea hotărârilor sale la Tradiția Bisericii universale" (p. 512).

în Partea a IV-a a lucrării, găsim atât o expunere doctrinară, ecleziologico-canonică,
privind colegialitatea și sinodalitatea, cât și o exhaustivă prezentare a formelor de mani
festare a colegialității episcopal-sinodale, așa după cum rezultă ele în lumina textului le
gislației canonice, ecumenice, din primul mileniu.

Din precizările autorului, despre colegialitatea episcopală, aflăm că, în primul mile
niu, aceasta "... s-a exprimat întotdeauna cu prilejul sinoadelor, și nu în afara acestora, și
nici detașând vreodată pe primus inter pares (primul între egali) din corpul colegiului epis-
copilor" (p. 544). De aceea, în primul mileniu, guvernarea Bisericii ecumenice a fost "apa
najul sinodului episcopilor, și nu al primaților..." (p. 552).

Printre manifestările evidente ale colegialității episcopal-sinodale, autorul se oprește
asupra actului alegerii și hirotoniei episcopilor, a judecății sinodale a episcopilor, a cole
giului pentarhic și a Sinoadelor Ecumenice. Despre alegerea și hirotonia episcopilor re
ținem că, în primul mileniu, acestea au fost rezultatul unui act eminamente "colegial-sino-
dal, și nu al unui singur episcop", fie el mitropolit, exarh, patriarh sau papă (p. 571).

Cât privește judecata sinodală, prevăzută de legislația canonică, ecumenică, Părintele
Profesor precizează că aceasta a putut fi exercitată doar de colegiul episcopilor, întruniți în
sinod (p. 591-598); unica garanție a justeței deciziei luate de tribunalul sinodal a constituit-o
însă doar apelul la legislația canonică ecumenică (p. 599-601). De aceea, așa-zisa doctrină
ecleziologico-canonică priviițd îndreptățirea episcopilor depuși din treaptă de propriul lor
sinod, de a apela la judecata episcopului Romei sau a patriarhului de Constantinopol, apare
nu numai cu totul străină de realitatea ecleziologică a primului mileniu, ci și eronată.

Analizând textele canoanelor (cf. can. 3-5 Sardica; 9, 17 și 28 IV Ec.), invocate de
catolici și de constantinopolitani pentru a justifica pretențiile hegemonice ale primaților
lor, Părintele Profesor dovedește în chip peremptoriu că Biserica ecumenică, din primul
jnileniu, nu le-a acordat acestora nici o verhovnicie canonică, de natură jurisdicțională.
Doar "... legile împăraților sunt cele care au acordat prerogative de natură jurisdicțională
atât Scaunului episcopal al Romei vechi, cât și al Romei noi" (p. 691). De altfel, însuși
sistemul de guvernare pentarhică este tot opera împăraților bizantini (p. 759). Natura sa
colegial-sinodală i-a oferit însă acestuia o bază canonică sigură de funcționare.

Referitor la drepturile și privilegiile celor cinci patriarhi (Roma, Constantinopol,
Alexandria, Antiohia și Ierusalim), aflăm că acestea "au fost concedate de Sinoadele Ecu
menice", și nu de vreun papă sau patriarh ecumenic (p. 790).

în fine, despre Sinoadele Ecumenice, ca formă de manifestare exponențială a guver
nării colegial-sinodale a Bisericii din primul mileniu, Părintele Profesor scrie că acestea
au constituit "autoritatea supremă în Biserică..." (p. 806).

în Partea a V-a a lucrării -  intitulată "Sinodalitate și Primație după legislația canoni
că sinodală, ecumenică, din primul mileniu" - Profesorul Universitar dr. Nicolae Dură în
fățișează raportul între sinodalitate și primație, așa după cum a fost el exprimat la diferitele
niveluri de organizare bisericească (eparhie, mitropolie, exarhat, patriarhat) (p. 807-891).

Analizând textul canoanelor sinodale, autorul constată că justiția sinodală, care a fost
afirmată "... la toate nivelurile structurii de organizare a Bisericii (eparhial, mitropolitan și
patriarhal),..." a implicat și existența intrinsecă a unei "autorități primațiale" (p. 829). Dar,
conform legislației canonice, ecumenice, între "instituția sinodală" și "autoritatea prima-
țială" a existat întotdeauna "... un raport de echilibru, de interdependență și de reciprocita
te, și nu de subordonare a Sinodului episcopilor unei așa-zise comuniuni ierarhice, care se
traduce printr-o subjugare a episcopilor față de un primat de tip monarhic" (p. 829-830).
De altfel, Părintele Profesor ține să precizeze că -  pentru patriarhi, inclusiv pentru cel din
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Apus -  legislația canonică, ecumenică, din primul mileniu, nu face mențiune decât de o
primație de natură onorifică, și nicidecum de natură jurisdicțională universală (cf. can. 6
I.Ec.; 3 II Ec.; 28 IV Ec.; 36 "in Trullo") (p. 891-915). Pentru a scoate în evidență această
realitate ecleziologică, autorul scrie că până ș i "... tradiția și doctrina canonică, autentică,
din primul mileniu", atestă irefutabil că "orice formă.de primat ierarhic universal, de na
tură jurisdicțională, a fost de neconceput în B iserică,..." (p. 907). De aceea,"... a traduce
termenul de "ta presbeia" prin primație ... “ este -  precizează autorul -  tară îndoială exage
rată (p. 912), și, ipso facto, incorect.

Partea ultimă a lucrării Părintelui Profesor se încheie cu prezentarea unui caz concret
și paradigmatic de aplicare a regimului sinodal într-o Biserică locală, autocefală, în seco
lele III-V. Este vorba despre Biserica Africii (romană), care, la epoca respectivă, și-a apă
rat cu dârzenie starea ei de autocefalie împotriva tuturor încercărilor întreprinse de episco
pii Bisericii Romei de a o subordona canonic (p. 916-982).

în concluzii, autorul nu se mulțumește doar să scoată în relief ideile principale care
l-au călăuzit în eșafodajul și arhitectura lucrării sale, ci aduce alte prețioase informații do
cumentare, precizări și corective de doctrină ecleziologică și canonică, pe care le rapor
tează și la contextul realității ecleziologice din zilele noastre. Dintre aceste precizări și co
rective -  raportate întotdeauna la spiritul legislației canonice, al tradiției canonice și al
doctrinei ecleziologice și canonice, ortodoxe, din primul mileniu - ,  reținem, de pildă, că
natura colegialității episcopale nu este corporatistă, în sensul exprimat de termenul juridic
de "collegium", și că această colegialitate episcopală "nu poate funcționa Iară relație cu
comunitatea eclezială, cu Biserica locală, și, ipso facto, în afara sinodalității" (p. 989). Re
ținem, de asemenea, că Sinoadele ecumenice au fost atât "unicul legislator canonic în Bi
serica ecumenică din primul mileniu", cât și "unicul interpret autentic al legislației canoni
ce sinodale" (p. 991-992).

Autorul își încheie rândurile cărții sale cu afirmația că legislația canonică, ecumenică,
din primul mileniu -  care a făcut obiectul analizei sale hermeneutice -  "... rămâne pentru dia
logul teologic ortodoxo-catolic un adevărat canon sau regulă de urmat spre unitate" (p. 1023).

încheiem această succintă prezentare a cărții distinsului teolog canonist și istoric ro
mân, Pr. prof. dr. Nicolae Dură, cu o constatare și o convingere. în primul rând, constatăm
că, în ciuda aparențelor unei evaluări uneori critice a unor deviații și anomalii survenite în
Biserica Catolică, privind aplicarea regimului sinodalității, autorul este profund animat de
dorința sinceră a refacerii unității creștine pierdute în anul 1054. De aceea, putem spune
că -  prin monumentala și valoroasa sa lucrare -  Părintele Profesor aduce de fapt o contri
buție reală și efectivă la eforturile care se fac în zilele noastre, în chip, constructiv, pentru
refacerea acestei unități pierdute la începutul celui de-al doilea mileniu.

La capătul lecturii atente a cărții Părintelui Profesor Dr. Nicolae Dură, cititorul avizat ră
mâne și cu convingerea certă că această lucrare de excepție -  care ne trimite înapoi la izvoare
și la realitatea eclezial-canonică din primul mileniu - va rămâne o sursă de documentație și
referință, de primă mână, atât pentru cei implicați în dialogul teologic ortodoxo-catolic, adică
pentru ecleziologi, canoniști și teologi, cât și pentru istorici, juriști, sociologi, politologi,
bizantinologi etc., care au interesul să se familiarizeze cu realitatea instituțional-ecleziologică
a epocii în care însăși Europa zilelor noastre și-a conturat fizionomia ei geografică.

în fine, ținem să menționăm și faptul că, pentru prestigioasa sa activitate și contribuție
meritorie în domeniul de cercetare științifică și îndeosebi pentru monumentala sa lucrare, "Le
Regime...", prezentată în rândurile de mai sus, savantul profesor universitar al Facultății de
Teologie din București, Dr. Nicolae Dură a primit în anul 2001 trei distincții-premii, care oma
giază de fapt, o muncă de cercetare, de înaltă valoare științifică, efectuată de peste 30 de ani.

Prima recunoaștere internațională -  din anul 2001 -  a venit din partea Franței. Este
vorba despre Legiunea de Onoare, Meritul cultural, acordată în iunie 2001, de către Pre-
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ședințele Franței, Dl Chirac, la propunerea Ministerului de Externe al țării sale, atât pen
tru contribuția adusă de Profesorul Dură la promovarea culturii de limbă franceză (prin în
săși cartea care a lăcut obiectul succintei prezentări, în rândurile de mai sus), cât și pen
tru aportul său adus la afirmarea și dezvoltarea relațiilor cultural-academice între universi
tarii și intelectualii celor două țări prietene. Franța și România.

A doua recunoaștere internațională s-a concretizat prin acordarea prestigiosului titlu
de "The Man of the Year", ,2001, de către Institutul Internațional al Cercetătorilor din
S.U.A. pentru lucrările în domeniul științelor umaniste (teologiei, dreptului, istoriei, filo
sofici, literelor etc.).

Pe plan național este vorba despre premiul A. D. Xenopol, acordat de Academia Ro
mână, pentru munca de cercetare, de excepție, concretizată în lucrarea publicată în limba
franceză ("Le Regime..."), prestigiosul premiu a fost decernat în ziua de 21 decembrie 2001.

Toate aceste trei distincții-premii, acordate în anul 2001, de către Guvernul și Preșe
dinția Franței, Academia Română și Institutul Cercetătorilor din S.U.A., sunt într-adevăr
o apreciere a unei opere de cercetare ce îmbrățișează o tematică inter și pluridisciplinară
-  teologie, drept (canonic, roman, bizantin, modem), ecleziologie, istorie, filosofie, litere
etc., - cu un pronunțat caracter umanist și pan-european. Ele se adaugă de altfel la altă
recunoaștere și distincție internațională, primită de Părintele Profesor Nicolae Dură din
partea Patriarhului Bisericii Ortodoxe bulgare, și a Academiei bulgare, în anul 1989. Este
vorba despre "Gramata" patriarhală și de diploma de merit acordate de Academia bulgară,
ca semn de mulțumire și recunoaștere pentru senzaționala sa descoperire a izvoarelor și
documentelor privind viața și activitatea ctitorului culturii bulgare modeme, Sofronie
Vracianski, care -  silit să emigreze din cauza prigoanei turcilor -  și-a petrecut ultimii săi
ani, de rodnică activitate cărturărească și pastoral-canonica, în patria sa adoptivă, Țara Ro
mânească. De altfel, rezultatul descoperirilor respective, care au făcut și subiectul unor co
municări științifice la congrese internaționale din Bulgaria, au fost publicate atât de revis
tele Academiei bulgare, cât și de cele din România, și anume, de "Romanoslavica",
XXVII (1990) (revista Asociației slaviștilor români, al cărui membru a devenit și Părinte
le Profesor din anul 1989), de "Revue des Etudes Sud-Est Europennes (XXIX, 1991, nr.
1-2) și de revistele centrale ale Patriarhiei române (B.O.R., CVI (1988), nr. 3-4).

Ca unul care pot să depun mărturie grăitoare despre munca sa asiduă, de cercetare-
științifică, efectuată timp de o viață de om, cu probitate și competență Iară egal, nu pot
decât să mă bucur de împlinirile sale cărturărești, cât și de aprecierile și recunoașterile,
naționale și internaționale, care îi omagiază de fapt rezultatul acestui travaliu benedictin,
căruia Profesorul Nicolae Dură i-a închinat practic însuși sensul vieții sale. De altfel, Pă
rintele Profesor consideră această muncă de cercetare, ca oricare ostoință și sacrificiu, fără
de zăbavă, atât o stare de veghe și de rugăciune permanentă, cât și de un prinos pe care îl
poate aduce pe altarul culturii naționale și internaționale.

Cu aceste gânduri de sinceră bucurie și prețuire față de autorul monumentalei lucrări
"Le Regime de la synodalite...", pe care n-am dorit să o prezentăm cititorilor avizați, decât
sub o formă' lapidară, ne exprimăm convingerea că Părintele Profesor va înzestra cultura
teologică și profană, românească și internațională, cu alic lucrări de valoare științifică, pe
măsura darurilor cu care Bunul Dumnezeu La hărăzit.

Prof. dr. TEODOS1E PETRESCU,
Arhiepiscopul Tomisului
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