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Prefaţă

Aceste pagini au luat naştere ca şi note de curs pentru studenţii Facultăţii de Teologie din Lugano (Elveţia). Acum abandonează sfera originală restrânsă şi sunt propuse unui public mai vast.

Prin stil şi conţinut aparţin genului literar numit Introducere în Noul Testament. Se tratează de un subsidiu pentru a înţelege anumite tematici generale (Partea întâi), şi apoi să ne îndrume pentru studiul fiecărei cărţi canonice (Partea  a doua).


În comparaţie cu numeroasele cărţi care tratează acelaşi argument, cartea prezentă oferă anumite particularităţi.


Partea întâi, după prezentarea noţiunilor preliminare despre Biblie şi o trimitere la problemele generale cum ar fi: prezentarea istorico-literară, inspiraţie şi canon, deschide orizontul asupra întregului text sacru, situându-l în interiorul vieţii ecleziale. Apar aşadar teme precum Biblia în viaţa Bisericii, Biblia şi evanghelizarea, Biblia în documentele Magisterului. Privirea pătrunde şi în viaţa credinciosului, propunând, de exemplu, Lectio divina ca şi o metodă de rugăciune care foloseşte Biblia.


Partea a doua prezintă rând pe rând cele 27 de cărţi ale Noului Testament. Problematicile complexe şi numeroase (individualizarea Autorului, cronologia, redactarea, ...), deşi amintite în treacăt pentru corectitudinea şi onestatea ştiinţifică, nu ocupă prea mult spaţiu, renunţând în favoarea prezentării a ceea ce este mai împărtăşit şi util cu adevărat în vederea înţelegerii textului.


Tocmai pentru că este vorba de o introducere, cartea presupune o continuă trimitere la alte texte, capabile să  trateze în profunzime şi în amploare tema. În acest scop servesc numeroasele note care îmbogăţesc textul şi bibliografia din belşug situată la sfârşitul fiecărui capitol.


Primul scop al cărţii este acela de a furniza cititorului, indiferent dacă este student în teologie sau o persoană simplă interesată asupra unui argument, o minimă hartă de orientare pentru a se putea descurca în bogatul dar şi complexul câmp al Noului Testament. Scopul ultim, sau cel întrevăzut, este acela de a favoriza lectura textului sacru, care trebuie să devină izvor de viaţă. Asupra importanţei Noului Testament, pentru creştini aşa se exprimă CCCC
, nr. 22: «Noul Testament, al cărui obiect central este Isus Hristos, ne încredinţează adevărul definitiv al Revelaţiei dumnezeieşti. În acesta, cele patru Evanghelii după Matei, Marcu, Luca şi Ioan, fiind principala mărturie asupra vieţii şi învăţăturii lui Isus, constituie inima tuturor Scripturilor şi ocupă un loc singular în Biserică».
Mauro Orsatti

30 septembrie 2005

Comemorarea liturgică a Sfântului Ieronim, patronul bibliştilor

Prescurtări şi Sigle

De multe ori reviste, dicţionare, lucrări, etc., sunt citate în mod amplu. S-a recurs astfel la prescurtări şi sigle, pe care le propunem în lista următoare:

1. Prescurtărilor cărţilor canonice

Fac

Cartea Facerea;

Ieş

Cartea Ieşirea;

Lev

Cartea Leviticul;

Nm

Cartea Numerii; 

Dt

Cartea Deuteronomului;

Jud

Cartea Judecătorilor;

1 Sam

Cartea întâi a lui Samuil;

2 Sam

Cartea a doua a lui Samuil;

1 Re

Cartea întâi a Regilor;

2 Re

Cartea a doua a Regilor;
1 Cr

Cartea întâi a Cronicilor;

2 Cr

Cartea a doua a Cronicilor;
Esd

Cartea lui Esdra;
Neh

Cartea lui Nehemia;
Tob

Cartea lui Tobia;
Idt

Cartea Iuditei;

Est

Cartea Esterei;

Iov

Cartea lui Iov;

Ps

Cartea Psalmilor;

Prov

Cartea Proverbelor;

Ecl

Cartea Ecleziastul;
Ct

Cartea Cântarea Cântărilor;
Înţ

Cartea Înţelepciunii;
Sir

Cartea lui Ben Sirah (Ecleziasticul);
Is

Cartea Profetului Isaia;
Ier

Cartea Profetului Ieremia;

Pl

Cartea Plângerile lui Ieremia;

Bar

Cartea Profetului Baruh;
Iez

Cartea Profetului Iezechil;

Dan

Cartea Profetului Daniel;

Oz

Cartea Profetului Ozeea;

Il

Cartea Profetului Ioil

Am

Cartea Profetului Amos;

Abd

Cartea Profetului Abdia;

Iona

Cartea Profetului Iona;
Mih

Cartea Profetului Miheia;

Na

Cartea Profetului Naum;

Hab

Cartea Profetului Habacuc;

Sof

Cartea Profetului Sofonia;

Ag

Cartea Profetului Agheu;

Zah

Cartea Profetului Zaharia;

Mal

Cartea Profetului Maleahi;
1 Mac

Cartea întâi a Macabeilor;
2 Mac

Cartea a doua a Macabeilor;

3 Mac

Cartea a treia a Macabeilor;
Mt

Evanghelia după Sfântul Matei;
Mc

Evanghelia după Sfântul Marcu; 
Lc

Evanghelia după Sfântul Luca;
In

Evanghelia după Sfântul Ioan;

Fap

Faptele Apostolilor;

Rom

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Romani;
1 Cor

Scrisoarea întâi a Sfântului Apostol Paul către Corinteni;

2 Cor

Scrisoarea a doua a Sfântului Apostol Paul către Corinteni;
Gal

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Galateni;
Ef

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Efeseni;
Fil

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Filipeni;
Col

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Coloseni;
1 Tes

Scrisoarea întâi a Sfântului Apostol Paul către Tesaloniceni;
2 Tes

Scrisoarea a doua a Sfântului Apostol Paul către Tesaloniceni;
1 Tim

Scrisoarea întâi a Sfântului Apostol Paul către Timotei;
2 Tim

Scrisoarea a doua a Sfântului Apostol Paul către Timotei;
Tit

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Tit;
Flm

Scrisoarea Sfântului Apostol Paul către Filemon;
Ev

Scrisoarea către Evrei;
Iac

Epistola Sfântului Apostol Iacob;
1 Pt

Epistola întâi a Sfântului Apostol Petru;
2 Pt

Epistola a doua Sfântului Apostol Petru;

1 In

Epistola întâi a Sfântului Apostol Ioan;

2 In

Epistola a doua a Sfântului Apostol Ioan;

3 In

Epistola a treia a Sfântului Apostol Ioan;

Ap

Cartea Apocalipsului.
2. Alte prescurtări

ARC


Editura Arhiepiscopiei Romano-Catolice;

art.


articol (din revistă sau dicţionar);

cap./capp.

capitolul/capitolele;

CEI
Conferinţa Episcopală Italiană (versiunea it. a Bibliei);

cf.
de văzut/conform (trimitere la un autor sau lucrare);

cit.
citat (lucrare sau studiu deja citat în mod amplu);

ed./edd.
editor/editori (lucrare îngrijită de/coordonator);

IBMBOR
Editura Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române;

n.


număr sau notă;

LXX
Septuaginta (traducerea în greacă a Vechiului Testament);

NT


Noul Testament;

p./pp.


pagina/pagini;

par.


paralele;

ş.u.


şi următorul/următoarele;

VT


Vechiul Testament;

TM
Testo Masoretico (textul ebraic al Vechiului Testament);

TOB


Traduction Oecuménique de la Bible ;

v./vv.


versetul/versetele.

Sigle

1.  Reviste, documente, dicţionare, colecţii

AAS


Acta Apostolicae Sedis;

BeO


Bibbia e Oriente;

Bib


Biblica;

BT


Bibliotheca Theologica;

CB


Comentariu Biblic;

CBQ


Catholic Biblical Quarterly;

CCC


Catechismo della Chiesa Cattolica (1992);

CCCC
Catechismo della Chiesa Cattolica Compendio (2005);

CD
Documento di Damasco (testo della Genizà del Cairo);

CNT


Comentarii la Noul Testament;

DBS


Dictionnaire de la Bible, Supplément ;

DS
H. Denziger – A. Schönmetze (Enchiridion symbolorum, definitionum…);

EB


Enchiridion Biblicum;

GLNT
Grande Lessico del Nuovo Testamento (edizione italiana del ThWb);

JBL


Journal of Biblical Literature;

LThK


Lexikon für Theologie und Kirche;

NRT


Nouvelle Revue Théologique ;

NT


Novum Testamentum;

NTS


New Testament Studies;

PdV


Parole di Vita;

PG


Patrologia Graeca, J.P. Migne;

PL


Patrologia Latina, J.P. Migne;

PSV


Parole, Spirito e Vita;

RB


Revue Biblique;

RivBib


Rivista Biblica;

RTL


Rivista Teologica di Lugano;

SB


Studii Biblice;

SC


Sources Chrétiennes;

T


Teologia;

TSS


Tâlcuirea la Sfânta Scriptură;

VS


Vieţile Sfinţilor;

ZTK


Zeitschrift für Theologie und Kirche.

2.  Documente ale Conciliului Vatican II

AA


Apostolicam Actuositatem;

DV


Dei Verbum;

GS


Gaudium et Spes ;

LG


Lumen Gentium ;

PC


Perfectae Caritatis ;

PO


Presbyterorum Ordinis;

SC


Sacrosanctum Concilium;

UR


Unitatis Redintegratio.

3.  Opere ale Autorilor antici

Adv. haer.

Adversus haereses (IRINEU);

Adv. Marcionem
Adversus Marcionem (TERTULIAN);

Ant.


Antiquitates Judaicae (IOSIF FLAVIUS) ;

Bapt.


De Baptismo (TERTULIAN) ;

Ep.


Epistulae (IERONIM);

Hist. eccl.
Historia ecclesiastica (EUSEBIU DIN CEZAREA);
Nat. hist.

Naturalis historia (PLINIUS);
Or.


Oratio (IOAN GURĂ DE AUR) ;

Qaest. in Hept.
Quaestiones in Heptateuchum (AUGUSTIN);

S.Th.
Summa Theologica (TOMA DE AQUINO);
Strom.
Stromata (CLEMENT AL ALEXANDRIEI).

PARTEA ÎNTÂI

INTRODUCERE GENERALĂ

Capitolul I

Întâlnirea cu Biblia

Noţiuni preliminare

Toţi ştiu că Biblia este o carte religioasă care povestşte raportul dintre Dumnezeu şi omenire, mai întâi reprezentată de poporul lui Israel şi apoi de toţi oamenii. Probabil nu toţi ştiu că înainte de a fi un cuvânt scris, Biblia este un eveniment, un fapt, aşa cum bine se exprimă termenul evreiesc dabar
.

Evenimentul este apoi scris cu aspectele sale esenţiale şi formează Biblia. Această carte a contribuit la formarea unei civilizaţii, a plăsmuit un anumit limbaj, a determinat alegeri şi sensibilităţi ale lumii occidentale şi nu numai. Biblia a marcat anumite schimbări epocale, cum ar fi apariţia tipăriturii şi răspândirea prin intermediul radioului. «Dumnezeu suferă pentru că mulţimea oamenilor nu poate fi atinsă de Cuvântul Sacru: adevărul este prizonier într-un mic număr de manuscrise care conţin comori. Să rupem în sfârşit sigiliile care le leagă şi să oferim aripi adevărului»: cu această frază programatică Gutemberg, inventatorul tiparţinei, saluta publicarea, între anii 1454 şi 1456, primei Biblii tipărite, faimoasa „Biblia celor 42 de linii”. După aproape cinci sute de ani, Biblia a fost naşă la botezul radioului, când Marconi a lansat ca şi prim mesaj pe calea undelor fraza psalmului: «Cerurile povestesc mărirea lui Dumnezeu şi firmamentul destăinuieşte lucrul mâinilor sale»  (Ps 19, 2). Surprizele nu au luat sfârşit, pentru că odată cu epoca spaţială Biblia lasă pământul şi intră pe orbită: în 1969 astronauţii care au coborât pe Lună, au încredinţat linişti absolute a universului o pagină biblică, respectiv Psalmul 8. Iar în era  computerului, nu putea lipsi o producţie biblică, care să elibereze Cuvântul lui Dumnezeu de pe suportul de hârtie şi să o miniaturizeze pe suporturi magnetice
. 

Putem justifica motivele acestui mare succes: se tratează de o carte care vorbeşte nu numai inteligenţei, ci şi inimii, mai ales pentru viaţa fiecărui om
. Pentru credincios Biblia îşi manifestă valoarea sa prin faptul că este o carte scrisă de oameni care au acţionat sub impulsul lui Dumnezeu: acesta s-a făcut cunoscut, s-a revelat
, adică a vorbit dezvăluind misterul său şi indicând omului vocaţia sa măreaţă de a intra în comuniune cu însăşi dumnezeirea.

Dacă Biblia este atât de importantă, rezultă pentru noi angajamentul de a o cunoaşte mai bine, premisă şi condiţie de a o aprecia mai mult. Va beneficia de avantaje experienţa noastră creştină. Ne limităm la anumite infirmaţii de bază.

1. Numele

Cuvântul românesc Biblia derivă din latină care transliterează la rândul său termenul grecesc unde se găseşte sub forma unui substantiv la plural, care înseamnă „cărţile” dar şi „cartea” prin excelenţă, întrucât este considerată CUVÂNTUL LUI DUMNEZEU. Numele BIBLIA s-a impus de pe vremea lui Ioan Gură de Aur (începutul sec. V), în timp ce până în acele momente era cunoscut sub alte denumiri, cum ar fi Cartea Sacră (2 Mac 8, 23), Cărţile Sfinte (1 Mac 12, 9), Cărţile (Dan 9, 2), Scriptura (In 10, 35), Sfintele Scripturi (2 Tim 3, 15). Denumirile amintite nu sunt abandonate în totalitate şi se mai folosesc şi astăzi. Conceptul de „Scriptură” sau „Sfânta Scriptură” se explică ţinând cont de existenţa unei tradiţii orale, care şi ea păstrează o valoare importantă.

2. Conţinut şi împărţire

Biblia se împarte în Vechiul şi Noul Testament. Decât testament ar fi mai potrivit să se vorbească de Alianţă sau Pact. Biblia este istoria trăită între Dumnezeu şi oameni, definită antica alianţă când omenirea era reprezentată de poporul lui Israel şi avea ca şi mijlocitor pe Moise, noua alianţă când destinatara devine întreaga omenire iar Isus Hristos devine intermediarul nou şi definitiv. El este cel care iniţiază noua alianţă, făcând să înceteze cea care a avut rolul pregătitor şi care şi-a luat calificativul de antică. O alianţă ia naştere prin voinţa a doi contractanţi care, prin colaborarea unui mediator, cad de acord asupra unui lucru şi îşi fixează angajamentele lor. Pentru alianţa antică este util consultarea textului din Ieş 24, 3-8, care are pe Dumnezeu şi poporul ca şi contractanţi, fidelitatea faţă de Cuvântul lui Dumnezeu (Decalogul) ca şi angajament din partea poporului, protecţie ca şi angajament din partea lui Dumnezeu, Moise în calitate de mijlocitor  iar sângele victimelor ca şi element care pecetluieşte, întăreşte pactul. Noua alianţă este uniunea dintre Dumnezeu şi omenire prin mijlocirea lui Hristos, preot şi victimă: conţinutul versetului din Lc 22, 20 îl regăsim în cuvintele de consacrare în cadrul Sfintei Liturghii: «Acesta este Sângele meu al Legii celei nouă ...».

În cea ce priveşte împărţirea cărţilor, propunem următoarea schemă:

	VECHIUL TESTAMENT reprezintă un ansamblu de 46 de cărţi împărţite astfel:

· după întrebuinţarea creştină: cărţi istorice – cărţi poetice şi sapienţiale – cărţi profetice;

· după întrebuinţarea evreiască
: Torah – Profeţii – Scrierile (cf. Lc 24, 44).


	NOUL TESTAMENT este un ansamblu de 27 de cărţi împărţite astfel:

Evangheliile – Faptele – Scrisorile (ale lui Paul şi cele catolice) – Apocalipsa.



Aceste 73 de cărţi îşi găsesc unitatea lor în Hristos aşa cum afirmă şi Ugo de S. Vittore: «Întreaga Scriptură este o singură carte iar această carte este Hristos».


Împărţirea actuală în capitole aparţine lui Stefano Langton (+1228), iar mult mai tîrziu, aceea în versete, aparţinând lui R. Stephanus în anul 1555 pentru Noul Testament şi lui S. Pagnini în anul 1528 pentru Vechiul Testament. Aceste împărţiri, efectuate pe versiunea latină a Bibliei, au fost acceptate şi introduse pretutindeni.

3. Formarea şi autorii

Nu există în lume o carte care să fie atât de cunoscută şi atât de vândută cum este Biblia: un adevărat best-seller, care nu figurează niciodată în vreun clasament întrucât ar ocupa întotdeauna primul loc
. Nu numai cea mai vândută carte, dar şi cea mai tradusă din lume
. Cu toate acestea nu este vorba de o carte recentă, întrucât în părţile sale cele mai recente descoperim o vârstă „fragedă” de aproximativ 2000 de ani ajungând ca în părţile cele mai vechi să se ridice la 3000 de ani; nici nu se tratează de o carte care poate fi înţeleasă destul de uşor, dacă remarcăm uriaşa cantitate de studii care şi-au manifestat intenţia de a o explica şi interpreta.

Biblia a fost numită în Evul Mediu şi „bibliotecă”. Într-adevăr sunt prezente mai multe cărţi şi multe genuri literare: poezie, profeţie, istorie, lege, lirică, scrisori, apocalipsă, ... Biblia aparţine literaturii universale şi este cartea cea mai citită.

Vechiul Testament este o colecţie de compuneri religioase pe parcursul unei perioade mai lungi, de la origini până în anul 50 î.H.
. Mult material antic este transmis pe cale orală înainte de a fi scris, trecând mereu prin intermediul redactărilor succesive. Colecţia Noului Testament este realizată într-o perioadă de timp relativ scurtă, în a doua jumătate a sec. I d.H. Scrierea cea mai veche este Întâia scrisoare a lui Paul către Tesaloniceni (50/51), cea mai recentă Evanghelia după Ioan (sfârşitul sec. I).

Autorii sunt uneori cunoscuţi (Isaia, Paul, Ioan, ...), alteori anonimi (autorii Cărţilor Regilor, a lui Samuil sau redactorii Pentateuhului, ...) sau ascunşi în spatele unui faimos nume al antichităţii: în acest caz dau naştere unui fenomen numit pseudonimie (ex. Înţelepciunea lui Solomon, ...)
.

Autorii au compus lucrări de amploare diferită, unele foarte scurte cum ar fi Cartea profetică a lui Abdia sau Scrisoarea lui Paul către Filemon care ocupă o jumătate de pagină, altele cu o extindere mai amplă cum ar fi Facerea, Cartea Profetului Isaia
 sau Evangheliile.

4. Limbile Bibliei

Textele originale ale Bibliei oglindesc trei orizonturi culturale: cel evreiesc, cel aramaic şi cel grecesc. Ebraica şi aramaica sunt limbi semitice. Ebraica era limba seminomazilor  evrei din Palestina, documentată din sec. X î.H., dar înlocuită de aramaică către sec. VI î.H., chiar dacă a rămas în uz ca şi limba sacră şi cultă
. Alfabetul este alcătuit din 22 de consoane (’aleph, beth, ghimel, daleth, ...
), în timp ce vocalele sunt lăsate la, latitudinea cititorului. Numai între sec. VII şi X d.H., pentru a reglementa pronunţarea corectă a cuvintelor, unii înţelepţi numiţi masoreţi au completat scriptura adăugând vocalele sub forma unor puncte deasupra şi dedesubtul consoanelor. Astfel că, şi astăzi, textul evreiesc al Bibliei este numit „textul masoretic”.

Aramaica are o istorie independentă. Era deja în uz în sec. VIII î.H. ca şi limba internaţională a imperiului asirian, în mod progresiv a înlocuit ebraica şi a ajuns să devină limba vorbită. Mai ales Evangheliile păstrează anumite expresii, demonstrând intenţia de a reproduce cuvintele vii şi originale
.

Greaca este limba principală a Noului Testament, simplificată în comparaţie cu greaca clasică şi mai aproape de limba vorbită, cunoscută sub denumirea de koiné, adică comună. Nu este greu să percepem existenţa, în ceea ce priveşte limba greacă, a substratului semitic, pentru că fapte şi cuvinte la început au fost transmise sub formă orală de persoane aparţinând culturii semitice.

Textul Vechiului Testament a fost scris aproape în întregime în ebraică, cu excepţia a două cărţi în greacă (Înţelepciunea şi 2 Macabei) şi anumite părţi în aramaică (Dan 2, 4b-7, 28; Esd 4, 8-6, 18; 7, 12-26; Ier 10, 11). Textul Noului Testament a fost scris în întregime în greacă.
Chestiunea limbilor biblice face trimitere şi este în strânsă legătură cu aceea a textului şi a scripturii. Vom trata mai pe larg într-un alt capitol, care poartă titlul Textul Bibliei. Scrierea şi materialul de scris. 

5. Versiunile

Biblia, atât Vechiul cât şi Noul Testament, este destul de repede tradusă pentru a întâmpina şi răspunde exigenţelor poporului, care nu avea acces la textul sacru în limbile originale, ebraica şi greaca. Traducerile, chiar şi cu riscurile pe care le presupun
, au marele merit de a face accesibilă multor persoane bogăţia mesajului biblic. Propunem o sumară trecere în revistă a principalelor versiuni antice, aruncând o privire scurtă asupra celor moderne.

5.1 Septuaginta (LXX). Se tratează despre traducerea cea mai veche pe care o deţinem
, este traducerea Vechiului Testament. Numele provine de la o legendă pe care o întâlnim în Scrisoarea lui Pseudo Aristea: arhiereul Eleazar din Ierusalim a trimis lui Ptolomeu Filadelful din Egipt 72 învăţaţi (6 pentru fiecare trib) pentru a traduce în greacă  textul ebraic cu scopul de a-l pune în biblioteca din Alexandria. Lucrarea a fost dusă la bun sfârşit în 72 de zile. Traducătorii au lucrat independent, iar când au citit traducerea, au descoperit o coincidenţă perfectă. De unde şi numele TRADUCEREA CELOR ŞAPTEZECI sau mai simplu Septuaginta. Istoria ne spune că numeroasa comunitate iudaică din Egipt a pierdut deplina cunoştiinţă a limbii ebraice; s-a simţit nevoia de a traduce TM
 în greacă, limba care începând de la Alexandru cel Mare a devenit limba comună multor regiuni. Lucrarea, începută în jurul sec. III î.H. la Alexandria, s-a limitat mai întâi la Pentateuh ca mai apoi să se extindă la toate celelalte cărţi. Traducătorii au lucrat pe un text ebraic diferit de al nostru, astfel că judecata asupra traducerii este variată: foarte bună pentru Pentateuh întrucât asemănătoare TM, mai puţin reuşită pentru Psalmi; Iov este redus la 1/6
.

Nenumărate sunt consideraţiile acestei versiuni. Există un interes istoric, întrucât aparţine sec. III-II î.H. şi a fost realizată pe un text original ebraic pe care noi astăzi nu-l mai deţinem. Există un interes teologic care face din această traducere textul normativ: din aproximativ 350 citări din Vechiul Testament pe care le întâlnim în Noul Testament, aproximativ 300 sunt luate din LXX: ea a fost deci «Biblia autorilor neotestamentari»
. Mai mult încă, ea conţine acele cărţi pe care Tradiţia le-a considerat ca şi canonice şi pe care canonul scurt al evreilor le-a refuzat (deuterocanonice). Există şi un interes filologic şi de interpretare: nu este doar o traducere, ci adesea reprezintă o nouă interpretare a textului sacru. Este interesantă consultarea exemplului clasic din Is 7, 14 pe care Mt 1, 23 îl foloseşte după versiunea LXX şi nu din TM. În cele din urmă adăugăm valoarea eclezială şi ecumenică: LXX este Biblia Părinţilor Bisericii şi este şi astăzi încă textul biblic al Bisericilor Orientale.

Tocmai pentru a revizui LXX, care avea interpretări din anumite puncte de vedere foarte diferite de textul ebraic, în primele două secole ale epocii creştine au fost realizate alte versiuni: amintim pe aceea a lui Aquila (140 d.H.) şi pe a lui Teodosie (180 d.H.) importante deoarece textul nostru, al Cărţii lui Daniel, este luat din acestea şi nu din LXX, şi respectiv cea a lui Simacus (200 d.H).

5.2 Vulgata (Vg). Numele înseamnă „divulgată, răspândită, popularizată, făcută cunoscută, populară”
. Este traducerea latină care adună şi înlocuieşte toate versiunile latine anterioare, care au fost colecţionate sub numele de Vetus Latina
. Existau numeroase versiuni latine care creau confuzie cu consecinţe negative grave. Papa Damas (366-384) s-a gândit asupra unei modalităţi de a pune capăt acestor confuzii şi a încredinţat lucrarea de traducere lui Ieronim (340-420), marele biblist al Bisericii Latine. Acesta, de origine dalmată, a studiat la Roma, la Antiohia şi la Constantinopol, însuşindu-şi o mare cultură teologică şi filologică. După ce a îndeplinit şi funcţia de consilier al Papei Damas, s-a retras la Betleem, unde timp de 36 de ani s-a dedicat lucrării sale celei mai ample. A tradus în latină, direct din ebraică Textul Masoretic şi Noul Testament din greacă; în viziunea vreunui studios acesta s-ar fi limitat la revizuirea Noului Testament folosindu-se de traducerile deja existente. Lucrarea sa s-a impus în mod definitiv la sfârşitul Evului Mediu, luând numele de Vulgata editio, devenind textul oficial al Bisericii Catolice începând cu Conciliul din Trento
. Traducerea este în general bună, chiar dacă mai poate apărea câte o greşeală. Neo-vulgata este o comisie pontificală cu sarcina de a revizui ediţia Vulgata şi de a o armoniza acolo unde se îndepărtează de TM.

5.3 Alte versiuni antice. Se remarcă prin interesul antic şi prin valoare Peşita, versiunea siriană a Bibliei, textul integral, care pentru Vechiul Testament a fost realizată direct pe textul ebraic. Există alte traduceri cum ar fi cea coptă, armeană, georgiană, arabă, etc.

5.4 Versiuni moderne. Pentru mult timp versiunile Bibliei aveau la bază textul Vg. Astăzi traducerile se efectuează direct pe textul ebraic (VT) şi cel grec (NT). O statistică efetuată în anul 1994 consideră că Biblia în întregime ar fi tradusă astăzi în 337 limbi şi o parte din aceasta, în special Noul Testament şi Evangheliile, în 2062 (587 africane, 516 asiatice, 358 latino-americane, 341 în spaţiul Pacificului, 189 europene şi 71 nordamericane). Cunoscând faptul că în lume sunt aproximativ 6000 de limbi vorbite, munca de traducere şi de răspândire trebuie să continue încă pentru multă vreme.

6. Mesajul

Biblia este «scrisoarea lui Dumnezeu cel atotputernic pentru creatura sa» (Sf. Grigore). Medievalii o defineau «sărutul veşniciei». Ea este istoria de mântuire, mai întâi pentru poporul evreiesc şi apoi pentru noul popor al lui Dumnezeu, reprezentat de întreaga omenire. Se tratează de o istorie vie şi dinamică, care se desfăşoară timp de secole, în interiorul fiecărui eveniment şi de care Dumnezeu se foloseşte pentru a se manifesta şi a-şi manifesta mesajul său. Mântuirea este propusă pe etape, descoperind pedagogia dumnezeiască: Avraam, Sinai, David, aşteptarea lui Mesia, ... Cu venirea lui Isus asistăm la împlinirea promisiunilor şi a noii alianţe. Hristos este cheia de lectură creştină a Bibliei: continuitate, împlinire şi noutate caracterizează persoana sa şi lucrarea sa. Cu cât se cercetază Scripturile, cu atât mai mult ne apropiem de misterul «inefabilei bogăţii a lui Hristos» (Ef 3, 8).

A fi creştin înseamnă a accepta întreaga Scriptură aşa cum a înţeles-o Isus, siguri că El ne descoperă adevărul întreg; El, care este «calea, adevărul şi viaţa» ne conduce, în Spiritul, la întâlnirea cu Tatăl, la comuniunea cu Sfânta Treime, scopul ultim al fiecărui om şi a tuturor în acelaşi timp. Se înţelege astfel valoarea inestimabilă: «Biserica a venerat întotdeauna dumnezeiasca Scriptură, după cum venerează şi Trupul Domnului. Ea înfăţişează neîncetat credincioşilor Pâinea Vieţii, luată de pe masa Cuvântului lui Dumnezeu şi a trupului lui Hristos»
.
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Capitolul II

Panoramă istorico-literară

Cu scopul de a uşura privirea complexivă, oferim acest tablou care are dublul avantaj şi anume de a sintetiza perioadele esenţiale ale istoriei şi de a indica cărţile biblice corespunzătoare acestora. Prospectul este prevăzut cu datele istorice principale, cu valoare indicativă.

1. Vechiul Testament

Istoria aproape bimilenară a lui Israel a fost împărţită, din motive de practicitate didactică, în trei perioade: cea dintâi, de pregătire, până la intrarea în Ţara Făgăduinţei; cea de a doua cuprinde cea mai mare perioadă de timp şi se întinde de la ieşire până la căderea Ierusalimului cu sfârşitul monarhiei; a treia, citită în cheie creştină, propune încheierea istoriei lui Israel şi ivirea creştinismului. Simplificarea istorică are rolul de a indica cărţile care îi corespund, prin argument, vremurilor indicate.

1.1 Preambul
DINCOLO DE COORDONATELE ISTORIEI

==========================

    Fac 1-11

PATRIARHII

1850 ======================= 1700
     Fac 12-50

ŞEDEREA ÎN EGIPT

1700 ===================== 1250 
Fac 37-50; Ieş 1-12

1.2 Un Dumnezeu, un popor, un pământ
1250 Ieşirea, itinerarul către libertate     Ieş; Lv; Num; Dt

1200 În Ţara Făgăduinţei


Iosua

JUDECĂTORII

1200 ===================== 1040 Judecători; Rut

MONARHIA

1040 ================= 587 2 Sam; 1-2 Re; 1-2 Cr

===============721

1000 Regele David

930 Moartea lui Solomon şi sfârşitul monarhiei unite

721 Distrugerea Samariei 

Am; Os; Mih; Is I;

587 Distrugerea templului 


Hab; Nah;


şi a Ierusalimului


Sof; Ier;

1.3 Către desăvârşire
EXILUL ÎN BABILONIA

587 ==================== 538 
Iez; Pl; Is II;

538 Edictul lui Cirus


        Esdra; Neemia;

520 Reconstruirea templului (II)                 Ag; Zah; Mal;

                                                         Abd; Iona; Ioil; Is III;

PERIOADA PERSANĂ 

538 ===================333    Qoh; Ps; Prov; Iov;

PERIOADA ELENISTĂ

333 ================= 63   Tob; Est; Idt; Bar; Sir;

Cântarea Cântărilor

Daniel

175 Persecuţia lui Antioh IV

Răscoala Macabeilor 



 1-2 Macabei

PERIOADA ROMANĂ

63 î.H. =================== 70 d.H.     Înţ (50 î.H.)

2. Noul Testament
Producţia literară a Noului Testament, faţă de cea a Vechiului Testament, se concentrează într-o perioadă de timp mult mai scurtă, respectiv a doua jumătate a primului secol, având ca şi extreme Întâia Scrisoarea a lui Paul către Tesaloniceni în jurul anului 50 şi literatura ioanină către anul 100.

Datele sunt indicative şi, mai ales pentru scrisori, foarte mult depinde de recunoaşterea autorului lor. Propunem exemplul scrisorilor pauline: acceptând că toate cele 13 scrisori aparţin lui Paul, ar fi trebuit să fie scrise înainte de moartea sa, care a avut loc oricum nu după anul 67. În cazul că unele sunt considerate opera şcolii sale sau a vreunui ucenic, data ar putea să ajungă către sfârşitul sec. I.

6/7 î.H. – naşterea lui Isus;

4 î.H. – Moartea lui Irod cel Mare;

30 d.H. – Moartea lui Isus;

70 d.     -  Distrugerea templului;

51-52           1-2 Tesaloniceni;

54-57                        Filipeni, Filemon;

54-56                          Galateni;

56
                       1 Corinteni;

57                        2 Corinteni;

57-58                          Romani;

60                        Iacob;

61-63                        Coloseni; Efeseni;

61-63                        1-2 Timotei; Tit;

62-64                        1 Petru;

68-70                        Evrei;

65-70                        Marcu;

80-90                        Iuda;

80-90                        Matei; Luca, Fapte;

90-100                        2 Petru;

100  1-2-3 Ioan; Ioan, Apocalipsa.
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Capitolul III

Ţara: Elemente de geografie biblică


Fiecare popor posedă, dincolo de istorie, şi o conotaţie geografică: acel când atrage imediat acel unde. Vreo indicaţie geografică serveşte pentru o mai bună cunoaştere a unui popor, obiceiurile sale şi moravurile sale. Şi poporul lui Israel este mult mai bine cunoscut când ştim anumite noţiuni elementare ale geografiei sale, mai ales a aşezării sale în vecinătatea deşertului
. O naţiune are şi o capitală: Ierusalimul este punctul de convergenţă ideal din punct de vedere istoric şi teologic.

1. Coordonate esenţiale

Numeroase nume au definit regiunea biblică de-a lungul secolelor; ţara Canaan ( Nm 33, 51), ţara lui Israel (1 Sam 13, 19), Ţara Sfântă (Zah 2, 16), Pământul Promis (Evr 11, 9), Palestina (din sec. III î.H. până în anul 1948), Statul lui Israel (din anul 1948).


Situat între 31 şi 33 grade latitudine nordică
, teritoriul are o suprafaţă de doar 25.000 Kmp
situaţie care explică obligaţia din Ieş 34, 23 privind cele trei pelerinaje anuale la Ierusalim
. Cu expresia «din Dan până în Beerşeba» (Jud 20, 1) se indică întreg teritoriul de la nord la sud, iar prin alta, «de la mare (Mediterană) la Eufrat» (Ps 80, 12) întreg teritoriul de la vest la est.


Simplificând la maxim, se disting trei regiuni: IUDEEA la Sud, SAMARIA în centru şi GALILEEA la nord (cf. In 4, 3 ş.u.). Din punct de vedere geografic, de la nord la sud, străbat paralele trei zone: cea de coastă de-a lungul Mediteranei, cea deluroasă-muntoasă, aşezată în centru ca şi coloana dorsală a ţării dar şi cu o altitudine variabilă cuprinsă între 400-800 metri, şi cea din depresiunea iordanică cu punctul cel mai de jos al pământului, respectiv –400 metri.

2. Clima şi problema apei

Varietăţii zonelor îi corespunde varietatea climei, mediteraneană pe coastă, aproape continentală în interior sau toridă în deşert. Deoarece vorbim despre o zonă subtropicală, există doar două anotimpuri, acela al ploilor (de iarnă) din noiembrie până în aprilie şi acela uscat (de vară) din mai până în octombrie. Ploile sunt frecvente în regiunile de coastă şi muntoase (700-800 mm anual) şi aproape inexistente în depresiunea Iordanului, adică deşertul (100-50 mm anual). Bazinele hidrologice nu sunt de ajuns pentru a rezolva problema apei. Râul Iordan nu este navigabil şi nici nu poate servi pentru procesul de irigaţii, aşezat ca într-o cutie aşa cum se găseşte în groapa Iordanului; izvorât de la poalele Hermonului (2800 m), după un parcurs sinuos de 320 km, se pierde în Marea Moartă. Aceasta din urmă este o masă enormă de apă (76 x 16 km), inutilizabilă în ceea ce priveşte sistemul de irigare din cauza salinităţii sale foarte ridicate care face imposibilă viaţa
. Marea şi singura rezervă de apă, pe lângă ploile din anotimpul de iarnă, este Lacul Tiberiadei (21 x 11 km)
, a cărui ape nu numai că avantajează pescuitul şi irigaţiile locale, dar sunt şi canalizate şi purtate 200 km către sud, până la deşertul de la Negev
. 


Cu o problemă a apei atât de sensibilă, se înţelege trimiterea continuă şi variată a literaturii biblice: grădina Edenului este bogată în apă (cf. Fac 2, 10.14), profetul Ieremia reproşează evreilor faptul că l-au abadonat pe Dumnezeu, izvorul de apă vie (cf. Ier 2, 13), apa care simbolizează Cuvântul, Spiritul, pe Hristos însuşi (cf. In 4, 10; 7, 38), creştinul va avea recompensa pentru faptul că a dăruit doar un pahar de apă proaspătă (cf. Mt 10, 42).

3. Deşertul şi păstoria
Unde curge apa înfloreşte viaţa, în câmpiile Carmelului (= Esdrelon), Şaronului (cf. Is 35, 1 ş.u.) şi în Galilea de obicei, dar unde nu se întâlneşte apa împărăţeşte tăcerea şi moartea. Este deşertul, care ocupă şi astăzi 60 % din suprafaţa lui Israel
.

Deşertul nu constituie o patrie deoarece este lipsit de oraşe, de bogăţie, de viaţă. Este mai degrabă o pârloagă, necultivată şi neîngrijită unde izvoarele sunt rare, vegetaţia este sărăcăcioasă, aproape că lipseşte, cu excepţia perioadelor de după ploile de primăvară când înfloresc unele flori. Aspectul exterior rezultă a fi mai puţin atrăgător şi datorită culorii galben-alburiu care învăluie pământul mereu chinuit de soare. Viaţa este apoi sinonimă cu lupta: lupta împotriva unei naturi capricioase, mai degrabă zgârcită, cu excepţia unor generozităţi prodigioase, cum ar fi oazele; luptă împotriva uneltirilor animalelor mereu pregătite să profite de imprudenţa omului care se aventurează în deşert fără pregătirea sau cunoaşterea necesară. 

Este locul nomazilor care beneficiază doar de ceea ce au nevoie, nimic din ceea ce ar putea fi superfluu sau care să le îngreuneze strămutarea. Deşertul înseamnă deci provizorat.

Semnificaţia geografică a deşertului a întâlnit, în contextul biblic, o extindere istorico-religioasă, după ce Dumnezeu l-a determinat pe poporul său să treacă prin acesta în călătoria sa către Ţara Făgăduinţei. Dacă termenul păstrează încă caracterul său fundamental de loc dezolant, acesta evocă totuşi o epocă a istoriei sacre care vede naşterea poporului lui Dumnezeu. Rabinii evrei afirmă că de la termenul dabar (= Cuvânt) derivă midbar (= deşert), motiv pentru care deşertul este într-adevăr locul Cuvântului
.

Deşertul, prin definiţie locul lipsit de viaţă, devine locul care vede generaţia poporului lui Dumnezeu: aici este încheiat legământul între Dumnezeu şi poporul său, aici poporul trebuie să-l adore pe Dumnezeu (cf. Ieş 3, 17-18). Vremea deşertului va fi reluată de profeţi ca şi o vreme a iubirii curate, incandenscente, pe care se poate conta şi pentru aceasta va fi reluat pelerinajul mistic: «Pentru aceasta, iată că eu voi îndupleca-o şi o voi duce în pustie şi voi grăi cu ea din inimă» (Oz 2, 16). Fără a depăşi limitele şi a ajunge în mistica solitudinii, reîntoarcerea în deşert susţinută de profeţi va constitui o trimitere la vremea ieşirii, la locul unde Dumnezeu a săvârşit minuni, la situaţia de intimitate între două persoane care se iubesc.

Viziunea profetică a corectat situaţia istorică, purificând-o de aspectele negative şi păstrând doar pe cele pozitive. În realitate itinerarul poporului evreiesc a cunoscut momente de părere de rău chinuitoare iar deşertul este şi locul unde tentaţia grăbeşte şi determină la o reîntoarcere înapoi, să dorească cepele din Egipt, preferându-le în schimbul libertăţii dăruite şi câştigate.

Experienţei deşertului îi este necesar momentul alegerii şi a verificării. Şi Isus va trece prin intermediul unei astfel de experienţe şi va ieşi învingător (cf. Mt 4, 1-11), transformând definitiv deşertul în locul fidelităţii faţă de Dumnezeu. Deşertul va avea astfel posibilitatea să înflorească de iubire.

Clima şi teritoriul au favorizat încă din vremurile cele mai îndepărtate păstoria. Această activitate a sugerat imaginea biblică a păstorului, luată de însuşi Dumnezeu ca simbol a interesului plin de bunăvoinţă (cf. Iez 34; Ps 23) şi însuşită de Isus: «Eu sunt păstorul cel bun. Păstorul cel bun îşi dă viaţa pentru oi» (In 10, 11).

4. Inima lui Israel: Ierusalimul, Oraşul Sfânt
Asemenea fiecărei naţiuni, şi Israel îşi are capitala sa: Ierusalimul. Cuvintele profetice din Is 60, 14: «Te vor numi: cetatea Domnului, Sionul Sfântului lui Israel», valorează ca şi o secţiune verticală de natură istorică şi teologică pentru a înţelege valorea acestui oraş
.

Pelerinul sau turistul care sosesc aici, întâlnesc un oraş situat pe o serie de coline aparţinând lanţului muntos al Iudeei. Are o înălţime medie de 750 de metri. Structura topografică este caracterizată de două sectoare longitudinale ample: în centru se întinde depresiunea torentului Cedron la dreapta căruia de ridică Muntele Măslinilor, în timp ce în partea stângă se înalţă oraşul antic, autentic şi specific, care către vest cedează locul oraşului modern evreiesc.

Dincolo de aspectul fizic şi exterior, cu siguranţă sugestiv, este istoria multimilenară cea care îl încântă pe cel care ajunge la Ierusalim
. Puţine oraşe în lume pot să se mândrească cu o viaţă atât de lungă. În 1996 s-au sărbătorit  3000 de ani de istorie ai Ierusalimului, considerându-l ca oraşul lui David, dar uitându-se în totalitate perioada predavidică. Trebuie să mergem mai departe, pentru că săpăturile documentează existenţa unui orăşel deja în jurul anului 1800 î.H., pe vremea lui Avram. La aceasta face referire episodul lui Melchisedec, «regele Salemului», care a oferit pâine şi vin lui Avram, reîntors din expediţia împotriva regilor cananei (cf. Fac 14, 18-24). Către anul 1000 David cucereşte printr-o stratagemă oraşul, până în acel moment fortăreaţă a ghebusiţilor, şi o alege capitală a regatului său. Fiul Solomon construieşte aici templul. Perioada monarhică, care a început cu Saul, se încheie în anul 587 prin cucerirea oraşului de către Nabucodonosor, regele babilonienilor, care îl distruge şi deportează o parte din locuitorii săi «lângă râurile Babiloniei» (Ps 137).

Schimbându-se scenariul internaţional şi devenind Cirus, regele persan, noul arbitru al puterii întrucât a învins Babilonia, edictul său din anul 538 îi îndreptăţeşte pe evrei să se întoarcă în patrie. După diverse vicisitudini, este reconstruit templul şi se organizează statul. Independenţa nu durează prea mult pentru că în jurul anului 300, cu împărţirea imperiului lui Alexandru cel Mare, Ierusalimul şi întreaga palestină trec sub stăpânirea Seleucizilor. Antioh al IV-lea înnăbuşă în mod dur mişcările partizane evreieşti şi introduce în templu cultul Zeului Olimp. Răscoala macabeilor eliberează în anul 164 î.H. Ierusalimul, restaurând în templu cultul Dumnezeului adevărat.

În acest timp Roma îşi răspândea tot mai mult hegemonia sa şi în anul 64 î.H. Pompei intră în Ierusalim. Irod idumeul devine rege al lui Israel cu aprobarea romană, construieşte fortăreaţa Antonia şi reconstruieşte templul cu eforturi majore care vor dura din anul 20 î.H. până în anul 63 d.H. În anul 70 armatele lui Vespasian şi apoi cele ale lui Titus vor ocupa oraşul şi îl vor rade de pe faţa pământului, alungându-i pe evrei. Vor trece multe secole şi se vor alterna diverşi „stăpâni” înainte ca în 14 mai 1948 Ierusalimul să poată să fie declarată capitala noului stat Israel.

Istoria ebraică a oraşului se intersectează cu cea creştină. Ierusalimul este şi inima creştinismului, oraşul destinului final al vieţii pământeşti a lui Isus. Foarte multe pagini evanghelice sau din Faptele Apostolilor au ca panoramă Ierusalimul
, monumentele sale, solemnităţile sale în templu
. Mai ales Luca îşi organizează redactarea sa evanghelică având ca şi punct central Ierusalimul
, către care se îndreaptă întreaga viaţă a lui Isus, şi de unde va porni mesajul creştin în lume: de fapt, Evanghelia după Luca începe cu scena lui Zaharia în rugăciune în templu şi se încheie, în acelaşi loc, cu rugăciunea ucenicilor, după Înălţare. Faptele Apostolilor se deschid în acelaşi mod de la Ierusalim, centrul răspândirii creştinismului, încheindu-se la Roma, capitala lumii. În această lumină oraşul sfânt va deveni, în teologia creştină, simbolul Bisericii (cf. Gal 4, 24-31; Evr 12, 21), a deplinei şi definitivei comuniuni cu Dumnezeu în împărăţia sa, «Ierusalimul ceresc» din Apocalipsă
.

Oraşul, deja centrul ecumenic ideal pentru Vechiul Testament prin minunatele texte cum ar fi Is 2, 1-5 sau Ps 87, devine ţinta râvnită de orice creştin, aşa cum bine exprimă sensibilitatea poetică şi spirituală a Sfântului Augustin: «Mă voi retrage în cămara cea mai tainică a inimii mele şi îţi voi înălţa cântări de iubire, scoţând în rătăcirea mea prin această lume gemete cu neputinţă de descris şi având mereu în minte amintirea Ierusalimului, cu inima mereu înălţată către el, către Ierusalim, mama mea»
. Întrucât şi musulmanii îl recunosc ca şi oraşul sfânt
, pe poziţia a treia după Mecca şi Medina, Ierusalimul catalizează interesul celor trei religii monoteiste
.
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Capitolul IV

Textul Bibliei.

Scrierea şi materialele de scris

Biblia este o carte care posedă, printre altele, caracteristicile de a fi foarte veche şi a fost copiată de multe ori. Astăzi nu mai posedăm nici un text original, nici al Vechiului Testrament şi nici al Noului Testament, întrucât toate manuscrisele  s-au distrus destul de repede. Cauzele au fost variate, una dintre acestea, şi nu ultima, a fost constituită de faptul că mulţi codici au fost redactaţi pe materiale care se deteriorau foarte uşor, cum ar fi de exemplu papirul. Ceea ce noi astăzi posedăm sunt numeroase copii care ne permit o reconstruire exactă a textului original.

Ramura ştiinţei biblice care studiază acest aspect se numeşte critica textuală. Am putea să o definim astfel: «ansamblul evenimentelor care ajută la readucerea textului la forma sa primară». Importanţa unui astfel de studiu stă în faptul că numai despre textul original se poate spune că este inspirat şi deci „normativ” întrucât este Cuvântul lui Dumnezeu. Traducerile sunt valide în măsura în care sunt recunoscute ca fiind în conformitate cu originalul. Aceea a criticii textuale rămâne deci ca prim pas, acela de apropiere, de contactare a textului sacru.

Propunem o scurtă trecere în revistă a istoriei textului sacru al Vechiului Testament cu o trmitere la evenimentul singular de la Qumran, pentru a trece apoi la istoria textului Noului Testament. Apoi ne vom concentra asupra originii scripturii şi folosirii materialelor de scriere, înainte de a încheia cu valoarea cărţii în religii în general, iar în Israel în particular.

1. Istoria textului Vechiului Testament

Ştim deja că textul Vechiului Testament a fost scris aproape în întregime în ebraică, cu excepţia a două cărţi care au fost scrise în greacă (Înţelepciunea şi 2 Macabei) şi anumite părţi în aramaică (Dn 2, 4b-7, 28; Esd 4, 8-6, 18; 7, 12-26; Ier 10, 11). Interesul nostru se îndreaptă acum asupra istoriei care a condus la realizarea primei părţi a Bibliei pe care o numim Vechiul Testament.

1.1 Fixarea textului

La redactarea textului aşa cum îl avem astăzi s-a ajuns în urma unui itinerar destul de lung pe care-l simplificăm în trei perioade.


Perioada de fluctuaţie. În perioada cea mai veche nu exista un text evreiesc fix: avem mărturia traducerii Septuaginta, care a avut loc în jurul sec. III-II î.H., care pare să facă referire la un alt text. Şi Pentateuhul samaritean, care datează cu aproximaţie doar în sec. V d.H., dar care face referire la o tradiţie mult mai veche, este diferit de textul nostru evreiesc. Am putea să considerăm faptul că până în anul 50 d.H., textul evreiesc nu-şi găseşte forma sa definitivă.

Perioada de fixare a consoanelor. Între anii 50 şi 500 d.H., textul îşi primeşte forma sa definitivă în ceea ce privesc consoanele. Acest lucru se datorează cu o oarecare probabilitate autorităţii unui text care s-a impus în faţa altora. Evenimentul fixării consonantice, cu aproximaţie sec. II, este documentată de descoperirea unui sul având ca şi conţinut scrierile celor 12 profeţi minori, făcută la Murabba’at
, în care textul evreiesc este în întregime asemănător cu cel pe care-l avem noi astăzi.


Perioada de fixare a vocalelor. Între anii 500 şi 900 d.H. textul îşi dobândeşte forma sa definitivă şi în ceea ce privesc vocalele. La început, mai puţin necesare pentru că nu au fost pretinse de structura limbii, au devenit apoi necesare pentru conservarea exactă a textului, într-o perioadă în care interesul pentru ebraică era tot mai redus. Fără o astfel de muncă se risca pierderea cunoaşterii limbii. O şcoală de experţi, numiţi masoreţi
, a adăugat textului consonantic o serie de semne cu valoare de vocale înglobând toate indicaţiile care ar fi ajutat la citirea corectă a textului. Se trata de o adevărată ediţie critică
. Textul definitiv este acela pe care noi îl avem astăzi şi care este numit textul masoretic (= TM).

1.2 Valoarea textuală a textului nostru

Sunt o mulţime de manuscrise ale Vechiului Testament în posesia noastră, dar marea majoritate nu au ca dată de redactare dincolo de sec. XIV. Manuscrisele lui Moshè ben Asher din anul 885 şi manuscrisul lui Aleppo, din cea de a doua jumătate a sec. X, sunt cei mai vechi. Înainte de descoperirile de la Qumran (vezi paragraful care urmează), textul de bază pentru ediţiile noastre critice era codicele de le Leningrad (Sankt Petersburg) din 1008. Lua naştere spontan şi decisivă întrebarea: puteam să fim siguri că textul nostru evreiesc ar fi fost acelaşi citit de Isus şi de comunitatea primară? Răspunsul nostru este pozitiv, acela bazat pe credinţă precum şi întemeiat pe marginea unei motivaţii teologice: Spiritul Sfânt nu numai i-a inspirat pe autori, dar s-a şi implicat în aşa fel încât textul să fie transmis cu fidelitate. Descoperirile de la Qumran au confirmat validitatea textului evreiesc citit dintotdeauna, pentru că ne-a permis să mergem în timp aproximativ 1000 de ani şi au contribuit astfel în mod decisiv la identificarea şi la fixarea textului evreiesc al Vechiului Testament.

1.3 Qumran


Argumentul textului Bibliei, mai ales cel al Vechiului Testament, nu poate să facă abstracţie de cunoaşterea unei descoperiri arheologice, istorice şi religioase cu o valoare imensă: Qumran.

1.3.1 Istorie şi semnificaţie


Numele Qumran (localitate în apropierea Mării Moarte) este legat la un eveninent emoţionant, asemenea unui roman şi fantastică asemenea unei nuvele. Dacă nu s-ar fi pierdut o capră printre povârnişurile deşertului Iuda şi păstoraşul care, în căutarea acesteia a aruncat cu pietre într-o grotă, rupând amforele şi aducând la lumină preţioase manuscrise, dacă cea mai senzaţională descoperire arheologică a secolului nu ar fi avut loc, acele manuscrise ar fi prelungit secretul pe care-l conservau de aproape 2000 de ani.


Începând cu anul 1947, la Qumran a fost scoasă la lumină o cantitate enormă de manuscrise, aproximativ 800 de suluri
, datate între sec. II î.H şi sec. I d.H, opera unui grup de evrei dizidenţi, care au refuzat politica clasei conducătoare a Ierusalimului şi s-au retras în deşert, ducând o viaţă pentru multe aspecte asemănătoare cu aceea pe care o vor conduce mai târziu călugării creştini. Trăiau în comun, foarte modest, împărţindu-şi timpul între studiu şi rugăciune. Se considerau “fiii luminii”, în timp ce toţi ceilalţi erau “fiii întunericului” şi aşteptau mântuirea pe care Dumnezeu le-ar fi adus-o lor. Când, puţin înainte de anul 70 d.H, soldaţii romani au trecut prin acea regiune pentru a se îndrepta către Ierusalim, pe care l-au asediat şi distrus apoi, acei oameni au pus la loc sigur, în grotele din apropiere locuinţei lor tot ceea ce aveau mai preţios, respectiv sulurile care au fost descoperite numai după aproape 19 secole, în anul 1947, în 11 grote diferite. Starea de conservare a sulurilor poate fi definită ca fiind bună şi aceasta datorită climei uscate a deşertului.

1.3.2 Scrierile de la Qumran


Scrierile de la Qumran, majoritatea scrise în limba ebraică
, pot să fie împărţite în două grupuri principale: acelea care privesc comunitatea care le-a scris şi cele biblice.


Printre scrierile comunităţii amintim Regula comunităţii, Regula războiului şi Imnurile. Valoarea lor constă nu numai în faptul că sunt datate cu aproape 2000 de ani în urmă, ci şi pentru că au făcut lumină asupra modului singular de viaţă al comunităţii şi mai ales pentru că ne ajută în înţelegerea anumitor fragmente sau expresii ale Noului Testament
.


Pentru noi această descoperire a textelor biblice are o valoare excepţională. Au fost regăsite copii ale tuturor cărţilor ale Bibliei ebraice (VT), cu excepţia cărţii lui Ester. Egalitatea fundamentală a acestor texte cu acelea pe care Biserica le-a citit ca şi Cuvântul lui Dumnezeu, a confirmat în mod ştiinţific fidelitatea Bibliei noastre cu acel text de acum 2000 de ani. Înainte de descoperile de la Qumran, Biblia noastră reproducea în mod substanţial un manuscris aparţinând sec. X d.H. Se putea considera că aceea era Cuvântul lui Dumnezeu din timpul Evreilor, aceea pe care a citit-o şi Isus? Răspunsul era afirmativ pentru că nu numai pe baza motivaţiei teologice (acţiunea Spiritului Sfânt), ci şi datorită documentării ştiinţifice a scrierilor de la Qumran, care au stabilit o dată anterioară de aproxiomativ 1000 de ani cunoaşterii noastre cu privire la textul ebraic, confirmându-i astfel valoarea.


Propunem două texte de la Qumran, unul ales din Regula comunităţii iar al doilea din Imnuri.
Din Regula comunităţii (1 QS I, 1 ş.u.)

PENTRU ÎNTREAGA COMUNITATE ŞI PENTRU TOŢI OAMENII, PENTRU CA SĂ TRĂIASCĂ DUPĂ REGULA COMUNITĂŢII, CĂUTÂNDU-L PE DUMNEZEU ÎN STATUTELE ŞI ÎN JUDECĂŢILE SALE ŞI FĂCÂND CEEA CE ESTE BINE ŞI DREPT ÎNAINTEA LUI, AŞA CUM A PORUNCIT PRIN INTERMEDIUL LUI MOISE ŞI PRIN INTERMEDIUL TUTUROR SLUJITORILOR SĂI, PROFEŢII; CA SĂ IUBEASCĂ CEEA CE EL A ALES ŞI SĂ URASCĂ CEEA CE EL A RESPINS; CA SĂ STEA DEPARTE DE ORICE RĂU ŞI SĂ SE STRĂDUIASCĂ ÎN CEEA CE PRIVESC FAPTELE CELE BUNE; CA SĂ PRACTICE PE PĂMÂNT ADEVĂRUL, DREPTATEA ŞI CINSTEA; CA SĂ NU MAI TRĂIASCĂ ÎN ÎNCĂPĂŢÂNAREA INIMII LOR VINOVATE ŞI A OCHILOR LOR PROFANATORI …

Din Imnuri (1 QH XVI, 8-12)

Fii binecuvântat, Tu, Adonai: iată mi-ai manifestat bunăvoinţa, 

să mă încurajezi cu spiritul,

cu spiritul îndurărilor tale 

şi cu strălucirea gloriei tale…

Ştiu că nimeni este drept în afară de tine,

Pentru aceasta luminează chipul meu cu spiritul pe care l-ai pus în mine

curăţindu-mă cu spiritul tău de sfinţenie

şi făcându-mă să mă apropii de tine.

2. Istoria textului Noului Testament


Cele 27 de cărţi ale Noului Testament au fost scrise toate în greacă. Deja în sec. II s-au pierdut originalele, pentru că în timpul polemicii cu Marcione, nimeni nu mai avea posibilitatea de a folosi originalele. Existau în schimb multe copii, scrise mai întâi pe papir şi apoi în sec. III-IV pe pergament.

2.1 Mărturiile


Mărturiile este un termen tehnic care indică scrierile care reproduc Noul Testament. Sunt peste 5000 şi se disting în papire, manuscrise majuscule, manuscrise minuscule şi lecţionare.


Papirele
, astăzi sunt în număr de aproximativ o sută şi sunt mărturiile celei mai vechi, şi în consecinţă, şi cele mai preţioase. Cel mai vechi, în mod absolut, pe care îl posedăm astăzi, întrucât este datat în jurul anului 125, este P52, descoperit în Egipt în anul 1922. Reproduce fragmentul din In 18, 31-38. Printr-o astfel de descoperire s-a pus capăt numeroaselor polemici care vroiau să situeze Evanghelia după Ioan în cel de-al II-lea secol. Dacă în anul 125 Evanghelia era deja cunoscută în Egipt, este logic să se presupună redactarea acesteia cu câţiva ani înainte. P46 conţine 86 de foi, destul de trunchiate şi conţine o bună parte din scrierile pauline. P66 este datat către anul 200 (cu aproximaţie) şi conţine primele 14 capitole din Evanghelia după Ioan.

Manuscrisele majuscule sunt în număr de 299, dar numai 95 au mai mult de două foi. Au fost numite astfel pentru că scriptura era cu majuscule. Sunt cele mai bune manuscrise şi chiar cele mai vechi. Amintim codicele B (Vatican), care astăzi constă din 759 foi, conţinând aproape întreg Vechiul şi Noul Testament; acesta aparţine sec. IV. Codicele S (Sinaitic) este totuşi de mare valoare, mai mult sau mai puţin este contemporan cu cel precedent. A fost numit astfel pentru că în anul 1844, germanul Tischendorf l-a descoperit în mânăstirea Sf. Ecaterina de pe Sinai, după ce câţiva ani mai înainte a găsit anumite foi într-un coş de gunoi; constă din 347 de foi, conţinând întreg Noul Testament. Secolului V îi aparţine codicele A (Alexandrin), cu 733 de foi, cuprinzând aproape întreg Vechiul şi Noul Testament. Acesta şi cel de mai înainte sunt astăzi proprietatea Muzeului British din Londra.

Codicii minusculi şi lecţionarele: cei dintâi sunt în număr de 2812, mult mai puţin importanţi faţă de cei anteriori iar ceilalţi, respectiv lecţionarele, în număr de 2281. Îşi datorează numele scrierii minuscule, care s-a impus mai târziu, când este abandonată cea majusculă, mai elegantă dar şi mai obositoare şi mai scumpă. Codicii minuscului sunt mai puţin importanţi şi pentru faptul că nu sunt anteriori secolului IX. Şi mai puţin importante sunt lecţionarele, cărţi care reproduceau textele biblice pentru uzul liturgic.

2.2 Noţiuni de critică textuală

Variantele textului sunt foarte multe, circa 200.000 în comparaţie cu 150.000 de cuvinte ale Noului Testament. Acest lucru se explică datorită faptului că textele au fost copiate de multe ori. Greşelile pot să fie involuntare (defecte de auz, de vedere, de memorie) sau voluntare (preocupări stilistice, doctrinare cum se experimentează în cazul din Mt 1, 16). Pentru a se mişca în încurcătura variantelor, se urmează anumite reguli, fie de critică externă, fie de critică internă.


Critica externă privilegiază mărturiile cele mai vechi, cele mai numeroase şi acelea de o mai mare încredere. De exemplu, o variantă (termen tehnic pentru a indica una sau mai multe cuvinte) propusă de un papir şi de codicele B va fi acceptată cu mai multă bunăvoinţă faţă de o variantă colecţionată de un codice minuscul.

Critica internă propune anumite criterii. De exemplu, consideră original un cuvânt sau un grup de cuvinte, care au rolul de a le explica pe celelalte. Un alt criteriu: varianta scurtă este în general cea mai bună sau de preferat. Sau un altul: variantele cele mai dificile fiind totuşi mai preferate (copiştii de fapt tind să extindă şi să expliciteze şi nu să sintetizeze)
.


Să facem o aplicaţie concretă, alegând ca şi exemplu fragmnentul instituirii Euharistiei din Mc 14, 22-24, Mt 26, 26-28, Lc 22, 19-20 şi 1 Cor 11, 24-25. Textul lucan din 22, 19b-20: «Faceţi aceasta în amintirea mea. La fel a făcut cu potirul, după cină, zicând: „Acest potir este noua alianţă în sângele meu, vărsat pentru voi”» nu este întâlnit în codicele D, care consideră în schimb v. 17b ca şi binecuvântarea vinului. Partea respectivă este omisă deoarece:

· ar fi lipsit de logică faptul de a avea o binecuivântare asupra vinului, asupra pâinii şi apoi din nou asupra vinului;

· aceste cuvinte sunt bănuite de suspiciune pentru că sunt foarte asemănătoare cu cele din 1 Cor 24b-25 şi nu manifestă stilul lucan;

· varianta mai scurtă este de preferat.

Sus-numitele motivaţii nu au valoare absolută şi pot fi astfel revăzute: 

+ în favoarea variantei mai lungi sunt majoritatea mărturiilor: P75, S, A, B, C, K, multe manuscrise minuscule şi versiunile vg, sir., cop., arm., geo.;

+ este uşor de explicat faptul cum codicele D, neînţelegând secţiunea vin-pâine-vin, a fost „corectat”;

+ asemănarea cu Paul ia naştere datorită familiarităţii evanghelistului cu practica liturgică a bisericilor pauline, şi acest lucru explică şi vocabularul care nu este de natură lucană;

+ există şi principiul care spune: varianta care le explică pe celelalte este de preferat. Varianta scurtă este înţeleasă dacă derivă din cea lungă şi nu invers.

De aceea putem concluziona afirmând că textul autentic este cel propus de majoritatea mărturiilor iar varianta din codicele D poate fi refuzată deoarace este „corectată” de cel care a efectuat copierea.

2.3 Comparaţia cu texte din alte literaturi

După indicaţiile schematice expuse mai sus, ar putea să ia naştere îndoiala străpungătoare sau măcar suspiciunea, că nu se poate ajunge la stabilirea textului original. Îndoielile şi suspiciunile nu au motiove să nu fie întemeiate. Putem să afirmăm cu seninătate că suntem în măsură să stabilim textul cu exactitate. Codicii cei mai vechi ai Noului Testament, aparţin sec. IV, unele papire sau fragmente din aceştia ne conduc dea dreptul în primele decenii ale sec. II, adică la puţini ani după redactarea originalelor. Este un caz unic în întreaga istorie literară a antichităţii.


Situaţia norocoasă a tradiţiei textului biblic a Noului Testament este evidentă imediat după ce se compară cu textele literaturii clasice. Horaţiu, cel mai preferat dintre clasici, are 250 de manuscrise, Homer 110, Virgil 100 iar Tacit doar unul. Noul Testament în schimb, a ajuns la noi în mai mult de 4000 de manuscrise antice.


Un alt element însemnat este distanţa dintre original şi copie. Intervalul dintre original şi manuscrisul cel mai vechi aflat în posesia noastră este de 2000 de ani pentru Homer, 1600 de ani pentru Euripide, 1400 de ani în cazul lui Sofocle, 1330 de ani pentru Platon. În ceea ce privesc clasicii greci nu avem un manuscris anterior sec. IX d.H. Pentru cei latini situaţia rezultă a fi mai îmbunătăţită: 900 de ani pentru Cezar, 800 de ani pentru Horaţiu şi 400 de ani pentru Virgil. Dacă ţinem cont că pentru Noul Testament distanţa este de puţine decenii pentru unele fragmente sau mai puţin de trei secole pentru întregul conţinut, trebuie să concluzionăm evidenţiind poziţia de avantaj absolut a textului nostru în comparaţie cu celelalte ale antichităţii. A nega autenticitatea textului Noului Testament ar însemna să negăm, pe bună dreptate, aceea a tuturor clasicilor greci şi latini. Chiar dacă credinţa nu are nevoie de un suport „istorico-literar”, datele amintite anterior sunt de mare încurajare pentru a ne asigura de autenticitatea şi valoarea textului sacru.

3. Scrierea şi materialul de scris


Un text vede lumina datorită faptului că cineva îl scrie, folosind scrierea şi materialul. Zăbovim un moment pentru a înţelege originea scrierii şi materialul folosit pentru a scrie. Investigăm astfel unul dintre marile momente ale civilizaţiei şi a evoluţiei spiritului uman.

3.1 Originea scrierii şi evoluţia acesteia

Geneza scrierii aparţine vremurilor omului primitiv, care desena diferite figuri de animale pe stânci sau pe materiale mişcătoare. Suntem încă la nivelul pictografiei, adică acel sistem de scriere care foloseşte desenele figurative cu scopul de a realiza o comunicare scrisă, şi numai într-un al doilea moment va apărea scrierea fonetică.


Pentru oamenii primitivi imaginea unui animal sau a unui om este însăşi fiinţa pe care aceasta o reprezintă: figura îl cheamă la viaţă, imaginea dă naştere realităţii. De aceea scribii egipteni erau meticuloşi în realizarea desenelor cât mai exacte şi complete, pentru ca spiritul lucrului reprezentat să poată să se stabilească în condiţii potrivite în imagine şi să o însufleţească cu viaţa dumenezeiască.


Scrierea a transmis întodeauna o teamă superstiţioasă şi un respect sacru pentru că era considerată ca fiind expresia grafică a forţelor magice şi pentru că obliga voinţa. Expresii de genul «era scris», «este scris» amintesc încă această putere misterioasă a scrierii.


Pentru antici scrierea era o invenţie a zeilor. Grecii definesc scrierea ideografică egipteană hieroglyphikà gràmmata (ƒeroglufik¦ gr£mmata), adică scrierea dumnezeiască. Egiptenii atribuiau descoperirea leu Tot, zeul lui Oros, considerat şi inventatorul limbajului şi a magiei, al cărui titlu popular era «domnul cuvintelor dumnezeieşti». În Mesopotamia, cuiul, emblema zeiţei Nisaba şi a zeului Nisroc, simbolizând cuvântul dumnezeiesc şi inteligenţa, a furnizat prin intermediul infinitelor sale combinaţii, toate ideogramele, adică caracterele grafice care corespund unei idei, scrierii cuneiforme, atât asiro-babiloniene cât şi celei ugaritice. În India, Buda este inventatorul aşa-numitelor devanagarii, adică „scrierea dumnezeiască”. Tradiţia biblică antică se mişcă în aceeaşi direcţie, considerând că tablele legii au fost scrise de degetul lui Dumnezeu (cf. Ieş 31, 18). Pentru greci în schimb, scrierea este o invenţie a oamenilor.


În Orientul Antic se stabileşte o legătură strânsă între religie, magie şi medicină. Ca şi consecinţă scrierea a avut şi un caracter  talismanic şi profilactic. Talismanele cele mai apreciate reproduceau caractere hieroglifice sau simboluri asemănătoare, sau conţineau cuvinte corespunzătoare conceptelor de protecţie, forţă, sănătate, bogăţie şi asemănătoare (numele scris sau simbolul de viaţă în Israel).


Dezvoltarea scrierii însoţeşte şi marchează dezvoltarea civilizaţiei. Începând cu Sumerii se asistă la o primă transformare revoluţionară, trecând de la imagine la caracterul cuneiform
. Ia naştere tehnica complexă a scrierii cuneiforme silabică. Tăbliţa de argilă moale pe care au fost gravate semne cu ajutorul unui stilet de lemn sau cu o trestie ascuţită, s-a descoperit a fi un suport minunat. Scrierea era totuşi lentă şi complexă. Intenţia era aceea de a putea apropia, pe cât posibil, scrierea în cuvinte. Era necesară găsirea materiarelor mult mai uşoare şi fragile pentru a putea simplifica semnele.


O altă mare trecere are loc atunci când scrierea, în loc să facă trimitere la o imagine, exprimă un sunet sau o grupare de sunete. Va trece aproximativ un mileniu înainte să se ajungă la ultima, marea şi hotărâtoarea transformare: trecerea de la scrierea de tip silabic la cea alfabetică. În locul senetului bi, be, ba, bu se distinge în b+i, b+e, b+a, b+u, păstrând astfel doar sunetul iniţial. S-a impus un alfabetic consonantic, cu o ordine fixă.


Descoperirea alfabetului presupune un mare avantaj. S-a trecut de la o mulţime de semne silabice la vreo duzină de semne alfabetice: 30 în cazul culturii Ugaritice şi 22 în alfabetul ebraic.


Ultima trecere îi găseşte pe fenicieni, care colecţionează această scriere elaborată în lumea semită şi o trasnmit grecilor: «Limba lor indoeuropeană cerea implicarea vocalelor ca şi element constitutiv al limbajului. Vor fi aşadar grecii cei care vor găsi vocalizarea definitvă a alfabetului semitic»

3.2 Materialul de scris

Materialul de scris permite în mod concret ca scrierea să fie concretizată. Tratând despre scriere înseamnă în mod necesar să se facă referire la un astfel de material, care a suferit schimbări în decursul secolelor. La început era constituit din cilindrii, tăbliţe mai mereu din pământ ars, fragmente de pământ pentru olărit numite óstraka. Putea să fie şi un material economicos, dar era greu, ocupa mult loc şi era greu de transportat. Cu trecerea timpului s-a ajuns la un material mai practic, cum este de exemplu papirul şi pergamentul.


Pornim în acest stadiu de la o referire utilă pe care o întâlnim în a doua scrisoare a lui Paul către Timotei, unde citim recomandarea pe care Apostolul o adreseasă colaboratorului său fidel: «Când vei veni, să-mi aduci mantia pe care am lăsat-o în Troas la Carp, ca şi cărţile, în special pergamentele» (2 Tim 4, 13).


Paul vorbeşte de cărţi şi de pergamente, care sunt redate în greacă prin intermediul expresiilor ta biblía (ta Biblia) şi tas membránas (t¦j mmembr£naj)
. Ce înţelegea prin acestea?

3.2.1 Biblíon şi papir

Cu biblíon se înţelege în special un sul de papir sau byblus, o plantă din familia Ciperacee-lor, care creşte plină de viaţă de-a lungul râurilor şi pe terenuri mlăştinoase. Fiind foarte răspândită în Egipt, mai ales în mlaştinile zonei Deltei, a definit numele ştiinţific
 şi a devenit simbolul acelei părţi a Egiptului. Prezintă o tulpină netedă şi viguroasă, cu secţiune triunghiulară, înaltă de la 3 la 6 metri. Grecii nu au adoptat denumirea egipteană şi au preferat să numească această plantă, mai întâi Byblos cu Herodot
 şi apoi, aproape două secole mai târziu, papir de la Teofrast
. Cu un astfel de nume este identificată şi în zilele noastre.


Papirul era foarte mult folosit în Egipt şi a fost cu succes utilizat în construirea bărcilor, funiilor, coşurilor şi a multor altor obiecte cu o largă utilizare cotidiană. Noi îl amintim mai ales pentru folosinţa sa în ambientul materialelor de scris
. Cu intuiţie şi dibăcie Egiptenii au fost singurul popor din antichitate care a găsit în lumea vegetală material pe care să scrie
. Era într-adevăr avantajos să dispui de un material uşor şi flexibil, dotat totuşi cu o anumită rezistenţă. Nu cunoaştem cu exactiate cum era pregătit. Era partea internă, măduva, care era utilizată. Măduva era tăiată în fâşii foarte subţiri, care erau apoi aliniate pe o suprafaţă netedă. Pe acest prim strat erau adăugate alte fâşii, în direcţie perpendiculară faţă de cele precedente. O apăsare corespunzătoare favoriza eliminarea elementului lipicios prezent în fibra vegetală. Uscarea dădea ca şi rezultat o pagină pregătită pe care se putea scrie, nu înainte de a se fi făcut o curăţire generală şi o acţiune de eliminare a asperităţilor existente pe acea suprafaţă. Lua naştere astfel o pagină pe care se putea scrie. Materialul putea să fie alungit după nevoi, conexând marginile mai multor pagini
. Textul era aşternut pe pagina papiracee cu ajutorul unei trestii ascuţite la una dintre extremităţi. Cerneala, şi aceasta de origine vegetală, era de culoare neagră pentru text şi roşie pentru titluri sau alte indicaţii. Scrierea se efectua pe partea principală (recto) pentru documentele mai importante şi pe verso(verso) pentru cele mai puţin importante
.


De la numele plantei (byblo-papir) care servea pentru procurarea materialului de scris rezultă termenul grec biblíon cu semnificaţia de carte. Forma este diminutivă dar fără valoare. Când de fapt se vrea să se vorbească despre cartea cea mică se foloseşte termenul biblaridion aşa cum este cazul din Ap 10, 9. De la biblíon, în forma plurală biblía, derivă cuvântul nostru de Biblia, înţeleasă tocmai ca şi ansamblul cărţilor inspirate.

3.2.2 Pergamentul

Paul cere prietenului şi colaboratorului Timotei să-i aducă şi pergamentele. Termenul grec este membrana (membr£na), trecând în mod excat în latină (membrum) cu semnificaţia de „membrană, peliculă, pergament, piele” şi astfel se păstrează şi în română. Este vorba de fapt de o membrană subţire din piele tratată în aşa fel încât să se poată scrie pe aceasta. În acest fel este distinctă de piele.


Există pe marginea acestui argument o informaţie probabil legendară dar şi un fapt sigur, care nu se pretează la echivocuri. Numele derivă de la Pergam, un oraş important în Asia Mică, unde ar fi fost inventat sub îndemnul regelui Eumeniu II, care nu s-a lăsat învins de embargoul de papir decretat de Ptolemeu V din Egipt. Acesta, temându-se că biblioteca din Pergam ar surclasa pe cea Alexandria, a refuzat să expedieze alt papir la Pergam, îndemnând astfel la descoperirea unui alt material pentru scriere.


Lăsând la o parte informaţiile mai puţin demne de luat în seamă şi care au invadat lumea legendei, ştim cu adevărat că folosirea pieilor de animale
 este întâlnită la Egipteni, Evrei şi Perşi, care le foloseau pentru a scrie pe acestea după ce în prealabil le-au curăţat de păr aşa cum se cuvine şi descărnat. Dar numai după sec. III sau II î.H. s-a reluat folosirea pergamentului, când deja de ceva timp era întrebuinţat papirul. Este greu de vorbit despre o adevărată invenţie a pergamentului, în schimb este mai logic să ne gândim la o dezvoltare sau îmbunătăţire a acelui proces de fabricare care era acela al pielii, respectiv tăbăcirea acesteia. Dovada ar fi faptul că nu există în greaca antică un termen specific pentru acest tip de material, desemnat sau cu „piele”, sau cu termenul membrana împrumutat şi în limba latină. Numai în sec. IV d.H. apare cuvântul grecesc pergamene (pergamhn») care în Evul Mediu capătă diferite alteraţii, devenind pergamenum, pergamentum, percamena. În acest timp materialul este desemnat, în mod impropriu şi generic, ca şi charta care indica la origine foaia de papir. Era deci necesar să se adauge un adjectiv care să specifice calitatea unei astfel de „hârtie” şi atunci s-a vorbit de hârtie de origine bovină, caprină, ovină, pentru a desemna pergamentul.


Hârtia aşa cum o înţelegem noi, adică stratul de fibre vegetale suprapuse şi împletite între ele, apare mult mai târziu. Deşi invenţia pare să aparţină chinezilor deja încă din sec. II î.H., întrebuinţarea sa pentru Biblie este doar medievală
.


Pergamentul prezenta avantajul de a fi mult mai rezistent în comparaţie cu papirul iar dezavantajul era reprezentat de faptul că era mult mai scump. Întrebuinţarea sa era limitată pentru documentele mai importante, acelea care erau cel mai mult consultate şi deci supuse unei uzuri mai accentuate.


Ce erau de fapt pergamentele pe care Paul le-a cerut lui Timotei nu este posibil să le definim cu certitudine, «dar este logic să ne gândim că este vorba de părţi din Sfânta Scriptură»
.


Tradiţia talmudică prescria ca materialul de scris să răspundă la cerinţe precise. Manuscrisele ebraice trebuiau să fie copiate pe piei întregi; pieile, apoi trebuie să provină de la animale curate şi să fie cusute între ele cu fire de aceeaşi natură. În fine treuiau să capete forma de sul
.

3.2.3 De la sul la manuscris

Cărţile compuse din pagini, aşa cum suntem obişnuiţi să vedem, nu existau încă pe vremea Noului Testament. Originalele Noului Testament au fost scrise pe papir, şi datorită flexibilităţii acestuia, se înfăşura sub formă de sul. În mod normal scris pe o singură parte, putea să prezinte scrierea de ambele părţi, în cazul în care textul ar fi fost în mod particular mai lung. În Ap 5, 1, Ioan vede un sul scris pe ambele părţi
.


Un papir putea să conţină unul din cele mai lungi texte ale Noului Testament, cum ar fi Evanghelia după Luca, Faptele Apostolilor, Evanghelia după Matei şi cea după Ioan. Lungimea era în defavorea practicităţii, deoarece pentru a găsi un fragment biblic era necesară derularea de o parte şi înfăşurarea de cealaltă, folosind două bastoane pe care se derula şi înfăşura papirul. O astfel de incomoditate este unul dintre motivele care a determinat creştinismul primar să prefere manuscrisul, făcut din foi de pergament care se suprapuneau unul deasupra celuilalt şi erau ţinute împreună formând o carte. Desigur că erau mai grele şi mai puţin manevrabile în comparaţie cu cărţile noastre, dar se bucurau de avantajul că puteau colecţiona mai multe scrieri, cum ar fi cele patru redactări evanghelice sau scrisorile lui Paul şi chiar întreg Noul Testament, chiar şi întreaga Biblie.


Când un sul era complet înfăşurat, era prevăzut cu o etichetă care conţinea titlul şi numele autorului. În anumite cazuri pierderea etichetei putea să determine pierderea numelui autorului.


Sulul, când era desfăşurat, prezenta inconvenientul de a încetini căutarea unui fragment biblic. Unii scribi au avut ideea de a îndoi foile şi de a lega între ele în formă de caiet. Mai multe caiete erau legate între ele, formând ceea ce noi astăzi numim carte. Se pare că primul caiet (sau manuscris, codice) este datat în jurul sec I d.H. Creştinii s-au folosit imediat, în timp ce evreii au continuat pentru încă mult timp să folosească sulul.


Scrierea se realiza cu ajutorul unei peniţe şi cu cerneală, aşa cum era sugerat de către Bătrânul, care având multe lucruri de comunicat lui Gaiu, preferă să vorbească direct, în loc să-i scrie:«Multe aş avea să-ţi scriu, dar n-am voit să ţi le scriu cu cerneală şi condei» (3 In 13). Acelaşi autor s-a exprimat în mod asemănător în cea de a doua epistolă: «Cu toate că aş avea multe să vă scriu, n-am voit să le scriu pe hârtie şi cu cerneală; pentru că am nădejde să vin la voi şi să vă vorbesc faţă în faţă, ca bucuria noastră să fie deplină» (2 In 12). Termenul grecesc chartes, tradus cu „hârtie”, indica mai degrabă papirul, nefiind încă în uz materialul pe care noi îl numim hârtie. Condeiul era o bucată de stuf ascuţită, numită în greacă kálamos, şi era muiată într-un amestec de praf de cărbune, cauciuc şi apă care lua numele de „cerneală”. Numele grecesc melan indica culoarea neagră, cum de altfel se prezintă cerneala.


Scrierea era o adevărată artă şi cerea timp mult. Era nevoie de o oră pentru a scrie o „pagină” (sau echivalentul unei pagini) de manuscris sau de sul de papir, întrucât materialele – condeiul de trestie şi suprafaţa aspră a papirului – nu permiteau scrierea rapidă
.

4. Valoarea cărţii în celelalte religii


Deşi este de înţeles valoarea unui text scris, propunem anumite exemple luate atât din lumea extrabiblică cât şi din cea biblică.

4.1 Valoarea cărţii şi a scrierii în afara lui Israel

Avem posibilitatea acum să lărgim orizontul şi să observăm cu plăcere cum cartea este o constantă fericită în aproape toate religiile, în cadrul cărora aceasta ocupă un mare interes şi a devenit obiect de cinste şi atenţie.


Întâlnim un respect mare pentru carte în religia indiană a lui Sikh, care posedă acel Granth (= cartea). Acesta conţine scrierile lui Weber Kabir (1440-1518), a urmaşului său spiritual Nanak (1469-1538), întemeitorul religiei Sikh, şi a celor nouă Guru (= maeştri religioşi) care s-au succedat la conducerea spirituală a comunităţii. Acestei cărţi îi este atribuită o cinste dumnezeiască. În timpul zilei este păstrată în „templul de aur” al lui Amritsar, sanctuarul central al religiei Sikh, situat pe un altar în faţa căruia credincioşii vin să ofere flori. În cazul când este citit, deasupra acestuia trebuie să se mişte un evantai făcut din pene de păun. Marea cinste se verifică seara, atunci când în procesiune solemnă este dus de la „marea nemuririi” unde se găseşte pe mal, peste un pod de marmură în lumini strălucitoare, într-un palat de marmură unde rămâne pe timpul nopţii. A doua zi de dimineaţă se repetă procesiunea solemnă pentru a-l readuce în templul de aur.


Marea valorizare a cărţii pentru Manihei se datorează întemeietorului lor Mani (216-277). În timp ce Buddha indica ca şi bine suprem, după moartea sa, doctrina sa, Mani îi îndruma pe ucenicii săi, când îi pregătea pentru când el nu va mai fi, cu aceste cuvinte: «Păziţi cărţile mele!» (Omelie manichee, 44). După părerea lui coruperea creştinismului, a Zoroastrismului şi a Buddismului trebuie să fie readusă la starea anterioară datorită lipsei unei scrieri din partea întemeietorului. Astăzi despre Mani au rămas doar fragmente izolate din cartea sa Schabuhragan, pe care el a scris-o în cinstea regelui Şapur I (243-273), folosind ca şi limbă persana şi un dialect aramaic oriental. Alte texte care formează Manichaica au fost redactare de către ucenicii săi, care s-a bazat pe învăţătura orală a maestrului. Aceste texte îşi trag originea lor din diferite regiuni în care religia era răspândită, din punct de vedere geografic destul de îndepărtate între ele (China, Egipt, etc.) şi au fost compuse în limba regiunii respective.


Aşa cum a demonstrat Tor Andrae, Islamul s-a inspirat din maniheism. Mahomed a luat din acesta ideea unei revelaţii sigure de transmis poporului. El de fapt a avut ca şi sarcină aceea de a comunica revelaţia din partea lui Alah, pe o „tăbliţă bine păstrată” (Corano, sura 85, 21). Această revelaţie a ajuns la Mahomed prin intermediul arhanghelului Gavriil şi a fost scrisă, în redactarea sa ultimă şi definitivă, aproximativ 20 de ani după moartea profetului. Coranul este fundamentul primar şi unic al Islamului. El se bucură în lumea musulmană de cea mai mare veneraţie. Acela care-l cunoaşte pe de rost merită tilul onorific de Hafis (protector).


Putem să reţinem faptul că marea stimă a Islamului în ceea ce priveşte posesia cărţilor sacre se datorează lui Mahomed însuşi (Corano, sura 9, 29). În consecinţă, popoarele care au o religie scrisă [„poporului cărţii” (ahl al-kitab)] se disting în mod net de cele care urmează o religie fără scrieri şi care sunt considerate slujitori ai idolilor.


În epoca mai apropiată nouă putem să-i amintim pe Mormoni în ceea ce priveşte devoţiunea lor faţă de carte. Întâlnim nu puţine analogii cu Islamul. Întemeietorul mormonilor, Joseph Smith (1805-1844) a primit Cartea Mormonilor din partea unui înger. El a declarat că a primit textul pe tăbliţe de aur, scris într-o hieroglifică actualizată pe care el cu ajutorul a două cristale, după criteriul ochelarilor mirasculoşi, a putut să citească şi să dicteze în engleză la trei secretari. Rezultatul acestei redactări a fost Cartea Mormonilor, nume pe care Smith l-a obţinut din combinarea termenului englez „more” (mai mult) şi a celui hieroglific „mon”, pe care el l-a tradus cu termenul „bun”. Trebuie să notăm faptul că în hieroglifica cunoscută de noi nu apare această semnificaţie. În ceea ce priveşte conţinutul cărţii, se inspiră mult din scrierile biblice, mai ales din Vechiul Testament, chiar dacă oferă o concepţie despre istorie concentrată în întregime asupra Americii.


Cartea morţilor de origine egipteană, înlocuieşte în regatul cel nou (1580-1085 î.H.) inscripţiile funerare care se găsesc pe sarcofagele din regatul mijlociu. Textul era aşezat în mormânt şi avea un scop magic. Se trata de o colecţie de sentinţe care nu au avut niciodată o schemă fixă. Răposatul care poseda şi cunoaştea aceste texte era sigur că va înfrunta în mod pozitiv judecata în lumea de dincolo cu Osiris. Imaginile Cărţii morţilor ilustrează acest scop: acestea reprezintă în mod vizibil locurile de dincolo de mormânt, formele transformării răposatului şi a judecăţii, reprezentată de o balanţă care cântăreşte pe de-o parte inima răposatului iar de cealaltă simbolul adevărului.


Cartea tibetană a morţilor este recitată de un Lama lângă perna muribundului sau a răposatului. Este vorba de invocaţii, sfaturi, dorinţe şi formule de rugăciune. Scopul este acela de a însoţi sufletul răposatului în timpul trecerii dificile în starea intermediară (bar do) dintre moarte şi reîncarnare. O astfel de practică se datorează [272] indianului Padmasambhava, care în sec. VIII d.H. în Tibet susţine o formă magică a Buddismului înzestrând-o cu reprezentări locale. Se consideră că sufletul răposatului rămâne în această situaţie intermediară pe durata a 49 de zile.

4.2 Valoarea cărţii şi a scrierii în Israel

După această trecere în revistă în afara lumii biblice, încercăm să culegem, într-un mod rapsodic simplu, anumite citări biblice care demonstrează valoarea scrierii, faptul că este importantă existenţa unui text care să fixeze gândirea, caracterul său irevocabil
. 

Hab 2, 2: «Scrie descoperirea şi o sapă cu slove pe table, ca să se poată citi uşor».
Est 1, 19: «Dacă i se pare nimerit împăratului, să dea poruncă împărătească şi care să fie scrisă în legile Perşilor şi ale Mezilor ca nu cumva să fie călcată».

Dt 29, 19: «Nu-l va ierta Domnul, ci văpaia urgiei lui se va aprinde împotriva bărbatului acestuia şi se va nărui peste el tot blestemul scris în această carte, şi Domnul va şterge numele lui de sub cer».
Mal 3, 16: «Şi scris a fost, în faţa lui, pomelnicul celor care se tem de Domnul şi cinstesc numele său».
Ieş 32, 31-33: «Moise s-a întors la Domnul şi a grăit: „O, poporul acesta a săvârşit păcat greu, căci şi-a făcut un dumnezeu de aur. Şi acum, te rog, iartă păcatul lor! Iar de nu, te rog, şterge-mă din cartea ta, din cartea pe care ai scris-o!” Dar Domnul i-a răspuns lui Moise: „Pe acela care a păcătuit împotriva mea, pe acela îl voi şterge din cartea mea”».
Is 4, 3: «Rămăşiţa Sionului şi cei rămaşi cu viaţă din Ierusalim se vor chema sfinţi, şi toţi cei din Ierusalim, înscrişi în cartea vieţii».
Ier 17, 13: «Nădejdea lui Israel! Doamne! Toţi cei ce te părăsesc vor rămânea de ruşine, cei necredincioşi din ţară vor fi nimiciţi
, fiindcă au părăsit pe Domnul, izvorul cel de apă vie».

Iez 13, 9: «Şi voi întinde mâna mea împotriva proorocilor care văd lucruri deşarte şi a acelor care proorocesc minciună: în obştia poporului meu să nu intre şi în cartea neamului lui Israel să nu fie înscrişi, în ţara lui Israel să nu intre, ca să ştie că eu sunt Domnul!».
Dan 7, 10: «Un pârâu de foc se vărsa şi ieşea din el; mii de mii îl slujeau şi zeci de mii de mii stăteau gata înaintea lui! Curtea de judecată se aşeză şi cărţile fură deschise».
Dan 10, 21: «Dar eu îţi voi descoperi ţie ceea ce este scris în cartea adevărului».
Dan 12, 1: «Şi în vremea aceea se va scula Mihail, marele voievod care ocroteşte pe feciorii poporului tău, şi va fi vreme de strâmtorare care n-a mai fost de când sunt popoarele şi până în vremea de acum. Şi oricine din poporul tău va fi scris în cartea aceea va fi mântuit».
Ps 56, 9: «De viaţa mea rătăcitoare ţinut-ai socoteală. O, strânge lacrămile mele în burdufurile tale! Oare nu sunt ele trecute în cartea ta?».
Ps 69, 28-29: «Adaugă fărădelegi la fărădelegile lor, ca să nu se poată îndreptăţi înaintea ta. Şterşi să fie din cartea vieţii şi laolaltă cu cei drepţi să nu fie înscrişi!».
Ps 87, 6-7: «Domnul scriind condica popoarelor ţine socoteala: „Acesta s-a născut acolo!” Şi cântăreţii şi dănţuitorii strigă: „Toate izvoarele mele sunt în tine!”».
5. Concluzia: La început era scrisoarea ...

Cu toată probabilitatea, cei dintâi creştini au strâns destul de repede, poate chiar începând cu anul 40, anumite colecţii de cuvinte ale lui Isus, o serie de minuni şi de parabole. Cu siguranţă putem să documentăm că primele scrieri ale Noului Testament sunt scrisorile, care preced cu aproximativ două decenii cea dintâi scriere evanghelică
. Putem afirma că la începutul creştinismului a fost scrisoarea
. Iar Paul era un maestru în arta redactării scrisorilor
. 


Întâietatea scrisorii se explică prin intermediul caracterului său ocazional. Comunităţile aveau probleme în administrarea noii vieţi creştine între ei, cu situaţia locală, cu autorităţile civile, ... Adăugăm şi faptul că, în special în cazul comunităţilor pauline, creştinii provin de la păgânism şi sunt deci lipsiţi de o orinetare teologică. Nu aveau în spate o tradiţie care i-ar fi pregătit şi care i-ar fi putut conduce, aşa cum era în schimb cazul creştinilor proveniţi de la iudaism. Nu era desigur uşoară citirea şi interpretarea întregii realităţi pornind de la noua lor condiţie de botezaţi. De aici şi nevoia de a-l consulta pe Paul.


Însuşi Apostolul ştia şi faptul că formarea oferită comunităţii era incompletă, în anumite cazuri întreruptă în mod brusc la puţin timp, din cauza circumstanţelor adverse. Este cazul, de exemplu, de la Filipi şi Tesalonic, unde Paul este constrâns să abadoneze în grabă comunitatea datorită persecuţiilor declanşate pe neaşteptate împotriva persoanei sale.


Scrisoarea era şi un înlocuitor al prezenţei Apostolului. Acesta îşi manifesta apropierea faţă de comunitatea sa prin intermediul scrierii care «asigura o prezenţă distinctă, şi ducea su sine prestigiul şi autoritatea aceluia care o trimitea»
.


Redactarea unei scrisori cerea competenţă şi timp. Doar aceia care au frecventat şcoala ştiau să citească şi să scrie. Şi erau o minoritate. Dar puţini literaţi ştiau să practice scrierea rapidă sau tahigrafie, numind aşa stenografia epocii respective. În Murabba’at, în Palestina, a fost descoperit un manuscris aparţinând sec. II cu semne stenografice care permiteau o scriere prescurtată. Se luau notiţe după dictare folosindu-se de tăbliţe de lemn acoperite cu ceară. Acul de scris specific pentru tăbliţe ceruite grava literele. După aceea secretarul transcria textul în grafie normală, pe papir sau pergament. Autorii Noului Testament nu s-au folosit de pergamente, deoarece erau foarte scumpe.


A dicta o scrisoare cerea autorului un mare efort de memorizare. Trebuie să ne gândim că Paul a investit timp în dictarea scrisorilor sale, procedând pe etape. Un astfel de procedeu explică mai bine trecerea bruscă în ceea ce priveşte argumentarea, de exemplu, cea între cap. 12 şi 13 din Scrisoarea către Romani.


Paul dicta scrisoarea, dar era şi redactorul? Problema este dificilă. În antichitate secretarul putea să fie şi redactorul, în sensul că reproducea gândirea maestrului, redactând cu cuvintele proprii. Cineva presupune faptul că persoane precum Timotei şi Silvan, citaţi la începutul anumitor scrisori printre expeditori, ar putea să fie şi co-autori
. Lucrul acesta nu era o noutate în antichitate. Ştim că Cicero cere prietenului său Atihus să scrie o scrisoare în numele său
.


Întâietatea scrisorii ca şi vestire a Evangheliei dă mărturie despre faptul că vestea cea bună a fost imediat adresată unor persoane bine determinate, surprinse în existenţa lor concretă. Adresându-se comunităţii Paul lăsa să se înţeleagă că Evanghelia era o propunere pentru toţi, capabilă să depăşească viziunile elitare şi de clasă, care stăteau în schimb la baza multor scrieri ale antichităţii. Scrisorile marchează o evoluţie, amintind că Evanghelia se fereşte de o prezentare rigidă şi semifabricată, ci creşte în înţelegerea graduală, cineva fiind dispus să o accepte şi să o trăiască.
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Capitolul V

Cuvântul Divin şi Uman

Inspiraţia Biblică şi Adevăr. Canonul


Tema care ne interesează ar putea să poarte titlul: “Problema originii şi autorităţii Bibliei”; o astfel de tematică vrea să răspundă la întrebarea fundamentală: «Cum şi de ce eu pot să numesc Biblia CUVÂNTUL LUI DUMNEZEU?». Dacă citesc fericirile sau porunca dragostei nu întâlnesc dificultăţi în recunoaşterea ca şi Cuvântul lui Dumnezeu; alte pagini, cum ar fi Lv 11 (clasificarea animalelor) sau 1 Cor 11, 4-6 (ţinuta(vălul) femeilor în adunările religioase), ne lasă nedumeriţi dacă nu chiar tulburaţi cum ar fi Dt 20, 16-18 (distrugerea totală). Cu toate acestea valoarea normativă a Bibliei se verifică în cel puţin două pasaje clasice, 2 Tm 3, 16 şi 2 Pt 1, 20-21 (cf. 3, 16).


Pentru o corectă trasare a tematicii, vom urma două căi. Cea dintâi încearcă să străbată etapele şi valoare revelaţiei prin care Dumnezeu se comunică; cea de a doua va prezenta gândirea cu prestigiu a Magisterului, făcând apel la anumite texte în ceea ce priveşte inspiraţia. Este de subliniat faptul că tematica nu va avea soluţie decât numai aşezată în contextul eclezial şi înfruntat cu spiritul credinţei
. Vom încheia făcând referire la raportul dintre inspiraţie şi canon.

1. Revelaţia: Etapele comunicării lui Dumnezeu


Urmând regulile unei bune pedagogii, Dumnezeu se face cunoscut omului în formă progresivă, urmând un itinerar pe care îl formulăm în etapele care urmează.

1.1 Revelaţia. Încă din primele momente ale existenţei sale omul a căutat să cunoască divinitatea şi să intre în relaţie cu aceasta, examinată în fenomenele naturii (cutremure, fulgere), în corpurile cereşti (soare, lună) sau în speculaţiile gândirii (filosofi greci)
. Dumnezeu, inversând raportul normal, porneşte în căutarea omului şi se manifestă, dând astfel naştere revelaţiei (= eliminarea vălului).

1.1 Revelaţia istorică. Dumnezeu se face cunoscut intervenind în mod concret în favoarea unui grup de persoane private de libertate şi victime ale unui opresor: eliberând pe Evrei de sub puterea dominantă a egiptenilor, Dumnezeu se califică ca şi unul care lucrează în istoria umană şi care se subordonează coordonatelor spaţiu-timp specifice oamenilor. De acum înainte El este în relaţie cu un timp, un loc şi destinatari.

1.3 Răspunsul uman. Grupului de Evrei eliberat şi îndrumat către un itinerar al libertăţii, Dumnezeu se revelează ca şi o persoană care vorbeşte şi interpelează. Lui Dumnezeu care vorbeşte, poporul răspunde şi începe astfel acel raport de dialog care va face mai semnificativă existenţa sa.

1.4 Alianţa. Când poporul răspunde lui Dumnezeu care-l interpelează, naşte alianţa, voinţa de a trăi “în doi”: «Eu voi fi Dumnezeul tău şi tu vei fi poporul meu». Această voinţă de comuniune implică din partea lui Dumnezeu fidelitate şi conducerea poporului; obligă poporul în observarea celor “zece cuvinte”, semn vizibil al dragostei. Lui Moise îi revine sarcina de a face pe intermediarul.

1.5 Istoria sacră. La fel ca orice popor, Israel îşi culege istoria, o transmite mai întâi pe cale orală şi apoi o fixează într-un text scris. Întrucât poporul lui Israel a cunoscut şi experimentat încă de la început prezenţa lui Dumnezeu ca şi o intervenţie de eliberare şi de mântuire, şi a acceptat intrarea în dialog cu El, când Israel va strânge istoria sa nu face altceva decât să punctualizeze anumite momente din cadrul legăturilor sale cu Dumnezeu: istoria sa va fi deci o istorie sacră. Când o astfel de istorie este fixată în scris, naşte BIBLIA, descrierea unei experienţe religioase.

1.6 Istoria sacră ambiguă. Alianţa între Dumnezeu şi poporul ales se menţine mai mult decât armonică, prezentându-se mai degrabă ca şi un a face şi a rupe, o apropiere şi o îndepărtare, o promitere şi o trădare. Nici o minune, deci, de a găsi în acest album de familie (Biblia) anumite fotografii mai puţin reuşite sau compromiţătoare, pentru că istoria poporului – în acelaşi fel cu cea a fiecărui individ - nu reuşeşte întotdeauna într-o aşa zisă ediţie de lux. Chair dacă sunt mai puţin reuşite, aceste fotografii rămân ca istorie sacră pentru că sunt expresia unui raport, cu lipsuri sau cu trădări, cu Dumnezeu.

1.7 Cuvânt Divin. Această istorie este acceptată de Dumnezeu aşa cum este şi este condusă către o ţintă pe care numai El o cunoaşte, către care El totul face să se îndrepte, în supremul şi misteriosul respect al libertăţii umane. Aşa istoria, care aparţine oamenilor, are pe Dumnezeu ca marele regizor: «Pentru redactarea Cărţilor sfinte, Dumnezeu a ales oameni şi S-a slujit de ei lăsându-le uzul capacităţilor şi puterilor proprii, pentru ca, acţionând El însuşi în ei şi prin ei, aceştia să scrie ca adevăraţi autori ceea ce voia El şi numai aceea» (Dei Verbum [= DV], 11).

1.8 Cuvântul uman. Prezenţa lui Dumnezeu nu anulează activitatea umană nici nu mortifică particularitatea individului
. El cere colaborarea unor persoane dotate cu un temperament şi talent divers, asemănători în toate cu contemporanii lor, împreună cu care condivid mentalitate şi multe concepţii cu privire la lume, viaţă şi lucrurile înconjurătoare. Biblia aduce deci semnele distinctive ale stilului uman, al limbajului, obiceiurilor şi mentalităţii timpului în care a fost scrisă şi ale autorilor care au pregătit-o.

1.9 Prezenţa Cuvântul divin în cuvântul uman. «Deoarece Dumnezeu a vorbit în Sfânta Scriptură prin oameni, interpretul ... trebuie să cerceteze atent ce au intenţionat de fapt hagiografii să ne comunice şi ce i-a plăcut lui Dumnezeu să ne dezvăluie prin cuvintele lor. Pentru a descoperi intenţia hagiografilor, trebuie, printre altele, să se ţină seama şi de “genurile literare”» (DV 12). Aceasta înseamnă că autorii, exprimându-se cu ajutorul povestirilor colorate, descrierea războaielor, proverbe populare, poezii şi cântece, sunt “inspirate” de Dumnezeu. De aceea se spune că Biblia este CUVÂNTUL LUI DUMNEZEU şi inspirată (cf. 2 Tim 3, 16; 2 Pt 1, 20-21).

1.10 Interpretarea. O corectă interpretare va trebui să ţină cont de tehnicile limbajului, cum de altfel şi de ambientul istoric, geografic şi social al timpului (aspectul cultural). Cu toate acestea Biblia trebuie «să fie citită şi interpretată cu ajutorul aceluiaşi Spirit prin intermediul căruia a fost scrisă (DV 12) (aspectul credinţei). În sfârşit, «tot ceea ce priveşte modul de a interpreta Scriptura se află supus în ultima instanţă judecăţii Bisericii, care împlineşte dumnezeiasca poruncă şi slujire de a păstra şi interpreta cuvântul lui Dumnezeu» (DV 12) (aspectul eclezial).

1.11 Pedagogia Divină. Adevărul. În cererea colaborării omului, Dumnezeu acceptă legea fundamentală a naturii umane: creşterea în trepte(progresivă). De aceea El se descoperă în mod progresiv şi cu răbdare ajută pe oameni să-l descopere, făcându-i să treacă de la legea deşertului la legea talionului (cf. Ieş 21, 23-25) şi mai apoi legea dragostei pentru duşmani (cf. Mt 5, 38-39): «Cărţile Vechiului Testament, deşi conţin şi lucruri imperfecte şi condiţionate istoric, manifestă totuşi o adevărată pedagogie divină» (DV 15).

Adevărul se adună deci dintr-un întreg şi nu dintr-un singur aspect, desigur adevărat, dar nu ca o expresie a întregului adevăr.


Mereu a fost atacat adevărul din Evanghelii, declarând uneori că “credinţa” nu numai că a interpretat istoria, dar a falsificat-o şi chiar inventat. Asupra acestui punct crucial este cazul de a repeta cu fermitate: «Noua înţelegere pe care evangheliştii o au despre Isus nu îi conduce la alterarea istoriei sau la crearea unor noi fapte, ci îi conduce la prezentarea faptelor vieţii lui Isus în lumina cea mai deplină care proiectează asupra acestora învierea: s-a putut întâmpla ca fapte, în sine însuşi lipsite de importanţă, să fie prezentate cu o semnificaţie particulară […]. Ni se pare, în alte cuvinte, că nu trebuie să fie exagerată “creativitatea” comunităţii primare, căreia, după părerea unor exegeţi, ar trebui să i se atribuie crearea multor fapte şi spuse care în Evanghelii sunt atribuite lui Isus. În realitate, comunitatea primară din Ierusalim era reunită, la fel ca şi celelalte comunităţi creştine care luau naştere, în jurul ucenicilor lui Isus, care exercitau “ministerul cuvântului”, adică transmiteau ceea ce au văzut şi auzit de la Isus însuşi»
.

1.12 Valoarea Vechiului Testament. Deşi fiecare popor are de povestit o experienţă religioasă proprie, numai aceea a poporului lui Israel are valoare normativă şi exemplară, pentru că este unică şi nerepetabilă, demonstrează acţiunea lui Dumnezeu care alege, conduce istoria şi PREGĂTEŞTE VENIREA LUI HRISTOS. În El Vechiul şi Noul Testament găsesc coeziune şi unitate (cf. DV 16): «Noul Testament stă ascuns în străfundul Vechiului Testament; Vechiul Testament îşi manifestă chipul său în Noul Testament»
. Vechiul Testament constituie primul capitol al istoriei lui Isus. 

1.13 Critica Vechiului Testament. Nu este interzisă critica Vechiului Testament, pentru că însuşi Isus ne-a autorizat să o facem (cf. Mt 5, 21-48). Acest lucru confirmă caracterul pregătitor, nu în mod definitiv şi deci imperfect al Vechiului Testament
, care aşteaptă desăvârşirea şi perfecţiunea Noului Testament, care adună şi înglobează pentru a conduce la împlinire (cf. Mt 5, 17).

2. Inspiraţia biblică şi atestarea sa în Magister


Cuvântul omului sau Cuvântul lui Dumnezeu? Întrebarea nu admite ezitări pentru autorul biblic care are convingerea vie că Dumnezeu vorbeşte prin intermediul său, în Pentateuh, în Cărţile Profetice, în cele istorice şi Poetice: «Spiritul Domnului grăit-a prin mine şi cuvântul lui este pe limba mea» (2 Sam 23, 2; cf. Is 59, 21; Ps 43, 2). În istoria Magisterului însă problema „inspiraţiei” cărţilor biblice a fost foarte mult dezbătută. Formula bulei Cantate Domino a Conciliului din Florenţa din anul 1442 afirma: «Biserica mărturiseşte un singur, identic Dumnezeu ca şi autor al Vechiului şi Noului Testament, adică al Legii şi al Profeţilor, de asemenea al Evangheliei, pentru că sfinţii unuia şi celuilalt Testament au vorbit sub inspiraţia aceluiaşi Spirit Sfânt». O astfel de formulă este reluată de Conciliul Vatican I, care îl aşează din punct de vedere dogmatic pe Dumnezeu ca şi «autor al Scripturilor Sacre». Doar mai târiziu, cu enciclica lui Pius XII, Divino afflante Spiritu din anul 1943 şi mai ales cu studiile multor autori care pregătesc Cociliul Vatican II, se ajunge la sinteza clară şi precisă a Constituţiei Dei Verbum, care se preocupă să afirme, atât originea dumnezeiască a Scripturii, cât şi rolul autorilor umani în calitate de scriitori adevăraţi. Simplificând lucrurile, am putea spune că Dumnezeu, prin intermediul Spiritului său, intervine în întregul proces de producere a unui text, pentru ca în acesta să se întruchipeze adevărul pe care el vrea să-l comunice oamenilor pentru mântuirea lor
.


Scurta trecere în revistă care urmează are scopul de a ilustra itinerarul parcurs, prin intermediul documentelor Magisteriului.

2.1 Scrisoarea enciclică Providentissimus Deus de Leon XIII (1893)


Se tratează de originea dumnezeiască a Sfintei Scripturi, de caracterul inerent (adevărul) şi integritatea textelor sacre. Între afirmaţiile cele mai importante amintim aceea că Dumnezeu este autorul Scripturilor (nr. 1); că sunt date de Dumnezeu, acest lucru îl demonstrează că Hristos însuşi se folosea de acestea pentru a-şi manifesta mesianicitatea şi pentru a-i instrui pe ucenici; aceştia, la rândul lor, se bazau în discursurile lor pe Sfintele Scripturi (nr. 3-4). Deoarece Autorul este Dumnezeu, nu poate fi loc pentru greşeală. Nu este apoi îngăduit să se restrângă inspiraţia la anumite părţi ale Sfintei Scripturi, nici să se admită vreo greşeală din partea hagiografului. Toate cărţile canonice au fost inspirate în întregime de Spiritul Sfânt. Aceasta este şi a fost credinţa Bisericii (nr. 34).

2.2 Scrisoarea enciclică Spiritus Paraclitus de Benedict XV (1920) (scrisă cu ocazia celui de-al 15 centenar de la moartea Sf. Ieronim).


Cărţile Sfintei Scripturi au fost inspirate de Spiritul Sfânt: El este adevăratul autor, chiar dacă instrumentul său, scriitorul, a contribuit cu facultăţile sale (nr. 6-9). În Cărţile sacre nu se admite greşeală, nici măcar din partea celui care scrie, pentru că este asistat de o acţiune supranaturală (nr. 10). Inspiraţia priveşte întreaga Biblie şi nu numai anumite părţi pentru care se manifestă interesul religios (nr. 12).

2.3 Scrisoarea enciclică Divino Afflante Spiritu de Piu XII (1943) (cu ocazia celei de a 50 aniversări a Enciclicei Providentissimus Deus, considerată “magna charta” a studiilor biblice)


Numeroase descoperiri arheologice au contribuit la aprofundarea exegetică. Exegetul trebuie să se apropie de texte în limba originală şi să folosească toate mijloacele posibile, cum ar fi filologia şi critica textuală (nr. 7-10). Se încurajează o atentă folosire a “genurilor literare” cu scopul de a înţelege sensul: expresii pentru noi mai puţin obişnuite, devin inteligibile dacă sunt colocate în contextul limbajului semitic (nr. 16). Nu se va vorbi de greşeli istorice sau ştiinţifice şi se cere ajutorul ştinţei pentru o înţelegere mai bună a mentalităţii antice. Se recomandă popularizarea şi publicarea Sfintei Scripturi.

2.4 Constituţia dogmatică Dei Verbum a Conciliului Vatican II (18.11.1965)

Inspiraţie şi adevăr în Sfânta Scriptură (nr. 11).

«Ceea ce a fost revelat de Dumnezeu şi este cuprins în Sfânta Scriptură a fost consemnat sub inspiraţia Spiritului Sfânt. Sfânta Maică Biserică, pe baza credinţei primite de la Apostoli, consideră sfinte şi canonice, în totalitate, cărţile Vechiului şi Noului Testament, cu toate părţile lor, pentru că, fiind alcătuite sub inspiraţia Spiritului Sfânt (cf. In 20, 31 ; 2 Tim 3, 16 ; 2 Pt 1, 19-21 ; 3, 15-16), Îl au ca autor pe Dumnezeu şi au fost încredinţate ca atare Bisericii. Pentru redactarea Cărţilor sfinte, Dumnezeu a ales oameni şi S-a slujit de ei lăsându-le uzul capacităţilor şi puterilor proprii, pentru ca, acţionând El însuşi în ei şi prin ei, aceştia să scrie ca adevăraţi autori ceea ce voia El şi numai aceea.

Întrucât tot ceea ce afirmă autorii inspiraţi sau hagiografii trebuie considerate ca afirmaţii ale Spiritului Sfânt, trebuie spus despre cărţile Scripturii că ele transmit cu certitudine, cu fidelitate şi fără eroare adevărul pe care Dumnezeu, pentru mântuirea noastră, l-a voit consemnat în textele sacre. De aceea, «toată Scriptura este inspirată de Dumnezeu şi este de folos spre a învăţa, spre a mustra, spre a îndrepta, spre a deprinde la dreptate, pentru ca omul lui Dumnezeu să fie desăvârşit, pregătit pentru toată fapta cea bună» (2 Tim 3, 16-17).


În concluzie, să facem anumite observaţii asupra ultimului document, dată fiind valoarea sa autoritară
. Dei Verbum situează problema inspiraţiei în lumina sa dreaptă care este cea teologică, evitând atât polemica cât abstracţionismul. Mai mult încă, nu se mai vorbeşte de “inerenţă”, privilegiind un discurs mai complex care priveşte revelaţia: inspiraţia biblică este în vederea transmisiei integrale şi perene a revelaţiei divine. Limbajul s-a eliberat de cel scolastic (cf. Providentissimus Deus) şi nu se mai vorbeşte de cauza eficientă, principală, instrumentală, chiar dacă sunt conservate conceptele: categoriile filosofice aparţinând altor timpuri au fost înlocuite de conceptele biblice mai accesibile («Dumnezeu acţionează cu ei şi prin intermediul lor»). Se dă o mai mare importanţă expresiei «adevăraţii autori». Este pentru prima dată într-un document al Magisterului că se recunosc scriitorii în deplinătatea posesie a facultăţilor lor.


Trebuie să concluzionăm că exactitatea cu care Dei Verbum tratează ministerul inspiraţiei este un model de înţelepciune didactică.

3. Inspiraţia şi Canonul


Unul dintre efectele inspiraţiei este acela de a fi criteriu al canonicităţii. Biblia este textul sacru prin excelenţă întrucât este Cuvântul lui Dumnezeu (cf. inspiraţie). Care sunt cărţile care fac parte din Biblie şi deci sunt Cuvântul lui Dumnezeu? De ce unele au fost acceptate şi altele refuzate? La aceste întrebări răspunde tematica canonului. Canon (din greacă “trestie”, “măsură, regulă”) în limbajul biblic indică catalogul cărţilor pe care Biserica le-a considerat inspirate şi deci aparţinătoare Bibliei.


Este potrivit să se clarifice terminologia:


Canonic se spune despre o carte pe care Biserica a introdus-o în Canon pentru faptul că a fost considerată inspirată, adică Cuvântul lui Dumnezeu.


Protocanonice (din greacă “canonice încă de la început”) sunt chemate acele cărţi, fie din Vechiul Testament fie din Noul Testament, care au fost recunoscute imediat şi de toţi ca fiind canonice.


Deuterocanonice (din greacă “canonice într-o a doua etapă”) sunt chemate acele cărţi care nu au fost considerate ca fiind canonice de toţi încă de la început. După o perioadă de timp s-au adăugat şi acestea datorită unanimităţii recunoaşterii. Sunt 7 din Vechiul Testament şi 7 din Noul Testament:

VT: Tobia - Iudita - Baruh - 1 şi 2 Macabei - Siracide (Eclesiastul) - Înţelepciunea;

NT: Evrei - Iacob - 2 Petru - 2 şi 3 Ioan - Iuda - Apocalipsa.

3.1 Formarea canonului


Fixarea catagolului cărţilor inspirate nu are loc în acelaşi timp, ci în mod progresiv şi nu fără incertitudini. Mai întâi s-au fixat cărţile Vechiului Testament, chiar dacă nu în mod unanim, pentru că Saduceii recunoşteau ca şi inspirate numai cele cinci cărţi ale Pentateuhului, în timp ce fariseii numărau mult mai multe. Odată cu distrugerea templului în anul 70 d.H., religia iudaică devine tot mai mult o religie “a Cărţii” şi s-a impus necesitatea de a fixa în mod definitv cărţile Canonului. Către sfârşitul sec. II şi începutul sec. III d.H., Canonul ebraic a fost stabilit şi cuprindea toate cărţile Vechiului Testament, mai puţin cele deuterocanonice.


Comunitatea creştină a acceptat încă de la început toate cărţile Vechiului Testament al evreilor şi alte cărţi luate din traducerea greacă a LXX (deuterocanonice ale Vechiului Testament)
. Şi pentru Noul Testament nu s-a ajuns imediat la fixarea Canonului, pentru că nu toate cărţile acestuia aveau clară legătura lor cu un apostol sau nu păreau să fie conforme cu “regula credinţei” sau cu gândirea apostolilor (cf. vezi mai sus deuterocanonicele Noului Testament). Din lista cea mai veche pe care o avem în posesie (aproximativ 180 d.H.), aceea a lui Irineu episcopul Lyonului, lipsesc Epistola lui Iacob, 1 Petru, 2 Ioan. Şi în Fragmentul muratorian
, o listă oficială a textelor biblice aparţinând anului 190, lipsesc cinci din şapte epistole catolice. Cele 27 de cărţi ale Noului Testament sunt recunoscute în ansamblul lor doar în anul 367, într-o scrisoare a lui Atanasie, Sfânt Părinte şi Doctor al Bisericii. Vor fi Conciliile care vor pune capăt tulburătoarei istorii a canonului.


Conciliul din Trento a definit din punct de vedere dogmatic Canonul
: «Se consideră oportun să se adauge prezentului decret catalogul cărţilor sacre, pentru ca nici unul să dubiteze care să fie cele care sunt recunoscute ca sacre de acelaşi Conciliu. Sunt următoarele ...» şi urmează cărţile pe care le găsim în Biblia noastră. Aşa se exprimă Cociliul Vatican II: «Sfânta Maică Biserică, pe baza credinţei primite de la Apostoli, consideră sfinte şi canonice, în totalitate, cărţile Vechiului şi Noului Testament, cu toate părţile lor, pentru că, fiind alcătuite sub inspiraţia Spiritului Sfânt (cf. In 20, 31; 2 Tim 3, 16; 2 Pt 1, 19-21; 3, 15-16), Îl au ca autor pe Dumnezeu şi au fost încredinţate ca atare Bisericii» (DV, 11).

3.2 Cărţile apocrife

3.2.1 Vocabularul


La origine Apocrif (din greacă “secret, obscur”) indica o scriere dificilă, misterioasă, înţeleasă numai de experţi. O astfel de scriere pe mâinile celor mai puţin competenţi sau a unor adversari riscă să fie înţeleasă greşit, sfârşind a fi considerată falsă, eretică. În limbajul biblic “apocrife” sunt cărţile care nu aparţin Canonului, cu toate că datorită titlului şi a unei părţi a conţinutului pretind o autoritate canonică. Există apocrife ale Vechiului Testament precum şi ale Noului Testament.


Să amintim o confuzie terminologică. Protestanţii numesc “apocrife” acele cărţi pe care noi le numim “deuterocanonice” ale Vechiului Testament (Tobia, Iudita, etc.); acelea care pentru noi sunt “apocrife” sunt chemate de ei pseudoepigrafe
. Acest ultim termen este astăzi folosit de mulţi cu scopul de a indica anumite texte din literatura iudaică
.

3.2.2 Apocrifele Noului Testament


Între anii 100 şi 300 d.H., a fost o perioadă înfloritoare, cu multe scrieri care se asemănau cu Evangheliile, cu Faptele şi cu Scrisorile. În ele, chiar regăsind anumite idei din scrierile canonice, care serveau ca şi fundament, se manifestă voinţa apologetică, care vrea – de exemplu - să-l prezinte pe Isus care încă din copilărie săvârşeşte multe minuni sau povestirea unor episoade şi fapte extraordinare din acele perioade, cum ar fi copilăria, despre care Evangheliile nu ne oferă prea multe detalii.


Anumite nume ale scrierilor apocrife ale Noului Testament, chiar şi posterioare sec. IV: Protoevanghelia lui Iacob, Evanghelia celor Doisprezece Apostoli, Evanghelia lui Filip, Evanghelia Mariei, Înmormântarea Mariei, Evanghelia arabă a copilăriei, Martiriul lui Pilat...


Reproducem anumite fragmente din textele apocrife pentru a nota diferenţa care se verifică prin lectura Evangheliilor canonice.

1. Maria este încredinţată lui Iosif (Din Protoevanghelia dup Iacob, sec. II)

Atunci marele preot, îmbrăcat în veşmântul cu doisprezece clopoţei, a intrat în Sfânta Sfintelor şi s-a rugat pentru ea. Şi, iată, un înger al Domnului a stat deasupra lui şi i-a zis: “Zaharia, Zaharia, mergi şi chiama aici pe toţi bărbaţii care au rămas văduvi; spune-le să vină fiecare cu câte o nuia în mână, iar cel căruia Domnul îi va arăta vreun semn, acela o va primi pe fată de soţie!”. Atunci o mulţime de crainici sunând din trâmbiţa Domnului s-a împrăştiat prin toate colţurile Iudeii. Cei chemaţi se adunară în grabă.


Iosif îşi lăsă îndată lucrul şi se duse la adunare. Toţi aveau câte o nuia în mână. Marele preot a strâns nuielele, a intrat cu ele în Sfânta Sfintelor şi s-a rugat. După ce a terminat rugăciunea a luat nuielele şi le-a dat fiecăruia înapoi. Dar nici una nu avea vreun semn. Pe cea din urmă o luă Iosif. Şi iată, o porumbiţă zvâcni din nuiaua lui, zbură puţin şi i se aşeză pe creştet. Atunci preotul îi zise: “Ţie ţi-a fost sortit să ai grijă de fecioara Domnului”.


Iosif răspunse: “Dar ştii că eu am fii şi sunt bătrân, în vreme ce Maria e de-abia o copilă. Am să ajung de râsul fiilor lui Israel”. Atunci marele preot îi zise lui Iosif: „Teme-te de Domnul Dumnezeul tău şi adu-ţi aminte cum i-a pedepsit pe Core, pe Datan, ...“. De frică Iosif o luă pe Maria la el ...

2. Activităţile copilului Isus (Din Evanghelia după Pseudo-Matei, sec. VII)

În văzul tuturor, Isus luă mâl din lacuri şi făcu din el dousprezece vrăbii. Făcuse aceasta într-o sâmbătă şi erau mulţi copii în jurul său. Dar un iudeu care îl văzuse a mers la Iosif şi i-a zis: „Iosif, uite, fiul tău lucrează în zi de sâmbătă, când nu este îngăduit. A făcut dousprezece vrăbii din noroi”. Atunci Iosif s-a dus şi l-a certat: ”De ce faci în zi se sâmbătă ceea ce nu este îngăduit?”. Auzind cuvintele tatălui său, Isus a bătut din palme şi a zis vrăbiilor sale: „Zburaţi!”. Şi la porunca lui vrăbiile au început să zboare ... Unii îl lăudau şi-l admirau, alţii însă îl vorbeau de rău. Câţiva au mers la căpeteniile preoţilor şi la întâi stătătorii fariseilor ...
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Capitolul VI

Biblia în documentele Magisterului: Constituţia Conciliară Dei Verbum


Biblia nu poate fi considerată în mod simplu numai un ansamblu de documente care privesc originile şi istoria Bisericii, ci Cuvântul lui Dumnezeu, care reglementează viaţa bisericească; este istoria mântuirii care se actualizează în comunitate şi prin intermediul acesteia, în viaţa credinciosului singur. La rândul său Biserica citeşte şi interpretează cu autoritate acea carte. Există deci un strâns raport între Biblie şi Magister, chiar dacă diversele epoci istorice prezintă accentuări în favoarea uneia sau alteia.


Prin controversa ariană devine în mod defintiv clar că pentru ocrotirea sensului acelei cărţi, este nevoie introducerea în propovăduirea bisericească a conceptelor care nu sunt conţinute în aceasta: «astfel dogma devine interpretarea necesară a Sfintei Scripturi»
. În polemica cu reformatorii protestanţi Magisterul insistă în Conciliul din Trento asupra faptului că Biblia nu poate fi interpretată în sens contrar doctrinei Bisericii, transmisă prin Tradiţie. După Vatican I, magisterul bisericesc devine norma pozitivă a Sfintei Scripturi, căruia îi este subordonată. Vatican II, răstoarnă raportul, subliniind prioritatea Sfintei Scripturi asupra oricărui alt izvor de cunoaştere a Bisericii şi a teologiei; Magisterul este subordonat acesteia şi pe baza ei teologia trebuie să se orienteze.


Dei Verbum (= DV), constituţie dogmatică cu privire la revelaţia divină, este documentul conciliar care tratează în mod expres despre Biblie, de valoarea şi de semnificaţia sa pentru viaţa bisericească; tratează în contextul, desigur, cel al revelaţiei. Dacă accentul este puternic asupra Bibliei, el nu este mai puţin puternic în ceea ce priveşte Biserica însăşi
. Documentul pune multe accente noi, întotdeauna în Tradiţia Bisericii; Scriptura şi Tradiţia ar rămâne dezarticulate fără Magister
.


În ceea ce priveşte acum expunerea noastră, după o trecere rapidă în revistă a perioadei care a precedat redactarea finală a Dei Verbum, ne vom opri cu scopul cunoaşterii genezei sale şi a structurii sale, pentru a trece apoi la anumite puncte de interes vital; vom încheia observând anumite perspective deschise sau favorite, din acest document conciliar.

1. Înainte de Dei Verbum

Exegeza catolică a cunoscut secolul său de aur (1560-1660) după Conciliul din Trento. Refuzul tezelor lui R. Simon (+ 1712), considerat părintele metodei istorico-critice, era fatală pentru următoarele două secole. Exegeza catolică din această periodă este ca şi mortificată
, mulţumindu-se să repete gândirea comentatorilor antici şi să reediteze operale acestora, mai ales cele ale lui Corneliu a Lapide.


Sub pontificatul lui Leon XIII (1878-1903) este depăşită condiţia tristă a exegezei catolice, până în acele momente eclipsată de exegeza protestantă germană
. În anul 1890 domenicanul francez M. J. Lagrange întemeiază la Ierusalim École Biblique şi întreprinde o amplă serie de publicaţii, a căror orientare este explicată în cartea La méthode historique, publicată la Paris în 1903. În el exegeza catolică regăseşte un maestru, chiar dacă a rămas neascultat din păcate datorită crizei moderniste. Realizând o dorinţă a lui Leon XIII, care a constituit la Roma în 1902 Comisia Biblică Pontificală, Pius X a creat la Roma în 1909 Institutul Biblic Pontifical, încredinţat călugărilor iezuiţi şi unde cea mai mare parte a exegeţilor catolici au fost formaţi după metodele ştiinţifice.


În secolul XX studiile biblice regăsesc consistenţă şi spaţiu, până când primesc scrisorile de acreditare cu enciclica Divino Afflante Spiritu a lui Pius XII în 1943. Nu lipsesc polemici şi probleme, dar când se deschide Conciliul, exegeza catolică se găseşte în plină înflorire. Conciliul «ia deci poziţie pe baza datelor dobândite reducând opoziţiile, încurajând opera în curs de desfăşurare şi dând exegeţilor directive, printre care nu lipsea orientarea pastorală voită de Ioan XIII»
.

2. Dei Verbum

Constituţia dogmatică cu privire la revelaţia divină şi cea despre Biserică (Lumen Gentium) pot fi considerate ca şi documentele-cheie ale Conciliului ecumenic Vatican II din două motive: ambele au un conţinut bogat care se recheamă în mod reciproc; afară de aceasta, se bucură de o supremaţie care se manifestă în dependenţa altor documente de acest două constituţii
.


Prezentând în aulă documentul constituţiei DV, cu puţine zile înainte de promulgarea sa, card. Florit comenta: «Aveţi în faţa ochilor un document redus în ceea ce priveşte dimensiunea, dar în acelaşi timp de o foarte mare importanţă doctrinară. El are în general o relaţie directă cu toate problemele tratate de acest Conciliu; ne aşează în inima însăşi a misterului Bisericii şi în epicentru problemei ecumenice»
. Şi limbajul său este în mod particular captivant, modern şi atent la sensibilitatea biblică
.

2.1 Indicii istorice


DV a avut itinerarul cel mai lung şi mai accidentat dintre toate documentele conciliare
; drumul porneşte de la consultarea preconciliară din anul 1959 până la promulgarea sa care a avut loc doar în 18 noiembrie 1965. Prezentată o primă schemă încă din primele zile ale Conciliului, cunoaşte cinci procese de refare înainte de aprobarea definitvă. Din acest indiciu se înţelege câtă importanţă s-a adăugat doctrinei despre revelaţia divină. De fapt totul în Biserică depinde de aceasta: existenţa sa, consideraţia sa, acţiunea sa valorează şi prind semnificaţie în măsura în care sunt expresia conformităţii în faţa voinţei lui Dumnezeu manifestată în Cuvântul său. Deja înainte de Conciliu era agitaţie pe marginea temei: era nevoie transformarea unei astfel de agitaţii într-o achiziţie matură. Putem anticipa că documentul exprimă şi reflectă realizarea în mod amplu a unei astfel de maturităţi.


Iată în sinteză principalele pasaje: O comisie teologică pregătitoare a elaborat o schemă (de fontibus Revelationis) care a fost discutată în perioada 14 – 21 noiembrie 1962. Au fost ridicate numeroase critici
 şi, chiar dacă votarea nu a respins schema, o intervenţie directă a Pontifului dispune ca o comisie specială să revizuiască întregul material. Aceasta s-a împărţit în 5 subcomisii şi a lucrat la unificarea diferitelor tendinţe care s-au remarcat în discuţia din aulă. Noua schemă era doar o revizuire a celei anterioare şi a fost o binefacere care nu a fost discutată în cea de a doua perioadă a Conciliului (29 septembrie – 4 decembrie 1963). Numeroasele observaţii adăugate între timp au sugerat reelaborarea din partea comisiei doctrinare
. Noua schemă a fost prezentată în cea de a treia perioadă a Conciliului, inaugurată de Paul VI în 14 septembrie 1964. Părinţii  şi-au manifestat satisfacţia, dar nu au lipsit cereri privind numerarose amendamente
 pe care comisia s-a angajat să le introducă pentru a prezentat textul în cea de a patra perioadă a Conciliului, începută în 14 eptembrie 1965. S-a trecut astfel la votare şi la ultimele amendamnente, cu o votare succesivă.


Lungul itinerar al documentului conciliar şi-a atins scopul când cei 2350 de Părinţi votanţi s-au exprimat cu 2344 placet şi 6 non placet. În urma acestui rezultat, Paul VI, în virtutea puterii sale apostolice conferită de Hristos, în strânsă uniune cu venerabilii Părinţi, l-a promulgat ca şi Constituţia dogmatică Dei Verbum. Era 18 noiembrie 1965.

2.2 Conţinut şi schemă

Diferite învăţături ale Magisterului sunt aici reproduse şi exprimate cu claritate şi într-o sinteză surprinzătoare: natura, obiectul, desăvârşirea revelaţiei şi răspunsul din partea omului; neîntrerupta transmitere de la Hristos la Apostoli şi de la Apostolii Bisericii, fie sub formă orală fie sub formă scrisă; inspiraţie, adevăr şi dreapta interpretare a Sfintei Scripturi; însemnătatea Vechiului Testament; importanţa şi veridicitatea conţinutului Noului Testament; în sfârşit, rolul fundamental pe care trebuie să-l aibă Scriptura în viaţa Bisericii.


Pentru o necesitate a cititorului şi pentru a-i permite să îmbrăţişeze cu o privire de ansamblu întregul material şi succesiunea sa, îi oferim schema constituţiei, articulată în şase capitole şi în 26 numere care îl compun: 

	INTRODUCERE

Cap. I: REVELAŢIA

02. Natura şi obiectul Revelaţiei

03. Pregătirea revelaţiei evanghelice

04. Hristos desăvârşeşte Revelaţia

05. Revelaţia trebuie primită cu credinţă

06. Adevărurile revelate

Cap. II: TRANSMITEREA REVELAŢIEI DIVINE

07. Apostolii şi urmaşii lor, vestitori ai Evangheliei

08. Sfânta Tradiţie

09. Relaţiile reciproce dintre Tradiţie şi Sfânta Scriptură

10. Relaţia Scripturii şi Tradiţiei cu Biserica întreagă şi cu Magisterul

Cap. III: INSPIRAŢIA DIVINĂ ŞI INTERPRETAREA SFINTEI SCRIPTURI

11. Inspiraţie şi adevăr în Sfânta Scriptură

12. Cum trebuie interpretată Sfânta Scriptură

13. “Condescendenţa” lui Dumnezeu

Cap. IV: VECHIUL TESTAMENT

14. Istoria mântuirii în cărţile Vechiului Testament

15. Importanţa Vechiului Testament pentru creştini

16. Unitatea celor două Testamente

Cap. V: NOUL TESTAMENT

17. Valoarea deosebită a Noului Testament

18. Originea apostolică a Evangheliilor

19. Caracterul istoric al Evangheliilor

20. Celelalte scrieri ale Noului Testament

Cap. VI: SFÂNTA SCRIPTURĂ ÎN VIAŢA BISERICII

21. Veneraţia Bisericii pentru Sfintele Scripturi

22. Necesitatea unor traduceri adecvate

23. Îndatorirea apostolică a cercetătorilor

24. Importanţa Sfintei Scripturi pentru teologie

25. Se recomandă citirea Sfintei Scripturi

26. Încheiere




2.3 Anumite tematici


Printre numeroasele tematici care ar merita aprofundarea din partea noastră, vom privilegia numerele 14-16, care tratează despre Vechiul Testament şi numărul 19, care subliniază istoricitatea Evangheliilor.

2.3.1 Vechiul Testament

Cele trei paragrafe cu privire la Vechiul Testament au restituit demnitatea şi valoarea unei părţi a Bibliei, mereu uitată sau în mod mai puţin suficient valorizată. Propunem mai întâi textul şi pe urmă unele consideraţii.

Textul DV: numerele 14-15-16:


În marea sa iubire, Dumnezeu, intenţionând şi pregătind cu grijă mântuirea întregului neam omenesc, Şi-a ales, cu un plan deosebit, un popor căruia să-I încredinţeze făgăduinţele. Într-adevăr, încheind un legământ cu Avraam (cf. Fac 15, 18) şi, apoi, cu ajutorul lui Israel prin Moise (cf. Ieş 24, 8), El S-a revelat prin cuvinte şi fapte poporului pe care Şi-l dobândise, ca unicul Dumnezeu adevărat şi viu, în aşa fel încât Israel să cunoască din experienţă care sunt căile lui Dumnezeu cu oamenii şi ca, vorbind Dumnezeu însuşi prin gura Profeţilor, poporul să înţeleagă tot mai adânc şi mai limpede acest căi şi să le facă tot mai larg cunoscute prin neamuri (cf. Ps 21, 28-29; 95, 1-3; Is 2, 1-4; Ier 3, 17). Econimia mântuirii prevestită, narată şi explicată de autorii sacri se află ca adevăratul cuvânt al lui Dumnezeu în cărţile Vechiului Testament; de aceea aceste cărţi inspirate de Dumnezeu îşi păstrează valoarea perenă: «Doar toate cele ce s-au scris mai înainte, pentru învăţătura noastră s-au scris pentru ca, prin răbdarea şi mângâierea ce vin din Scripturi, să avem nădejde» (Rom 15, 4). 


Economia Vechiului Testament avea ca scop principal să pregătească venirea lui Hristos, Răscumpărătorul universului, şi a Împărăţiei mesianice, să o vestească profetic (cf. Lc 24, 44; In 5, 39; 1 Pt 1, 10) şi să o prefigureze în diferite chipuri (cf. 1 Cor 10, 11). Cărţile Vechiului Testament prezintă tuturor, după condiţia neamului omenesc dinaintea vremurilor mântuirii instaurate de Hristos, o cunoaştere a lui Dumnezeu şi a omului, precum şi a modalităţilor în care Dumnezeu cel drept şi îndurător procedează cu oamenii. Aceste cărţi, deşi conţin şi lucruri imperfecte şi condiţionate istoric, manifestă totuşi o adevărată pedagogie divină. În ele este exprimat un viu simţ de percepere a lui Dumnezeu. În ele sunt adunate învăţături înalte depsre Dumnezeu, o înţelepciune mântuitoare despre viaţa omului şi minunate comori de rugăciune. În sfîrşi, în ele se află ascunsă taina mântuirii noastre. De aceea, aceste cărţi trebuie primite de creştini cu evlavie.


Aşadar Dumnezeu, Inspiratorul şi Autorul cărţilor celor două Testamente, a rânduit cu înţelepciune ca Noul Testament să se afle ascuns în cel vechi, iar Vechiul Testament să devine limpede în cel nou. Căci, deşi Hristos a încheiat noul Legământ în Sângele Său (cf. Lc 22, 20; 1 Cor 11, 25), totuşi cărţile Vechiului Testament, preluate integral în propovăduirea Evangheliei, îşi dobândesc şi îşi manifestă semnificaţia deplină în Noul Testament (cf. Mt 5, 17; Lc 24, 27; Rom 16, 25-26; 2 Cor 3, 14-16) şi, la rândul lor, îl luminează şi-l explică.

Câteva consideraţii


Surprinderea constă în faptul că s-a dedicat un întreg capitol Vechiului Testament
: înseamnă că acesta conservă o valoare permanentă şi pentru creştini. Se pune următoarea întrebare: subzistă încă un interes pentru promisiune, către ceea ce este imperfect, când suntem în posesia lui Hristos, care este împlinirea şi perfecţiunea? De ce să se continue studiul cărţilor care, aşa cum spune textul în nr. 16, au fost integral înglobate în mesajul evanghelic?


Cele trei paragrafe se implică în oferirea unor răspunsuri întrebărilor subliniate mai sus. Se pare că este pentru prima dată când un document oficial al Bisericii tratează în mod expres această tematică
.


Trebuie să subliniem că documentul conciliar nu tratează problema autenticităţii Vechiului Testament, care i-a preocupat atât de mult pe teologi şi biblişti şi, chiar în primele etape ale documentului. Acum totul este concentrat asupra valorii Vechiului Testament şi însemnătatea sa pentru creştini. Iată câteva caracteristici:

1. Valoarea Vechiului Testament provine înainte de toate din faptul că a inaugurat istoria de mântuire; cărţile Vechiului Testament conservă o valoare perenă, pentru că sunt cuvântul lui Dumnezeu şi sunt inspirate.

2. Vechiul Testament, în ciuda imperfecţiunilor sale, oferă o învăţătură precisă cu privire la Dumnezeu şi asupra omului; este o valoare deja în sine însuşi şi deci valabilă nu numai pentru creştini, dar şi pentru aceia care nu recunosc Noul Testament. Pentru creştini există un motiv în plus pentru a-l valoriza, întrucât în el stă ascuns misterul mântuirii lor.

3. Există o profundă unitate a celor două Testamente. Creştinii o observă bine. Nu numai Noul Testament oferă cărţilor Vechiului Testament semnificaţia completă, ci un lucru care nu a mai fost afirmat niciodată în mod explicit în vreun document, cărţile Vechiului Testament la rândul lor iluminează Noul Testament şi-l explică. Acest lucru implică o majoră cunoaştere a Vechiului Testament pentru că în el se găseşte «un viu simţ de percepere a lui Dumnezeu» (nr. 15) şi conţine învăţături despre Dumnezeu. Dimpotrivă, Noul Testament rămâne mereu o enigmă dacă nu este o suficientă cunoaştere a Vechiului Testament. Un exemplu: pentru a înţelege conceptul de ”dreptate a lui Dumnezeu” în Noul Testament, este nevoie să facem recurs la categoriile Vechiului Testament, astfel noi oferim termenului o semnificaţie mult mai diferită; pentru înţelegerea activităţii răscumpărătoare a lui Hristos, aşa cum este descrisă în Tit 2, 14; este nevoie să cunoaştem tripla aluzie la Servul lui Iahve, la Ieşire şi la Alianţa de pe Sinai; noua alianţă întemeiată prin sângele lui Hristos, rămâne enigmatică fără cunoaşterea Vechiului Testament cu privire la alianţă şi sânge (cf. Ieş 24); în sfârşit, singurul pas al Vechiului Testament în care apare termenul de “noua alianţă” este acela din Ier 31, 31-33: printr-o corectă şi aprofundată analiză a acestui pas se înţelege mai bine alianţa lui Hristos.

Atenţia în cadrul constituţiei Dei Verbum faţă de Vechiul Testament a dat roade care se împlinesc în timp. Putem să cităm documentul Comisiei Biblice Pontificale care poartă titlul Poporul ebraic şi Scripturile sale sacre în Biblia creştină
. Un punct fundamental este recunoaşterea faptului că Scripturile Sacre ale poporului ebraic constituie parte fundamentală din Biblia creştină.

2.3.2 Istoricitatea Evangheliilor


De la o acceptare absolută şi necondiţionată care a durat multe secole, s-a trecut în vremurile recente la aruncarea unor puternice suspiciuni asupra istoricităţii evangheliilor. Documentul, cu sobrietate şi esenţialitate lăudabile, a adus lumină şi claritate, dând valoare unor studii şi redimensionând sau eliminându-le pe altele. Propunem textul şi anumite consideraţii

Textul DV nr. 19


Sfânta Maică Biserică a afirmat şi afirmă cu tărie şi cu toată statornicia că cele patru Evanghelii amintite, a căror istoricitate o susţine fără şovăire, transmit fidel ceea ce Isus, Fiul lui Dumnezeu, trăind printre oameni, a făptuit şi a învăţat realmente, pentru mântuirea lor veşnică, până în ziua în care s-a înălţat la cer (cf. Fap 1, 1-2). După Înălţarea Domnului, Apostolii au transmis ascultătorilor lor ceea ce Isus a spus şi a făptuit, cu acea înţelegere mai deplină de care ei înşişi, instruiţi de evenimentele glorioase din viaţa lui Hristos şi luminaţi de Spiritul Sfânt, aveau parte. Autorii sacri au scris cele patru Evanghelii alegând anumite lucruri din mulţimea acelora care erau transmise fie oral, fie deja în scris, integrându-le pe altele într-o sinteză sau expunându-le în funcţie de situaţia Bisericilor, în sfârşit, păstrând forma unei vestiri, însă mereu astfel încât să ne comunice lucruri adevărate şi autentice despre Isus. Cu această intenţie ei au scris, fie din memorie, propriile amintiri, fie din mărturia acelora care “au fost de la început martori oculari şi slujitori ai Cuvântului”, ca noi să cunoaştem “adevărul” (cf. Lc 1, 2-4) învăţăturilor pe care le-am primit.

Anumite consideraţii

Să sintetizăm consideraţiile noastre în patru puncte.

Rezultatul unei elaborări mai lungi
O nouă formă de punere a problemei: înainte de conciliu, tema istoricităţii era tratată din punct de vedere al martorilor oculari, fie că au fost scriitori direcţi (Matei şi Ioan), fie că au oferit informaţii altora care mai apoi au scris (Marcu influenţat de Petru şi Luca de Paul). Astăzi problema este tratată ţinând cont de întreaga tradiţie care s-a interpus între Isus din Nazaret şi Hristos prezentat de redactarea definitivă a Evangheliilor, aşa cum a fost pus în evidenţă de metoda "istoria formelor" (Formgeschichtemethode). Comunitatea primară a lăsat o amprentă liturgică şi misionară. Acest aspect pozitiv al tradiţiei, pus în lumină de acea metodă, este reluat în instrucţiunea Sancta Mater Ecclesia
, şi a rămas în modul de punere a problemei de către conciliu.

Accesul la Isus
Prin intermediul acestei tradiţii ecleziale se ajunge cu siguranţă la Isus. Acesta este un aspect amplu subliniat. În acesta s-a depăşit marea limită a metodei istoriei formelor, care punea o barieră între Isus cel istoric şi Hristos al credinţei. De altfel, deja exegeţii protestanţi şi însuşi ucenicii lui Bultmann au deschis o spărtură în această barieră
. Pentru al întâlni pe Isus cel istoric, se folosesc criteriile istoricităţii: mărturia multiplă, discontinuitatea cu credinţa creştină sau iudaică a epocii, conformitatea cu ambientul palestinian sau iudaic al vremurilor lui Isus, explicarea necesară, etc.


Se încheie afirmând că izvorul original al întregii tradiţii şi a întregii cristologii este Isus însuşi.

Studiul redactărilor Evangheliilor
Textul conciliar pune în lumină munca fiecărui evanghelist, ajutând la depăşirea stadiului "istoriei formelor", de altfel deja depăşit înainte de conciliu şi în însăşi spaţiul german
. O bogată producţie exegetică s-a implicat în demonstrarea originalităţii fiecărui evanghelist şi în acelaşi timp fidelitatea sa faţă de tradiţie. Un astfel de studiu al redactării întâlneşte o deplină legitimitate în sfera catolică, aşa cum recunoaşte şi Paul VI într-o alocuţiune adresată membrilor Comisiei Biblice Pontificale, unde şi afirmă că lecturii diacronice a unui text, atentă la dezvoltatrea istorică, trebuie să i se adauge o lectură sincronică, orientată în sublinierea conexiunilor literare şi existenţiale a textului însuşi
.

Rezultatul şi viitorul textului conciliar
Rezultatul documentului conciliar este o sinteză a două mişcări pendulare care aveau rol de teză şi antiteză. Prima mişcare, de tip tradiţional, se ataşa de istoricitatea Evangheliilor şi se angaja în determinarea datelor concrete ale vieţii lui Isus. Această 'teză' a supravieţuit până la sfârşitul secolului XVIII. Cea de a doua mişcare, care avea rol de 'antiteză', anulează istoricitatea declarând că Evangheliile sunt rodul comunităţii primare. 'Sinteza' conciliului «valorizează tradiţia anterioară Evangheliilor, dar Isus este cel care întemeiază o astfel de tradiţie şi, ca urmare evangheliştii sunt cei care o ordonează şi o structurează»
.


Rezultatul unei astfel de sinteze constă în faptul că, ajunşi la Isus, se întâlneşte continuitatea reală şi vie care uneşte fazele diferite ale formării. Istoricitatea nu trebuie să rămână un scop simplu de atins al raţiunii, ci să devină punctul de plecare al credinţei, conducând la descoperirea în text a Cuvântului lui Dumnezeu cel adevărat. Prin intermediul studiului textului, exegetul şi simplul cititor trebuie să descopere bogăţia teologică cuprinsă în interiorul său. Trebuie să se găsească acea forţă a Cuvântului care s-a manifestat în întreaga istorie a Bisericii. Din nou Paul VI este cel care recomandă faptul de a nu se opri doar la exegeza istorico-literară ci de a depăşi textul, conştienţi că Biserica, comunitatea vie, este aceea care actualizează mesajul pentru omul contemporan
. 

3. Concluzia: astăzi, la mai bine de patruzeci de ani de la Dei Verbum


Întreg spiritul Conciliului, dar în primul rând constituţia Dei Verbum a favorizat şi stimulat o reîntoarcere la Cuvântul lui Dumnezeu, care după un exil secular, este din nou situată în centrul vieţii bisericeşti: «Repus în centrul vieţii Bisericii, Cuvântul lui Dumnezeu nu încetează să reactiveze un proces rămas mult timp static şi atrofizat: acela al judecăţii lui Dumnezeu asupra vieţii, asupra istoriei şi asupra Bisericii însăşi în drumul său de pelegrină, comuniunea sfinţilor şi de păcătoşi către Împărăţie»
.


Dar Cuvântul lui Dumnezeu a prins rădăcină în viaţa Bisericii şi aceasta se datorează mai multor factori. Am putea aminti noua punere a problemei din punct de vedere omiletic, care pune în centru comentarea lecturilor, restituite poporului credincios prin faptul că sunt propovăduite în propria sa limbă. Fiecare creştin are acces la o nouă înţelegere a Cuvântului. Nu puţini sunt creştinii, care considerând insuficient nutremântul duminical, cercetează şi studiază Cuvântul, solicitaţi de numeroase oferte, atât din partea parohiei cât şi din partea centrelor pregătite în acest scop: mă refer la fericita proliferare a cursurilor biblice sau de cateheză biblică care au contribuit la formarea unui laicat mai matur. Nu este vorba de o pură curiozitate intelectuală sau de o dorinţă vagă de informare, deoarece multe din acele cursuri sunt bazate pe metoda de la lectio divina, o adevărată şi proprie Şcoală a Cuvântului, unde se învaţă să se cunoască mai bine Cuvântul pentru a se lăsa interpelaţi şi conduşi de acesta. Viaţa creştină, în ansamblul său să tragă beneficiile atât de necesare.


Dincolo de conjuncturi şi dificultăţi, se constată cu satisfacţie că Cuvântul lui Dumnezeu nu mai este încătuşat, şi-a reluat centralitatea sa în viaţa Bisericii. Toate acestea mulţumită Conciliului şi constituţiei Dei Verbum, care printr-o exemplară pedagogie a repus Biblia în centrul vieţii Bisericii.
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Capitolul VII

Metodele de exegeză biblică


Multiple sunt metodele de lectură a unui text, deci şi al textului biblic. Nu trebuie să ne surprindă această varietate, dată fiind resursa aproape nelimitată a spiritului uman. Dacă este util un exemplu, am putea considera vizitarea unei catedrale. Fiecare vizită va rezulta la sfârşit mereu parţială, pentru că va putea privilegia un aspect preferabil decât un altul. Cineva se va limita la o trecere rapidă, alţii vor fi atraşi mai mult de construcţia în sine, alţii se vor opri să contempleze vitraliile, etc.


Nici o metodă, pe cât de bogată şi ştiinţifică ar putea fi, nu reuşeşte să descătuşeze din textul biblic întreaga sa potenţialitate. Acest lucru explică de ce este posibil mereu descoperirea şi recursul la diferite metode care rămân oricum doar mijloace de acces. Scopul este acela de a stimula lectura personală sau comunitară corectă pentru a realiza o întâlnire vitală şi rodnică cu Cuvântul lui Dumnezeu
. 

Vom distinge metoda operaţiunii de apropiere, de luare de contact, înţelegând prin aceasta din urmă ca şi un mod de înţelegere care îmbrăţişează un aspect, în concluzie destul de parţial. Vom propune o listă a metodelor principale şi luări de contact folosindu-ne de documentul Comisiei Biblice Pontificale, Interpretarea Bibliei în Biserică, LEV, Città del Vaticano, 1993 (= IBB)
. Vom încerca apoi să aplicăm această metodă textului din In 8, 1-11.

1. Metode şi abordări


Se pot folosi mai multe metode, dar cea mai folosit astăzi este metoda istorico-critică. Acesteia îi vom dedica o majoră atenţie, prezentând apoi pe cea retorică, narativă şi semiotică. Vom rezerva o referire şi altor posibile abordări.

1.1 Metoda istorico-critică

Este metoda indispensabilă pentru tratarea Bibliei în calitate de “Cuvântul lui Dumnezeu în limbajul uman”. Este definită “istorică” pentru că se aplică textelor biblice care sunt situate într-o perioadă precisă şi apoi pentru că încearcă să-i urmărească desfăşurarea în timp; este definită “critică” pentru că studiază textul în mod analitic, folosindu-se criterii ştiinţifice, aşa cum se procedează cu oricare text. Să obvservăm în căteva idei istoria, înainte de a lua în considerare etapele şi să oferim o evaluare.

1.1.1 Note istorice


Chiar dacă este considerată modernă, anumite aspecte ale acestei metode sunt foarte vechi: să ne gândim la lucrarea ciclopică de confruntare şi de interpretare a lui Origen
, Augustin care scrie primul tratat de ermeneutică, la meticulozitatea Sf. Ieronim în traducerea Bibliei folosind textele originale. Metoda istorico-critică modernă naşte odată cu umaniştii Renaşterii, care studiază “în mod critic” textul, fie plecând de la textul original, fie cercetând asupra izvoarelor. Dar marele părinte al criticii moderne ar putea fi considerat preotul francez Richard Simon, care în sec. XVII, studiind în profunzime Pentateuhul, ajunge la concluzia că nu poate fi opera unui singur autor, Moise. Din această critică literară vor fi subliniate concluziile studiilor care au urmat, care disting patru izvoare diferite: jahvista (J), elohista (E), deuteronomist (D) şi sacerdotal (P de la cuvântul în limba germană Priester = sacerdot, preot). În mod analog pentru Evanghelii se presupun două izvoare principale, Marcu şi Q (din germană Quelle = izvor). Munca îndelungată a criticii documentare continuă să aducă roade, aşa cum se exprimă IBB: «În ceea ce priveşte substanţa, aceste două ipoteze sunt încă curente în exegeza ştiinţifică, chiar dacă reprezintă obiectul contestaţiei». Rămâne marea limită a unei viziuni restrânse în ceea ce privesc anumite fragmente, cu consecventa lipsă a unei viziuni unitare în structura finală a textului biblic şi a mesajului.


Este bine să amintim contribuţia criticii textuale, care se implica în reconstruirea textului original. Un alt mare moment este fixat prin definirea genurilor literare (legendă, imn, etc) şi individuarea acestora în ambientul de origine (Sitz im Leben) ca şi rezultat al cercetărilor studiosului H. Gunkel. Opera sa, a luat naştere pentru Vechiul Testament, este aplicată şi Noului Testament prin studiul lui M. Dibelius şi R. Bultmann, prin cercetarea şi studiul formelor
, adică micile unităţi care compun Evanghelile (minuni, parabole, discursuri, ...). Ia naştere astfel mişcarea numită Formgeschichte sau studiul critic al formelor, care are meritul de a face referiri dincolo de textul scris, în cercetarea micilor unităţi, care apoi, asociate, vor forma Evangheliile actuale. Prin această muncă se pune în lumină activitatea comunităţii creştine primare. Trecerea de la analiza literară la consideraţiile istorice cu privire la autenticitatea sau lipsa acesteia a unui fragment şi dependenţa sa de filosofia existenţialistă a lui Heidegger, a dat naştere unei reacţii care sfârşeşte în Redaktionsgechichte sau studiul critic al redactării
. Acum are loc o reîntoarcere la valorizarea evanghelistului, considerându-l un autor adevărat şi nu numai un simplu compilator: el colecţionează şi dispune materialul pe baza anumitor intenţii, care sunt sau formează teologia sa. Acest lucru explică, chiar dacă se tratează de material comun, de ce evangheliştii sunt atât de diferiţi. Din această totalitate sau ansamblu avem o cunoaştere mai completă a lui Hristos şi a mesajului său de mântuire.

1.1.2 Principii şi etape

Sintetizând itinerariul care la punctul precedent l-am parcurs cu istoria, metoda urmează următoarele etape:

· critica textuală: folosind cele mai bune manuscrise (papire, codice, etc) se încearcă reconstruirea textului biblic ca să fie cât mai fidel posibil cu originalul.

· analiza lingvistică: textul este studiat din punctul de vedere al vocabularului (filologia şi semantica) şi în organizarea sa gramaticală şi sintactică (morfologia).

· critica literară: lucrează în diferite direcţii. Sarcina sa este aceea de a defini unităţile mici şi mari, şi coerenţa internă a textelor; încearcă apoi să definească genurile literare, ambianţa lor de origine, trăsăturile lor specifice şi evoluţia acestora, până la introducerea ultimă, cu orientarea oferită de redactorul final. Fazele precedente reintră în acela ce se numeşte studiul diacronic al textului, întrucât prezintă dezvoltarea în timp a textului însuşi. Stadiul final, în care se explică textul de sine însuşi, datorită relaţiilor reciproce a elementelor sale, este definit ca studiu sincronic. La sfârşit textul funcţionează ca şi un instrument de comunicare a unui mesaj din partea autorului pentru cititor.

· critica istorică: încearcă să precizeze credibilitatea istorică, în înţelesul modern al cuvântului, a textelor care prin genul lor literar sunt în raport cu evenimentele istorice.

1.1.3 Evaluarea

Metoda, validă în sine, a fost uneori rău înţeleasă şi folosită. Anumite concluzii apăsătoare, o prezentau ca şi metoda care distruge sacralitatea Bibliei, considerând-o pur şi simplu o carte umană. De aceea, faţă de ea s-a nutrit o neîncredere, dacă nu chiar dispreţ. Dar, folosită cu înţelepciune şi fără prejudecăţi, a avut meritul de a prezenta Biblia ca şi o colecţie de scrieri care, mai ales pentru Vechiul Testament, nu sunt opera unui singur autor şi au împlinit un itinerar destul de lung înainte de a ajunge la stadiul actual. Afirmă IBB: «Odată eliberată de prejudecăţile extrinseci, a condus la o înţelegere mai exactă a Sfintei Scripturi (cf. DV 12)». Cercetarea genului literar al textului este o sarcină a exegezei şi o astfel de cercetare nu este posibilă fără identificarea genului literar
, în descoperirea căruia se implică metoda istorico-critică.


Trebuie să recunoaştem şi anumite limite ale acestei metode: se limitează la text şi la dezvoltarea sa istorică, neglijând potenţialităţile semnificaţiei care sunt foarte bogate, tratându-se de o carte a revelaţiei divine şi încredinţată Bisericii. De aceea, trebuie să fie completată cu analiza sincronică a textului pentru a demonstra că Scriptura, în stadiul său final, este Cuvântul lui Dumnezeu.


Încheiem folosind cuvintele de la IBB: «Scopul metodei istorico-critice este acela de a pune în lumină, în mod diacronic mai ales, sensul exprimat de autori şi redactori. Cu ajutorul altor metode şi abordări îi deschide cititorului modern accesul către semnificaţia textului Bibliei, aşa cum îl posedăm astăzi».

1.2 Noi metode de analiză literară

Recent, metoda istorico-critică a fost sprijinită şi în parte înlocuită de alte metode, cum ar fi cea retorică, narativă şi semiotică.

1.2.1 Noua analiză retorică


Retorica
 înţeleasă ca şi artă de a vorbi şi comunica, este o disciplină veche, antică; pe baza diverselor situaţii şi a diverşilor destinatari, se disting trei genuri de discursuri: genul judiciar (acuzarea şi apărarea în procese), genul deliberativ (în adunările publice), genul demonstrativ (în celebrări). Multe studii recente au acordat o mare atenţie prezenţei retoricii în Scriptură
. Am putea să distingem trei încercări de abordare diferite: una se bazează pe retorica clasică greco-latină, cea de a doua acordă o atenţie procedeelor de compoziţie semitică, iar cea de a treia se inspiră din cercetările moderne numite “noua retorică”. Orice situaţie a unui discurs presupune prezenţa a trei elemente: oratorul (sau autorul), discursul (sau textul) şi auditoriul (sau destinatarii).


Scrie IBB: «”Noua retorică” vrea să fie ceva divers, de un inventar al figurilor de stil, de artificiile oratorilor şi de felurile discursurilor. Ea cercetează de ce un anumit uz al limbajului este eficace şi ajunge să comunice o convingere; încearcă să fie “realistă”, refuzând să se limiteze la simpla analiză formală; oferă situaţiei dezbaterii atenţia care i se cuvine; studiază stilul şi compoziţia întrucât sunt instrumente pentru exercitarea unei acţiuni asupra auditoriului. În acest scop foloseşte contribuţiile unor discipline cum ar fi lingvistica, semiotica, antropologia şi sociologia».


O limită a retoricii în analiza textului biblic este legată de riscul de a se opri asupra aspectului formal sau stilistic; pe lângă aceasta, întrucât atenţia este mai ales sincronică, există riscul de a pierde din vedere procesul de formare. Şi aceasta este deci o metodă pe care să o folosim în mod inteligent şi în colaborare cu celelalte.

1.2.2 Analiza narativă

Şi această metodă este relativ recentă
. Povestirea şi mărturia, care sunt o modalitate de comunicare fundamentală între persoane, sunt o caracteristică a Bibliei. Vechiul Testament prezintă o istorie a mântuirii ale cărei povestiri devin substanţa profesiunii de credinţă, a liturgiei şi catehezei (cf. Ps 78, 3-4; Ieş 12, 24-27). Şi în Noul Testament anunţul creştin primeşte în Evanghelii forma narativă a vieţii, morţii şi învierii lui Isus Hristos. Pentru a înţelege mai bine această metodă facem recurs la o confruntare şi la o imagine: metoda istorico-critică este ca o fereastră, care consimte privirea lucrurilor şi situaţiilor din trecut; analiza narativă spune că textul funcţionează ca o oglindă, care reproduce o anumită imagine a lumii povestirii şi o reflectă asupra cititorului, care este condus la adoptarea mai degrabă a unor valori decât altele.


Desigur meritul acestei metode constă în prezentarea textului biblic nu ca o serie de teze teologice; scrie IBB: «Poate contribui la facilitarea trecerii, mereu dificilă, de la sensul textului în contextul său istoric - aşa cum metoda istorico-critică încearcă să-l definească - la sensul pe care-l are pentru cititorul de astăzi». Nu lipsesc şi în acest caz riscurile: privilegiind lectura sincronică, există pericolul de a smulge mesajul biblic din caracterul concret istoric. Mai mult, nu se poate exclude o elaborare doctrinală a datelor conţinute în povestirile Bibliei.

1.2.3 Analiza semiotică

Această metodă se bazează pe principiul teoriei lingvistice formulat de F. de Saussure: «Orice limbă este un sistem de relaţii, care se supun unor reguli determinate». Una dintre apropierile de tip semiotic practicată în exegeza biblică se inspiră semioticii lui A. J. Greismas, şi se bazează pe trei principii
:

· principiul imanenţei: textul este o realitate care are o semnificaţie desăvârşită în sine însuşi, făcând abstracţie de toate datele externe (autor, redactare, destinatari, evenimente povestite).

· principiul structurii sensului: semnificaţia unui text depinde în mod unic de relaţii. Analiza sa constă în revelarea şi înţelegerea reţelei de relaţii, de unde şi semnificaţia textului.

· principiul gramaticii textului: fiecare text, în nivelele sale diferite (cuvinte, fraze, discursuri), respectă o gramatică sau un anumit număr de reguli sau structuri.


Este nevoie să luăm în considerare trei nivele pentru a ajunge la conţinutul textului:

· nivelul narativ: sunt urmate diferite faze ale transformării de la începutul la sfârşitul discursului; se numesc "actanţi" acelea care prin intermediul rolurilor lor determină sau produc transformări ;

· nivelul discursiv: se individualizează elementele semnificative ale unui text, numite ‘figuri’ (actori, timpuri şi locuri), apoi se determină parcursurile fiecărei figuri pentru stabilirea modului în care textul le utilizează; în sfârşit se încearcă individualizarea în numele cărui lucru (valori) figurile urmează un anumit parcurs;

· nivelul logic-semantic: se precizează logica care reglementează articulaţiile fundamentale a parcursurilor narative şi figurative ale textului; el se foloseşte de aşa zisul ‘pătrat semiotic’, figură construită pe baza raporturilor între doi termeni ‘contrari’ şi doi termeni ‘contradictorii’:

alb     (contrar)    negru

non-negru                 non-alb


Şi aceasta este o metodă care poate ajuta la înţelegerea Bibliei în calitate de cuvânt uman
. Confirmând că o astfel de metodă trebuie să fie deschisă istoriei, fie din partea autorilor, fie din partea cititorilor, IBB recunoaşte că: «Analiza semiotică, dacă nu se pierde în misterele unui limbaj complicat şi este învăţată în termeni simpli cu privire la elementele sale principale, poate să stimuleze în creştini gustul de a studia textul biblic ...».

1.3 Alte abordări


Enumerăm doar alte posibile abordări care pot integra pe cele expuse deja: un prim bloc se bazează pe tradiţie şi atunci avem de a face cu abordarea canonică, abordare prin intermediul căruia se face recurs la tradiţiile interpretative iudaice şi abordarea cu ajutorul istoriei efectelor textului; un al doilea bloc leagă interpretarea biblică cu ştiinţele umane şi astfel enumerăm următoarele: abordarea sociologică, abordarea prin intermediul antropologiei culturale, abordări psihologice şi psihoanalitice; din cel de-al treilea bloc fac parte: abordarea liberaţionistă, feministă. Există, în cele din urmă, o lectură fundamentalistă a Bibliei care, pornind de la principiul că se tratează de Cuvântul lui Dumnezeu şi deci este imună în faţa greşelii, trebuie să fie citată aşa cum este, în fiecare detaliu al său. 


Simpla enumerare demonstrează varietatea metodelor şi abordărilor prin care se poate citi şi interpreta Biblia; se intuieşte şi marele risc în măsura în care nu se aderă la principiale valide şi acrobate.

2. Un exemplu: In 8, 1-11

Ca şi exemplu, ne vom opri atenţia asupra fragmentului propus în subtitlu, încercând să examinăm anumite aspecte. După câteva note de critică textuală şi de critică literară, vom oferi un scurt comentariu şi vom face o lectură în cheie feministă.

2.1 Note de critică textuală


Fragmentul nostru este în mod critic ambiguu. Este omis de martori autorizaţi cum ar fi P66, 75, S, B, A …, nu este înregistrat de anumite versiuni, necunoscut unor scriitori cum ar fi Tertulian, Origen, Ioan Gură de Aur; este reprodus în schimb de anumite manuscrise majuscule (D, G, H …), cunoscut de anumite versiuni între care Vulgata şi este citat de unii Sfinţi Părinţi cum ar fi Ieronim şi Augustin. La modul general putem spune că Părinţii Bisericii Occidentale fac referiri începând cu sec IV, în timp ce Părinţii Bisericii Orientale nu-l cunosc până în sec. X. Unele manuscrise îl situează după Lc 21, 38. Asupra antichităţii sale nu se discută, pentru că fragmentul este amintit în Didascalia Apostolorum (2, 24)
. Putem să concluzionăm că fragmentul aparţine cu dificultate celei de a IV Evanghelii, chiar dacă nu există dubii în ceea ce priveşte canonicitatea sa: este Cuvântul lui Dumnezeu
.

2.2 Critica literară


Câmpul criticii literare este foarte vast, trecând de la text (vocabularul), la originea sa, etapele de formare, la consideraţia sa istorică. Să considerăm punctele principale.


Nu numai textul nu se găseşte în cea de a IV Evanghelie, ci situat acolo unde este, întrerupe fluiditatea discursului şi unitatea celor două acte dramatice, unul centrat asupra mesianicităţii lui Isus (In 7) iar celălalt asupra divinităţii (In 8, 12-59). Hristos, din fragmentul nostru este mai asemănător cu acela prezentat de sinoptici decât cu acela prezentat de Ioan. Între modelele fragmentului nostru, se pot enumera povestirea Susanei (Dn 13) şi acela al femeii păcătoase în Lc 7, 36-50.


La nivelul vocabularului întâlnim anumite particularităţi, care se apropie mai ales de stilul lui Luca: câteva exemple: «Isus însă se duse pe muntele Măslinilor» (v. 1) se găseşte în Lc 21, 37; 22, 29; cf. Fap 1, 12. Învăţătura de fiecare zi a lui Isus în templu (v. 2) este o altă particularitate lucană (cf. Lc 19, 47; 20, 1). Formularea «cărturarii şi fariseii» (v. 3) are un caracter sinoptic, mai ales mateian. S-ar putea continua pentru a demonstra că o mare parte din vocabular nu este ioanin. Unii autori, în schimb, se implică în demonstrarea trăsăturilor ioanine a vocabularului, cum ar fi «îi aduc» din v. 3 (cf. In 9, 13) sau «aceasta o spuneau ca să-l încerce» din v. 6 (cf. In 6, 6; 12, 33)
.


Formgeschichte se interoghează în care ambient a luat naştere povestirea, căror exigenţe răspundea, cum s-ar putea clasifica, etc. Pentru a răspunde este important să determinăm Sitz im Leben. Ambientul trăieşte în mod clar problematica şi interesele iudaice. Îl afirmă destul de bine cultul cu referire la lege şi referirea constantă la aceasta (cf. Dt 22, 22; Lv 20, 10). Şi Isus se referă la Lege, când pretinde că cine este fără păcat să arunce primul cu piatra (cf. Dt 17, 7). Dar adevăratul Sitz im Leben se face notat în veşnica polemică între scribi şi farisei de o parte şi Isus de cealaltă. Ca şi formă, ar putea fi apoftegmă
, care are centrul în fraza lui Isus: «Cine este fără păcat printre voi...». Dar prezenţa dialogului şi a altor particularităţi pare să orienteze mai mult către o povestire biografică.


În ceea ce priveşte Redaktionsgeschichte, faptul că atribuirea este controversată, face dificil acest fel de studiu şi cercetarea valorii introducerii sale în acest punct. În general, putem spune că intervenţiile redacţionale sunt indicaţii topografice şi cronologice, fără îndoială, explicarea v. 6a: «Aceasta o spuneau ca să-l încerce, să aibă de ce să-l învinuiască». Se tratează de un comentariu din partea redactorului, care explică comportamentul acuzatorilor (cf. In 18, 32). Cu aceste intervenţii, evanghelistul ajută cititorul şi-l conduce la o interpretare mai profundă, adică mai teologică a faptelor.


Critica istorică se întreabă de ce să fi fost omis şi de ce apoi a fost introdus. O primă explicaţie este aceea că pericopa a fost omisă pentru a nu compromite rigida practică penitenţială a Bisericii primare în ceea ce privesc persoanele adultere: dar pare destul de ciudat că un comportament al lui Isus să fie cantonat pentru privilegierea unei discipline bisericeşti. În susţinerea credibilităţii istorice a episodului putem să amintim că problema aici tratată era discutată cu vivacitate în timpul lui Isus; ataşamentul său cu privire la legea mozaică corespunde, din câte cunoaştem, lui Isus istoric ; în sfârşit, îndurarea sa pentru cei păcătoşi s-a făcut auzită în întreg Noul Testament
.


Pentru lectura actualizată cu o atenţie particulară la cea feministă, facem trimitere la comentariul pe care-l vom propune în cele ce urmează.


Din punct de vedere al structurii, acesta poate fi articulat după cum urmează : 

	introducere descriptivă : 8, 1-2

procesul împotriva păcătoasei : 8, 3-9

dialogul dintre Isus şi adulteră: 8, 10-11


2.3 PROPUNERE DE LECTURĂ

2.3.1 Faptul


Isus sta învăţând în Templu, când îi este supus un caz să-l rezolve: o femeie păcătoasă trebuie să fie de el judecată datorită comportamentului său păcătos. Legea mozaică este bine cunoscută iar sentinţa prevedea lapidarea femeii adultere prinsă asupra faptului. O astfel de severitate era înţeleasă ca şi o apărare, ocrotire a instituţiei fundamentale cum ar fi familia, severitate întâlnită şi la popoarele antichităţii, cum ar fi babilonienii
. Nu mai puţin cunoscut este ataşamentul de bunătate şi de înţelegere manifestat de Isus faţă de păcătoşi şi mărginiţi. Cum procedăm? Să se încline balanţa în favoarea legii sau în favoarea îndurării?


Scenariul apare bine orchestrat de scribi şi farisei, care, aşa cum subliniază evanghelistul, vor să întindă o capcană lui Isus. Pe ascuns întrebarea obligă la luarea de poziţie, favorizând o ciocnire frontală a lui Isus sau cu autorităţile iudaice, dacă nu observă legea mozaică în cazul în care vrea să substragă femeia de la moarte, sau cu autoritatea romană dacă decretează moartea acesteia, lucru interzis iudeilor, fiind jus capitis rezervat numai stăpânitorului roman
. În această situaţie Isus trebuie să decidă. Între timp scrie pe pământ. Sunt clipe eterne de o linişte care pune în încurcătură. Mulţi s-au implicat să descifreze acele cuvinte sau acele semne trasate pe nisip: Isus scria păcatele acuzatorilor, porunca ‘nu comite adulteriu’ sau ‘ nu ucide’? Are mai puţină importanţă conţinutul acelei scripturi, poate se trata numai de o simplă mâzgălitură. La insistenţa repetată a adversarilor, este oferit un răspuns plin de înţelepciune solomonică: cine are conştiinţa curată să arunce primul piatra. Acest gest îi revine, pe baza normativei din Dt 17, 7, martorului ocular, care autorizează prin gestul său pe toţi cei prezenţi majori, să ia parte la lapidare.


Nici unul nu vrea să-şi ia responsabilitatea iniţiativei pentru că nici unul nu are mâinile curate. Dimpotrivă, acuzatorii se găsesc acum pe banca acuzaţiilor şi îşi manifestă vina printr-o ruşinoasă îndepărtare- Legea nu este călcată, violată iar autoritatea iudaică nu are nimic de reproşat; nimeni nu este condamnat la moarte şi autoritatea romană poate să stea liniştită.


Evitată capcana, înfloreşte adevărata valoare a ataşamentului lui Isus, care a venit pentru iertarea şi redarea încrederii: «Mergi şi de acum nu mai păcătui».

2.3.2 Lectura “feministă”

Încercăm acum o lectură feministă a episodului
. Isus o tratează pe femeie cu multă omenie, niciodată nu a uitat că are înaintea sa o persoană care, chiar dacă este degradată de păcat, merită respect şi tocmai pentru că este păcătoasă, este destinatara unei înţelegeri profunde. Pentru acuzatori în schimb, femeia era numai un ‘lucru’, care putea fi însuşit sau aruncat, eliberat sau lapidat, după răspunsul dat de Isus. Ea constituia o ademenire oportună pentru a-l împinge pe Isus la o decizie, hotărâre care, într-un caz sau în altul, se răsucea împotriva lui. Ea rămâne un obiect care oferă un serviciu optim adversarilor lui Isus.


Acum îi revine sarcina de a descurca acea situaţie, distribuind în mod diferit demnitatea şi responsabilitatea. Până acum existau buni şi răi, în mod net repartizaţi, acuzatori pe de o parte şi păcătoasa de cealaltă, apărători scrupuloşi ai legii şi gardieni ai moralităţii publice se opun în mod net femeii păcătoase. Împărţirea apare ochiilor lui Isus simplicistă, sumară şi chiar falsă. Este nevoie de o nouă amestecare a cărţilor şi a proceda pe etape. Legea mozaică există şi conservă valoarea sa: într-adevăr Isus nu interzice lapidarea. Dar dacă legea există, trebuie să fie egală pentru toţi: «Cine este fără păcat (=cine observă legea) printre voi, să dea cel dintâi cu piatra în ea». În acest punct lumea farisaică descoperă propriul călcâi al lui Achile şi toţi încep să părăsească scena. Nu erau tocmai foarte corecţi aşa cum vroiau să pară, nici nu trăiau în cultul legii dacă toţi, tocmai toţi, au considerat că este mai prudent să abadoneze acel loc şi prada lor devine o momeală incomodă. Printr-o simplă frază Isus poate repartiza în mod egal responsabilitatea, punând-o pe femeia păcătoasă şi vinovată împreună cu acuzatorii săi, păcătoşi şi vinovaţi şi aceştia. Tocmai aceştia nu suportă confruntarea şi se duc, începând cu cei mai în vârstă. Rămâne femeia, sau aşa cum comentează Sf. Augustin, rămân în doi, nenorocita(rea) şi îndurarea
.


Acum este netezită strada pentru o întâlnire, o întâlnire care va deveni istorie sau mai mult, va fi ‘Evanghelie’. Între aceştia doi se deschide un dialog, esenţial şi hotărâtor. Numai în acest moment Isus îi adresează un cuvânt şi o numeşte «femeie», un titlu cu respect deosebit, pe care-l va da şi mamei sale (cf. In 2, 4; 19, 26). Cine îi stă dinainte este o persoană pe care Isus nu numai că o respectă, dar şi o reabilitează. Un dialog scurt pentru a nu o pune în încurcătură, cu un răspuns evident deja inclus în întrebare pregăteşte mântuirea spirituală după mântuirea materială. Isus nu o scuză, nici nu o justifică pentru ceea ce a săvârşit, în mod simplu ‘iartă’. Iar iertarea, cine a experimentat o ştie, este reabilitare, renaştere la o viaţă nouă, respiră aer proaspăt, posibilitatea de a fi diverşi pentru a începe un nou itinerar.


În încheierea şi încoronarea întâlnirii este exprimată o misiune de încredere: «Mergi şi de acum nu mai păcătui». Acel “mergi” conţine ceva mai mult decât o simplă permisiune de a pleca şi ar putea fi echivalat cu o misiune profetică, cu un anunţ că timpul nou a început. Femeia devine purtătorul de cuvânt pentru ceilalţi că Dumnezeu este îndurare şi că ea L-a întâlnit în mod vizibil în persoana lui Isus din Nazaret. Iertarea pe care a primit-o este o eliberare totală şi faţă de orice altă rigidă justiţie, serveşte la crearea în inima persoanei păcătoase la începutul unui autentic, original «nu mai păcătui».

2.3.3 Concluzia

Mesajul inclus în acest fragment este pe cât de stupend pe atât de scandalos. Isus, revoluţionarul, i-a înfruntat pe adversarii săi pe terenul conştiinţei: «Cine este fără păcat printre voi...». Noutatea mesajului creştin constă, pe de o parte în recunoaşterea că nici unul nu este fără de păcat şi de cealaltă parte fiecare poate să nu mai păcătuiască niciodată. Păcatul este trecutul omului, viitorul său este harul divin. Isus a inaugurat un timp nou pentru acea femeie pe care o considera o persoană, restituindu-i demnitatea sa, dimpotrivă, făcând-o să crească cu certitudinea iertării sale şi cu încrederea că în urma unei întâlniri autentice cu El poate fi aşa diferită de a fi considerată “creatură nouă”.

3. Pentru o eventuală simplificare...


Am văzut multe şi diverse metode de a citi şi interpreta Biblia, unele dintre acestea sunt complexe şi presupun o pregătire adecvată. La sfârşitul acestei treceri în revistă, să oferim câteva norme esenţiale, care nu presupun o specializare particulară. Aceste norme sunt valabile mai ales pentru lectura Evangheliei, partea cea mai cunoscută a Bibliei:

· Pentru înţelegerea unui fragment evanghelic este nevoie de reconstruirea terasamentului din Vechiul Testament, explicit sau implicit ; pentru realizarea acestui aspect pot fi de mare utilitate trimiterile marginale sau notele unei ediţii îmbunătăţite a Bibliei. Acest lucru va permite stabilirea pe de o parte a continuităţii între Vechiul Testament şi Isus iar de cealaltă parte noutatea ce nu poate fi înăbuşită a rabinului din Nazaret. Acest aspect este în mod particular important pentru Evanghelia după Matei.

· Este nevoie de studierea singurului fragment la lumina întregului context evanghelic, iar unde este posibil să ne folosim de o comparaţie cu ceilalţi evanghelişti. Şi aici este de mare ajutor o bună ediţie a Bibliei, care ne va uşura studiul, cercetarea
. Printr-un astfel de studiu se evidenţiază originalitatea şi statura proprie a evanghelistului, care sunt transmise de fragment
.

· Este nevoie de situarea fragmentului în viaţa lui Isus şi în viaţa comunităţii care a urmat. Mesajul lui Isus a fost supus recitirii, interpretării, actualizării pentru diferite comunităţi.

· În sfârşit, textul este situat în contemporaneitatea noastră, astfel încât să repetăm, plecând de la problemele şi situaţiile noastre, ceea ce comunităţile de atunci au făcut plecând de la problemele şi situaţiile lor. Este momentul actualizării.

Atât înainte cât şi la sfârşitul unui astfel de studiu, să-l rugăm pe Spiritul Sfânt să ne deschidă mintea şi inima pentru a înţelege Scripturile; fără acest aspect orice studiu va rămâne doar academic şi va putea îmbogăţii inteligenţa, şi mai puţin viaţa creştină, care este comuniune cu Dumnezeu şi în consecinţă cu aproapele.


Încheiem cu un gând al Sf. Augustin: «Nu trebuie doar să fie îndrumaţi studioşii Biblici pentru ca să cunoască semnificaţia expresiilor biblice, ci şi – este lucrul principal şi cel mai necesar – pentru ca să se roage cu scopul de a înţelege»
.

BIBLIOGRAFIA

AA.VV., Riletture bibliche al femminile, Claudiana, Torino 1994 [or. germ.].

Aletti, J.N., L'art de raconter Jésus Christ. L'écriture narrative de l'évangile de Luc, Seuil, Paris, 1989.

Alter, R., L'arte della narrativa biblica, Queriniana, Brescia, 1990 [or. engl.].

Bayley, R., (ed.), Hermeneutics for Preaching: Approaches to Contemporary Interpretations of Scripture, Boradman Press, Nashville, 1992.

Brown, R.E., Come leggere il Nuovo Testamento, în: IDEM, Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia, 2001, pp. 55-92.

Cavedo R., Come leggere la Bibbia, PdV 24 (1979) 85-98.

Charpentier, E. (ed.), Introduzione alla lettura strutturalistica della Bibbia, Gribaudi, Torino, 1978 [or. fr.].

Conzelmann, H. – Lindemann, A., Guida allo studio del Nuovo Testamento, Marietti, Casale Monferrato (AL), 1986, pp. 11-122 [or. germ.].

Egger, W., Metodologia del Nuovo Testamento, EDB, Bologna, 1989 [or. germ.].

Fabris, R., Interpretare e Vivere oggi la Bibbia, Paoline, Milano, 1994.

Giavini G., Metodologia esegetica del NT, PdV 26 (1981) 97-108.

Grech, P. – Segalla, G., Metodologia per uno studio della teologia del Nuovo Testamento, Marietti, Torino, 1978.

Grech, P., Ermeneutica e teologia biblica, Borla, Roma, 1986.

Jeanrond, W.G., L'ermeneutica teologica, Queriniana, Brescia, 1994 [or. engl.].

Mannucci, V., Bibbia come Parola di Dio, Queriniana, Brescia, 131993, pp. 273-355.

Pontificia Commissione Biblica, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993, spec. 30-65 [cf. or: L'interprétation de la Bible dans l'Église, Bib 74 (1993) 451-538, spec. 454-484].

Meynet R., L'analyse rhétorique. Une nouvelle méthode pour comprendre la Bible, NRT 116 (1994) 641-657.

Rossé, G., I Vangeli. Chi li ha scritti, perché, come leggerli, Città Nuova, Roma, 1994.

Simian-Yofre, H. (ed.), Metodologia dell'Antico Testamento, EDB, Bologna, 1994.

Capitolul VIII

Ermeneutica biblică.

Sensurile Scripturii


Citirea unui text nu are loc niciodată în mod neutru: fiecare citeşte fără a putea să renunţe la propria formare, experienţă, la plusul de cunoştiinţe şi sensibilităţi care caracterizează persoana. Toate acestea determină ca un acelaşi text să poată sugera idei diferite şi să provoace deferite reacţii în aceia care îl citesc. Mai mult decât atât, un text poate prezenta diferite semnificaţii, adică mai multe înţelesuri. Cu atât mai mult se impune această varietate când vorbim despre Biblie, un text vechi, îndepărtat de cultura şi de sensibilitatea omului secolului XXI, şi mai ales un text care îl are ca şi autor pe Dumnezeu; în afară de aceasta, este o carte născută într-o comunitate, Biserica, care l-a citit şi recitit de-a lungul secolelor din perspective diferite.


Aşadar, vor fi două aspectele interesului nostru, cel ermeneutic şi cel al diferitelor sensuri. În cadrul procedeului nostru ne vom lăsa iluminaţi, la fel ca şi în capitolul anterior, de documentul Comisiei Biblice Pontificale,  L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, Città del Vaticano, 1993 ( IBC = IBB).

1. Ermeneutica


Termenul derivă din grecescul ™rmhneut‹k» şi înseamnă interpretare, traducere, declarare, explicare. Numele se raportează la Hermes, zeul mitologiei greceşti, care avea sarcina de a comunica oamenilor mesajele din partea zeilor.


În antichitate era considerată arta de interpretare a unui text, cu caracteristici normative, fie de tip religios
 fie de tipul juridic. Această artă sau ştiinţă, arunca o punte de legătură între tradiţiile antice, mereu de neînţeles şi cultura unui moment anume al istoriei. Acest termen, cu semnificaţia tehnică de ştiinţă şi arta interpretării, este întâlnit pentru prima dată în cea de-a doua jumătate a sec. XVII
. În manualele catolice dinaintea Conciliului Vatican II, indica ansamblul principiilor şi a regulilor necesare pentru interpretarea Bibliei. Dar, deja în sec. XVIII şi apoi la începutul sec. XIX, autori precum Schleiermacher şi Dilthey au transformat ermeneutica într-o problemă filozofică. Termenul primeşte valoarea complesivă de teorie generală a înţelegerii, mai ales cu referire la interpretarea textelor.


Angajamentul recentelor studii ale ermeneuticii filosofice se orientează tocmai pentru a pune în lumină dificultăţile şi problemele sincronizării imediate cu un text. Se vorbeşte în acel moment de precomprehensiune (în germană Vorverständnis), mecanism prin intermediul căruia unul citeşte textul, chiar şi în mod inconştient, având deja anumiţi parametrii care îi aparţin deja. Cu un limbaj tehnic, se vorbeşte de un cerc ermeneutic:  ar fi dubla influenţă pe care subiectul o exercită asupra textului şi pe care textul o exercită asupra subiectului, creind astfel o specie de cerc. Printre studioşii acestui sector amintim pe Bultmann, Gadamer, Ricoeur
.


Un astfel de procedeu se aplică şi Bibliei, în măsura în care este considerată operă literară. Un indiciu şi o substanţială acceptare binevoitoare cu rezervele necesare se găsesc în IBB, care recunoaşte necesitatea de a face apel la ermeneutică pentru interpretarea Bibliei, cu scopul de a depăşi distanţa dintre autori şi epoca noastră. De altfel, un astfel de procedeu interpretativ se întâlneşte deja în Biblie, deoarece scrierile Vechiului şi Noului Testament sunt «produsul unui lung proces de reinterpretare a evenimentelor întemeietoare, în strânsă legătură cu viaţa comunităţii credincioşilor». Este corect deci să se pretindă cititorului o afinitate cu textul pentru a se apropia de o cunoaştere dreaptă. Cu toate acestea se pune în gardă şi faţă de aplicaţiile absolute sau prea rigide, cum ar fi interpretarea existenţialistă a lui Bultmann, prea condiţionată de filosofia existenţialistă heidegheriană. IBB aminteşte statutul specific al ermeneuticii biblice, care este definit de obiectul său, adică «evenimentele mânturii şi împlinirea în persoana lui Isus Hristos, care oferă sens întregii istorii umane». Iată deci, că o dreaptă interpretare a unui text biblic trebuie condusă de «credinţa trăită în comunitatea bisericească şi de lumina Spiritului». Într-adevăr, «cu creşterea vieţii în Spirit, creşte şi în cititor, înţelegerea realităţii despre care vorbeşte textul biblic». În alte cuvinte, nu se va putea înţelege bine textul biblic, numai dacă se trăieşte acea viaţă divină pe care textul vrea să o sădească şi să o determine să crească în sufletul omului.


Deci, ermeneutica biblică, dacă nu poate face abstracţie de la utilizarea ştiinţelor umane inerente interpretării, ţine cont de faptul că, în cazul specific Sfintei Scripturi, lectura şi interpretarea nu se fac niciodată într-un dialog solitar între cititor şi text, ci în ambientul unei comunităţi, în care ia naştere cartea şi căruia îi aparţine cel care citeşte, adică în ambientul ecleziastic
.

2. Sensurile Scripturii


Ştiinţele moderne ale limbajului şi atenţia ermeneutică afirmă pluralitatea sensurilor, polisemia scrierilor. Nu se tratează de o noutate în absolut, pentru că dintotdeauna tradiţia biblică distinge între sensul literar şi cel spiritual. Acesta din urmă, în exegeza medievală
, este considerat sub trei aspecte referitoare la adevărul revelat (alegoric sau tipologic), modul de a trăi (tropologic) şi împlinirea finală (anagogic). Cele patru sensuri ale Scripturii au fost condensate în celebrul distih, aparţinând lui Augustin din Danemarca, în sec. XIII: 

Littera gesta docet, quid credas allegoria

moralis quid agas, quid speres anagogia

(litera învaţă faptele, alegoria ceea ce trebuie să crezi,

morala ceea ce trebuie să faci, anagogia ceea ce trebuie să speri)
.

Împotriva multiplicităţii sensurilor s-a exprimat metoda istorico-critică, care susţine unicitatea semnificaţiei, acela oferit de text în timpul şi circumstanţele în care a fost compus. Această severitate este dezminţită de ştiinţele moderne ale limbajului, care vorbesc în schimb de multiplicitatea sensurilor. Ne limităm în a considera cele trei principale: sensul literar, spiritual şi deplin.

2.1 Sensul literar

Punctul de plecare pentru un studiu aprofundat al Scripturii este înţelegerea textului în semnificaţia sa cea mai externă: a înţelege ceea ce cuvintele vor să spună. Acesta este ceea ce numim sensul literar, adică sensul, înţelesul cuvintelor, acel sens pe care trebuie să-l aibă fiecare discurs logic şi raţional. Când autorii biblici scriu, se exprimă printr-un limbaj care crează sens, înţeles. Valoarea literară a unor astfel de cuvinte rămâne de o importanţă fundamentală şi prima treaptă a oricărei înţelegeri corecte a textului sacru
.


Sensul literar nu trebuie confundat cu cel “literalistic”, aşa cum îl înţeleg cititorii fundamentalişti ai Bibliei
. Pentru a evita o interpretare fundamentalistă, nu se pot considera cuvintele în sens riguros, când se tratează de o metaforă, de o expresie poetică, de un mod de a spune sau ceva asemănător. Exemplu: Lc 12, 35: «Să fie mijloacele voastre încinse», nu trebuie să fie înţeles ca o încingere a mijloacelor cu o centură, ci de a avea un ataşament de disponibilitate: ideea este vehiculată de imaginea centurii care susţinea partea de jos a îmbrăcăminţii, în aşa fel de a lăsa libere picioarele cu scopul de a putea umbla mai bine. Nici nu trebuie înţeles în mod riguros sensul literar al expresiei din Mt 5, 39: «Cui te loveşte peste obrazul drept, întoarce-i şi pe celălalt», pentru că Isus însuşi ne-a învăţat în In 18, 22-23
 să reacţionăm cu blândeţe dar cu fermitate în faţa celui care se foloseşte de violenţă; expresia din Mt vrea să ne înveţe să iertăm oricum, chiar şi în cazul unei jigniri destul de grave
. Pentru a înţelege bine sensul autorului blibic, în calitate de autor inspirat, este şi sensul voit de Dumnezeu, trebuie să-l situăm în contextul istoric şi literar. Exegeza biblică se implică deci la înţelegerea sensului literar, folosind şi genurile literare
.


Sensul literar este unic? În mod general da, dar cu excepţii. A se vedea cazul a două diverse sensuri literare în In 11, 50: «Nici nu cumpăniţi cu mintea că mai de folos ne este ca să moară un om pentru popor, decât tot neamul să ne piară»: pentru Caiafa, înseamnă că moartea lui Isus scuteşte întreg poporul de posibile represalii romane, în schimb pentru evanghelistul Ioan înseamnă că moartea lui Isus are valoare mântuitoare pentru toţi. Ambele lecturi sunt adevărate şi bazate pe semnificaţia cuvintelor
. Pentru o pluralitate a sensului literar trebuie să se ţină cont de aspectul dinamic al multor texte. Sensul multor psalmi de exemplu, nu se poate încadra în limitatele împrejurări istorice ale compoziţiei. Sau, un alt exemplu, a se vedea recitirea făcută Psalmului 51, 20-21, care în literalitatea sa pare să se opună semnificaţiei exprimată în vv. 18-19: înţeles în mod drept se tratează de un dinamism confirmat de cuvinte. Deci, încheie IBB: «Sensul literar este, încă de la început, deschis unor dezvoltări ulterioare, care se reproduc datorită “recitirilor” în contexte noi».


A recunoaşte deschiderea sau dinamismul nu are aceeaşi valoare cu atribuirea oricărei semnificaţii. În fiecare caz trebuie să se excludă orice interpretare care să fie străină sau în contradicţie cu sensul înţeles de autorii sacrii: acest lucru pentru a închide calea subiectivismului şi pentru a împiedeca dezrădăcinarea Cuvântului lui Dumnezeu de fundamentul său istoric.

2.2 Sensul spiritual


Fiind Dumnezeu autorul Bibliei, nu este de mirare că dintotdeauna să fi fost căutat în text un sens mai profund decât cel literar
. O documentează însăşi Biblia, când de exemplu, Cartea Înţelepciunii citeşte capp. 11-19, care privesc eliberarea din Egipt ca şi tematică a eliberării pentru timpul propriu, sau DeuteroIsaia care citeşte reîntoarcerea din Babilonia ca şi o nouă ieşire. O astfel de recitire este valabilă pentru întreg Vechiul Testament: Sf. Augustin a scris acea expresie care domină încă exegeza creştină a Vechiului Testament: «Noul Testament este ascuns în Vechiul Testament iar Vechiul Testament se manifestă în cel nou»
. Înainte de Sf. Augustin, şcoala din Alexandria, cu Clemente şi mai ales Origen
 au condus alegorismul lui Filon la nivelul de criteriu dominant în exegeza creştină a Vechiului Testament: întreg Vechiul Testament trebuia să fie citit în lumina şi în funcţie de Hristos. O astfel de şcoală a dominat şi s-a impus şi în faţa rivalei sale, şcoala din Antiohia, care insista asupra sensului literal
. Dincolo de aceste afirmaţii, rămâne clar efortul de a merge dincolo de text în căutarea unui sens spiritual.


Aşa se exprimă IBB: «Sensul spiritual, înţeles după credinţa creştină, este sensul expimat de textele biblice când sunt citite sub influxul Spiritului Sfânt în contextul misterului pascal al lui Hristos şi a vieţii noi care rezultă».


În Noul Testament Hristos este împlinirea Scripturilor iar misterul pascal este cheia lor de interpretare (cf. Lc 24, 45). Nucleul central al propovăduirii apostolice este acesta: «Hristos a murit pentru păcatele noastre, potrivit Scripturilor, că a fost înmormântat şi a treia zi, potrivit Scripturilor, a înviat; că i s-a arătat lui Chefa, apoi celor doisprezece» (1 Cor 15, 3-5). Autorii Noului Testament pornesc de la principiul ermeneutic că Isus Hristos prin gesturile sale, cuvintele şi mai ales prin moartea şi învierea sa este împlinirea Scripturilor. Este deci normal să se citească Vechiul Testament în lumina lui Hristos, care realizează aşteptările şi speranţele. Citând din nou IBB: «La lumina evenimentelor Paştilor autorii Noului Testament au recitit Vechiul Testament. Spiritul Sfânt trimis de Hristos glorificat (cf. In 15, 26; 16, 7) le descoperă acestora sensul spiritual».


Între sensul literar şi cel spiritual nu este opoziţie pentru că ambele se referă la realitatea spirituală, care este misterul pascal al lui Hristos. Este nevoie deci să vorbim de o continuitate şi în acelaşi timp de o discontinuitate care este împlinire, desăvârşire. Împlinirea implică o omogenitate cu cel precedent şi în acelaşi timp trecerea la un nivel superior al realităţii.


Unul dintre aspectele posibile ale sensului spiritual este cel tipologic
, pentru care Adam este figura lui Hristos (cf. Rom 5, 14), potopul figura botezului (cf. 1 Pt 3, 20-21). Pentru ca să fie sensul tipologic, este nevoie ca acelaşi text biblic să creeze o relaţie explicită. 

2.3 Sensus plenior


Sensus plenior, pe care M. J. Lagrange îl numea supraliterar, s-a impus în atenţia exegeţilor în vremuri destul de recente; a fost folosit pentru prima dată de către A. Fernández
. Este definit de către IBB: «Sensul cel mai profund al textului, voit de Dumnezeu, dar nu în mod clar exprimat de autorul uman. I se descoperă existenţa într-un text biblic, când este studiat la lumina altor texte biblice care-l folosesc sau în raportul său cu dezvoltarea internă a revelaţiei»
.


El încearcă să înţeleagă plenitudinea majoră a sensului literar de care nu se deosebeşte, dar este acelaşi sens literar cultivat într-un grad secund în ceea ce priveşte profunzimea, în bogăţia semnificaţiei care se sustrage evidenţei şi gramaticalităţii textului. Un astfel de caz întâlnim în Mt 1, 23 care reia Is 7, 14 folosind traducerea LXX în loc de TM. Reintră în ambientul sensului deplin şi semnificaţia pe care o tradiţie doctrinală autentică sau o definiţie conciliară o dă unui text din Biblie. Este cazul definiţiei tridentine a păcatului original în comparaţie cu ceea ce zice Paul în Rom 5, 12-21; este şi cazul învăţăturii patristice şi conciliare cu privire la Sf. Treime, care exprimă sensul deplin a ceea ce afirmă Noul Testament despre Dumnezeu,Tatăl, Fiul şi Spiritul
.


În Vechiul Testament “misterul mântuirii” este anunţat cu multe insuficienţe: teologul îl regăseşte în integritatea sa citind textul veterotestamentar în sensul său deplin (sensus plenior). Vom putea să ne exprimăm astfel: cunoscând acel “mister” prin intermediul Noului Testament, teologul îl proiectează asupra textelor antice şi descoperă în acestea un sens mai deplin şi mai profund. S-ar putea spune că sensus plenior să fie un alt mod de a defini sensul spiritual. El stă alături de sensul literar cum spiritul stă alături de literă, în sensul în care îl înţelegea Sf. Paul: se tratează într-adevăr de a depăşi litera pentru a găsi în texte prezenţa dătătoare de viaţă a lui Hristos.

3. Concluzia


«Un cuvânt a grăit Dumnezeu, dar eu am auzit două» (Ps 62, 12): este citat în tradiţia rabinică pentru legitimarea pluralităţii interpretărilor în Biblie. Aceeaşi tradiţie admite nu două ci şaptezeci de interpretări. Dumnezeu continuă să scrie Biblia prin intermediul cititorului care caută, în acelaşi Spirit, de a o citi şi de a o trăi: «Această invitaţie la căutare şi la descifrare este participarea cititorului la revelaţie, la Scriptură. Cititorul este, în felul său, un scrib»
. Este nevoie aşadar să interpretăm Scriptura în sensul său deplin, acela care se înţelege cu Hristos în sânul comunităţii bisericeşti, aşa cum recomandă Sf. Maxim Mărturisitorul: «Cuvântul revelat este înţeles în sensul interior şi spiritual explicat de Biserica însăşi. Numai aşa va putea să ilumineze pe fiecare om care se găseşte în lume. Dacă într-adevăr Scriptura nu este înţeleasă în mod spiritual, manifestă numai o semnificaţie superficială şi parţială şi nu se va putea ajunge la inima bogăţiei sale substanţiale»
.
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Capitolul IX

Biblia în viaţa Bisericii


Biserica a exprimat în mod constant, chiar dacă cu tărie şi în moduri diferite, veneraţia sa pentru Sfânta Scriptură, mai ales în liturgie. Reluând uzul sinagogal, încă din primele etape Biserica a considerat lectura Bibliei ca şi parte integrantă a liturgiei creştine. Şă astăzi mulţi creştini simt şi iau contact cu textul sacru cu ocazia Sfintei Liturghii festive sau în administrarea sacramentelor. Printre laici se constată o răspândire a celebrării Liturgiei Orelor canonice, care îi ajută în realizarea contactului cu Cuvântul lui Dumnezeu. În sfârşit, pentru grupuri mai restrânse, întâlnirea cu Cuvântul are loc în forma privilegiată de la lectio divina. Se tratează deci de mai multe moduri care pot să coexiste şi care deschid caseta care conţine tezaurul preţios, care este Cuvântul lui Dumnezeu.


Două sunt punctele centrale asupra cărora se îndreaptă atenţia noastră: legătura dintre Biblie şi liturgie şi o scurtă introducere cu privire la metoda de la lectio divina, urmată de o aplicaţie practică.

1. Biblia şi Liturgia


Biblia îşi găseşte o întrebuinţare susţinută în liturgie. Propunem în cele ce urmează o scurtă clarificare a conţinutului liturgiei şi a importanţei sale pentru viaţa eclezială.

1.1 Importanţa liturgiei

Termenul “liturgia” evoca până nu demult un ansamblu de norme care reglementau în mod armonios articularea ceremonialului în timpul celebrărilor religioase. Datorită Conciliului Vatican II, care şi-a însuşit cererile mişcării liturgice, active deja de câteva decenii, liturgia a intrat cu titlu deplin în numărul obiectelor de studiu teologic
. Iată definiţia liturgiei care se distinge din doctrina Conciliului Vatican II: «Este o acţiune sacră prin intermediul căreia, cu un rit, în Biserică şi prin intermediul Bisericii, este exercitată şi continuată opera sacerdotală a lui Hristos, adică sfinţirea oamenilor şi glorificarea lui Dumnezeu»
. Liturgia este deci spaţiul în care Dumnezeu continuă să se reveleze omului de astăzi şi să-i ofere darul mântuirii; este locul în care credinciosul învaţă să-şi apropie viaţa de misterul lui Hristos; este şcoala pentru creşterea şi desăvârşirea în credinţă, speranţă şi caritate; este celebrarea vieţii creştine
.


Liturgia nu epuizează întreaga activitate a Bisericii; nu se poate spune nici că ea ar fi singura expresie a credinţei creştinilor care trăiesc cu râvnă mesajul Evangheliei. Dar importanţa sa rămâne fundamentală
, deoarece ea reprezintă culmea către care tinde viaţa creştină şi izvorul din care emană o astfel de viaţă şi în care continuă să se reînnoiască
. Mai mult decât atât, liturgia şi în mod particular adunarea euharistică, exprimă şi manifestă misterul lui Hristos şi natura Bisericii
.


Sub impulsul mişcării biblice, magisterul Bisercii a stimulat comunitatea creştină să se reîntoarcă la textul sacru, pentru că în acesta se găseşte bogăţia de conţinut ca şi aliment spiritual şi vitalitatea Bisericii însăşi. Este astfel situat din nou Cuvântul Domnului în centrul vieţii Bisericii
, care generează «fii ai lui Dumnezeu» prin Cuvânt şi Sacrament
. Între sacramente se distinge în mod particular Euharistia: «Nici o comunitate creştină nu se poate zidi dacă nu are drept rădăcină şi centru de greutate celebrarea Sfintei Euharistii şi deci cu aceasta trebuie să înceapă orice educare a spiritului comunitar»
.


Duminica este ziua Domnului prin excelenţă. Odihna festivă oferă posibilitatea de a se dedica cultului liturgic, rugăciunii şi lecturii Bibliei
. Chiar şi zilele săptămânii, iluminate de dumincă, nu trebuie să rămână fără nutremânt spiritual. Le revine creştinilor să găsească un mod pentru celebrarea cu credinţă euharistia şi apoi să-şi creeze propria rugăciune cotidiană, punându-se în ascultarea Cuvântului lui Dumnezeu şi unindu-se rugăciunii pe care Biserica, însufleţită de Spiritul lui Hristos, o înalţă Tatălui.


Între Biblie şi Liturgie există o legătură intimă: «Lectura biblică oferită de liturgie este, sub un anumit aspect, cea privilegiată şi exemplară. Ea este într-adevăr propusă de Biserică, care se preocupă pentru transformarea în substanţă a meditaţiei sale cu privire la adevărul care mântuieşte şi iluminează condividerea sa, a misterului lui Hristos»
.

2. Lectio Divina

O strânsă legătură între Biblie şi Biserică şi între Biblie şi Liturgie se verifică în practica de la lectio divina. Scrie I. Gargano: «Afirma Origen: “Aşa cum ai învăţat în Biserică, încearcă şi tu după aceea, de a scoate din izvorul spiritului tău”. Acest lucru înseamnă că celebrarea liturgică are un carcater demonstrativ pentru lectio divina. Trebuie, adică, să căutăm să intrăm în cunoaşterea profundă a textului scripturistic, lăsându-ne educaţi de liturgia Bisericii, care ne învaţă să pătrundem sensul ascuns al Scripturilor Sfinte»
.


Cum poate fi definită? Se tratează de un metodă de citire a Bibliei, definită de IBB
: «O lectură, individuală sau comunitară, a unui fragment mai lung sau mai scurt din Sfânta Scriptură, acceptat ca şi cuvântul lui Dumnezeu, care se desfăşoară sub impulsul Spiritului în meditaţie, rugăciune şi contemplaţie». Încă din primele secole se practica lectura regulată a Bibliei
, practică care s-a pierdut, până când a fost reluată în ambientul monastic în timpul Evului Mediu. Documentele conciliare ale Vatican II nu folosesc niciodată termenul lectio divina, cu toate acestea recomandă lectura asiduă a Scripturii în contextul de rugăciune, nu numai pentru preoţi şi persoanele consacrate, ci şi pentru credincioşi
. Putem să distingem rădăcinile metodei
. Cu trecerea anilor, termenul intră în documentele oficiale ale Magisterului, aşa cum se poate citi în Catehismul Bisericii Catolice, care-l citează de două ori, colegându-l Cuvântului lui Dumnezeu, rugăciunii şi celebrării liturgice
.


Se tratează de o metodă care subzistă şi poate opera alături de celelalte şi împreună cu acestea. Să încercăm o apropriere cu scopul de a o cunoaşte mai de aproape şi mai bine
.

2.1 O metodă de rugăciune

Obiectul de la lectio este Sfânta Scriptură şi de aceea se numeşte lectio divina. Biblia este cartea prin excelenţă de la lectio.


Pentru practicarea cu rod a unei astfel de metode, este nevoie mai întâi o verificare a existenţei anumitor condiţii. Înainte de toate este nevoie de silenţiu, de stabilitate şi de permanenţa în solitudine, individualizând timpul şi locul cele mai potrivite pentru practicarea unei astfel de metode. Mai mult încă este nevoie să ţinem cont că Biblia este cartea inspirată şi deci trebuie să fie citită şi interpretată în acel Spirit care a scris-o. Întrucât anumite persoane au colaborat în mod activ la redactarea ei, va fi important să se caute şi să se înţeleagă ceea ce intenţionau să spună; aici intervine contribuţia exegezei şi ermeneuticii. Biblia este un ansamblu de 73 de cărţi, şi cu toate acestea constituie o singură carte, Hristos: este o obligaţie morală de a nu se pierde din vedere unitatea întregii istorii a mântuirii, de la origini până la împlinirea sa definitivă. Cititorul, în sfârşit, se va forţa să aibă dispoziţiile interioare potrivite, printre care am aminti: umilinţa, puritatea interioară, inima deschisă şi ascultătoare; numai aşa va putea să se bucure de roadele conexate metodei.


Finalităţile care se pot atinge sunt multiple: cea teologală, care favorizează colocviul cu Dumnezeu şi care determină cunoaşterea inimii lui Dumnezeu în cuvintele lui Dumnezeu (Sf. Grigore)
; cea cristologică, care conduce la cunoaşterea lui Hristos (cf. Fil 3, 8); cea eclezială, care generează, întinereşte şi susţine o comunitate creştină; cea antropologică, care îl face «pe omul lui Dumnezeu perfect, pregătit pentru orice faptă bună» (2 Tim 3, 16)
.


Scrie Mario Masini: «Cine pratica metoda de la lectio poate să atingă două nivele: “deplinătatea cărţii” sau “deplinătatea Cuvântului”; primul sfârşeşte în înţelegerea Cuvântului scris, cel de-al doilea avansează către întâlnirea cu Cuvântul viu. Lectio divina este autentică când reuşeşte să atingă Cuvântul viu, acela care “arde ca o flacără” (Sir 48, 1)»
.

2.2 O metodă construită din momente diferite


Momentele care caracterizează metoda sunt în număr de patru: lectio, meditatio, oratio, contemplatio. După gândirea lui Guigo II
, LECTIO cercetează, MEDITATIO găseşte, ORATIO cere, CONTEMPLATIO experimentează. Lectio poartă hrană solidă gurii, meditatio o amestecă şi o mărunţeşte, oratio îi gustă savoarea, contemplatio este dulceaţa însăşi care oferă bucurie şi reînnoire. Lectio rămâne în scoarţă, meditatio pătrunde în esenţă, oratio constă în cererea plină de dorinţă, contemplatio în bucuria dulceţii atinse.


Lectio. Este lectura textului şi înţelegerea acestuia. Este nevoie de o lectură atentă a textului, este chiar mai bine dacă se poate memora sau cel puţin de a fi transcris de câteva ori. Textul este un ţesut (în latină textus înseamnă ţesut) din care trebuie să individualizăm diferitele fire care-l compun. Aici întră în joc analiza gramaticală, logica, înţelesul cuvintelor.


Meditatio. Constă în efortul de a “mesteca” textul până a-l gusta, sau aşa cum se exprimau medievalii, trebuie să fie “rumegat”. Asemenea unei albine harnice, se culeg sugestiile lucrării precedente şi se caută găsirea unui sens unitar. Devine instructiv în acest punct exemplul Mariei, care păstra în inima sa cuvintele şi evenimentele care i se întâmplau (cf. Lc 2, 19.51). În această etapă se reciteşte textul în forma actualizată: ce-mi oferă fragmentul citit pentru viaţa mea? Cum mă raportez la acesta? Care ar fi comportamentul dacă m-aş găsi în situaţia descrisă? Cum mă comport în situaţii asemănătoare? Meditatio se deosebeşte de lectio pentru că, în timp ce aceasta este înţelegerea textului, cea dintâi este adaptarea şi actualizarea.


Oratio. Intervine în acest moment rugăciunea. Până când Cuvântul nu este transformat în rugăciune, nu primeşte nici un răspuns, nu avem lectio divina. Dumnezeu ni se prezintă prin Cuvânt, noi ne îndreptăm către El în rugăciune. Aceasta poate să fie de mai multe feluri: adoraţie, laudă, invocare, mulţumire. Nu este nevoie să inventăm cuvinte pentru a ne ruga, ci este de ajuns să folosim textul însuşi, cu mici adaptări. Dacă, de exemplu, psalmul afirmă că Domnul este mântuirea poporului său, am putea să ne rugăm astfel: «Tu, Doamne, eşti mântuirea noastră ( a mea)». Este bine să amintim că rugăciunea precede şi însoţeşte metoda de la lectio: dacă Domnul nu deschide inima la înţelegerea Scripturilor, eforturile noastre sunt inutile; să ne amintim de cei doi ucenici din Emaus (cf. Lc 24, 32) şi de apostoli, care înţeleg numai când Isus le explica Scripturile (cf. Lc 24, 45).


Contemplatio. Traducerea în româneşte “contemplaţie” nu redă destul de bine înţelesul pentru că orientează către lumea misticii. Sf. Benedict nu foloseşte niciodată acest termen şi-l preferă pe acela de “ascultare”. Contemplare este observarea istoriei în Hristos răstignit şi înviat. În latină “contemplare” şi “sapere” (= a gusta) sunt sinonime: se tratează de gustul lucrurilor lui Dumnezeu, pentru că ne găsim în sintonie cu voinţa sa. Este momentul în care ne înălţăm către Dumnezeu în actul de dragoste; este momentul interpretării mistice, adică a viziunii
.

2.3 Diferite consideraţii
Strângem acum în formă rapsodică câteva aprecieri: spunând lectio înţelegem metoda de la lectio divina.

Părinţii Bisericii sunt maeştrii de la lectio pentru că au fost adevăraţii credincioşi şi adevăraţii oameni ai rugăciunii, înflăcăraţi de Hristos şi de Biserica sa. Pe bună dreptate ei constituie „arhiva noastră de familie” din care putem să extragem din belşug mărturia credinţei trăite şi deci secretul sfinţeniei.


Scopul de la lectio este acela de a intra în relaţie cu izvorul de viaţă pentru a schimba şi transfigura viaţa noastră.


Lectio este o specie de comuniune, o hrănire spirituală.


Lectio este mai degrabă o mistică decât o tehnică; este mai degrabă căutarea adevărului unei Persoane prin intermediul contactului cu aceasta decât o lectură de tip intelectual.


Pentru a săvârşi lectio avem nevoie de nostalgia lumii invizibile, o specie de apartenenţă la Ierusalimul ceresc ... Lectio nu poate fi săvârşită fără asceză.


Lectio este o călătorie în viaţa spirituală interioară, de aprofundare, nu o incursiune turistică asupra panoramei multor texte cu scopul de a satisface în mod superficial propria noastră curiozitate. Este un efort care produce dulceaţă numai dacă este împlinită cu asiduitate, umilinţă şi sacrificiu.


Lectio presupune în orice caz şi întotdeauna un spirit  specific copilăriei spirituale, o atmosferă liniştită, netulburată de patimă, o oprire prelungită a inimii în interiorul „cortului mărturiei”, care este Biblia.


Lectio este integrată într-un ansamblu organic din care ea este piesa principală, fără totuşi să constituie întregul.

2.4 Concluzia


S-ar putea ca o primă impresie care să nu aducă cu sine prea multă simpatie acestei metode, considerând-o complicată sau convenabilă pentru cei aleşi. Sunt în schimb amintite anumite experienţe purtate de credincioşii din parohii pentru a înlătura astfel de impresii şi pentru a alunga eventualele îndoieli
. Nu se vrea, de altfel, afimarea că este vorba de o experienţă simplă. Rămâne o experienţă posibilă şi mai ales recomandată tuturor.


În concluzie, este mult mai util să amintim scopul şi roadele care se pot obţine în urma unui astfel de exerciţiu. Lectio divina este un mijloc, nu cel din urmă, la dispoziţia Spiritului pentru a-i dărui celui care o practică “mintea lui Hristos”. Teologia ortodoxă exprimă aceste lucruri cu ajutorul a doi termeni caracteristici: «Omul pneumatofor devine cristofor»
.

3. Un exemplu de lectio divina

Este necesar să amintim că metoda de la lectio divina presupune un exerciţiu prelungit, alături de multă umilinţă şi răbdare. Nu există reţete infailibile, ci numai anumite exemple pe care fiecare trebuie să le personalizeze. Ajutorul este valabil pentru prima parte, aceea de la lectio, întrucât se pot oferi indicaţii pentru o mai bună înţelegere a textului. Tocmai în acest ambient se va mişca exemplul pe care ni l-am propus. Se va încheia cu o serie de întrebări care au ca drept scop determinarea de la meditatio, care este însuşirea şi adaptarea textului şi ocazia pentru verificarea vieţii. O simplă rechemare finală va sugera transformarea anumitor expresii ale fragmentului în rugăciune, dând posibilitatea şi favorizarea celei de a treia etape, oratio. Nimic nu se poate indica cu privire la contemplatio, pentru că aparţine ambientului strict personal
.

3.1 Lc 24, 13-35: Introducere


Vrem să propunem lectura din Lc 24, 13-35, cunoscutul fragment al celor doi ucenici din Emaus, pe care evanghelistul Luca îl deţine în exclusivitate
. Cei doi ucenici nu împlinesc numai un itinerar material, întrucât se transferă dintr-un loc în altul, ci mult mai important, desăvârşesc un nou mod de a se raporta la Hristos, mutând centrul interesului lor. Trec de la presupusa cunoaştere a lui Hristos, aşa cum experienţa lor miopă a gândit-o, la o cunoaştere autentică, care se construieşte în ei în mod progresiv, datorită intervenţiei personale a lui Isus. Păseşc din zona de umbră a Vechiului Testament în zona de lumină a Noului Testament. Dintre cei doi ucenici, unul este idendificat şi poartă numele de Cleopa, în timp ce celălalt rămâne neidentificat: fiecare cititor al evangheliei îşi va putea situa propriul nume şi nu va întârzia să se identifice, pentru că fiecare trebuie să împlinească itinerarul pe care cei doi l-au trasat împreună cu misteriosul tovarăş de drum.


Vom împărţi episodul în patru părţi: după prezentarea personajelor şi a circumstanţelor (vv. 13-16) se va observa o primă etapă în care cei doi ucenici se revelează ca şi oameni ai Vechiului Testament prin imaginea care şi-au făcut-o despre Isus (vv. 17-24); în cea de a doua etapă, călătorind cu cel necunoscut, se deschid către un orizont nou şi devin oameni ai Noului Testament (vv. 25-32); partea finală indică rezultatele şi consecinţele itinerarului (vv. 33-35).

3.2 Personajele şi circumstanţele (vv. 13-16)
Suntem în ziua Paştilor, după amiaza. Doi dintre ei, adică doi din grupul celor care ar fi trebuit să fie diferiţi, adică credincioşi, abadonează Ierusalimul pentru a merge la Emaus, un sat situat la aproximativ 12 kilometri de oraşul sfânt, probabil localitatea lor natală
. Această îndepărtare are gustul amar al unei înfrângeri, decepţia atroce a situaţiei «totul a luat sfârşit», prăbuşirea periculoasă a unei speranţe cultivată cu pasiune pentru o vreme. Cu toate acestea nu pot să suprime în mod net legătura cu trecutul, care nu se şterge din viaţa proprie printr-o simplă ştergere cu buretele, întrucât «vorbeau între ei despre toate cele întâmplate» (v. 14), despre toate acele evenimente a căror victime au fost într-o măsură oarecare, adică spectatori pasivi decât colaboratori inteligenţi şi activi.


Dacă reîntoarcerea la Emaus echivalează cu sfârşitul aventurii cu Hristos, nu este adevărat că totul se va reîntoarce la normalitate fără ropote. Nu se poate sta cu Hristos şi apoi să-l abandonezi ca şi când nu s-ar fi întâmplat nimic. Totul s-a sfârşit, dat nu totul este clar iar Hristos continuă să creeze probleme. De aceea conversau iar dialogul lor este însufleţit, astfel încât conversaţia se transformă în discuţie, adică în prezentarea opiniilor divergente, a îndoielilor nerezolvate.


Isus s-a apropiat de ei pentru ca itinerarul material să devină un itinerar al credinţei care să-i conducă la starea persoanelor active, care găsesc răspuns la întrebările lor. Isus călătoreşte împreună cu ei pentru a-i ajuta să crească, să se deschidă în faţa noilor orizonturi şi să ofere o semnificaţie deplină existenţei lor. Isus este acolo, aproape de cei doi, «dar ochii lor erau ţinuţi să nu-l recunoască» (v. 16). Această afirmaţie sună ciudat şi merită o explicaţie. Cum este posibil să nu fie recunoscută o persoană care nu a fost văzută de puţine zile, probabil de 72 de ore? Isus se prezintă probabil camufalt astfel încât să fie imposibil de a fi recunoscut? Cred că nu . Şi atunci de ce acest aspect este prezent mereu în timpul apariţiilor, astfel încât ucenicii se tem că văd o fantasmă iar Magdalena în grădină nu-l recunoaşte pe Isus şi îl confundă cu grădinarul? Răspunsul la aceste întrebări legitime stă în misterul învierii lui Isus care, pentru a fi câtuşi de puţin înţeleasă, trebuie să fie pusă în relaţie cu alte învieri din Evanghelie.


Învierea lui Isus se distinge în mod net de altele, pentru că Isus învie pentru a nu mai muri niciodată
. El nu îşi reia viaţa de dinainte întreruptă de moarte, ci intră într-o condiţie nouă, condiţia Spiritului Sfânt. Trupul, real, trăieşte într-o situaţie care nu-i mai permite să sufere, să îmbătrânească; o situaţia care nu mai presupune îngrijirile normale ale trupului: acesta nu mai are nevoie să mănânce, să se odihnească, să ocupe spaţiu
. Trupul lui Isus este trupul glorificat, trupul vieţii celei noi, dar din partea lui Dumnezeu. Există deci o diveristate între trupul celor doi ucenici şi cel al lui Isus care călătoreşte împreună cu ei: aparţin a două realităţi diferite, unul lumii pământeşti, celălalt lumii dumnezeieşti. Acum, nu se poate avea acees la realitatea dumnezeiască dacă Dumnezeu însuşi nu face posibil acest lucru şi cei doi nu pot să-l recunoască pe Isus deoarece ochii trupului lor omnesc nu sunt în măsură să recunoaşscă trupul glorificat al lui Hristos cel Înviat. Omul nu poate doar cu forţele sale să descopere identitatea dintre Răstignitul de ieri şi Înviatul de azi. Această identitate este posibilă numai acelora care sunt abilitaţi de către Hristos; în lumea dumnezeiască se intră doar prin har care este darul lui Dumnezeu. Numai cine primeşte acest dar poate să-l recunoască pe Isus iar darul este dăruit celui care progresează pe itinerarul credinţei. Isus prin prezenţa sa ajută tocmai la această străbatere a celor doi ucenici, care trebuie să treacă de la o cunoaştere anticotestamentară la o cunoaştere neotestamentară a lui Mesia Isus.

3.3 Prima etapă: Ceea ce ei gândeau şi sperau
Oameni ai Vechiului Testament (vv. 17-24)

Este uşor şi ceva normal să ne construim un Hristos pe măsură, capabil să intre fără prea mari eforturi în schemele şi programele noastre. Un astfel de Hristos nu ne deranjează de loc şi poate fi acceptat fără probleme. Dar acesta nu este Hristosul autentic, cel care ne ajută să pătrundem în noutatea vieţii, să păşim pe calea descoperii. Este nevoie mai întâi să înlăturăm un astfel de Hristos, care nu este Hristos, ci idolul comod pe care ni l-am făcut pentru noi, pe măsura şi asemănarea noastră.


La această ispită au cedat şi cei doi ucenici care în această etapă a itinerarului sunt invitaţi să-şi manifeste ideile lor. Dialogul începe cu o provocare din partea lui Isus, care ţinteşte tocmai să distrugă idolul pe care cei doi şi l-au făcut. Isus ia iniţiativa pentru a intra în dialog cu ei: «Ce înseamnă aceste cuvinte pe care le schimbaţi între voi pe drum?» (v. 17). Primul răspuns, instantaneu şi nechibzuit, descoperă o uimire iritabilă: «Numai tu eşti străin în Ierusalim şi nu ştii cele petrecute în zilele acestea?» (v. 18). Prin acel «Ce anume?» a lui Isus este expusă premisa pentru ca cei doi să se deschidă în faţa călătorului necunoscut, manifestându-şi sentimentele şi concepţiile lor pe care şi le-au făcut despre Isus. Este un mod, din punct de vedere pedagogic foarte potrivit, care permite celor doi să se încredinţeze, să-şi deschidă sufletul, să-şi prezinte acele îndoieli complicate care fac ca conştiinţa lor să devină opacă şi tulburată. Între timp, discursul cu privire la evenimentele recente crează o punte de solidaritate între cei doi şi călător iar itinerarul se îmbogăţeşte cu un interes înflăcărat.


Cei doi expun într-un cadru sintetic dar complet imaginea despre Isus care s-a conturat în mod progresiv în viaţa lor:


a) Faţă de Isus nutreau o mare stimă pentru că îl considerau profet, titlu calificat atribuit marilor oameni ai istoriei lui Israel. Măreţia sa era legată atât ceea ce priveşte cuvântul cât şi activitatea (minunile); lucrarea sa era extraordinară şi îl acredita atât în faţa lui Dumnezeu cât şi în faţa poporului.


b) Cei doi îşi exprimau disocierea faptelor care au permis precipitarea situaţiei, întrucât responsabilii sunt «arhiereii şi conducătorii noştri» (v. 20). Patima şi moartea sunt considerate ca şi un incident neprevăzut şi cu atât mai puţin dorit, o fatalitate tragică a cărui victimă a fost Isus.


c) Moartea şi cu atât mai mult moartea pe cruce au aruncat o umbră asupra persoanei lui Isus şi au ştirbit, dacă nu chiar au distrus încrederea robustă pusă în el. Nici un evreu nu putea să uite condamnarea severă a Legii: «este blestemat de Dumnezeu cel spânzurat pe lemn» (Dt 21, 23).


d) «Noi speram că el este cel care trebuia să elibereze Israelul» (v. 21): este fraza cheie, revelatoarea mentalităţii anticotestamentare a celor doi, pentru care Isus trebuia să fie Mesia cel politic, eliberatorul în sens uman, acela pe care toţi puteau să-l vadă şi să-l înţeleagă, acela pe care toţi îl aşteptau să restituie lui Israel prestigiul său de pe vremuri, eliberându-l de supunearea faţă de Romani. Verbul grec folosit exprimă «o speranţă de eliberare în cheia restaurării naţionale (ca şi în Fap 1, 6)
»: este o aşteptare care circula printre Evrei, chiar şi printre mulţii ucenici ai lui Isus. La aceasta se adaugă inconciliabilitatea mentalităţii ebraice privind suferinţa/moartea cu putere/viaţa lui Dumnezeu: dacă Isus era trimisul lui Dumnezeu trebuia să fie părtaş la puterea şi viaţa sa şi deci nu putea nici să sufere şi nici să moară. Cât de profund înrădăcinate au fost aceste idei anticotestamentare o demonstrează faptul că „noutatea” nu este nici acceptată şi nici trăită: mormântul gol, mărturia femeilor, confirmarea din partea ucenicilor, totul cade în gol fără a lăsa cea mai mică întipărire. Impermeabili şi refractari la orice noutate care nu intră în schemele lor, cei doi lasă să precipiteze totul în indiferenţă sau cel mult, a tulburării de moment, incapabil de a da naştere din nou încrederii şi speranţei. Cei doi, la fel ca şi alţii, se încăpăţânează să vadă un cadavru, un „el” care să fie doar una dintre multele victime ale morţii. Sunt fermi şi stagnanţi în concepţiile lor, în orizontul lor limitat de oameni ai Vechiului Testament.


Atitudinea lor închisă, lipsa de disponibilitate faţă de o realitate care totuşi orientează către ceva nou, are ca şi consecinţă crearea unei dezolări interioare care se reflectă la exterior prin tristeţea feţei. Sunt oameni ai Vechiului Testament, sunt oameni trişti.

3.4 A doua etapă: Isus îi ajută să gândească şi să spere în el. Oameni ai Noului Testament (vv. 25-32)

Se cere o schimbare radicală. Acum nu mai sunt cei doi ucenici care vorbesc, să spună ceea ce gândesc despre Isus, ci este el cel care revelează ceea ce trebuiau să gândească pentru a porni la drum şi a accepta mesajul şi noutatea învierii. Cei doi se lasă antrenaţi, acceptă de a fi instruiţi de cuvintele şi gesturile necunoscutului şi, aproape fără a conştientiza pe deplin, maturizează concluzii care de unii singuri nu le-ar fi descoperit niciodată.


Pelerinul care mai întâi a provocat discursul şi care până în acest stadiu a rămas în ascultare, ia cuvântul acum. Începutul este dur pentru că trebuie să fărâmiţeze o rezistenţă creată între realitate şi cei doi: sunteţi «nepricepuţi» (încapabili de a înţelege) şi «greoi de inimă» (încăpăţânaţi, îndărătnici în faţa mărturiei) când în faţa unui cuvânt autorizat şi autentic cum este cuvântul profetic, nu se porneşte la drum în vederea căutării unui orizont nou. Sunt nepricepuţi şi greoi de inimă când, cu încăpăţânare, nu se vrea citirea semnelor vremurilor – cuvântul lui Dumnezeu scris în evenimente – şi se rămâne prizonieri ai propriilor scheme, şubreziţi şi depăşiţi.


Isus începe pentru cei doi şi cu cei doi o călătorie entuziastă prin intermediul cuvântului profetic, care prinde întreaga vigoare în fraza «nu trebuia Hristos să sufere acestea şi să intre în gloria sa?» (v. 26). Este anunţată crucea ca şi instrument al răscumpărării şi al mântuirii, este prezentată moartea ca şi sâmbure al vieţii. Scrie Ioan Paul II în Enciclica Dives in misericordia: «Crucea este cea mai profundă plecăciune a Divinităţii asupra omului şi asupra a ceea ce omul numeşte destinul său nefericit. Crucea este ca şi o atingere a iubirii veşnice asupra rănilor celor mai dureroase ale existenţei pământeşti a omului». Aici se găseşte inima creştinismului, centrul propulsor al Noului Testament. Întreaga structură a fragmentului se roteşte în jurul acestei fraze ca în jurul axei sale; de la aceasta se mişcă în formă egală şi simetrică toate celelalte părţi
.


Ce fragment din Lege sau din profeţi a citat Isus? Textul evanghelic nu se exprimă iar nouă nu ne rămân decât ipotezele. Probabil a amintit Psalmul 22 citat de el pe cruce: «Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai părăsit?» (Mt 27, 46)
. Foarte probabil că Isus a citat din cântările Servului lui Iahve, în special al patrulea, unde se proclamă pentru prima dată într-o formă atât de clară ispăşirea vicară: unul moare pentru alţii. Se afirmă pentru prima dată într-un mod foarte clar că suferinţa poate să aibă valenţe răscumpărătoare: «El fusese străpuns pentru păcatele noastre şi zdrobit pentru fărădelegile noastre. El a fost pedepsit pentru mântuirea noastră şi prin rănile lui noi toţi ne-am vindecat» (Is 53, 5). Comunitatea creştină primară, instruită de Maestrul său, va învăţa să stabilească identitatea între Isus din Nazaret şi Servul lui Iahve: aşa va face printre alţii şi Filip care, întrebat de trezorierul curţii etiopiene cu privire la acest pas controversat al lui Isaia, va răspunde vestindu-l pe Hristos Isus (cf. Fap 8, 35).


Întrucât tocmai suferinţa inclusă, moartea înţeleasă ca şi suferinţa supremă, crea dificultăţi. Trebuie să presupunem că Isus a insistat asupra acestui aspect. Se urmărea demonstrarea faptului că suferinţa nu era în mod necesar un semn al îndepărtării de Dumnezeu şi o caracteristică a josniciei, ci putea să se înalţe la statutul neînchipuit al instrumentului de mântuire. Isus nu a venit să explice suferinţa în formă abstractă, nici să o elimine, ci să o completeze cu prezenţa crucii sale şi de atunci «toată suferinţa care există în lume nu este suferinţa agoniei, ci durerea naşterii» (P. Claudel). Printr-un minicurs exegetic improvizat Isus a căutat să explice acest adevăr sublim celor doi ucenici. Se tratează de fapt în a pune în lumină dragostea şi vigoarea vieţii acolo unde mereu împărăţea puterea sinistră a întunericului, a urii şi a morţii. Isus învaţă cum să înţelegem misterul vieţii (învierea) pornind de la suferinţă şi moarte. Face acest lucru deschizându-le inteligenţa lor în faţa înţelegerii Scripturilor şi păşind împreună cu ei; îi ajută să împlinească acel pas decisiv care îi conduce dincolo de simpla realitate a morţii pentru a vedea dintr-o dată lumina vieţii. 


Isus exegetul a inaugurat un nou mod de a face şcoală: este şcoala vieţii, şcoala maestrului care păşeşte împreună cu ucenicii către orizonturi neexplorate şi de neînchipuit, acolo unde înfloreşte viaţa în primăvara veşnică a lui Dumnezeu.


Au înţeles cei doi lecţia? Încercarea lui Isus de a merge mai departe (cf. v. 28) are rolul unui mini-examen, anexă la minicursul biblic care abia s-a încheiat. Spontan şi logic apare «Rămâi cu noi» (v. 29). Prezenţa lui Isus nu numai că nu plictiseşte, ci dimpotrivă este o prezenţă plăcută. Acest călător misterios a deschis perspective noi, a ajutat la înţelegerea realităţii în profunzime şi cu ochi noi. Atunci totul are sens, atunci suferinţa şi moartea sunt valorizate în proiectul lui Dumnezeu. Dorinţa de a-l reţine pe oaspete înseamnă că cuvintele sale au fost înţelese şi acceptate. Examenul este depăşit într-o formă strălucitoare.


Isus acceptă invitaţia de a rămâne pentru că misiunea sa nu s-a încheiat încă. El vrea să amintească că itinerarul începe cu Scriptura şi se încheie, dimpotrivă, îşi are punctul culminant în acţiunea sacramentală a frângerii pâinii. «Şi, pe când stătea la masă cu ei, luând pâinea, a binecuvântat-o, a frânt-o şi le-a dat-o lor» (v. 30). Isus a celebrat Euharistia, sau în mod simplu a repetat gesturile pe care tatăl de familie le săvârşea înainte de începerea uneia dintre mesele zilei? Specialiştii în domeniu sunt împărţiţi în ce priveşte această acţiune săvîrşită de Isus, deoarece din punctul de vedere al unora s-ar trata de o adevărată consacrare euharistică, pentru alţii de o simplă binecuvântare
. Totuşi asupra unui lucru sunt toţi de comun acord: Luca în prezentarea acestui fragment foloseşte terminologia «frângerea pâinii», care în faptele Apostolilor desemnează, în calitate de termen tehnic, celebrarea euharistiei
. Citim în cartea faptele Apostolilor: «Erau stăruitori în învăţătura apostolilor şi în comuniunea fraternă, la frângerea pâinii şi la rugăciune» (2, 42). Dată fiind această afinitate terminologică, putem să considerăm că Luca prezintă gestul lui Isus ca şi o acţiune sacramentală. Avem astfel Scriptura şi Euharistia ca şi elemente indispensabile în ceea ce priveşte întâlnirea, acceptarea şi recunoaşterea lui Hristos.


În acest stadiu «li s-au deschis ochii şi l-au recunoscut, dar el s-a făcut nevăzut dinaintea lor» (v. 31). Înainte îl vedeau şi nu-l recunoşteau, acum îl recunosc dar nu-l mai văd. Nu doresc nici măcar să-l vadă pentru că a fi intraţi în lumea sa prin intermediul înţelegerii şi adeziunii, nu mai presupune un contact material, contribuţia simţurilor. Când au acceptat ideea suferinţei (a muri din dragoste) au putut înţelege ceva din misterul Paştilor. Solicitaţi de misteriosul călător, au parcurs acel itinerar care i-a condus la abdicarea ideii unui mesia politic pentru a-şi însuşi ideea unui mesia care prin suferinţă şi prin moarte învinge păcatul şi îl eliberează pe om. Acum sunt oameni ai Noului Testament deoarece au acceptat pe Hristos care suferă, moare şi învie. Numai în acest moment, după ce Hristos i-a pregătit şi a abilitat să intre în sfera vieţii noi cea în Spirit, pot să stabilească identitatea dintre cel răstignit de ieri şi cel înviat de astăzi.


Emaus, locul iniţial al destinaţiei şi mormântul speranţelor, se colorează de încredere. Itinerarul nu se încheie, ci la Emaus s-a înseninat orizontul iar viaţa şi-a reluat pulsul. Palpitaţia a fost remarcată atunci când se citeau şi se înţelegeau Scripturile într-o formă nouă: «Oare nu ne ardea inima în noi când ne vorbea pe drum şi ne explica Scripturile?» (v. 32). Când trăiau în limitarea Vechiului Testament, îndoieli şi nesiguranţe îşi făceau loc pe chipul lor cu caracteristici specifice tristeţii, opacităţii, a incapacităţii de a face legătura într-un ansamblu armonios a elemetelor pe care le oferea realitatea. Acum, dimpotrivă, este casa bucuriei arzătoare şi explozive, înţelegerea luminoasă care permite integrarea în planul lui Dumnezeu, realizat de Mesia Isus şi preanunţat de Scripturi: «Biblia este o singură şi mare carte, unde totul se desfăşoară prin forţa întregului» (M. Buber). Doar acum, după descoperirea şi acceptarea lui Mesia aşa cum Isus li l-a prezentat lor, pot să se considere oameni al Noului Testament; întrucât aparţin Noului Testament, sunt oameni cu inima plină de bucurie.

3.5 Rezultatul itinerarului (vv. 33-35)
Este vremea potrivită pentru a-şi schimba sentimentele, vremea potrivită pentru a conştientiza că au parcurs acel itinerar şi au fost transformaţi în oameni noi, motiv pentru care, în grabă se întorc la Ierusalim pentru a face cunoscută experienţa pe care au trăit-o. Descoperirea lui Hristos determină în mod necesar schimbarea în vestitori, misionari
. Nu sunt valabile justificările, deşi adevărate, cu privire la oboseală şi ora târzie: pornesc din nou pentru a împlini cu inima înflăcărată acel itinerar pe care cu câteva ore în urmă l-au parcurs trişti şi în retragere. Se reîntorc la Ierusalim să vestească că itinerarul lor către Emaus nu a fost doar şi numai o mutare dintr-un loc în altul, cât mai degrabă itinerarul de la o viziune miopă a lui Mesia la o viziune profundă, liniştită şi completă a realităţii trăite de ei şi neînţeleasă. Toate acestea au fost posibile datorită pelerinului misterios care unindu-se cu ei în drumul către Emaus, i-a ajutat să păşească către Noul Testament acceptând ca şi indispensabilă trecerea prin intermediul suferinţei, a dăruirii totale, deoarece aşa învaţă Scripturile şi aceasta înseamnă frângerea pâinii.


Este chiar adevărată experienţa de la Emaus sau cei doi sunt victime ale unei halucinări? Nu ar putea să fie victimele inocente şi neputincioase ale unei speranţe consumate care acum se prezintă sub umbra realităţii? Nu ar putea să fie un mod pentru a continua în timp o iluzie care a dat viaţă unei aventuri minunate? Este adevărat că sunt în doi şi ajung la aceleaşi concluzii, dar se cunosc şi halucinaţii colective, fanatisme în masă. Ar fi putut să se întâmple ceva asemănător şi celor doi?


Textul nu pătrunde în problematice psiho-patologice; spune simplu că cei doi «s-au ridicat şi s-au întors la Ierusalim. I-au găsit adunaţi pe cei unsprezece şi pe cei care erau cu ei» (v. 33). Cei doi s-au întors printre prietenii de pe vremuri, printre aceia care împărtăşeau aceeaşi încredere în Isus, printre aceia care au trăit tragedia din acea Vineri şi consecventa prăbuşire a speranţelor. Cei doi sunt primiţi de prietenii descurajaţi de ieri cu un strigăt triumfător: «Domnul a înviat într-adevăr şi s-a arătat lui Simon» (v. 34). Vestirea Domnului înviat apărut lui Simon devine sigiliul garanţiei autenticităţii experienţei lor. Ubi Petrus, ibi ecclesia (unde este Petru, acolo se găseşte Biserica): prezenţa lui Simon Petru conferă unitate organică şi eclezială grupului de prieteni ai lui Isus; experienţa lui Petru devine elementul normativ pentru experienţa celorlalţi care se recunosc în Biserica lui Isus. În comunitatea bisericească prezidată de Petru cei doi sunt primiţi şi ascultaţi: experienţa lor reprezintă o bogăţie carismatică care aduce o lumină succesivă în comunitatea eclezială; comunitatea eclezială primeşte şi certifică ca şi reală şi autentică experienţa lor. Hristos înviat dăruieşte prezenţa sa şi recunoaşterea sa autorităţii dar şi supuşilor, în centru la fel ca şi la periferie, pentru ca toţi împreună să ajungă la identitatea celui Răstignit de ieri cu cel Înviat de astăzi şi toţi împreună, ca şi comunitate care primeşte şi urmează pe Hristos, să fie capabili să vestească întotdeauna şi oriunde pe străzile lumii: «Evenimentul pascal cu toate că este stânca propovăduirii creştine, reprezintă acum inima vieţii comunitare»
. 


Toţi oamenii care citesc minunata pagină a povestirii celor doi ucenici de la Emaus sunt invitaţi să străbată din nou aceeaşi cale care conduce la o cunoaştere mereu mai completă şi personală a lui Hristos: cunoscându-l pentru a-l vesti şi mărturisi. Aşa a făcut Cleopa, aşa face fiecare creştin care vrea să se identifice cu anonimul camarad al lui Cleopa.

3.6 De la text la viaţă (meditatio)

Următoarele întrebări au ca scop demonstrarea trecerii de la analiza textului la verificarea în propria viaţă de creştini a textului însuşi.


Este bine să amintim valoarea relativă şi exemplificativă a întrebărilor propuse. Fiecare, cunoscându-se pe sine însuşi, poate să-şi pună întrebări mai pertinente şi mai adevărate. Pentru a solicita meditaţia personală şi pentru a declanşa această parte a metodei de la lectio divina sunt propuse următoarele interogative, pe care fiecare le va aranja sau orienta după specificul propriei vieţi.


Dincolo de exemplificare, trebuie amintită necesitatea de a trece de la lectura şi înţelegerea textului la aplicarea la viaţa persoanlă. În caz contrar, textul oferă doar o oportunitate cu caracter informativ şi cultural.

	1. Sunt şi eu pe drum, la fel ca şi cei doi ucenici din Emaus? În ce direcţie mă mişc? Cu cine călătoresc?


	2. Pot să povestesc unui prieten, în puţine fraze, crezul meu religios? Cine este pentru mine Isus? Cum intră în istoria mea personală?


	3. Risc să-mi construiesc un Hristos după propria măsură, după propriile mele gusturi sau nevoi? Verific ca să fie Hristos din evanghelie propovăduit de Biserică şi mărturisit în credinţa laborioasă a multor persoane? Accept numai pe Hristos înviat sau şi pe acela al patimilor şi a morţii? Cu cine îmi verific veridicitatea credinţei mele?


	4. Vestirea experienţei creştine a fost făcută de cei ucenici, adică în comuniune. Fac referire la vreun grup eclezial? Care? Ce primesc şi ce ofer? Sunt capabil să mărturisesc cu alţii şi altora credinţa mea? Îmi amintesc vreun exemplu? Aplic principiul enciclicei Redemptoris Missio după care «credinţa se întăreşte dăruind-o» (n. 2)?

	5. Experienţa personală a celor doi ucenici se confruntă şi se îmbogăţeşte cu experienţa eclezială a lui Petru şi a celorlalţi apostoli. Îmi trăiesc viaţa creştină asemenea unui navigator solitar sau sunt conştient de a fi parte activă a unui trup viu care se numeşte Biserica? Care este raportul meu cu Biserica? Cum reprezint eu Biserica în viaţa de toate zilele?



3.7 Pentru rugăciune (oratio)
În această fază de la lectio este nevoie să individualizăm anumite fraze din fragment care pot fi folosite ca şi rugăciune. De exemplu: «Rămâi cu noi (Doamne) că se lasă seara »; «Domnul a înviat într-adevăr». Repetarea frazei, ca şi o rugăciune scurtă, devine un exerciţiu de rugăciune, şi este destul de uşor.


Se poate şi transforma vreo frază a fragmentului, aplicând-o la propria persoană
. Exemplu: «Doamne călătoreşte cu mine când mă duc trist către Emaus-ul meu şi descoperă-mi semnificaţia Cuvântului tău»; «Doamne, cât sunt de nepriceput şi greoi de inimă la înţelegerea Cuvântului tău»; «Doamne, aşează-te la masă cu mine, şi dăruieşte-mi din pâinea ta de viaţă»; «Îţi mulţumesc Doamne, că păşeşti cu mine pentru a-mi ilumina orbirea mea»; «Îţi mulţumesc Doamne, că manifeşti multă răbdare cu mine şi aştepţi până când am înţeles»; «Eşti tu, Doamne, darul care încântă de bucurie inima». 

4. Către sfârşit ... Două citate cu autoritate

Considerăm oportun şi convenabil să încheiem aceste note care au încercat să situeze Cuvântul lui Dumnezeu în viaţa Bisericii cu două citate cu autoritate.


La întrebarea: «Ce rol are Sfânta Scriptură în viaţa Bisericii?», Catehismul Bisericii Catolice Compendiu răspunde: «Sfânta Scriptură dăruieşte susţinere şi vigoare vieţii Bisericii. Este, pentru fiii săi, soliditatea credinţei, hrană şi izvor de viaţă spirituală. Este sufletul teologiei şi al propovăduirii pastorale. Spune psalmistul: ea este „făclie pentru paşii mei şi lumină pentru cărările mele” (Ps 119, 105). De aceea Biserica îndrumă la lectura frecventă a Sfintei Scripturi, pentru că „ignorarea Scripturilor înseamnă ignorarea lui Hristos” (Sf. Ieronim)» (CBCC, n. 24).


Cel de al doilea citat este luat din Dei Verbum: «Biserica a venerat întotdeauna dumnezeieştile Scripturi, după cum a venerat şi însuşi Trupul Domnului, neîncetând, mai ales în Liturgia sacră, să primească Pâinea Vieţii atât de la masa cuvântului lui Dumnezeu cât şi de la aceea a Trupului lui Hristos şi să o dea credincioşilor. Ea le-a considerat şi le consideră, unite cu Sfânta Tradiţie, drept regula supremă a credinţei sale deoarece, fiind inspirate de Dumnezeu şi consemnate în scris o dată pentru totdeauna, ele ne comunică, în mod imuabil, Cuvântul lui Dumnezeu însuşi, iar în cuvintele profeţilor şi ale Apostolilor fac să răsune glasul Spiritului Sfânt. Întreaga propovăduire a Bisericii, ca şi religia creştină însăşi, trebuie să fie aşadar hrănită şi călăuzită de Sfânta Scriptură... Este necesar ca toţi clericii, în primul rând preoţii lui Hristos şi toţi ceilalţi, să se ataşeze de Scriptură prin lectură asiduă şi prin studiu atent... Să nu uite însă că citirea Sfintei Scripturi trebuie însoţită de rugăciune, ca ea să devină un dialog între Dumnezeu şi om; căci “vorbim cu El când ne rugăm şi Îl ascultăm când citim cuvintele dumnezeieşti”» (DV 21 şi 25).
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Capitolul X

Biblia şi evanghelizarea

Evanghelizarea aparţine însăşi vieţii Bisericii, aşa cum aminteşte Paul VI în exortaţia apostolică Evangelii Nuntiandi: „Evanghelizarea reprezintă însuşi harul şi vocaţia Bisericii, identitatea sa cea mai profundă” (EN, 14). Nu este uşor să explici în câteva cuvinte ce este evanghelizarea; aşa este ea văzută de un autor al secolului IV, Eusebiu din Cezarea, într-unul din comentariile sale biblice: «Vocea celui care strigă în pustiu: ’Pregătiţi...’ (Is 40,3). Pregătirea este evanghelizarea lumii, este harul mângâierii. Acestea comunică omenirii cunoaşterea mântuirii lui Dumnezeu... ’Urci un munte înalt, tu care aduci veşti bune în Sion...’ (Is 40,9)... A cui este chipul care aduce veşti bune dacă nu al grupului de evanghelizatori? Şi ce semnifică evanghelizarea dacă nu a aduce tuturor oamenilor, şi mai ales celor din oraşul lui Iuda, vestea bună a venirii lui Hristos pe pământ»
.


Variate sunt metodele şi diverse sunt mijloacele adoptate. Dorim să ne fixăm atenţia asupra Bibliei, considerând-o mai întâi ca instrument al dialogului ecumenic, apoi ca mijloc pentru a  restabili adevărul în marasmul noilor grupuri religioase şi, în sfârşit, ca element principal în acţiunea noii evanghelizări. 

1. Biblia şi ecumenismul

Chiar dacă mişcarea ecumenică are origini destul de recente, strădania de a aduna la un loc poporul lui Dumnezeu îşi găseşte ecou în Biblie.


Unitatea şi comuniunea poporului ebraic sunt o premisă şi o condiţie pentru a se putea verifica alianţa cu Dumnezeu. Doar cel ce este fidel alianţei se poate numi poporului lui Dumnezeu; ceilalţi sunt o ramură laterală, uscată. Istoria paralelă din timpul monarhiei dovedeşte acest lucru
: regatul de sud cu capitala la Ierusalim şi regatul de nord cu capitala la Samaria dau viaţă la două istorii paralele de valoare inegală; este istorie adevărată doar cea a regatului de sud, fidel alianţei. Toate încercările de amestecare a raselor şi religiilor sunt puternic criticate, după cum demonstrează referirile la samariteni; Isus însuşi, deşi foarte indulgent şi plin de iubire faţă de ei
, va fi tranşant cu samarineanca: «Voi adoraţi ceea ce nu cunoaşteţi, noi adorăm ceea ce cunoaştem, deoarece salvarea vine de la Iudei» (In 4, 22). În legătură cu exemplul lui Isus trebuie luate în considerare în mod înţelept cele două coordonate, a integrităţii adevărului şi a plenitudinii iubirii.


Isus s-a rugat pentru unitate recomandând că «toţi suntem una» (In 17,21)
. Dorinţa sa, rămasă adesea neascultată din cauza orgoliului şi răutăţii oamenilor, pare să găsească azi o mai mare deschidere din partea credincioşilor care simt disconfortul existenţei mai multor confesiuni creştine scindate între ele. Efortul, încununat cu unele succese, se mişcă în mai multe direcţii. Ne limităm la a face doar câteva referiri la importanţa Bibliei în dialogul ecumenic şi la înregistrarea unui rezultat satisfăcător de colaborare în vederea unei traduceri ecumenice a Bibliei (TOB).

1.1. Dialogul ecumenic şi Biblia

Este scris în recentul document despre interpretarea Bibliei: «Cea mai mare parte a  problemelor întâmpinate în dialogul ecumenic porneşte de la interpretarea textelor biblice. Unele dintre aceste probleme sunt de ordin teologic: escatologia, structura Bisericii, primatul şi colegialitatea, căsătoria şi divorţul, misterul preoţiei în cazul femeilor etc. Altele sunt de ordin canonic şi jurisdicţional; privesc administrarea Bisericii universale şi a bisericilor locale. Altele, în fine, sunt de ordin strict biblic: lista cărţilor canonice, unele probleme hermeneutice etc. Exegeza biblică, chiar dacă nu poate avea pretenţia că rezolvă singură toate aceste probleme, este chemată să dea ecumenismului o contribuţie importantă. Au fost deja înregistrate progrese notabile»
.


Putem spune că ne bucurăm deja de câteva roade datorită Conciliului Vatican II care a recunoscut: „Iubirea şi venerarea şi orice cult al sfintelor scripturi îi conduc pe fraţii noştri la studiul constant şi sârguincios al cărţii sfinte. Evanghelia de fapt «este forţa lui Dumnezeu în mântuirea oricărui credincios, mai întâi a iudeului, şi apoi a grecului» (Rom 1,16)”
. Pasiunea pentru predicarea Evangheliei şi, prin extensie a întregii Biblii, se vede chiar şi din nume: cei pe care noi îi numim protestanţi sunt, în termeni mai corecţi, fraţii Bisericii Evanghelice. Iubirea lor pentru singura Scriptură nu se poate numi desigur sterilă şi dematerializată dacă motto-ul programatic al Societăţii Biblice Internaţionale se exprimă astfel: «Nu ajunge să ai o Biblie, trebuie să o citeşti şi să o studiezi; nu ajunge să citeşti şi să studiezi Biblia, trebuie să o crezi; nu ajunge să crezi Biblia, trebuie să o trăieşti»
. 


Tot Conciliul este cel care recunoaşte: «De aceea sfânta scriptură în cadrul aceluiaşi dialog constituie un excelent instrument în mâna puternică a lui Dumnezeu pentru  a se ajunge la acea unitate pe care Salvatorul o oferă tuturor oamenilor»
. Dacă misiunea Bisericii este anunţul Evangheliei lui Hristos, sarcina sa este evidentă: a continua să anunţe Cuvântul şi a se lăsa transformată de el însuşi. Doar o Biserică evanghelizată şi reînnoită, capabilă să nu se ruşineze de Evanghelie (cf. Rom 1,16), care îşi găseşte iertarea prin intermediul credinţei primite în ascultare, va şti să găsească drumul spre unitate: «Pentru aceasta este necesar ca Biserica să insiste în autoevanghelizarea sa şi în vestirea, în faţa lumii întregi, a evangheliei iertării»
.


La finele unei îndelungate munci şi ca semn de încurajare pentru munca ce încă urmează a fi depusă, trebuie amintită semnătura reprezentanţilor bisericii catolice şi luterane la Declaraţia comună asupra doctrinei iertării, realizată la Augsburg în 31 octombrie 1999. O astfel de declaraţie pune capăt unei lungi controverse pe tema iertării
, care pornise încă din lumea biblică, cu siguranţă din scrisoarea către Romani.

1.2. Traducerea ecumenică a Bibliei (TOB)
Sigla TOB vine din franceză Traduction Oecuménique de la Bible. Indică rezultatul unei traduceri a Bibliei realizată de un grup de specialişti catolici şi protestanţi, în legătură cu comisia teologică ortodoxă
.  Dincolo de rezultatul traducerii, trebuie remarcată prezenţa traducătorilor de diferite confesiuni, semn al vremurilor noi pe care le trăim. Încă din secolul XVII datează unele încercări din partea teologului Richard Simon şi apoi în secolul trecut din partea Societăţii Naţionale pentru o traducere nouă a Cărţilor sacre în limba franceză. Vremurile însă nu au permis la momentul acela o muncă ecumenică şi nu s-a ajuns la nici un rezultat. Astăzi noul climat ecumenic permite materializarea unei dorinţe a acelor pionieri ai traducerii ecumenice. În 1972 a apărut traducerea Noului Testament, în 1975 cea a Vechiului Testament şi în 1987 s-a ajuns la traducerea ecumenică a Bibliei într-un unic volum cu note integrale
. 


Cum s-a putut ajunge la o convergenţă substanţială care nu doar că a permis traducerea împreună a Bibliei, ci, încă mai important, comentarea ei împreună? Sunt trei factorii care au permis apariţia TOB. Primul este prodigioasa înflorire a studiilor biblice care în aceşti ultimi ani i‑au apropiat pe cercetători, care au observat concordanţe în aplicarea metodelor de lucru şi a principiilor generale: să ne gândim, de exemplu, la folosirea metodei istorico-critice. În plus, mişcarea ecumenică a favorizat apariţia unui climat propice dialogului care a dus inevitabil la citirea comună a Bibliei. Neputând împărtăşi o teologie şi o practică sacramentală comună, lectura Bibliei constituia un spaţiu comun de întâlnire şi de rugăciune. Se simţea aşadar nevoia unei „Biblii comune”. În sfârşit, evanghelizarea şi misiunea ar fi rămas nefructuoase şi lacunare dacă nu ar fi dispus de o carte comună; părea destul de lipsită de logică strădania de a atrage oamenii către Evanghelie, de vreme ce aceasta era prezentată în traduceri diferite şi de către biserici separate. 


Traducerea a fost condusă cu rigurozitate ştiinţifică pe baza celor mai bune ediţii critice ale Vechiului şi Noului Testament
. Grupuri „mixte” au muncit pentru traducerea textului, supunându-l apoi unei revizuiri până când a devenit clar şi inteligibil chiar şi pentru nespecialişti. De observat noutatea ordinii urmărite pentru Vechiul Testament: pentru cărţile considerate canonice de către toţi creştinii s-a urmat ordinea actualei Biblii ebraice: Legea, Profeţii, Scrierile; urmează apoi cărţile pe care catolicii le numesc deuterocanonice şi de către protestanţi apocrife.

TOB a devenit un valoros instrument pentru un studiu serios şi nu imposibil al Bibliei. Cititorul care vrea să cunoască o carte poate începe cu ampla introducere care precede cartea; în aceasta va găsi datele esenţiale şi o înţeleaptă distincţie între ceea ce este unanim acceptat şi ceea ce rămâne ca problemă deschisă. Notele permit lămurirea unor dubii care pot apărea în cursul lecturii: un criteriu inspirator este cel de trimitere la textul însuşi, aplicând principiul rabinic: „Biblia se explică prin Biblie”. În sfârşit, indicarea pasajelor paralele şi trimiterilor din note permit valorificarea cărţii în contextul general al întregii Biblii şi scoaterea în evidenţă a originalităţii sau dependenţei autorului sacru. Printr-o muncă susţinută şi călăuzită de lumina Spiritului, TOB vrea să favorizeze ancorarea la textul sacru şi promovarea înţelegerii. Ne aflăm în prezenţa unui preţios ajutor. 


Aceasta este istoria ediţiei franceze, cea originală. În ceea ce priveşte ediţia italiană, cea integrală, într-un singur volum a apărut în 1992
, utilizând textul biblic al CEI
 şi notele şi introducerile din TOB franceză de la care a păstrat sigla: este numită deci „Biblia TOB”.


Dincolo de particularitatea limbii italiene sau franceze, această traducere rămâne o dovadă concretă a noii mentalităţi ecumenice a vremii noastre că Biblia contribuie la punerea bazelor şi la dezvoltare. 

2. Biblia şi sectele religioase

Inaugurând la Santo Domingo în 12 octombrie 1992 adunarea CELAM, Consiliul Episcopal Latino-American, Ioan Paul II a amintit că noua evanghelizare întâmpină în principal două obstacole: pe de-o parte secularizarea şi pe de alta sectele şi mişcările pseudo-spirituale.


Fenomenul grupurilor religiose, numite adesea cu conotaţii negative ’secte religioase’, se răspândeşte foarte rapid. În SUA există cel puţin 3.000 de secte şi 2.500 în Europa. În Asia, Africa şi America Latină nu sunt aşa răspândite, dar găsesc un teren foarte fertil şi mai receptiv ca niciodată. Nici Italia nu este imună la acest fenomen: chiar dacă cei care aderă la aceste secte religioase nu depăşesc 2% din populaţie, numărul celor care le resimt influenţa depăşeşte de departe procentul amintit; să ne gândim numai la doctrina reîncarnării, împărtăşită, conform statisticilor, de 25% din italieni: din acest motiv episcopii au considerat necesar să intervină cu câteva directive
. 


Dificil, dacă nu cumva chiar imposibil, să enumerăm toate grupurile, dintre care unele sunt importate din orient, cum ar fi Hare Krishna, altele sunt noi deoarece, născute în occident, propun o religie ’nouă’, cum sunt grupările Scientologice sau care se bazează pe credinţa în obiectele zburătoare.


Interesul nostru se îndreaptă spre diversele grupuri numite ’noile mişcări religioase’, sau în sens negativ secte religioase, care au o legătură cu creştinismul şi care propun o interpretare proprie a Bibliei. Constatăm cu amărăciune că abandonarea din partea multor creştini care aderă la alte grupări se explică prin necunoaşterea Bibliei, rezultat al unei cateheze slabe şi deficitare. 

2.1. Motivele succesului
Rapida răspândire a fenomenului ridică serioase semne de întrebare în legătură cu motivul unui asemenea succes. Acestea sunt unele dintre motivele succesului acestor secte
: 

- par să răspundă nevoii de realizare personală: favorizează depăşirea anonimatului în viaţa modernă, pun în valoare persoana amintindu-i de alegerea sa divină, împingând-o până la fanatism;

- satisfac dorinţa de apartenenţă la o comunitate, punând la dispoziţie un grup care ascultă, care dăruieşte căldură umană şi care oferă sprijin în momente de criză;

- oferă răspunsuri simple la întrebări complicate; nu te învaţă cum să trăieşti, dar îţi dau răspunsuri la întrebările esenţiale. Aceeaşi experienţă a divinului este propusă ca directă şi imediată, dând chiar iluzia că ajungi să o atingi;

- creează o religie pe măsură fiecăruia, ca şi cum ar fi vorba despre o bucată de stofă pe care fiecare şi-o poate confecţiona după bunul plac; se dezvoltă astfel o specie de religie „manuală”;

- în sfârşit, refuză contradicţiile vieţii, fie izolându-se alături de cei din grup (exemplu Hare Krishna), fie făcându-şi iluzii că elimină contradicţiile printr-un sincretism imposibil (exemplu Sai Baba).


Aceste motive orientează şi determină chiar şi citirea şi interpretarea Bibliei, cel puţin pentru grupările care se inspiră din ea. Printre acestea observăm mai îndeaproape pe martorii lui Iehova.

2.2. Martorii lui Iehova (= MlI)

Numele provine din citirea particulară a numelui ebraic al lui Dumnezeu prin care ei înţeleg Iehova. Această denumire, adoptată în 1931, ar vrea să fie deci „martori ai lui Dumnezeu”. Dar în legătură cu veridicitatea unei asemenea pronunţări a numelui divin există destule reţineri. Prezenţa lor este masivă. În lume sunt circa 2.800.000, dar se ridică la 8 milioane dacă se numără şi simpatizanţii de diverse categorii. În Italia, ajunşi doar de vreo 50 de ani, sunt circa 400.000 (în afară de imigranţi şi de clandestini)
, grupaţi în mai mult de o mie de comunităţi: un adevărat boom care plasează Italia pe locul patru în statistica mondială după SUA, Brazilia şi Mexic.

2.2.1. Date istorice
Originea lor este legată de un bogat negustor american, Charles Taze Russell, născut la Pittsburg (Pennsylvania) în 1852 care, după o puternică criză religioasă în 1870, s-a dedat studiului Bibliei împreună cu un grup de prieteni. Russell nu avea nici o pregătire tehnică sau ştiinţifică care să-i susţină acest studiu biblic, nu cunoştea nici una dintre limbile originare, ebraica sau greaca. El interpreta Biblia într-un mod personal şi arbitrar. Prietenii săi afirmau că Iehova se folosise de Russell pentru a revela lumii adevăratul sens al Scripturii, până la acea vreme rămasă sigilată pentru toţi. Din acest motiv scrisese şase volume cu titlul Studii despre Scripturi asigurând că de la lectura acestora se va ajunge la înţelegerea Bibliei... fără a fi nevoie să o citeşti! S-a aruncat chiar şi în a face previziuni, indicând anul 1914 ca anul întoarcerii lui Hristos. Şi din cauză că acel an a venit şi nu s-a sfârşit lumea, el a stabilit ca nouă dată 1918, dar între timp, în 1916, a murit. A fost urmat, nu fără dificultate, de J.F. Rutherford care este considerat adevăratul fondator ce va da mişcării o structură rigidă şi teocratică ierarhizată astfel: Iehova, Hristos, Rutherford, revista Turnul de Veghe ca instrument de răspândire, membrii MlI, toţi ceilalţi oameni. A schimbat multe lucruri, nu a mai obligat la îmbrăcarea hainelor închise la culoare, a abolit semnul distinctiv al crucii şi coroanei, simbol stabilit de Russell etc. A fost vorba despre o profundă transformare care a făcut trecerea de la mişcarea lui Russell la iehovism. Al treilea preşedinte a fost N.H. Knorr. El poate fi definit un birocrat. O dată cu el s-a schimbat şi stilul abordării, care a devenit mai plăcut. A înlesnit deschiderea multor şcoli care să-i pregătească pe MlI pentru a merge din casă în casă şi a promova traducerea Bibliei, care a fost completată şi publicată în 1961
.  


În ciuda diferitelor vicisitudini, gruparea s-a consolidat şi azi este o organizaţie mondială foarte solidă, cu sediul în Brooklyn, condusă de un corp de 40 de membri, dintre care unul este preşedinte pe viaţă şi 7 formează consiliul director. MlI dispun de mijloace financiare uriaşe pentru salarizarea „pionierilor misionari” şi pentru a răspândi publicaţiile lor în toată lumea, mai ales traducerea Bibliei şi două periodice Turnul de veghe şi Treziţi-vă!.

2.2.2. Martorii lui Iehova şi Biblia
Aceştia afirmă că doctrina lor se bazează exclusiv pe Biblie. Refuză deci Tradiţia vie a Bisericii (liturghia, învăţătura Părinţilor, reflecţiile teologilor...) pe care creştinii dimpotrivă le consideră un alt mod utilizat de Dumnezeu pentru a se revela (Scriptura şi Tradiţia).


Surpriza creşte când este analizată Biblia pe care aceştia o folosesc. Este vorba despre o traducere italiană a unei traduceri englezeşti, intitulată Traducere a noii lumi a Sfintelor Scripturi. De la versiunea engleză din 1961 şi cu consultarea fidelă a vechilor texte ebraic şi grec, Brooklyn 1967. Deja acest punct de plecare ne lasă perplecşi, deoarece este vorba despre o traducere a unei traduceri! Dar uimirea se accentuează când se constată interpretarea lor fundamentalistă care citeşte totul fără a ţine cont de genurile literare, de contextul istoric şi de tot acel echipament tehnico-ştiinţific care însoţeşte orice cercetare serioasă. Ei nu au deci nici o reţinere în a susţine, de exemplu, că numerele din Apocalipsă şi complexele scene care o animă trebuie să fie luate ad litteram. «În realitate, MlI sunt îndoctrinaţi mai ales de publicaţia „Turnul de Veghe”, izvor aproape exclusiv al adevărului lor. Un adevăr schimbător, dacă deja Rutherford contrazicea interpretările lui Russell, şi apoi Knorr pe cele ale lui Rutherford»
. Astăzi interpretarea Bibliei propusă de Russell nu se mai bucură deloc de autoritate: «ceea ce contează în momentul de faţă este interpretarea dată de Consiliul Director»
. Iehovismul şi-a inventat o specie de „magister” care ghidează autoritar toată organizaţia şi stabileşte care este adevărata doctrină.


Discutând cu MlI, este evidentă senzaţia că, exceptând unele situaţii, te afli în faţa unor persoane care au învăţat ceva pe de rost, fără nicio cunoştinţă a limbilor originare şi a tehnicilor istorico-literare indispensabile pentru a iniţia un studiu serios al unei cărţi. Lipsesc deci elemente fundamentale pentru o corectă abordare a textului biblic. Dar ceea ce iese în evidenţă şi mai mult este dezinvoltura cu care ei manipulează textul. E destul să cităm un caz care, dată fiindu-i importanţa, devine emblematic: „biblia iehovistă” traduce Mt 26, 26.28: «Luaţi şi mâncaţi acesta semnifică trupul meu... beţi voi toţi, deoarece acesta semnifică sângele meu din alianţă...». cu o uşurinţă de neiertat (sau cu o răutate voită?) verbul grec „este” devine pentru ei „semnifică”, dând peste cap sensul textului şi negând valoarea euharistică a pasajului
. 


Concluzia finală la adresa lor este clar negativă, după cum se citeşte în această notă pastorală: «Ne simţim datori să declarăm cu francheţe că Martorii lui Iehova nu aparţin comunităţii creştine şi nu doar celei catolice. Refuză de fapt categoric adevărurile fundamentale ale credinţei noastre, mai ales cel al unicului Dumnezeu în trei persoane, Tatăl, Fiul şi Spiritul Sfânt, şi prin urmare divinitatea Domnului nostru Isus Hristos; neagă spiritualitatea şi nemurirea sufletului; interpretează în mod literar şi fundamentalist, şi chiar eronat, Sfânta Scriptură»
.


Nu doar în faţa MlI, ci şi a tuturor grupărilor noi, comunitatea creştină trebuie să adopte o atitudine de înţeleaptă vigilenţă şi să discearnă continuu. Caritatea dialogului şi a înţelegerii nu trebuie să fie confundată cu claritatea ideilor şi cu punerea în slujba adevărului
. 

3. Biblia şi catehizarea

Biblia a fost primul manual de cateheză. Cuvântul lui Dumnezeu a fost folosit mereu pentru cateheză: era utilizat de către poporul ebraic, aşa cum ne transmite sugestivul cap. 8 din Neemia, era folosit de Isus pentru prezentarea sa şi a misiunii sale (cf. Lc 4, 16-21); Faptele Apostolilor prezintă comunitatea creştină, strânsă în jurul capilor săi, în serviciul Cuvântului lui Dumnezeu (cf. Fap 2, 42). Participarea la cateheză însemna, în antichitate, audire verbum (= ascultarea cuvântului): «în acest sens, cateheza este caracterizată de însăşi natura Cuvântului lui Dumnezeu şi de întruparea sa în istorie»
. Pentru rugăciune şi pentru formarea creştinilor, Biblia a avut un rol decisiv; citim în Pseudo Atanasio: «Zi şi noapte să nu se depărteze de pe buzele tale Cuvântul lui Dumnezeu. Să fie continuă preocuparea ta pentru meditarea Sfintelor Scripturi. Să ai o psaltire şi să înveţi psalmii pe de rost. Soarele când răsare să vadă deja în mâinile tale cartea sfântă»
.

3.1. O istorie stranie... exilul Bibliei
Rămânând neschimbat faptul că Biserica a predicat mereu Biblia credincioşilor, analizând istoria constatăm unele situaţii ciudate.


După un viu interes pentru Biblie, o dată cu trecerea timpului, a fost abandonat treptat acest text. Începând cu sfârşitul secolului XII, autoritatea ecleziastică pune restricţii tot mai mari citirii Bibliei de către laici, deoarece lectura alimenta adesea apariţia şi dezvoltarea ereziei. Cu siguranţă nu era lectura ca atare, ci o interpretare incorectă a textului. De aceea au fost adoptate măsuri severe care nouă azi ne-ar părea pur şi simplu de neconceput. În plin climat de represiune împotriva Albigezilor şi Valdezilor, în 1229 Conciliul de la Tolosa a interzis laicilor să deţină o traducere a Bibliei în propria limbă. Ca reacţie, reformatorul Pietro Valdo, sfidând interdicţia Bisericii, a înlesnit o traducere în limba vorbită a unui număr mare de părţi din Biblie. Alte decrete, toate locale
, de interdicţie sau de limitare, au blocat cunoaşterea şi răspândirea cărţii sacre. Conciliul de la Trento încuraja doar lectura în public de către învăţători autorizaţi şi nu un acces direct al credincioşilor
. O intervenţie cu caracter general va avea loc după reformă, cu instituirea Indicelui cărţilor interzise, promulgat în 1559 de Paul IV, printre care apărea parţial şi Biblia: «Toate Bibliile în limba poporului... nu se pot imprima sau citi sau deţine fără licenţa din partea sf. Oficiu al Inchiziţiei romane»
. Doar în 1757 au fost permise din nou la nivel general ediţiile în limbile vorbite, chiar dacă aprobate şi împânzite de note.


După cum se vede, suntem departe de orientarea Dei Verbum a Conciliului Vatican II care recomanda: «Este necesar ca cei credincioşi să aibă un acces larg la Sfânta Scriptură» (DV, 22).

3.2. În zilele noastre: Biblia în centrul atenţiei

Unui sentiment răspândit de disconfort, Conciliul răspunde cu o puternică relansare a Cuvântului lui Dumnezeu, ca moment privilegiat şi de neînlocuit de cateheză. Ne convingem analizând două documente, cel despre cateheză din 1970 şi cel despre interpretarea Bibliei din 1993
. 


Printre primele roade ale Conciliului putem aminti, pentru biserica italiană, Documentul de Bază „Reînnoirea catehezei” publicat în 1970 de Conferinţa Episcopală Italiană. Cea de-a doua parte a capitolului şase poartă un titlu programatic: Sfânta Scriptură, sufletul şi ’cartea’ oricărei cateheze.  Biblia nu este prezentată ca o istorie ce cumulează multe întâmplări, ci inserată în contextul revelării lui Dumnezeu: El se descoperă prin mijlocirea istoriei umane care devine astfel ’istoria mântuirii’. Dumnezeu vorbeşte şi prin fapte, aşa încât întâlnirea cu el nu are loc prin intermediul unor afirmaţii abstracte, ci se realizează prin însăşi istoria poporului ebraic, a lui Isus şi a primei comunităţi creştine.   


Se cere cateheţilor o mentalitate biblică ce înseamnă nu doar cunoaşterea Bibliei din afara ei, ci  şi interiorizarea lucrurilor şi a evenimentelor; ceea ce presupune un intim şi permanent contact cu paginile sale, după cum arată deja mai sus citatul document: «Apropierea în acest fel de Scriptură produce treptat impregnarea cu limbajul şi spiritul său» (n. 108). Reluând sugestia oferită în Dei Verbum, se cere ca apropierea de Biblie să aibă loc într-un climat de rugăciune, până când colocviul dintre Dumnezeu şi om se poate desfăşura în lumina şi harul Spiritului Sfânt. Cu alte cuvinte, nu se poate face cateheză cu Biblia dacă nu există efortul de a trăi conform cerinţelor ei.


În ceea ce priveşte conţinuturile catehezei, până când se poate vorbi de dimensiunea biblică autentică sunt date unele sugestii
:

- să se vorbească de un Dumnezeu viu şi personal;

- să se sublinieze mai ales iubirea lui Dumnezeu;

- Hristos să fie prezentat ca manifestarea supremă a milei lui Dumnezeu;

- să se demonstreze că Isus este încă prezent şi activ în mijlocul nostru;

- să se facă apel la noua realitate ontologică a creştinului;

- să se prezinte morala creştină ca o etică a coerenţei;

- să se facă apel la prezenţa şi la opera Spiritului Sfânt;

- să se amintească dimensiunea «mistică» a comunităţii creştine;

- importanţa apostolilor pentru constituirea comunităţii creştine şi existenţa sa;

- să se indice sacramentele ca mister al prezenţei active a lui Hristos;

- să se prezinte escatologia particulară a comunităţii creştine.


Atenţia pentru aceste teme fundamentale favorizează comunicarea unei cateheze care se poate numi pe drept cuvânt biblică.


Într-o direcţie analogă se mişcă şi recentul document al Comisiei Biblice când afirmă: «Unul dintre scopurile catehezei ar trebui să fie cel al introducerii unei corecte interpretări a Bibliei şi a unei lecturi fructuoase, care să permită descoperirea adevărului divin pe care îl conţine şi care să suscite un răspuns, cel mai generos posibil, la mesajul pe care Dumnezeu îl adresează prin Cuvântul său omenirii... Prezentarea evangheliilor trebuie să aibă loc în aşa fel încât să provoace o întâlnire cu Hristos, care oferă cheia întregii revelaţii biblice şi transmite chemarea lui Dumnezeu, la care fiecare trebuie să răspundă»
.


Concluzionând, Cuvântul lui Dumnezeu pătrunde ca parte vie şi esenţială în orice cateheză, după cum aminteşte Catehismul Bisericii Catolice: «Acest catehism are scopul de a prezenta o expunere organică şi sintetică a conţinuturilor esenţiale şi fundamentale ale doctrinei catolice atât despre credinţă cât şi despre morală, în lumina Conciliului Vatican II şi în ansamblul Tradiţiei Bisericii. Izvoarele sale principale sunt Sfânta Scriptură, Sfinţii Părinţi, Liturghia şi Magisterul Bisericii» (n. 11).

4. Biblia şi noua evanghelizare

Dacă evanghelizarea a fost o permanentă preocupare, în zilele noastre revine cu insistenţă termenul noua evanghelizare
, expresie care desigur nu intenţionează negarea primei evanghelizări, ci, din contră, trasarea unei linii de continuitate organică şi dinamică. Apelul la noua evanghelizare este continuu şi stăruitor în aceste ultime vremuri.


Pentru a înţelege bine semnificaţia unei asemenea expresii, e necesară actualizarea şi reînnoirea propuse de Ioan XXIII şi de Paul VI, ca linii programatice ale Conciliului Vatican II. În lumina şi în spiritul Conciliului trebuie să fie citită şi interpretată; deci nu trebuie să ne mire «dacă expresia noua evanghelizare include diverse semnificaţii: predicarea Cuvântului lui Dumnezeu, acţiunea pastorală globală a Bisericii, reevanghelizarea regiunilor creştine, proclamarea Evangheliei în rândul păgânilor, judecarea semnelor timpului, realizarea unei societăţi mai drepte»
.


Cât e de urgentă o nouă vestire a salvării pentru oamenii de azi, se deduce chiar şi din această simplă afirmaţie: «Prima caracteristică a timpului nostru este dezinteresul faţă de religie. Pe scara valorilor, azi, religia şi politica ocupă penultimul şi ultimul loc. Pe de altă parte, creşte într-o mare măsură numărul celor care se declară „fără religie”»
. Cu siguranţă, ar trebui făcută distincţia între religie şi credinţă, referitor la ceea ce vrem să specificăm, rămâne problema gravă a unei situaţii care cere o intervenţie pastorală. Fără a insista pe numărul mare de indicaţii, vrem să subliniem rolul fundamental şi de neînlocuit al Cuvântului lui Dumnezeu în opera de evanghelizare.


Cea de-a IV-a adunare plenară a Federaţiei Biblice Catolice (=FBC), ţinută la Bogotà (Columbia) din 27 iunie până în 6 iulie 1990, a ales ca temă „Biblia şi noua evanghelizare”. Tema răspundea solicitărilor adresate de Ioan Paul II întregii comunităţi pentru o nouă evanghelizare, pe plan universal, în vederea trecerii în mileniul III. Se poate citi în documentul elaborat de această adunare: «Este o noutate fundamentală în privinţa evanghelizării însăşi. Ea duce către lucrarea salvatoare a lui Hristos. În el, Dumnezeu a realizat lucruri noi. Prin urmare, evanghelizarea creştină este mereu nouă. Al nostru nu este şi nu va fi ultimul proiect de evanghelizare nouă. Fiecare generaţie trebuie să descopere permanenta noutate a mesajului evanghelic. Biblia rămâne un punct de referinţă constant. Cuvântul Domnului de fapt rămâne în etern (cf. Is 40, 8). Sfintele Scripturi permit, prin cuvintele profeţilor şi apostolilor, ascultarea vocii Spiritului Sfânt (cf. DV 21; EV 1/904)»
. Documentul oferă şi o serie de sugestii practice despre folosirea pastorală a Bibliei. Să enumerăm câteva
:

- Pentru a face mai durabilă şi mai prolifică lectura Bibliei în grupuri, ar trebui să se dezvolte noi metode de lectură contextuală şi strâns legată de viaţa practică.

- O ambianţă particulară pentru citirea şi interpretarea Bibliei se creează prin micile comunităţi creştine. Este necesar să se formeze îndrumători care să ştie să conducă asemenea comunităţi.

- Celebrarea liturghiei ar trebui să fie în întregime o proclamare a Cuvântului (selecţionarea textelor care iau în considerare situaţia vieţii, niciodată să nu se neglijeze predica sau alte forme de explicare, cântecele ar trebui să fie inspirate mai mult din Biblie, limbajul liturgic ar trebui să reflecte bogăţia imaginilor biblice).

- Să se ofere cu o mai mare frecvenţă exerciţii spirituale pentru preoţi, persoane consacrate şi laici.

- Familia creştină ar trebui să-şi găsească propriul punct de unitate şi forţă în Cuvântul lui Dumnezeu; să citească împreună Biblia şi să reflecte asupra ei.

- Comunităţile creştine – parohiile, diecezele şi bisericile locale – ar trebui să asculte Cuvântul lui Dumnezeu pentru a fi ele însele obiect de evanghelizare.

- Pietatea poporului ar trebui utilizată în aşa fel încât, prin intermediul său, Cuvântul lui Dumnezeu să intre în rugăciunile şi viaţa poporului.


Este deci clar că noua evanghelizare nu poate porni de la cunoaşterea şi răspândirea Bibliei, deoarece în ea găsim planul salvator al lui Dumnezeu care se realizează prin Hristos. O asemenea necesitate apare în acest pasaj pe care l-am preluat din mesajul de încheiere al ultimului sinod episcopal pe tema Vieţii consacrate şi misiunea sa în Biserică şi în lume: «În pragul anului 2000 Biserica întreagă este chemată la o Nouă Evanghelizare. Femeile şi bărbaţii timpului nostru, mai ales noile generaţii, trebuie să cunoască vestea bună a mântuirii care este Isus Hristos»
.


Este legitimă, în acest punct, întrebarea despre cum trebuie să fie realizată evanghelizarea. Să ne referim la sugestiile lui Carlo Maria Martini, pentru care evanghelizarea se realizează în multe moduri. El individualizează câteva, preluând exemplele Noului Testament
:

- evanghelizarea prin proclamare: este modalitatea adoptată de Isus care se îndreaptă spre un loc de unde predică (cf. Mc 1, 14-15); proclamare se numeşte şi în cazul unui dialog fratern, ca cel dintre Isus şi samariteancă (cf. In 4) sau cel cu discipolii din Emaus (cf. Lc 24).

- evanghelizarea prin chemare: este acea invitaţie la banchet adresată tuturor, cum au făcut servitorii din parabolă (cf. Mt 22, 9).

- evanghelizarea prin atragere: ca în cazul primei comunităţi creştine din Ierusalim care vede adunarea spontană a mulţimii (cf. Fap 5, 16).

- evanghelizarea prin iradiere sau contaminare: precum lampa pe sfeşnic sau oraşul pe munte (cf. Mt 5, 16); se face evanghelizare printr-o conduită bună care îi influenţează chiar şi pe păgâni (cf. 1 Pt 2, 12).

- evanghelizarea prin creştere: este o modalitate mai puţin vizibilă, mai lentă si mai ascunsă, precum drojdia pusă în cocă (cf. Mt 13, 33).


Aceste modalităţi nu se deosebesc uşor de fiecare dată, ba mai mult, adesea se întrepătrund; ele indică faptul că evanghelizarea trebuie să fie o artă care recurge la toate metodele umane şi spirituale pentru a ajunge la toţi oamenii şi pentru a le duce vestea cea bună.
5. Concluzia

La sfârşitul reflecţiei noastre asupra raportului dintre Bibliei şi evanghelizare, ne folosim de cuvintele acestei frumoase rugăciuni a sfântului Augustin
:

Să fie Scripturile tale plăcerile mele caste,

Fie ca eu să nu mă înşel în legătură cu ele

Nici să înşel pe alţii cu ele.

Dă-mi timp să meditez asupra secretelor legilor tale,

Nu închide poarta celui care bate.

Nu fără un scop 

Ai făcut să fie scrise atâtea pagini pline de mister.

O, Doamne, împlineşte planul tău în mine

Şi descoperă-mi acele pagini.

Iată: glasul tău este bucuria mea,

Glasul tău este pentru mine mai presus de orice      plăcere.

Nu-ţi părăsi darurile,

Nu neglija acest fir de iarbă însetat.

Fă ca eu să găsesc milă în faţa ta

Să mi se deschidă, când bat,

Profundele secrete ale Cuvântului tău.

Te implor în numele lui Isus Hristos, Domnul nostru,

În care sunt ascunse toate comorile înţelepciunii şi ştiinţei.

Aceste comori le caut, Doamne, în cărţile tale.
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Capitolul XI 

Lumea palestiniană în timpul lui Isus

Partide, grupuri, titluri

Lumea Noului Testament, şi mai ales cea a Evangheliilor, este populată de un număr mare de partide şi de grupuri, cu nume adesea necunoscute şi nefamiliare. Următorul studiu îşi propune să ofere informaţii esenţiale în legătură cu fariseii, saducheii, cărturarii, bătrânii, irodienii, samaritenii, zeloţii, esenii. Se adaugă, pentru clarificare, unele titluri sau nume comune, precum doctor/învăţător al legii, rabin, levit, prozelit, cel cu frica lui Dumnezeu, vameş. Un appendix despre Sinedriu va încheia expunerea.    

1. Partide şi grupuri

Informaţiile noastre se bazează în primul rând pe scrierile biblice, deoarece acestea reprezintă obiectul nostru de interes. Pentru o mai bună înţelegere, va fi necesară utilizarea şi a altor izvoare, de exemplu, scriitorul evreu Iosif Flaviu
, şi alţi scriitori iudei, printre care Talmud şi Midrashim
.


Cele mai importante partide religioase evreieşti sunt cele ale fariseilor, saducheilor şi esenilor, atestate cam de la jumătatea secolului II î.H., dar având o bogată preistorie ce merge mult timp în urmă. 

1.1 Fariseii

Numele derivă din cuvântul ebraic perusim, care literalmente semnifică „separaţi”, adică sfinţii, adevărata comunitate a lui Israel. Cu acest termen fariseii se distingeau de oamenii de rând, prin idealul lor de puritate rituală şi de respectare scrupuloasă a legii divine. Aspectul religios însă în curând se va uni celui politic, astfel încât grupul ajunge să aibă relevanţă socială în diverse probleme.


Din punct de vedere istoric fariseii s-au desprins din mişcarea asidiană
 între 160 şi 150 î.H.. Acest lucru s-a întâmplat deoarece, după moartea lui Iuda Macabeul în 160 î.H., fariseii au refuzat să împartă cu alţi asidieni iminentul sfârşit al timpului şi s-au sprijinit pe politica religioasă naţională a Asmoneilor. În acest sens, termenul „fariseu” capătă şi semnificaţia de dizidenţi sau secesionişti. Ca grup, au fost menţionaţi pentru prima oară în vremea asmoneului Gionata (160-143). Iosif Flaviu îi citează împreună cu saducheii şi esenii
.


Păstrau cu stricteţe legea, atât scrisă cât şi orală. Tradiţia fariseo-rabinică făcea distincţie între torà (legea) scrisă şi torà orală. Cea scrisă cuprinde cele cinci cărţi ale lui Moise, Pentateuhul, cea orală este dezvoltarea ulterioară a materialului juridic transmis oral şi apoi fixat în scris. Conform părerii rabinilor, tradiţia orală cuprinde şi moştenirea profetică: «Moise primise torà pe muntele Sinai şi o încredinţase lui Iosua, Iosua bătrânilor, bătrânii profeţilor, şi profeţii oamenilor din „marea adunare”»
. Pentru rabinii învăţaţi, prin intermediul conceptului de torà orală, s-a creat un raport neîntrerupt între Moise şi ei înşişi; interpretările lor şi transformările lor în privinţa legii ar fi fost deja comunicate oral de către Dumnezeu lui Moise pe muntele Sinai. Cu o asemenea concepţie despre legea orală, rabinii farisei justificau ulteriore transformări şi actualizări ale legii biblice
.


Putem defini fariseismul „ca şi continuare a unei tradiţii create în comunitatea postexilică pentru codicele sacerdotal […]. Legea, torà, era considerată de către farisei semnul alegerii. Trăind conform torei, Israel simte că este un popor special şi că mâna lui Dumnezeu se află asupra iudaismului. Acest sentiment, care a susţinut iudaismul de-a lungul secolelor, era deja fundamentul existenţei farisaice. Fariseismul era unicul partid religios din epoca lui Isus care era conştient de realitatea unei diaspore de foarte mari proporţii”
. Conform cifrelor furnizate de Iosif Flaviu, fariseii din timpul lui Irod cel Mare – şi deci aproape de vremea lui Isus – depăşeau 6.000 de persoane
. O cifră considerabilă, dacă ne gândim că populaţia Ierusalimului se ridica la 25-30.000 de locuitori, totalul preoţilor şi leviţilor era de circa 18.000 persoane şi Esenii numărau 4.000 de membri
.


De optzeci şi şapte de ori se vorbeşte despre farisei în Evanghelii
, şi aproape niciodată de bine. Şi totuşi apostolul Paul se lăuda că fusese «fariseu după lege» (Fil 3, 5). Fariseii erau persoanele care iubeau cel mai mult cuvântul lui Dumnezeu, Legea, cei care cel mai mult se străduiau să o trăiască; pentru a fi siguri că o respectă, chiar şi în cele mai mici detalii, au adăugat multe alte norme pentru a fi mai precisă, dar au sfârşit prin a-i distruge adevăratul sens, devenindu-i astfel sclavi.


Chiar dacă fariseii apar în mod sistematic ca îndârjiţi adversari ai lui Isus şi ai învăţăturii sale, nu lipsesc din evanghelii cazurile izolate în care această ostilitate pare estompată sau chiar transformată în bunăvoinţă. La Luca, de trei ori Isus acceptă invitaţia la masă din partea unor farisei, chiar dacă toate aceste întâlniri conviviale îi dau ocazia să critice şi să discute îndelung în polemică
. O dată, în vreme ce traversa Galilea pentru a ajunge la Ieusalim, fariseii l-au avertizat în legătură cu pericolul de moarte din partea lui Irod (cf. Lc 13, 31): dacă nu există intenţii ascunse pe care textul nu ni le dezvăluie, acest lucru ar părea o favoare făcut lui Isus. 


Dintre fariseii binevoitori faţă de Isus, chiar dacă foarte prudenţi, îl cunoaştem pe Nicodim, un personaj menţionat de mai multe ori de către Ioan. Atras către Isus, acest om ia iniţiativa de a veni la el noaptea şi de a purta cu el o discuţie personală (cf. In 3, 1-21); apoi, în Sinedriu, al cărui membru era, l-a apărat pe Isus cu curaj în faţa tuturor (cf. In 7, 48-52); după moartea lui Isus, el i-a cinstit trupul cu unguente alese şi scumpe şi, împreună cu Iosif din Arimatea, pregăteşte un mormânt demn de Învăţătorul apreciat (cf. In 9, 39).


Ţinându-se cont de unele pasaje în care fariseii sunt prezentaţi favorabil, este de asemenea adevărat că în ansamblu au un rol negativ şi ostil faţă de Isus. După Marcu, îşi desfăşoară activitatea permanent în Galilea, cu o singură excepţie, când vin la Ierusalim, împreună cu irodienii, pentru a-i întinde o capcană lui Isus
. Nu ezită să încheie alianţe şi să se coalizeze cu alte grupări: complotează cu irodienii (cf. Mc 3, 6), se aliază cu cărturarii în confruntarea cu Isus şi numără în propriile rânduri câţiva cărturari (cf. Mc 2, 16). Îi găsim adesea în dispute cu Isus pe diverse probleme: postul (cf. Mc 2, 18), respectarea sabatului (cf. Mc 2, 24), divorţul (cf. Mc 10, 2). Pun în discuţie autoritatea sa, cerându-i un semn (cf. Mc 8, 11). Împreună cu cărturarii discută despre purificarea mâinilor (cf. Mc 7, 1). Discuţia lor sau opoziţia lor nu era pur academică, «mai curând luptau pentru conducerea comunităţii: fariseii, după spusele lui Marcu, erau capii recunoscuţi ai comunităţii din Galilea, lucru care implica deţinerea unui rol relevant în comunitate şi o ascendenţă remarcabilă, dacă nu chiar putere, asupra poporului şi altor capi ai comunităţii»
. 


Matei, spre deosebire de Marcu, acordă mai mult spaţiu fariseilor, şi de mai multe ori îi surprinde în acţiune acolo unde Marcu vorbeşte despre cărturari. Cărturarii lui Marcu, care îl acuzau pe Isus că săvârşeşte miracole cu ajutorul lui Belzebul, sunt identificaţi de Matei cu fariseii (cf. Mc 3, 22 şi Mt 12, 24). Cărturarul binevoitor din Marcu, cel care îl întreabă pe Isus în legătură cu cea mai importantă poruncă, devine în Matei 22, 34-40 un doctor al legii, un fariseu care, instigat de alţi farisei, încearcă să-i întindă o cursă. Matei îi consideră pe farisei adversari ai lui Isus mai înverşunaţi decât cărturarii, şi de aceea încearcă să-i substituie. Acelaşi evanghelist le recunoaşte acestora o importanţă mai mare decât cea pe care le-o atribuie Marcu. Sunt mult mai îndârjiţi în polemica despre divorţ, despre respectarea sabatului, despre normele alimentare şi despre puritate.


O mustrare nemiloasă la adresa cărturarilor şi fariseilor apare în capitolul 23 din Matei. Despre ei Isus vorbeşte mulţimii şi discipolilor cu francheţe: «Când vă spun, faceţi şi respectaţi, dar nu faceţi după cum fac ei, deoarece ei zic dar nu fac» (Mt 23, 3). Şi de s-ar fi mulţumit să-şi recunoască cu umilinţă propria incoerenţă! Mai degrabă au neruşinarea de a impune reguli şi poveri pe care ei nici măcar nu încearcă să le urnească. Se ştie bine că aceşti cărturari sunt profesori ai legii, oameni cu mare influenţă în educaţie şi în exercitarea puterii judecătoreşti. Fariseii la fel: şi ei cunosc foarte bine Torà, dar mai ales sunt apărători înverşunaţi ai Tradiţiei: se consideră „purii” societăţii, ţinându-se strâns de un fundament riguros care nu lasă spaţiu pentru alte acţiuni în faţa literei legii, fără să ia în calcul slăbiciunea credinciosului de rând. 


Isus îi pune la un loc în mod voit pe cărturari şi pe farisei, nu pentru că aceştia s-ar aprecia reciproc, ci pentru că erau legaţi în dorinţa de a-şi oprima aproapele. Le reproşează ostentaţia: «Toate câte le fac, le fac pentru a fi admiraţi de oameni» (Mt 23, 5). Presupusa lor religiozitate este mărturisită prin suluri scrise mai lungi decât e normal, bine păstrate şi puse în frunte înaintea ochilor şi, cu ajutorul mâinii, duse până la inimă. Hainele lor aveau ciucurii ordinului mai lungi, cu un vizibil fir roşu de purpură sau violet sau albastru caracteristice statutului (Num 15, 38).


Conştienţi de propria lor superioritate, doresc ca şi ceilalţi să le-o recunoască: de aici dorinţa pentru întâietate oriunde, pentru salutul reverenţios şi pentru râvnitul titlu de „rabbi”. Apoi folosirea abuzivă a titlului de „părinte” (Mt 23, 9). Aceşti cărturari şi farisei nu atât că presupuneau, dar erau în mod vădit orgolioşi să îl aibă ca părinte pe Avraam şi alţi strămoşi: aceasta pentru a reafirma legătura absolută cu vechea ordine a lucrurilor care acum era pe punctul de a se destrăma: Părinte este doar Dumnezeu creatorul şi mântuitorul tuturor, fără a se face deosebire de rasă şi de religie. Şi Hristos este singurul cârmuitor, călăuză a dreptăţii (Mt 23, 10). Despre acest lucru Paul ştie mai multe: îi vor da de furcă mai degrabă aceşti simpatizanţi ai iudaismului împrăştiaţi prin toată zona mediteraneană decât cultura păgână; afirmaţia că salvarea provine doar din respectarea legii ebraice, pune în mişcare o cucerire într-un război sfânt: Împărăţia lui Dumnezeu trebuie să se lărgească până la marginile pământului; dar o asemenea regalitate depinde de faptele legii. Deci toţi pot şi trebuie să practice faptele legii.


De fapt se dovedesc a fi maeştri ai ipocriziei. Cum să asociezi rugăciuni îndelungi şi jafuri contra văduvelor, scrupulozitatea în privinţa taxei minime care trebuie vărsată în contul instituţiilor religiose şi cea mai perfidă insensibilitate faţă de cel care cere dreptate şi milă (cf. Mt 23, 23), o aplicare foarte riguroasă a legii în privinţa aproapelui şi nerespectarea aceleiaşi legi din parte lor înşişi, conform tăioasei comparaţii dintre strecurarea ţânţarului şi înghiţirea fără probleme a cămilei (cf. Mt 23, 24)?


Dumnezeu vede chiar şi în adâncul inimilor şi nu poate fi oprit! Şi un mormânt poate părea minunat în exterior, dar în interior conţine mereu rămăşiţe aflate în putrefacţie: «Aşa şi voi păreţi drepţi pe dinafară în faţa oamenilor, dar pe dinăuntru sunteţi plin de ipocrizie şi nedreptate» (Mt 23, 28). Ipocrizia merge mână în mână cu trufia: «Dacă am fi trăit pe vremea părinţilor noştri, nu ne-am fi asociat cu ei pentru a vărsa sângele profeţilor» (Mt 23, 30). În realitate cărturarii şi fariseii nu erau departe de comportamentul părinţilor lor, asasini ai profeţilor; aceşti scrupuloşi păstrători ai legii sunt chiar ei destinaţi să ducă la apogeu faptele strămoşilor, căci ei au fost însărcinaţi să execute condamnarea la moarte dată Profetului Isus şi susţinătorilor lor (cf. Mt 23, 34). Responsabilitatea va cădea în întregime în mâinile acestei generaţii care afirma că reprezintă poporul lui Dumnezeu doar pe baza propriei descendenţe carnale, în totală contradicţie cu planul salvator al lui Dumnezeu. «Nu aţi vrut» spune versetul 37.


La fel ca Matei, Luca foloseşte atacuri dure la adresa fariseilor şi propune un material analog
. Şi în alte multe fragmente, care îi sunt proprii, îi prezintă într-o ostilitate vădită faţă de Isus. Parabola fariseului şi a vameşului în templu (cf. Lc 18, 9-14) este rostită împotriva celor care „se mândreau că sunt drepţi şi dispreţuiau pe ceilalţi”. Trilogia parabolelor oii pierdute, banului rătăcit şi tatălui bun este introdusă de o critică aspră la adresa fariseilor şi cărturarilor, scandalizaţi că Isus îi primeşte pe vameşi şi pe păcătoşi şi mănâncă împreună cu ei (cf. Lc 15, 1-2). Luca este în mod particular atent la a-l prezenta pe Isus disponibil faţă de toţi, gata să ofere noi perspective de viaţă, acolo unde observă un minim de bunăvoinţă. Păcătoasei din capitolul 7, Isus îi adresează cuvinte încurajatoare despre un viitor diferit şi cu siguranţă mai bun («Credinţa ta te-a salvat. Du-te în pace!»), în vreme ce opinia fariseului Simon se concentrează într-o rece judecată şi condamnare (cf. Lc 7, 39).


Faptele Apostolilor îl prezintă într-o lumină favorabilă pe fariseul Gamaliel, înţelept învăţător cu vederi deschise şi liberale. Apărând în faţa Sinedriului, Paul afirmă că este fariseu şi fiu de fariseu, dând naştere unei aprinse discuţii între farisei şi saduchei în legătură cu învierea (cf. Fap 23, 6-9). Nu lipseşte nota polemică ce îi prezintă pe unii farisei cu îndârjire agăţaţi de lege, într-atât încât cer circumcizia şi respectarea legii lui Moise chiar şi de către păgânii care doresc să devină creştini (cf. Fap 15, 5). 


La Ioan fariseii deţin rol de funcţionari guvernamentali şi de cultivaţi doctori ai legii, gata să conteste poziţia lui Isus. Nu sunt niciodată menţionaţi nici saducheii şi nici cărturarii
. Fariseii reprezintă mereu o prezenţă ameninţătoare: «Luptă cu Isus pentru a-şi menţine propria influenţă asupra poporului şi doresc să‑i zădărnicească învăţătura. Pe întreg cuprinsul evangheliei fariseii sunt aliaţi cu capii preoţilor în acţiunea de a se opune oficial lui Isus, mai ales în timpul călătoriilor sale spre Ierusalim»
.


Deşi se bucură de o puternică influenţă, în nararea patimilor, Ioan, la fel ca sinopticii, îi prezintă pe preoţi, mai mult decât pe farisei, ca având un rol decisiv în condamnarea şi executarea lui Isus.

1.2 Saducheii

Grupul se bucură de întreaga nobleţe conferită de statutul sacerdotal. Numele provine de la Sadoq, un preot din vremea lui David şi Solomon. După Iez 40, 46 şi 44, 15, pentru a exercita în legalitate această funcţie sacerdotală era indispensabilă descinderea din neamul lui Sadoq. Începând cu întoarcerea din exil, marele preot a fost mereu un saducheu şi acest lucru semnifica atât superioritate culturală, cât şi putere politică.


Istoria saducheilor este săracă în informaţii şi destul de neclară. Iosif Flaviu vorbeşte despre ei în contextul dinastiei hasmoniene şi îi pune în relaţie cu fariseii. Ioan Ircan s-a gândit bine când şi-a schimbat aliaţii, lăsând fariseii şi aliindu-se cu saducheii. Aceştia constituiau un grup bine organizat de familii patriciene, cu identitate proprie.


În vremea lui Isus saducheii constituiau un important partid religios. Şi totuşi prezenţa lor în Noul Testament se dovedeşte modestă, limitată doar la evangheliile sinoptice şi la cartea Faptelor
. 


Erau păstrătorii tradiţiei. Se înţelege acest lucru chiar din teologia lor. Nu se depărtau deloc de litera Legii (Torà), mai ales în privinţa cultului şi a preoţiei. Se deosebeau deci vizibil de farisei: în vreme ce aceştia erau deschişi faţă de ideile teologice inovative, precum învierea morţilor, saducheii se împotriveau cu putere, aşa cum se vede din înfruntarea ce are loc între ei şi Isus (cf. Mc 12, 18-27). Putem individualiza în Fap 23, 8 sinteza doctrinei lor: «Saducheii afirmă că nu există înviere, nici îngeri, nici spirite; fariseii însă mărturisesc aceste lucruri».


Au avut puternice conflicte şi cu Irod cel Mare, mai ales în timpul lungului pontificat al marelui preot Simon (din 22 în 5 î.H.) şi, în ciuda faptului că se coalizaseră, nu au putut împiedica inexorabilul sfârşit, până, practic, la dispariţia lor odată cu distrugerea Ierusalimului: «Apusul statului a însemnat sfârşitul nobilimii laice şi a grupului saducheilor născut prin unirea dintre nobilimea sacerdotală şi cea laică. Noua şi puternica clasă superioară, cea a cărturarilor, depăşise în toate domeniile vechea clasă a nobilimii sacerdotale şi laice, fondată pe privilegiul naşterii»
.

1.3 Cărturarii

Cărturarii se deosebesc de farisei şi saduchei deoarece sunt prezenţi în lumea mediteraneană şi în Orientul Apropiat de-a lungul mileniilor, asumând, în decursul timpului şi locurilor, numeroase sarcini, cu funcţiuni şi poziţii sociale diverse. Nu par să constituie un grup bine delimitat şi compact, «ci mai degrabă o clasă de persoane instruite provenite din diferite pături ale societăţii, care îndeplineau diverse funcţii sociale şi care menţineau legături cu toate straturile sociale, de la ţară până la palatul regal şi la templu. […] Nu trebuie consideraţi un grup autonom dotat cu putere proprie şi cu o programă coerentă: cărturarii erau diferiţi prin hinterland şi alianţe, şi erau persoane care deţineau un rol social în contexte diferite, mai degrabă decât o forţă politică şi religioasă unitară»
.


Cărturar, în ebraică sofer, face referire în primul rând la un text scris şi apoi la scriptură şi la scriitor. Grecescul grammateus, de la gramma „literă”, trimite de asemenea la un text scris. Chiar dacă semnificaţiile termenilor sunt multiple şi schimbătoare în timp, astăzi putem asocia un astfel de cuvânt termenului „secretar”, care ar putea fi un simplu dactilograf, dar şi o persoană cu mare responsabilitate.


Un cărturar apare pentru prima oară în Vechiul Testament ca funcţionar care cheamă la adunare (cf. Jud 5, 14). Baruh, care a notat cuvintele lui Ieremia era şi el un scrib (cf. Ier 36, 32) şi prin urmare, persoană bine instruită şi influentă. Cel mai faimos din Biblie rămâne Ezdra, preot şi «cărturar abil în legea lui Moise» (Esd 7, 6), care ceruse şi obţinuse de la Artaserse, suveranul persan, revenirea la Ierusalim a unui grup de evrei deportaţi. El era preot şi cărturar deoarece, în comunitatea iudaică de după exil, funcţia de preot, de levit şi de cărturar au sfârşit prin a se suprapune. Mergând înapoi în timp, îi găsim pe cărturari citaţi o singură dată în 1 Mac 7, 12, gata să negocieze cu duşmanul, spre deosebire de neînduplecaţii Macabei. Descrierea cea mai frumoasă a cărturarului este oferită de Sir 38, 24-39, 11, unde el este înţeleptul, deoarece se roagă şi este dăruit de Dumnezeu cu spirit de înţelegere. 


Cărturarii sunt prezentaţi ca un grup organizat doar în evangheliile sinoptice
, unde sunt asociaţi fariseilor şi marilor preoţi pentru a crea un front comun împotriva lui Isus. Despre ei se vorbeşte foarte puţin în textele evanghelice. Marcu este cel care îi aminteşte cel mai mult, şi către el se îndreaptă atenţia noastră
. Îi plasează fie în Galilea, fie în Ierusalim. Aici sunt puşi alături de capii preoţilor şi fac parte din clasa conducătoare a iudeilor. Legătura lor strânsă cu capii preoţilor lasă să se înţeleagă că ar fi înalţi funcţionari şi consilieri, şi că unii dintre ei ar face parte chiar din clasa conducătoare. Sunt prezenţi şi în Galilea, chiar dacă în unele cazuri se precizează că provin din Ierusalim (cf. Mc 3, 22; 7, 1).


Poporul, în general, era la curent cu învăţătura şi autoritatea lor. În trei pasaje evanghelistul Marcu lasă să se înţeleagă că poporul şi discipolii lui Isus cunosc şi apreciază învăţăturilor lor. Când Isus învaţă pentru prima oară la Capernaum, mulţimea rămâne surprinsă, deoarece învăţătura sa este autoritară şi diferită de cea a cărturarilor (cf. Mc 1, 22). Ei sunt punctul de referinţă al instruirii religioase ebraice şi învăţătorii obişnuiţi ai poporului. Când discipolii amintesc de părerea cărturarilor despre Ilie, Isus acceptă o asemenea învăţătură şi explică faptul că Ilie a venit deja (cf. Mc 9, 12-13). Isus însuşi citează dictonul cărturarilor, conform căruia Mesia trebuie să fie fiu al lui David (cf. Mc 12, 35), chiar dacă apoi combate o asemenea opinie interpretând Scriptura. Dacă Marcu face apel la învăţătura cărturarilor, căreia îi conferă o anumite valoare, nu uită să arate neta superioritate a învăţăturii lui Isus.


Dincolo de o oarecare notă pozitivă, cărturarii, în ansamblu, sunt contrari lui Isus: îi aduc acuzaţii (cf. Mc 3, 22), pun în discuţie autoritatea învăţăturii sale, se ceartă cu discipolii săi (cf. Mc 9, 14). La Marcu se găsesc diferite episoade despre controversa dintre Isus şi cărturari, de exemplu, când pun în dubiu autoritatea lui Isus de a ierta păcatele (cf. Mc 2, 6). Cu cât se apropie momentul patimilor, cu atât situaţia se înrăutăţeşte. În capitolele 11-15 din Marcu, când Isus se află la Ierusalim, în nu mai puţin de şapte pasaje
, cărturarii sunt puşi alături de preoţi şi prin urmare de bătrâni. Fac parte dintre cei care vor moartea lui Isus. Nici Isus nu este tocmai afectuos în privinţa lor, descriindu-i în termeni duri. De fapt, îi pune în gardă pe discipoli în privinţa cărturarilor, deoarece caută afirmarea în plan social, sunt opresivi în plan economic şi vanitoşi în rugăciune (cf. Mc 12, 28-40). Despre ei se spune că îmbracă veşminte lungi, aşteaptă reverenţe în pieţe şi pretind locurile cele mai bune în sinagogi, devorând casele văduvelor şi recitând false rugăciuni interminabile. Cărturarii care „devorează casele văduvelor” sunt puşi în opoziţie cu săraca văduvă care oferă două monede şi este lăudată de către Isus.


Rezultatul final nu este cu siguranţă unul elogiativ pentru cărturari: ei se află de parte puterii, au educaţie, dar îşi orientează greşit învăţătura, sunt incapabili să înţeleagă noutatea adusă de Isus şi, mai ales, sunt în mod vădit în complicitate cu alţii în planul de a-l elimina pe supărătorul învăţător din Nazaret.

1.4 Bătrânii

În antichitate, spre deosebire de timpurile actuale, bătrâneţea reprezenta o valoare, deoarece era simbol al experienţei şi al înţelepciunii. Bătrânii se bucurau de un mare respect şi cinste din partea celor mai tineri. În special capii familiilor, sau cel puţin capii familiilor influente, constituiau consiliul unui clan, unui trib sau al unei cetăţi. Ei formau gerusia, un grup de „înţelepţi” a căror opinie era lege. Influenţa lor diferă în funcţie de epocă şi circumstanţe, rămânând însă mereu persoane importante şi de referinţă. Textele biblice citează diferite categorii de bătrâni: pot fi cei ai unui trib (cf. Dt 31, 28), ai unei regiuni (cf. Jud 11, 5), ai lui Israel (cf. Ieş 3, 16). În Israel îşi ţineau reuniunile la porţile cetăţii (cf. Dt 21, 19) şi participarea activă la discuţii demonstra prestigiul de care se bucurau (cf. Prov 31, 23). Vor fi importanţi şi în cadrul comunităţilor din exil (cf. Ier 29, 1).


În Noul Testament sunt numiţi presbyteroi şi indică diferite realităţi: o dată bătrânii unui grup (cf. Lc 7, 3), de 25 de ori bătrânii poporului evreu şi de 15 bătrânii Bisericii. Vorbind despre lumea iudaică, bătrânii sunt reprezentanţii nobilimii laice. Originea lor se găseşte în perioada întoarcerii din exil, deoarece capii familiilor, „bătrânii Evreilor” apăreau ca reprezentanţi ai poporului. Când guvernatorul persan voia să aibă un referent, apela la ei (cf. Esd 5, 9-16) şi cu ajutorul lor se îngrijeşte de construirea templului (Esd 5, 5.9). Sunt deci prezenţi în Sinedriu, care este adunarea supremă a evreilor în perioada de după exil, format din aceşti capi de familie, nu preoţi, având funcţii de conducere, alături de aristocraţia sacerdotală şi reprezentanţii fariseilor. Sinedriul începe deci să vadă în rândurile sale şi un grup format din aristocraţie laică. Noul Testament are un pasaj foarte elocvent, Lc 19, 47, care aminteşte de „notabilii poporului” în loc de „bătrâni”, ca al treilea grup al Sinedriului: cele două nume sunt sinonime şi ne permit să înţelegem că bătrânii erau persoane influente şi importante pentru popor. 


În lumea creştină, bătrânii au în general atribuţii de conducere (cf. Fap 14, 23; 20, 17; 1 Pt 5, 1.5). Numele lor nu se referă în primul rând la vârstă, ci la experienţa creştină; sunt persoane care deja au primit mesajul evanghelic şi îl trăiesc; în acest sens sunt asociaţi „părinţilor” din 1 In 2, 13-14. În Apocalipsă apar de mai multe ori cei 24 de bătrâni (Ap 4, 4.10...) care celebrează liturghia cerească, dar, date fiind slujba şi numărul lor, «sunt mai degrabă o reflexie cerească a capilor celor 24 de clase sacerdotale ale Vechiului Testament»
. 

1.5 Irodienii

Termenul „irodieni” este cu certitudine un derivat de la Irod. Sunt chiar prietenii sau partizanii lui Irod Antipa, tetrarh în Galilea şi Perea
. Aceştia sunt citaţi doar de trei ori în Noul Testament: o dată la Matei şi de două ori la Marcu
. Sunt mereu puşi alături de farisei, chiar dacă cele două grupuri nu au prea multe în comun. Irodienii erau simpatizanţi ai romanilor, în vreme ce fariseii considerau prezenţa romanilor drept o pedeapsă din partea lui Dumnezeu. Devenise însă necesar să facă front comun în faţa duşmanului, Isus, şi era prin urmare oportună o alianţă. Constituiau un adevărat partid care se bucura de protecţie din partea lui Irod, în acţiunea împotriva lui Isus: «Şi fariseii au ieşit imediat împreună cu irodienii şi au ţinut un sfat împotriva lui pentru a-l ucide» (Mc 3, 6). Sunt abia începuturile vieţii publice a lui Isus şi deja se întrevede umbra morţii.


Simpatia lor faţă de lumea romană explică mai bine semnificaţia întrebării despre tributul ce trebuia plătit împăratului: sunt chiar ei cei care îi adresează lui Isus întrebarea despre legalitatea plătirii taxei către Cezar (cf. Mc 12, 13 ş.u.). Din cauza alegerii lor politice, erau aprigi duşmani ai zeloţilor care pregăteau lupta armată contra Romei. 

1.6 Samarinenii

Termenul samarineni
 indică chiar veşmintele din Samaria
, nume care desemnează atât regiunea centrală a Palestinei cât şi capitala aceleaşi regiuni. Notorietatea lor evanghelică nu este legată de motive geografice, ci de motive religioase. Iată pe scurt povestea lor
.


În 721 î.H. regele asirian Sargon II distruge regatul de Nord şi capitala Samaria. Conform obiceiului militar al vremii, o parte a populaţiei locale este deportată şi sunt aduse aici persoane străine. Începând din acest moment, grupul local, compus iniţial doar din evrei, sfârşeşte prin a amesteca pe evrei cu noii veniţi, care aduc cu ei diferite uzanţe şi obiceiuri, şi mai ales cultul unor divinităţi străine. Populaţia rezultată este una hibridă din punct de vedere etnic, cultural şi religios. Evreii prezenţi sunt consideraţi eretici de către alţi evrei şi numiţi simplu ’samarineni’, fără ulterioare explicaţii.


Situaţia se agravează când samarinenii îşi văd refuzată oferta de colaborare cu Evreii întorşi din Babilonia şi implicaţi în construirea templului şi zidurilor Ierusalimului. Ca urmare a acestui refuz, construiesc în jurul anului 330 î.H. pe muntele Garizim un templu care să concureze cu cel din Ierusalim. Distrus în 128 de către Ioan Ircan, templul a fost repede reconstruit pentru a continua rivalitatea cu cel din oraşul sfânt. Samarinenii îşi revendicau statutul de adevăraţi adoratori ai lui Dumnezeu, aveau cartea sfântă, asemănătoare Pentateuhului nostru, aşa-zisul Pentateuh Samarinean, pe care şi astăzi îl expun cu mândrie într-o sinagogă din Nablus. În zilele noastre există o comunitate mică de samarineni care numără circa cinci sute de membri. 


Pe vremea lui Isus legăturile cu samarinenii erau foarte încordate, la cuţite chiar, mai ales după ce unii dintre samarineni au ars oase pe esplanada templului din Ierusalim, cu evidenta intenţie de a profana acest loc sfânt. Ura era aşadar profundă şi se evita la maximum orice contact. Drumul care mergea din sudul în nordul ţării trecea neapărat prin regiunea centrală, Samaria; se prefera totuşi lungirea drumului mergând dincolo de Iordan decât contactul cu samarinenii. Acelaşi nume de samarinean era folosit de iudei pentru o jignire gravă, şi nu a fost scutit nici Isus căruia i se spusese într-o zi: «Nu spunem noi drept că eşti un Samaritean şi ai un demon?» (In 8,48).


Cu aceste premise puţin plăcute, se înţelege îndrăzneala lui Isus în prezentarea parabolei samarineanului care ajută şi devine exemplu pentru iudeu (cf. Lc 10, 29ş.u.). O adevărată provocare! Tot Luca este cel care pune într-o lumină pozitivă pe un samarinean când povesteşte episodul celor zece leproşi vindecaţi, dintre care doar unul, samarineanul, se întoarce pentru a-i mulţumi lui Isus (cf. Lc 17, 11ş.u.). Luca ştie şi limitele samarinenilor, când nu doresc să-l primească deoarece se îndreaptă spre Ierusalim (cf. Lc 9, 52 ş.u.). În admirabila întâlnire dintre Isus şi femeia samarineană
, Ioan arată la început ostilitatea femeii şi schimbarea treptată a atitudinii sale, până la primirea revelaţiei lui Isus (cf. In 4, 1 ş.u.). Şederea timp de două zile a lui Isus în Samaria pune bazele fructuoasei misiuni a lui Filip (cf. Fap 8, 1 ş.u.). Ostilul pământ al Samariei devine patria persoanelor care primesc cu bucurie vestirea Evangheliei şi o fructifică
. 

1.7 Zeloţii

Zeloţii nu au un loc în Noul Testament şi nu sunt niciodată citaţi ca grup. Termenul zelotes apare ca adjectiv calificativ pentru unele persoane, în total 8 utilizări
. În lista apostolilor, Luca îl numeşte pe Simon „zelotul” (cf. Lc 6, 15 şi Fap 1, 13); acelaşi apostol fusese numit „cananean” de Mt 10, 4 şi de Mc 3, 18, un termen pe care Luca l-a tradus cu „zelot”. Nu este exclus ca o asemenea referire să indice o precedentă apartenenţă la grupul zeloţilor.


Povestea
 lor ocupă o perioadă relativ scurtă şi se plasează în timpul mişcării de eliberare a iudeilor. Putem fixa trei faze: perioada de pregătire, până la apariţia lui Iuda Galileul
, cu recensământul din anul 6 d.H., acţiunea partidului fondat de el, până la uciderea lui Menahem, la începutul războiului iudaic în anul 66, şi, în sfârşit, la înfrângerea mişcării de eliberarea în timpul aceluiaşi război.


Partidul fondat de către Iuda Galileul îşi are rădăcinile în rândul radicalilor farisei. Rămâne o asociaţie secretă, bine organizată şi cu un conducător stabil. „Crezul” său se baza pe certitudinea domniei exclusive a lui Dumnezeu, cu vizibila consecinţă că era de nesuportat o altă stăpânire. Era aşadar evidentă lipsa de toleranţă faţă de puterea romană, dominantă în acea vreme în Palestina. Reacţia se manifesta într-o formă radicală şi violentă, chiar prin luptă împotriva tuturor duşmanilor lui Dumnezeu şi ai lui Israel. Membrii erau dispuşi la tot, chiar şi la martiriu. Ataşamentul lor faţă de lege era riguros, predicau separarea lui Israel de lumea elenistică şi păgână. Exemplul trecutului era zelul unor cunoscute personaje din Vechiul Testament, precum Pinehas şi Ilie, şi de la ei noua mişcare preluase probabil numele de „zeloţi”. Modelul cel mai recent era acţiunea combativă a Macabeilor care, în secolul III î.H., se revoltaseră contra uzurpării şi păgânizării lui Antioh IV Epifan, întreprinzând o luptă armată pentru eliberare. Faţă de Macabei, concepţiile partidului lui Iuda Galileul demonstrează o vădită radicalizare. Mişcarea avusese o oarecare legătură cu esenii care aveau o gândire cu conotaţii rigorist-zelote.


Mişcarea a căpătat importanţă şi şi-a amplificat sfera de acţiune asupra poporului, ajungând până la a implica majoritatea într-un conflict deschis cu Roma care se va acutiza şi se va finaliza tragic cu războiul iudaic şi cu distrugerea Ierusalimului în anul 70. Succesul iniţial se explică prin puternica latură socială a mişcării şi prin dorinţa de instaurare a unei teocraţii absolute în viaţa politică şi cotidiană. Eşecul total al mişcării va constrânge apoi iudaismul rabinic să adopte căi foarte diferite.


Chiar dacă există punte de contact între gândirea lor şi cea a lui Isus, ca de exemplu pretenţia unei disponibilităţi necondiţionate pentru martiriu
, nu se poate vorbi de dependenţă, ci doar de afinitate. Punctul de pornire pentru Isus era însăşi persoana sa şi, chiar dacă se putea referi la cunoscute exemple din Vechiul Testament, ca profeţii, care oferiseră ilustrul exemplu al unei asemenea promptitudini generoase. Poziţia lui Isus este radical contrară şi se opune orientării zeloţilor: «predica lui Isus şi cea a primilor creştinilor reprezenta autentica depăşire a încercării zeloţii de a aduce cu forţa stăpânirea lui Dumnezeu pe pământ»
. 

1.8 Esenii

Esenii nu sunt niciodată citaţi în Noul Testament, dar importanţa lor în cadrul social şi religios al vremii lui Isus obligă cel puţin să facem o referire rapidă
. 


Asemenea fariseilor, şi esenii derivă din mişcarea asidienilor apocaliptici, a căror urmaşi radicali sunt. Îi putem identifica: «E aproape sigur, pe baza datelor obiective şi arheologice, că această comunitate din Qumran – relicve şi texte au fost găsite aproape de malul nord-occidental al Mării Moarte, în anii succesivi celui de-al doilea război mondial – se identifică cu esenismul»
. Avem date şi din vremuri antice datorită unor autori ca Iosif Faviu şi Pliniu, dar descoperirea din 1947 a fost cea care constituit începutul unui studiu amplu şi sistematic despre acest grup. Printre caracteristici găsim comuniunea de bunuri şi celibatul, o caracteristică ce a atras atenţia în mod particular autorilor antici
. Viaţa lor comunitară era considerată echivalentul unui cult. De fapt povestea lor începuse în polemică cu lumea religioasă a Ierusalimului, considerată coruptă şi nepotrivită aşteptărilor divine. Aşadar se retrăseseră în deşert, deoarece din deşert ar fi venit salvarea, aşa cum deja se întâmplase în vremea exodului şi a întoarcerii din Babilonia. Duceau o viaţă comunitară care îşi avea apogeul în banchetul ritual comun, prezidat de un preot.


Tipică în Qumran era doctrina dualistă, pentru care în cosmos şi în om totul se întâmplă după un plan divin creativ care prevede două puteri, cea a luminii şi cea a întunericului, la fel de puternice, al căror permanent conflict se va încheia doar la finele timpului cu victoria puterii luminii. Escatologia ocupă deci un loc foarte important şi este vie speranţa învierii.

2. Titluri şi nume comune

Alături de nume care indică un grup mai mult sau mai puţin omogen care se caracterizează printr-o gândire proprie şi prin iniţiative comune, se regăseşte un univers de nume: titluri, atribute, profesii. Alegem să prezentăm unele dintre acestea care ne par utile pentru o mai bună înţelegere a textului biblic.

2.1 Doctor al legii – învăţător al legii

Pentru a întregi lista persoanelor potrivnice lui Isus se adaugă „doctorul legii” şi „învăţătorul legii”, două prezenţe minore, dar demne de luat în seamă.


Figura „doctorului legii” (nomikos) apare aproape în exclusivitate la Luca
. Este vorba despre un expert în legea iudaică, pe care poporul îl putea consulta. Doctorii formau un grup care probabil se diferenţia de celelalte prin rigurozitate în respectarea legii
. 


Pentru Luca ei sunt adevăraţii experţi ai legii, cuprinzând toate uzanţele sociale şi religioase. De aceea evanghelistul le încredinţează rolul pe care alţii îl atribuie cărturarilor. Acest lucru este confirmat de faptul că Lc 10, 25 pune în scenă un doctor al legii care îl întreabă pe Isus despre viaţa eternă, în vreme ce, chiar dacă este într-un alt context, în Mc 12, 28, este un cărturar cel care pune aceeaşi întrebare.


De obicei doctorii legii sunt strâns legaţi de farisei, aşa cam cum sunt cărturarii. Lc 7, 30 susţine că atât fariseii cât şi doctorii legii resping planul pe care Dumnezeu îl are pentru ei. În casele fariseilor unde a fost invitat Isus, sunt prezenţi şi ei (cf. Lc 11, 45 şi 14, 3), pentru a-şi confirma solidaritatea în gândire şi acţiune. Lor Isus le atribuie trei probleme (cf. Lc 11, 46-52), atacându-i ca învăţători ai gândirii şi conducători religioşi ai iudaismului. Le este reproşat faptul că impun altora sarcini legale iraţionale, construiesc mormintele profeţilor, dar asemenea părinţilor lor, sunt incapabili să îi recunoască pe profeţi; sunt acuzaţi şi pentru că au pus stăpânire pe cheia cunoaşterii, adică au blocat drumul spre Împărăţie
. 


Dintre evanghelişti, doar Luca foloseşte termenul „învăţător al legii” (nomodidaskalos)
, pentru a indica mai mult un anume nivel de instruire, decât un rol sau un grup social. Când este descrisă prima controversă, în 5, 17, Luca povesteşte că în jurul lui Isus stau aşezaţi farisei şi învăţători ai legii, veniţi din toate satele Galileii, din Iudea şi chiar din Ierusalim. Continuând descrierea, Luca vorbeşte despre „cărturari şi farisei”, aproape uitând de învăţătorii legii citaţi mai sus. Probabil, pentru el, cărturarii erau „învăţătorii legii”. Aceasta ar confirma cele zise înainte, că ne găsim în prezenţa unui titlu şi nu a unui grup. Putem întări afirmaţia cu citatul din Fap 5, 34, unde fariseul Gamaliel este numit „învăţător al legii”, titlu dat unui învăţător cult şi recunoscut.

2.2 Rabinul

Termenul ebraic „rabbi” şi varianta sa „rabbuni” apar doar în Evangheliile lui Matei, Marcu şi Ioan
. Semnificaţia este prezentată în aceeaşi evanghelie a lui Ioan care ne oferă o traducere: «(Cei doi apostoli) îi răspunseră: Rabbi (care semnifică învăţător), unde locuieşti?» (In 1, 38); «(Maria Magdalena) întorcându‑se spre el, îi spuse în ebraică: Rabbuni!, care înseamnă: Învăţătorule!» (In 20, 16). Lămurit fiind sensul de bază al cuvântului „învăţător” (didaskalos în greacă), şi mai precis „învăţătorul meu” conform originalului ebraic, amintim că acest titlul reprezenta modul respectuos de adresare unei persoane pe care o onorai, deoarece îi erau recunoscute astfel demnitatea şi autoritatea în domeniul învăţăturii.


Cei care încheiaseră ciclul obişnuit de formare, finalizat cu ordinarea, se puteau bucura de titlul de rabbi. Era foarte răspândit printre cărturari şi farisei, pentru care Isus va avea vorbe dure: «Le place [...] ca oamenii să le spună „rabbi”. Însă voi să nu pretindeţi să vi se spună „rabbi”, deoarece unul singur este învăţătorul vostru şi voi sunteţi toţi fraţi» (Mt 23, 6-7). Utilizarea acestui apelativ se generalizase. Chiar şi persoane care nu aveau un curriculum studiorum recunoscut puteau să primească un asemenea titlu. Isus este un exemplu elocvent. De fapt, cu timpul termenul evoluase: «mai întâi fusese un titlu onorific, apoi va fi rezervat exclusiv cărturarilor»
. 


Conform şcolilor iudaice ulterioare, existau trei titluri prin care se demonstra respectul faţă de alte persoane: rab, rabbi, rabbuni, folosite într-o ascensiune care făcea din ultimul termen un titlul de mare onoare
.

2.3 Levitul

Termenul, rar în Noul Testament
, se referă la membrul unui grup. Leviţii, descendenţi ai lui Levi, unul dintre fiii lui Iacob, erau consideraţi clerul de jos. Legăturile lor cu sacerdoţii erau astfel stabilite: preoţii, fiind descendenţi ai levitului Aron, formau clasa privilegiată în interiorul urmaşilor lui Levi, în vreme ce marii preoţi legitimi, ca descendenţi ai aronidului Sadoq, formau clasa privilegiată în interiorul castei sacerdotale. Leviţii, fiind cler minor, erau inferiori preoţilor, şi ca atare nu participau la sacrificii; erau însărcinaţi doar cu muzica şi cu serviciile secundare ale Templului. Poziţia lor de inferioritate este demonstrată de faptul că, asemenea laicilor, le era interzis să intre în clădirea Templului şi să pătrundă în altar.


Erau circa 10.000, grupaţi în 24 de clase, şi asigurau serviciul săptămânal. Grupul nu era omogen, deoarece cantorii şi muzicienii se deosebeau prin demnitate, formând clasa superioară. Majoritatea, servitorii Templului, avea sarcinile cele mai modeste şi, oarecum asemenea sacristanilor noştri, asistau la toate serviciile legate de cult
. 


Este clar că mediul lor este legat de cult. În parabola bunului samaritean, Isus îl asociază pe preot şi pe levit pentru a le critica insensibilitatea faţă de acel nefericit (cf. Lc 10, 31-32): o religie lipsită de iubire şi de atenţie faţă de aproapele nu mai este religie adevărată, după cum avertizaseră de multe ori profeţii
. 


Un levit va prelua sarcini de conducere în comunitatea creştină primitivă. Este vorba despre Barnaba, „un levit originar din Cipru” (Fap 4, 36), pregătit chiar şi pentru apostolat (cf. Fap 14, 4); el a ştiut să-l descopere şi să-l sprijine pe Paul, cu care împărţea aceleaşi intenţii misionare şi alături de care a făcut prima călătorie apostolică, înainte de conciliul de la Ierusalim în anul 49.

2.4 Prozelitul

Termenul, rar în Noul Testament
, indica pe păgânul care s-a convertit la iudaism, acceptând circumcizia, botezul iudaic ca act de iniţiere şi oferirea sacrificiului. Majoritatea prozeliţilor provenea din regiunile aflate la graniţele teritoriului locuit de Evrei. Fiind în contact direct cu ei, era lesne de înţeles motivul pentru care cineva era atras de unele aspecte particulare ale religiei iudaice – ca monoteismul, exigenţele morale, respectul pentru aproapele – şi aspira să devină membru. Integrarea era completă, într-atât încât prozeliţii de ambele sexe se puteau căsători cu evrei, cu rare excepţii
. 


Dacă nu luăm în calcul dreptul de a ocupa unele sarcini oficiale, precum a fi membru al Sinedriului sau al tribunalului celor 23 de membri care hotăra pedepsele capitale
, prozelitul se bucura de aproape toate drepturile: „în viaţa practică, limitele juridice impuse prozeliţilor nu au avut repercusiuni relevante; originea păgână era considerată de fapt o „pată uşoară”
”. 


Comunitatea creştină primitivă respingea cu fermitate orice atitudine negativă faţă de prozeliţi, ba mai mult, unii dintre ei au primit funcţii de conducere. Acest lucru este atestat de Fap 6, 5 unde se vorbeşte despre Nicolae, prozelit din Antiohia, chemat să facă parte din colegiul celor şapte bărbaţi care aveau în grijă săracii.

2.5 Temătorul de Dumnezeu

Există o folosire generală a termenului, pentru a indica o persoană care are un raport special de loialitate cu Dumnezeu
. În acest sens, toţi sunt îndemnaţi să se teamă. Noi considerăm termenul într-o accepţiune particulară, ca atribut caracteristic al unor persoane ce aparţin unei categorii. Le întâlnim în principal în Faptele Apostolilor. Textele pot fi împărţite în trei grupuri, în funcţie de persoanele la care se referă:

1. persoane bine determinate, cum e cazul lui Cornelius (cf. Fap 10, 2.22);

2. categorii de persoane ce nu aparţin poporului ebraic, dar dispuse să asculte predica apostolică (cf. Fap 13, 16.26).

3. persoane numite generic persoane cu frică de Dumnezeu, fără o ulterioară explicaţie (cf. Fap 10, 34-36).

Este vorba despre persoane care într-adevăr sunt cu frică de Dumnezeu, în sensul că sunt atente la voinţa sa. Acest lucru nu îi împiedică să fie văzuţi ca un grup particular, numit cu un apelativ ce va deveni specializat, aproape tehnic: „Cel cu frică de Dumnezeu” indică un păgân care crede în Dumnezeul lui Israel, îl respectă şi trăieşte cinstit. Termenul exprimă, aşadar, o atitudine religioasă şi morală personală; în acelaşi timp, defineşte un grup de persoane care, deşi păgâne încă, doresc să asculte şi să primească predica apostolică.

2.6 Vameşul

„Vameşul” (în greacă telones)
, spre deosebire de precedenţii, nu este un titlu onorific, nici nu are vreo implicaţie religioasă. Este vorba despre un substantiv comun care desemnează o profesie, cea a încasatorului de taxe, o persoană care strânge taxele. Munca sa consta în colectarea dărilor, aşa-zisul portorium, taxă care se plătea pentru introducerea mărfurilor într-un oraş sau pe un anume teritoriu, pentru export, pentru tranzit şi altele. Taxele directe însă (impozit pe proprietate, impozitul personal ...), stabilite de romani, nu erau colectate de către vameşi, ci de magistraţii iudei care acţionau sub controlul procuratorului roman. 


Pentru a fi mai exacţi, e nevoie să facem distincţie între lucrătorii vamali şi simplii angajaţi ai vămilor. Lucrătorii încheiau cu administraţia romană acorduri pentru încasarea taxelor. Plăteau anticipat suma şi pe durata celor douăsprezece luni care urmau – atât era valabilă taxa – încercau să obţină profit maxim. Puteau strânge astfel o avere. Lucrătorul vamal încredinţa apoi adevărata muncă de strângere a taxelor altora, care îi erau angajaţi. Aceştia constituiau un grup fluctuant, fără apărare din punct de vedere social, şi cu greu acumulau o bogăţie considerabilă.


Nedreptăţile comise de vameşi erau numeroase. Începând cu Nero au fost obligaţi să afişeze în vămi tarifele în vigoare
. Aşa cum se întâmplă adesea, cum a fost dată legea, a fost găsită şi înşelătoria: darea fiind calculată procentual în baza valorii mărfii, era destul ca vameşii „să umfle” valoarea mărfii pentru a creşte suma încasată. Profitul ilicit nu sfârşea însă în buzunarele lor, ci în cele ale angajatorului vamal.


E de prisos să amintim dispreţul cu care era tratată această meserie detestată, deoarece vameşii colaborau cu ocupanţii romani şi, mai ales, pentru că era vorba despre o adevărată cămătărie. Iată de ce numele de vameş, etimologic ’cel care adună banul public’, din numele unei profesii, ajunge să clasifice o dispreţuită categorie de persoane de care toţi se temeau. Nu este surprinzător deci să găsim în evanghelie acest ciudat cuplu: «Adevăr vă zic vouă: vameşii şi prostituatele stau înaintea voastră în împărăţia lui Dumnezeu. A venit la voi Ioan pe drumul dreptăţii şi nu l-aţi crezut; vameşii şi prostituatele însă l-au crezut» (Mt 21, 31-32). Vameşii nu erau primiţi ca martori în tribunale. Faţă de aceştia, fariseii, apărători ai purităţii legale, nutreau o profundă antipatie şi se ţineau departe de ei.

Apendice: SINEDRIUL

„Sinedriul” apare în Noul Testament de 22 de ori
, este cuvânt aramaic derivat din grecescul synedrion („sfat”), şi desemnează suprema instituţie politică şi religioasă a iudaismului palestinez. Este cunoscut şi ca presbyterion „sfatul bătrânilor” (Lc 22, 66; Fap 5, 1). Originea sa merge până la „senatul poporului ebraic”, citat pentru prima dată în 1 Mac 12, 6, ca şi corp administrativ alături de marele preot Ionatan Macabeul (160-142 î.H.). Pare să fie o prelungire directă a sfatului bătrânilor, deja prezent în timpul lui Neemia (cf. Esd 5, 9; 6, 7), având sarcina să asigure bunul mers al comunităţii iudaice. Acest consiliu primeşte numele de syderion începând cu epoca lui Irod, conform spuselor lui Iosif Flaviu
. Supravieţuieşte catastrofei din 70, când Ierusalimul a fost distrus, îşi reia funcţiile juridice şi administrative, până când în 425 Teodosie II îl desfiinţează.


În cele mai vechi timpuri, Sinedriul era format din membrii celor mai înstărite familii şi din mulţi membri sacerdoţi. În vremea reginei Alessandra Salomea (76-67 î.H.), la îndemnul fariseilor, în acel timp arbitri ai puterii, au fost incluşi şi cărturarii. Astfel, în vremea Noul Testament, Sinedriul era format din trei grupuri: 

· bătrânii (în greacă presbyteroi), reprezentanţi ai aristocraţiei laice;

· saducheii sau clasa sacerdotală: marii preoţi (în greacă archiereis), marii preoţi demisionari, şi membrii a patru familii din care erau aleşi de obicei marii preoţi;

· cărturarii sau doctorii legii (în greacă grammateis), aparţinând cel mai adesea partidului fariseilor.

Al treilea grup intrase cel din urmă şi era cel mai mic ca număr. Autoritatea populară însă şi competenţa juridică a cărturarilor sau a doctorilor legii confereau deciziilor lor o mare greutate, de departe superioară celei a saducheilor. Cărturarii vor fi cei care, după catastrofa din 70, vor asigura supravieţuirea Sinedriului ca formă de guvernare, aflată de acum doar în mâinile lor.


Sinedriul era format din 70 membri, în amintirea celor 70 de bătrâni din vremea lui Moise, prezidaţi de un mare preot, care avea, printre altele, sarcina de a convoca adunările. Acesta era „marele sinedriu” format deci din 71 membri. Mishna vorbeşte de existenţa unui „mic sinedriu”
, format din 23 membri, şi prezent în diferite centre ale ţării, având funcţia unui tribunal pentru delicte minore; pentru delictele grave, însă, avea competenţe doar marele sinedriu din Ierusalim (cf. Mt 5, 22-22).


Autoritatea Sinedriului varia în funcţie de epocă şi, mai ales de realitatea istorică
. Sub domnia lui Irod cel Mare, Sinedriul era o instituţie aproape fără putere. În timpul procuratorilor romani, însă, avea un rol important în mediul religios şi civil al ţării, în limitele fixate de romani. Printre sarcinile lor se numărau: 

· apărarea publică; de aceea dispunea de subalterni, «gărzi puse la dispoziţie de marii preoţi şi de farisei» (In 18, 3), numite apoi «gărzi ale iudeilor» (In 18, 12).

· Puterea ordinară juridică, religioasă şi civilă, în cazuri care priveau legea iudaică. Deciziile sale aveau putere de lege, recunoscută de romani. Trebuia, printre altele, să supravegheze puritatea doctrinei şi, deci, să se confrunte cu numeroasele mişcări religioase ale vremii. Sarcina sa era şi de a controla calendarul liturgic: trebuia să stabilească datele de lună nouă şi de ani bisecţi, pentru a permite evreilor din toată lumea să celebreze în mod unitar sărbătorile religioase;

· Puterea executivă, pentru exercitarea căreia putea recurge la ajutorul cohortelor romane.

Sinedriul era deci tribunalul suprem. Probabil nu avea dreptul să condamne la moarte. De aceea Isus, condamnat la moarte de autoritatea iudaică, trebuie dus la Pilat, guvernatorul roman, singurul care putea să decidă asupra vieţii şi morţii.
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Capitolul XII

Evanghelia şi Evangheliile

Problema sinoptică
Cuvântul „evanghelie” reprezintă pentru omul obişnuit o cărticică foarte cunoscută şi foarte răspândită. Nu se poate nega acest lucru. Dintotdeauna evanghelia, partea cea mai cunoscută a Bibliei, a devenit best-seller dacă ne gândim la milioanele de exemplare difuzate în fiecare an de Alianţa Biblică Universală
.


Poate omul simplu nu ştie că identificarea evangheliei cu un text scris începe doar din secolul II d.H., după care termenul ajunge la completa maturitate teologică şi devine chiar un gen literar. Asupra acestei teme vrem să ne fixăm atenţia, pentru a trece apoi la principalele etape care au dus la evanghelia cvadriformă. Vom încheia cu problema sinoptică. 

1. Genul literar evanghelic

1.1. Evoluţia termenului

Cuvântul „evanghelie” derivă din latinescul evangelium care, la rândul său, vine din grecescul euanghelion  (eÙaggšlion); tradus ad litteram, cuvântul semnifică „mesaj plăcut”, „veste bună”
. Scriitorii greci îl foloseau pentru a indica atât vestea bună comunicată cât şi recompensa dată mesagerului acestei veşti bune. Termenul primea conotaţie religioasă când se referea la cultul imperial. Se poate citi în inscripţia de la Priene
 din 9 î.H.: «În ziua naşterii divinului împărat s-a răspândit în lume şirul veştilor plăcute datorate lui». Veştile importante referitoare la împărat, cum ar fi data naşterii sau urcarea pe tron, sau decretele sale, erau numite euanghelia deoarece anunţau şi garantau poporului pace şi bunăstare. Erau mesaje plăcute care se ascultau cu plăcere deoarece îmbunătăţeau calitatea vieţii. 


Şi lumea biblică cunoaşte o utilizare profană şi una religioasă a termenului evanghelie. În Vechiul Testament substantivul apare doar de şase ori, mereu cu valoare profană, ca în acest comentariu al regelui David la apropierea mesagerului: «Şi acesta aduce veşti bune» (2 Sam 18, 25). Vestea bună aşteptată şi sperată este vestea victoriei şi mai ales a stării bune a fiului Absalon.


Valoarea religioasă este încredinţată semnificaţiei pe care verbul „a evangheliza” (rădăcina ebraică bsr) o va căpăta începând cu al doilea Isaia. Din acest moment cuvântul devine un termen tehnic al teologiei mântuirii, diferenţiindu-se simţitor de conceptul elenistic al cultului imperial: acesta priveşte înapoi spre un eveniment al trecutului, conceptul biblic priveşte înainte spre o realitate viitoare sau cu realizare incipientă: «Cât sunt de frumoşi pe munţi paşii celui care aduce veştile bune care anunţă pacea, mesager al binelui care anunţă salvarea, care zice Sionului: „Stăpâneşte Dumnezeul tău”» (Is 52, 7).


Iudaismul intertestamentar măreşte diferenţa deja fixată în textele biblice veterotestamentare: substantivul păstrează o valoare profană, verbul însă se deosebeşte deoarece are de regulă un agent supranatural.


În Noul Testament „evanghelia” indica vestea bună prin excelenţă, vestea mântuirii prin opera lui Mesia. Isus îşi asumă această misiune a mesagerului escatologic când răspunde discipolilor lui Ioan Botezătorul: «Mergeţi şi spuneţi-i lui Ioan ce aţi auzit şi aţi văzut: „Orbii îşi recapătă vederea, şchiopii merg, leproşii sunt vindecaţi, morţii înviaţi, celor săraci le e adusă vestea cea bună”» (Mt 11, 4-5). Isus recurge în mod vădit la profeţia lui Isaia şi se prezintă ca mesager divin, ca primul evanghelist. O dată cu el termenul „evanghelie”  ajunge la o plenitudine teologică necunoscută înainte, se umple cu un conţinut nou. Cunoscând mai bine conţinutul se va putea aprecia mai mult valoarea termenului evanghelie.

 1.2. Conţinutul Evangheliei

Substantivul „evanghelie” apare de 76 de ori în Noul Testament dintre care 60 sunt la Paul, verbul „a evangheliza” apare de 54 de ori în Noul Testament dintre care 21 sunt la Paul. Se deduce că suntem în faţa unei terminologii pauline şi că a-l interpela pe Paul echivalează cu a pătrunde în sensul profund al acestor termeni. Când Paul îşi scrie scrisorile, evanghelia încă nu exista ca text scris. Aceasta permite depăşirea reacţiei instinctive de a ne gândi la evanghelie doar ca la o carte scrisă. Ce vrea să spună Paul când vorbeşte despre evanghelie?


Prima scrisoare către Corinteni păstrează o documentaţie valoroasă în cap. 15, 3-8. Celor care neagă învierea, Paul le opune evanghelia deja anunţată în timpul primei sale vizite în oraş (50 d.H.). Pentru că el se referă la o evanghelie deja primită, putem merge înapoi la conţinutul evangheliei cum era înţeles în perioada de început a bisericii. Se afirmă că «Hristos a murit pentru păcatele noastre». Acesteia îi corespunde, în structura paralelă, o a doua afirmaţie care arată strânsa legătură: «a înviat a treia zi după Scripturi». Găsim aici bătând inima creştinismului: Crucea şi Învierea reprezintă evenimentul salvific anunţat de evanghelie. Această veste este întărită de primii martori: «Apăru lui Cefa şi deci Celor Doisprezece. Apoi apăru la mai mult de 50  de fraţi o dată... ultimul dintre toţi îmi apăru şi mie ca unui născut înainte de vreme». Evanghelia lui Paul este evanghelia bisericii, mărturisită de primii martori autorizaţi: «Aşadar, şi eu şi ei, aşa predicăm şi aşa aţi crezut» (1 Cor 15, 11).


Folosirea absolută a termenului evanghelie («nu toţi au urmat evanghelia» Rom 10, 16) şi folosirea cu genitivul («evanghelia lui Dumnezeu» 1 Tes 2, 2; «evanghelia lui Hristos» Rom 15, 19) ajută la a înţelege că Isus este mesajul central al veştii. Evanghelia este în acelaşi timp actul predicării şi conţinutul ei. Cele două semnificaţii emerg în 1 Cor 9, 14: «Astfel şi Domnul a poruncit ca cei care anunţă evanghelia (= conţinutul) să trăiască din evanghelie (= predicarea)». A anunţa evanghelia semnifică a-l anunţa pe Isus, a transloca întâlnirea cu el în actul de ascultare şi adeziune la credinţă, a-i permite să realizeze acea reînnoire interioară care este convertirea şi începutul mântuirii pentru toţi cei care i se alătură
. În termeni definitorii, evanghelia este «puterea lui Dumnezeu pentru toţi cei care cred» (Rom 1, 16). Din contră, a se ruşina de evanghelie este a se ruşina de Dumnezeu sau de Hristos, a se exclude de la posibilitatea mântuirii realizate prin Hristos. 


Centralitatea lui Hristos defineşte unicitatea evangheliei: «Mă mir că aşa de repede de la cea care v-a chemat prin harul lui Hristos, treceţi la o altă evanghelie. De fapt, nici nu există o alta; există doar unii care vă tulbură şi vor să distrugă evanghelia lui Hristos» (Gal 1, 6-7). În unicitate sunt posibile diverse nuanţări, înţelese ca lecturi prospective ale unei unice realităţi. Nu doar că Paul admite un sănătos pluralism teologic (cf. 1 Cor 3, 5-15), dar el însuşi îşi scrie scrisorile pentru a împiedica falsificările şi pentru a îmbogăţi înţelegerea. Dacă în scrisoarea către Galateni evanghelia este interpretată ca mesaj al iertării pentru a răspunde celor care aderă la iudaism, în 1 Corinteni este văzută ca theologia crucis pentru a răspunde sincretismului sapienţial al vreunuia. 


Pluralismul teologic şi diversele perspective de lectură sunt îngăduite, cu condiţia păstrării genuinităţii evangheliei, care este astfel fiindcă provine din mărturia apostolilor şi îl propune pe Isus ca unic mijlocitor al mântuirii. Aceasta îi permite lui Paul să vorbească despre evanghelia „sa”, nu în sens exclusiv, ci în cel al autorităţii. De altfel, Paul este pe deplin conştient că a fost ales de Hristos pentru a predica (cf. 1 Cor 1, 17). Acesta este Cuvântul lui Dumnezeu şi al lui Hristos, plin de forţă: «Tocmai de aceea şi noi îi mulţumim lui Dumnezeu în continuu, deoarece, aflând de la noi cuvântul divin prin predică, l-aţi primit nu ca pe un cuvânt al oamenilor, ci, aşa cum e cu adevărat, cuvântul lui Dumnezeu, care lucrează în voi cei care credeţi» (1Tes 2, 13). Cu aceste precizări, evanghelia este calificată drept Cuvânt al lui Dumnezeu. 

1.3. Evanghelia ca gen literar

O dată stabilit că „evanghelia” este în primul rând mesajul de mântuire al lui Hristos, nu greşeşte cine se gândeşte la evanghelie ca la o carte. Aceasta reprezintă, pentru cei care nu l-au cunoscut personal pe Isus, posibilitatea concretă de a intra în contact cu el, în asemenea măsură încât să devină „contemporanii săi”. Chiar admiţând complexitatea şi un pic obscuritatea originii genului literar al Evangheliei
, îi recunoaştem lui Marcu meritul de a fi creat, cu ajutorul Spiritului Sfânt, un nou gen literar.


Cine ia în mână Evanghelia lui Marcu îşi dă imediat seama că este mai scurtă decât celelalte. Luând în calcul conţinutul, mesajul lui Marcu se regăseşte aproape în întregime la Matei şi în bună parte la Luca. Trebuie adăugat comentariul puţin elogios al sfântului Augustin care îl considera un rezumat al lui Matei. În definitiv, ar fi vorba despre o evanghelie săracă, puţin extinsă cantitativ şi, în privinţa conţinutului, puţin relevantă, fiindcă temele sale se pot regăsi în întregime şi în formă mai rafinată la Matei şi Luca. Toate acestea explică puţinul interes acordat lui Marcu timp de atâtea secole. Părea pecetluită şi implacabilă soarta acestui evanghelist. Şi a rămas uitat până când K. Lachmann (1793-1851), filosof german, profesor la universitatea din Berlin, a stabilit definitiv faptul ca evanghelia lui Marcu a apărut prima. I se recunoştea marele merit de a fi fost primul care a schiţat genul literar „evanghelia”. E ca şi cum am zice că lui Marcu i se acordă brevetul evangheliei. Ca prin minune, evanghelia lui Marcu a ieşit din întunericul dezinteresului şi uitării, suscitând un torent de interes compensativ. 


Ştiinţa biblică este azi de acord să-i atribuie lui Marcu prioritatea cronologică printre evanghelişti. O dată cu el se asistă la o cotitură deoarece se trece de la transmiterea orală a mesajului lui Isus la redactarea scrisă. Marcu a trebuit să inventeze ceva nou chiar dacă nu era primul care a scris. Înainte de el un autor anonim a fixat probabil în scris „spusele lui Isus” (=loghia) dar, dincolo de ipoteze, este vorba doar despre câteva cuvinte. Existau scrisorile lui Paul; acestea însă sunt scrieri ocazionale adresate unei comunităţi sau unor persoane pe care Paul intenţionează să le formeze pe principiul fundamental al centralităţii lui Hristos mort şi înviat, fără a intra în particularităţii vieţii sale pământeşti. Aceasta era evanghelia sa. Marcu este primul care narează în succesiune cronologică povestea lui Isus de la botez până la înviere. Ordinea cronologică e valabilă doar în linii mari şi desigur nu-l preocupă pe cititor. La fel şi cu integralitatea. El nu intenţionează să prezinte tot. Dă însă un cadru şi o logică unui material eterogen format din date izolate, parabole, discursuri în controversă, miracole şi mai ales povestirea patimii şi învierii. Există un factor de coordonare a diferitelor unităţi literare: afirmarea credinţei că Isus din Nazaret este Mesia şi Stăpân. Datorită acesteia datele dispersate încep să se aşeze în ordine şi să pornească de la aceeaşi certitudine.


Factorul stimulator al compoziţiei este rezultatul mai multor exigenţe. Apostolii care păstrau vie şi pură amintirea lui Isus îmbătrâneau şi mai ales nu reuşeau să satisfacă cererile tuturor celor care, tot mai numeroşi, voiau să îşi astâmpere setea la izvorul lui Isus. Erau evidente nevoile şi urgenţele, ca instruirea celor convertiţi, apărarea apologetică în faţa celor care criticau comportamentul primilor creştini, celebrările liturgice, predica misionară. 


Evanghelia lui Marcu se prezenta ca o creaţie originală. Nu mai existase în literatură o scriere care să nareze faptele unei persoane fără a fi o biografie şi care să se raporteze la fapte şi cuvinte fără a fi un rezumat de cronică. Această carte vorbeşte despre Isus fără a fi o biografie, altfel ar fi fost mai completă; prezintă ceea ce el a învăţat şi a săvârşit, dar nu se confundă cu un manual de istorie. Evanghelia este ... evanghelie. Datorită ei se cunoaşte mărturia unor persoane care au avut o experienţă de viaţă alături de Isus, o experienţă transmisă pentru ca alţii să poată participa la întâlnirea cu Isus, om-Dumnezeu.  


Genul literar pe care Marcu îl inventează pune cititorul în contact cu Isus Hristos care este perceput ca un contemporan. Evanghelia nu îl aşază pe Isus într-un relicvariu ori în depărtarea încremenită a angiografiei unui chip, ci înlesneşte acea întâlnire salvatoare, azi la fel ca ieri.


Conţinutul şi prezentarea deosebesc evanghelia de clasicii latini sau greci şi de alte texte ale literaturii. Spre deosebire de biografiile clasice ale lui Plutarh şi Suetoniu, autorul nu se prezintă şi despre eroul său oferă doar un portret nu atât istorico-biografic cât karismatic: Isus este revelatorul trimis de Dumnezeu ca să anunţe şi să realizeze mântuirea. Evenimentul istoric nu lipseşte dar are funcţionalitatea unui anunţ. 


În evanghelia lui Marcu, de aceea, se intersectează două curente care trec prin anunţul primei comunităţi. Unul este mai teologic şi este reprezentat de Paul, altul este mai carismatic şi se foloseşte de tradiţia sinoptică. Marcu le uneşte. Acest lucru este evident în conceptul de „evanghelie”, tipic lui Marcu. Pentru el, Isus este subiectul şi obiectul evangheliei (cf. Mc 1, 1): aceasta pentru că el vede în Isus omul şi în Cel Înviat o singură realitate. Acest lucru e valabil şi pentru Paul, pentru care Cel Răstignit şi Cel Înviat sunt o singură realitate. Diferenţa constă în faptul că Marcu nu vorbeşte pur şi simplu despre Cel Răstignit, ci preia de la tradiţie materialul care vorbeşte şi îl reprezintă pe Isus omul: «Evanghelia pe care Marcu o scrie este un comentariu al conceptului de evanghelie care la Paul apare fără vreo explicaţie»
. Un asemenea comentariu este forma primului anunţ creştin. 

În aceste pagini care prezintă istoria deoarece sunt realizate pe baza mărturiei mai multor persoane, în aceste pagini care emană mireasma credinţei multora care l-au primit pe Hristos, chiar în aceste pagini continuă să fie actuală invitaţia acelui «vino şi urmează-mă». Aşadar, genul literar este nou, original şi irepetabil. 

1.4. Evanghelia cvadriformă
Paul a contribuit la clarificarea conţinutului evangheliei, Marcu a dat viaţă unui nou şi original gen literar. În acest punct, omul obişnuit are dreptate când consideră evanghelia un text scris. Este de fapt textul scris care permite cunoaşterea spuselor şi faptelor lui Isus; primind „vestea bună” se intră în comuniune cu el. Începând cu secolul II primeşte numele de evanghelie şi cartea. Înainte se folosea singularul, apoi pluralul: „cele patru evanghelii”. Chiar dacă expresia este des utilizată şi împământenită prin folosire, dacă vrem să fim riguroşi, ea ar trebui să fie acceptată cu multă rezervă. Mai corect ar trebui să se vorbească despre o singură evanghelie în patru variante, adică despre „o evanghelie cvadriformă”, după cum bine sugerează Irineu
. De fapt evanghelia este unică prin genul literar şi unică prin conţinut, chiar dacă este prezentată în patru versiuni diferite. Mai mult decât despre „evanghelia lui Matei, Marcu, Luca şi Ioan” ar trebui să se vorbească deci despre „evanghelia după Matei, Marcu, Luca şi Ioan”
. 

2. Organizarea evangheliei cvadriforme

Primele versete ale Evangheliei după Luca dobândesc o mare valoare din punct de vedere literar şi istoric. Luca îşi începe opera cu un prolog, folosind un procedeu literar utilizat de istoricii antici, este convins că scrierea are aceeaşi demnitate istorică şi literară ca atâtea altele. Mai mult, el nu crede în modă, imitând stilul retoric, fiindcă demonstrează o sensibilitate inedită: «Nu-şi dezvăluie numele; se lasă, să zicem aşa, deoparte, pentru a-i permite să vorbească tradiţiei apostolice pe care o primeşte; făcând astfel, el însuşi devine un slujbaş al acestei tradiţii»
.


Cuvintele sale au valoarea unui preţios document pentru înţelegerea felului în care a căpătat formă Evanghelia. Cu Luca putem parcurge trei etape
:

1. Evenimentul: viaţa şi învăţătura lui Isus, aşa cum le-au trăit discipolii.

2. Povestirea orală: mărturia Bisericii primare, mai ales predica apostolilor.

3. Povestea scrisă: activitatea literară a evangheliştilor.

2.1. Evenimentul: Isus (prima treime a secolului I)

Punctul de plecare îl constituie «faptele întâmplate printre noi» (Lc 1, 1), expresie aparent generică şi poate şi sibilină dacă nu am putea-o decodifica prin ceea ce Autorul celei de-a treia Evanghelii reia în deschiderea celeilalte lucrări, Faptele Apostolilor: «În prima mea carte am vorbit deja, Teofile, despre tot ceea ce Isus a făcut şi a învăţat încă de la început» (Fap 1, 1). Aşadar punctul de plecare de la care toate îşi primesc originea şi semnificaţia este persoana lui Isus, ceea ce face şi zice el. Evenimentul-Hristos stă la baza formării Evangheliei.


O asemenea bogăţie ar fi fost în pericol să se piardă sau să fie uitată dacă Isus nu s-ar fi preocupat încă din primele zile ale vieţii sale publice să adune în jurul său persoane care să-i fie martori. Luca vorbeşte despre unii care «au fost martori încă de la început». Nu este greu să recunoaştem aici grupul oamenilor aleşi de Isus, apostolii. Este importantă legătura dintre Evanghelie şi aceşti martori principali, autorizaţi de Domnul. Două scrieri evanghelice sunt legate direct de originea apostolică (cele după Marcu şi după Ioan), şi două de discipolii apostolilor (cele după Matei şi după Luca). Marcu de fapt este legat de Petru căruia îi era translator (cf. 1 Pt 5, 13), dar se bucura şi de legătura cu Paul
; Luca l-a însoţit şi i-a fost alături lui Paul (cf. Col 4, 14; Flm 24; 2 Tim 4, 11). Strânsa legătură dintre Evanghelie şi apostoli este mereu pusă în lumină de Magister
.

2.2. Povestirea orală: predica apostolică (a doua treime a primului secol)
Transmiterea cuvintelor lui Isus şi a faptelor legate de el se face mai întâi pe cale orală. Cei pe care Luca îi numeşte „martori încă de la început” sunt definiţi ca „miniştri ai cuvântului”, în sensul de „slujitori”. Misiunea lor constă în a reda cu fidelitate acel cuvânt care permite intrarea în contact cu Hristos, permite să devenim „contemporanii” săi, şi prin urmare a fi în măsură să ajungem la mântuirea care este El însuşi şi numai El, deoarece, aşa cum declară Petru, «în nimeni altul nu este mântuirea» (Fap 4, 12).


Mărturia apostolică este fidelă fără a fi sclava scrisorii. Fidelă, deoarece este asigurată de deja citatul n. 19 din Dei verbum: «Apostolii apoi, după înălţarea Domnului, au transmis ascultătorilor lor ceea ce el a zis şi a făcut», şi în acelaşi timp, prin capacitatea înţelegerii dobândite după evenimentul pascal şi prin darul Spiritului. Acelaşi document concilar continuă, scriind că transmiterea fidelă vine «cu cea mai completă înţelegere de care aceştia, pregătiţi de faptele glorioase ale lui Hristos şi iluminaţi de lumina Spiritului adevărului, se bucurau».


Efectiv mărturia despre viaţa lui Isus nu este un rezumat neutru sau pur şi simplu o cronică. Ea implică credinţa în Hristos mort şi înviat. Trebuie să ne gândim că multe întâmplări au fost conturate şi lămurite doar după Paşte, când a fost posibilă înţelegerea complexă a evenimentelor. Se adaugă de asemenea şi darul indispensabil al Spiritului care face posibilă cunoaşterea şi proclamarea misterului lui Isus (cf. In 14, 26; 15, 26; 16, 13).


Pentru a înţelege mai bine mărturia apostolică este util să luăm în consideraţie mediul cultural. Învăţământul  în cultura ebraică se baza mult pe memorie şi dezvoltase numeroase mnemotehnici pentru a facilita învăţarea
.  Să nu uităm că, deşi era prezentă scrierea, acea cultură îşi încredinţa bogata sa tradiţie mai ales memoriei. Discipolii rabinilor învăţau pe de rost cele 365 de interdicţii şi cele 248 de porunci din Torah. Aşa-zisele halakot, adică norme etice şi juridice
 pentru interpretarea Torah-ei, au fost transmise timp de câteva secole pe cale orală şi doar mai târziu au fost fixate în scris. Ne-ar putea mira o asemenea abilitate, dar chiar şi azi sunt popoare care dezvoltă mai bine decât noi memoria
.

2.3. Povestea scrisă: evanghelia după Mt, Mc, Lc Gv (ultima treime a secolului I)

A treia şi ultima fază de formare a evangheliei cvadriforme este redactarea în scris. Au rezultat patru scrieri, dintre care primele trei foarte asemănătoare, primesc numele de „sinoptice” (Matei, Marcu, Luca), în vreme ce a patra are propriul său periplu literar şi teologic care o deosebeşte de celelalte (Ioan).


Materialul predicii orale este reluat, ordonat, prezentat în aşa fel încât capătă o formă definitivă, cea pe care o avem acum. O asemenea muncă poartă numele de „redactare”. Şi în acest moment există un aspect al fidelităţii faţă de evenimentul-Hristos şi un spaţiu de libertate pentru evanghelist. Tot în n. 19 din Dei verbum citim: «Sfânta mamă biserică a considerat şi consideră cu putere şi perseverenţă maximă, că cele patru evanghelii mai sus indicate, cărora le afirmă fără ezitare istoricitatea, transmit cu fidelitate ceea ce Isus, fiul lui Dumnezeu, în timpul vieţii printre oameni, efectiv a făcut şi a învăţat pentru mântuirea lor veşnică». Istoricitatea nu trebuie confundată cu mecanicitatea sau văzută ca o înregistrare sterilă de fapte şi cuvinte. Acelaşi document le recunoaşte evangheliştilor o activitate care cu siguranţă nu compromite, ci exaltă istoricitatea: «Şi autorii sacri au scris cele patru evanghelii, alegând unele lucruri dintre multele transmise oral sau deja scrise, alcătuind o sinteză a celorlalte sau explicându-le cu privire la situaţia bisericilor, păstrând caracterul de predică, mereu însă în aşa fel încât să transmită despre Isus lucruri adevărate şi sincere». Am putea da două scurte exemple.


Primii destinatari ai lui Matei provin din iudaism şi au deci o profundă cunoaştere a Scripturilor. Matei îi ajută să înţeleagă că Isus din Nazaret este Mesia care împlineşte aşteptările şi promisiunile din Vechiul Testament. De aceea abundă în citate veterotestamentare, inserând aproape un număr dublu în comparaţie cu Marcu şi Luca. Primii destinatari ai lui Luca provin din lumea păgână. Pe lângă faptul că nu sunt familiarizaţi cu Scripturile, nu cunosc lumea iudaică cu problemele ei tipice. De aceea nu construieşte discuţia în jurul lui Ilie (cf. Mc 9, 11-13; Mt 17, 10-13), nici nu face referire la ceremonialul riguros al mesei cu minuţioasa spălare a mâinilor sau la cazuistica despre pur şi impur (cf. Mc 7, 1-23; Mt 15, 1-20).

2.4. Evanghelia cvadriformă în Biserică şi pentru Biserică
Cele patru scrieri pe care le avem azi nu provin de la autori privaţi, nici nu sunt destinate unor cititori privaţi. Ele sunt scrise în Biserică şi sunt destinate atât să călăuzească Biserica, cât şi să fie citite în cadrul ei. Superioritatea comunităţii în raport cu o persoană, se vede şi din faptul că scrierile nu au numele autorului. Doar tradiţia le-a atribuit celor patru evanghelişti pe care îi ştim. Cine a scris nu avea interesul să transmită date despre propria persoană, să se semneze, să se facă cunoscut.


Asemenea cărţi sunt cuprinse în „canonul” Bibliei, adică în lista cărţilor pe care Biserica le recunoaşte ca normative pentru viaţa sa, fiindcă ele sunt inspirate de Dumnezeu şi sunt deci „Cuvântul lui Dumnezeu”, „Sfânta Scriptură”. Această listă se completează puţin câte puţin. Destul de repede cele patru scrieri evanghelice au fost recunoscute drept Cuvânt al lui Dumnezeu şi ocupă un loc important. Acest lucru este confirmat de mărturia învestită cu autoritatea a sfântului Iustin care, în prima jumătate a secolului II, indica faptul că în liturghia duminicală sunt citite, alături de „Scriptură” (Vechiul Testament), şi „memoriile apostolilor”
, denumire rezervată exclusiv celor patru scrieri evanghelice. Irineu apără cele patru scrieri de aşa-zisele „tradiţii secrete” ale gnosticilor care recunoşteau doar o parte din evanghelii şi confereau valoare unor scrieri care pentru noi sunt „apocrife”. Criteriul de recunoaştere a adevăratei tradiţii este – tot conform celor spuse de Irineu – comunitatea Bisericii călăuzită de urmaşii apostolilor, episcopii, şi mai ales de către episcopul Romei.


Fiecare încercare de reducere sau simplificare a evangheliei cvadriforme s-a dovedit un eşec. Aşa s-a întâmplat şi cu încercarea unui anume teolog sirian din secolul II, pe nume Taziano, care a compus Diatesseron, adică o „armonie a evangheliilor”. Principiul era cel de simplificare evitând repetiţiile: de exemplu, în loc să prezinte de patru ori povestea patimilor şi învierii (Mt, Mc, Lc, Gv), în loc să prezinte de trei ori episodul schimbării la faţă (Mt, Mc, Lc), în loc să reda de două ori fericirile sau rugăciunea Tatăl Nostru (Mt, Lc), oferea o singură povestire evanghelică. Chiar dacă Biserica din Siria a utilizat pentru scurtă vreme această armonie
, Biserica universală nu şi-a însuşit-o, preferând mărturia cvadriformă unei prezentări „unitare”. Cele patru scrieri evanghelice sunt „în armonie” chiar dacă se prezintă în patru forme distincte.

2.5. Apendice: Simbolurile evangheliştilor

Iezechil, cel mai baroc dintre profeţi, narează în viziunea de început a cărţii sale că a văzut patru fiinţe care au în acelaşi timp «înfăţişare de om, apoi de leu la dreapta, de taur la stânga şi, fiecare, înfăţişare de vultur» (Iez 1, 10). Aceste creaturi misterioase şi monstruoase, poate copiate din cultura asiriano-babiloniană
, sunt preluate şi simplificate de Ap 4, 7-8 care atribuie fiecărei fiinţe câte o singură înfăţişare. 


Pornind de la acest fapt biblic, Irineu, cel dintâi, atribuie aceste simboluri celor patru evanghelişti
. El le atribuie combinând simbolurile cu începutul evangheliei: leul semnifică puterea regală a Cuvântului divin, descrisă de prologul lui Ioan; taurul este un animal destinat sacrificiului şi este potrivit pentru a simboliza pe Luca, cel care începe povestirea sa tocmai cu o scenă de cult din templu; faţa de om este atribuită lui Matei care propune ca primă pagină genealogia lui Isus, semn al rădăcinii sale în familia umană; vulturul, care vine din înălţimi asemenea Spiritului Sfânt, este atribuit lui Marcu, cel care începe cu botezul lui Isus.


Iconografia comună, inspirată din Ieronim
 şi Grigore cel Mare
, distribuie un pic diferit simbolurile. Matei şi Luca sunt în acord cu interpretarea lui Irineu. Vulturul însă e atribuit lui Ioan deoarece cu prologul său se ridică la înălţimi teologice greu de egalat, întocmai ca vulturul, o pasăre ce îşi face cuibul pe piscuri inaccesibile; Marcu este simbolizat de leu, atât pentru că îşi deschide evanghelia cu scena deşertului, un timp plin de lei, cât şi pentru că, în deşert, vocea lui Ioan răsună puternic ca cea a unui leu.


Simbolismul este deci biblic, nu o atribuire a sa. Aceasta nu are nici o valoare dogmatică şi fiecare este liber să o accepte sau nu. Este vorba de fapt despre o interpretare foarte veche care a marcat istoria artei occidentale (puţin pe cea bizantină), mai ales începând cu Evul Mediu. Va fi dificil să găsim azi o biserică de-a noastră fără această simbolistică
.

Simbolistica sinoptică


Toţi pot constata că naraţiunile evanghelice ale lui Matei, Marcu şi Luca au o puternică asemănare. Observaţia i-a uimit chiar şi pe autorii antici. E de ajuns să amintim pe Papia, episcop la Ierapolis în Frigia
, care între 98 şi 117, adică sub împăratul Traian, a publicat o lucrare intitulată Explicarea sentenţelor Domnului, astăzi păstrată fragmentar datorită mărturiei lui Irineu şi Eusebiu din Cezarea
. 


Discuţia a devenit destul de animată începând cu secolul XVIII, mai ales când Johann Jacob Griesbach a publicat o carte numită sinopsă, care în greacă înseamnă „privire de ansamblu”. El aşeză în paralel povestirile celor trei evanghelişti pentru a scoate mai bine în evidenţă traseul comun al expoziţiunii care ajungea adesea la o repetiţie foarte asemănătoare a cuvintelor şi în unele cazuri chiar la o reproducere exactă. Se putea deci observa că unele pasaje erau prezentate de toţi cei trei evanghelişti, unele de doi sau altele doar de unul dintre ei. În acelaşi timp era posibil să se observe şi divergenţe de formă sau de conţinut. Pentru această muncă de confruntare, începând cu acea carte, Matei, Marcu şi Luca au fost numiţi „evanghelişti sinoptici” sau simplu „sinoptici”.


Din această comparaţie şi din studiul care a urmat, a prins formă şi un contur tot mai mult bine definit ceea ce numim „problema sinoptică” (sau „chestiunea sinoptică”). În anii trecuţi tema a stârnit pasiune şi a implicat mulţi cercetători, în asemenea măsură încât a ocupat numeroase pagini în introducerile la studiul scrierilor evanghelice. Astăzi, chiar dacă nu s-a ajuns încă la o soluţie pacifică şi unanimă, tema a pierdut din înverşunare. Încercarea de a face cu orice preţ în aşa fel ca toţi evangheliştii să fie în acord a fost practic abandonată. Se recunoaşte un izvor comun care este persoana lui Isus şi apoi predica martorilor, primii dintre toţi fiind apostolii. Acestea reprezintă patrimoniul comun care formează rezervorul principal din care se alimentează evangheliştii. Fiecare dintre ei, apoi, se mişcă cu o oarecare libertate conformă propriei sale sensibilităţi, conducându-şi munca şi păstrând o dublă fidelitate, faţă de faptul istoric şi faţă de primii destinatari. De exemplu, evreul Matei care scrie unui comunităţi creştine ce provine din iudaism va fi atent să prezinte, mai mult decât Marcu sau Luca, strânsa legătură între Isus Hristos şi promisiunile sau profeţiile din Vechiul Testament. Este vorba despre o mai accentuată subliniere, şi cu siguranţă nu despre o excludere.


Propunem o prezentare statistică
 cu ajutorul căreia se poate arăta de unde a apărut problema sinoptică şi apoi vom face referire la o încercare de soluţionare. Aranjăm pe trei coloane numerele care se referă la materialul celor trei evanghelişti.

MATEI                     MARCU
LUCA

Cap. 28                       cap.16
cap.24

v. 1068                         v.661
v. 1150

- versete cu material propriu pentru fiecare evanghelist

350                                63
550

- versete cu material comun

330                                330
330

600                                600



                          350
350

240

240

Aşa cum reiese din tabel, o parte a materialului este comun tuturor celor trei evanghelişti (330 vv.), materialul lui Marcu se poate regăsi în proporţie de 90% la Matei (600 vv.) şi 60% la Luca (350 vv.). există apoi o parte comună lui Matei şi Luca (240vv.), fără a fi prezentă la Marcu.


Pentru a încerca o soluţionare a problemei, Griesbach, indicat deja înainte ca şi creatorul primei sinopse, considera că Matei fusese primul evanghelist şi că Marcu l-a rezumat. Cu această idee se alinia la ceea ce, cu secole în urmă, credea sfântul Augustin. Matei, deci, ar fi servit drept izvor pentru ceilalţi doi. Se credea chiar şi în existenţa unui Urevangelium (evanghelie primitivă) care constituise baza actualelor scrieri evanghelice. În această direcţie se înscrie şi afirmaţia lui Papia, conform căreia „Matei a pus la un loc în limba ebraică cuvintele (loghia) Domnului. Fiecare le-a tradus apoi cum a putut”
.


Cea mai cunoscută teorie datează din vremea unor exegeţi protestanţi din secolul XIX, Christian Hermann Weiss şi Christian Gottlob Wilke, care, independent unul de altul, au publicat în 1838 o teză, cunoscută ca „teoria celor două izvoare”. Aceasta susţinea în principiu că Marcu ar fi fost prima scriere evanghelică (teză deja susţinută cu trei ani înainte şi de K. Lachmann), de la care au pornit atât Matei cât şi Luca. Marcu ar fi deci primul izvor. Pentru materialul ce nu apare la Marcu (240 vv. printre care fericirile şi Tatăl Nostru), Matei şi Luca s-ar fi inspirat dintr-o culegere de cuvinte ale Domnului, numită în greacă loghia („cuvinte”, „ziceri”). Termenul tehnic în germană este Logienquelle (= izvor de loghia), identificată cu Q de la germanul Quelle (= izvor). Acesta ar fi deci al doilea izvor. Prin urmare Marcu şi Q ar fi cele două rezerve, cele două izvoare, de la care pornesc Matei şi Luca. Asta ar explica materialul comun, la care se adaugă materialul propriu fiecărui evanghelist.


Teoria celor două izvoare, apărută în Germania şi susţinută de autorii germani, se alătură tuturor celorlalte. Nu este cazul să enumerăm aici toate ipotezele, începând cu cea a documentelor multiple şi încheind cu cea a documentelor primitive care ar constitui originea actualelor scrieri
. Amintim că un refuz radical al teoriei celor două izvoare vine din Franţa unde, cu râvnă şi fantezie, s-a încercat, în trecut, şi în parte încă şi azi, să se aducă soluţii alternative. E de ajuns să cităm nume ca L. Vaganay, M.E. Boismard, J. Carmignac, Ph. Rolland.


Ne limităm doar la aceste referiri
, părându-ni-se suficient să fi clarificat substanţa problemei şi să fi arătat măcar o încercare de soluţionare, conştienţi că nu am angrenat experţii în jurul unei idei comune. Preluând sugestiile şi indicaţiile lui R.E. Brown, pare că cei mai mulţi acceptă ipoteza celor două izvoare
. Poate fi o raţională bază teoretică pentru a schiţa o timidă, şi oricum provizorie, soluţie la problema sinoptică.
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Evanghelia după Marcu

Renumitul basm al Cenuşeresei universalizează printr-un limbaj transparent o situaţie pe care istoria umană o prezintă tot mereu: o persoană mai întâi este marginalizată, este apoi recunoscută în adevărata sa valoare şi reconsiderată. Prin intermediul imaginilor luminoase şi expresive se ajunge la concluzia fericită că adevărul, vehiculat de iubire, sfârşeşte întotdeauna prin a avea ceea ce este mai bun.

Evanghelia după Marcu
 a trăit din anumite aspecte aceeaşi soartă. Desigur că nu datorită unei dispoziţii răutăcioase a cuiva, ci datorită simultaneităţii fortuite a circumstanţelor a suferit o mai lungă marginalizare şi o subapreciere egoistă. A fost prejudiciată înainte de toate de materialul redus
, care poate fi descoperit şi în alte părţi: cine într-adevăr citeşte Marcu după ce în prealabil a lecturat redactarea evanghelică după Matei, descoperă 90% din conţinut şi ar putea foarte uşor să concluzioneze că unul este rezumatul celuilalt. Pe lângă aceasta Matei s-a bucurat de favorurile comunităţii primare, atât datorită caracterului palestinian, care îl determina să fie „mai familiar”, fie prin dispunerea materialului, care îl făcea să fie un manual catehetic practic. Rezultă uşor de înţeles proeminenţa oferită lui Matei, considerat ca primul evanghelist, astfel încât încă din secolul al doilea este stabilită succesiunea pe care o păstrăm şi astăzi: Matei, Marcu, Luca, Ioan. Dacă adăugăm faptul că, căzând în greşeală, a fost tratat în acelaşi mod de Sfântul Augustin, care îl defineşte pe Marcu «servil prescurtător al lui Matei» şi că scriitorii antici au întârziat să comenteze această redactare evanghelică
, se justifică starea de abandon în care a fost exilată.

Au trecut multe secole înainte ca să sosească ‚făt frumos’ din basm, care pentru Marcu se numeşte Karl Lachmann. Acesta, un personaj istoric (1793-1851), filolog german, profesor la Universitatea din Berlin, apreciază studiile anterioare şi stabileşte printr-o documentaţie ştiinţifică faptul că lui Marcu i se cuvine recunoaşterea de a fi cel mai vechi evanghelist. Ca prin minune, sfârşeşte uitarea pentru acea redactare evanghelică, timp îndelungat supusă unei tăceri nemeritate, şi uriaşa producţie literară vine să mărturisească un interes tot mai sporit.

Cu scopul de a înţelege mai bine acest minunat text, vom oferi anumite informaţii preliminare, care răspund la întrebări fundamentale: CE ANUME? (evanghelia ca şi gen literar), CINE? (autorul), CUM? (lucrarea lui Marcu), CÂND, UNDE, PENTRU CINE? (timpul, locul redactării şi destinatarii). Vom fi în posesia cheilor preţioase de acces pentru a decshide caseta lui Marcu. Vom spune şi un cuvânt cu privire la problema controversată a sfârşitului Evangheliei, înainte de a face referire la conţinutul său.

1. Ce anume? Descoperirea unui nou gen literar

Să nu ne gândim la faptul că ar fi doar o problemă de prioritate cronologică; meritul cel mai mare al lui Marcu constă în inventarea genului literar ‚evanghelie’. Prin intermediul său se asistă la un moment crucial pentru că se trece de la comunicarea orală a mesajului lui Isus la redactarea scrisă. Cine a scris înaintea lui a insistat asupra morţii şi învierii lui Isus (de exemplu Paul), sau a colecţionat anumite cuvinte ale lui Isus
. Într-un limbaj actual spunem că Marcu a ‚brevetat’ evanghelia, înţeleasă ca şi un text scris. Deja Paul a vorbit de evanghelie înţelegând propovăduirea orală (cf. 1 Cor 9, 14) sau conţinutul său (cf. Rom 1, 1). Nimeni înainte de Marcu nu a avut ideea de a redacta o istorie a lui Isus de la botez până la înviere. Printre altele, o astfel de istorie  ar fi avut avantajul de a smulge figura lui Isus din încolăciturile cu tendinţă gnostică şi spiritualizante, care propuneau un Isus fantomatic dar şi abstract.

Nu a existat niciodată în literatura universală o scriere care să povestească întâmplările unei persoane fără să constituie o biografie iar prezentarea faptelor şi a cuvintelor fără să fie o povestire cronicară lipsită de viaţă. Evanghelia vorbeşte despre Isus fără să fie o biografie a sa (lipsesc aproape treizeci de ani), transmite ceea ce el a învăţat şi săvârşit fără să se identifice cu un manual de istorie (nu sunt povestite toate episoadele; ar trebui să găsim mai multe date şi mai multă documentare). Evanghelia este doar ... evanghelie! Ea constă într-o scriere care transmite mărturia persoanelor care au făcut o experienţă de viaţă împreună cu Isus, o experienţă împărtăşită, pentru ca alţii să poată participa la întâlnirea cu Isus, om-Dumnezeu. Evanghelistul Ioan va formula foarte bine scopul evangheliei, scrisă «ca să credeţi că Isus este Hristos, Fiul lui Dumnezeu şi, crezând, să aveţi viaţă în numele lui» (In 20, 31).

Marcu a inventat genul literar care permite cititorilor din toate timpurile să se simtă ‚contemporanii’ lui Isus. Acei două mii de ani distanţă nu (mai)constituie o problemă: evanghelia ne ajută să ne întâlnim cu Hristos, acela care vorbeşte, acela care săvârşeşte, acela care mântuieşte, ieri dar şi astăzi. Acest aspect explică consimţământul tuturor generaţiilor faţă de evanghelie, care continuă să fie un best seller, şi îl diferenţiază de clasicii greci, latini sau de alte texte ale literaturii universale. Din paginile sale emană parfumul credinţei, cea trăită de aceia care l-au întâlnit şi urmat pe Hristos; din aceleaşi pagini vine invitaţia la urmare care face să răsune acel «vino şi urmează-mă». Evanghelia nu ne catapultează în trecut, ci ne ancorează în prezent şi ne stimulează către viitor.

2. Cine? Autorul

Textul însuşi nu ne spune nimic despre autor. Suntem nevoiţi să ne mişcăm în două direcţii, una care cercetează datele în cadrul mărturiilor antice (critica externă) iar cealaltă care examinează textul însuşi (critica internă).

2.1 Mărturiile antice
În prima jumătate a secolului al doilea (în jurul anului 130), deci destul de aproape de momentul redactării evangheliei, mărturia lui Papia
 vorbeşte despre Marcu ca şi «interpretul lui Petru». Mai târziu ideea va fi reluată şi propusă de istoricul Iosif din Cezareea: «Marcu era un interpret al lui Petru şi scria cu acurateţe lucrurile de care îşi aducea aminte, dar nu în ordinea în care au fost spuse sau făcute de Domnul. El de fapt nu l-a auzit pe Domnul şi nici nu l-a urmat, mai târziu în schimb, aşa cum am spus deja, îl urmă pe Petru. Acesta elabora învăţăturile sale în funcţie de nevoi şi nu cu intenţia de a crea povestiri particulare despre Domnul, motiv pentru care nu se poate spune că Marcu a greşit dacă a scrie anumite lucruri aşa cum şi le amintea. El urmărea un singur lucru: să nu omită şi să nu altereze nimic din ceea ce a auzit»
. Alte mărturii antice îl identifică pe Marcu ca şi autorul evangheliei cu persoana omonimă amintită de mai multe ori în Noul Testament
.

Pot să fie de ajutor şi anumite date biblice. Legătura Marcu-Petru îşi găseşte fundament în fragmentul din 1 Pt 5, 13: «Vă salută comunitatea din Babilon, aleasă ca şi voi, şi Marcu, fiul meu». De mai multe ori Faptele Apostolilor ne amintesc de Marcu sau Ioan Marcu: fiul unei anume Maria în casa căreia este primit Petru după eliberarea din închisoare (cf. Fap 12, 1-17), este apoi prezent împreună cu vărul Barnaba în grupul misionarilor din care face parte Paul (cf. Fap 13, 5.13; 15, 37). Despre Marcu vorbesc chiar şi anumite scrisori pauline (cf. Flm 24; Col 4, 10; 2 Tim 4, 11). Chiar dacă sus-zisa identificare întâlneşte reziostenţă din partea vreunui autor modern
, tradiţia păstrează o valoare care nu este infirmată de vreo altă voce din afara corului.

Datele disponibile din punct de vedere istoric, destul de reduse, au fost integrate de alţii, uşor de reperat în povestirile populare şi în tradiţiile anumitor comunităţi. După relatarea din textul apocrif Faptele şi martiriul lui Barnaba, datând din secolul V, Marcu ar fi fost trimis la comunitatea din Alexandria Egiptului şi, după părerea altora, a fost martirizat aici. În secolul IX cadavrul său a fost sustras din Egipt şi dus la Veneţia. Oraşul lagunelor a adus o mare cinste lui Marcu construind somptuoasa catedrală care şi astăzi poate fi admirată şi îl aminteşte pe stema sa în care un leu îşi pune laba pe o carte conţinând afirmaţia: «Pax tibi Marce evangelista meus (Pace ţie, Marcu, evanghelistul meu)».

Ar fi uşor, dincolo de faptul că şi plăcut, să urmărim datele scrise într-un mod romantic sau diferitele legende care au fost transmise
. Lăsând de o parte ideile ipotetice şi bizare, cunoaşterea cea mai autentică provine din partea criticii interne, care ne pune în contact direct cu textul.

2.2 Textul însuşi
Itinerarul parcurs nu ne conduce către o ţintă sigură; deschide multe străzi fără a oferi soluţii definitive. Mai bine atunci să interpelăm textul însuşi pentru a înţelege din acesta sensibilitatea literară şi teologică a autorului.

Marcu se prezintă ca un maestru angajat în acţiunea de a ne vorbi despre Isus, pe care îl cunoaşte şi îl face cunoscut încă de la început ca şi «Fiul lui Dumnezeu». El este deci un maestru teolog. Nu-i lipseşte talentul narativ cu ajutorul căruia ştie să dispună într-o combinaţie fericită cuvintele şi acţiunile lui Isus. Opera sa se revelează a fi o structură care ne comunică ceea ce Isus a zis şi a săvârşit. Nu este totul înregistrat şi nici nu primeşte aceaşi atenţie: marele interes rezervat povestirii patimii, ne ajută să înţelegem că acolo este punctul nodal al discursului său; acest aspect este documentat şi de partea statistică, pentru că Marcu rezervă 119 versete acelei teme, aproximativ 1/6 din întreaga evanghelie. El se califică în acest stadiu ca fiind maestrul teolog care propovăduieşte crucea lui Hristos.

Evanghelia sa nu este o vitrină de expoziţie, ci un apel la imitare şi la urmarea Maestrului Isus pe calea crucii. Cu siguranţă că toţi simt o repulsie instinctivă şi sunt ispitiţi să ocolească această cale, chiar şi goi, asemenea tânărului despre care vorbeşte doar Marcu (cf. 14, 51-52) şi unii autori citesc această particularitate ca şi semnătura evanghelistului. Chiar dacă acesta nu ar constitui o trăsătură autobiografică, cu toate acestea exprimă bine atitudinea comună a omului în faţa crucii: aceea de a se sustrage. Domnul Isus, în nemărginita sa înţelegere şi bunătate, vine în întâmpinarea temerilor omului şi îi fixează o întâlnire în Galilea. Evanghelistul ne conduce acolo, astfel încât toţi cititorii intră în contact cu cel Înviat şi împlinesc acel itinerar de convertire care permite raportarea la EL, Isus Mesia şi Domnul, Fiul lui Dumnezeu, proclamat în acest fel încă din primul verset al evangheliei şi descoperit şi întâlnit de cel care a săvârşit itinerarul urmării.

Nu suntem în măsură să răspundem la identitatea anagrafică(de stare civilă) a autorului, putem însă să înţelegem sensibilitatea sa teologică: el se manifestă a fi un ucenic autentic care vrea să ni-l prezinte pe Fiul lui Dumnezeu pentru ca, întâlnindu-l, să putem şi noi să devenim ucenicii săi.

3. Cum? Lucrarea lui Marcu

A cunoaşte subiectul lucrării şi organizarea sa nu aparţine lumii simplei curiozităţi, ci principiilor fundamentale ale unei bune ermeneutici care este arta interpretativă. Un text ia naştere dintr-o logică a gândirii şi a punerii problemei, dintr-o succesiune orânduită care se inspiră din anumite criterii. Marcu nu a redactat o metodologie
 la care să facem trimitere; suntem obligaţi să o argumentăm din textul însuşi.

Lucrarea lui Marcu constă din culegerea şi redactarea în scris a unei părţi din materialul pe care propovăduirea şi cateheza deja îl răspândeau pentru a-l face cunoscut pe Isus. Astfel se obţinea dublul avantaj de a fixa într-o formă definitivă mesajul creştin, ferindu-l de posibilele manipulări şi care totuşi permitea unui număr tot mai mare de persoane să intre în contact cu mesajul de mântuire, evanghelia. Pentru a individualiza un posibil criteriu inspirator care a desfăşurat rolul de ghid în colecţionarea materialului, s-ar putea invoca, la nivelul unei ipoteze serioase, un criteriu geografico-cronologic, care dă naştere unei scheme de acest fel:

	Introducere: 1, 1-13

Ministerul în Galilea: 1, 14-6, 13

Activitatea în afara Galileii: 6, 14-8, 26

Călătoria spre Ierusalim: 8, 27-10, 52

Ministerul la Ierusalim: 11-13

Patima, moartea şi învierea: 14-16


Deşi mărturia antică vorbeşte de o «lipsă a ordinii», înţelegând că Marcu nu vroia să ofere un tablou complet, trebuie să admitem că un plan a avut. Evanghelia îşi are începutul său în Galilea, aproape de Lacul Tiberiade, care va fi martorul mut al multor cuvinte şi acţiuni ale lui Isus. Apoi geografia îl conduce pe cititor către Ierusalim, unde se vor desfăşura evenimentele capitale: patimă, moarte şi înviere. În cadrul geografic se recunoaşte prezenţa activă a evanghelistului, care îl ajută pe cititor să împlinească un itinerar împreună cu Isus. De fapt materialul a fost adunat şi dispus de o minte ordonată, care a dat naştere unei opere de artă sub profilul literar, alături bine înţeles, şi de cel teologic. Cu toate acestea rigoarea nu este absolută: cap. 4, al cărui conţinut îl formează parabolele, nu-şi au aceleaşi origini, nici cele cinci conflicte cu fariseii înregistrate în 2, 1-3, 6 nu s-au întâmplat în mod necesar în ordinea indicată. Se înţelege bine, că datorită folosului practic al catehezei, materialul, probabil sub pana autorului sau poate deja în forma sa orală, a găsit o primă ordonare ce-l sustrage unui criteriu cronologic rigid. Marcu a conceput şi a pregătit „scheletul”, o specie de structură fundamentală. 

De unde a luat Marcu materialul său? Cu siguranţă un izvor preţios a fost propovăduirea orală, şi probabil, vreun fragment deja scris. El adună, examinează, include. Aşa, de exemplu, fragmentul din 1, 21-34 prezintă o zi tip a lui Isus, bogată în învăţături şi în acţiuni cu caracter prodigios. Foarte probabil este vorba de o unificare a evenimentelor întâmplate în mai multe zile. Nu s-a spus că întreaga colecţie să fie în mod exclusiv opera sa. Anumite secţiuni par să provină din colecţii preexistente, care derivă «dintr-o activitate practică a comunităţii: din propovăduire şi din procesul de învăţare»
; să ne gândim, de exemplu, la disputele galilaice (cap. 2), la gruparea parabolelor (cap. 4), la problematicile referitoare la comunitate (cap. 10), la mica apocalipsă (cap. 13).

O sursă specială pentru Marcu ar fi fost propovăduirea apostolului Petru, cum lasă să se înţeleagă mărturia lui Papia. Figura conducătorului colegiului apostolic străluceşte din lumină proprie în cea de a doua redactare evanghelică şi apare în mai multe scene: 1, 16-20; 1, 29-31; 1, 35-38; 14, 27-42.66-72. Mai demne de notat sunt patru fragmente care nu au un corespondent nici în Matei şi nici în Luca: 1, 36; 11, 21; 13, 3; 16, 7. Nu pentru aceasta Petru se bucură de un tratament mai special, dimpotrivă, s-ar putea afirma contrariul. Să se compare sinceritatea evanghelistului din 14, 71 în mod sensibil îndulcită în redactarea lui Luca 22, 60. Prezentarea sobră ar fi un motiv în plus pentru a-l considera pe Petru în calitate de izvor al celei de a doua redactare evanghelică.

Activitatea lui Marcu surprinde şi prin stilul său, ce poartă amprenta simplităţii esenţiale unită cu vigoarea naraţiunii. Construcţia frezelor sale, apare de-a dreptul populară, frazele fiind coordonate unele altora prin conjuncţia «şi», lipsite de o adevărată şi proprie sintaxă. Şi acest lucru reflectă limbajul vorbit, din care autorul se inspiră. Sărăciei externe i se opune vivacitatea internă. Tablourile sale sunt bogate în culori, mai ales personajele sale, a căror sentimente şi motivaţii le studiază: minunea, indignarea, anxietatea, aprobarea, simpatia, compasiunea. A se vedea, de exemplu, compasiunea lui Isus în 6, 34 sau 8, 2 sau particularitatea pernei situată la pupă în 4, 38.

4. Când? Unde? Pentru cine? Data, locul şi destinatarii

Ştiinţa biblică modernă este de acord asupra faptului că Evanghelia după Marcu a văzut lumina între anii 65-70. La această concluzie, astăzi în mod general acceptată, s-a ajuns pe diferite căi. Se dă crezare mărturiei lui Irineu, după părerea căruia Marcu redactează evanghelia după dispariţia lui Petru. Mult mai convingătoare sunt argumentele expuse în conţinutul ei. Discursul din capitolul 13 nu lasă să se înţeleagă cunoaşterea distrugerii Ierusalimului din anul 70, argument ce nu poate fi omis dacă ar fi fost cunoscut. La acest eveniment teribil fac în schimb referire Matei şi Luca, care au scris câţiva ani mai târziu. Mai mult însă, numeroasele indicii în ceea ce priveşte persecuţia (cf. 8, 34; 10, 38-39) se explică mult mai bine dacă sunt incluse în contextul anilor 60, când a început aspra şi plina de cruzime persecuţie neroniană, căruia mulţi creştini i-au căzut victime nevinovate.

De curând, datarea obişnuită a suferit un şoc datorită descoperii unui fragment de papir regăsit în grota VII de la Qumran şi denumit 7Q5. Este vorba de un fragment minuscul, cu puţin mai mare decât un timbru poştal, cu douăzeci de litere greceşti, pe care unii le-au identificat cu fragmentul din Mc 6, 52-53. Papirul este datat în jurul anului 50 d.H. dacă într-adevăr ar fi textul din Marcu
, vom fi nevoiţi să retrodatăm evanghelia după Marcu la puţin timp după anul 40, deci foarte aproape de evenimentele pe care le descrie. Ipoteza întâlneşte pentru moment mai mulţi opozanţi decât susţinători
. În viitor se va vedea.

Clement al Alexandriei, în jurul anului 200, scria că Evanghelia după Marcu a fost compusă la Roma. Citarea din 1 Pt 5, 13 ar putea întări mărturia. Examenul textului însuşi, care în două cazuri clarifică expresii greceşti prin intermediul celor latine (cf. 12, 42 şi 15, 16), ar putea fi o dovadă mai convingătoare. Rămâne, oricum, o posibilitate fără a deveni o convingere întemeiată
.

În schimb este sigură destinaţia evangheliei, şi anume pentru un public care nu provenea de la iudaism. Trimiterile la Vechiul Testament sunt doar 18, obiceiurile şi moravurile iudaice sunt explicate într-un mod meticulos ca şi în cazul spălărilor din cap. 7; tocmai pentru a-i ajuta pe cititorii lipsiţi de o pregătire specifică sunt traduse expresiile aramaice, precum «boanerges, adică fiii tunetului» (3, 17); «talitha qum ceea ce tradus înseamnă: „Fetiţă, îşi spun scoală-te!”» (5, 41) şi multe altele
.

5. Problema sfârşitului celei de a doua redactări evanghelice

Un adevărat busillis (rebus complicat) este determinat de sfârşitul Evangheliei după Marcu, asupra autenticităţii acesteia apăsând o ipotecă nu tocmai uşoară. Iată în sinteză datele fundamentale.

Capitolul ce încheie Evanghelia după Marcu este alcătuit din 20 de versete ce sunt împărţite în două grupe: vv. 1-8 şi vv. 9-20. Prima grupare nu cauzează nici o dificultate în ceea ce priveşte paternitatea marciană:  versetele sunt atestate în toate manuscrisele, întărire care vine şi din punct de vedere al stilului şi al vocabularului. Problema apare cu cea de a doua grupare, respectiv versetele 9-20. Aceste versete nu sunt înregistrate în codicii antici şi cu autoritate precum Vatican şi Sinaitic, aspecte care lasă să se înţeleagă faptul că gruparea în discuţie nu ar fi autentică. Mai mult decât atât, vocabularul şi stilul nu sunt cele specifice lui Marcu (de exemplu: expresia «Doamne Isuse» din v. 19 este o formulă neobişnuită, neîntâlnită şi mai puţin verificată în redactarea evanghelică marciană); în sfârşit, conţinutul acestei părţi rezultă a fi o compilaţie de episoade comunicate într-o formă sintetizată, pe care le cunoaştem de la Matei, Luca şi Ioan. Informaţiile ne conduc la următoarea concluzie: versetele în discuţie nu aparţin redactării originale , ci provin de la un autor necunoscut, care le-a adăugat cu siguranţă, destul de timpuriu dacă erau deja cunoscute în secolul al II-lea de către Taţian şi Sfântul Irineu.

În acest stadiu ne punem întrebarea decisivă: de ce au fost adăugate? Răspunsurile ne deschid un evantai, oscilând între o limită minimă şi o limită maximă. După părerea unora, sfârşitul Evangheliei după Marcu s-a pierdut şi a fost nevoie deci să fie înlocuit; pentru alţii în schimb este vorba de o completare cu scopul de a îndulcii sfârşitul brusc al redactării evanghelice. Această ultimă teorie a găsit în ultimii ani un amplu consens, majoritatea susţinătorilor fiind spijiniţi de faptul că manuscrisele antice sfârşesc cu v. 8. Cu siguranţă că este o observaţie adevărată, chiar dacă insuficientă pentru a explica anumite zone de umbră; s-ar putea încheia Evanghelia, Vestea cea Bună, prin cuvinte pline de confuzie şi consternare? Sunt de ajuns câteva versete, ce conţin în mod clar realitatea învierii, să cumpănească scandalul patimii şi a morţii lui Isus? Unde sunt apariţiile celui Înviat promise după înviere în 14, 28 şi 16, 7? Să rămână oare promisiuni neîmplinite?

Stimulaţi de aceste interogative, lăsând specialiştilor sarcina de aprofundare a argumentului şi în aşteptarea unei soluţii convingătoare, putem formula următoarea ipoteză: sfârşitul Evangheliei după Marcu s-a pierdut destul de timpuriu. Comunitatea creştină primară s-a gândit bine în ceea ce priveşte folosirea povestirilor cunoscute de la ceilalţi evanghelişti, pentru a formula lui Marcu un sfârşit demn de Evanghelie şi au pregătit vv. 9-20 care să rămână «o autentică relicvă a primei generaţii creştine» (Swete). Creştinul de astăzi citeşte aceste versete fiind sigur că nu aparţin evanghelistului (o documentează ştiinţa), dar şi în mai mare măsură sigur că este Cuvântul lui Dumnezeu (o garantează Conciliul din Trento). Dacă Evanghelia se încheie cu acest rebus putem fi liniştiţi: «Cuvintele care nu aparţin lui Marcu, reflectă totuşi bine optica sa kerigmatică»
.

6. Mesajul

Marcu citează cu mare fidelitate kerygma primară, oferindu-ne gândirea cristologică a comunităţii creştine. El fixează imediat esenţialul, prezentând încă de la început persoana lui Isus: «Începutul Evangheliei lui Isus Hristos» (1, 1). El reprezintă interesul nostru, este El centrul gravitaţional către care totul se îndreaptă şi de unde totul capătă o semnificaţie. Evanghelia nu va fi altceva decât prezentarea a ceea ce El a zis şi a făcut.

Descoperirea lui Isus are loc în mod progresiv, după o logică a itinerarului gradual: «Creştinismul este evanghelie şi itinerar. Nu este ceva care izvoreşte în mod necesar din oridinea cosmică, nici nu este o impunere socială sau o obligaţie de tip familiar sau moralist. Creştinii nu se nasc deja desăvârşiţi, şi nici nu se desăvârşesc prin contagiere cu ambientul cultural. Ei devin  în mod liber, răspunzând la chemarea Evangheliei; se maturizează pe parcursul unei experienţe atât de precise şi susţinute care este urmarea lui Isus. De aceea definim creştinismul după categoriile de evanghelie şi itinerar. Aşa l-a prezentat în mod fundamental cartea lui Marcu»
.

Mesajul lui Marcu este în acelaşi timp simplu şi complicat, asemenea unei persoane: totul este conţinut într-o unitate minusculă, totuşi mereu nou şi surprinzător. Pentru a-l percepe, calea cea mai potrivită pare aceea de a deschide textul, să-l citim, să-l înţelegem, să-l gustăm, să-l transformăm în vitamină pentru viaţa de zi cu zi. 
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Capitolul XIV

Evanghelia după Matei


Primele cuvinte pe care cititorul le întâlneşte când deschide Noul Testament sunt cele ale Evangheliei după Matei
, chiar dacă deja ştim că nu este cel mai vechi text evanghelic. Munca noastră va consta în a ne lămuri de ce poartă acel nume, de ce ocupă primul loc şi ce mesaj conţine.

1. Identitatea lui Matei

Prima Evanghelie, la fel ca altele, nu este semnată, nici nu oferă o imagine a autorului din care să recunoaştem elemente sigure ce permit identificarea persoanei. În faza actuală a cercetărilor se poate cel mult alcătui un identikit, dar fiindcă acesta ia naştere prin combinarea diverselor mărturii, identitatea lui Matei se schimbă în funcţie de fotomontajul datelor ajunse în posesia noastră.


Sunt reconstituite două identikit-uri principale, cel furnizat de tradiţie şi cel elaborat în urma celor mai recente studii.

1.1. Tradiţia antică

Mulţi reconstruiesc figura evanghelistului inspirându-se din citatul lui Papia, care în jurul anului 130 zicea aşa: «Matei adunase cuvintele lui Isus în limba ebraică şi fiecare le-a interpretat cum a putut». Citatul, redat de istoricul Eusebiu
, se pretează la unele variante, nu lipsite de valoare: aşa că prin „adunase” se poate înţelege „puse în scris”, iar „a interpretat” poate fi substituit cu „a tradus”; „în limba ebraică” poate însemna „în stil ebraic”. Nu ştim însă dacă „cuvintele” pot fi identificate doar cu ceea ce a zis Isus sau cu toată evanghelia. Mărturia lui Papia este susţinută de Irineu, episcopul de Lione (130-200) care scrie: «Matei, care stătea printre Evrei, a publicat evanghelia scrisă în ebraică, în timp ce la Roma Petru şi Paul predicau şi punea bazele bisericii»
. 


De la Origen, scriitor din secolul III, aflăm că Matei a practicat mai întâi meseria de colector de taxe şi că a fost primul care a scris dintre evreii convertiţi la creştinism. Tertullian, de asemenea scriitor din secolul III, îi recunoaşte şi lui Matei deplina demnitate de apostol de care se bucura Ioan. 


Însumând aceste mărturii se conturează următorul identikit: primul evanghelist este identificat cu Matei, apostolul care îl urmează pe Isus după ce a exercitat profesia de vameş.  Pentru a confirma acest lucru, se poate citi ca autobiografic pasajul din 9, 9: «Plecând de aici, Isus vede un om, numit Matei, şezând la vamă, şi i-a zis: „Urmează-mă”. Şi el s-a ridicat şi l-a urmat». Numele lui Matei este aici echivalentul lui Levi consemnat în pasajele paralele din Marcu şi Luca. Aceste rezultate s-au păstrat timp de secole şi astăzi încă nu sunt de ignorat cu uşurinţă, chiar dacă trebuie să constatăm că aproape toate mărturiile sunt dependente de Papia şi că de la el nu avem o documentaţie scrisă, ci ştim doar ceea ce ne-a transmis Eusebiu
. Mai mult, nici un manuscris descoperit până azi nu mărturiseşte că Matei a fost scris în ebraică sau aramaică. 

1.2.  Studii recente

De câteva decenii mulţi autori au pierdut această siguranţă. În opinia lor, trăsăturile chipului lui Matei s-au estompat, altele au fost descoperite dând astfel posibilitatea reconstruirii unui alt identikit. Aceştia menţionează că un martor ocular – ca de exemplu un apostol – nu ar fi scris într-o formă atât de impersonală şi din loc în loc ar fi trebuit să înregistreze o participare mai directă la întâmplările menţionate, aşa cum face Ioan pentru a IV-a Evanghelie. 


În plus cercetătorii moderni ne garantează că prima Evanghelie a utilizat textul lui Marcu. Cum să fie însă acceptată ideea că textul unui apostol depinde de Marcu, de vreme ce el nu a asistat la evenimentele pe care le narează? 


Trebuie semnalat faptul că actualul text grec nu este considerat de către critica literară modernă o traducere, ci o compoziţie redată în greacă. Acest lucru ar putea fi puţin compatibil cu paternitatea atribuită lui Matei. 


Ce concluzie s-ar putea trage? Tradiţia nu poate fi mulţumită cu simplitate şi cu atât mai puţin cu  uşurinţă, dată fiind vechimea sa. Argumentele cercetătorilor moderni au şi ele greutatea lor, deoarece sunt fondate. Fără a dori să simplificăm o chestiune complexă, cunoscând lungul iter (drum) de formare a actualelor texte evanghelice, putem emite ipoteză că: opera apostolului Matei stă efectiv la baza textului primei evanghelii; acesta este treptat refăcut de alte mâini care l-au îmbogăţit şi, în parte, l-au transformat. 


Rămâne o ipoteză de lucru care încearcă să împace două linii destul de distanţate, cea a tradiţiei şi cea a studiilor mai recente. Trebuie în orice caz să renunţăm la o identificare prea rigidă, deoarece nu dispunem de suficiente date istorice. 


Pentru a ieşi din sfera ipotezelor, cu o oarecare siguranţă putem susţine că autorul provine din lumea iudaică şi că scrie pentru persoanele familiarizate cu aceasta. Propune totuşi ceva ce depăşeşte iudaismul care şi-a epuizat rolul său formator. 


Putem considera ca dată probabilă a compoziţiei anii 80-90 ai primului secol, ţinând cont de anumiţi factori: găsim aluzii la distrugerea Ierusalimului din 70 d.C. (cf. 22, 7), la războiul deschis dintre iudaism şi creştinism (cf. 23, 34), şi se întrevede că deja comunităţile creştine au trecut prin experienţe pozitive şi negative (cf. 18, 15-18)
. 


Locul de compoziţie a evangheliei după Matei nu ar trebui să fie Palestina, devenită puţin ospitalieră pentru creştini, ci o regiune învecinată, probabil Siria
. 

2. Matei ocupă primul loc

Perspectiva lui Matei câştigă destul de repede supremaţie asupra lui Marcu şi Luca, deşi cei trei au o schemă comună şi de aceea sunt chemaţi „sinoptici”. Lui Matei îi este rezervat primul loc în lista evangheliştilor şi lui îi sunt dedicate ample studii: Ieronim mărturiseşte că a consultat cele 25 de cărţi ale comentariului lui Origen. Cum se explică această primire entuziastă? Probabil există două motive, materialul şi ambianţa.  

2.1.  Materialul şi dispunerea sa

Spre deosebire de Marcu, Evanghelia după Matei se prezintă mai bogată în material, într-un raport de 1068 la 661 versete
. Ocupând încă din secolul II primul loc în listă, Matei făcea aproape superfluă citirea lui Marcu. Acesta de fapt se regăseşte în Matei în proporţie de 90%. Se explică astfel redusa importanţă atribuită lui Marcu, literalmente „eclipsat” până de curând, în timp ce lui Marcu îi este recunoscută originalitatea de a fi evanghelistul cel mai vechi. 


Prioritatea faţă de Luca se explică prin modul de organizare a materialului lui Matei, până într-acolo încât devine un manual practic şi comod. Dăm schema unei structuri esenţiale, explicată apoi pe scurt. 


Prezentarea lui Isus se dovedeşte completă şi bine distribuită: se deschide cu primele evenimente ale copilăriei (cap. 1-2) şi culminează cu evenimentul decisiv, acela al patimii, morţii şi învierii (cap. 26-28); în interior sunt plasate predicile lui Isus şi activitatea (cap. 3-25). Această parte centrală poate fi structurată în jurul a 5 mari discursuri care prezintă Împărăţia lui Dumnezeu, temă caracteristică la Matei: 


cap. 5-7: predica de pe munte: este prezentată noutatea Împărăţiei;


cap. 10: predica misionară: se pregătesc vestitorii împărăţiei, făcându-li-se cunoscute şi dificultăţile;


cap. 13: predica parabolelor: sunt ilustrate anumite aspecte ale Împărăţiei;


cap. 18: predica apostolică: se conturează spiritul ce trebuie să-i anime pe discipolii care şi-au însuşit propovăduirea Împărăţiei;


cap. 24-25: predica escatologică: un ansamblu de exortaţii utile pentru a depăşi criza trecerii din Împărăţia ascunsă în Împărăţia revelată la sfârşitul timpurilor. 


Mai mult decât discursuri în accepţiunea modernă a termenului, este vorba despre învăţături care adună la un loc materialul propus cu diverse ocazii: unul dintre motivele pentru care discursul nu pare întotdeauna unitar. Au însă avantajul de a structura materialul conferindu-i o anume coerenţă. Datorită bogăţiei de cuvinte, Isus apare ca un nou legiuitor care ia locul lui Moise. În plus, el arată că istoria lui Israel, de fapt, că toată istoria mântuirii, a ajuns la un reviriment: Isus, manifestându-şi voinţa şi puterea divină, se inserează în direcţia trasată de Vechiul Testament şi îi imprimă un impuls de noutate care este de asemenea un salt calitativ. 

2.2.  Ambianţa

Cititorul primei Evanghelii pare imediat că respiră aerul palestinian
. Matei presupune că uzanţele şi obiceiurile iudaice sunt familiare, aşadar nu le înfăţişează: menţionează, fără a da explicaţii, aşa cum face Marcu, minuţiosul ceremonial igienico-cultural (15, 2; cf. Mc 7, 3-4), vorbeşte despre comportamentul iudeului pios, presupunând că este binecunoscut (cf. 23, 5), descrierea  ultimelor perioade presupune observarea cu respect a odihnei sabatice (cf. 24, 20), predicarea este limitată doar la Israel (cf. 10, 5; 15, 24) şi Isus însuşi poartă ciucurii mantalei asemeni celor pioşi (cf. 9, 20). Dacă iudaismul cu normele şi obiceiurile sale reprezintă fundalul, el nu cuprinde întreg mediul prezentat de evanghelist care îl vede depăşit prin porunca Celui Înviat de a predica tuturor fără discriminare (cf. 28, 19-20), îl admonestează pentru că se complace în certitudinea alegerii iniţiale care ar putea fi revizuită (cf. 22, 1-10), consemnează o inteligentă libertate faţă de odihna sabatică (cf. 12, 1-8).


Evanghelistul se bucură de o surprinzătoare familiaritate cu Scripturile pe care le citează des – în jur de 60 de ori – mai mult decât dublu faţă de Marcu şi Luca. Era important să creeze o continuă legătură între viaţa lui Isus şi paginile Vechiului Testament, ca astfel primii săi destinatari, bine familiarizaţi cu Scripturile, să înţeleagă că Isus era Mesia despre care vorbeau profeţii, cel aşteptat de Israel. 


Perspectiva lui Matei este aşadar văzută prin prisma iudaică şi intenţionează să prezinte figura lui Isus folosindu-se şi de o structură organică ce permite o înţelegere rapidă şi o însuşire facilă. Această perspectivă s-a impus cu uşurinţă încă de la început, aducându-i lui Matei locul de frunte printre evanghelişti.

3. Mesajul

Mesajul evanghelic, care nu cunoaşte capriciul lumii şi nu participă la valsul ideilor, trăieşte prin continuitatea şi siguranţa date de Isus: «Cerul şi pământul vor pieri, dar cuvintele mele nu vor pieri» (24, 35), fără însă a se închista într-un schematism iritant. Fiecare generaţie are sarcina de a-şi însuşi o înţelegere unitară şi specifică, considerând o adevărată comoară ceea ce trecutul le-a încredinţat. A actualiza mesajul creştin semnifică a deveni una cu Hristos, plenitudinea istoriei, a trăi în el prezenţa constantă a lui „Dumnezeu este cu noi”, a înţelege ce anume ne spune Evanghelia, azi, în situaţie în care ne aflăm fiecare, ca astfel să putem trăi în noutatea implicării acea tradiţie eclezială constantă şi pură.  

3.1.  Omul nou

Evanghelia are o temă unică „Isus Hristos”
. Începe vorbind despre aşteptarea de secole de către poporul lui Israel a celui mai vestit Fiu al său, şi încheie asigurând prezenţa permanentă a acestui Fiu în istorie: «Iată, eu sunt cu voi în toate zilele, până când acest timp se va sfârşi» (28, 20).


Prezentându-se ca unul dintre numeroşii maeştri care se întâlneau în Palestina încât ajunge să fie confundat cu unul dintre ei, în scurt timp îşi demonstrează însă originalitatea care îl face de neegalat. Predica sa nu intenţionează să repete opiniile altuia, după cum sugera manualul bunului maestru, ci vorbeşte cu o autoritate nemaifolosită ca şi cum învăţătura lui ar avea originea în propria sa persoană. Sigura sa dependenţă este faţă de Scriptură pe care o consideră normativă deoarece provine de la Dumnezeu: «Nu aţi citit că de la început Creatorul „i-a făcut bărbat şi femeie” şi a zis: Pentru aceasta bărbatul „îşi va lăsa tatăl şi mama şi se va uni cu soţia sa şi cei doi vor deveni un singur trup”? Aşa nu mai sunt două ci un singur trup. Aşadar omul să nu despartă ce Dumnezeu a unit» (19, 4-6).


Totuşi şi Scriptura poate fi citită cu un ochi capabil să prindă toată densitatea sa şi primită cu o inimă capabilă să exprime toate exigenţele sale, chiar şi cele mai ascunse: «aţi auzit că s-a spus: „Să-l iubeşti pe aproapele tău şi să-l urăşti pe duşmanul tău”. Eu însă vă spun: iubiţi-vă duşmanii şi rugaţi-vă pentru cei care vă persecută”» (5, 43-44).


Isus nu e doar un orator iscusit nici, cu atât mai puţin, un vânzător de cuvinte. Isus vorbeşte şi pune în practică. Acţiunile sale dau credibilitate şi inteligibilitate cuvintelor, aşa că uimirea faţă de învăţătura sa devine uimire faţă de persoana sa. «Cine e acesta?» (8, 27) se întreabă puţin încrezători apostolii care l-au văzut potolind furtuna. 


Intervenţiile sale prodigioase nu privilegiază anumite categorii, ci sunt destinate tuturor celor care i se deschid cu un strigăt asemenea celor doi orbi (cf. 9, 27), sau doar în sărăcia nevoilor lor: «Văzând mulţimile, simţi compasiune, pentru că erau obosite şi sfârşite precum oile care nu au păstor» (9, 36).


Pentru această întreagă omenire, săracă înăuntru şi pe dinafară, pentru a solidariza cu cei din urmă, el se va face cel mai sărac dintre cei săraci, luând de bunăvoie drumul crucii. Vremea întunericului îl găseşte pe deplin conştient şi totodată disponibil să consume până la final misterul nedreptăţii care devine astfel scenariul în care iubirea interpretează cel mai uluitor rol al său. Strigătul zeflemitor al gloatei, «S-a încrezut în Dumnezeu; să-l elibereze el acum, dacă îl iubeşte. A zis chiar: Sunt Fiul lui Dumnezeu!» (27, 43), se dizolvă în aerul apăsător al Vinerii Mari pentru a se recompune, după trei zile, în cânt de victorie. Iubirea a făcut Viaţa să reînflorească. 

3.2.  Un grup fără castă

Să nu ne gândim la Isus ca la o stea căzătoare care pe neaşteptate înflăcărează orizontul pentru a se stinge imediat în neant. Nu. El vine pentru a rămâne. Pentru totdeauna. 


Printre primele sale acţiuni se numără şi cea de a aduna în jurul său pe unii care conduc un fel de viaţă similar, primii martori ai cuvântului şi activităţii sale, pentru ca într-o zi ei să se poată prezenta ca vestitori autorizaţi. Se naşte astfel comunitatea ecleziastică
.  În cadrul acestei societăţi nu se poate face carieră la fel ca în altele. Chiar şi cel care exercită autoritate, o face având în vedere noua viziune asupra slujirii: «Cel mai mare dintre voi să fie slujitorul vostru» (23, 11), mereu amintind de egalitatea fundamentală: «Dar voi să nu lăsaţi să vi se spună „rabbi”, pentru că unul este învăţătorul vostru, iar voi toţi sunteţi fraţi» (23, 8).


Nimeni nu e perfect, toţi sunt perfectibili, şi practicarea corecţiei frăţeşti (cf. 18, 15) grăbeşte înaintarea spre perfecţiune. Egali în interior, egali şi în afară. Noua comunitate este capabilă să distrugă vechile frontiere şi să elimine diferenţele seculare, fidelă învăţăturii Maestrului său: «Acum vă zic că mulţi vor veni din orient şi din occident şi vor şedea la masă cu Avraam, Isaac şi Iacob în împărăţia cerurilor» (8, 11).


Pentru a fi adevărata comunitate a lui Hristos, discipolii săi trebuie să celebreze în viaţă fericirile, psalmul fericirii evanghelice, şi să practice «dreptatea cea nouă» (cf. 5, 20), cea bogată, plină de bunătate, care imită comportamentul Tatălui care stă în ceruri. Va trebui ca ei să fie vestitorii Împărăţiei, prezenţa lui Dumnezeu în mijlocul oamenilor la epifania lui Isus, pentru că lor «li s-au dezvăluit misterele împărăţiei cerurilor» (13, 11). Nu va fi nevoie niciodată să facă zarvă căci au primit drept testament: «Mergeţi aşadar şi faceţi ucenici din toate naţiunile» (28, 19) şi au ca sarcină căutarea oii pierdute. 


Într-adevăr un grup fără castă, împins de logica pe care a practicat-o şi a trăit-o şi Învăţătorul, logica iubirii, apogeul şi esenţa întregii legi.    

BIBLIOGRAFIA

Comentarii moderne

Albright, W.F. – Mann, C.S., Matthew, Garden City, 1971.

Allen, W.C., A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to S. Matthew, Edimburgh, 1957 (=31912).

Beare, F.W., Il Vangelo secondo Matteo, EDB, Bologna, 1990 [or. engl.].

Blomberg, C., Matthew, Broadman Press, Nashville, 1992.

Bonnard, P., L'Évangile selon Saint Matthieu, Delachaux et Niestlé, Neuchâtel, 21970.

Davies, W.D. – Allison, D.C., The Gospel According to St. Matthew, I, Clark , Edimburgh, 1988.

Durand, A., Vangelo secondo san Matteo, Studium, Roma, 1955 [or. fr.].

Fabris, R., Matteo, Borla, Roma, 21996.

Fausti, S., Una comunità legge il Vangelo di Matteo, EDB, Bologna, 62002.

France, R.T., The Gospel According to Matthew, Eerdmans, Grand Rapids, 1985.

Galizzi, M., Vangelo secondo Matteo, LDC, Leumann (TO), 1995.

Gnilka, J., Il Vangelo di Matteo, I-II, Paideia, Brescia, 1990-1991 [or. germ.].

Goma-Civit, I., El evangelio según s. Mateo, I, Madrid, 1966.

Grasso, S., Il Vangelo di Matteo, Dehoniane, Roma, 1995.

Green, H.B., The Gospel According to Matthew in the Revised Standard Version, Oxford, 1975.

Grundmann, W., Das Evangelium nach Matthäus, Ev. Verlaganstalt, Berlin, 61986.

Guijarro, S., Evangelio según San Mateo, Sigueme, Salamanca, 1989.

Gundry, R.H., Matthew. A Commentary on His Literary and Theological Art, Grand Rapids, 1982.

Harrington, D.J., Il Vangelo di Matteo, LDC, Leumann (TO), 2005 [or. engl.].

Herinkson, W., The Gospel of Matthew, Edimburgh, 1974.

Hill, D., The Gospel of Matthew, London, 1972.

Lagrange, M.J., Évangile selon saint Matthieu, Gabalda, Paris, 21923.

Lancellotti, A., Matteo, Paoline, Roma, 51991.

Luz, U., Das Evangelium nach Matthäus, I-II, Benziger-Neikirchener Verlag, Zürich-Neukirchen, 21989-21990.

Maggioni, B., Il racconto di Matteo, Cittadella, Assisi, 51993.

Mello, A., Evangelo secondo Matteo, Qiqajon, Magnano (VC), 1995.

Minear, P.S., Matthew, New York, 1982.

Ortensio Da Spinetolli, Matteo, Cittadella, Assisi, 51993.

Radermakers, J., Lettura pastorale del Vangelo di Matteo, EDB, Bologna, 41992 [or. fr.].

Sabourin, L., Il Vangelo di Matteo. Teologia e Esegesi, I-II, Paoline, Roma, 1976-1977.

Sand, A., Il Vangelo secondo Matteo, I-II, Morcelliana, Brescia, 1992 [or. germ.].

Schimd, J., L'Evangelo secondo Matteo, Morcelliana, Brescia, 31965 [or. germ.].

Schnackenburg, R., Matthäusevangelium, I, Würzburg, 1985.

Schniewind, J., Il Vangelo secondo Matteo, Paideia, Brescia, 1977 [or. germ.].

Schweizer, E., Il Vangelo secondo Matteo, Paideia, Brescia, 2001 [or. germ.].

Tassin, C., Vangelo di Matteo, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1993 [or. germ.].

Trilling, W., Vangelo secondo Matteo, I-II, Città Nuova, Roma, 51983-41992 [or. germ.].

Wiefel, W., Das Evangelium nach Matthäus, Evangelische Verlagsanstalt, Lepzig, 1998.

Comentarii antice

Cromazio di Aquileia, Commento al Vangelo di Matteo, I-II, (ediţie îngrijită de Trettel G.), Città Nuova, Roma, 1984 (Collana di Testi Patristici, 46-47).

Giovanni Crisostomo, Commento al Vangelo di San Matteo, I-II-III, (ediţie îngrijită de Minuti R. - Monti F.), Città Nuova, Roma, 1966-1967.

Ilario di Poitiers, Commentario a Matteo, (ediţie îngrijită de Longobardo L.), Città Nuova, Roma, 1988 (Collana di Testi Patristici, 74).

Ilario di Poitiers, Sur Matthieu, I-II, Cerf, Paris, 1978-1979 (SC, 254.258) [PL 9,917-1078].

Girolamo, Commentaire sur Saint Matthieu, I-II, (par Bonnard E.), Cerf, Paris, 1977-1979 (SC, 242.259) [PL 26,21-218].

Girolamo, Commento al Vangelo di Matteo, (ediţie îngrijită de Aliquò S.), Città Nuova, Roma, 1969.

Origene, Commentaire sur l'Évangile selon Matthieu, (par Girod R.), Cerf, Paris, 1970 (SC, 162) [PG 13,835-1800].

Capitolul XV

Evanghelia după Luca

Evanghelia după Luca s-a bucurat mereu de simpatia tuturor: cercetătorii au văzut în ea un material original şi bine organizat, poeţii şi artiştii au găsit sursă de inspiraţie pentru operele lor, teologii şi părinţii spirituali s-au lăsat îndrumaţi de înţeleapta sa pedagogie spirituală, omul simplu a păstrat în inimă expresii şi imagini aparţinând patrimoniului creştinătăţii. Cunoscând unele pasaje se poate aprecia imediat fineţea literară şi teologică. Contactul cu textul său poate da naştere dorinţei de a cunoaşte îndeaproape atât Autorul  în persoană cât şi opera sa. Pentru a satisface o aşa cerere prezentăm următoarele note, sub o formă puţin mai complexă decât o simplă „fişă” ce permite achiziţionarea anumitor date esenţiale
. 


Dante obişnuia să-l numească pe Luca scriba mansuetudinis Chisti, scriitorul blândeţii lui Hristos, pentru că a reuşit să fixeze cu delicateţea artei sale aspecte inedite ale graţiei şi milei infinite a Învăţătorului. Încă şi astăzi valorificăm o asemenea sensibilitate literară şi teologică, îmbogăţind-o cu interesul pe care Luca îl are pentru istorie. 


Să ne apropiem deci de cea de-a treia Evanghelie pentru a cunoaşte mai bine opera şi figura Autorului, privit ca literat, istoric şi teolog. 

1. Doctorul Luca

A Treia Evanghelie, asemenea celorlalte, nu este semnată. Tradiţia o atribuie lui Luca, autor al Faptelor Apostolilor. El este acel „medic drag” din Flm 24 şi Col 4, 14, tovarăşul fidel al lui Paul (2 Tim 4, 11). Primele mărturii datează din secolul II de la Irineu
, canonul Muratori
 şi Tertullian
. Un prolog antimarcionit (împotriva gnoticului Marcio/Marcione) din secolul IV aduce şi alte informaţii
. 


Luca este unicul autor din Noul Testament care nu aparţine lumii iudaice, un străin, chiar mai mult, un păgân la origine, convertit apoi la creştinism, ceea ce anticii latini ar fi numit un homo novus, englezii un outsider, adică un străin care pe neaşteptate apare în scenă şi se remarcă. Provenienţa sa non iudaică se face simţită din lipsa de cunoştinţe geografice despre Palestina, fiindcă foloseşte termenul „oraş” pentru micul sătuc al Nazaretului (cf. 1, 26) sau din puţinele informaţii pe care le deţine despre uzanţele iudaice
. Omite sau explică nume şi obiceiuri tipic iudaice; evită să folosească fraze aramaice ca rabbuni, întâlnit la Mc 10, 51 sau talità kum din Mc 5, 41; suprimă, considerând mai puţin interesant pentru cititorii săi, ceea ce ţinea de legile sau practicile iudaice menţionate de Mt 5, 17-6, 18.

Probabil este originar din Antiohia, oraş vivace care va cunoaşte iniţiativa generoasă şi întreprinzătoare a unora dintre misionarii creştini
. Aceste predici vor aduce multe roade printre care se poate număra foarte bine şi convertirea lui Luca. Cu siguranţă putem spune că este de limbă şi cultură greacă: fapt dovedit de rafinamentul limbajului şi de unele referiri
. Luca dispune de greaca cea mai elegantă a Noului Testament, aşa cum demonstrează Prologul Evangheliei sale (cf. 1, 1-4) şi varietatea celor 2055 de cuvinte în comparaţie cu cele 1011 ale Evangheliei lui Ioan
. Vocabularul lui Luca, specific apostolului, conţine 203 termeni care nu apar deloc la ceilalţi evanghelişti. Mai mult, el este foarte precis în terminologie, mult mai mult decât Matei şi Marcu: Irod Antipa este numit „rege” de Mc 6, 14, dar cu mai multă precizie „tetrarh” de către Luca 9, 7; pentru „marea Galileii” cum o numeşte Mc 1, 16, Lc 5, 1 foloseşte termenul corect de „lac”. În afară de mai multă precizie, este şi mai bogat în informaţie, deoarece aproximativ jumătate din materialul său nu are corespondent nici la Marcu nici la Matei.


Să-l numim aşadar pe Luca un literat, un doctus (învăţat) de la care derivă cuvântul „doctor” = cel dotat, care a studiat, care este instruit şi instruieşte pe alţii. La aceasta se adaugă faptul că Luca este doctor şi în sensul propriu al cuvântului, adică medic. Deja s-a vorbit despre profesia sa, amintită de Paul în scrisoarea către Coloseni: «Vă salută Luca, îndrăgitul medic şi Dima» (Col 4, 14). Unii ar dori să aibă dovada unei asemenea profesii în preţiozitatea terminologiei
 sau în efortul depus pentru a salva breasla medicilor
. În sfârşit, Luca este doctor cu dublu titlu, deoarece este şi medic şi doct. De origine şi de formaţie greacă, se străduieşte să prezinte un mesaj care, fidel în substanţă, poate fi cu uşurinţă receptat de toţi. Şi din acest motiv, de fapt, în special din acest motiv, Luca este un doctor, capabil să înveţe pe alţii, capabil să se facă înţeles şi să facă în aşa fel încât mesajul creştin să fie primit în întregime şi nealterat, rămânând în acelaşi timp accesibil şi comprehensibil. 


Pentru a confirma acestea, e de ajuns un ultim şi ilustrativ exemplu. Doctorul Luca îşi ajuta creştinii să înţeleagă bine mesajul Evangheliei, chiar dacă acest lucru presupune o schimbare a registrului de cuvinte. Fidelitatea faţă de Evanghelie şi fidelitatea faţă de destinatarii Evangheliei este regula de aur respectată de Luca. Putem demonstra acest lucru cu ajutorul unui pasaj din Lc 23, 46. La Mc 15, 34, Isus în momentul morţii pe cruce recită începutul Psalmului: «Dumnezeul meu, Dumnezeul meu, pentru ce m-ai părăsit?», după cum confirmă şi Matei 27, 46. Luca însă spune: «Isus, strigând cu voce puternică, zise: Părinte, în mâinile tale îmi încredinţez sufletul» (Lc 23, 46): în opinia lui, Isus ar fi citat psalmul 31, 6. Pare să existe o contradicţie între cei doi evanghelişti şi de aceea apare întrebarea: Ce psalm a citat de fapt Isus pe cruce? Care dintre evanghelişti reproduce cu fidelitate cuvintele lui Isus? Răspunsul necesită o ’distincţie’ înţeleaptă. Dacă dorim să ne limităm la istoricitatea cuvintelor, trebuie să dăm dreptate lui Matei şi Marcu, cu siguranţă mai „literali”. Luca a recurs la o schimbare, modificând tonul cuvintelor, pentru a nu prejudicia înţelegerea ascultătorilor săi care, necunoscând finalul pozitiv al Psalmului 22, ar fi putut crede că Isus se află într-o stare de disperare. Luca însă se depărtează de ’literalitatea’ cuvintelor pentru a păstra adevăratul sens: cuvintele lui Isus sunt cu siguranţă expresia unei profunde stări de nelinişte, fără însă a pierde încrederea în Tatăl care niciodată nu l-a abandonat. Chiar această încredinţare totală trebuia scoasă în evidenţă. Iudeii care cunoşteau sfârşitul Psalmului 22, îl puteau înţelege. Luca îl explică primilor săi cititori, proveniţi dintre păgâni, şi citează psalmul 31. Devine aşadar clar faptul că Isus pe cruce păstrează o mare încredere în Tatăl, deşi trece printr-un moment cu adevărat dramatic. Luca pledează pentru păstrarea adevăratului spirit al evangheliei, fugind de o dependenţă servilă; el învaţă adevărata fidelitate duală: faţă de Isus şi faţă de om, adică faţă de punctul de pornire şi faţă de punctul de sosire. Să tragă învăţătură toţi ceilalţi vestitori ai Evangheliei!

2. Istoricul Luca

Formaţia greacă a lui Luca se recunoaşte şi din interesul său pentru istorie
. El este singurul care face referiri la istoria profană şi la cronologie, aşa cum reiese cu claritate din următoarele citate: «În timpul lui Irod, regele Iudeii» (1, 5); «În acele zile un decret al lui Caesar Augustus poruncea să se facă un recensământ în toată ţara. Acest prim recensământ a fost făcut pe vremea guvernatorului Siriei Quirinius» (2, 1-2); «În al cincisprezecelea an de domnie a Cezarului Tiberiu, în timp ce Ponţiu Pilat era guvernator în Iudea, Irod, tetrarhul Galileei, şi Filip, fratele său, tetrarh al Ituriei şi Trahonitidei, şi Lisanias tetrarh al Abilenei, pe vremea arhiereilor Ana şi Caiafa, cuvântul lui Dumnezeu s-a coborât la Ioan, fiul lui Zaharia, în deşert» (3, 1-2).


Ar fi totuşi fals să susţinem că Luca avea o preocupare pur istorică, un fel de tribut plătit informaţiei. Luca se interesa de istorie, deoarece în istorie s-a împlinit planul lui Dumnezeu. La final, pentru a pătrunde mai bine esenţa acestui plan, felul în care s-a împlinit prin Hristos, el ne pune la dispoziţie propria sa metodologie. Luca, singurul dintre autorii Noului Testament, îşi începe opera cu o introducere în care expune izvoarele de la care a pornit, scopul şi metoda cercetării sale. Este convins că ne oferă o muncă documentată, exactă şi ordonată parcă pentru a ne aminti că pregătirea catehetică trebuie să fie solidă, cateheza bine fundamentată şi bine formulată (cf. 1, 1-4). Strădania sa de a se remarca în plan istoric vine în sprijinul vocaţiei sale de teolog. Luca nu face un rezumat sec şi steril, asemeni unuia alcătuit de un cronicar de departe străin de povestirea sa. Este un om de credinţă care vrea să-l ajute pe Teofil
 şi pe creştinii din toate timpurile să ajungă în modul cel mai pur la izvorul credinţei lor. De fapt, Luca doreşte să ajute la o bună cunoaştere a lui Isus ca prin aceasta, credinţa celui pios să se sprijine pe baze solide. 


Cu aceste observaţii am traversat deja Rubiconul teologic. Înainte de a insista puţin asupra sensibilităţii spirituale a lui Luca, să aducem în discuţie două aspecte generale: cronologia şi schema. 


Cercetătorii fixează orientativ în jurul anilor 80-90 (unii preferând 70-80) data alcătuirii Evangheliei în forma în care noi o deţinem astăzi, deoarece trebuie să luăm în considerare faptul că Evanghelia lui Marcu era deja compusă şi circula şi deoarece putem citi în Lc 21, 21.24 referirea la căderea Ierusalimului, care a avut loc în anul 70. 


Pe măsura înaintării în text, observăm că Luca păstrează structura propusă de Marcu, pe care o reia aducând completări consistente, dar fără a o modifica substanţial. La fel va face şi Matei, aşa că va fi posibilă lectura comparativă a celor trei evanghelii (în sinopsă). Luca, preluând de la Marcu schema cronologico‑geografică, oferă următoarea panoramă:

	Evanghelia copilăriei: 1, 1 – 2, 52 (în totalitate absentă la Marcu)

Magisteriul din Galileea: 3, 1 – 9, 50

Marea călătorie la Ierusalim: 9, 51 – 19, 27

Magisteriul din Ierusalim, patima, moartea, învierea şi înălţarea: 19, 28 – 24, 53.


Mai mult decât Marcu, Luca rezervă un loc important Ierusalimului, care imprimă o marcă teologică ce deschide şi închide Evanghelia: prima scenă este plasată în templu, unde slujea preotul Zaharia (cf. 1, 8-9); ultima scenă îi prezintă pe apostoli întorcându-se la Ierusalim pentru a se ruga în templu (cf. 24, 52-53), după ce au experimentat noutatea învierii lui Isus. Este aproape plinirea vremii pentru marea plecare din Ierusalim spre lumea largă. De acest lucru se ocupă cea de-a doua lucrare a lui Luca, Faptele Apostolilor, ce trebuie să fie citită ca o continuare a Evangheliei sale.   

3. Teologul Luca

Aspectul teologic este cel mai prolific în descoperirea şi analizarea sensibilităţii fiecăruia dintre evanghelişti. Luca demonstrează şi aici o deosebită originalitate în prezentarea persoanei şi activităţii lui Isus. Pornind de la aspectul pur cristologic, interesul se răsfrânge asupra celui ecleziologic, antropologic, escatologic, atingând toate sferele. Dată fiind amplitudinea şi complexitatea, s-ar dovedi simplist şi fals din punct de vedere intrinsec să reducem totul la câteva idei. Conştienţi că fiecare tentativă de a defini persoana şi activitatea lui Isus cu ajutorul vreunui atribut riscă să eşueze, sau cel puţin să ştirbească adevărul evanghelic, din nevoia de a schematiza ne asumăm acest risc şi propunem reflecţia teologică a lui Luca asupra lui Isus structurată în jurul a două teme, una care priveşte un aspect al identităţii sale şi alta care se concentrează asupra misiunii sale. Dorim să discutăm despre El ca despre Preotul lui Dumnezeu şi nu limitându‑ne la opera sa de salvare. 

3.1.  Isus, Preotul lui Dumnezeu

Luca a consacrat un amplu spaţiu părţii referitoare la copilărie (cf. cap. 1-2) şi la pregătirea vieţii publice (cf. 3, 1-4, 13). La începutul misiunii publice, Luca îşi pregăteşte cititorul pentru întâlnirea cu Isus prin intermediul unui act cu caracter oficial. 


Ne vom opri asupra pasajului din 4, 14-21 pentru a învăţa cum să-l cunoaştem mai bine pe Isus, dincolo de simplele date de ordin fenomenologic. El se proclamă profetul escatologic, cel care împlineşte prezentul lui Dumnezeu. Câtă importanţă are pentru Luca acest episod, se poate deduce din faptul că este plasat la începutul naraţiunii despre activitatea în public, cateheză de mare profunzime teologică, ce oferă cititorului o cheie de interpretare. Celor care ar putea obiecta, susţinând că identitatea lui Isus nu este necunoscută celor care au parcurs textul evanghelic până în acest punct, li s-ar răspunde că acum Isus însuşi, nu cuvântul său, este cel care îşi conturează identitatea. 


Luca alcătuieşte pasajul cu abilitate literară şi cu fineţe spirituală: după o premisă teologică (v. 16-17), aşază o ramă care fixează cadrul şi precizează circumstanţele (v. 16-17), aşadar trece la citatele profetice (v. 18-19) pe care apoi Isus le aplică asupra lui însuşi (v. 20-21). Cu siguranţă partea cea mai importantă este cea finală care, pentru a fi bine înţeleasă, necesită prezenţa întregului pasaj, alături de o privire asupra contextului ce o precede. 


Alte mesaje importante fuseseră deja lansate; între acestea amintim: scena botezului cu mărturia Tatălui, genealogie care certifică originea lui Isus din Dumnezeu însuşi, victoria asupra demonului ca dovadă a superiorităţii sale şi concluzia implicită că noua omenire începe o dată cu el. Semne clare, aşadar, din care răzbate remarcabila sa persoană, mai presus de orice lege. Până acum nu am mai auzit chiar de la Isus însuşi cuvinte inconfundabile referitoare la propria sa identitate. Prezentul text are acest rol. 

O mişcare de caldă simpatie îl însoţeşte pe Isus care reintră în patria sa (cf. v. 15). În ziua sâmbetei, fidel învăţăturii («după obiceiul lui»), primeşte de la căpetenia sinagogii un pergament pentru a citi şi a comenta legea. Chiar şi acest gest este un semn de deosebit respect: responsabilul sinagogii avea sarcina de a citi şi de explica textul sacru. Pe vremea aceea, în mijlocul adunării, dacă se afla vreo persoană demnă, aceasta era invitată să ia cuvântul. Trebuie să presupunem, pornind de la acel «i s-a dat cartea profetului Isaia», că Isus a fost considerat demn pentru a citi şi comenta Scriptura. Liturgia din sinagogă împărţea textele biblice după criterii necunoscute nouă. Cert este însă că pasajul profetului care „s-a nimerit” în acea sâmbătă poate fi văzut ca o alegere providenţială, care îi oferă lui Isus ocazia de a se prezenta şi, în plus, de a se identifica cu conţinutul textului. 


«Spiritul Domnului este asupra mea» afirmă un pasaj cu spirit de profeţie, care a animat cu diferite ocazii atâtea personaje biblice, atribuite cu imuabilitatea pe care o regăsim şi în persoana lui Isus. Spiritul este legat de profeţie şi conduce viaţa atâtor persoane, aşa cum demonstrează Luca însuşi (de 8 ori în cap. 1-2), apelând la o serie de personaje care însoţesc povestea lui Isus: Ioan, Elisabeta, Zaharia, Simon. Raportul dintre Isus şi Spiritul Sfânt se află în afara oricărei scheme, deoarece prezenţa, mai mult decât funcţională, devine vitală: Spiritul nu este actant doar în zămislirea lui Isus (cf. 1, 35), ci coboară asupra sa în momentul botezului (cf. 3, 22), pune stăpânire totală asupra lui («Isus plin de Spiritul Sfânt», 4, 1). Pasajul nostru debutează cu vestea că Isus se întoarce în Galileea «cu puterea Spiritului Sfânt» (v. 14). Toate acestea pregătesc dreapta înţelegere a părţii de început a citatului biblic din Is 61, 1-2. 


«Spiritul lui Dumnezeu este asupra mea...»: cu aceste solemne cuvinte de deschidere Isus exprimă clara conştientizare a faptului că se află în posesia Spiritului Sfânt în formă stabilă, permanentă, completă. Aceasta pare să fie şi convingerea comunităţii creştine originare, formulată de Petru: «Dumnezeu a sfinţit (ad litteram „a uns”) prin Spiritul Sfânt şi puterea lui Isus din Nazaret» (Fap 10, 38). Ungerea sau sfinţirea intră în funcţionalitatea misiunii. Acest lucru constă, înainte de toate, în „evanghelizarea săracilor”, deci în «a vorbi prizonierilor despre eliberare şi orbilor despre vedere», adică a aduce acel cuvânt nou care va impresiona oamenii (cf. 4, 32). Acest cuvânt va fi cu atât mai surprinzător deoarece este susţinut de o serie de acţiuni, sintetizate în «a reda asupriţilor libertatea». Ar putea părea o acţiunea de eliberare dintr-o închisoare lumească, în cazul în care contextul nu ne-ar orienta în mod evident spre ceva mai profund, care-şi doreşte să ajungă în adâncul fiinţei umane: „libertate” şi „eliberare” sunt redate în greacă prin aphesis pe care Luca l-a mai folosit şi cu alte ocazii (1, 77; 3, 3), întotdeauna în legătură cu păcatul. În rest, nu i se poate reproşa lui Luca, asemenea lui Marcu, faptul că prezintă ca prim miracol eliberarea unui îndrăcit, tocmai pentru a sugera că opera lui Isus constă mai întâi de toate în a câştiga bătălia cu duşmanul de moarte al omului, Satana. Doar aşa, după o adevărată eliberare, se poate celebra un veritabil jubileu, un „an al graţiei lui Dumnezeu”. În acest moment citatul biblic este întrerupt, deasupra prăpastiei „răzbunării” duşmanilor; şi acesta este un mesaj ce anunţă vremuri noi, vremuri în care mila este dăruită tuturor, eliminând categoria simplistă şi de acum perimată a „duşmanilor”. Deja se arată semnele „bunei vestiri”, ale „noii evanghelizări” pe care Isus o inaugurează la Nazaret. 


Cu puţin suspans cititorul, în acelaşi timp cu persoanele aflate în sinagogă, aşteaptă o remarcă. Dincolo de aspectele imaginabile, Isus aplică asupra sa acea profeţie, prezentându-se ca acel profet escatologic, adevăratul „preot” al lui Iahve, aşteptatul Mesia: «Astăzi s-a împlinit această scriptură pe care aţi ascultat-o cu urechile voastre». Verbul folosit este acela al împlinirii care încheie timpul aşteptării pentru a deschide timpul desăvârşirii şi al plinătăţii (cf. Mt 5, 17). Cuvântul etern al lui Dumnezeu, anunţat şi promis de către profetul Isaia, se realizează pe deplin în persoana lui Isus din Nazaret, Cuvântul viu. El este Mesia anunţat şi aşteptat. Mai mult, există semne clare (de exemplu: plenitudinea Spiritului) care ghidează orientarea spre identitatea deplină, cea care, depăşind limitele umanului, se fixează în misterul divinităţii. 

3.2 Isus este salvatorul oamenilor

Când se vorbeşte despre salvare se intenţionează a face referire la o experienţă comună şi universală care semnifică eliberarea de un pericol mai mult sau mai puţin grav. Pornind de la această experienţă, revelaţia vechiului testament a făcut din salvare unul dintre atributele cele mai reprezentative ale lui Dumnezeu: de la atât de mult celebrata intervenţie eliberatoare din Egipt a unui grup de evrei, până la cel mai tainic şi particular sens al eliberării oferite celui ce se roagă în psalmi, Israel cunoaşte şi mărturiseşte public că «în afară de Dumnezeu nu există salvare» (Is 43, 11) şi îndrăgeşte prin urmare să-l numească pe Dumnezeu „mântuitor” (Is 63, 8).


Luca ştie despre acest atribut divin (cf. Lc 1, 47), însă ştie şi că la un moment dat salvarea devine un fapt istoric concret prin copilul anunţat de îngeri şi păstori: «Astăzi, în cetatea lui David, vi s-a născut MÂNTUITORUL care este Hristos Domnul» (2, 11). Este vorba acum despre distribuirea acestei salvări în diversele sale forme de manifestare şi răspândirea ei în tridimensionalitatea timpului: până la Ioan Botezătorul a avut loc pregătirea (cf. 16, 16), o dată cu venirea lui Isus a căpătat înţelesul pe care îl are şi azi mântuirea (cf. 2, 11) şi care se perpetuează în timp prin intermediul misiunii Bisericii (Fap 4, 12). Pentru că a strâns la un loc evenimente, persoane şi timpuri într-un sistem armonios şi dinamic, Luca şi-a câştigat binemeritatul titlu de «teolog al istoriei salvării» (E. Lohse). Desigur, toţi evangheliştii vorbesc despre salvare, aceasta fiind o temă centrală, totuşi Luca o face în felul său, în linii particulare. Să menţionăm o singură particularitate: Isus salvatorul universal.


Originea sa greacă, o sensibilitate particulară, accentuată probabil de o puternică şi temeinică pregătire culturală, şi folosirea unor izvoare proprii, sunt factorii care i-au permis lui Luca să exprime în linii personale universul salvării. Isus depăşeşte o reţea densă de bariere sociale, morale, etnice şi religioase pentru a se prezenta ca salvatorul tuturor, mai ales pentru trei categorii care trăiau în acele timpuri – şi în parte încă şi azi – drama marginalizării: păcătoşii, străinii şi femeile. 

Isus şi păcătoşii

Isus în ochii lui Luca se autodefineşte ca cel care «a venit să caute şi să mântuiască ceea ce era pierdut» (19, 10). Pentru a putea salva e nevoie mai întâi să cauţi, adică să prilejuieşti întâlniri, să creezi situaţii şi circumstanţe care să determine conştientizarea semnificaţiei păcatului, să rupi relaţii negative şi să iniţiezi un nou tip de existenţă. Pentru aceasta e nevoie de anunţul Bunei Vestiri, Evanghelia. Noua realitate care se găseşte în Isus este acea capacitate de a se adresa celorlalţi fără discriminare, chiar şi acelor grupuri în privinţa cărora convertirea părea un lucru foarte dificil, practic imposibil.


Chiar şi aici Luca prezintă cazuri tipice. Să ne amintim întâlnirea cu prostituata, al cărei nume nu este menţionat, din cap. 7 şi cea cu Zaheu. Textul grec îi pune la un loc pe cei doi definindu-i ca „păcătoşii”, un apelativ care în vremea lui Isus avea o semnificaţie foarte clară. Nu îi indica doar pe cei care nesocoteau poruncile lui Dumnezeu şi care, prin urmare, erau arătaţi cu degetul de toţi, ci şi pe cei care exercitau o meserie considerată demnă de dispreţ. Reprezentanţi ai acestor profesii blamate, una prostituată şi celălalt căpetenia vameşilor, tocmai ei sunt cei cărora li se adresează cuvântul mântuirii. 


Faptul că Isus îşi îndreaptă gândul spre păcătoşi este demonstrat în parabola fariseului şi a vameşului în templu: cel care se află în dezavantaj la început, ajunge privilegiat datorită milei divine şi umilei mărturii a propriului păcat; aşa că dezavantajul dispare lăsând locul unei clare judecăţi a lui Isus care reflectă atitudinea lui Dumnezeu faţă de păcătoşii pocăiţi.

Isus şi străinii

Luca este singurul autor ’străin’ al Noului Testament, deoarece, conform tradiţiei, ar fi un convertit originar din Antiochia. Aceasta explică interesul său particular pentru străini, reprezentaţi mai ales de grupul de samariteni. Am amintit deja originea lor istorică şi situaţia lor de populaţie hibridă din punct de vedere etnic şi religios. De aici vine impuritatea şi izolarea.


Luca nu îi prezintă mereu pe samariteni într-o lumină favorabilă, ci aminteşte şi refuzul lor faţă de Isus şi mesajului său (cf. 9, 51-56). Totuşi redă două pasaje în exclusivitate, care îi pun într-o lumină pozitivă pe samariteni. Prima este parabola bunului samaritean (10, 29-37), un titlu care, aşa cum sună, ar fi pentru urechile unui iudeu din vremea lui Isus o contradictio in terminis (o contradicţie de termeni, un oximoron), deoarece un samaritean nu putea fi bun. Isus în schimb îl prezintă atât de bun încât devine exemplu: «Du-te şi fă şi tu la fel» (10, 37). Figura acestor străini dispreţuiţi este reabilitată, li se recunoaşte demnitatea, ajung să urce la catedră şi să devină ’profesori’ pentru toţi. Celălalt pasaj care pune în lumină valoarea samaritenilor este minunea celor zece leproşi (cf. 17, 11-19). Un amănunt aminteşte cititorului că unul singur dintre cei vindecaţi în mod miraculos se întoarce pentru a-i mulţumi lui Isus şi acela «era un samaritean» (17, 16). Doar lui, Isus îi oferă ceva mai mult decât vindecarea fizică atunci când îl asigură: «Ridică-te şi du-te: credinţa ta te-a mântuit» (17, 19).


Cu Isus nu mai există străini în comunitatea eclezială şi singura înstrăinare cunoscută este cea a oii pierdute, o rătăcire voită şi conştientă. 

Isus şi femeile

Pe vremea lui Isus femeia ducea o existenţă destul de marginalizată din punct de vedere social şi religios: nu era educată şi nu lua parte activă la viaţa publică. Se realiza doar în cadrul vieţii de familie, şi mai ales ca mamă. 


În cea de-a Treia Evanghelie femeia cunoaşte o promovare esenţială: «Evanghelia lui Luca începe cu povestirile inedite a trei femei care îndeplinesc un rol fundamental în proiectul divin al mântuirii: Elisabeta, Maria şi Ana»
. Bineînţeles că nu este vorba despre vreun ’manifest’ al unei presupuse mişcări feministe ante litteram care luptă pentru recunoaşterea drepturilor femeii. Dacă Luca vorbeşte mai mult despre femei şi le conferă un rol semnificativ, este pentru că doreşte să demonstreze că iubirea lui Dumnezeu prin Isus se îndreaptă către toţi, fără nici o distincţie, fie bărbat sau femeie, distrugând astfel vechile privilegii şi depăşind nedreptăţile discriminării. Încă din primele rânduri este prezentată o femeie, Elisabeta, cunoscută ca o persoană pe cât de dreaptă pe atât de fără cusur. Maria, apoi, se bucură de un rol cu totul excepţional.


De mai multe ori este beneficiara bunătăţii lui Isus, atât printr-o acţiune miraculoasă (cf. vindecarea femeii gârbove, 13, 10-13), cât şi prin intermediul unui cuvânt de consolare (cf. femeilor din Ierusalim, 23, 27-31), şi mai ales prin iertarea păcatelor (cf. păcătoasa 7, 36-50). Alteori femeia este aleasă pentru a fi subiectul unei parabole cum este cea care a pierdut moneda (cf. 15, 8-10), sau cea care insistă pe lângă judecător până are câştig de cauză (cf. 18, 1-8). Celei mai marginalizate categorii, cea a văduvelor, Isus îi rezervă un loc privilegiat, ca de exemplu atunci când intervine fără a i se cere şi îi redă viu fiul mamei văduve a lui Nain (cf. 7, 11-17).


Şi pentru femeie Isus se prezintă drept salvator, deoarece le conferă un rol activ în ascultarea Cuvântului care salvează şi în întâlnirea directă cu el, fără a mai fi nevoie de bărbat ca intermediar.
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Capitolul XVI 

Evanghelia după Ioan

Imaginea în televiziune este reprodusă pe ecran prin intermediul a 625 de linii. Sofisticata ştiinţă a zilelor noastre, utilizând camere electronice, reuşeşte să reproducă imaginea cu 1155 de linii, deci cu mai multă precizie şi claritate. S-a născut sistemul „de înaltă definiţie”
.


A patra Evanghelie este plasată faţă de Matei, Marcu şi Luca (Evanghelii sinoptice) într-un raport de continuitate, dar şi de perfecţionare. De aceea o numim Evanghelie „de înaltă definiţie”. În legătură cu acest lucru vom pune la dispoziţie datele esenţiale
, propunând încă de la început o confruntare elementară între evangheliile sinoptice şi cea a lui Ioan. 

1. Sinopticii şi Ioan

Pentru o confruntare mai profundă între Ioan şi sinoptici, punctele de examinat ar fi numeroase. Ne limităm la un sondaj care priveşte patru sectoare: Kerygma, stilul, iubirea, escatologia.

1.1  Kerygma

Sinopticii au oferit Kerygma
, care reprezintă traiectoria esenţială a vieţii lui Isus: predica lui Ioan Botezătorul, inaugurarea vieţii publice a lui Isus prin botez, predici şi miracole, patimi, moarte şi înviere, misiunea încredinţată apostolilor. Ioan cunoaşte şi garantează toate acestea în calitate de „martor”: el a reelaborat faptul iniţial (kerygma) şi a explicat cristologia oferind comunităţii Evanghelia spirituală, aşa cum o numeşte Clemente Alessandrino: «Ioan, ultimul dintre toţi, constatând că faptele cronologice au fost povestite în celelalte Evanghelii, compune, la cererea tuturor şi inspirat de Spiritului Sfânt, Evanghelia spirituală»
.

1.2 Stilul

Sinopticii folosesc un limbaj familiar societăţii palestiniene, bogat în imagini sugestive surprinse din viaţa cotidiană. Prezentarea lui Ioan se dovedeşte inedită în aşa măsură încât pare nouă. Cititorul familiarizat cu povestirile suculente şi cu numeroasele miracole din Matei, Marcu şi Luca, este dezorientat când întâlneşte textul lui Ioan. În locul unui limbaj virulent şi nuanţat îi apare un stil prolix şi abstract; în locul frazelor lapidare care se întipăresc în memorie ca un proverb, apar discursuri care se învârt în jurul lor însele, unde ideile par mai mult să se amestece decât să se coordoneze; în locul dialogurilor dintre Isus şi discipoli, se întâlnesc lungi soliloqui (monologuri) ale Învăţătorului. Vocabularul e sărac
, deşi trebuie să recunoaştem noutatea pe care o imprimă unor anumite cuvinte
.


După sentimentul de dezorientare încercat la început apare pe neaşteptate senzaţia adâncirii tot mai profunde în misterul persoanei lui Isus, prezentat încă de la început ca şi CUVÂNTUL, care vorbeşte în tăcerea eternă a lui Dumnezeu, care acţionează ca lumină în întunericul existenţei umane, care îşi asumă umanitatea pentru a lua parte la aventura terestră a oamenilor, care vor primi permisiunea să devină fii ai lui Dumnezeu. Ioan are un stil foarte original, inconfundabil chiar şi pentru un cititor neavizat, cu o terminologie în parte influenţată de cercurile iudaice, Qumran, de exemplu. Recentele descoperiri (1947) ale acestor localităţi pe malurile Mării Moarte au oferit un vocabular pe care îl regăsim la Ioan, mai ales în cazul copiilor antitetice de lumină-umbră, adevăr-minciună
. 

1.3 Iubirea

Sinopticii vorbesc despre iubirea fraternă care se manifestă chiar şi faţă de duşmani, aşa cum aminteşte porunca supremă şi parabola bunului samaritean. Porunca iubirii este aşadar cunoscută, dar există o destul de mare dificultate în a o pune în practică şi nu lipsesc scindările în interiorul comunităţii care riscă să slăbească avântul misionar. A patra Evanghelie reînnoieşte cu claritate necesitatea de a reda vigoare şi strălucire poruncii iubirii, subiect asupra căruia se reîntoarce cu foarte mare insistenţă: 13, 34; 15, 12. 17; 17, 21. Ioan pare să nu aibă vreo altă pretenţie pe care să o prezinte comunităţii. 

1.4 Escatologia

Sinopticii prezintă manifestarea gloriei lui Dumnezeu, mai ales în conexiune cu reîntoarcerea sa la sfârşitul timpurilor (cf. Mt 16, 27); chemarea lor capătă importanţă în special prospectată în viitor (cf. parabolele din Mt 25). Lui Ioan nu îi sunt străine elementele escatologiei tradiţionale, deoarece vorbeşte despre aşteptarea ultimei zile (11, 24; 12, 48), a venirii lui Isus (14, 3) şi a judecăţii finale (5, 28-29). Totodată se observă tendinţa de actualizare şi de interiorizare a escatologiei. Venirea Fiului Omului este percepută în primul rând ca venirea lui Isus în această lume prin întrupare: judecata are loc încă de pe acum în adâncul inimilor; viaţa eternă este stăpânită încă de pe acum prin credinţă. Judecata este separarea care intervine când oamenii înţeleg cuvântul lui Isus (9, 39); credinciosul este deja judecat şi cel necredincios este deja condamnat (3, 18); credinciosul a fost deja ridicat din morţi (5, 24-25); viaţa eternă a început deja (17, 3). Judecata are loc deja azi. Protestantul R. Bultmann a zis, pe bună dreptate, că pentru Ioan învierea din morţi şi judecata ultimă coincid cu venirea lui Isus. Pentru aceasta cercetătorii vorbesc despre „escatologia realizată”.


Drama, care a avut loc în Palestina acum două mii de ani, se repropune continuu în înfruntarea dintre forţele răului (întuneric, lume, Satana) şi forţele binelui. În această mare dramă spirituală, fiecare om este direct implicat; în faţa Cuvântului întrupat se săvârşeşte „judecata lumii” (12, 31-32) şi este decretată condamnarea (16, 7-11). Cu darul vieţii sale şi cu ridicarea sa pe cruce, Hristos vădeşte triumful binelui asupra răului. Salvarea lumii se împlineşte prin învierea sa glorioasă; a doua sa venire în ultima zi va fi doar o întregire, plinătatea unei realităţi care deja a fost fundamentată în existenţa istorică a lui Isus din Nazaret. 

2. Autorul

Tema autorului este precum un vârf de iceberg: este postulată prezenţa unei mase enorme, nu de gheaţă, ci de probleme
. Caracterul sumar al prezentării noastre ne obligă la o radicală simplificare.


Am vorbit până acum despre cea de-a patra Evanghelie sau despre Ioan. Putem preciza figura autorului?


Identificarea autorului celei de-a patra Evanghelii, nesemnată la fel ca şi celelalte, porneşte de la mărturiile autorilor antici şi de la examinarea textului însuşi. 


Printre mărturiile cele mai valoroase cităm din Irineu (versetul 180): «În continuare [adică după Mt, Mc, Lc] Ioan, discipolul lui Dumnezeu, cel care s-a odihnit pe pieptul său, a publicat şi el o evanghelie, în timpul şederii sale în Asia»
. Nu este de neglijat această mărturie, dacă ţinem seama atât de vechime, cât şi de provenienţa sa de la Irineu, care se declara discipol al lui Policarp, la rândul său discipol al lui Ioan însuşi. 


Unele perplexităţi legate de identificare au apărut încă din timpurile străvechi, dar numai începând din 1820 cu germanul G. Bretschneider dubiul şi negarea se vor insinua cu o mai mare insistenţă. Acest lucru a impus abordarea problemei dintr-o altă perspectivă, cea care duce la textul însuşi. 


A patra Evanghelie este prevăzută cu o adnotare pe cât de preţioasă pe atât de problematică la 21,24: «Acesta este ucenicul care aduce mărturie despre aceste fapte şi le consemnează; şi noi ştim că mărturia sa este adevărată». Autorul anonim al capitolului 21 confirmă mărturia „ucenicului” pe care îl numeşte «ucenicul acela pe care Isus îl iubea» (21, 7.20). Acest semn de recunoaştere apare şi în alte părţi ale Evangheliei şi mereu în circumstanţe particulare datorită importanţei lor: el este confidentul lui Isus după spălarea picioarelor (13, 23); este singurul discipol de la picioarele crucii şi lui îi este încredinţată Maria (19, 26); aleargă spre mormânt în dimineaţa învierii (20, 2) şi este primul care crede (20, 8).


Nici în acest caz nu lipsesc cele mai variate interpretări: Lazăr, Ioan, Marcu, un preot din Ierusalim, ucenicul ideal... toate soluţii care nu şi-au validat contribuţia la actul identificării.


După atâtea confuzii şi vicisitudini, se face întoarcerea la punctul de plecare, cel propus de antichitate. Chiar şi astăzi apostolul Ioan este cel care răspunde cel mai bine datelor problemei. Îl găsim asociat cu Petru ca în atâtea circumstanţe din cadrul aceleaşi Evanghelii (13, 23-26; 20, 3-10) şi din afară (cf. Fap 3, 1; 4, 11; Gal 2, 9). Pasajele care vorbesc despre el ar fi fructul redactării, adică înserate de altcineva, deoarece verbele sunt la persoana a treia: nu este aşadar o mărturie directă. În afară de acest lucru, rezultatul ar putea fi formulat astfel
: «Nu este nevoie de multe cuvinte pentru a demonstra că Evanghelia provine de la el... îi este atribuită Evanghelia discipolului pe care Isus îl îndrăgea; şi acesta nu poate fi altul decât Ioan, fiul lui Zebedeu».


Problematica încă nu a fost concluzionată, deoarece nu lipsesc voci opozante
.


Putem însă să susţinem cu seninătate că cele mai recente studii asupra celei de-a IV-a Evanghelii nu pot dezminţi, ba mai mult, vin să confirme tradiţia, îmbogăţind-o cu o nouă şi aprofundată documentare. Noi suntem în fond de acord cu ceea ce susţineau anticii, însă cu un surplus de noi motivaţii şi convingeri bine înrădăcinate
. 

3. Etapele formării

Fiecare scriere evanghelică cunoaşte o lungă fază de incubaţie, care se numeşte tradiţie orală. Ca să dăm un exemplu, Evanghelia după Marcu, cea mai veche, a fost publicată în jurul anului 70, după aproximativ patruzeci de ani de circulaţie orală. Dacă acest iter (drum) al fiecărei scrieri evanghelice este lung şi complex, cel al Evangheliei după Ioan este cu atât mai mult. Înainte de a prezenta posibilele etape de formare care au condus la aspectul actual, amintim subtila şi totodată incontestabila distincţie, propusă de R.E. Brown, între auctor (autor) şi scriptor (scriitor)
. 


În vremurile moderne cel care scrie o operă este de asemenea autorul ei şi cei doi termeni sfârşesc prin a se suprapune. Nu la fel se întâmpla în antichitate, unde scriitorul putea fi un secretar sau un colaborator, care dezvolta în mod personal ideile autorului. Acesta furniza materia primă şi era, în fond, cel care garanta cele scrise. În cazul nostru, Ioan este fondatorul şi animatorul unei comunităţi care a strâns şi a elaborat informaţiile primite. O astfel de comunitate poate fi numită „şcoală teologică”. Ea va fi responsabilă de scrierea finală, aşa cum noi o deţinem azi şi, de aceea, i se cuvine titlul de scriptor, ea nu face decât să reprezinte mărturia lui Ioan care rămâne auctor al celei de-a IV-a Evanghelii. Fără Ioan nu am fi avut cea de-a IV-a Evanghelie; fără „şcoala teologică a lui Ioan” nu am fi avut cea de-a IV-a Evanghelie aşa cum o deţinem azi. 


Acestea fiind menţionate, vom formula posibilele etape de creare a actualei scrieri evanghelice:

1. Totul se bazează şi se fundamentează pe transmiterea orală şi pe mărturia lui Ioan, fiul lui Zebedeu, „discipolul pe care Isus îl iubea”.

2. Discipolii lui Ioan elaborează datele oferite de maestrul lor şi dau viaţă marilor compoziţii dramatice şi discursurilor. Această fază stă încă sub semnul circulaţiei orale. 

3. Intervine scriitorul, poate cel mai apreciat dintre discipolii şcolii lui Ioan, care fixează în scris ceea ce circulase oral.

4. Textul scris cunoaşte o ulterioară transformare, şi prin urmare o a doua ediţie, cum este evident în cap. 21, de către o altă persoană, diferită de primele, şi este prevăzut cu o a doua concluzie, în ciuda faptului că al 20-lea capitol deja pare să conţină o încheiere. 


O asemenea traiectorie, propusă cu oarece diferenţe de către R.E. Brown şi X. Léon-Dufour, ajută la explicarea lungii elaborări a operei lui Ioan. Structura întregului a fost conturată destul de repede şi acest lucru l-a obligat pe ultimul redactor să ţină seama de schemă şi să facă neconcordanţe: lasă concluzia în 14, 31 şi apoi mai adaugă un al doilea discurs de adio; păstrează concluzia din 20, 31,  apoi adaugă şi cap. 21. În ciuda complexităţii sale, lucrarea are totuşi unitate şi coerenţă internă. 

4. Data redactării

Textul actual a apărut cu mare probabilitate spre sfârşitul primului secol, în jurul anilor 90-100. La această concluzie s-a ajuns luându-se în considerare descoperirea unor papirusuri care limitează datarea la primul secol, şi studiul intern al textului care obligă la o datare ulterioară anului 90. 


În 1922, în Egipt, a fost descoperit în nisipul deşertului, un papirus numit mai târziu „papirusul lui Rylands” şi prescurtat P52 pe care cercetătorii îl datează în secolul II
. Acesta conţine textul din I 18, 31-38. Dacă Evanghelia după Ioan era deja cunoscută şi răspândită în prima jumătate a secolului II, compoziţia sa trebuie datată cu ceva decenii înainte. De aceea este indicat anul 100 ca limită maximă. 


Pentru limita minimă suntem ajutaţi chiar de text. Teologia lui Ioan demonstrează o asemenea dezvoltare încât impune luarea în calcul a existenţei unui anume timp de maturizare şi reflecţie. Textul evanghelic lasă să iasă la suprafaţă în mai multe părţi polemica cu sinagoga şi cu lume iudaică; polemică devenită acerbă în vremea Sinodului de la Jamnia (în jurul anului 90) când lumea iudaică introdusese în sinagogă, în carul rugăciunii celor Optsprezece Binecuvântări, acest blestem: «Să fie distruşi nazarinenii (=creştini) şi Minimii (=eretici), într-o clipă să fie scoşi din cartea vieţii şi să nu fie înscrişi împreună cu cei drepţi»
. Având în vedere această excomunicare, se înţelege expresia expulzare din sinagogă formulată în 9, 22; 12, 42. Iată de ce este indicat anul 90 ca limită minimă pentru data alcătuirii celei de-a IV-a Evanghelii. 


În ceea ce priveşte locul compoziţiei, o tradiţie ce începe cu Irineu, Policrate (ambii provenind din Asia şi trăind în secolul II), Clemente Alessandrino şi Origene atestă că Ioan a trăit şi a murit la Efes. O astfel de localitate este considerată până azi cea mai probabilă chiar dacă nu lipsesc voci contrare care ar dori Antiochia din Siria ca patrie a celei de-a IV-a Evanghelii. 

5. Tematica şi structura

Axa călăuzitoare a celei de-a IV-a Evanghelii este manifestarea progresivă a misterului lui Isus, considerat înainte de toate în calitatea sa de revelator al Tatălui. Încă din primele rânduri este prezentat ca Logos, Cuvântul care îl dezvăluie pe Tatăl. În prezentarea Tatălui, se revelă pe el însuşi şi chiar îl face cunoscut pe om, dând origine unei relaţii care depăşeşte frontiera timpului: «Aceasta este viaţa veşnică: să te cunoască pe tine, unicul Dumnezeu adevărat, şi pe cel pe care l-ai trimis, Isus Hristos» (17, 3).


Pornind de la progresiva manifestare a persoanei lui Isus apare întrebarea: „Cine este omul?”, „Ce este Biserica?” şi atunci se poate răspunde: cei care cred în Isus, Hristosul, Fiul lui Dumnezeu şi care, crezând, au viaţă în numele său (cf. 20, 31). Evanghelia, aşadar, prezentându-l pe Isus, ajută la înţelegerea fiinţei umane, a comunităţii şi a lumii în care trăieşte: «De fapt misterul fiinţei umane doar în misterul Cuvântului întrupat găseşte adevărata lumină» (Gaudium et spes, 22).


Evanghelia este compusă dintr-un prolog, un corp central în două părţi şi o concluzie.


Prologul (1,1-18) are rolul unui magnificat (măreşte) ce cântă recunoscător mântuirea oamenilor care prin intermediul lui Isus, Cuvântul făcut om, au devenit fiii lui Dumnezeu. 


Corpul central are două părţi, numite cartea semnelor şi „cartea gloriei”. Prima parte (1, 19-12, 50) începe prezentând figura lui Ioan care pregăteşte apariţia persoanei lui Isus. Acesta îşi începe activitatea, chemând în jurul său grupul de discipoli, baza comunităţii ecleziale. Opera lui Isus se prelungeşte în semne (=miracole) şi predici. Semnele sunt 7 (2, 1 ş.u.; 4, 46 ş.u.; 5, 1 ş.u.; 6, 1 ş.u.; 6, 16 ş.u.; 9, 1 ş.u.; 11, 1 ş.u.), rod al unei atente alegeri a evanghelistului care le grupează în şapte, numărul biblic care indică plinătatea, totalitatea. Revelării lui Isus îi corespunde reacţia oamenilor: există ospitalitatea benevolă a iudaismului oficial reprezentat de Nicodim (3, 1 ş.u.), a iudaismului eretic personificat de femeia samarineancă (4, 1 ş.u.) şi chiar a lumii păgâne care se identifică cu funcţionarul regal (4, 46 ş.u.). Dar reacţia cea mai frecventă faţă de persoana lui Isus este cea polemică: se conturează după episodul vindecării paraliticului (5, 10 ş.u.) şi devine tot mai masivă, până la a ocupa secţiuni întregi (7-9). Polemica iniţială sfârşeşte prin a deveni ostilitate şi pin urmare o clară decizie de eliminare (11, 53). 


Această parte de început demonstrează drama care răzbate din întreaga Evanghelie: Hristos, lumina venită să aducă viaţă, este trimis la moarte. Nu lipsesc clarele referiri la viaţă, ca în cuvintele lui Petru: «Doamne, unde vom merge? Tu singur ai cuvintele vieţii veşnice» (6, 68) sau răsunătoarea înviere a lui Lazăr (cf. 11, 1 ş.u.). Capitolul 12, concluzionând prima parte, conţine preţioasa referire la bobul de grâu care moare pentru a da viaţă (cf. 12, 24) şi afirmaţia programatică a lui Isus: «Când voi fi ridicat de la pământ, îi voi atrage pe toţi la mine» (12, 32).


A doua parte, Cartea gloriei (In 13, 1-20, 31) prezintă la început dispariţia mulţimilor. Rămân doar prietenii, apropiaţii, cărora Isus le dăruieşte o revelaţie particulară, permiţându-le o cunoaştere profundă a misterului său. Predicile de adio sunt cele care se deschid cu spălarea picioarelor şi se încheie cu rugăciunea sacerdotală (13-17). 


Această a doua parte se mai numeşte şi cartea ceasului. Ceasul nu reprezintă un moment oarecare, o unitate temporală, ci momentul deplinei revelaţii, timpul hotărât de Dumnezeu, căruia Isus i se supune întru totul, cu o obedienţă filială şi iubitoare. Este folosit un termen din Vechiul Testament (cf. Dn 11, 40-45), unde prin ceas se înţelegea momentul decisiv al victoriei lui Dumnezeu asupra duşmanilor lui Israel, acest termen căpătând aici un nou sens. Pentru Isus, ceasul este cel fixată de Tatăl (cf. 7, 30; 8, 20), ceasul glorificării sale (cf. 12, 23). Anunţat încă de la început (cf. 2, 4), momentul culminant al ceasului devine, în mod paradoxal, cel al patimii şi morţii, deoarece în această împrejurare Isus va împlini voinţa Tatălui (consummatum est) într-o dăruire totală de iubire infinită faţă de El şi de oameni. Pentru aceasta, povestea patimii (cf. cc. 18-19) prezintă mai degrabă un drum spre glorie decât spre suferinţă; chiar dacă nu lipsesc elementele de durere cumplită, se întrevede cu claritate tema triumfului, confirmată de înviere şi apariţii (cf. 20).


Epilogul sau concluzia, cap. 21, se vrea un ecou în timp al triumfului învierii. Cuvântul etern care şi-a făcut apariţia în timp, îşi continuă opera în cadrul Bisericii, comunitatea credincioşilor, deveniţi fii ai lui Dumnezeu. 

Schematic:

	* Prolog (1, 1-18)

* Corpul central (1, 19-20, 31)

Cartea semnelor (1, 19-12, 50)

· Mărturia lui Ioan Botezătorul şi chemarea ucenicilor (1, 19-51)

· Începutul semnelor şi primirea pozitivă din partea lui Nicodim, a samarinencei şi a funcţionarului regal (cap. 2-4).

· Opoziţia iudeilor în contextul marilor sărbători iudaice (cap. 5-10).

· Drumul lui Isus spre moarte (cap. 11-12).

Cartea gloriei (sau a ceasului) (13, 1-20, 31)

· Cina cea de taină şi discursurile de adio (cap. 13-17).

· Patima şi moartea (cap. 18-19).

· Învierea şi apariţiile (cap. 20).

* Epilog (21, 1-25).


Această opinie este probabil cea care are cele mai multe adeziuni. Există şi altele pe care însă nu este cazul să le enumerăm aici
.

6. Mesajul celei de-a IV-a redactări evanghelice

Mesajul celei de-a IV-a Evanghelii, dată fiind bogăţia şi complexitatea sa
, nu se lasă închis în formule şi orice simplificare riscă să îl modifice. Conştienţi de acest lucru, doar pentru practica expozitivă şi didactică, prezentăm cu ajutorul schemei tripartite a verbelor a revela, a accepta şi a refuza sinteza mesajului teologic. 

6.1. A revela


La nivel de vocabular se pot enumera multe titluri (peste 30) care îi sunt atribuite lui Isus, de la cele simple ca Maestru la cele mesianice ca Mesia, Profet, Rege, la cele legate de revelaţie ca Fiu al lui Dumnezeu, Unul Născut, Cuvânt şi, în final, la cele de autorevelare ca de exemplu folosirea absolută a lui Eu sunt sau Eu sunt lumina lumii, pâinea vieţii, bunul păstor, învierea şi viaţa. Toate aceste titluri sunt comparabile cu un valoros cod cifrat care permite apropierea de persoana lui Isus.


Probabil că pagina teologică cea mai bogată şi mai instructivă pentru a-l cunoaşte pe Isus este Prologul (1, 1-18), nu din întâmplare plasat în deschiderea întregii poveşti a lui Isus. Are valoarea unei hărţi de orientare, care ghidează cititorul în paginile succesive, un act de identitate care prezintă în linii esenţiale persoana şi opera lui Isus. Dacă prologul îl prezintă pe Isus în relaţia sa cu oamenii, întreaga Evanghelie demonstrează reacţia pe care aceştia din urmă o au în faţa revelaţiei. Există din partea unora o primire care va deveni urmare şi viaţă, ca şi refuzuri violente care vor deveni păcat şi abandonare. Putem spune că actul divin al revelaţiei este, în acelaşi timp, semn de mare iubire şi invitaţie serioasă la a-şi asuma propriile responsabilităţi. Omul este iubit în intimitatea sa şi tratat cu respect profund. Revelaţia în persoana lui Isus, Dumnezeu făcut om, înnobilează la maximum natura umană, chemată „a se îndumnezei” (cf. 10, 33-38).

6.2. A accepta


Tema acceptării lui Dumnezeu şi deci posibilitatea de a ajunge la viaţă este încredinţată unor personaje diverse. O să alegem trei, care au meritul de a reprezenta toată umanitatea cu situaţiile ei cele mai disperate: Nicodim, Samarineanca, funcţionarul regal. 

NICODIM (3, 1-21) este reprezentantul iudaismului oficial, drept credincios. Om de rang, aparţine grupului celor care urmează, cunosc şi practică Torah-ul. Venirea sa la Isus trădează o nemulţumirea interioară: Torah-ul nu îi mai este suficient, nu îi mai umple viaţa. În acelaşi timp uimeşte prin faptul că lasă la o parte cunoscutul pentru a se apropia de necunoscut. De aceea se îndreaptă spre Isus pe timpul nopţii. Isus îi vorbeşte despre noua naştere, înţeleasă ca deschidere spre o realitate până acum necunoscută. Apa simbolizează botezul care este contopirea cu Isus mort şi înviat şi Spiritul indică principiul divin care permite noua viaţă.

SAMARINEANCA (4, 1-42) reprezintă iudaismul eterodox, eretic. Ea face parte dintr-un grup de marginalizaţi, de dispreţuiţi, de „non puri”. Mai mult, independent de grupul său de apartenenţă, viaţa sa nu se remarcă prin muncă şi onestitate. Totuşi femeia se reabilitează la întâlnirea cu Isus, se entuziasmează datorită noilor perspective deschise de el, începe cu hotărâre un drum nou. Evanghelistul arată drumul său spiritual prin intermediul epitetelor pe care ea le atribuie lui Isus. Părinţii Bisericii au acordat acestei femei o reputaţie foarte bună considerând-o un model de catecumen, o bună militantă pentru credinţă. 

FUNCŢIONARUL REGAL (4, 46-53) reprezintă lumea păgânilor, a celor care nu au primit o educaţie religioasă. Şi totuşi, la nevoie, se îndreaptă spre Isus, îi prezintă cererea sa şi îşi manifestă adeziunea necondiţionat la cuvântul Maestrului: «Acel om, crezu cuvântului spus de Isus» (v. 50). Verbul „a crede” este frecvent la Ioan (98 de ori) – substituie substantivul „credinţă”, care nu apare niciodată deoarece are o valoare abstractă – şi indică adeziunea persoanei faţă de Isus. Ioan îl foloseşte, în greacă, într-un mod tipic (cf. 3, 16) care indică mişcarea spre persoană
. Este un verb al primirii care devine un verb al vieţii.

6.3. A refuza


Tema refuzului se întrevede încă de la început, chiar în prolog (1, 5.11), şi capătă nume diverse care sunt sintetizate în conceptul complex de păcat. El corespunde în permanenţă părţii negative a antitezelor, atât de îndrăgite în vocabularul lui Ioan: lumină-tenebre, adevăr-minciună, viaţă-moarte, a crede-a nu crede, a fi din înalt-de jos, iubire-ură, fiu al lui Dumnezeu-fiu al diavolului...


La Ioan raportul dintre Isus şi păcat este mereu unul radical, chiar dacă misiunea salvatoare a lui Hristos, de la începutul până la sfârşitul Evangheliei, este cea de a elibera omul de păcat. El a venit ca «Miel al lui Dumnezeu care ia asupra sa păcatele lumii» (1, 29) şi această misiune, după învierea sa, este încredinţată discipolilor: «Cărora le veţi ierta păcatele, vor fi iertate» (20, 23). Isus ştie că omenirea toată are nevoie de salvare, de aceea activitatea sa este în întregime îndreptată către omul lipsit de viaţă. Cu gesturile sale transformă realităţile umane, reînnoieşte pe păcătos din interior cu forţa prieteniei şi a Spiritului. 


Nu întotdeauna omul se arată sensibil la atâta iubire şi preferă să rămână în păcat. A IV-a Evanghelie foloseşte din plin termenul păcat la singular (25 de ori), parcă pentru a reaminti că dincolo de actele de nesupunere particulare se găseşte o forţă misterioasă şi ostilă lui Dumnezeu. Această realitate este ceea ce omul trebuie să evite, dacă vrea să înainteze pe drumul credinţei şi să fie un adevărat discipol al lui Isus. Păcatul, de fapt, însumează toate formele de respingere faţă de Isus şi supune păcătosul puterii Satanei, făcându-l sclavul său: «Isus răspunse: adevăr vă zic vouă: cine comite păcat este sclavul păcatului» (8, 34).


Dacă vrem să căutăm rădăcina păcatului, întâlnim respingerea lui Hristos, o temă care traversează întreaga Evanghelie: «... lumina a venit în lume, dar oamenii au preferat (literal: „au iubit”) tenebrele în locul luminii, deoarece faptele lor erau rele» (3, 19; cf. 1, 5; 8, 12). Păcatul la Ioan este refuzarea voluntară a luminii pe care omul păcătos doreşte să o elimine, pentru a nu fi dezvăluite faptele sale rele. Refuzul sfârşeşte prin a deveni o orbire voită şi îndrăgită care îşi găseşte originea în legământul cu Satana, mincinosul şi ucigaşul. Păcătoşii, de aceea supuşi lui, devin „fii ai diavolului” şi săvârşesc lucrările sale (cf. 1 In 3, 8). Aceşti acoliţi refuză cuvântul lui Hristos, arătându-şi goliciunea interioară, absenţa oricărui adevăr, o ură îndârjită faţă de Isus şi Tatăl său (15, 22-23) care îi va determina să îl crucifice pe cel care este Fiul lui Dumnezeu şi făcătorul vieţii.


Pentru a nu cădea în tentaţia refuzului şi pentru a nu fi sclavii păcatului, discipolii trebuie să rămână uniţi cu Hristos şi să permită cuvântului său, asemenea unei seminţe divine, să lucreze în viaţa lor: „Oricine este născut de Dumnezeu nu comite păcat, pentru că un germene divin sălăşluieşte în el, şi nu poate păcătui fiindcă e născut de Dumnezeu” (1In 3, 9). Asta nu înseamnă că discipolii sunt perfecţi şi nu greşesc niciodată, căci şi ei comit acte de nesupunere, păcate, care însă pot fi iertate (cf. 1In 1, 9), deoarece nu implică fapte echivalente respingerii lui Hristos. Dacă ei au devenit impecabili, datorează acest fapt marii iubiri a lui Dumnezeu, aşa cum l-au experimentat în persoana lui Isus din Nazaret. Iubirea divină ajunge să fie forţa care străbate viaţa lor, aşa cum o străbate pe cea a fiecărui om
.
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Capitolul XVII

Faptele Apostolilor

Nu toţi creştinii au citit în întregime cartea despre Faptele Apostolilor; şi totuşi nu există vreunul care să nu fi auzit vorbindu-se despre Rusalii (Cincizecime), despre martiriul sfântului Ştefan sau de convertirea lui Paul. În ultimii ani asistăm la o reînnoire a interesului, deoarece la această carte fac apel numeroase grupuri sau indivizi care intenţionează să fondeze servicii de ajutorare a săracilor, să conducă o viaţă în comuniune fraternă şi să se lase călăuziţi de Spiritul Sfânt care continuă încă misiunea. 


Putem spune că Faptele se află printre cele mai citite şi apreciate cărţi ale Noului Testament; a fost parcurs un drum important din vremea lui Crisostomul (Gură de Aur), când cunoaşterea limitată din partea creştinilor era lamentabilă
. Celui care intră în contact pentru prima oară cu Biblia, cartea îi oferă o explicaţie şi o primă orientare în ceea ce priveşte revelaţia neotestamentară. Mai mult, aceasta are şi avantajul unei neobişnuite transparenţe care ne permite, prin intermediul intersectării evenimentelor,  să aruncăm o privire asupra lucrării pe care Dumnezeu o săvârşeşte în Hristos prin Spiritul Sfânt. Comunitatea eclezială în particular şi lumea întreagă în general reprezintă scenariul care dezvăluie minunile lui Dumnezeu.


Nici un creştin nu ar trebui să se sustragă farmecului pe care îl are această povestire-anunţ şi ar trebui să citească şi să studieze această carte. Cum să facă? Există diverse abordări pentru cartea Faptelor, aşa cum diverse sunt şi modalităţile de studiere a unui arhipelag
. 

- Se poate studia doar o insulă, cea considerată mai importantă, lăsând la o parte atâtea altele, şi ele frumoase. Aşa se întâmplă şi cu Faptele când se ia în considerare un singur aspect, ca în cazul „comunităţii perfecte” din 2, 42-47.

- Se poate studia insula considerând-o parte a arhipelagului şi lângă insulele edenice se întâlnesc insule stâncoase şi sălbatice. Faptele prezintă pagini minunate, dar şi episoade mai puţin frumoase ca cel al lui Anania şi Saffira (5, 1-11) sau cel al magului Elimas (13, 8-12). Navigatorul nu va fi la fel de entuziasmat, dar va avea în schimb un cadru mai general al arhipelagului şi va putea alege într-o mai mare cunoştinţă de cauză. 

- Se poate de asemenea vizita şi studia arhipelagul în postura de scafandri, ştiindu‑se că insulele sunt partea vizibilă a unei lumi subacvatice a cărei explorare poate rezerva multe surprize. Prin această metodă se va putea surprinde în Fapte dinamismul Spiritului şi se va descoperi o realitate în mod normal ascunsă care este, puţin spus, minunată. Dincolo de alegerile oamenilor şi de evenimentele uneori triste, se explică acţiunea Providenţei, care orientează totul spre bine: aşa cum este cazul persecuţiei din Ierusalim care, deşi a produs atâta suferinţă, devine o cauză externă care permite răspândirea masajului creştin printre păgâni. A se citi, spre exemplu, 11, 19-21.

- În sfârşit, pe lângă explorările anterioare, parţiale şi complementare, se poate survola zona în avion; particularităţile se vor vedea estompate şi unele chiar vor dispărea, în schimb se va contura sub privire o preţioasă hartă a ansamblului.


Începem tocmai cu această ultimă modalitate, „survolând” întregul text; propunem deci o prezentare generală care permite o primă, sumară cunoaştere a Cărţii Faptelor. Vom răspunde întrebărilor care apar în mod spontan în legătură cu textul literar: De ce poartă acest titlu? Cine este autorul? Cum şi-a compus opera? Unde şi cum a găsit materialul? Ce mesaj vrea să transmită?

1. Titlul

Titlul Faptele Apostolilor probabil nu aparţine textului original, chiar dacă este cunoscut încă din secolul II
; acesta are rolul de a însuma conţinutul cărţii despre comunitate şi despre drepturile primilor conducători ai Bisericii. Cu un astfel de titlu
 se doreşte prezentarea activităţii apostolilor, aşa cum Evanghelia prezenta lucrarea şi învăţătura lui Isus. Prin apostoli se înţelege grupul ca atare; se vorbeşte la singular doar în 1, 13 şi sporadic se menţionează apostolii care nu sunt Petru şi Paul
. Se fac de asemenea referiri la alţii care nu sunt apostoli, ca Barnaba (numit apostol în 14, 4.14), Ştefan, Filip şi Apollo. Dacă este adevărat că figurile cheie ale cărţii sunt Petru şi Paul, deoarece asupra lor se fixează privirile naratorului, nu e mai puţin adevărat că dincolo de persoana lor se construieşte şi se mişcă întreaga Biserică.


Neînţeles bine, titlul riscă să inducă în eroare, fiindcă atenţia cărţii este concentrată, mai mult decât asupra vreunor personaje, asupra Spiritului Sfânt, începutul cuvântului, şi asupra comunităţii apostolice însufleţită de acesta. Faptele Apostolilor au aşadar puţine în comun cu Faptele biografice cunoscute în lumea elenistică, precum Faptele lui Hannibal sau Faptele lui Alexandru, care într-un fel pregătesc Faptele martirilor. 

2. Autorul

Deoarece nu şi-a semnat opera, autorul poate fi cunoscut după mărturiile anticilor (critica externă) şi din ceea ce răzbate din textul însuşi (critica internă).


Se pot auzi voci autorizate care vin din primele secole. Canonul Muratorian (în jurul anului 150) aduce această mărturie: «Faptele Apostolilor au fost scrise într-o singură carte. Luca a pus laolaltă pentru preabunul Teofil toate evenimentele desfăşurate în prezenţa sa; o demonstrează cu claritate omiterea patimii lui Petru şi plecarea lui Paul din oraş spre Spania». Anticele Prologuri Antimarcionite (în jurul anilor 160-180) menţionează: «La sfârşit acelaşi Luca a scris Faptele Apostolilor». În al doilea secol avem referirile lui Iustin şi Irineu, înainte de a trece în secolul trei şi după, când se înmulţesc mărturiile (Clement Alessandrinul, Origen, Tertulian...). Din aceste date se poate trage concluzia că autorul Faptelor Apostolilor este Luca.


Analiza textului permite completarea informaţiilor: autorul este un om cult, familiarizat cu textele clasice şi elenistice din care se inspiră, şi cu o bună cunoaştere a Bibliei greceşti; demonstrează predilecţie pentru activitatea misionară, anunţarea cuvântului şi experienţei Spiritului, atent la consemnarea rugăciunii şi climei fraterne care se opune comunităţii primitive. Conform unei tradiţii demne de luat în seamă, este un convertit din Antiohia, medic şi tovarăş de drum al lui Paul, autor al Evangheliei care îi poartă numele. Aceasta şi Faptele corespund stilistic şi ideatic: ambele prezintă un concept al salvării care trebuie să se răspândească în întreaga lume. Până aici date ale tradiţiei şi date conferite de text care îşi păstrează încă şi azi validitatea
. 


Nu toţi cercetătorii au ajung însă la asemenea concluzii; unii cercetători moderni pun sub semnul întrebării aceste terorii şi întâmpină dificultăţi în a vorbi despre Luca, tovarăşul lui Paul, date fiind unele diferenţe între prezentarea lui Luca realizată de Paul şi figura care se întrevede în scrisorile sale
. Chiar şi recunoscând argumentul acestei perplexităţi, motivele nu sunt atât de probatorii încât să pună într-adevăr în discuţie paternitatea lui Luca asupra Faptelor. Putem aşadar continua să-l considerăm pe Luca autorul Faptelor, scrise după câţiva ani de la compunerea celei de-a treia Evanghelii. El intenţionează să revigoreze viaţa comunităţii ecleziale şi s-o vitalizeze la fel ca la început, prezentând prima comunitate discret idealizată. Opera salvării, îndeplinită de Isus, consemnată în Evanghelie, continuă acum în mijlocul comunităţii ecleziale. Nu există divergenţă, între autori, în a recunoaşte că cea de-a treia Evanghelie şi Faptele sunt opera aceluiaşi condei. 


O posibilă dată a compoziţiei cărţii Faptelor ar fi în jurul anilor 80-85. Este însă mai dificil de determinat locul compoziţiei, pentru unii Roma, pentru alţii Grecia.

3. Lucrarea

Printre multele lucruri de spus aici, ne limităm la a furniza câteva informaţii despre material, izvoarele istorice şi tehnica de compoziţie.

3.1. Materialul


Materialul utilizat se compune în principiu din povestiri şi există multe genuri literare care amintesc foarte bine de materialul folosit în Evanghelie. Se regăsesc episoade care prezintă divinul ca izvor al Bisericii (apariţii ale celui Înviat din morţi, Înălţarea, Cincizecimea); povestiri ale miracolelor, vindecări şi învieri (cap. 3 şi 9 pentru Petru, cap.14 şi 20 pentru Paul); povestiri despre misiuni (cf. Filip în cap. 8) şi despre călătorii care amintesc de drumurile lui Isus şi diversele misiuni ale discipolilor prezentate în Evanghelie; povestiri despre suferinţe şi martiriu (Ştefan cap. 6-7, Iacob cap. 12, Paul cap. 21 şi următoarele) care propun încă o dată tema evanghelică a crucii. 


O tratare aparte merită predicile care ocupă aproape o treime din operă
. Prezentate cu regularitate, ele sunt precum o osatură teologică a naraţiunii: trei sunt predici kerygmatice rostite de Petru (cap. 2.3.10), şase cele ale lui Paul, dintre care trei misionare (cap. 13.17.20) şi trei apologetice (cap. 22.24.26); mai trebuie adăugate atâtea alte intervenţii ale celor doi apostoli, considerate discursuri minore. Alături de cele două voci se face auzită şi cea a lui Ştefan (cap. 7) şi cea a lui Iacob (cap. 15), singurele două discursuri, unul lung şi altul scurt, care nu aparţin lui Petru şi Paul. 


Materialul Faptelor este îmbogăţit şi de alte elemente: să ne gândim la Isus Înviat care apare lui Ştefan şi Paul. 

3.2. Izvoarele istorice

Este logică şi legitimă întrebarea: Unde a găsit Luca materialul? Chiar dacă a fost tovarăşul de drum al lui Paul şi prin urmare putea să deţină propriul material, cu siguranţă nu a fost părtaş la primele evenimente ale Bisericii în perioada de început. Se disting aşadar două părţi. 


Pentru prima parte (cap. 1-12) materialul poate proveni din amintiri locale, aşa cum lasă să se înţeleagă referirile la diverse centre particulare. Aşadar o vreme s-a vorbit despre „izvor ierusalimic”, de „izvor antiohian”; azi un pic mai puţin deoarece Luca a reelaborat substanţial materialul. Totuşi nu este cu totul exclus ca el să fi procurat materialul în locurile unde s-au întâmplat evenimentele. 


Pentru cea de-a doua parte (cap. 13-28) ipoteza unui „jurnal de călătorie” persistă încă, deşi s-au reînnoit împotrivirile. Ar fi dificil un rezumat atât de particularizat (să ne gândim la naufragiu) fără o participare directă. În întreaga literatură antică nu există descrierea unui drum pe mare cu toate vicisitudinile întâlnite, ca cel prezentat în cap. 27. S-ar putea să se creadă că este o invenţie a lui Luca... în acest caz s-ar dovedi a fi un maestru cu o fantezie incredibilă!


Nu sunt decisive nici faimoasele „secţiuni NOI”, în care apare un pronume de persoana întâi care ar demonstra o directă participare a naratorului la evenimentele descrise
. Cercetătorii au observat că particularităţile acestor secţiuni sunt identice cu ale celorlalte părţi, semn că unul şi acelaşi narator este responsabil atât pentru primele cât şi pentru cele din urmă.


În concluzie se poate spune că autorul a utilizat cu siguranţă izvoare de informare, organizându-le într-o unitate logică şi coerentă, care poartă marca personalităţii sale. A plăsmuit apoi întreg materialul în modul cel mai potrivit pentru a demonstra propriile sale teze, preocupându-se mai mult de claritatea teologică decât de cronologie şi de perspectiva istorică. Prin urmare, cititorul trebuie mereu să îşi pună întrebarea, citind de fiecare dată câte un episod, de ce Luca l-a ales şi cum l-a inserat în planul general al operei. 

3.3. Tehnicile de redactare


Tehnica narativă a lui Luca – acesta fiind şi secretul farmecului său – constă în povestirea originii Bisericii întruchipată de persoane vii care se mişcă, vorbesc, suferă. Se observă un interes deosebit pentru aspectul biografic, cu claritate recognoscibil în prezentarea lui Petru şi Paul, dar şi în multe alte personaje ca Barnaba, Filip, Ştefan, fără să mai vorbim de şirul personajelor secundare care populează cartea Faptelor, sporindu-i farmecul şi curiozitatea şi din perspectivă literară.


Luca stăpâneşte şi foloseşte câteva tehnici de compoziţie care merită să fie cunoscute: paralelismul, repetiţia (duplicările), revenirea asupra temelor sub formă de rezumate sau de reluări
.


Paralelismul constă, în cazul nostru, în prezentarea lui Petru şi Paul în mod analog până la o se repeta: rostesc discursuri similare, încep cu un miracol asemănător (cf. 3, 2-26; 14, 8-17), fiecare învie câte un mort (cf. 9, 32-42 şi 20, 9‑12). Cu o astfel de tehnică, autorul conferă unitate şi continuitate celor două părţi ale cărţii. 


O notă interesantă este dată de repetiţia anumitor episoade. Miraculoasa eliberare a Apostolilor prizonieri este povestită de două ori (cap. 5 şi 12); de două ori şi apoi adăugată în continuare, convertirea lui Cornelius (cap. 10 şi 11); de trei ori convertirea lui Paul (cap. 9, 22 şi 26). Acest lucru are rolul de a sublinia importanţa evenimentului.


În sfârşit, pentru a citi textul cu mai multe clarificări în legătură cu lucrurile deja narate, şi pentru a pregăti cititorul pentru ceea ce va fi prezentat, Luca reia temele sub formă de rezumate, prefeţe scurte dar foarte grăitoare (cf. 2, 42-47; 4, 32-35; 5, 12-16) sau de reluări care sărbătoresc creşterea comunităţii (cf. 2, 41.47;4, 4; 5, 14...) sau răspândirea nestăvilită a Cuvântului (cf. 6, 7; 12, 24; 13, 19...).

4. Structura cărţii

Un efort epuizant şi probabil fără nici un rezultat ar fi cel de enumerare a tuturor ipotezelor propuse în legătură cu planul general al Faptelor
. Ne limităm la a prezenta doar unele, provenite din diverse arii lingvistice. 

4.1. Propunerea lui R. Pesch

1. Expoziţiunea volumului II (1, 1-11);

2. Timpul aşteptării Spiritului (1, 12-26);

3. Mărturia apostolilor la Ierusalim (2, 1-6, 7);

4. Răspândirea Bisericii dincolo de Ierusalim (6, 8-9, 31);

5. Începutul misiunii printre păgâni (9, 32-12, 25);

6. Ratificarea misiunii printre păgâni (13, 1-15, 34);

7. Misiunea lui Paul în Europa şi Asia (15, 35-19, 20);

8. Călătoria lui Paul la Ierusalim (19, 21-21, 14);

9. Încarcerarea lui Paul la Ierusalim şi la Cesarea (21, 15-26, 32);

10. Călătoria lui Paul către Roma (27, 1-28, 16);

11. Mărturia lui Paul în faţa iudeilor din Roma (28, 17-28);

12. Cei doi ani de predici neîntrerupte ale lui Paul la Roma (28, 29-31).


Distribuţia are avantajul de a nu înlănţui unilateral cititorul. Primele două secţiuni au rol de prolog, ultimele două de epilog; corpul se divide în două părţi fiecare de câte patru secţiuni, în care Luca sub diverse pretexte îşi dezvoltă nararea povestirii şi teologia naraţiunii. 

4.2. Propunerea lui C. L’Éplattenier

Naşterea Bisericii (1, 1-2, 41);

Comunitatea din Ierusalim (2, 42-8, 1a);

„Cuvântul” pleacă din Ierusalim pentru a ajunge la păgâni (8, 1b-15, 39);

Misiunea lui Paul până la hotarele pământului (15, 40-28, 31).


Se face diferenţa între naşterea Bisericii şi comunitatea mamă din Ierusalim: deci asistăm la triumful Cuvântului care ajunge treptat la păgâni; un loc foarte bine evidenţiat în această misiune îi revine lui Paul.

4.3. Propunerea lui B. Papa

A. Biserica mamă din Ierusalim (1, 5-5, 42);


B. Din Ierusalim în Antiohia (6, 1-12, 25);



C. Întâlnirea dintre bisericile din Ierusalim şi 





Antiochia la conciliu (13, 1-15, 35);


B'. Din Antiohia la Ierusalim (15, 36-21, 26);

A'. Din Ierusalim la Roma (21, 27-28, 31).


Precum Evanghelia după Luca este fixată pe drumul care duce din Galileea la Ierusalim, tot aşa este de presupus că un criteriu analog a ghidat compoziţia Faptelor Apostolilor. De fapt, prezenţa rezumatelor sau a adaosurilor literare de la început sau sfârşit serveşte la identificarea unei structuri concentrice în cinci părţi, având ca nucleu conciliul de la Ierusalim.

4.4. Propunerea lui A. Wikenhauser

În capitolele 1-5 predicarea evangheliei este limitată exclusiv la iudeii din Ierusalim: se continuă frecventarea templului, respectarea legii lui Moise, se diferenţiază de alţii prin celebrarea euharistiei. Figura predominantă a acestei prime părţi este Petru.


În capitolele 16-28 se vorbeşte despre Biserica din afara Palestinei care nu exclude iudeii convertiţi şi care numără tot mai mulţi adepţi dintre păgânii convertiţi. Aici apare figura lui Paul spre care se îndreaptă întregul interes.

 
Există şi o parte intermediară, un fel de pământ al nimănui, unde se pregăteşte trecerea lumii iudaice la lumea greacă, păgână. În sfera religioasă este vorba despre o revoluţie nu mai puţin importantă ca cea a lui Copernic în sfera astronomiei. Despre acest lucru vorbesc capitolele 6-15, culminând cu Conciliul de la Ierusalim care ratifică misiunea lui Petru şi Paul printre păgâni. 

Aşa cum s-a constatat, orice propunere ia în calcul anumite criterii şi are avantajele ei; varietatea însă demonstrează că niciuna nu se impune net în faţa celorlalte. Preferata noastră este propunerea lui A. Wikenhauser, deoarece, în simplitatea sa de a se mişca din punct de vedere geografic, demonstrează dinamismul Cuvântului şi al misiunii care ajung până la cele mai îndepărtate hotare ale lumii, în conformitate cu porunca dată de Isus în Fap 1, 8.

5. Valoarea istorică a informaţiei

Toţi sunt de acord cu distincţia între prima şi a doua parte a operei. Prima (cap. 1‑12) strânge la un loc evenimentele depărtate de autor, pe care acesta le cunoaşte doar din mărturii, mai mult sau mai puţin directe; prezentarea apare mai estompată şi mai puţin organică şi, în anumite privinţe, simplificată şi idealizată. Acest lucru nu confirmă ideea unui fals sau plagiat istoric, deoarece acolo unde este posibil controlul, povestea se prezintă serioasă şi bine documentată, precum apariţia Antiohiei, mare centru creştin destinat a-şi pune amprenta asupra istoriei ulterioare. 


A doua parte (cap. 13-28) oferă un cadru mai omogen, dat de călătoriile şi predicile lui Paul. Elementul decisiv constă într-o cunoaştere mai directă şi, foarte probabil, într-o participare directă la multe dintre evenimentele descrise. Documentele epocii, istorice şi arheologice, au demonstrat acurateţea informaţiei: la Tessalonic administratorii locali se numeau într-adevăr „politarchi” (cf. 17, 8) şi Gallion este atestat ca proconsul în Acaia (cf. 18, 12).


Un capitol aparte alcătuiesc discursurile care, aşa cum admit toţi azi, sunt opera literară a lui Luca. Ar fi altfel inexplicabil faptul că Petru şi Paul vorbesc despre aceleaşi lucruri şi urmează aceeaşi schemă. Este logic aşadar să concluzionăm că Luca atribuie unui personaj important un discurs care, în realitate, este util în ilustrarea unui anume  moment din istoria salvării. În această privinţă Luca se încadrează în forma cea mai reuşită a istoriografiei clasice. 

6. Teologie şi actualitate

Totul se poate rezuma în propoziţia: unde este Spiritul, acolo e şi salvarea; nu fără motiv a fost intitulată „Evanghelia Spiritului”. Acest Spirit care dă viaţă şi păgânilor indică drept prezente timpurile în care sunt abolite diferenţele şi separările: toţi sunt invitaţi, în numele lui Hristos, să facă parte din unica, marea familie a lui Dumnezeu. Destinatarii darului oferit de Spirit sunt nu doar apostolii, ci şi persoanele care nu au un statut religios şi social în lumea antică, cum sunt, de exemplu, femeile. 


Prezenţa Spiritului creează unitatea inimilor şi voinţelor, transmite entuziasm, stimulează forţe noi, deschide orizonturi spre lumea întreagă. Astfel Spiritul rămâne marele călăuzitor al misiunii creştine: alegerile fundamentale sunt făcute ascultând sugestiile sale. Se poate vedea acest lucru în cadrul promiţătoarei comunităţi din Antiohia, când Spiritul anunţă: «Păstraţi-i pentru mine pe Barnaba şi pe Saul pentru lucrarea la care i-am chemat» (13, 2). O asemenea disponibilitate de a se lăsa conduşi îi scoate pe primii creştini din anonimat şi din sectarism. 


Forţa Spiritului transmite libertate de exprimare şi de acţiune. Primii creştini, mai ales în persoana conducătorilor lor, trebuie să se confrunte cu autoritatea iudaică şi adesea ajung în conflict cu aceasta. «Trebuie să asculţi pe Dumnezeu mai mult decât pe oameni» (5, 29) este răspunsul plin de mândrie al lui Petru care îşi revendică nu doar dreptul la exprimare ci, mai ales, obligaţia de a anunţa pe Hristos mort şi înviat. Rădăcina unei astfel de sincerităţi, care devine îndrăzneală, se află în darul Spiritului: la finalul rugăciunii «locul în care erau adunaţi începu a se cutremura şi toţi se umplură de Spiritul Sfânt şi anunţau cuvântul lui Dumnezeu cu sinceritate» (4, 31).


Şi cei consideraţi cândva păgâni beneficiază de darul Spiritului: au fost distruse vechile bariere, au căzut acele diferenţe obişnuite care acum apar anacronice. Cazul centurionului roman Cornelius, beneficiarul darului Spiritului înainte chiar de a primi botezul (cf. 10, 44), stă drept mărturie. Se creează o singură, mare familie.


Este important, pe lângă faptul că e interesant, să cunoaştem originea dezvoltării comunităţii ecleziale de la început. Aşa cum pentru italienii de azi istoria Resorgimentului şi Rezistenţei este în continuare de actualitate, deoarece în aceasta poporul se oglindeşte pentru a-şi făuri viitorul, aşa şi Biserica nu poate trece cu vederea idealurile din momentul naşterii sale pentru a redefini continuu locul şi istoria identităţii sale, relaţia sa cu Hristos, libertatea fiilor săi, expansiunea sa înspre noi popoare. Trebuie şi azi să înveţe să citească opera Spiritului în semnele timpului şi să se lase ghidată de Spirit.

7. Pentru o lectură utilă

Luca se interesează de istorie după cum demonstrează prologul Evangheliei, Lc 1, 1-4. A sa este însă o istorie a salvării şi nu o cronică. De aceea, după ce a prezentat istoria lui Isus, epifania întrupată a milei lui Dumnezeu, se preocupă de prezentarea mântuirii care continuă menirea sa în lume. Dă viaţă celui de-al doilea volum al operei sale, Faptele Apostolilor, de citit în strictă legătură cu primul, Evanghelia după Luca. 


Pentru o lectură utilă ar fi nevoie să se ţină cont de două coordonate care permit operei să reziste şi să îşi păstreze logica: prima este mai mult de ordin exterior, aproape geografic şi se interesează de biserica mamă din Ierusalim care, ca o lumină crescândă, reliefează Cuvântul mântuitor, plecând din centru şi ajungând în mod ideal la hotarele cele mai îndepărtate, simbolizate de Roma, capitala imperiului. Cea de-a doua coordonată este de natură mai profundă şi priveşte viaţa internă a comunităţii, nu doar în descrierea evenimentelor, ci mai ales în prezentarea marelui regizor, Spiritul, care naşte, alimentează şi susţine atât fiecare persoană în parte cât şi grupul creştin ca atare.
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Capitolul XVIII

Persoana şi opera lui Paul

După Isus Hristos, Paul este personajul cel mai cunoscut al Noului Testament, deoarece despre el vorbesc Faptele Apostolilor şi scrisorile sale. El este primul teolog al creştinismului, martor preţios
, o figură aflată în prim plan datorită forţei gândului şi pasiunii cu care l-a iubit şi l-a anunţat pe Hristos. Faţă de el suntem obligaţi să adoptăm o poziţie: ori îl iubim ori nutrim faţă de el un sentiment de dezaprobare, poate chiar de ostilitate; în orice caz, nu putem rămâne indiferenţi. Am vrea acum să ne apropiem mai mult de Paul, deoarece tocmai în necunoaşterea sau cunoaşterea superficială constă puţina apreciere de care se bucură.


Vom urmări persoana lui Paul pe trei coordonate: cea biografică adună la un loc date ce-i pun în lumină personalitatea şi, în plus, dispoziţiile Providenţei; cea apostolică îl prezintă ca pe un înfocat vestitor al Evangheliei; cea literară îi înlesneşte dialogul cu comunităţile prin intermediul scrierilor sale. Ceea ce iese în evidenţă va fi o nemăsurată pasiune pentru Hristos şi pentru oamenii pe care îi va întâlni. Iubirea sa nu este o „magmă” de sentimente, ci expresia complexă a inteligenţei şi voinţei, a trupului şi sufletului, a afecţiunii şi efortului. Câteva consideraţii conclusive vor cere familiarizarea cu învăţătura sa.

1. Note biografice

„Fotografia” lui Paul pe care ne-a lăsat-o tradiţia nu este credibilă, deci nu ne atrage atenţia
. Interesul nostru se îndreaptă, mai decât spre o riguroasă succesiune de evenimente, spre acele fapte care ne arată planul Providenţei. Cât i se întâmplă lui Paul şi cât alege el singur este scris în cadrul misiunii sale apostolice în mijlocul păgânilor. Se înţelege la final, prin proverbialul „mintea de pe urmă”, dar îl indică la început, pentru ca cititorul să aibă la îndemână o preţioasă busolă de orientare care să-i permită navigarea sigură prin marea de citate. Cititorul însuşi, instruit de Paul, va înţelege încă o dată înţelepciunea zicalei: „învaţă arta şi pune-o deoparte”; în termeni mai teologici, va citi şi sub acest aspect convicţiunea paulină: «În rest, noi ştim că totul este spre binele celor care îl iubesc pe Dumnezeu...» (Rom 8, 28).

 1.1. Naşterea


Paul este un evreu care nu se naşte pe pământul străbunilor săi, ci în străinătate, la Tars (acum Turcia) în jurul anului 5 d.H.
. După opt zile de la naştere primeşte circumcizia cu numele iudaic de Saul şi cel greco-roman de Paul, după cum cerea legea iudeilor aflaţi în afara Palestinei
. Se află chiar de la naştere la răscrucea mai multor lumi, avantajat de faptul că s-a născut într-un oraş ca Tars, bogat şi cosmopolit. Poate astfel privi, încă din copilărie, spre un orizont larg deschis: Providenţa deja îl pregăteşte pentru a deveni cetăţeanul lumii. 

1.2. Formarea


Faptul de a se fi născut în Tars îi permite o dublă formare: elenistică şi iudaică: prima îi va permite să intre în contact cu oamenii lumii greco-romane, aşa-zişii păgâni, şi a doua cu evreii. Un astfel de contact este înlesnit de bilingvismul care contribuie mult la buna sa integrare în cele două culturi. De fapt Paul învaţă ca limbă mamă atât ebraica/aramaica
 cât şi greaca, un alt avantaj pentru viitoarea lui misiune. 


Primul pas în formarea sa se realizează în familie, iudaică riguroasă, şi în oraşul său, unde frecventa şcolile ebraice ce funcţionau în sinagogi; nu putea însă să se ferească de contactul cu lumea înconjurătoare, cu precădere păgână. În jurul vârstei de 15 ani pleacă spre Ierusalim pentru a-şi completa studiile la şcoala lui Gamaliel, cel mai cunoscut rabin al timpului (cf. Fap 5, 34-40), deosebit prin învăţătura şi moralitatea sa: un fel de Socrate evreu. Paul îşi continuă aşadar formarea culturală cu un curriculum pe care noi azi l-am considera universitar. Îşi completează pregătirea culturală şi devine expert în Legea mozaică, laureat după normele actuale: doctorul Paul. Din lumea iudaică a învăţat nu numai noţiunile, ci şi mentalitatea şi se simte un perfect fariseu, încadrat în ramura cea mai pură şi intransigentă a iudaismului care este tocmai fariseismul (cf. Gal 1, 14). Pentru el Legea este totul şi se află în centrul gândurilor şi intereselor sale. Tocmai pentru a face să triumfe Legea se va duce la Damasc pentru a-i aresta pe creştini, consideraţi de el iudei „deviaţi” de la calea cea dreaptă, adevăraţi eretici pe care trebuie să îi opreşti cu orice mijloace.


Învăţătura dobândită îi va permite o mare pătrundere în profunzimile Evangheliei, văzând-o ca perfecţionare a vechilor promisiuni; se va bucura mai departe de un avantaj special în dialogul cu toţi evreii. Ecoul acestei culturi rabinice se va simţi în scrierile sale
. 

1.3. Cetăţenia romană


Paul este cetăţean al Tarsului şi cetăţean roman
, două titluri importante primite moştenire de la tatăl său; deoarece se devenea cetăţean prin merite sau prin cens, Paul primeşte acest dar de la familie în circumstanţe destul de agitate. Cetăţenia romană conferea anumite privilegii, printre care şi acela de a fi judecat de un tribunal imperial (cf. Fap 25, 1-12), de a evita răstignirea, de a pretinde un proces obişnuit înainte de a fi condamnat (cf. Fap 16, 37-39).


Cetăţenia romană este cauza externă care îl duce pe Paul la Roma; fără aceasta, probabil, nu ar fi ajuns niciodată în capitala imperiului. De fapt sunt cunoscute aceste lucruri: Paul este prizonier în Cezarea, de peste doi ani, şi procuratorul Festus, succesorul lui Felix, ar dori să-l trimită în Ierusalim pentru a fi judecat. În acest moment apostolul, aflând şi că este ţinta unui complot
, intervine: «Eu mă adresez lui Cezar» şi Festus răspunde: «Te adresezi lui Cezar, la Cezar vei merge» (Fap 25, 11-12). De aceea Paul ajunge la Roma. 

1.4. Munca


Pentru cetăţeanul grec şi roman munca manuală era ceva de neconceput, fiind rezervată sclavilor şi liberţilor. Cetăţeanul era cel care participa la viaţa publică, servea patria în armată, practica artele liberale, ca de exemplu muzica şi pictura. Paul se depărtează de această mentalitate şi o păstrează pe cea iudaică ce valoriza la maximum chiar şi munca manuală. Dumnezeu însuşi este prezentat în Biblie ca cel care a muncit creând lumea în şase zile şi în a şaptea s-a odihnit (cf. Fac 2, 2). Paul învaţă o meserie, cea de fabricant de stofă pentru corturi, mai ales că, după uzanţele vremii sale, rabinul trebuia să trăiască din propria sa muncă manuală. Aceasta era meseria caracteristică regiunii, zonă bogată în crescătorii de capre care asigurau piei pentru confecţionarea stofelor. El va trăi din munca mâinilor sale (2 Tes 3, 8-9; cf. în schimb Mt 10, 9-10). Ocupaţia îi va permite să se întreţină şi să anunţe Evanghelia fără răsplată (cf. 1 Cor 9): în lumea greacă, obişnuită să întâlnească predicatori care propuneau noi teorii în schimbul unui ajutor, Paul se prezenta ca vestitorul care nu cere nimic, motivat doar de dorinţa de a înlesni întâlnirea dintre oameni şi Hristos.

1.5. Vocaţia


Un episod din viaţa lui Paul este de departe hotărâtor: chemarea sa de pe drumul Damascului. Este foarte important că Luca, în cartea Faptelor, îl prezintă de trei ori (cap. 9.22.26). Se vorbeşte de obicei de convertire. Nu puţini autori atrag atenţia asupra incorectitudinii termenului, deoarece Paul nu neagă faptul de a fi evreu şi nu îşi părăseşte propria religie pentru a trece la alta, cum se întâmplă în mod normal când este vorba de convertire
. Este aşadar de preferat să se vorbească despre vocaţie, fiindcă Paul şi Isus realizează pe deplin şi definitiv salvarea anunţată de Vechiul Testament. 


Isus nu voia să îl racoleze într-o manieră blândă, cum făcuse cu ceilalţi, cu o simplă invitaţie. Nu, trebuia să se întâmple printr-o fulgerare, printr-o schimbare radicală demnă de o veritabilă revoluţie coperniciană. Cu siguranţă viaţa sa a cunoscut o schimbare decisivă când, pe drumul Damascului, trăieşte experienţa directă a lui Hristos: «Ceea ce l-a tulburat pe Saul pe drumul Damascului nu a fost forţa ce l-a lovit din înalt, ci descoperirea unei noi iubiri, foarte calde. Persecutorul constrâns să-l iubească pe cel persecutat, să practice iubirea lui faţă de toţi»
. El înţelege că Isus este unicul sens al existenţei umane, cel care umple cu iubire generoasă viaţa fiecărei persoane şi a fiecărei comunităţi. Începând cu acest moment îndârjitul persecutor al creştinilor se transformă în apostol al păgânilor, pregătit să îşi dedice întreaga viaţă anunţării şi răspândirii Evangheliei
.

1.6. Schiţa cronologiei pauline


Cât e de greu şi complex este să schiţezi o cronologie paulină se poate vedea  din numărul mare de propuneri
. Fără pretenţia de a oferi siguranţă şi garanţie, ci doar din dorinţa de a oferi un ajutor orientativ, propunem acest tabel cronologic
, marcând cu bold literele folosite ca abreviere, pentru a indica data compoziţiei.

	1-5(?)
Naşterea în Tars

30
Anul morţii lui Hristos

32
Paul, persecutor al creştinilor

32
Chemarea, prima misiune în Arabia

34/35
Prima vizită la Ierusalim (privată, la Petru: 14     zile)

34/35
Începutul activităţii în Siria/Cilicia

36-42 Şederea în Tars

42
Sosirea în Antiohia

43
Foametea şi călătoria la Ierusalim

45-48
PRIMA CĂLĂTORIE MISIONARĂ

48/49
Conciliul din Ierusalim. Vizita lui Petru în Antiohia.

49-52 A DOUA CĂLĂTORIE MISIONARĂ

49/50
Filippi

50/51
Tessalonica şi Berea

51-52 Atena şi Corint 1-2 Tes
53-58 A TREIA CĂLĂTORIE MISIONARĂ

54-57 Efes Fil Flm

54/55
Gal

56
1 Cor

57
Fuga din Efes 2 Cor

57/58
Iarna la Corint Rom

58
Ultima călătorie la Ierusalim

58-60
Arestarea la Cezarea

60-61
Călătoria la Roma

61-63(67)
Şederea la Roma (arestarea) şi martiriul Ef Col 1-2 Tim Tit


1.7. Succesiunea călătoriilor misionare


Fiind un apostol trimis în mijlocul păgânilor, Paul a călătorit pentru a vesti Evanghelia (cf. 1 Cor 9, 16). A predicat din Ierusalim până în Iliria şi a urmat criteriul conform căruia se îndrepta numai spre locurile în care Hristos nu era încă cunoscut. În Scrisoarea către Romani îşi exprimă dorinţa de a merge în Spania (cf. Rom 15, 24), considerată limita occidentală a lumii cunoscute până atunci. Îşi alege colaboratori, care îi sunt şi tovarăşi de călătorie, şi preferă de regulă marile centre (Tesalonic, Corint, Efes...). Paul nu a călătorit doar pentru a predica Evanghelia păgânilor şi pentru a pune bazele unor comunităţi creştine, ci şi pentru a face aceste comunităţi să crească şi pentru a le încuraja. Faptele Apostolilor povestesc cum Paul se întoarce de mai multe ori pentru a-şi vizita creştinii (cf. Fap 14, 21-23; 15, 36.41; 16, 1-5...).


Ştim că există o oarecare discrepanţă între descrierea călătoriilor aşa cum apare în scrisorile lui Paul şi cea prezentată în Faptele Apostolilor
. Recunoaştem că ne lipsesc câteva fragmente pentru a avea un tabel sinoptic complet. Cu titlu de suport, oferim în continuare succesiunea călătoriilor misionare ale lui Paul, urmărind indicaţiile din Fapte Apostolilor. 

	Prima călătorie (Fap 13, 1-14, 28) cu Barnaba şi în prima parte cu Ioan Marcu:

Antiohia, Seleucia, în Cipru de la Salamina la Pafo, Perge, Antiohia din Pisidia (în realitate în Frigia), Iconiu, Listra, Derbe, Listra, Iconiu, Antiohia din Pisidia, Perge, Attalia, Antiohia din Siria.


	A doua călătorie (Fap 15, 36-18, 22) cu Timotei şi Silvan:

Antiohia, Siria, Cilicia, Derbe, Listra, teritoriul Galaţiei din Frigia, traversarea Misiei, Troade, Samotracia, Neapoli, Filippi, Anfipoli, Apolonia, Tesalonic, Berea, Atena, Corint (timp de 18 luni), Cencre, Efes, Cezarea, Ierusalim, Antiohia.


	A treia călătorie (Fap 18, 23-21, 14) cu Timotei şi Silvan:

Antiohia, teritoriul Galiţiei din Frigia, Efes (timp de 3 ani), Macedonia, Grecia, Filippi, Troade, Asso, Mitilene, Samo, Milet, Cos, Rodos, Patara, Tir, Tolemaide, Cezarea.


Un calcul aproximativ vorbeşte despre un traseu de circa 30.000 Km, surprinzător într-adevăr, dacă ne gândim la mijlocele de transport ale acelor vremuri
. 


Călătoria în care a fost arestat îl poartă pe Paul din Cezarea la Roma, motivul este de cu totul altă natură, şi deci nu este analizat aici. 

2. Misionar şi apostol

După experienţa din Damasc, Paul se simte «atras cu forţă de Hristos»
. Dispensat de catecumenat, este imediat neofit. Dar Hristos nu poate fi anunţat înainte de a trăi o experienţă personală, profundă şi îndelungată. Pentru aceasta Paul se retrage timp de trei ani în deşertul Arabiei care devine Nazaretul său, loc privilegiat de contemplaţie şi de apropriere a misterului. Apoi, reîntărit printr-o legătură de iubire, îşi începe aventura sa ca apostol, serv al lui Hristos, gata să ducă oriunde Evanghelia care mântuieşte. Tocmai pentru că a fost cucerit de Hristos, va fi cuceritor de oameni, cărora le va povesti propria sa experienţă. De la mistic se trece la pastoral, de la experienţa personală la mărturia altora. Enumerăm pe scurt câteva consecinţe ale acestei întâlniri. 

2.1. Centralitatea lui Hristos


Hristos se află în centrul vieţii sale, mai presus de toate: «Ceea ce putea să fie pentru mine un câştig am considerat o pagubă datorită lui Hristos. Ba mai mult, totul de acum eu consider drept pierdere în faţa desăvârşirii cunoaşterii lui Hristos Isus, Domnul meu, pentru care am lăsat deoparte toate aceste lucruri considerate fără valoare cu scopul de a-l câştiga pe Hristos» (Fil 3, 7-8). Dacă a fi un mistic este egal cu a participa intim la viaţa lui Hristos, atunci Paul este primul din istorie şi astfel apare din scrierile sale: «Cine mă va separa de iubirea lui Hristos?... nici moartea, nici îngerii... nici vreo altă creatură nu va putea vreodată să mă despartă de IUBIREA lui Dumnezeu în Isus Hristos, Domnul nostru» (Rom 8, 38-39).


Centralitatea lui Hristos este exprimată şi literar într-o laudă ce prinde formă şi consistenţă în imnuri, minunată expresie poetică şi teologică a experienţei mistice a lui Paul. Putem să ne convingem de acest lucru citind Ef 1, 3-14; Fil 2, 6‑11; Col 1, 15-20, doxologii vibrante care se prezintă ca o incandescentă lavă de gânduri şi emoţii teologice: poezia izvorăşte din intima experienţă divină. Mistica paulină nu este o propunere care se vrea admirată, ci imitată.

2.2. Pasiunea eclezială de a-l anunţa tuturor pe Hristos


Descoperirea centralităţii lui Hristos devine imboldul puternic şi secret al unei extraordinare activităţi: «Iubirea lui Hristos ne impulsionează» (2 Cor 5, 14). Datorită lui, Paul înţelege mai bine misterul lui Dumnezeu, acela de a purta TUTUROR mântuirea, dărâmând vechile bariere şi distrugând neînţelegerile depăşite (cf. Gal 3, 28-29; Col 3, 11). Persoana şi opera lui Hristos dau un caracter universal mântuirii.


Aici apare şi se fundamentează activitatea sa. Cele trei călătorii misionare îl prezintă traversând de mai multe Turcia de azi şi Grecia pentru a merge la Roma. El este misionarul care pune bazele unor comunităţi creştine şi totodată păstorul mereu atent la persoanele împreună cu care fortifică şi adânceşte catena comuniunii. Posedă o pasiune eclezială. Deschis faţă de lume, disponibil faţă de toţi, Paul întreprinde călătorii sau scrie scrisori pentru a vesti Cuvântul lui Dumnezeu (cf. 1 Tes 2, 1-8; 2, 13). Faţă de comunităţi are o atitudine plină de afecţiune şi de bunăvoinţă (cf. 1 Tes 2, 8; 3, 1-2) care se transformă în zel ardent şi crâncen, când Evanghelia este uitată sau trădată (cf. Scrisoarea către Galateni).

2.3. Durerea şi greutăţile


În cel Răstignit, Paul a găsit semnele cele mai luminoase ale iubirii şi va putea zice: «Eu pretind că nu cunosc nimic altceva în mijlocul vostru decât pe Isus Hristos şi acesta crucificat» (1 Cor 2, 2); «Am fost crucificat împreună cu Hristos şi nu mai sunt eu cel care trăieşte, ci Hristos trăieşte în mine» (Gal 2, 20). În Hristos totul capătă sens, chiar şi durerea: a se citi Col 1, 24 pentru Paul şi 1 Tes 1, 6; 2, 14 pentru creştinii din Tesalonic. Viaţa cu Hristos nu este una uşoară, nici nu se încadrează în „totul merge bine întotdeauna”: ci din contră, vestitorul Evangheliei întâlneşte greutăţi de toate felurile. Şi totuşi, din iubire pentru Hristos, Paul se supune unei vieţi imposibile, descrisă într-o minunată pagină autobiografică (cf. 2 Cor 11, 23-28).


Prezenţa lui Hristos nu scapă omul de limitele şi de sărăcia sa: acel Paul care trăieşte experienţele mistice este acelaşi care trebuie zi de zi să lupte cu sine însuşi, deoarece experimentează limitele, fragilitatea, mizeria umană: «Mă voi lăuda aşadar cu slăbiciunile mele, şi aşa puterea lui Hristos va sălăşlui în mine... când sunt slab atunci sunt puternic» (2 Cor 12, 9-10).

2.4. Bucuria


În ciuda atâtor dificultăţi şi suferinţe, Paul rămâne un om care trăieşte cu bucuria pe care o recomandă şi celorlalţi (cf. Fil 4, 4). Mai ales în scrisoarea către filipeni tema bucuriei revine cu o uimitoare insistenţă, dovedită şi de utilizarea de 16 ori a substantivului sau verbului care o indică. El ştie din lunga şi încercata sa experienţă că rădăcina bucuriei se află în iubirea pe care Hristos a demonstrat-o omului (cf. 1 Tim 1, 12-16). 

3. Paul scriitorul

Din cele 27 de scrieri ale Noului Testament, 21 sunt sub formă epistolară. Dintre acestea, 13 sunt atribuite lui Paul şi constituie cel mai vechi exemplu de scrisori creştine
. Nu puţine sunt problemele care se arată când este vorba de autenticitatea scrierilor pauline: fără a avea pretenţia rezolvării unei probleme atât de complexe, putem totuşi afirma că în esenţă toţi cercetătorii sunt de acord în a-i atribui lui Paul paternitatea a 7 scrisori: Rom, 1 Cor, 2 Cor, 1 Tes, Gal, Fil, Flm. În privinţa celorlalte părerile sunt împărţite
. 


Dincolo de problema autenticităţii, recunoaştem scrierilor atribuite lui Paul un caracter unic. Astăzi există tot mai multă sensibilitate faţă de frumuseţea şi perfecţiunea retoricii din scrisorile atribuite lui Paul. Modelele sunt diverse, biblice, ebraice şi greceşti, dar nici un model nu este exhaustiv
. Nu avea de-a face cu o corespondenţă privată, fiind scrisori destinate unui mare grup, cum ar putea fi cel al unei comunităţi creştine; mai mult, tratând probleme care privesc viaţa creştină, soluţiile sau indicaţiile depăşesc limitele istorico-geografice pentru a deveni soluţii valide chiar şi în prezent. Acest caracter conferă deja scrisorilor o valoare şi o originalitate care le diferenţiază de toată corespondenţa antichităţii. Scrisorile lui Paul, chiar dacă sunt adresate unei persoane pentru a dezbate o chestiune care ar părea în totalitate personală – este cazul scurtei scrieri către Filimon – sunt CUVÂNTUL LUI DUMNEZEU, deci texte inspirate de Spiritul Sfânt care devin norme pentru întreaga Biserică.


Din punct de vedere istoric, scrisorile inaugurează scrierile Noului Testament. Se trece de la predica orală la vestirea prin intermediul unei scrieri. Acest lucru se păstrează şi asigură autenticitatea mesajului, dar are şi avantajul de a ajunge la un număr mult mai mare de persoane. Graţie scrisorilor, apoi, ne este permis să intrăm în viaţa concretă a unei comunităţi creştine primare, cunoscându‑i astfel bucuriile, suferinţele, sărăcia şi bogăţia. Scrisorile au aşadar o preţioasă valoare de document istoric.


Pe lângă valoarea istorică se impune, încă şi mai relevantă, valoarea teologică deoarece scrisorile adună la un loc pentru întâia oară atât „crezul” cât şi un „cod de comportare”. Se vede acest lucru deja din cele două scrisori către Tesaloniceni: din punct de vedere teologic se vor putea constata unele semne proprii începutului precum limbajul încă autonom şi robust, formarea încă embrionară a problematicii, aflată încă departe de maturitatea din Gal sau din Rm în legătură cu conceptul de milă sau din 1-2 Cor şi Fil în legătură cu conceptul de kerygma, înţelepciune, suferinţă, mărturie. Nu pe deplin mature, dar în mod clar teologice, sunt temele care vorbesc despre Evanghelie şi despre convertire, despre fermitate în necazuri, despre timpul de pe urmă şi altele asemenea (cf. 1 Tes 1, 9‑10; 3, 12-13; 2 Tes 2, 13-14). Partea „mai puţin” teologică este pe deplin compensată de partea „mai” afectivă, de iubirea tatălui care prin intermediul textului ajunge la fiii săi într-o îngemănare de sentimente spontane, sincere şi nobile printre care bucuria întâlnirii, suferinţa despărţirii şi a depărtării, recunoştinţa pentru binele făcut, totul într-o mare de rugăciune continuă şi ardentă
.


Şi din perspectivă morală scrisorile au meritul de a fi călăuzit comunitatea. Mai mult decât de un cod elaborat de o gândire completă şi bine articulată, este vorba despre atâtea scântei capabile să aprindă o viaţă plină de o autentică iubire şi de adevărată sfinţenie: rugăciunea, muncă, viaţa cinstită, ajutorul dezinteresat şi acordat tuturor, bucuria inimii, sunt la fel ca atâtea alte căi ce ghidează şi conduc viaţa creştină către un sfârşit bun (cf. 1 Tes 5, 12-22).


Este important de notat că Paul se indică pe sine însuşi ca model de comportament. Departe de a face o profesie dintr-un orgoliu deşart, Paul se simte în comuniune cu Hristos şi instruit de el, aşa că a fi model pentru el nu este altceva decât oglinda care reflectă unicul, adevăratul model: Hristos. Este el adevăratul model de la care toţi trebuie să înveţe
. Paul are doar avantajul de a fi învăţat primul şi acum lucrarea sa, carisma, constă în a comunica celorlalţi propria experienţă.


Totuşi scrisorile păstrează anumite limite. Nu se doreşte prezentarea limitelor intrinseci ale scrisorilor, ci limitele în raport cu cititorul, cu atât mai mult cu cititorul modern. Este vorba despre invitaţia la o lectură prudentă şi inteligentă. Ştim că este imposibil pentru noi să ne întoarcem sic et simpliciter (aşa şi simplu) la mesajul iniţial al Evangheliei prin intermediul scrisorilor. Acestea vin în al treilea rând, după ce Paul a predicat în acel context istoric şi social pe care îl cunoaştem doar parţial şi după ce comunitatea a reacţionat. Scrisorile sunt fără îndoială valoroase, deoarece ne transmit ceva din mesajul iniţial al lui Paul; este vorba însă doar de o parte şi nu de întreaga realitate eclezială a vremii. Să ne gândim, de exemplu, la cateheză care, anunţată doar oral, nu este înregistrată în scris şi rămâne aşadar necunoscută. Aluzii, referiri sau altele ne permit să facem supoziţii, uneori chiar să intuim, însă niciodată să dispunem de date sigure, dincolo de cele înregistrate în scrisori. 


Aceste adnotări nu intenţionează deloc să diminueze valoarea scrisorilor a căror importanţă o recunoaştem, atât sub aspect istoric, cât şi sub aspect teologic şi moral. 

4. Actualitatea lui Paul. Motive pentru a urma învăţătura sa


Avem motive întemeiate pentru a ne înscrie la şcoala lui Paul
. Le putem sintetiza astfel: 

1. Paul îi urmează lui Isus, dar premerge Evangheliile care vorbesc despre El. Ne prezintă un Isus nemediat, nemijlocit. Paul a fost primul care a scris despre Isus, chiar şi înaintea lui Marcu.

2. Îl prezintă pe Isus integrat în viaţa comunităţii. Nu este vorba despre o privire în trecut, ci în prezent: Tesalonic, Filipi, Corint, Roma... Figura lui Hristos se află în filigran în existenţa istorică a comunităţii: Isus apare prin intermediul Bisericii. Paul ne facem să simţim primele sale clipe, iubirea sa pentru Hristos.

3. Nu acţionează în fotocopie şi transmite ceea ce a primit, ci o face reinterpretând, reelaborând, aducând unele noutăţi punând amprenta propriei personalităţi. Dă dovadă de creativitate, după cum se vede din simbioza dintre cultura iudaică şi cea elenistică. Creativ fără a fi excentric, imaginativ fără a fi logoreic: să ne amintim unele momente de tăcere sau scurtele aluzii la mariologie, la teoriile despre îngerilor, la cult. El se duce direct la inima ce pulsează: HRISTOS MORT ŞI ÎNVIAT.

4. Nu se naşte creştin, devine. Nu aderă în mod simplist la această idee numai pentru că îi place ci pentru că i-a fost prezentată. Este un intelectual, un licenţiat, şi totuşi convingerile sale nu vin din studii sau raţionamente, ci din ÎNTÂLNIREA CARE I-A MARCAT VIAŢA. Predica despre Hristos, pentru că l-a cunoscut şi l-a iubit, sau mai bine zis, pentru că de el a fost „luat cu forţa”. Mai mult decât un cuceritor, Paul este un cucerit şi ajunge să se înţeleagă pe sine însuşi când devine proprietatea lui Hristos. 


Dacă acum, la finele sumarei noastre prezentări, am dori să tragem o concluzie, am putea zice că Paul ne arată curajul şi bucuria  credinţei. Dacă atunci viaţa spirituală şi eclezială era vlăguită, el o trezeşte şi face acest lucru prin persoana sa şi prin scrierile sale, prin entuziasmul şi pasiunea sa. În faţa pericolelor şi dezbinării, doar raportarea la Hristos ajută şi călăuzeşte, salvează şi iartă, permiţându-ne să-i fim contemporani. La acest lucru face apel Paul şi Hristos, cel anunţat şi iubit de el: «Este Hristos fundamentul şi nimeni nu poate pune un altul» (1 Cor 3, 18).


Încheiem cu frumosul portret al lui Clement romanul care, circa treizeci de ani după moartea lui Paul, scrie corintenilor o scrisoare care «revelează o cunoaştere exactă a faptelor şi constituie, se poate spune, un rezumat epigrafic a vieţii apostolului»
.

De şapte ori în lanţuri; tâlhărit; jefuit;

vestitor în Orient şi Occident

v-a adunat ca la seceriş minunata faimă a credinţei.

A predicat dreptatea în lumea întreagă

Mergând până în extremul orient.

A dat mărturie în faţa celor puternici;

aşa s-a depărtat de lume

şi a ajuns în lăcaşul sacru.  
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Prima şi a doua scrisoare către Tesaloniceni

Comunitatea din Tesalonic este a doua din Europa care primeşte vizita lui Paul, dar prima căreia i se adresează o scrisoare. Cu aceasta Paul inaugurează literatura Noului Testament. Acest fapt îi conferă un titlu de onoare şi motivează interesul pentru scrisoarea adresată comunităţii. 


Dorim însă să cunoaştem circumstanţele care l-au adus pe Paul la Tesalonic şi motivul pentru care s-a hotărât să scrie. Structura celor două scrisori şi formularea ideilor principale vor fi mai întâi abordate pentru a ne familiariza cu textul
. 

1. Paul prezent în persoană la Tesalonic

Chemarea sa pe drumul Damascului l-a transformat pe Saul cel riguros în privinţa Legii, în Paul «cel prins cu putere de Hristos». După o perioadă de acomodare cu această fulminantă experienţă, răspunde chemării de a fi „apostol al păgânilor” (cf. Gal 1, 15-16). Cad vechile prejudicii înrădăcinate în mentalitatea sa iudaică şi începe prima călătorie misionară, călăuzit de Barnaba. Paul «îi asigură spatele»
. Timpul necesar pentru acea călătorie, probabil anii 44-45, serveşte la o preţioasă ucenicie. La şcoala lui Barnaba, om cu o mare experienţă pastorală, cu perspective largi şi acreditat pe lângă colegiul apostolic, care îl trimite în Antiohia ca plenipotenţiar (cf. Fap 13, 22), Paul are multe de învăţat, mai ales în materie de sensibilitate misionară. De altfel va fi însuşi Barnaba cel care îl va trimite în misiune (cf. Fap 11, 25), favorizând astfel concretizarea chemării lui Dumnezeu care l-a indicat drept «instrument ales» (Fap 9, 15). Cei doi misionari pot vedea prodigiile milei divine, capabilă să aprindă în inimile păgânilor dorinţa de a primi mântuirea: Cipru, Perge, Pisidia, Antiohia, Iconio, Derbe, sunt etape care marchează drumul Evangheliei. Acum şi păgânii au acces la lumea Scripturilor, pentru ei rămasă până în acest moment un cufăr sigilat. Cunoaşterea Scripturii este condiţie pentru întâlnirea cu Hristos.

 
A doua călătorie trebuia să o urmeze imediat pe prima, însă diferite persoane şi circumstanţe orientează într-o altă direcţie. Abaterea lui Marcu la Perge (cf. Fap 13, 13: aici indicat cu numele de Ioan) l-a rănit pe Paul care nu-l mai doreşte tovarăş de călătorie. Paul ajunge să se despartă de Barnaba, care îl apără pe vărul său Marcu. Paul, separat de Barnaba, îşi asumă responsabilitatea misiunii şi găseşte noi colaboratori în persoana lui Silvan (sau Sila) şi Timotei. Plecând din Antiohia din Siria, centru de răspândire a mişcării misionare a primei Biserici, drumul îl duce la vizitarea unor comunităţi fondate în prima călătorie şi apoi continuă în Asia Mică (Turcia de azi) până la Marea Egee. De aici, conduşi mereu de Spiritul Sfânt, misionarii fac un salt, relativ scurt ca distanţă, dar de mare importanţă din punct de vedere teologic: se părăseşte Asia Mică şi lumea orientală pentru a se îndrepta spre Europa şi spre lumea occidentală. Folosind Via Ignaţia, minunata arteră romană care lega Marea Egee de Marea Adriatică şi Asia de Italia, ajung mai întâi la Filipi şi apoi la Tesalonic, actuala localitate din Grecia numită Salonic
.


Tesalonic era capitala provinciei şi reşedinţă procunsulară, un oraş important care şi-a meritat atributul de „foarte faimos”
. Paul are posibilitatea să admire un important oraş portuar care îşi exploata poziţia favorabilă în golful Termaic. Aşezat într-o poziţie ideală la răscrucea dintre axele nord-sud şi est-vers, oraşul devenise repede un centru comercial agitat şi, prin urmare, un cosmopolit punct de întâlnire. Se bucura de o lungă şi glorioasă istorie, fiind fondat spre sfârşitul secolului IV î.H. de către Cassandrus, care îi dăduse numele soţiei sale Tessalonica. Nu a dus lipsă de recunoaşteri care treptat i-au adus şi mai multă faimă: s-a vorbit deja despre rolul său de capitală a Macedoniei; aici îşi avea reşedinţa reprezentantul Romei. Obţine chiar statutul de oraş liber, cu administraţie proprie. Toate acestea au contribuit la creşterea substanţială a valorii oraşului, deja favorizat de poziţia geografică.


Caracterul său cosmopolit este asigurat de prezenţa iudeilor, orientalilor şi romanilor. Cei din urmă erau foarte numeroşi şi alcătuiau un grup reprezentat de magistraţi şi funcţionari, comercianţi şi aventurieri. Auditoriul lui Paul era eterogen şi, dacă pe de-o parte Evanghelia era avantajată de această universalitate, pe de altă parte receptarea sa putea cu uşurinţă să fie contraatacată de această riscantă diversitate. Tocmai o astfel de diversitate sfârşeşte prin a deveni explozivă şi atunci nu e de mirare zarva stârnită în oraş cu ocazia predicilor pauline (cf. Fap 17, 5). Paul va fi constrâns să fugă. 


Alegerea Tesalonicului pare să corespundă unui plan clar. Examinând traseul, ne convingem că Paul avea o strategie misionară, un plan care avea în vedere marile oraşe, mai ales cele apropiate de drumurile imperiale; în acest mod Filipi, Tesalonic, Atena, Corint, Efes devin centre de răspândire a creştinismului. 


Tesalonicul este al doilea oraş din Europa vizitat de Paul, dar primul căruia îi adresează o scrisoare. 

2. Paul prezent prin scrierile sale

Scrisoarea este un mod particular de a fi prezent. Paul ar fi dorit să mai rămână în mijlocul comunităţii sale, dar o serie de circumstanţe potrivnice nu i-au permis acest lucru. Pentru a înţelege mai bine de ce a recurs la o scrisoare, ar fi util să reamintim câteva puncte importante ale activităţii lui Paul în Tesalonic. 


Venit din Filipi după dura experienţă a prizonieratului, Paul îşi începuse noua misiune. Punctul de plecare fusese nesigur cu predica adresată iudeilor
, cărora trebuie să le fie recunoscută prioritatea istorică pe care o deţin în planul mântuirii: mai întâi lor Dumnezeu le făcuse promisiuni când îl chemase pe părintele Avram.  Din partea lui Paul nu este vorba despre o simplă precedenţă nici de o elementară dovadă de amabilitate, ci de respect faţă de planul divin care trebuie acceptat şi îndeplinit. Când apostolul deschide şi păgânilor comoara predicilor, se întrevede un măgulitor succes. Dar Paul a înţeles bine că Isus Hristos a doborât vechile restricţii, lumea iudaică rămâne în cel mai bun caz închisă într-un cadrul sectar. În mod paradoxal, deschiderea faţă de păgâni provoacă închiderea iudeilor care îşi manifestă invidia prin calomniere. Din documentaţia Faptelor Apostolilor aflăm că, tocmai din cauza dezordinii provocate de Iudei, Paul este silit să părăsească în grabă oraşul şi tânăra comunitate creştină (cf. Fap 17, 5-10), alături de care se rugase, muncise, trăise timp de câteva săptămâni, poate nu mai mult de trei sau patru
.


Se impunea continuarea unui raport întrerupt brusc, mai ales că, fugar la Berea şi apoi la Atena, Paul trăieşte ore de nelinişte, deoarece nu cunoaşte soarta comunităţii. O primă punte de legătură este realizată prin trimiterea lui Timotei la Tesalonic. El urma să se informeze cu privire la situaţia reală în care se găsea comunitatea creştină, abandonată acum în voia sorţii; misiunea lui era şi cea de a‑i întări în credinţă pe creştini. În acest timp Paul se mută în Corint şi aici îl urmează Timotei cu veşti liniştitoare: în ciuda dificultăţilor uşor de înţeles, tesalonicenii trăiau în mod coerent Evanghelia pe care o ascultaseră cu entuziasm. 


Exista motiv de bucurie. În acest context de bucurie recunoscătoare apare prima scrisoare. Ca întotdeauna, Paul are o privire retrospectivă, dar şi una prospectivă, aşa încât scrierea îi oferă posibilitatea de a îmbogăţi cateheza pe care circumstanţele nefavorabile au întrerupt-o forţat. Scrisoarea serveşte la depăşirea distanţelor şi, mai important, la a convinge comunitatea de iubirea părintelui său fondator. 


Acestei scrieri trebuie să-i recunoaştem meritul de a fi inaugurat literatura Noului Testament. Contrar părerii multora, nu Evangheliile ci scrisorile pauline au dus la naşterea tradiţiei scrise. Textul scris de Paul către comunitatea din Tesalonic este primul în absolut
, plecat din Corint în jurul anului 51, intitulat Prima Scrisoare către Tesaloniceni.

În mod obişnuit este numită Prima Scrisoare, prin referirea la o alta, care a fost redactată mai târziu şi cunoscută aşadar ca A doua Scrisoare către Tesaloniceni. Asupra acesteia planează numeroase probleme. În opinia unor autori acesta nu ar aparţine lui Paul fiindcă foloseşte un vocabular diferit de cel al primei scrisori, şi deoarece conţinutul se deosebeşte substanţial în unele privinţe, de exemplu aşteptarea Domnului care pare îndepărtată, în vreme ce în prima scrisoare ar fi aproape. Pentru a simplifica puţin aceste teorii, 2 Tes se pare a fi un nereuşit calc al primei scrisori, 1 Tes; fapt demonstrat, de altfel, de conţinutul său un pic mai impersonal. Astăzi cercetătorii sunt scindaţi şi dacă mulţi îi contestă autenticitatea (Marxsen, Barbaglio, Fabris), nu lipsesc nici susţinătorii (Rigaux, Best, Rossano). Aceştia, dincolo de motivele intrinseci, se bazează pe mărturia antică: Marcian cunoaşte ambele scrisori; a doua este folosită de Policarp şi de Iustin
. 


În ce ne priveşte este suficient să facem referire la această chestiune care rămâne deschisă. În timp ce recomandăm studii specializate pentru a aprofunda acest subiect
, facem cunoscut că împărtăşim opinia celor care susţin autenticitatea celei de-a doua scrisori. Conform acestei opinii, ea a fost trimisă  din Corint, câteva luni după cea dintâi. Cu aproximaţie în anul 51. 

3. Structura şi conţinutul celor două scrisori

O privire sumară asupra a ceea ce am putea numi un cuprins mai amplu favorizează un prim contact cu cele două scrisori pe care trebuie să îl luăm în considerare.  Propunem o structură şi un conţinut pentru 1 Tes şi 2 Tes.

Prima Scrisoare către Tesaloniceni s-ar putea rezuma în acest mod
:

	INTRODUCERE: adresă 1, 1

PRIMA PARTE (doctrinară): EVANGHELIA ANUNŢATĂ ŞI PRIMITĂ


 Privire asupra trecutului: 1, 2-3, 13

1. Prima etapă: 1, 1-10

Mulţumire lui Dumnezeu pentru felul în care a fost primită Evanghelia

2. A doua etapă: 2, 1-16

Veritabila Evanghelie a lui Paul şi primirea favorabilă din partea comunităţii

3. A treia etapă: 2,17-3,13

Dorinţa lui Paul de a întâlni comunitatea

A DOUA PARTE (parenetică): EVANGHELIA CE TREBUIE TRĂITĂ


Privire asupra viitorului: 4, 1-5, 24

4. A patra etapă: 4, 1-12

A trăi cu sfinţenie în caritate

5. A cincea etapă: 4, 13-5, 11

Morţi şi vii la venirea Domnului

6. A şasea etapă: 5, 12-24

Reguli de viaţă pentru o comunitate perfectă

CONCLUZIE: încheierea: 5, 25-28


Scrisoarea are o structură regulară cu o introducere, un cuprins cu două moment principale şi o încheiere. La fel ca orice scrisoare antică, găsim la început expeditorul, destinatarii şi formula de salut şi la final recomandările şi salutul de rămas bun. Cuprinsul epistolei se compune din două părţi, una de învăţătură şi una de morală. 


În ceea ce priveşte conţinutul, prima parte este o privire retrospectivă pentru a urmări Evanghelia din două perspective, atât cea a anunţului făcut de Paul printr‑un mesaj autentic şi cu o dedicare adevărată, cât şi cea a primirii foarte favorabile de către comunitate. A două parte în schimb cuprinde o privire prospectivă şi priveşte spre viitor. Pentru a putea trăi mereu în mod veritabil Evanghelia anunţată şi primită, trebuie depăşite anumite dubii şi insistat asupra unor date esenţiale ale vieţii creştine. 

A doua Scrisoare către Tesaloniceni ar putea fi structurată astfel
:

	INTRODUCERE: adresare: 1, 1-2

CORPUL SCRISORII:

1. Prima etapă: 1, 3-12

Mulţumire şi judecata lui Dumnezeu

2. A doua etapă: 2, 1-12

Claritate în obscuritate: venirea Domnului

3. A treia etapă: 2, 13-3, 5

Exortaţii şi încurajare

4. A patra etapă: 3, 6-15

Mustrarea leneşilor

CONCLUZIE: încheiere: 3, 16-18


Structura esenţială este aceeaşi ca şi în scrisoarea precedentă: o introducere şi o concluzie împreună cu elementele recurente formează un cadru, în timp ce cuprinsul exprimă gândurile lui Paul. Aici trebuie căutate principalele noutăţi. 


Cu trecerea timpului situaţia din Tesalonic devine tot mai problematică. Nu doar persecuţia nu pare să înceteze, ba dimpotrivă, cunoaşte o accentuare, ci şi comunitatea pare că are îndoieli în legătură cu parusia (întoarcerea glorioasă a lui Isus). Intervenţia lui Paul, pe de-o parte doreşte să insufle curaj tinerii Biserici, iar pe de alta vrea să clarifice ideea teologică întunecată de pretinşii profeţi şi de scrieri false. Paul se interesează imediat de primul aspect, deoarece este compromisă integritatea fizică a creştinilor, dar rezervă o mare atenţie celui de-al doilea aspect fiindcă este la mijloc autenticitatea credinţei. Reia deci tema escatologică introdusă în 1 Tes, acum cu punctările necesare după dezorientarea comunităţii. El asigură că finalul istoriei şi al lumii nu este iminent.


O asemenea ipoteză a sfârşitului probabil favorizase trândăvia unora dintre creştini care considerau mai avantajos să nu lucreze, creând neplăceri şi probleme în cadrul comunităţii. Lor se adresează Paul, reluând un discurs care părea că se apropie de final. Insistă asupra îndatoririlor lor şi numeşte sancţiunile ce trebuie aplicate. Cu vorbele dulci ale fraternităţii ce trebuie să guverneze printre creştini, se încheie această scrisoare destul de agresivă.  
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Capitolul XX

Scrisoarea către Filipeni

Scrisoarea lui Paul către Filipeni este un text relativ scurt, compus din doar patru capitole, care nu ajunge la importanţa teologică ale celorlalte mari scrisori către Romani, 1-2 Corinteni sau Galateni, nici nu iscă interminabile problematici în legătură cu autorul sau cu compoziţia precum scrisorile către Coloseni şi Efeseni. Ocupă totuşi un spaţiu ce merită tot respectul, atât pentru conţinut cât şi pentru tonul cald şi pasional al prezentării. Scrisoarea emană un suav parfum cristologic care cucereşte imediat cititorul: ajunge să te gândeşti la minunatul imn din cap. 2, o capodoperă literară şi teologică.  Parfumul învăluie şi viaţa creştinului, invitat să valorizeze întreaga sa existenţă după exemplul lui Hristos. Avem deja suficiente motive pentru a ne apleca cu pasiune şi interes asupra studiului, promiţând că aprofundarea ne va rezerva surprize plăcute. 


Conform uzanţei, la începutul unei cărţi biblice, trebuie prezentat cadrul general de referinţă
, ca şi contextualitatea scrisorii în epistolografia paulină, referinţe istorico-geografice şi raportul dintre Paul şi comunitate.  Urmează deci câteva indicaţii generale care servesc drept instrumente de bază pentru a ne putea mişca în voie şi în cunoştinţă de cauză în interiorul textului: este vorba despre chestiuni introductive printre care cele legate de compoziţia scrisorii, autor, scop, datare. La final, o notă biografică va face deschiderea spre eventuale aprofundări şi cercetări. Ca premisă, facem referire la posibilitatea sau imposibilitatea plasării scrisorii în comunitatea din Filipi în grupul scrisorilor din închisoare. 

1. Scrisori din arest?

În universul literar paulin se distinge un grup format din patru scrisori – către Filipeni, Efeseni, Coloseni şi Filimon – cunoscute ca „scrisori din închisoare”, deoarece în acestea Paul se prezintă ca prizonier. Expresiile variază în formulare: apostolul este «în lanţuri pentru Hristos» (Fil 1, 13), «prizonier pentru Hristos Isus» (Flm 9), «mesagerul său în lanţuri» (Ef 6, 20) şi se află în carceră (cf. Col 4, 10). În ciuda diversităţii expresiilor, toate concordă în prezentarea condiţiei de prizonier a lui Paul. Multitudinea expresiilor şi claritatea contextului nu lasă urmă de îndoială în privinţa faptului că este vorba despre o situaţie reală şi nu de una alegorică sau hiperbolică. 


Nu suntem la fel de siguri în privinţa locului de prizonierat şi a fixării, chiar şi orientative, a timpului. În cea de-a doua scrisoare către Corinteni face aluzie la „închisori” (cf. 6, 5) şi la „prizonierat” (cf. 11, 23), lăsând să se înţeleagă faptul că Paul a fost privat de mai multe ori de libertatea sa. Chiar dacă nu putem fi siguri pe deplin de cele şapte încarcerări, despre care vorbeşte Clement Romanul
, ştim din Faptele Apostolilor că Paul a cunoscut închisoarea la Filipi, chiar şi dacă a fost pentru o singură noapte (cf. Fap 16, 23-40), la Ierusalim, şi aici pentru scurtă vreme (cf. Fap 21, 33-23, 30), la fel în Cezarea pentru aproximativ doi ani (cf. Fap 23, 33-26, 32) şi în fine la Roma, unde a rămas în libertate condiţionată timp de alţi doi ani (cf. Fap 28, 16 - 30). 


Vreme îndelungată închisoarea romană a fost considerată drept locul de provenienţă a scrierilor pauline din carceră. De la sfârşitul secolului trecut a apărut şi ipoteza conform căreia acest loc ar fi Cezarea, iar mai apoi şi o a treia variantă, cea a Efesului. De fapt, în zilele noastre certitudinile de altădată s-au mai estompat şi au făcut loc altora. O analiză riguroasă din punct de vedere literar dar şi teologic, invită la prudenţă când vine vorba despre unificarea celor patru scrisori şi despre originea lor comună.  


Cea care se distanţează în mod vizibil de celelalte este scurta scrisoare către Filimon, un text puţin mai lung decât un bilet de vizită. În acesta nu găsim elemente teologice relevante, ci o valoroasă informaţie biografică şi psihologică despre Paul. Scriindu-i bogatului Filimon din Colos, care îl văzuse pe sclavul Onesim fugind, Paul oferă informaţii despre vârsta sa, despre condiţia sa socială, despre activitatea sa apostolică; mai mult, arată cum îi poate sensibiliza pe ceilalţi, amintindu-i lui Filimon drepturile şi îndatoririle, totul încununat la final cu intuiţie psihologică. 


În ceea ce priveşte scrisorile către Coloseni şi Efeseni, similare întrucât prima ar fi o compoziţie „în copie necizelată” a celei de-a doua, critica astăzi tinde să le dezlege de o dependenţă directă faţă de Apostol. Asemănarea celor două le unifică în ipoteza că nu ar fi o producţie paulină directă. Nu toţi cercetătorii sunt convinşi de acest lucru, însă ipoteza obligă la eliminarea celor două scrisori din acel bloc omogen
.   


În fine, scrisoarea către Filipeni se bucură de avantajul de a fi considerată o scrisoare veritabilă şi recunoscută unanim ca paulină. Avem motive serioase pentru a o distinge de celelalte. 


Putem încheia amintind că formularea „scrisori din închisoare” se dovedeşte inexactă deoarece amalgamează scrieri neomogene, atât prin autenticitate, cât şi prin deosebiri de ordin teologic, şi prin locul de origine. Aşadar cel mai potrivit ar fi să abandonăm această formulare
.

2. Oraşul Filipi

Turistul care se îndreaptă azi spre Grecia are posibilitatea să ajungă până la situl arheologic al anticului oraş Filipi din care au rămas urmele unui trecut glorios. Vestigiile sunt o elocventă mărturie a importanţei pe care a avut-o odată oraşul
. 


Viitorul Filipi este la început modestul sat Crenides, aşezat în poziţie strategică în câmpia fertilizată de fluviul Angites în Macedonia şi la graniţa cu Tracia. Dezvoltarea a fost favorizată de vecinătatea cu faimoasele zăcăminte aurifere din muntele Pangeo şi mai ales de intervenţia lui Filip II, tatăl lui Alexandru cel Mare, care în jurul anului 360 î.H. a transformat Crenides în oraşul numit Filipi.


O dată cu cucerirea Macedoniei în 148 î.H. de către Roma, oraşul devine provincie romană, şi acest lucru îi va spori mai târziu importanţa. O substanţială creştere demografică a avut loc şi de aceea în 42, după victoria militară a lui Antonius şi Octavianus împotriva lui Brutus şi Cassius
, mulţi soldaţi, după terminarea războiului, au rămas în oraş. A fost chiar Octavianus cel care i-a acordat titlul de Colonia Iulia Augusta Philippensis împreună cu ius italicum care scutea cetăţenii de plata taxelor. Un asemenea privilegiu a favorizat proprietatea şi a sporit schimburile, mai ales că oraşul era traversat de via Ignaţia, o mare artera imperială care lega Orientul şi Occidentul. Filipi s-a transformat astfel într-o mică Romă: magistraţii se numeau pretori, administraţia era structurată asemenea celei romane (cf. Fap 16, 21) şi latina fusese adoptată ca limbă oficială. 


Populaţia indigenă din primele timpuri fusese treptat asimilată de noii veniţi, care au sfârşit prin a deveni majoritari: printre localnici, orientali şi occidentali, se distingeau datorită numărul mare cei de origine latină. Diversităţii etnice i se adăuga multitudinea religiilor, de la cea imperială reprezentată de cultul triadei capitoline Juppiter, Iuno şi Minerva, la cea locală ce îl venera pe Dionysios, la cea adusă din îndepărtatul Egipt cu Isis sau din învecinata Anatolie cu Cybele. Era prezentă şi comunitatea ebraică însă în număr mic, lipsită de sinagogă şi obligată să se reunească lângă fluviu, în afara oraşului; locul unde Paul îi va întâlni pe cei asemeni lui întru credinţa de altădată (cf. Fap 16, 13).

3. Paul la Filipi

Paul ajunge la Filipi în timpul unei călătorii misionare, în jurul anilor 50-51. Alegerea acestui oraş este aşadar strategică, dată fiind importanţa sa politică şi comercială. Împreună cu Sila şi Timotei, Apostolul pune bazele unei comunităţi creştine, prima pe pământ european
. Probabil niciodată Paul nu s-ar fi aventurat în acea lume, dacă nu ar fi fost trimis de voinţa divină, care i-a arătat prin semne necesitatea de a intra pe continentul european (cf. Fap 16, 9-10). Printr-o asemenea hotărâre Evanghelia săvârşea marele salt de la lumea semitică la cea greco‑romană: o trecere de câţiva kilometri în termeni geografici devenea în realitate un salt enorm, chiar planetar din perspectivă temporală, fiindcă permitea Evangheliei pătrunderea într-o cultură diferită şi de aici internaţionalizarea sa. 


Din ceea ce ne relatează Faptele Apostolilor, Paul a rămas la Filipi pentru scurtă vreme, constrâns apoi de circumstanţe potrivnice să intervină în altă parte (cf. Fap 16, 11-40). A revenit încă de două ori, în timpul călătoriei de la Efes la Corint în toamna lui 57 (cf. Fap 20, 1-2) şi la întoarcerea din Efes în vremea Paştilor în 58 (cf. Fap 20, 3-6).


Comunitatea din Filipi era formată cu mare probabilitate din numeroşi membri şi în plus cu bune resurse economice, dacă puteau ajuta în diverse rânduri la întreţinerea Apostolului (cf. Fil 4, 16; 2 Cor 11, 9).

4. Scrisoarea

4.1. Autorul, ocazia şi scopul


Nimeni nu se îndoieşte serios de paternitatea paulină a scrisorii către Filipeni, considerată în unanimitate autentică.


Scrisorile pauline sunt scrieri ocazionale care răspund din când în când unor situaţii particulare. Paul scrie Sscrisoarea către Galateni pentru a rezolva o gravă problemă teologică ce apare; scrie prima Scrisoare către Corinteni pentru a răspunde unor întrebări; scrie Scrisoarea către Romani pentru a prezenta fundamentul credinţei sale şi programul său apostolic. 


În cazul nostru, nu se distinge clar motivul scrisorii. Paul vorbeşte despre activitatea sa de a anunţa Evanghelia; invită comunitatea să trăiască în bucuria lui Hristos, îi reproba pe unii predicatori care păreau a se depărta de modelul pur al tradiţiei. Acest ultim motiv, prezent mai ales în 3, 2-3.18-19, ne determină să ne gândim la prezenţa predicatorilor iudeo-creştini, încă excesiv legaţi de practicile iudaice. Este vorba deci de motive eterogene care, luate în parte, nu justifică existenţa scrisorii. Se poate trage concluzia că ne aflăm în prezenţa unui ansamblu compoziţional, datorită tonului familiar, chiar afectuos, chiar dacă nu lipsit de referiri dure şi uneori neiertătoare.

4.2. Locul şi data


Conform mărturiei unor manuscrise, provenite toate din aceeaşi sursă, după 4, 23 apare şi adăugirea: «Scrisă la Roma prin intermediul lui Epafrodit». Dacă textul ar fi valid, am cunoaşte unde a fost compusă scrisoarea, autorul ei, şi cu aproximaţie, chiar şi data. Din păcate nu putem accepta adagiul, deoarece nu dispune de suportul criticii textuale. Cel puţin în privinţa locului, până la finele lui 1700, nu existau dubii: în timpul prizonieratului la Roma, care a durat circa doi ani (cf. Fap 28, 30), ar fi scris Paul scrisoarea. În sprijinul acestei opinii vin indicaţiile «pretoriului» (1, 13) şi ale «casei lui Cezar» (4, 22). Astăzi o asemenea certitudine începe a se estompa şi a se zdruncina. O atentă investigaţie ne aduce la cunoştinţă faptul că în diverse oraşe ale imperiului exista atât pretoriul, înţeles ca loc unde erau găzduite garnizoanele pretorienilor, cât şi casa Cezarului, înţeleasă ca locuinţă a celor care se îngrijeau de interesele împăratului (Cezarul). Mai mult, acceptând Roma ca loc al compoziţiei, se dovedesc dificile acele schimburi pe care le presupune scrisoarea: ruta Roma - Filipi se parcurgea în cel puţin cinci săptămâni. 


Astăzi nu sunt puţini cei care preferă să considere Efesul oraşul în care a fost compusă scrisoarea. Paul rămăsese în acest oraş din 53 până 56. Este adevărat că nu dispunem de nici o documentaţie care să certifice încarcerarea la Efes, însă ştim că Paul a fost prizonier de mai multe ori (cf. 2 Cor 11, 23). În lumina referirilor din 1 Cor 15, 32 şi 2 Cor 1, 8-9, putem indica Efesul ca posibil loc de detenţie, în timpul celei de-a treia călătorii misionare. Localitatea şi cronologia explică mai bine vizitele persoanelor care merg şi vin de la Colos, aflat la o distanţă de 8-10 zile şi astfel pot fi acceptate specificaţiile despre «pretoriu» şi despre «casa lui Cezar». S-ar lămuri în felul acesta şi apropierea Filipenilor de marile scrisori şi de 1 Tes, mai mult decât de celelalte scrisori ale prizonieratului. Acceptând toate acestea, Paul nu ar fi „bătrân”, ci în plină vigoare a forţelor sale. Dând câştig de cauză acestei ipoteze a Efesului, data compunerii scrisorii ar fi în jurul anilor 53-54 sau cel târziu 56-57
. 

4.3. Unitatea scrisorilor


Chestiunea integrităţii scrisorii a suscitat nedumeriri. Este vorba despre un singur text sau de mai multe bilete (două sau trei), trimise comunităţii din Filipi cu diverse ocazii şi apoi reunite în aşa fel încât să formeze actuala scrisoare? Nedumeririle au început pe la sfârşitul anului 1600 şi se bazează pe argumente stilistice şi literare. În vreme ce 3, 1a dă impresia că s-ar apropia de final, în 3, 1b discursul se reia introducând un nou subiect, polemic şi lipsit de tema bucuriei care străbătea întreaga scrisoare. În mod analog, 4, 1 lasă să se întrevadă o concluzie, care în realitate nu vine nici în 4, 8 care are din nou aspectul unui cuvânt de final. Ipoteza cea mai simplistă recunoaşte două scrisori: una de mulţumire (1, 1-3, 1a; 4, 10-23) şi o polemică (3, 1b-21; 4, 1-9).


Argumentele care favorizează ideea existenţei mai multor scrisori nu sunt decisive, dar nici de ignorat. Aspectul epistolar, cu caracterul său imediat şi ocazional, ar putea măcar în parte să explice reluarea argumentelor. La nivelul vocabularului, apoi, unii termeni străbat şi structurează întreaga scrisoare: să ne gândim la verbul fronein (a judeca, a gândi) prezent în toate cele patru capitole sau la tema comuniunii (1, 5; 2, 1; 3, 10; 4, 13.15).


Chiar dacă am accepta unele recente poziţii autoritare, putem considera acceptabilă unitatea compoziţiei
.  

4.4. Împărţire şi structură

Problema structurii este mereu un aspect foarte controversat, cu atât mai mult în această scrisoare în care lipseşte o evoluţie tematic precisă. Aşa cum se întâmplă mereu, înmulţirea ipotezelor demonstrează o intrinsecă fragilitate a fiecărei propuneri. Fără a intra în adâncul unor chestiuni complexe şi sinuoase, precum o lectură încrucişată a întregului text
, propunem cu titlu de experiment o divizare simplă
. 

	Cu inima deschisă: 1, 1-11

Amintiri personale şi confidenţe: 1, 12-26

Exortaţii către comunitate: 1, 27-2, 18

Colaboratorii misiunii: 2, 19-30

Experienţa cristică: 3, 1-4, 1

Câteva recomandări: 4, 2-9

Mireasma recunoştinţei: 4,10-23


5. Mesajul

Va fi necesară parcurgerea întregului drum al scrisorii pentru a înţelege şi a aprecia densitatea conţinutului. Ne limităm, în acest moment, la câteva observaţii preliminarii. 


Nu se evidenţiază o bază teologică de fundal, pentru că scrisoarea nu trebuie să răspundă la chestiuni sau probleme teologice. Şi totuşi iese la iveală imediat conţinutul său bogat. Există doi poli principali de angrenare a ideii: centralitatea lui Hristos şi dimensiunea eclezială
. 


Totul este pus în mişcare de o relaţie vitală cu Hristos, axa care ghidează întreaga viaţă a credinciosului
. Din el izvorăşte viaţa care va hrăni traiul zilnic. Nu e cazual faptul că în centrul scurtei scrisori se găseşte acea preţioasă bijuterie care este imnul cristologic: comportamentul lui Isus devine credincioşilor model inspirator pentru a trăi. E nevoie „să simtă” împreună cu Hristos, să împartă acelaşi sentimente, să dea vieţii aceeaşi direcţie: doar aşa comunitatea creştină se va înălţa în bucurie.  


O dată cu începerea istoriei creştine în timp, ea tinde să devină eternă. Se respiră în text un aer ceresc, care îl duce pe credincios în sfera divinului, fără a-i lua nimic din seriozitatea unui efort care devine o adevărată încarnare. În orice caz, ne aflăm în faţa unui mesaj cuprinzător, capabil să pună în valoare toate aspectele vieţii, orientând spre o plinătate care are deja un gust plăcut prin bucuria la care este chemată, azi, comunitatea. 

BIBLIOGRAFIA

Barbaglio, G., Alla comunità di Filippi, în: Barbaglio, G. – Fabris, R., Le lettere di Paolo, II, Roma, 21990.

Edard, J.B., L’épître aux Philippiens. Rhétorique et composition stylistique, Gabalda, Paris, 2002.

Edwards, M.J., Galati, Efesini, Filippesi, [La Bibbia commentata dai Padri, 8], Città Nuova, Roma, 2005 [or. engl.].

Ernst, J., Ai Filippesi, a Filemone, ai Colossesi, agli Efesini, Morcelliana, Brescia, 1986 [or. germ.].

Fabris, R., Lettera ai Filippesi, EDB, Bologna, 1983.

Fabris, R., Lettera ai Filippesi. Lettera a Filemone, EDB, Bologna, 2000.

Fee, G.D., Paul's Letter to the Philippians, Eerdmans, Grand Rapids, 1995.

Friedrich, G., La lettera ai Filippesi, în: AA.VV., Le lettere minori di Paolo, Paideia, Brescia, 1980,177-245 [or. germ.].

Gnilka, J., La lettera ai Filippesi, Paideia, Brescia, 1972 [or. germ.].

Masini, M., Filippesi, Colossesi, Efesini, Filemone. Lettere della prigionia, Queriniana, Brescia, 1987.

Murphy O'Connor, J., Philippiens (Épître aux), în DBS, VII, Paris, 1966,1211-1233.

O'Brien, P. T., The Epistle to the Philippians. A Commentary on the Greek Text, Eerdmans, Grand Rapids, 1991.

Orsatti, M., Il canto della gioia. La lettera ai Filippesi, Pro Sanctitate, Roma, 22004.

Penna, R., Lettera ai Filippesi, în: AA.VV., Le lettere di Paolo, Marietti, 1820, Genova, 21996, pp. 163-175.

Penna, R., Lettera ai Filippesi. Lettera a Filemone, Città Nuova, Roma, 2002.

Peretto, E., Lettere dalla prigionia, Paoline, Roma, 41995.

Schlier, H., La lettera ai Filippesi, Jaca Book, Milano, 1996 [or. germ.].

Staab, K., Lettera ai Filippesi, în: Staab, K. – Freundorfer, J., Le lettere ai Tessalonicesi e della cattività e pastorali, Morcelliana, Brescia, 1961, pp. 225-270 [or. germ.].

Tarocchi, S., S. Paolo. Lettere della prigionia. Efesini, Filippesi, Colossesi, Filemone, Messaggero, Padova, 2004.

Capitolul XXI

Scrisoarea către Filemon

Scrisoarea către Filemon, puţin mai lungă decât un bilet, poate fi admirată şi considerată o adevărată bijuterie printre epistolele pauline. Lasă să se întrevadă inima şi spiritul lui Paul şi este, poate, singura care a fost scrisă de propria lui mână.

1. Gen literar şi structură, autor şi datare

Scrisoarea, de doar 25 de versete, are un clar caracter epistolar, cu o introducere şi o concluzie tipică, cu mulţumire la început şi, în centru, prezentarea situaţiei împreună cu multe referiri personale. Propunem următoarea schemă
:

	Introducere (v.1-3)

Mulţumire (v. 4-7)

Corpul scrisorii: cazul sclavului Onesim (v. 8-21)


  Onesim către Paul (v. 8-14)


  Onesim retrimis la Filemon (v. 15-21)

Concluzie (v. 22-25)


Scrisoarea a fost scrisă cu siguranţă de Paul, după cum afirmă toţi comentatorii. Locul în care a fost scrisă este considerat oraşul Roma, în timpul primei încarcerări. Data ar fi aşadar în jurul anilor 62-63. Azi, mulţumită noilor studii, s‑au deschis alte perspective. Este preferat prizonieratul din Efes în jurul anilor 53-54. Ne aflăm într-o situaţie similară celei referitoare la Scrisoarea către Filipeni.


Să pornim de la câteva date. Apostolul afirmă de repetate ori că se află în închisoare (v. 1.9.10.13.23). Timotei este co-expeditor al scrisorii, ca în Fil 1, 1. Considerând Scrisoarea către Filipeni, este privilegiat Efesul ca loc al încarcerării, şi pentru că ar explica mai bine contactul neîntrerupt cu Colose, aflat la o distanţă de doar câteva sute de kilometri. Ar fi greu de explicat legătura lui Paul cu persoane din acea comunitate, dacă închisoarea ar fi cea din Roma, la o distanţă de mii de kilometri. Acelaşi lucru este valabil şi în cazul scrisorii către Filemon. Aceasta citează persoane din Colose, dintre care şapte numiri se fac doar în scrisoarea noastră şi în cea către Coloseni
. Însuşi destinatarul scrisorii, Filemon, este un creştin înstărit al bisericii colosene. Toate acestea susţin ipoteza că Scrisoarea către Filemon are o legătură strânsă cu comunitatea din Colose şi că Paul nu se afla departe. Strânsa legătură cu Scrisoarea către Filipeni creează o puternică similitudine între cele două scrisori
. Aceste lucruri susţin teza compunerii scrisorii la Efes, în jurul anilor 53-54
.

2. Scopul: un caz particular

Motivul scrisorii îl constituie un caz particular. Filemon este un domn bogat din Colose, deja convertit la credinţă de către Paul. El are un sclav, Onesim, fugar
, probabil în urma unui furt. Dintr-o simplă coincidenţă Paul l-a întâlnit şi l-a convertit. Fiindcă pare să-i fie util în perioada petrecută la închisoare, îl trimite înapoi la stăpânul său şi pentru el scrie această scrisoare de recomandare. Aparent totul revine la situaţie anterioară, totuşi există o senzaţie de noutate care răzbate din fraza, adresată lui Filemon, ce îi indică modul în care să-l trateze pe Onesim: «nu în continuare ca pe un sclav, ci mai mult decât pe un sclav, ca pe un frate foarte drag în primul rând mie, dar mai ales ţie, atât ca om, cât şi ca frate întru Domnul» (v. 16). Se regăsesc în aceste cuvinte germenii metamorfozării creştine care-l transformă pe om din interior, chiar dacă exteriorul rămâne neschimbat.


Cazul lui Onesim îşi găseşte analogii în literatura latină, în două scrisori ale lui Pliniu cel Tânăr
. Un libert fugar al lui Sabinianus găseşte refugiu la Plinius şi, spăşit, îi cere ajutorul pentru a se putea reîntoarce la stăpânul său. Plinius acceptă rolul de mediator şi are sorţi de izbândă. De aceea în cea de-a doua scrisoare îi mulţumeşte lui Sabinianus pentru clemenţa demonstrată faţă de fugar. În aceasta găsim nobile sentimente umane, care se apropie de iubirea creştină. Cu atât mai surprinzătoare este sensibilitatea lui Plinius, dacă ne gândim la măsurile excepţionale, şi totodată legale, care au fost luate la Roma în perioada redactării Scrisorii către Filemon. Istoricul Tacitus relatează că prefectul Predonius fusese asasinat de unul dintre sclavii săi. Vinovatul fusese descoperit, dar legea declara întregul grup de sclavi, responsabil pentru delictul comis. Astfel toţi cei 400 de sclavi ai lui Pedanius, bărbaţi, femei şi copii, au fost crucificaţi pentru vina unuia singur
. 

3. Importanţa scrisorii

Avem un important document despre atitudinea creştină faţă de fenomenul sclaviei. Paul nu este de acord cu structurile – cum le numim noi – întorcându-şi mai degrabă atenţia spre oameni şi spre transformarea lor interioară. I-ar fi fost imposibil să atace sau măcar să încerce să schimbe structurile iudaice şi realităţile sociale ale epocii. Nu au lipsit unele încercări violente de doborâre a sclaviei, dar toate s-au sfârşit în sânge
. Lipseau premisele pentru construirea unei societăţi diferite, formată din oameni liberi. Paul evită obstacolul unei confruntări directe şi abordează problema dintr-o altă perspectivă
. Insuflă societăţii, mai ales în inimile oamenilor, noul spirit al paternităţii lui Hristos şi al egalităţii în faţa lui Dumnezeu, creator şi părinte. 
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Capitolul XXII

Scrisoarea către Galateni

Cine doreşte să-l cunoască pe Paul şi gândirea sa nu poate omite scrisoarea către Galateni care, împreună cu cele către Romani şi 1-2 Corinteni, construieşte esenţa teologică a Apostolului. Document redus ca întindere
, conţine un potenţial doctrinar care va prospera, sau chiar va exploda în anumite cazuri, în istoria succesivă. Se va dezvolta în perspectiva senină şi matură a scrisorii către Romani care, reluând ideile din Galateni, va oferi un cadru mai sistematic de argumentare şi unul mai senin de prezentare. Va exploda însă în polemica cu Luther care ne va servi, împreună cu Scrisoarea către Romani, la fundarea şi documentarea ideilor sale
. 


Cunoaşterea Galatenilor este esenţială pentru o formare atât biblică cât şi teologică. Începe cu o abordare simplă care să ne familiarizeze puţin cu unele problematici preliminare: paternitatea paulină, destinatarii, temele tratate şi formularea lor. Încheiem cu valoarea pe care scrisoarea o are pentru omul zilelor noastre şi folosirea ei în liturghie. În sfârşit, o bogată literatură se ocupă de această scrisoare paulină. 

1. Paternitatea şi autenticitatea

Cercetătorul care îşi propune să studieze Scrisoarea către Galateni, este avantajat sub aspectul criticii istorice deoarece paternitatea şi autenticitatea scrisorii nu au constituit niciodată obiect de discuţie. Spre deosebire de analiza la care au fost supuse unele dintre scrisori, cea către Galateni se bucură de un invidiabil avantaj fiindcă a fost mereu considerată parte integrantă a ansamblului epistolar paulin. O găsim menţionată în Canonul Muratorian din secolul II
, şi mai ales în P46, un papirus datat în jurul anului 200 care conţine cel mai vechi text al scrisorilor pauline
.

2. Destinatarii şi data

Puţin mai complexă se arată problematica destinatarilor scrisorii, deoarece nu-i putem individualiza bine şi nici plasa într-o arie geografică exactă. 


Plecăm de la datele sigure care formează nucleul scrisorii; ne folosesc pentru a-i individualiza mai bine pe cei cărora li se adresează scrisoarea. Este vorba despre comunităţile creştine (1, 2), cândva păgâne (4, 8), cărora Paul le-a vestit evanghelia, din cauza unei boli (4, 13), probabil oculare. Primirea credinţei creştine a fost una generoasă şi disponibilitatea arătată faţă de apostol una foarte bună (1, 9; 4, 15). Botezul confirmase apartenenţa lor la Hristos şi intrarea lor în comunitatea ecleziastică (3, 27). Legătura cu Hristos devenea astfel o legătură cu Tatăl căruia îi deveniseră fii (3, 26) şi cu Spiritul Sfânt (3, 2-4); aşadar, o legătură de comuniune trinitară. În cazul lor fusese un act de adevărată eliberare (5, 1-13) şi din această libertate scrisoarea făcuse un imn. Apoi, pe neaşteptate, are loc o schimbare, una radicală (1, 6). Creştinii sunt gata să se lase tăiaţi împrejur (5, 2), doresc să se supună legii mozaice (4, 21), să urmeze calendarul religios (4, 10) şi alte uzanţe. Toate acestea ca rezultat al activităţii unor aşa-zişi predicatori, care susţin necesitatea respectării anumitor practici iudaice: sunt creştini proveniţi din rândul iudeilor care de fapt susţin că nu este posibil să fii un adevărat creştin fără a fi în acelaşi timp şi un adevărat iudeu (5, 1-3).


Cu astfel de atitudini se ajunge de fapt la o reîntoarcere în trecut, încât credinţa în Hristos aproape dă impresia că nu mai este suficientă şi că are nevoie să fie susţinută de elemente luate cu împrumut din lumea iudaică. Această trădare a Evangheliei, care este trădare faţă de Hristos, îl determină pe Paul să intervină într-un mod clar şi energic. Până aici date sigure pe care le găsim în scrisoare. 


Când este vorba de localizarea Galatenilor şi de identificarea apartenenţei lor etnice, încep dificultăţile fiindcă, lipsiţi de date sigure, rămâne deschisă lista ipotezelor
. Să prezentăm datele problemei. Un grup de celţi emigraţi din centrul Europei în secolul III î.H., s-a stabilit în partea centrală a Turciei de azi, în jurul oraşului Ankara de azi (antica Ancyra)
, şi de la ei regiunea primeşte numele de Galaţia. O dată cu trecerea timpului şi cu treptatele cuceriri ale Romei, aceste zone sfârşesc prin a deveni provincia romană a Galaţiei, un vast teritoriu care cuprindea diverse popoare. Prin termenul Galaţia se pot aşadar înţelege două realităţi distincte:

- zona restrânsă, care a fost o vreme Galaţia populaţiilor celte (Galaţia de nord)

- vasta zonă unificată sub puterea Romei care cuprindea şi regiunile din sud (Galaţia de sud).


Cercetătorii sunt împărţiţi în două grupuri: unii îi consideră ca destinatari ai scrisorii pe locuitorii Galaţiei de nord, alţii în schimb pe cei din Galaţia de sud. Vedem diferenţele pe care le presupune acceptarea uneia sau alteia dintre teorii. Acceptând cea de-a doua ipoteză, destinatarii scrisorii ar fi populaţiile pe care Barnaba şi Paul le-au vizitat în timpul primei călătorii apostolice, incluzând oraşele Pisidia şi Licaonia (cf. Fap 13-14). În cazul în care primează cea dintâi ipoteză, atunci scrisoarea este adresată galatenilor în sens restrâns, adică locuitorilor vechii regiuni a Galaţiei; cu această soluţie e de acord azi o bună parte a comentatorilor: «Poate argumentul cel mai important în favoarea tezei nord‑galatice ne este oferit chiar de Paul însuşi în Gal 3,1... ’O, Galateni fără minte’ putea să fie spus doar unor persoane care aparţineau efectiv aceleiaşi populaţii galatice»
. Această poziţie pare să fie preferată, fără a avea însă temeiuri decisive, deoarece şi cealaltă poziţie, cea a sudului, găseşte încă susţinători şi argumente
.


Data redactării scrisorii se poate fixa cu o bună probabilitate în jurul anului 54 în timpul şederii lui Paul la Efes
.

3. Structura şi tematica

Cercetătorii au încercat adesea să găsească o organizare internă a scrisorii, ajungând la rezultate de multe ori foarte diferite
. În prezent se observă o clară tendinţă de a interpreta această scrisoare după principiile analizei retorico‑literare
.


În încercarea de a fi mai didactici şi deci mai clari, riscând chiar să simplificăm prea mult
, propunem o schemă care să ajute memoria şi care urmează succesiunea logică a faptelor. Propunem schema şi apoi explicarea sa.

	EVANGHELIA LUI HRISTOS
NON EVANGHELIA      cap. 1-2

CREDINŢĂ/HAR

FAPTELE LEGII             cap. 3

LIBERTATEA FIILOR

SCLAVIE
             cap. 4-5

SPIRIT



CARNE

             cap. 6




Schema se poate citi atât pe orizontală cât şi pe verticală, pornind de la cele două tematici principale, care le cuprind pe toate celelalte, Evanghelia lui Hristos şi non-evanghelia.


Lectura pe orizontală oferă contrastul dintre cele două părţi, cea din stânga şi cea din dreapta. În stânga sunt enumerate elementele pozitive care se regăsesc în scrisoare, de fapt gândirea autentică a lui Paul. Prin contrast, în dreapta se află elementele negative, cele susţinute de grupul de iudaizanţi pe care Paul se străduieşte să îi critice şi să-i destrame. 


Mai instructivă lectura pe verticală, care oferă profilul întregii scrisori. Paul îşi revendică titlul de apostol veritabil, deoarece a primit revelaţia de la Hristos şi Evanghelia pe care o anunţă este într-adevăr Evanghelia lui Hristos. O asemenea Evanghelie este darul (harul) care se primeşte în credinţă; harul şi credinţa sunt la fel ca propunerea şi răspunsul: pe de-o parte iniţiativa divină, gratuită şi iubitoare, pe de alta răspunsul prompt şi generos al omului. În acest context se creează o atmosferă de libertate care caracterizează noul statut al oamenilor, chemaţi să devină fii ai lui Dumnezeu, aşa cum le fusese promis demult. Viaţa lor se desfăşoară sub îndrumarea Spiritului Sfânt, izvor şi motor al acţiunilor şi comportamentelor. În acest punct se inserează faptele, considerate necesare: pentru creştin a face derivă din a fi. Adeziunea faţă de Hristos, propusă de Paul în mod autentic (Evanghelia lui Paul = Evanghelia lui Hristos = Hristos însuşi), îl inserează pe creştin în dinamismul trinitar, îl face subiect al libertăţii şi al noutăţii, creatură nouă care devine premisă a unei noi societăţi.


De partea cealaltă, găsim exact contrariul. Există trista posibilitate de a anunţa „o altă Evanghelie”, în realitate o non-Evanghelie, fiindcă nu îl anunţă pe Hristos şi prin urmare nu este în măsură să facă legătura cu mântuirea care vine doar de la el. Este vorba despre o construcţie umană care împinge la respectarea unor norme, creând iluzia comuniunii cu Dumnezeu, doar pentru că au fost îndeplinite anumite lucruri. Legea, în sine bună, este rău înţeleasă în privinţa finalităţii ei şi sfârşeşte prin a deveni un instrument negativ, deoarece indică ceea ce trebuie făcut fără a oferi în acelaşi timp şi forţa necesară. Omul se simte sfărâmat de un sistem normativ care în continuu îl acuză pentru nesupunere şi de aceea intră într-o stare de sclavie. Astfel omul, lăsat în voia sorţii, nu realizează decât lucruri negative, reunite în conceptul complex de carne
. 

4. Semnificaţie şi actualitate

Multe sunt meritele acestei scrisori datorită indicaţiilor valoroase pe care le oferă comunităţii ecleziastice de azi; aş vrea să menţionez trei, cel istoric, cel teologic şi cel de actualitate.


Scrierea păstrează o valoare istorică, fiindcă reprezintă istoria unei comunităţi care îşi dezvăluie efortul procesului de creştere, cu alternanţa de lumini şi umbre. Se observă promptitudinea cu care aderă la anunţul lui Paul, dar şi receptarea unor doctrine străine care cauzează un regres: mai degrabă pare că se meargă înapoi decât înainte. Intervenţia lui Paul este menită să clarifice, semnalând erorile şi insuflând curaj. Şi comunităţile noastre sunt străbătute de continue străfulgerări negative: să ne gândim la confuzia produsă de multiplicarea lui şapte, la atracţia exercitată de religiile orientale şi de noi forme de religie, la mirajul unei mântuiri care se construieşte după bunul plac şi conform unor proiecte personale
. În circumstanţe diferite, situaţia istorico-ecleziastică a Galatenilor nu pare aşadar să se deosebească mult de a noastră. A cunoaşte încercările de soluţionare prospectate pentru acea comunitate devine un lucru avantajos, fiindcă ajută şi la rezolvarea propriilor noastre probleme. 


Scrisoarea propune autentica evanghelie a lui Paul şi capătă în felul acesta o valoare teologică. În acest timp de început pentru creştinism, când încă nu existau „catehismele” care cuprind întreaga doctrină şi etică creştină, scrierea îşi asumă rolul de catehism, care îi învaţă pe creştini despre adevărata lor identitate pentru ca apoi să le sugereze cum să o trăiască în mod coerent. Mesajul Evangheliei i-a pus în legătură cu Hristos, principiul şi cauza mântuirii. Au devenit, graţie morţii şi învierii sale, fii ai lui Dumnezeu, acei moştenitori din promisiunea făcută lui Avraam şi simbolizată prin Isaac, fiul femeii libere. Creştinii trebuie să trăiască după învăţătura celei mai ample forme de libertate, cea adevărată, câştigată pentru noi de Hristos.


În sfârşit, scrisoarea îşi dovedeşte actualitatea, deoarece pune întrebări şi oferă răspunsuri la probleme care ne preocupă şi azi
: după ce criterii să stabilim adevărul Evangheliei? Cine este vestitorul adevăratei Evanghelii? Cum să împăcăm libertatea cu unitatea Bisericii? Ce raport există între lege sau structurile morale şi credinţa în Hristos? Dacă încrederea în Hristos este atât de fermă pentru a crea un just raport cu Dumnezeu, de ce să existe supunere faţă de normele morale? Încă şi mai radical, are sens o morală şi o morală creştină?


Nu va fi dificil să ne regăsim în una sau în toate aceste problematici, care tulburau comunitatea galatenilor şi care revin în forţă şi azi. Paul înfruntă cu francheţe şi seninătate asemenea teme şi dă un răspuns înţelept şi satisfăcător care vine din dialog, din experienţă, din viaţa sa de credincios şi de apostol. În primele două capitole răspunde mai ales problematicii referitoare la autenticitatea şi adevărul mesajului: evanghelia pe care el o anunţă vine pe deplin în întâmpinarea vie şi personală a lui Hristos cel înviat; primit în urma unei revelaţii, îl propune cu integritate: nu sunt posibile transformări şi compromisuri. La problemele ce se referă la lege răspunde după ce clarifică faptul că cei care cred, credincioşii, sunt cei care au fost eliberaţi de Hristos şi care îşi fundamentează propria viaţă pe credinţă, precum Avraam. Aceştia îl au ca îndrumător pe Spiritul Sfânt şi ca lege urmează legea iubirii, care îi determină să se deschidă faţă de ceilalţi. Existenţa legii morale este justificată pentru că ea indică felul în care trebuie practicată unica şi suprema lege, care este cea a iubirii
. 
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Capitolul XXIII

Prima şi a doua scrisoare către Corinteni

Comunitatea din Corint este un exemplu de urmat şi de meditat pentru comunităţile care astăzi se confruntă în fond cu aceleaşi probleme: dificultăţi în a construi comuniunea în diversitate, tentaţia de a manipula credinţa în serviciul intereselor contrare, abandonarea idealurilor şi complacerea în mediocritate, viziunea particularistă a problemelor, pierderea sensului revoluţionar al crucii care pune sub acuzaţie frenetica noastră alegare după bunăstare şi plăcere, crizele de autoritate şi rebeliune în interiorul Bisericii.  


Sunt acestea câteva dintre indicaţiile care ne invită pe noi şi comunităţile noastre la refacerea drumului pedagogic al lui Paul pentru a ne forma o credinţă şi o biserică gata să mărturisească şi să construiască o comunitate autentică fundamentată pe comuniune. 


După o privire aruncată oraşului Corint, vom face o scurtă prezentare a celor două scrisori trimise comunităţii, înainte de a ne opri asupra elementelor tensionante şi corecţiilor pe care le sugerează Paul
. 

1. Oraşul Corint

Corintul, oraş plin de trafic şi comerţ, contrasta cu Atena, oraş al culturii şi educaţiei
. Unul era încă dovadă a bogăţiei spirituale, celălalt era pe deplin  dominat de puterea banului
. Atena rămăsese un oraş grecesc, pe când Corintul nu mai era. În 146 î.H. consulul roman Mummius l-a distrus fără milă şi aşa a eliminat un rival comercial din portul Delos, creat de puţin timp, şi i-a asigurat pe bancherii romani care se temeau de puterea financiară a fabulosului Corint.


În 44 î.H. Iulius Caesar a dat ordin să fie reconstruit: au venit aici veterani, oameni săraci din împrejurimi şi mulţi alţii până la aproximativ 500.000 locuitori. O renaştere aşa rapidă se explică datorită avantajoasei poziţii geografice; are deschidere la două mări: la vest, în portul Laceum veneau nave din Spania şi Italia, la est, în portul Chencrea la marea Egee, se perindau comercianţii din Asia Mică, Siria, Egipt. Corintul „regina celor două mări”, se folosea de ambele. Cele două porturi asigurau şi o prezenţă cosmopolită: greci, fenicieni, asiatici, evrei, egipteni şi romani alternau în intensul trafic al oraşului. Erau practicate toate cultele, dar cel al Afroditei (Venus) obţine un succes particular. De pe acropole domina sanctuarul rămas celebru în antichitate pentru prostituările sale sacre. Afrodite Pàndemos adică Venus populară era patroana diverselor rituri şi protectoarea oraşului. Mii de prostituate serveau zeiţei şi exigenţele lor erau pe măsură încât o zicală spunea: «Nu e pentru toţi să debarce la Corint»
. De fapt, verbul grecesc corinthiàzestai care semnifică „a trăi ca la Corint” nu e cu siguranţă un elogiu, în timp ce apelativul corinthistés indica un „protector”. Această lume păgână ajută la înţelegerea fundalului scrisorilor către Corinteni şi dă dreptate lui Paul când ia atitudine în unele situaţii. O dată la doi ani se celebrau la Corint, în cinstea lui Poseidon (Neptun), zeul mării, „jocurile istmice” care după jocurile olimpice erau cele mai renumite în Grecia
. Concurenţii trebuiau să se înscrie cu un an înainte şi erau supuşi unui antrenament sever timp de 10 luni înainte de concurs. Dacă întrerupeau exerciţiile, erau descalificaţi. Cei care câştigau, primeau ca premiu o cunună de ramuri de pin, arborele sacru al lui Poseidon. Ţinând seama de aceasta, se înţelege bine fraza lui Paul din 1 Cor 9, 24-27. În primăvara anului 51 au avut loc aceste jocuri şi Paul se afla pe atunci în Corint. Oare o fi participat? Nu ştim; în general evreii care priveau nu luau parte deoarece jucătorii se prezentau dezbrăcaţi la concurs. 

2. Scrierile lui Paul către comunitatea din Corint

Ne-au parvenit două scrisori trimise de Paul comunităţii din Corint. 

2.1. Prima Scrisoare către Corinteni


Paul ajunsese în Corint în timpul celei de-a doua călătorii apostolice şi acolo rămăsese timp de aproape 18 luni, cunoscând persoane şi situaţii. În timpul şederii la Efes, în vremea celei de-a treia călătorii, apăruse ocazia de a compune prima Scrisoare către Corinteni, deoarece din veştile preocupante aflase că în Corint existau neînţelegeri şi că Biserica se scindase în mai multe grupuri. Paul aflase şi despre alte abuzuri: păcatul luxuriei, pătruns în oraş, continua să îşi exercite atracţia asupra neo-convertiţilor şi se ajunsese să fie tolerat în cadrul comunităţii un caz grav de incest. Aveau loc frecvent litigii între creştini din motive de câştiguri şi aceştia se adresau tribunalelor pentru a li se face dreptate. Chiar şi în celebrarea euharistică se comiteau neregularităţi, uneori chiar profanări. În legătură că unele aspecte se impunea din partea lui Paul un cuvânt clarificator: era mai bună căsătoria sau fecioria? Ce să facă în privinţa jertfelor aduse idolilor? Care erau carismele perfecte? Cum să se răspundă celor care nu acceptau învierea trupurilor?


În primăvara lui 57, probabil în apropierea paştilor
, Paul trimite din Efes o scrisoare care ar putea răspunde acestei structuri
: 

	Introducere: 1, 1-9

PRIMA PARTE: Dezordine în biserica din Corint: 1, 10-6, 20

a) Diviziuni în rândul comunităţii: 1, 10-4, 21

b) Dezordini de ordin moral (incest, procese, luxurie): 5, 1-6, 20

A DOUA PARTE: Răspunsuri la aceste probleme: 7, 1-15, 58

a) Căsătorie şi virginitate: 7, 1-40

b) Folosirea cărnii de jertfă pentru idoli: 8, 1-11, 1

c) Dezordine în adunările liturgice: 11, 2-34

d) Instrucţiuni în privinţa carismelor: 12, 1-14, 40

e) Învierea morţilor: 15, 1-58

Concluzie: 16, 1-23 


2.2. A doua Scrisoare către Corinteni


Paul scrisese prima scrisoare pentru a suprima facţiunile care ameninţau integritatea comunităţii, pentru a indica principii morale cu scopul de a bloca unele situaţii scandaloase, pentru a răspunde acestor probleme semnalate de comunitate. Un mesager dusese scrisoarea lui Paul în Corint.


Nu ştim cu precizie ce s-a întâmplat în continuare, cu siguranţă unele întâmplări de mare gravitate au dus la o ruptură între Paul şi comunitate. Dacă s-a ajuns la ruperea legăturilor, o ştim din a doua scrisoare pe care el o trimite comunităţii, fără a se putea preciza natura problemei. În privinţa identificării dificultăţilor, părerile cercetătorilor nu concordă. Se poate crede, ca urmare a referirilor din 2 Cor 10, 1-12, 13, că este vorba despre infiltrarea falşilor misionari cu scopul de a îndepărta comunitatea de Paul care îi era părinte fondator. Aceasta ar explica atât tonul unora dintre părţile scrisorii, cât şi tematicile care privesc misiunea apostolică şi deci minunate pasaje de „confesiune” paulină. În nici o altă scrisoare Paul nu este constrâns să vorbească despre sine, ca în 2 Corinteni. Dar ceea ce îl preocupă pe apostol în primul rând este comunitatea, nu propria persoană. El nu încearcă să lege comunitatea de el, ci de Hristos, mirele cu care se străduieşte să o logodească (cf. 11, 2 ş.u.). 


O dificultate care împiedică reconstrucţia exactă a scrisorii este cauzată de discuţiile legate de unitatea sa
. S-a emis şi ipoteza că ar fi strânse la un loc în actuala 2 Corinteni mai multe scrisori ale lui Paul, reunite de un ultim editor. În reconstruirea fiecărei scrisori sau fragment de scrisoare s-au implicat de multă vreme cercetătorii, oferind soluţii foarte diferite; semn al caracterului ipotetic al diverselor încercări. Lăsând specialiştilor această dificilă sarcină şi recunoscând anumite diferenţe între părţi (cap. 1-9 se deosebesc mult de cap. 10-13), prezentăm scrisoarea asemenea tradiţiei – şi mai mult asemenea Spiritului Sfânt – care a păstrat-o şi a transmis-o.


Câteva luni după prima, înspre finele anului 57, scrise a doua scrisoare către comunitatea din Corint
. Iată o posibilă structură:

	Introducere: 1, 1-11

PRIMA PARTE: Apostolul şi comunitatea: drepturi şi îndatoriri (1, 12-7, 16)

a) Paul îşi apără activitatea în faţa comunităţii: 1, 12-2, 13

b) Excelenţa ministerului apostolic: 2, 14-7,16

A DOUA PARTE: Colecta pentru Biserica mamă din Ierusalim (8, 1-9, 15)

a) Prima tratare a temei: 8, 1-24

b) A doua tratare a aceleiaşi teme: 9, 1-13

A TREIA PARTE: Împotriva adversarilor şi autoelogiul (10, 1-13, 10)

a) Paul şi adversarii: 10, 1-12, 13

b) Informaţii şi ultimele recomandări: 12, 14-13, 10

Concluzie: 13, 11-13 


3. O privire asupra comunităţii din Corint

Sub ochii noştri trăieşte şi freamătă o comunitate în formare cu toate problemele ei, fără o structură definită în detaliu, în căutarea fie a unor eventuale forme noi de organizare, fie a unor conţinuturi esenţiale şi definitive ale credinţei pe care să le imprime modului de viaţă cotidian, mereu plin de noutăţi şi surprize. 

3.1. Comunitatea din Corint şi creşterea sa eclezială


La Corint totul părea să contribuie la a face din primii creştini mai mult o grămadă decât o adevărată comunitate de credincioşi. Aceleaşi condiţii sociale contribuie la divizarea lor şi la a-i opune unii altora. Dacă este adevărat că cea mai mare parte a primilor creştini era de origine umilă (sclavi, muncitori în port...), unii probabil proveneau din clase sociale mai înalte, după cum se deduce din 1 Cor 1, 26. Trebuie să fi fost aceştia din urmă cei care au creat discriminări în sânul comunităţii şi ca urmare în momentul liturgic solemn, cel al celebrării euharistice (cf. 1 Cor 11, 18‑22).


Foarte probabil aceiaşi au fost „înţelepţii după trup” care au determinat scindarea în diferite grupuri, după plecarea lui Paul: a fost destul să se arate un predicator strălucit ca Apollo, pentru a târî pe unii creştini fascinaţi de felul său de a vorbi şi de o oarecare raţionalitate pe care el a introdus-o în anunţul său evanghelic. Această primă scindare a provocat ca şi contralovitură altele (cf. 1 Cor 1, 11-12). Rezultatul a fost exaltarea înţelepciunii lumeşti şi golirea de sens a valorii salvatoarea a crucii, pe care Paul în schimb o prefera (cf. 1 Cor 2, 1-5). În fine, chiar în numele acestei înţelepciuni şi raţionalităţi pe de-a-ntregul umane, unii aveau rezerve dacă nu cumva dubii în privinţa învierii din morţi (cf. 1 Cor 15, 12).


O comunitate aşadar, cea din Corint, care se destrăma sau nu reuşea să se amalgameze, deoarece era divizată din punct de vedere social şi cultural. Nu reuşea să depăşească diferenţele lăsându-se prelucrată de Spiritul noii credinţe. Chiar şi atunci când se trăia noua credinţa, unii voiau să devină stăpâni asupra celorlalţi simţindu-se „mai creştini”, fiindcă ar fi primit o carismă mai evidentă. Dezbinarea lovea deci comunitatea în care se manifestau rivalităţi provocate de egoismul unor membri ce îşi doreau să se impună asupra altora în dezavantajul comuniunii şi spiritului evanghelic autentic. 

3.2. Cum îi învăţa Paul pe Corinteni să se simtă Biserică


Într-o comunitate aflată în stadiu de formare, în care sunt mai puternice tendinţele spre particular decât spre eclezial, apare nevoia de a face corp comun în jurul apostolului, considerat cel care anunţă şi interpretează legea, traducând-o în situaţii particulare. Referirea la apostol sau la un trimis al său este esenţială, deoarece se face de fapt la comunitate. Iată că Paul intervine cu o scrisoare şi îl trimite pe Timotei (cf. 1 Cor 4, 17). Punând la un loc diferite sugestii şi idei, putem reconstitui imaginea Bisericii pe care Paul încet, încet, o contura pentru a o oferi apoi cititorilor săi. 

3.2.1. Comuniunea eclezială se naşte din credinţa unică în Hristos (botezul)


Paul se reîntoarce la momentul iniţial în care îşi are originea experienţa lor creştină, adică la anunţul său evanghelic şi la adeziunea lor faţă de credinţă prin intermediul botezului. În toate acestea se face simţit un apel implicit la spiritul ecleziastic deoarece, crezând în unicul Stăpân, Isus, deja se întâlneşte şi se recunoaşte în toţi cei care fac aceeaşi profesiune de credinţă, care se trăieşte împreună şi este mărturisit în comunitate pentru transparenţa în faţa tuturor «celor de afară» (1 Cor 5, 12). Hristos este aşadar „fundamentul” edificiului comun, în care toţi credincioşii trebuie să se regăsească pentru a forma un trup. Credinţa în Hristos este cea care structurează Biserica. Şi această credinţă nu poate fi decât unică, aşa cum unic a fost Spiritul în care credincioşii au fost botezaţi. Dar Hristos poate să fie şi manipulat prin interpretări interesate, aşa cum s-a întâmplat şi la Corint. 

3.2.2. Hristos RĂSTIGNIT ca nucleu al credinţei ecleziastice


Pentru a împiedica orice posibilă manipulare, Paul aminteşte că există ceva în anunţul lui Hristos care îi obligă pe credincioşi să fie fraţi, comunitate, biserică fixată pe credinţa în propriul Stăpân: moartea sa pe cruce. Acceptându-l pe Hristos crucificat, fiecare credincios îl acceptă pe Hristos care pe cruce îmbrăţişează universul şi face să se nască biserica în propriul suflet crucificat. Iată motivul pentru care Paul, pentru a elimina acele blestemate grupuri care dezbină comunitatea, aminteşte predica sa iniţială care consta în întregime în anunţarea lui Hristos răstignit (cf. 1 Cor 1, 17-18; 2, 1-5). Hristos răstignit, ca nucleu al întregii credinţe, este cel mai puternic element unificator, deoarece este expresia maximă a dăruirii, a iubirii şi a iertării: credinciosul care se lasă acaparat de acest adevăr, nu poate să nu fie parte a Bisericii. 

3.2.3. Biserica se construieşte prin Euharistie


Nici o altă scriere din Noul Testament nu este aşa bogată în teologie euharistică, tocmai pentru că nici o altă scriere nu este aşa bogată în ecleziologie. Cele două teme se solicită reciproc. 


Paul începe amintind că acei creştini care intră în relaţie cu trupul şi sângele lui Hristos formează o unitate sacramentală şi prin urmare nu pot participa la mesele sacre ale păgânilor (cf. 1 Cor 10, 14-17). Fiecare se simte legat de ceilalţi printr-o forţă de coeziune, care provine din sacramentul Euharistiei.  


Chiar şi al doilea pasaj euharistic, unde se prezintă tradiţia instituţiei sfintei cinei, este îndreptat spre realitatea Bisericii ca şi comunitate a sufletelor şi sentimentelor (cf. 1 Cor 11, 17-33). Contextul de dezbinare şi opoziţie în care se celebra Euharistia la Corint se afla într-o vădită contradicţie cu însăşi semnificaţia celebrării. Aceasta era reproducerea sacramentală a morţii lui Hristos, expresia maximă a iubirii sale şi în felul acesta trebuia trăită de toţi participanţii.

3.2.4.  În libertate şi iubire


Paul a fost întrebat dacă îi este permis unui creştin să mănânce carnea de animal pe care păgânii o ofereau divinităţilor lor şi apoi o vindeau la piaţă. Unii creştini din Corint se întrebau dacă cel botezat putea folosi la masa sa o astfel de carne. Răspunsul lui Paul depăşeşte de departe această problemă, deoarece oferă o regulă comportamentală, care se aplică apoi în atâtea alte situaţii. Se delimitează astfel acel delicat raport, care părea pe moment conflictual, între libertate şi iubire. 


Idolii nu există şi de aceea carnea oferită acestor false divinităţi poate fi mâncată fără probleme: creştinii se simt astfel foarte liberi. Însă libertatea nu constituie ultimul criteriu de judecată, deoarece deasupra sa se află iubirea. Dacă cineva, pentru a-şi exercita libertatea îşi jigneşte sau îşi scandalizează fratele, este mai bine să renunţe la propria libertate şi să prefere caritatea. Putem astfel să parafrazăm judecata lui Paul: «Aveţi dreptate, suntem liberi, avem dreptul să mâncăm orice. Dar dacă eu aş şti că, mâncând anumite alimente, aş risca să îl scandalizez pe unul dintre fraţii mei, sunt dispus să nu mai fac lucrul acesta pentru toată viaţa, pentru că mai înainte de drepturi vine iubirea!» (1 Cor 8, 7-13). Hristos ne-a făcut liberi, dar la el ştim că grija şi respectul faţă de ceilalţi sunt un semn al iubirii şi acesta trece înaintea tuturor celorlalte drepturi.


Paul aplică cel dintâi acest principiu. În calitatea sa de apostol putea lăsa orice muncă pentru a se dedica în exclusivitate predicării. Dar aflându-se într-un mediu păgân care nu cunoştea regulile ospitalităţii iudaice, comportamentul său putea fi interpretat greşit şi devenea astfel un obstacol în calea Evangheliei (cf. 9, 1‑27): a pus iubirea în faţa dreptului.  

3.2.5. Ministere şi carisme în comunitate


Într-un trecut nu prea îndepărtat se găseau într-o tensiune dialectică sau chiar în opoziţie carismele şi ministerele, ca şi când carisma ar fi un har particular, rod al imprevizibilei libertăţi a Spiritului şi specific libertăţii, pe când ministerul ar fi ceva permanent şi aflat în conexiune cu aspectele instituţionale ale Bisericii. O asemenea diferenţă atrăgea toată simpatia asupra carismei şi genera faţă de ministere o atitudine mai mult sau mai puţin subtilă de ostilitate. Conciliul Vatican II a pus lucrurile la punct: chiar şi în cazul ministerelor se recunoaşte prezenţa şi acţiunea fecundă a Spiritului. De fapt Paul, în categoria „darurilor spirituale”, aşază aproape toate harurile, atât cele pe care le putem numi – cu un termen nu foarte potrivit – subite şi provizorii, cât şi pe cele care au un rol permanent. 


 Reflecţia asupra naturii şi rolului carismelor este prezentată sistematic în cap. 12-14 ale primei scrisori către Corinteni. O atât de lungă tratare a temei se explică dacă luăm în considerare numeroasele idei greşite şi confuze, pe care Paul va încerca apoi să le corecteze:

-
este privilegiată dimensiunea evidentă a acţiunii Spiritului; această spectaculozitate creştea orgoliul şi neliniştea acaparării;

- erau considerate daruri ale Spiritului în mod special individuale;

- plinătatea vieţii creştine era intrarea în posesia acestor daruri extraordinare.

Paul foloseşte trei termeni – carisme (greceşte karismata), servicii (greceşte diakoniai), activităţi (greceşte energeis) – pentru a indica nu trei specii diferite de daruri ale Spiritului, ci trei aspecte diferite ale aceleiaşi acţiuni; carisma indică gratuitatea, serviciul destinaţia comunitară şi energia forţa pentru a construi împărăţia lui Dumnezeu. Precizat acest lucru, Paul oferă următoarele indicaţii valoroase:

1. Principiul diagnostic pentru a recunoaşte Spiritul este recunoaşterea stăpânirii lui Hristos. Aceasta garantează că experienţa este dar de sus şi nu o manifestarea mai mult sau mai puţin mistică pe care o cunoaşte chiar şi păgânismul (cf. 1 Cor 12, 1‑3).

2. Toate darurile spirituale ale harului au o origine comună fiindcă provin de la acelaşi Spirit. Din acest unic izvor vin nenumărate daruri; Paul penalizează orice tendinţă aristocratică şi elitistă, orice motiv de cupiditate spirituală şi de diviziune. Cu titlu de exemplu este dată o primă listă a darurilor spirituale. De la ultimul, se precizează finalitatea, care este edificarea comunităţii (cf. 1 Cor 12, 4-11).

3. Comparaţia cu trupul serveşte pentru a confirma printr-o imagine uşor de înţeles că pluralitatea nu înseamnă uniformitate şi că totul converge către unitate (cf. 1 Cor 12, 12-27).

4. Paul prezintă o ierarhie a carismelor, ierarhie care are valoare didactică şi este construită pe baza criteriului care a ghidat până aici cuvântul apostolului: unitatea pentru Biserică. Pe primul loc se află apostolii (martori direcţi ai lui Hristos), apoi profeţii (cei care anunţă în mod convingător mesajul) şi în fine învăţătorii (cateheţii care ajută la aprofundarea credinţei). Urmează alte carisme şi invitaţia de a aspira la cele mai înalte (cf. 1 Cor 12, 28-31).

5. Trebuie relativizată valoarea darurilor Spiritului: pe primul loc, în mod absolut, se află iubirea. Omul este salvat de iubire şi este chemat la iubire. Acesta este primul şi cel mai înalt dar pe care Dumnezeu îl face credinciosului, care se vede transformat într-o nouă creatură. Iubirea este sufletul vieţii creştine şi, prin urmare, nu va avea sfârşit (cf. 1 Cor 13, 1-13).

6. După ce a clarificat lucrurile, Paul îndrumă spre concret inteligenţa Corintenilor. Ei aveau o mare cinste pentru glossolalie/xenolalie, adică vorbirea limbilor străine. Se înţelege şi motivul acestei predilecţii: în ea vedeau semnul unui privilegiu personal. Orgoliul nu era văzut ca un defect în Corint. Dar această putinţă de a vorbi în alte limbi rămânea de neînţeles pentru alţii, şi deci nu prea avea vreun folos. Confruntarea cu carisma profetică demonstrează superioritatea celei din urmă deoarece ea era spre bucuria multora. Iată deci principiul: când Corintenii se gândeau la darurile Spiritului trebuiau să o facă având în vedere binele comun. Încă o dată regula supremă este iubirea (cf. 1 Cor 14, 1-40).

4. Concluzia

Au fost numeroase aspectele în privinţa cărora Paul a fost obligat să ia poziţie; în scris avea o intenţie practică, dar în fapt a furnizat principii cu valoare permanentă. S-a regăsit în situaţia de a aprofunda şi de a-şi dezvolta gândirea în plan cristologic şi antropologic, în raportul cu iudaismul şi cu alte credinţe religioase, în semnificaţia apostolatului şi în căutarea unui model de viaţă creştină, în sensul de apartenenţă la biserică şi în construirea acesteia.


Această simplă listă este suficientă pentru a indica profunzimea teologică a scrisorii şi pentru a-i stabili importanţa nu doar pentru creştinism, ci şi pentru dezvoltarea civilizaţiei occidentale: „Astfel, cine citeşte această scrisoare devine martor al felului în care dogma bisericii apostolice s-a format prin energica predică a apostolului, care pe aceasta construieşte coloana vertebrală a credinţei”
.
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Capitolul XXIV

Scrisoarea către Romani

Întâlnirea cu Paul este fixată în spaţiul luminos şi infinit al capodoperei sale literare şi teologice, Scrisoarea către Romani (= Rom). Experţii sunt de acord că în ea se află sinteza cea mai cuprinzătoare, expunerea cea mai completă, prezentarea cea mai autentică a gândirii sale. Fără Rom nu este posibil să-l înţelegem pe Paul, personalitatea sa, geniul său, spiritualitatea sa.


Un sentiment de mare uimire şi de respect mistic îl cuprinde pe cititorul care porneşte să lectureze acest text. Da, chiar e nevoie să-l înfrunţi, nu ca pe un duşman ce trebuie eliminat, ci ca pe un zid greu de escaladat. Depăşite dificultăţile şi ajuns la final, peisajul care se prospectează dă senzaţia de ameţeală din cauza imensităţii şi minunăţiei infinitului. 


Subliniem imediat importanţa acestei scrieri pentru a solicita cititorului să depăşească limitele priceperii, care-i pot bloca înaintarea. Îi oferim chiar şi un elementar „echipament” pentru a înţelege mai bine ceea ce va citi, lăsându-i apoi plăcerea de a întâlni textul însuşi
. 

1. Importanţa scrisorii

Unii au definit-o, cu o oarecare emfază, „testamentul lui Paul”, dar toţi concordă în a o considera cel mai important text al Noului Testament, după Evanghelii. Este importantă pentru protestanţii care o socotesc cel mai relevant document teologic al creştinismului. Mare consideraţie şi atenţie îi sunt conferite şi de către catolici. Putem dovedi acest lucru, printre altele, cu o statistică scurtă: Conciliul Vatican II citează Rom de 118 ori, număr depăşit doar cu puţin de Evanghelia după Marcu (130) şi de Evanghelia după Ioan (125). În lista scrisorilor pauline ocupă, începând cu secolul III, primul loc, poate pentru demnitatea de care se bucura comunitatea din Roma şi, foarte probabil, pentru importanţa doctrinară a scrisorii
. 


Marile etape ale istoriei Bisericii sunt marcate de Rom. Să menţionăm câteva:

- În secolele III-V, în Orient, Origen şi Crisostomul (Ioan Gură de Aur), primul cu un comentariu de 10 volume şi celălalt cu cele 32 de omilii ale sale, contribuie la cunoaşterea şi la aprofundarea teologică a scrisorii. În Occident, Irineu este primul care argumentează pe larg cu texte din Scriptura neotestamentară, şi în lucrarea sa Adversus Haereses (Contra ereziilor) utilizează jumătate dintre versetele din Rom 1‑8. Augustin se converteşte când citeşte Rom
, asimilează pe deplin mesajul şi cu scrierile sale face publică ideea gratuităţii mântuirii, experimentând-o deja în mod direct. Chiar dacă Augustin nu realizează un comentariu complet, limitându-se la a explica anumite pasaje, va determina reflecţia teologică a epocii sale, a întregului Ev Mediu şi va ajunge până la zilele noastre. 

- Toma d’Aquino (sec. XIII) este cel mai mare comentator medieval al Rom şi scrie un comentariu «admirabil de succint şi minunat de clar».

- Pentru mulţi stoici, comentarea de către Luther în 1516 a Scrisorii către Romani a marcat adevăratul moment de start al reformei protestante. Este totuşi adevărat că subita iluminare a lui Luther vine o dată cu lectura acestei scrisori, din care el îşi formulează doctrina asupra justificării, şi în ea recunoaşte expunerea întregii doctrine creştine şi evanghelice: «Aceasta este într-adevăr inima şi măduva tuturor cărţilor». Alţi reformatori, precum Melanton şi Calvin, au o deosebită consideraţie pentru această scrisoare, de aici îşi formulează ideile şi se folosesc de ea pentru a‑şi iniţia mişcările. 

- Din Rom a venit scindarea, din Rom va veni probabil şi unitatea creştinilor. Un deschizător de drumuri în înţelegerea acestei epistole este teologul calvinist elveţian Karl Barth care, în comentariul său din 1919, caută mai mult ceea ce uneşte decât ceea ce divide, deschizând drumul pentru o promiţătoare colaborare. Un bun rezultat se obţine în 1967 când începe publicarea TOB, traducerea ecumenică a Bibliei, la care colaborează catolicii şi protestanţii
. Textul din Rom devine banca de probă: dacă se traduce acest text, celelalte cărţi nu ar ridica dificultăţi majore. Rezultatul este satisfăcător şi deschide o poartă a speranţei, definită de fericita formulare a pastorului M. Bögner, în opinia căruia «Textul dezbinărilor noastre» trebuie să devină «Textul întâlnirii noastre»
. 

2. Câteva chei de acces

Înainte de a aborda textul ar fi un lucru înţelept să furnizăm câteva indicaţii, care să ajute cititorul să-şi creeze coordonatele între care să plaseze scrisoarea. Sunt informaţii istorice şi literare referitoare la autor, la data compoziţiei, la scopul scrierii, la genul literar, la structura generală şi la conţinut.

2.1. Autor, dată, scop


Astăzi este unanim acceptat că Paul este autorul Rom, trimisă din Corint, în timpul celei de-a treia călătorii misionare, probabil în timpul iernii lui 57 sau 58, înainte de a duce colecta la Ierusalim (cf. 15, 25-26). Potrivit unei caracteristici a epocii, autorul dicta unui scrib; în cazul nostru ştim că a scris textul un anume Tertius care apare menţionat la finalul scrisorii în formula de salut: «Şi eu, Tertius, care am scris scrisoarea, vă salut întru Domnul» (16, 22). Putem să ne gândim că scrisoarea ar fi fost compusă aşa cum o avem azi, chiar dacă există unele semne de întrebare în ce priveşte cântul de laudă din final (cf. 16, 25-27), plasat atunci la sfârşitul cap. 15 sau 14. Fără un argument decisiv, însă, o considerăm părerea celor care ar vrea să elimine cap. 16, deoarece ar fi doar o lungă listă de saluturi pentru persoane care nu sunt din Roma. Autenticitatea capitolului este confirmată practic de toate manuscrisele. Dificultatea, dacă există, este a noastră, incapabili să explicăm prezenţa atâtor nume. Lista este justificată, cel puţin parţial, dacă ne gândim la numeroasele persoane întâlnite de Paul în orient în timpul călătoriilor sale şi stabilite apoi la Roma.


Devine legitimă întrebarea despre scopul acestei scrisori. De obicei scrierile pauline sunt adresate comunităţilor fondate de el şi răspund nevoilor sau urgenţelor acestora. Nu acesta este şi cazul comunităţii din Roma, care nu s-a adresat lui Paul, nu a fost fondată de el, nu este traversată de crize sau de situaţii alarmante. Se poate observa totuşi scopul scrierii în dorinţa lui Paul de a ajunge la Roma, capitala imperiului, de a se face cunoscut şi de a ajuta acea comunitate şi de a fi ajutat de ea, conform logicii schimbului spiritual: «Vreau cu ardoare să vă văd pentru a vă transmite câteva daruri spirituale, pentru a vă întări, sau mai bine, pentru a fi printre voi mângâiat prin credinţa pe care o avem în comun, voi şi eu... pentru a aduna câteva roade şi în mijlocul vostru, ca şi în mijlocul celorlalte naţiuni» (1, 11-13). Ultima afirmaţie readuce în prim plan conştiinţa apostolului de a fi fost trimis în mijlocul păgânilor. Dat fiind faptul că aceasta comunitate este formată în mare parte din creştini proveniţi din rândul păgânilor, Paul simte că e de datoria lui să comunice cu ei. Necunoscându-i, şi fiind puţin sau chiar deloc cunoscut de ei, încredinţează acestei scrieri gândurile sale, ample, detaliate, maturate. 

2.2  Genul literar şi stilul


Scrisoare sau epistolă? Conform unei diferenţieri introduse de A. Deissmann, scrisoarea ar fi o scriere ocazională, informală, foarte personală, cu adresări directe către destinatari şi asociată unei situaţii precise. Din contră, epistola ar fi o scriere elaborată, îndelung gândită, dar şi mai impersonală, care nu ar necesita cunoaşterea destinatarilor şi situaţiilor lor particulare. Acceptând această distincţie, Rom ar fi mai mult o epistolă decât o scrisoare, deoarece mai mult decât oricare alta se prezintă cu rigoarea unui tratat doctrinar, amplă şi bine organizată. Nu lipsesc totuşi caracteristici ale unei scrisori, unde tonul afectuos şi simplu anulează distanţele dintre expeditor şi destinatar. Aşadar e scrisoare şi epistolă în acelaşi timp. Dincolo de această distincţie, mai mult sau mai puţin împărtăşită, noi continuăm să o numim scrisoare, ştiind că este vorba despre o importantă scrisoare didactică. 


Limba nu are de suferit prin traducere aşa cum au insinuat unii, aproape că este vorba de un text gândit în ebraică/aramaică şi scris în greacă. Este vorba despre greaca adevărată, departe de preţiozitate, dar totuşi nu mediocră. Dacă nu lipsesc unele semitisme şi deci se resimte stilul oral care explică frecvente anacoluturi, unele pagini sunt pur şi simplu magnifice. Imnul din 8, 31-39, de exemplu, a fost plasat de un eminent lingvist alături de cel din 1 Cor 13, cu următoarea apreciere laudativă: «Aceste două imnuri au restituit limbii greceşti o profunditate şi un entuziasm care se pierduseră de secole... stilul Apostolului se ridică aici la înălţimea celui din Fedru al lui Platon» (E. Norden).

2.2 Structura


Există diverse modalităţi pentru articularea scrisorii către Romani. Astăzi sunt mulţi cercetătorii care explică structura făcând apel la legile retoricii antice
.


Ţinând seamă de multitudinea de propuneri şi de respectul faţă de fiecare dintre opinii
, indicăm un plan care, acceptabil în esenţă, are avantaje mnemotehnice şi didactice: există două mari părţi, încadrate de o introducere şi o concluzie. Prima parte, în mod clar teologică şi doctrinală, se împarte la rândul ei în trei secţiuni; a doua, mai exortativă şi morală, se mişcă fără o articulare internă precisă. Atât una cât şi cealaltă scot în evidenţă, fiecare în felul său, tema centrală a bunătăţii lui Dumnezeu care, prin Hristos, intervine pentru a-l ajuta pe om, care i se deschide prin credinţă, pentru a-şi regăsi demnitatea şi nobleţea. Iată deci o posibilă schemă:

	Introducere: 1, 1-17

Prezentarea expeditorului şi a destinatarilor: 1, 1-7

Mulţumirea şi scopul: 1, 8-15

Tema centrală: 1, 16-17

Partea doctrinală

PRIMA SECŢIUNE: Trecutul legii şi al promisiunii: 1, 18-4, 25

Toţi oamenii, păgâni şi iudei, sunt păcătoşi: 1, 18-3, 20

Noua cale a mântuirii. Exemplul biblic: Avraam: 3, 21-4, 25

A DOUA SECŢIUNE: Prezenţa harului şi al adoraţiei: 5, 1-8, 39

Efectele benefice ale justificării şi raportul Adam-Hristos: 5, 1-21

Omul, întruchipat în Hristos şi eliberat de păcat: 6, 1-23

Omul eliberat de sclavia legii: 7, 1-25

Viaţa nouă ca fii ai lui Dumnezeu, în Spiritul Sfânt: 8, 1-30

Imnul iubirii divine: 8, 31-39

A TREIA SECŢIUNE: Viitorul milei şi al plenitudinii: 9, 1-11, 36

Introducere, Problema: refuzul lui Israel, alesul: 9, 1-6

Partea centrală

- Cuvântul lui Dumnezeu este infailibil şi drept: 9, 6-33

- Drama lui Israel care a refuzat în mod vinovat mântuirea în Hristos: 10, 1-11

- Dumnezeu care a ştiut lua din acest refuz al lui Israel mila pentru păgâni, va salva pe poporul său: 11, 1-32

Concluzie sub formă de imn. Exaltarea milei înţelepte a lui Dumnezeu: 11, 33-36

Partea exortativă: 12, 1-15, 13

Bazele eticii creştine: 12, 1-2

Caritatea(iubirea) ca centru unificator: 12, 3-13, 14

- Caritatea în interiorul comunităţii: 12, 3-21

- caritatea în afară: comunitate şi putere civilă: 13, 1-7

- Caritatea ca plinătate a legii: 13, 8-14

Puternici şi slabi. Caritate în diversitate: 14, 1-15, 13

Concluzie: 15, 14-16, 27

Datoria şi rolul de Apostol: 15, 14-21

Proiecte şi activităţi misionare: 15, 22-33

Recomandări şi saluturi: 16, 1-23

Rugăciune de laudă în încheierea scrisorii: 16, 25-27


3. Comunitatea din Roma

Unele comunităţi creştine au fost fondate din punct de vedere istoric de către apostoli sau de către discipoli: ştim de activitatea lui Filip în Samaria (cf. Fap 8, 5) sau de iniţiativa unor credincioşi în Antiohia (cf. Fap 11, 20). Întemeierea altora şi‑au asumat-o tradiţia şi legenda, şi se vorbeşte prin urmare de Marcu la Alexandria, de Toma în India, de Lazăr la Marsilia. Nimic din toate acestea referitor la comunitatea din Roma, a cărei origine rămâne învăluită în întuneric
. Neavând date istorice şi nici măcar indicaţii legendare, încercăm să-i reconstituit originea, tratând ca pe nişte adevărate comori unele informaţii şi apelând la unele conjuncturi. 


În primul secol Roma era un oraş cosmopolit care număra circa un milion de locuitori, cel mai mulţi de condiţie inferioară: plebei, sclavi, liberţi, imigranţi. Printre numeroşii orientali care se infiltraseră în oraş, ocupând cartiere întregi, se distingea, fiind puternică şi omogenă, colonia iudaică, pe care o cunoaştem atât din operele istoricilor Suetonius şi Iosif Flavius, cât şi din numeroasele inscripţii găsite în cimitirele evreieşti din Roma. Din astfel de inscripţii aflăm că existau cel puţin treisprezece sinagogi şi nu doar la Transtevere, cum s-a susţinut adesea. Conform unei estimări demne de luat în seamă, populaţia iudaică se îndrepta spre cincizeci de mii de suflete
.


Poate că în interiorul acestei populaţii este nevoie să individualizăm originea comunităţii creştine, făcând următoarele presupuneri. Primii creştini sunt toţi evrei. Unii dintre ei din orient ajung la Roma şi se alătură comunităţii iudaice, neavând încă o identitate distinctă: diferenţa netă între evrei şi creştini se va face doar mai târziu, spre finele secolului I. În anul 49-50 edictul împăratului Claudius îndepărtează toţi evreii din Roma, aşa cum relatează scriitorul roman Suetonius: «(Claudius) i-a expulzat pe iudei din Roma, deoarece, instigaţi de Chrestus, provocau continuu disensiuni»
. Aproape sigur Chrestus este Hristos, de la care lua exemplu grupul de creştini. Nero va relua această infamă acuză cu ocazia incendierii Romei. Printre cei îndepărtaţi din oraş figura şi perechea Aquila‑Priscilla, pe care Paul o întâlneşte în Corint (cf. Fap 18, 2) şi poate de la ei primeşte veşti directe despre comunitatea creştină din Roma. În ea, lipsită de partea iudaică, rămân doar cei care proveneau dintre păgâni. Ştim că o dată cu moartea lui Claudius cade şi edictul său, iar după moartea lui Nero iudeii se pot întoarce. Comunitatea redevine mixtă, chiar dacă elementul cândva păgân ajunge să prevaleze. Când Paul îşi scrie scrisoarea, adresările sale sunt mai ales către păgânii convertiţi la creştinism (cf. 1, 13-15; 15, 15-16).


Fondarea comunităţii creştine de către Petru sau o şedere lungă la Roma a acestuia nu este documentată din punct de vedere istoric, chiar mai mult, este improbabilă. Petru a fost în mod sigur la Roma, dar se pare că nu înaintea lui Paul şi nici nu se găsea acolo la trimiterea scrisorii Rom. Dacă ar fi fost prezent, ar apărea cu certitudine pe lista saluturilor, mai alea că era considerat chiar şi de către Paul un „stâlp” (Gal 2, 9) al comunităţii creştine. 

4. Actualitate

Scrisoarea către Romani este de o modernitate nemaipomenită. Paul atribuie culturii romane un număr mare de întrebări esenţiale, care formează reţeaua subterană a scrisorii. Fiind esenţiale, aceste întrebări privesc omul din toate timpurile şi din toate culturile. Chiar şi omul de azi este provocat în interiorul său şi invitat să dea propriile răspunsuri. Dacă vor fi compatibile cu intenţia lui Paul, individul va atinge nu doar maturitatea spirituală, ci va învăţa şi să-şi aprecieze semenii, să construiască împreună cu ceilalţi o societate mai dreaptă şi mai fraternă, să aducă mai multă viaţă şi armonie în interiorul cosmosului, chemat şi eu la reînvierea creştină
.


Doar cu titlu de exemplu, iată câteva întrebări care, deşi sunt formulate în limbajul nostru, se regăsesc în discursul lui Paul. Acestea, găsind un răspuns satisfăcător în cuprinsul scrisorii, constituie un motiv în plus pentru a susţine modernitatea acestei scrieri pauline. 

1. Ce este omul? Este bun sau rău? Ce criteriu deţine pentru a discerne binele şi răul?

2. Ce salvare există pentru om şi cine i-o va oferi? El însuşi sau filosofia sau legea ebraică sau practicile ezoterice sau altceva?

3. Care va fi viitorul omului? Are vreun motiv să spere, are vreun sens efortul său sau se află într-o bătălie cu un destin orb şi implacabil?

4. Şi moartea? Este chiar acel bine despre care vorbesc stoicii? Este sfârşitul sau doar o trecere?

5. Există Dumnezeu? Ce face pentru oameni? Cum trebuie oamenii să se raporteze la el? Are un plan şi îl putem cunoaşte? Este capabil să facă binele să triumfe? Cum?

6. Ce viziune există despre cosmos? Care este destinul său? Ce relaţie există între cosmos şi oameni?

7. Ce atitudine să avem faţă de structurile sociale ale statului? Cum se poate plasa omul înaintea structurilor? Dar în faţa semenilor săi? Ce model de societate să fie urmat?

8. Evreii, acest popor tenace şi neînduplecat, ce anume reprezintă? Trebuie priviţi cu suspiciune sau îşi îndeplinesc rolul lor istorico-teologic?


Pentru a da răspunsuri la aceste întrebări şi la altele, Paul are mereu sub privire şi în inimă Evanghelia. Asemenea răspunsuri constituie humusul din care se vor dezvolta antropologia şi cultura occidentală. 
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Capitolul XXV

Scrisoarea către Coloseni

În vechea regiune a Frigiei
, şi cu siguranţă în valea râului Lycus, afluent al Meandrului (azi Buyok Menderes), se cunoscuse o mare înflorire a credinţei creştine. Una lângă alta se ridicau cetăţile Colose, Laodicea şi Ierapolis. Prima era un mic centru de provincie, vetust şi agitat, aşezat la poalele muntelui Cadmus, care se bucura tot mai mult de interes datorită poziţiei comerciale favorabile pe drumul care ducea de la Sardi la Celene. Herodot şi Xenofon vorbesc ca despre un oraş frumos şi populat. Fondarea Laodiceii de către Antioh II (261-246 î.H.) a cauzat inexorabilul declin al oraşului Colose. Distrus de un cutremur în 61 d.H., a fost imediat reconstruit; zguduit din nou de mişcările telurice din 628, este definitiv abandonat. Astăzi mai sunt doar câteva ruine la 4 km nord de satul Khonas. 


Prima comunitate creştină nu a fost întemeiată direct de Paul care probabil nici nu a vizitat vreodată oraşul. Lunga sa prezenţă la Efes – aflat la doar 200 km – explică de ce unii dintre Coloseni îl întâlniseră probabil pe apostol. De fapt Paul aminteşte în mod expres activitatea misionară a lui Epafra care, probabil originar din Colose, poate fi numit pe bună dreptate fondatorul comunităţii creştine. Paul îi elogiază acestuia neobositul efort care se prelungeşte dincolo de fondarea comunităţii şi depăşeşte graniţele oraşului pentru a ajunge în Laodicea şi Gerapolis (cf. 4, 12-13). Cele trei oraşe, învecinate din punct de vedere geografic, aveau ca urmare o afinitate care le lega şi din punct de vedere spiritual
.  

1. Autor şi dată

Autorul scrisorii nu este unanim recunoscut de către toţi cercetătorii. Astăzi cea mai mare parte înclină spre a nu-i atribui această scrisoare direct apostolului Paul. 


În vremea Părinţilor nu exista niciun dubiu în privinţa scrisorilor către Coloseni şi Efeseni
, două scrisori studiate adesea împreună datorită unei evidente legături. Trebuie aşteptat anul 1792 pentru a găsi o negare declarată a paternităţii pauline în privinţa celor două scrisori. În 1843 De Wette demonstrează lipsa de autenticitatea a scrisorii către Efeseni, oferind argumentele la care se va apela mereu în continuare: asemănarea cu scrisoarea către Coloseni, stilul şi conţinutul. Aceleaşi argumente vor fi adoptate şi pentru a nega autenticitatea scrisorii către Coloseni:

- stilul: ideile se derulează în fraze lungi şi încâlcite, de multe ori incorecte sintactic; frazele sunt redundante datorită acumulării de sinonime, complemente şi intercalări,

- vocabularul şi conţinutul: Evanghelia tinde să devină „Mister”; tema pleroma (=plinătate), împreună cu cea a „înţelepciunii” şi a „iluminării”, se substituie noţiunilor juridice ale lui Paul; pare că se estompează aşteptarea viitorului şi mântuirea este înfăţişată ca un eveniment mai mult prezent decât viitor: acest lucru apare foarte vizibil în teologia botezului. Figura lui Hristos prezintă trăsături total noi, precum dimensiunea cosmică ce îl aşază deasupra tuturor. Categoriile spaţiale (sus şi jos) capătă întâietate faţă de cele temporale şi escatologice. Împărăţia este mai degrabă deasupra noastră, decât în faţa noastră sau în noi. Par să existe referiri la grupuri gnostice, tipice secolului II;

- asemănarea cu scrisoarea către Efeseni
 a fost în detrimentul celei către Coloseni deoarece lipsa de autenticitate a celei dintâi a sfârşit prin a demonstra şi lipsa de autenticitate a celei din urmă.


Argumentele referitoare la paternitatea scrisorii sau la lipsa acesteia depind mult de importanţa care se doreşte a le fi atribuită. Se poate susţine că Spiritul este prezent doar în 1, 8 şi asta demonstrează „insuficienţa paulină”; cei aflaţi în tabăra opusă ar putea obiecta susţinând că adjectivul „spiritual” apare în 1, 9 şi 3, 16. În ceea ce priveşte vocabularul am putea spune, împreună cu unii, că sintagma „cuvântul adevărului”, indicând evanghelia, mai apare doar o singură dată în Ef 1, 13; şi împreună cu alţii, că sintagma „cuvintele adevărului”, chiar dacă nu se referă în mod expres la anunţul evanghelic, se găseşte în 2 Cor 6, 7. Susţinătorii autenticităţii ar putea cita expresii ca «cei din afară» (4, 5) pentru a justifica prezenţa unui vocabular specific paulin (cf 1 Tes 4, 12; 1 Cor 5, 12-13; 2 Cor 4, 16). În plus un vocabular caracteristic ca cel al „elementelor lumii” (cf. 2, 16-23) se regăseşte în scrisoarea către Galateni, 4, 1-11. Jocul ar fi lung şi nu s-ar ajunge la argumente credibile pentru niciuna dintre cele două ipoteze. 


O întrebare pare să se ivească spontan la sfârşitul lecturii: în cazul în care ar fi vorba despre o simplă atribuire lui Paul, de ce se adaugă saluturi către persoane cu siguranţă cunoscute în mediul creştin? Şi în plus, de ce apare asigurarea că «salutul este scris de propria mea mână, de mine, Paul» (4, 18)? Imitatorul ar fi un falsificator, un perfect falsificator. Acest lucru, se pare, ar trebui să întărească intenţia de a da autoritate apostolică unei scrieri care nu ar fi autentică. Dificil ar fi de adus în discuţie, în acest caz, tema pseudoepigrafiei, invocată de atâţia pentru a rezolva problema paternităţii scrisorii
.


Noi vom face alegerea care ni se pare acceptabilă din punct de vedere critic, chiar dacă nu lipsesc obiecţiile
. Scrisoarea aparţine lui Paul care, în plinătatea maturităţii sale umane şi teologice, scrie Colosenilor pentru a răspunde unei situaţii locale, şi prezintă figura lui Hristos dintr-un perspectivă teologică până acum necunoscută. Acest lucru justifică suficient diferenţa dintre această scrisoare şi celelalte
.  


Determinarea datei depinde de alegerea Autorului. Acceptându-l pe Paul ca responsabil al scrisorii, data ar putea fi cea a începutului anilor 60, în timpul primei arestări la Roma. Astăzi mulţi, chiar dacă recunosc paternitatea paulină, plasează scrisoarea în apropierea celei către Filemon, deoarece se regăseşte aceeaşi situaţie istorică a lui Paul ca prizonier şi, mai mult, aflat în compania aceloraşi persoane: Luca, Marcu, Epafra, Dema şi Onesimo (cf. Flm 1, 13 şi Col 4, 3.10). Data ar fi în jurul anilor 54-57.


În cazul în care este negată paternitatea paulină
, data ar putea merge înainte câţiva ani, nu mult după moartea Apostolului şi prin urmare în jurul anilor 70
.

2. Scopul

Scrisorile pauline sunt scrieri ocazionale care răspund unor întrebări precise sau unor situaţii particulare. Şi în cazul scrisorii către Coloseni cunoaşterea, chiar şi parţială, a situaţiei concrete favorizează o înţelegere mai profundă a scrisorii înseşi.


Paul scrie din închisoare după ce primeşte vizita lui Epafra, care l-a informat în legătură cu viaţa comunităţii. Pe lângă veştile liniştitoare despre implicarea spirituală în cele trei aspecte, al credinţei, carităţii şi speranţei (cf. 1, 3‑5), îi este comunicată şi prezenţa tulburătoare a falşilor învăţători. Aceştia sunt cu siguranţă credincioşi care l-au acceptat pe Hristos, dar încă vestesc legi şi credinţe, care ar putea estompa figura lui Hristos (cf. 2, 6-23).


Nu este posibilă precizarea detaliată a naturii erorii care se profila în comunitate. Ea consta în prezentarea unor căi şi mijloace suplimentare sau diferite de cele oferite de Paul pentru a pătrunde misterul lui Hristos. Greşeala nu era de neglijat, deoarece ameninţa esenţa doctrinei cristologice, infirmând primatul lui Hristos în creaţie şi mântuire, îndepărtând prin urmare credincioşii de autenticul mister al lui Hristos pe care îl învăţaseră de la Paul (cf. 4, 3).


Tonul colocvial al scrisorii ne permite să înţelegem că situaţia era alarmantă, dar încă nu era scăpată de sub control. Suntem departe de tonul înfocat al scrisorii către Galateni unde adeziunea la falsele învăţături a precedat şi motivat această scrisoare.


Pentru a preveni răspândirea greşelilor, pentru a readuce claritate în minţi şi seninătate în suflete, Paul scrie comunităţii din Colose prezenta scrisoare. 

3. Împărţire şi structură

Există un consens general în recunoaşterea unei adrese iniţiale, a unui salut final şi în interior, a unei părţi doctrinale şi a uneia parenetice. Când este vorba despre a delimita începutul şi sfârşitul fiecărei părţi sau despre a articula unele secţiuni minore, consensul devine fragil şi sfârşeşte prin a se frânge
.


Propunem următoarea schemă:

	ADRESĂ (1, 1-2): se regăsesc elementele caracteristice începutului: expeditor, destinatari şi salut iniţial.

CORPUL SCRISORII (1, 3-4, 6)

Este alcătuit dintr-o mulţumire, care serveşte drept introducere, şi din trei părţi.

Mulţumire (1, 3-14): mulţumeşte lui Dumnezeu pentru răspunsul generos dat de Coloseni Evangheliei (1, 3-8); cere ca ei să poată mereu înţelege tot mai profund viaţa creştină (1, 9-11); mulţumeşte Tatălui care l-a oferit pe Hristos. Se face astfel referire la secţiunea următoare (1, 12-14)

PRIMA PARTE: misterul lui Hristos şi anunţarea sa Colosenilor (1, 15-2, 5)

Persoana şi lucrarea lui Hristos (1, 15-23): Imnul celebrează primatul lui Hristos în creaţiei şi în mântuire (1, 15-20); efectele lucrării lui Hristos în comunitatea din Colose şi referirea la secţiunea următoare (1, 21-23).

Misterul lui Paul (1, 24-2, 5): Paul, cel care vesteşte şi îndeplineşte misterul lui Hristos (1, 24-29); Paul angajat în slujba comunităţii din Colose şi anunţarea secţiunii următoare (2, 1-5).

PARTEA A DOUA: Primatul lui Hristos în comunitate şi rezistenţele întâmpinate (2, 6‑3, 4)

Introducere (2, 6-8): a trăi în Hristos fără a cădea pradă înşelăciunilor;

Mântuirea comunităţii vine doar de la Hristos (2, 9-15); alte culte sunt inutile şi dăunătoare (2, 16-19);

Centralitatea şi esenţialitatea lui Hristos (2, 20-3, 4): o dată cu el se moare (2, 20‑23) şi o dată cu el se revine la o viaţă nouă; referire la secţiunea următoare (3, 1-4)

PARTEA A TREIA: Viaţa nouă în Hristos (3, 5-4, 6)

Lepădarea de omul vechi şi înveşmântarea cu cel nou (3, 5-11);

Portretul omului nou (3, 12-17);

Codul familial (3, 18-4, 1);

Exortaţii conclusive (4, 2-6)

CONCLUZIE (4, 7-18): precedând unele veşti personale (4, 7-9), deci elementele obişnuite ale concluziei: saluturi, în acest caz foarte lungi (4, 10-17) şi urmate de un scurtă urare finală (4, 18).  


4. Gândirea teologică

Comunitatea Colosenilor trăia o situaţie neplăcută datorită prezenţei unor idei eronate care puneau în umbră primatul lui Hristos. Referitor la acest aspect Paul se angajează să facă lumină. Chiar dacă nu lipsesc referirile la Tatăl, a se vedea de exemplu admirabila sa iniţiativă în privinţa învierii din 1, 12-14, sau la Spiritul Sfânt pentru opera sa de iubire, cf. 1, 8, se observă clar în această scrisoare orientarea particulară spre Hristos. Ni se prezintă un chip al lui Hristos care nu este posibil de găsit decât în scrisoarea înrudită către Efeseni, şi prin urmare concepţiile despre om şi comunitate, fiecare chemat a se uni cu Hristos, apar ca elemente de noutate. Cristologia şi antropologia vor fi aşadar cele două puncte de interes pentru noi
.    

4.1 . Cristologia


Imnul din 1, 15-20 sintetizează într-un mod minunat gândirea cristologică a lui Paul care prezintă primatul lui Hristos în creaţie şi în mântuire.

4.1.1. Primatul lui Hristos în creaţie


Imnul prezintă relaţia lui Hristos cu creaţia. Teologia occidentală, deşi cunoaşte preexistenţa Fiului, vorbeşte despre el aproape în exclusivitate începând cu acel fiat al Mariei şi elaborează ca urmare o cristologie concentrată în întregime asupra întrupării şi învierii. Imnul ajută la lărgirea orizontului şi prezintă creaţia însăşi ca lucrare a Fiului în colaborare cu Tatăl. Astfel Fiul nu este doar centrul Noului Testament, ci şi figura care domină, chiar dacă din umbră, Vechiul Testament: «Este de o importanţă decisivă să redescoperim această mare legătură între Fiu şi întreaga creaţie pentru a ajunge la o lectură echilibrată a Scripturii în unitatea sa fundamentală»
. Această scrisoare a determinat lectura tipologică a Părinţilor din primele secole care încerca să îl identifice pe Hristos deja în Vechiul Testament
.


Hristos este aşadar prezentat ca mijlocitor al creaţiei. Se reliefează incomparabila sa superioritate faţă de creaturi, deoarece el este creatorul lor (cf. v. 16a). El este principiul vital ascuns al întregii creaţii, fundamentul pus de har, prin forţa căruia întreaga realitate creată există şi are fiinţă. Aoristul «au fost create» (v. 16b) se referă la primul act creator al lui Dumnezeu – pasivul parafrazează numele lui Dumnezeu – însă Hristos, fundament aflat la baza fiinţei create, rămâne pentru totdeauna. În el lucrurile subzistă, cu siguranţă pentru că Hristos păstrează lumea în consistenţa sa, dar şi pentru că „la venire” el va continua să fie fundamentul.


Hristos este definit şi ca scop escatologic al întregii creaţii; el este forţa motrice, supranaturala „cauză finală” a întregii lumi (cf. v. 16c). Teihard de Chardin vorbea despre acest lucru când prospecta evoluţia care pornea de la materie pentru a ajunge la Hristos, conform binecunoscutelor etape: cosmogeneză, biogeneză, antropogeneză, cristogeneză.


Afirmaţiile despre cristologia cosmică s-au impus foarte repede în rândul primei comunităţi, din moment ce găsim imnuri care formează o parte a crezului său (pe lângă Col 1, 15-20 cf. prologul lui Ioan). Atât Paul cât şi Ioan au arătat această cristologie cosmică, dar unde au ajuns? Principalul izvor este doctrina sapienţială, după cum se poate citi în Sir 1, 1.4; 24, 9; Prov 8, 22.27; Înţ 9, 9. Aceste afirmaţii în cadrul comunităţii elenistico-creştine au fost aplicate lui Hristos, Înţelepciunea care devine persoană şi apare în lume. 

4.1.2. Primatul lui Hristos în mântuire


De ce lumea, creată prin mijlocirea sa, are nevoie de mântuire şi de reconciliere, nu se explică în imnurile cristologiei cosmice a Noului Testament. Rămâne o oarecare tensiune în aceste imnuri între kerygma lor cosmologică şi cea soteriologico-escatologică. 


Se porneşte de la centralitatea rolului lui Hristos, care provine din preexistenţa sa. Primatul cosmic este în mod admirabil sintetizat în expresia «el este începutul» (v. 18b); „început” are sensul elenistic de început al începuturilor, bine fundamentat pe sensul ebraic al lui bereshit din Fac 1, 1. Apoi, Isus care învinge moartea este primul care din morţi se reîntoarce la viaţă; este primul născut care, învingând moartea, revine unde se afla înainte. 


Cele două aspecte sunt complementare, deoarece mântuirea este o repetiţie a întregii creaţii, mântuirea este o modalitate de creaţie. Viziunea care leagă creaţia şi mântuirea există deja în Vechiul Testament: Is 42, 5 sau 43, 1. Is 44, 24 face această referire: «Spune Domnul, care te-a răscumpărat şi te-a creat din sânul matern» (cf. şi Is 54, 5; Ps 74, 89; 135). Creaţia însăşi aparţine marilor opere salvatoare ale lui Dumnezeu.


Suntem în legătură cu Dumnezeu prin intermediul creaţiei şi nu doar al salvării din păcat. Hristos este cauza creaţiei. Fiind însă şi „cel de-al doilea” Adam, adică ultimul, cel escatologic (cf. 1 Cor 15, 45.47) şi după modelul lui toţi credincioşii trebuie să fie formaţi (cf. Rom 8, 29; 1 Cor 15, 49), creaţia îşi are în el apogeul şi îşi atinge în el culmea şi perfecţiunea sa escatologică.


Aceasta semnifică de fapt că omul prin înălţarea sa în Hristos, noul Adam, atinge scopul întregii creaţii. Salvarea escatologică este aşezată deja ca protologie în crearea universului, întrucât o astfel de creaţie se întâmplă în legătura cu Hristos. 


Acest proces este redat în Ef 1, 10 când se vorbeşte despre ’refacerea’ tuturor lucrurilor în Hristos, decisă de Dumnezeu încă din eternitate. Nu este vorba despre un „proces natural”, ci despre acţiunea harului, de împlinirea creaţiei în Hristos. 


Plinătatea nu este atinsă în cadrul unei restrânse adunări secrete în jurul unor consacrări misterioase, ci în Biserică. Dacă Hristos doreşte să se reverse şi noi suntem părtaşi la bogăţia sa. Nu există altă cale pentru a avea parte de Hristos decât prin botez. Hristos este mort şi înviat: botezul reprezintă actualizarea acestui eveniment pentru fiecare dintre noi. În timp ce în Scrisoarea către Romani se foloseşte viitorul «vom fi readuşi la viaţă o dată cu el», cea către Coloseni consideră învierea ca pe un fapt care deja s-a întâmplat şi zice: «aţi fost înviaţi» (2, 12; cf. 1, 13; Ef 2, 6). Biserica se fundamentează pe Înviere. Cu învierea începe drumul nou al omenirii, cu ea se pătrunde în misterul lui Dumnezeu.


Hristos este aşadar capul Bisericii şi mai ales culmea ei, întrucât în jurul lui gravitează multitudinea componentelor sale, pe care le unifică sub un singur pantokrator în acelaşi timp uman şi divin. 


Imnul îl elogiază pe Hristos, unificatorul întregii realităţi, cea cosmică şi cea istorică. Este imnul unităţii lumii. Varietatea lucrurilor, atât în univers cât şi în istorie, se unifică; «toate lucrurile» din v. 16 nu este o simplă sumă a fiinţelor şi faptelor, ci articularea lor într-un proces organic, într-un act prin care intră în legătură cu Hristos. Revine aici vechea temă sapienţială a căutării unităţii ascunse în fragmentele tuturor lucrurilor, aparent fără legătură între ele.


Imnul îl celebrează pe Isus Hristos, Stăpânul lumii şi al comunităţii; în acelaşi timp cântă da-ul lui Hristos spus acestei lumi materiale căreia îi promite devotamentul său: iată reconcilierea (cf. v. 20).

4.2. Antropologia


Scrisoarea către comunitatea din Colose prezintă aspecte interesante despre om. Noutatea sa rezultă din a fi inserat în Hristos mort şi înviat. Am putea-o defini ca antropologie pascală. Va fi un om nou, pentru că este creat după chipul lui Hristos.

4.2.1. Omul, imaginea lui Hristos


Ideea centrală a antropologiei creştine este că fiecare persoană a fost creată după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu (cf. Fac 1, 26). Prin aceasta, antropologia creştină nu intenţionează să spună ceva întâmplător despre om, ci doar răspunde la întrebarea: cine este omul? 


Susţinerea ideii de asemănare cu divinitatea, ca element integrat adevărului despre om, semnifică cel puţin două lucruri. Primul, că în fiecare persoană este im‑primată şi ex-primată
 o participare singulară, unică la aceeaşi fiinţă divină. A doua, că unicitatea singulară a acestei participări constă în a fi persoană umană formată în actul creativ, capabilă să acţioneze la fel ca Dumnezeu, şi chemată prin acelaşi act la a acţiona precum Dumnezeu. Profunda scindare cauzată de păcat a inhibat capacitatea omului de a fi în comuniune cu Dumnezeu. Cu Hristos se întâmplă ceva extraordinar, mântuirea, care are puterea de a transforma omul. Întreaga tradiţie ecleziastică este unanim de acord cu acest aspect, ajunge să ne gândim la prologul celei de-a doua părţi a lucrării Suma Teologică a sf. Toma, şi pentru Orient la toată reflecţia asupra misterului schimbării la faţă a omului Hristos, prevestirea schimbării la faţă a fiecărui om. Acesta a primit din nou chemarea, nu doar darul de a fi «imaginea Creatorului său» (3, 10).

4.2.2. Omul nou


Creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, fiecare om are înscrisă în sinea sa chemarea iubirii şi a comuniunii, care se va realiza doar în Hristos. El este cel care o face posibilă transformând omul păcătos într-un om nou (cf. 3, 10). Viaţa creştinului fiind deja pătrunsă de Hristos, nu ne rămâne altceva decât să facem să crească în noi puterea sa vitală, până la manifestarea finală a „gloriei”, când asemănarea cu Hristos va fi totală. Concret, forţa ’vitală’ a lui Hristos în noi se manifestă mai ales prin capacitatea noastră de iubire iertătoare şi gratuită faţă de ceilalţi, exact aşa cum a făcut El. Iată de ce caritatea este celebrată ca unicul mod de viaţă pentru creştini, cf. 3, 12-14. Caritatea este compendiul modului de a fi şi de a acţiona al omului, lanţul care leagă toate aspiraţiile şi mişcările spiritului uman. Este echivalentul importantei afirmaţii din Rom 13, 10: «Plinătatea legii este iubirea». În creaţia nouă, care este deja începută, este nevoie de o lege nouă, cea a iubirii.


Hristos, tocmai pentru că este înţelepciunea totală (cf. 2, 3), devine şi lege, dar în interior, deoarece este puterea vieţii care permite omului să realizeze proiectul lui Dumnezeu asupra lui însuşi şi asupra comunităţii fraţilor. «Hristos viaţa noastră»; această formulă este cea mai îndrăzneaţă şi mai bogată între cele pe care Paul le foloseşte pentru a exprima unirea cu Hristos.


Hristos «nu este doar capul universului şi al Bisericii, ci şi un dar al lui Dumnezeu oferit fiecărui om: el este prezent nu doar pentru om şi între oameni, ci şi în om»
. 


Idealul omului nou este comun istoriei umane, din antichitatea clasică până la marxismul contemporan, dar cea dintâi nu merge dincolo de un ideal al forţei subiective sau al frumuseţii pur exterioare, marcată de voinţă mai mult decât de intelect, rămânând mereu în limita individualului; cel de-al doilea în schimb limitează noutatea antropologică la nivelul raporturilor sociale şi al structurilor politice, exteriorizându-le. 


A fi noi – pentru sfântul Paul – semnifică a putea stabili dimensiuni inedite legăturilor reciproce (între greci, iudei, barbari...), bazate însă constant pe înveşmântarea în om nou (cf. 3, 10): de fapt «dacă cineva este în Hristos, este o creatură nouă» (2 Cor 5, 17).


Omul nou este cel înviat, cel care caută «lucrurile de sus» (3, 1). În această scrisoare autorul accentuează experienţa actuală şi istorică a mântuirii, amintind că învierea este o realitate deja prezentă şi funcţională, cf. 1, 3; 2, 12-13; 3, 1-2. Ne asigură că antropologia este într-adevăr una „pascală”.
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Capitolul XVI

Scrisoarea către Efeseni


Trăim într-o lume în care rivalizează multe religii. Din nou se vede curiozitatea pentru lumea spiritelor. Tot mai mult criteriile adoptate în plan religios sunt valoarea sugestivă şi capacitatea de stimulare a curiozităţii religioase; lumea nu crede, dar vrea să încerce emoţii noi: gustul devine criteriul selectiv. Ca la piaţă, marfa pusă în vânzare se găseşte din abundenţă şi, pentru a o face cât mai atractivă, se coboară preţurile. 


Există riscul de a aprecia creştinismul după criteriile altor religii, drept un produs între atâtea altele pe care le avem de ales. Ar fi oportun de precizat că de fapt creştinismul este întâlnirea cu o persoană, cu Hristos, şi că el se întâlneşte în comunitate, Biserica. Adeziunea faţă de el, care se numeşte credinţă, nu este un gust ce trebuie experimentat, nici o curiozitate ce trebuie satisfăcută, ci dar, viaţă şi implicare. 


Tema Hristos şi Biserica găseşte o mare rezonanţă în Scrisoarea către Efeseni, un sublim text din Noul Testament, a cărui temă fundamentală este prezentarea planului divin, care îi cheamă pe toţi – Iudei şi păgâni – la mântuire, prin intermediul intrării în Biserică, trupul al cărui cap este Hristos. Printre particularităţile sale se găseşte şi cea de a fi lipsită de polemici, mai ales dacă o comparăm cu alte scrisori, de exemplu cu cea către Galateni.


Scrisoarea are o pronunţată asemănare lexicală şi de conţinut cu Scrisoarea către Coloseni
, a cărei „frumoasă copie” este considerată.

1. Autor şi dată

Numele lui Paul apare direct în scrisoare în 1, 1 şi 3, 1. Nu există nici o îndoială asupra autorului din partea scriitorilor antici: Clement Romanul, Ignaţiu, Policarp, Clement Alexandrinul, Tertulian, Irineu, Hipolit.


Doar începând cu sfârşitul secolului XVIII au apărut perplexităţi şi refuzuri, mai întâi din partea englezului Evanson şi apoi a gemanului Schleiermacher. În 1843 De Wette demonstrează non autenticitatea scrisorii către Efeseni, oferind argumente de ordin stilistic, lexical şi de conţinut
. Frazele sunt emfatice, sucite, bogate în complemente şi incidentale. Lexicul pierde terminologia juridică şi tinde a se transforma, preferând termeni ca „mister”, „plinătate”, „înţelepciune”, „iluminare”. Biserica este mereu considerată în sens general, ca totalitate a credincioşilor, şi niciodată ca o comunitate creştină
. Figura lui Hristos, prezentat ca Pantokrator, capătă trăsături cosmice: privirea Autorului nu se îndreaptă înainte spre venirea Stăpânului, ci în sus, spre lumea lui cerească. Rivalitatea dintre iudei şi păgâni este depăşită prin intermediul unei viziuni ample a economiei salvării. La aceasta se adaugă faptul că situaţia istorică „este situaţia proprie unei generaţii posterioare Apostolului Paul”
.


Din aceste motive, astăzi, mulţi înclină spre a nu atribui lui Paul această scrisoare
.


De partea cealaltă, nu lipsesc cei care demolează criticile. Conţinutul, mai ales, nu pare atât de depărtat de al celorlalte scrisori considerate autentice. Tema Bisericii-trup este prezentă în Rom 12, 4-5 şi 2 Cor 10, 7.17; 12, 12-17. Supremaţia cosmică a lui Hristos depinde de noţiunile cosmologice ale vremii. Doctrina operelor apare în Ef 2, 8-10. Pasajul din Ef 4, 17-19 sintetizează cadrul din Rom 1, 18-32. În sfârşit, conţinutul din Ef nu este cu nimic străin gândirii lui Paul, într‑atât încât să poată invoca un alt Autor.


Confruntarea, sau mai bine zis, polemica, s-ar putea prelungi la infinit. Astăzi adoptarea unei poziţii rămâne o problemă deschisă. Cei mai mulţi refuză paternitatea paulină a scrisorii. Cei care o acceptă admit cu uşurinţă prezenţa unui secretar
, nu ca simplu scrib, ci ca un co-autor. Ni se pare o idee raţională şi acceptabilă.


Data compoziţiei depinde de alegerea Autorului. Dacă este Paul, scrisoarea vine de la Roma înspre anii 62-63. În caz contrar, data se deplasează spre anii 80
.

2. Structură, destinatari şi scop

Textul este dificil de încadrat într-un gen literar. Este o scrisoare datorită aspectului general, cu o parte doctrinală în primele trei capitole şi una exortativă în alte trei; este şi datorită formulării de la început (cf. 1, 2) şi de la final (cf. 6, 21 ş.u.). Lipsesc însă saluturile, veştile şi stilul dialogată. Unii l-au definit ca tratat teologic sub formă epistolară sau scrisoare-rugăciune (Luz). Chiar şi cu aceste adnotări, termenul scrisoare rămâne cel mai puţin problematic.


Pentru articularea conţinutului scrisorii, ne folosim de următoarea structură
:

	1, 1-2

Salut iniţial

PARTE DOCTRINARĂ (1, 3-3, 21)

1, 3-14
laudă iniţială

1, 15-23 mulţumire şi rugăciune

2, 1-10
cândva... şi acum

2, 11-22 instituirea unităţii Bisericii

3, 1-13
doctrina apostolică drept fundament al Bisericii

3, 14-21 concluzia rugăciunii

PARTE ETICĂ (4, 1-6, 20)

4, 1-16
principiul eticii (darurile)

4, 17-24 cândva... şi acum

4, 25-32
viaţa comunităţii

5, 1-21
a trăi în lumină

5, 22-6, 9
codul familial

6, 10-20
armura lui Dumnezeu

6, 21-24
Concluzie


Destinatari ar fi «sfinţii care sunt în Efes» din v. 1. Însă critica textuală tinde să atace acel „în Efes”, deoarece este absent în manuscrisele cele mai importante
. Aşadar destinatarii nu ar mai fi specificaţi. Efectiv pare ciudată această scrisoare care îşi ignoră total destinatarii. Dacă scrisoarea este a lui Paul, nu se înţelege de ce nu există nici o referire directă a vreo comunitate care l-a găzduit timp de aproximativ doi ani.


Marcione, în secolul II, emite ipoteza că scrisoarea noastră ar fi în realitate cea către Laodiceni, menţionată în Col 4, 16 şi despre care nu se mai ştie nimic. În epoca modernă Harnack reia ideea lui Marcione şi explică faptul că numele de Laodicea a fost scos din cauza Ap 3, 14-17, cu cuvinte dure la adresa oraşului.


Probabil cea mai credibilă ipoteză este cea a unei scrisori circulare, adresată diverşilor creştini din zona Efesului; acest lucru ar explica lipsa menţionării unei situaţii particulare a comunităţii.


Ocazia cu care a fost scrisă scrisoarea, în absenţa unei probleme certe în cadrul vreunei comunităţi, pare să fie dorinţa lui Paul de a dezvolta într-o formă mai sistematică şi completă marea temă a suveranităţii universale a lui Hristos, deja conturată în scrisoarea către Coloseni. 

3. Gândirea teologică: imnul cristologic din Ef 1, 3-14

În bogatul scrin al teologiei din Efeseni, ne ocupăm în mod deosebit de imnul care deschide scrisoarea, deoarece permite dezvoltarea unor teme precum cristologia, antropologia şi ecleziologia.

3.1. Cristologia


Ef 1, 3-14 este o fremătătoare eulogia, adică proclamare de laudă, şi, în ciuda dificultăţilor
 sale, se pretează la o lectură plăcută şi utilă, fiind ca o incandescentă lavă de gânduri şi emoţii teologice. Spre deosebire de alte imnuri ale Noului Testament, de exemplu Magnificat şi Benedictus, nu cunoaştem bine motivul care a determinat compunerea sa. Cu siguranţă exultanta idee că există oameni câştigaţi pentru Dumnezeu de către iubirea lui Hristos, este un motiv mai mult decât suficient pentru explozia de bucurie recunoascătoare.


Textul se prezintă solemn şi bine structurat, construit dintr-o unică şi foarte lungă frază, pe care o putem articula în două părţi:

- versetele 3-10: Dumnezeu este subiectul verbelor care laudă opera sa de alegere, mântuire şi revelaţie a Misterului;

- versetele 11-14: sunt luate în considerare efectele alegerii sale asupra comunităţii creştine, destinatara harurilor divine.


Se porneşte de la un „înainte” care precede timpul şi creaţia: este eternitatea divină în care deja prinde viaţă un plan care ne depăşeşte, o „pre-destinare”, care este lucrarea de iubire şi gratuitate a salvării şi a gloriei. Urmează un „acum”, pentru a indica realizarea şi actualitatea planului divin, devenit istorie printr-un „noi” şi un „voi” care îi include pe toţi, creştini de la început, ca şi pe cei deveniţi creştini mai apoi. 


Binecuvântarea trece de la umanitate la Tatăl ceresc, mişcându-se prin lucrarea salvatoare a Fiului. Ea iniţiază din etern proiectul divin, pe care Hristos este chemat să-l realizeze (v. 3). De la Dumnezeu Tatăl îşi află originea întregul plan al salvării. În ceruri el distribuie întreaga bogăţie de daruri „spirituale”, adică aparţinând sferei divinului. Se creează o relaţie exprimată prin «Fie binecuvântat... ne-a binecuvântat». A binecuvânta implică ideea unui bine care se dăruieşte, dar noi, ce anume îi putem dărui lui Dumnezeu? Alături de creştin este Hristosul, care s-a dăruit nouă ca noi să fim o singură fiinţă cu El: «Voi toţi aţi fost botezaţi... sunteţi o singură fiinţă în Hristos» (Gal 3, 27-28). Lauda noastră aşadar se înalţă către Tatăl întrucât suntem o singură fiinţă cu Hristos; cu el sunt introduşi în acel schimb neîntrerupt de dăruire şi iubire care constituie viaţa intimă a lui Dumnezeu. În sfârşit binecuvântarea spirituală este fructul Spiritului sau, măcar, legată de lucrarea Spiritului. 


Planul salvator începe cu alegerea noastră în Hristos (v. 4) şi se actualizează, ca o a doua etapă, în unirea noastră cu el, prin intermediul filiaţiei adoptive (v. 5). Alegerea noastră, care vine din eternitate („înaintea facerii lumii”), se constituie într-o fază intermediară a celei mai universale „predestinări” a Tatălui ceresc; de aceea, înainte el dispune mijloacele şi calea de salvare, apoi alege oamenii care să ia parte. Conform planului lui Dumnezeu, singura cale de salvare este de acum cea a unirii cu Hristos. Referirea la el, permanentă şi esenţială, este scandată şi fixată prin insistenţa cu care este folosit pronumele „el”
. Doar CU EL, PENTRU EL ŞI ÎN EL putem deveni „sfinţi şi imaculaţi”. Tot acest plan minunat este în exclusivitate fructul iubirii lui Dumnezeu („în caritate”). Pentru noi tatăl are în gând o altă ţintă: prin mijlocirea lui Hristos ne hărăzeşte să adunăm darul demnităţii filiale, devenind fii în Fiu şi fraţi ai lui Isus
.


Dacă în centru stă omul cu darurile pe care le primeşte, finalitatea ultimă a operei salvatoare nu este omul, ci Dumnezeu. În niciun alt pasaj ideea nu este exprimată cu atâta claritate ca în v. 6: «spre lauda şi gloria bunătăţii sale», idee reluată în versetele 12 şi 14. Ce este această glorie? Ea se identifică cu autorevelaţia lui Dumnezeu: El se revelează pe sine însuşi şi în primul rând bunătatea sa. În această manifestare a lui însuşi, şi prin urmare a iubirii sale, stă gloria sa. Creatura este chemată să răspundă prin laudă. 


Planul lui Dumnezeu se materializează o dată cu moartea lui Hristos pe cruce, act suprem de iubire şi solidaritate. În legătură cu mântuirea sunt descrise instrumentul („prin sângele său”), rezultatul („iertarea păcatelor”), izvorul ultim („după bogăţia bunătăţii sale”). Acţiunea lui Hristos revarsă asupra oamenilor o undă abundentă de lumină, de «înţelepciune şi inteligenţă» (v. 8), făcându-i proprietatea sa, poporul său, aşa cum era poporul vechii alianţe (cf. Ieş 19, 6). Sângele avea o particulară  virtute ispăşitoare şi de obicei era folosit la încheierea pactelor. Prin sângele lui Hristos creştinii au devenit poporul noii alianţe. 


Mântuirea are astfel de dimensiuni abisale încât nu poate fi cunoscută de om fără o revelaţie deosebită. Aceasta este un „mister”
 revelat de Dumnezeu, când a considerat necesar («plinirea timpurilor»). Misterul constă în faptul că toate fiinţele create, atât cereşti (îngeri, astre...), cât şi terestre (oameni, lucruri...), îşi găsesc rostul şi valoarea în Hristos, care devine astfel principiul unităţii şi inteligibilităţii, ordinii şi reconsacrării. Acest lucru vrea să-l exprime verbul «a recapitula» (v. 10). Textul grec sugerează că Hristos a devenit kefalaion, adică punctul cardinal, axa centrală spre care converge şi prin care primeşte o semnificaţie toată fiinţa creată. Acest lucru semnifică faptul că omul, în înălţarea sa în Hristos, noul Adam, atinge scopul întregii creaţii. Salvarea escatologică este fixată deja ca ’protologie’ în crearea universului, întrucât o astfel de creaţie s-a realizat în legătură cu Hristos. Acest proces este redat în Ef 1, 10, când se vorbeşte despre refacerea a toate în Hristos, decisă de Dumnezeu încă din eternitate
. Nu este vorba despre un proces natural, ci de o acţiune a bunătăţii, a finalizării în Hristos a creaţiei.


Aici se termină prima parte care a pus cititorul în situaţia de a înţelege imensa sa demnitate, observând felul de a acţiona a lui Dumnezeu prin Hristos.


În cea de-a doua parte învaţă mai ales să-şi cunoască drepturile şi îndatoririle. În recapitularea universală, toţi, fără distincţie, sunt abilitaţi prin Hristos să se adreseze lui Dumnezeu ca unui Părinte, întrucât sunt moştenitorii săi legitimi, atât primii care au sperat în Hristos („noi”), cât şi alţii care l-au acceptat prin mijlocirea predicilor Evangheliei („voi”)
. Tuturor le este oferită prezenţa înălţătoare şi înnoitoare a Spiritului Sfânt, promis deja în Vechiul Testament (cf. Il 3, 1-5) şi de Hristos însuşi (cf. In 14, 26). El este un contrasemn (v. 13), care consacră poporul sfânt al lui Dumnezeu; în acelaşi timp este şi zălog, (v. 14), o garanţie dată înainte ca dovadă a unei sigure moşteniri a bogăţiilor lui Dumnezeu. Aici se aruncă o privire spre salvarea finală; garantată nouă de invizibila prezenţă a Spiritului în noi (Rom 8, 14-16), însă numai dacă noi ne lăsăm ascultători conduşi de el.


Finalul «spre lauda gloriei sale» sună ca un „act teologic” întrucât exprimă scopul final la care speră întreaga operă mântuitoare a lui Hristos şi răspunsul credincioşilor. Idee deja întâlnită (cf. v. 6 şi v. 12), folosită acum ca şi concluzie a imnului, are valoare unei calde invitaţii la a ne orienta rugăciunea şi viaţa: «Spre lauda lui Dumnezeu [...] se exprimă, cu siguranţă, în rugăciunea personală şi în cultul comunităţii, dar are şi o evidentă dimensiune existenţială, fiindcă se concretizează într-o viaţă care se deschide voinţei lui Dumnezeu, colaborând astfel la planul Său de salvare»
.

3.2. De la cristologie la antropologie şi escatologie


Sfântul Ioan Gură de Aur, comentând imnul din Efeseni, scrie astfel: «De fapt, ce îţi lipseşte? Ai devenit liber, ai devenit fiu, ai devenit drept, ai devenit frate, ai devenit co-moştenitor, împreună cu el domneşti, cu el eşti glorificat. Totul ne-a fost dat şi – aşa cum este scris – „cum să nu ne dăruiască orice lucru împreună cu el?” (Rom 8, 32). Opera ta este adorată de îngeri, de heruvimi, de serafimi: aşadar ce îţi mai lipseşte?»
.


Splendidul imn, structurat într-o maiestuoasă construcţie, intenţionează să slăvească minunata operă a lui Dumnezeu, realizată în noi de către Hristos. Opera divină are surprinzătoare efecte benefice asupra omului, promovând şi exaltând la maximum demnitatea sa. Creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, fiecare om are înscrisă în sine chemarea la comuniune, care îşi va găsi împlinirea în Hristos. El este cel care o face posibilă, transformând omul păcătos într-un om nou. Viaţa creştinului fiind deja în legătură cu Hristos, nu ne rămâne altceva de făcut decât să facem să crească în noi puterea sa „vitală”, până la manifestarea finală a „gloriei”, unde fuziunea va fi totală. Concret, puterea „vitală” a lui Hristos în noi, se manifestă mai ales în capacitatea noastră de iubire iertătoare şi gratuită faţă de toţi, exact aşa cum a făcut El.


Omul se află în legătură cu Dumnezeu, dar şi cu alţi oameni împreună cu care formează o singură familie. Prin Spiritul Sfânt este revelată o operă de unitate şi de pace, care doreşte să-i reunească în Biserica lui Hristos pe toţi fiii răspândiţi pretutindeni: «El a venit aşadar să vă anunţe pace vouă, care eraţi departe, şi pace  celor care erau aproape. Prin mijlocirea lui ne putem prezenta, şi unii şi ceilalţi, Tatălui într-un singur Spirit» (Ef 2, 17-18). Pacea, dar al lui Dumnezeu, este anunţată celor de aproape şi celor de departe, adică poporului vechii alianţe şi păgânilor, care erau înainte excluşi, aşa încât acum toţi sunt se află sub orizontul său fără margini, un orizont al fraternităţii şi împăcării: toţi fraţi ca fii ai unui unic Tată; împăcaţi în Spiritul care slăveşte diversitatea vocaţiilor şi carismelor, toţi oamenii sunt priviţi în irepetibila lor singularitate personală: fiecare este reflexia invizibilă a Eternului şi împreună sunt proiectaţi în armonioasa convergenţă a iubirii. Spiritul este cel care îi conduce şi îi animă pe toţi, fără a deveni monopolul nimănui. Aceasta este adevărata Biserică unită. Prin botez suntem chemaţi să facem parte dintr-un singur trup într-un singur Spirit: credincioşii sunt solicitaţi să formeze o singură inimă şi un singur suflet. Comunitatea creştină are vie conştiinţa de a fi o unitate construită nu pe ceva juridic, ci pe ceva misterios, de a fi martor, prin forţa Spiritului celui Înviat de la care a apărut şi de la care şi-a căpătat identitatea. Comunitatea autentică este cea care acceptă diferenţele fără a le transforma în motive de separare, care acceptă pluralismul în unitate. 


Sarcină cu siguranţă dificilă şi niciodată epuizată, dacă Paul simte datoria de a o aşeza la începutul părţii exortative: «Vă îndemn... încercând să păstrez unitatea spiritului prin legământul păcii...» (Ef 4, 1-4). Unitatea nu trebuie confundată cu uniformitatea. Există aşadar ministere diferite, date de Hristos ca toţi să ajungă la maturitatea omului perfect (cf. Ef 4, 11-13). Există deci o unitate funcţională, cu diverse funcţiuni care tind spre edificarea  unicului trup şi sub comanda unicul cap. Itinerariul se conturează cu o esenţialitate uimitoare: de la unitate la pluralitate, la repetiţie.
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Capitolul XXVII
Scrisorile pastorale:

1-2 Timotei

Tit
Printre scrisorile pauline, un mic grup de trei se distinge atât prin destinatari, cât şi prin conţinut. Spre deosebire de alte scrisori care au ca destinatari membrii unei comunităţi, acestea trei sunt adresate unor persoane, două lui Timotei şi una lui Tit
. Cei doi sunt responsabili ai comunităţii, respectiv cea din Efes şi cea din Creta, ceea ce explică în bună parte conţinutul şi tonul scrisorilor. Are dreptate Paul Anton să utilizeze pentru aceste scrieri denumirea, aflată şi azi în uz, de «scrisori pastorale»
, deoarece au un caracter exortativ, cu îndrumari adresate celor doi responsabili ai comunităţilor. Înaintea lui, Augustin, apoi Evul Mediu, le-au numit «scrisori pontificale», pentru sfaturile de îndrumare şi organizare a bisericilor. În termeni puţin simplificaţi şi făcând apel la limbajul nostru, am putea spune că cele trei scrieri sunt în primul rând un cod de drept canonic.

1. Destinatarii

Scrisorile pastorale au doi destinatari precişi, Timotei şi Tit. Un plus de atenţie faţă de persoanele acestora devine o preţioasă ocazie pentru a înţelege mai bine textul şi mesajul său. De aceea zăbovim pentru a oferi un identikit (portret), utilizând datele biblice pe care le deţinem.

1. Timotei


Analizând statisticile, trebuie imediat să spunem că ne aflăm în prezenţa colaboratorului prin excelenţă. Timotei este citat în 10 scrisori pauline. Dacă adăugăm şi Faptele Apostolilor şi Evreii, numele său apare de 24 de ori în Noul Testament: de 6 ori în Fapte, 17 în scrisorile pauline şi o dată în Evrei
.


Un număr aşa mare de menţionări favorizează reconstrucţia unei cărţi de identitate suficient de complete. Timotei este cu siguranţă unul dintre colaboratorii cei mai de încredere şi mai fideli
. Paul îl întâlneşte la Listra cu ocazia celei de-a doua călătorii misionare (cf. Fap 16, 1). În mod excepţional cunoaştem ceva despre familia lui Timotei: tatăl său era grec, în vreme ce mama sa era evreică şi se numea Eunice. Suntem informaţi chiar şi despre numele bunicii, Loide (cf. 2 Tim 1, 5). Putem spune deci că în privinţa credinţei sale, Timotei a avut exemple deja în interiorul familiei. Conform dreptului ebraic, fiind fiu al unei femei evreice, Timotei trebuia să fie tăiat împrejur; acest lucru se întâmplă când Paul i-o cere pentru a-i putea deveni colaborator şi pentru a nu da ocazia unor critici sau refuzuri din partea iudeilor (cf. Fap 16, 3).


Timotei şi Sila devin, în cea de-a doua călătorie misionară, cei mai apropiaţi colaboratori ai lui Paul. Împreună traversează Asia Mică
 şi ajung în Macedonia. Când Paul, constrâns de circumstanţe, trebuie să părăsească în grabă Macedonia şi să remedieze situaţia la Atena, lasă în urmă pe Timotei şi pe Sila care îl ajung apoi la Atena (cf. Fap 17, 14; 18, 5). Din nou Timotei este trimis la Tessalonic (cf. 1 Tes 3, 1 ş.u.) cu sarcini de încredere. În mod evident el se bucura de stimă nu doar din partea lui Paul, ci şi din partea comunităţii: doar astfel putem explica rolul său de mediator. Îl găsim apoi pe Timotei la Corint, ca şi colaborator permanent al Apostolului. Din acest oraş au fost trimise cele două scrisori către Tesaloniceni, iar Timotei apare printre expeditori.


În timpul celei de-a treia călătorii misionare Timotei se găseşte încă lângă Paul. El este cel căruia Apostolul îi încredinţează o misiune la Corint, aşa că el rămâne la Efes (cf. 1 Cor 4, 17; 16, 10; Fap 19, 22). Nu suntem în măsură să dovedim cu certitudine că efectiv el a ajuns la Corint şi a putut realiza misiunea încredinţată. Nu avem de fapt nici un rezultat al unei asemenea misiuni. Cu siguranţă însă putem spune că Paul l-a aşteptat în Macedonia, unde a scris 2 Cor; Timotei figura printre expeditori. Faptele Apostolilor îl numesc încă pe Timotei la întoarcerea din Macedonia spre Ierusalim (cf. Fap 20, 4), chiar dacă, poate, nu a ajuns. Cu toată probabilitatea s-a oprit la Efes, unde îşi va asuma un rol organizatoric în cadrul comunităţii (cf. 1 Tim 1, 3).


Timotei nu efectuează împreună cu Paul călătoria de la închisoare spre Roma (cf. Fap 27, 2), dar ajunge în capitală mai târziu, rămânând alături de Paul, aşa cum reiese din Col 1, 1; Flm 1 (cf. şi Fil 1, 1; 2, 19).


Urmarea rămâne neclară. Puţin sau chiar deloc ştim despre faptele lui Paul după eliberare şi despre prezenţa sau absenţa lui Timotei. El se află la Efes, tânăr cap al comunităţii şi cu destule probleme de înfruntat (cf. 1 Tim 4, 12). În timpul celei de-a doua perioade de încarcerare la Roma a lui Paul, este rechemat la Roma de către Apostol (cf. 2 Tim 4, 9.21). Chiar din această scrisoare se vede cât îl stima Paul pe colaboratorul căruia îi trimite epistola, care se prezintă ca un adevărat testament spiritual.


Sarcina lui Timotei era cea de evanghelizare (cf. 2 Tim 4, 5) şi o îndeplineşte în multe localităţi. Pentru această misiune fusese ales, putem spune chiar consacrat (cf. 1 Tim 1, 18; 4, 14), şi de aceea îi fuseseră dăruite carisme particulare (cf. 2 Tim 1, 6), când primise punerea mâinilor din partea lui Paul şi a Bătrânilor. Era familiarizat cu Scripturile încă din tinereţe, ajungând la o asemenea sensibilitate în sânul familiei, mama şi bunica sa fiind creştine (cf. 2 Tim 1, 5; 3, 15). Pe un fundament atât de solid, Paul a avut ocazia să modeleze un adevărat apostol.  

2. Tit


Şi el colaborator al lui Paul, însărcinat cu misiuni importante, este citat de 13 ori în Noul Testament şi permanent în scrisorile pauline, mai ales în 2 Cor
. În mod straniu nu apare niciodată în Faptele Apostolilor; s-a căutat o explicaţie: că ar fi frate cu Luca, şi din acest motiv nu ar fi fost citat, dar rămâne doar o simplă ipoteză
.


Pentru unele date biografice, considerăm importante indicaţiile oferite de scrisoarea către Galateni. Tit este prezentat ca un creştin de origine păgână care îl însoţea pe Paul şi pe Barnaba la Ierusalim. Fiind grec, cei care ţineau la legile iudaice pretindeau să fie circumcis, însă Paul se opune cu putere pentru a nu le da câştig de cauză (cf. Gal 2, 1-5). Observăm diferenţa de atitudine din partea lui Paul vizavi de Timotei şi Tit: pentru cel dintâi, fiu de mamă evreică, Paul cere circumcizia (cf. Fap 16, 3); pentru cel de-al doilea, de origine păgână, Paul se opune circumciziei. 


Activitatea şi personalitatea lui Tit sunt puse în lumină de raportul său cu comunitatea din Corint, după cum putem citi în cea de-a doua scrisoare pe care Paul o trimite acestei comunităţi. Tit este trimis de Paul în Corint, unde o comunitate scindată de discordie ameninţa genuinitatea mesajul evanghelic. El obţine succes, unde Paul şi poate acelaşi Timotei, trimis în mod expres, nu au reuşit (cf. 1 Cor 4, 17). De fapt, când îl întâlneşte pe Paul în Macedonia, poate spune că în comunitate lucrurile s-au calmat şi liniştea domneşte în Corint (cf. 2 Cor 2, 13; 7, 6.13 ş.u.). Din nou îi este încredinţată lui Tit o delicată misiune, de această dată în legătură cu colecta pentru comunitatea săracă din Ierusalim (cf. 2 Cor 8, 6.16.23; 12, 18).


Din Tit 1, 5 reiese că este trimis de Paul în Creta, unde îşi asumă călăuzirea comunităţii. Scrisoarea dovedeşte marea stimă pe care Paul o nutrea faţă de el (cf. Tit 1, 4), de altfel demonstrată şi în altă parte (cf. 2 Cor 12, 18). Conform mărturiei din 2 Tim 4, 10 a fost trimis de Paul în Dalmaţia, unde presupunem că apăruseră probleme. Putem să zicem că el este misionarul cauzelor dificile, omul potrivit pentru a înfrunta şi rezolva situaţiile delicate. Nu este aşadar dificil să deducem că avea putere de conciliere, dincolo de o mare credinţă care îl pune necondiţionat la dispoziţia Evangheliei. 

3. Autenticitate şi dată

O problemă discutată şi controversată încă este cea a autenticităţii celor trei scrisori pastorale. Începem cu observaţia că ele lipsesc din P46, mărturia cea mai veche despre scrisorile pauline, datând din secolul III. Trebuie imediat adăugat că ultimele file s-au pierdut şi deci putem trage concluzia că scrisorile noastre sunt absente. Ştim însă că sunt citate de Canonul Muratorian şi de către Irineu din Lion cam prin anul 200, şi sunt prezente în marile manuscrise majuscule S şi A. Lipsesc din manuscrisul B, deoarece şi de aici s-au pierdut ultimele file
. Putem trage concluzia că mărturiile antice
 şi critica textuală afirmă nu doar existenţa, ci şi paternitatea paulină. 


Azi, marea majoritate a criticilor le consideră deuteropauline, scrise de către un discipol al lui Paul. Chestiunea e departe de a fi rezolvată. Nu sunt puţine dubiile care se infiltrează în această certitudine, care părea de nezdruncinat până acum câţiva ani. Un recent studiu realizat de către Murphy-O’Connor revendică autenticitatea pentru 2 Tim şi o delimitează de celelalte două scrisori
.


În atmosfera plină de incertitudine care domneşte în acest caz, nu ne displace să păstrăm tradiţia care îi recunoaşte lui Paul paternitatea scrisorilor pastorale. Nimic nu exclude aportul adus de un eventual secretar care poate să fi inserat un vocabular propriu şi unele trăiri personale.


Nimeni nu poate de fapt nega unele particularităţi stilistice şi de conţinut ale scrisorilor. La nivelul vocabularului, dintr-un total de 848 cuvinte, 305 nu se regăsesc în restul scrisorilor pauline. Şi vreo 40 sunt termeni importanţi, ca, de exemplu, „lege”, „libertate”, „carne”, „spirit”. În compensaţie, apare o terminologie ce nu poate fi regăsită în alte scrieri pauline, ca, de exemplu, „doctrină sănătoasă”, „conştiinţă bună”, „pietate”, „sobrietate”, „depozit”. La nivel de conţinut găsim denunţarea degenerărilor doctrinare, o puternică chemare la ordinea structurală a comunităţilor cu drepturi/datorii ale unor categorii (episcopi, diaconi, presbiţi, văduve...).


Incertitudinea paternităţii se reflectă în datarea diferită. Dacă scrierile sunt ale lui Paul, data este fixată la începutul anilor 60, altfel este mutată înspre anii 80-90, şi chiar la începutul secolului II.

4. Schema şi conţinutul

Prezentarea unei scheme serveşte la a da un prim cadru, sumar şi totuşi concret, al structurii celor trei scrieri şi conţinutului lor. Să urmărim propunerea lui R.E.Brown
.

Prima Scrisoare către Timotei

	1, 1-2
Adresă şi salutări către Timotei

1, 3-11
punere în gardă referitor la falşii învăţători

1, 12-20
convertirea lui Paul şi misiunea încredinţată lui Timotei

2, 1-15
rugăciune şi comportament (în special al femeilor) în adunările liturgice

3, 1-16
cerinţe pentru episcopat şi diaconat

4, 1-5
împotriva falşilor învăţători

4, 6-5,2
încurajarea lui Timotei pentru a se dedica învăţării altora

5, 3-6,2
recomandări pentru văduve, presbiteri şi sclavi

6, 3-10
contra falşilor învăţători şi iubirea pentru bani

6, 11-21º
misiunea pentru Timotei

6, 21b
binecuvântare finală


A doua Scrisoare către Timotei

	1, 1-5
adresă/salut către Timotei: amintiri din familia sa

1, 6-18
încurajarea lui Timotei de către Paul, prizonier abandonat

2, 1-13
exortarea predicării fidele a evangheliei

2, 14-3,9
exemple de adevărată şi falsă învăţătură

3, 10-4,8
încurajare finală pentru Timotei bazată pe exemplul lui Paul, aflat aproape de moarte
4, 9-18
ultimele veşti şi recomandări; situaţia lui Paul

4, 19-22
saluturi şi binecuvântare finală


Scrisoarea către Tit

	1, 1-4
adresă/salut către Tit

1, 5-9
structura bisericii şi numirea de presbiteri/episcopi

1, 10-16
false doctrine care ameninţă comunitatea

2, 1-3,11
comportament şi adevăr în credinţă


2, 1-10
codul comportamentului domestic


2, 11-3, 11
ceea ce Hristos a făcut şi consecinţele

3, 12-15
saluturi conclusive şi binecuvântare finală


Ordinea sau succesiunea celor trei scrieri are o valoare relativă. Urmând criteriul literar, Prima scrisoare către Timotei şi Scrisoarea către Tit prezintă o asemănare tematică şi spirituală care le apropie. Se deosebesc de cea de-a Doua scrisoare către Timotei, care rezultă mai personală, printr-un ton de testament sau de discurs de adio. Prin urmare, primele două scrieri sunt considerate anterioare. În lista canonului, însă, ordinea este: Prima scrisoare către Timotei, a Doua scrisoare către Timotei, Scrisoarea către Tit.


Cele trei scrisori nu au o structură tematică progresivă şi deci nu este necesară lectura într-o anumită ordine. Ar putea fi mai indicată o lectură tematică ce urmează anumite filoane, dintre care puteam alege câteva exemple: ordinea ecleziastică, figura păstorului, proiect de viaţă creştină, polemica împotriva ereticilor.

5. Mesaj şi valoare

Lectura acestor texte devine un stimul pentru o reflecţie mai sistematică asupra Bisericii în dimensiunile sale multiple. Să amintim câteva: structura ministerială, fidelitatea doctrinară, valoarea Tradiţiei, efortul etic concret, mărturia apostolului şi a creştinului.


Unele categorii sunt citate şi puse bine în lumină: sunt episcopii, presbiţii, diaconii. Ar fi util de analizat codurile lor de comportament şi cele cerute categoriilor omoloage din zilele noastre. Apare de asemenea şi grupul văduvelor, cu o recunoaştere eclezială astăzi pierdută.


Apar cu insistenţă pasaje liturgice şi imnuri care manifestă profesiunea de credinţă a acestor comunităţi apostolice. Sunt acceptate normative liturgice şi indicaţii despre minister. Se fixează apoi privirea asupra „depozitului”. Termen tehnic al notarilor de atunci, referitor la obiectele încredinţate spre depozitare unui om de încredere şi apoi trecut în limbajul religios pentru a indica mesajul creştin; acum acest preţios depozit trebuie păzit cu grijă.


O Biserică, ce dialoghează cu lumea, trebuie să se prezinte bogată în drepturi morale, deschidere şi sensibilitate. Acestea sunt unele dintre aspectele care rezultă din cererea unei vieţi morale şi sociale foarte integre. Împreună cu via mărturie a propriei credinţe, cu disponibilitatea chiar şi pentru martiriu, sunt valorizate dialogul, comunicarea, exemplul cotidian.


Denunţarea păcatului este puternică, fără jumătăţi de măsură, şi în acelaşi timp clară, fără circumlocuţiuni inutile. Cele trei scrisori lasă să se întrevadă o puternică chemare catehetică, dincolo de cea doctrinală, angajate în denunţarea păcatului care adesea se ascunde în forme religioase neclare, dacă nu cumva chiar deviate. Alături de denunţarea păcatului, sunt prezentate şi remediile, printre care reîntoarcerea la puritatea începutului, fidelitatea apostolică cu păstrarea adevăratei învăţături, legătura continuă cu Scriptura inspirată.


Cititorul, la final, are ideile mai clare şi inima mai caldă pentru a se simţi mai mult Biserică, în respectul faţă de rolul său şi în aprecierea rolului celuilalt. În acelaşi timp îi sunt oferite unele reguli care, aşa cum s-a spus de la început, fac din aceste scrieri şi un cod primitiv de drept canonic.
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Capitolul XXVIII

Scrisoarea către Evrei

Un scriitor modern a scris cu o subtilitate provocatoare: «Scrisoarea sfântului Paul către Evrei, nu este scrisoare, nu aparţine sfântului Paul, nu este adresată Evreilor». Dărâmarea convingerilor învechite, chiar dacă deja antichitatea clarificase dubiile referitoare la paternitatea paulină, manifestă frământarea studiilor moderne în legătură cu acest text, până nu de mult necunoscut şi, prin urmare, nu foarte apreciat.


Astăzi situaţia este sensibil îmbunătăţită. Ultimele decenii au văzut o înflorire primăvăratică a studiilor, care au stârnit şi au menţinut viu interesul pentru Scrisoarea către Evrei (= Evr). Originala sa cristologie care îl prezintă pe Isus ca cel mai mare şi eternul preot – titlu care nu apare în altă parte în tot Noul Testament -, ecleziologia sa care cheamă poporul lui Dumnezeu să asculte vocea Domnului pentru a fi popor al noii alianţe ce îl urmează pe un astfel de preot, însemnata pareneză care solicită comunităţii să reziste cu încredere în încercări, forma literară care o transformă într-o înfocată omilie, sunt doar câteva aspecte care justifică reînnoitul interes al timpurilor noastre pentru acest text biblic
.

1. Autorul scrisorii

Manuscrisele care redau textul din Evrei nu conţin numele Autorului. Diferitele încercări de a-l individualiza nu s-au soldat cu nici o certitudine. Deja Eusebiu, primul istoric al Bisericii, bâjbâia în întuneric dacă, prezentând opinia lui Origene, ajunge să scrie: «Cine a scris scrisoarea [către Evrei] doar Dumnezeu o ştie»
. Rămân deci două piste practicabile, cea a examinării textului şi cea a mărturiilor antice.


Din text se deduce că Autorul cunoaşte bine Scriptura, citată mereu în traducerea greacă numită a Septuaginta. În ciuda unor asemănări cu tematica paulină, Autorul în mod sigur nu este Paul, aşa cum recunosc, în mediul latin, deja Hipolit din Roma şi Irineu din Leon. O legătură cu Paul la nivel ideatic şi stilistic este vizibilă în finalul textului (13, 22-25), care adoptă un stil epistolar. Sună straniu acest final care nu se potriveşte cu stilul din restul documentului. Unii au emis ipoteza că a fost scris de o altă mână. Dar ar putea fi opera aceluiaşi Autor care a dorit să-şi trimită tratatul sub forma unei scrisori, chiar dacă nu este o scrisoare în adevăratul sens al cuvântului. În 13, 23 este citat un oarecare Timotei şi imediat îţi vine în gând preţiosul colaborator al lui Paul, unicul personaj din Noul Testament care poartă acest nume. Nu lipsesc autori care neagă orice legătură şi vorbesc de o simplă omonimie. Textul nu prezintă elemente probante care să susţină că aparţine lui Paul sau că a trecut drept paulin. Aşadar este adevărat contrariul, şi anume că textul exclude paternitatea paulină, fără ca prin aceasta să fie exclusă posibilitatea unei oarecare influenţe.  


Textul ne permite să afirmăm că Autorul deţine o bună cultură filosofică şi literară. Greaca sa este unanim recunoscută ca cea mai bună din Noul Testament. De asemenea abilitatea retorică este remarcabilă, şi pe lângă mecanisme tipic elenistice, găsim formulări proprii mentalităţii semitice, cum ar fi gustul pentru incluziuni. 


Unele legături tematice cu Filon, precum importanţa credinţei, nu ajung pentru a trage concluzia că Autorul ar fi din Alexandria, la fel ca Filon, sau că ar fi în relaţie cu şcoala sa. Mai probabil ar fi că Autorul Scrisorii către Evrei trăia în acel mediu tipic iudeo-creştin din primul secol, cu largi deschideri către elenism. 


Pornind de la aceste premise, unii au vrut să-l identifice pe Autorul Scrisorii către Evrei cu acel Apollo
 despre care vorbesc Fap 18, 24 ş.u. Alţii au văzut în acest text o traducere a lui Luca din originalul ebraic al lui Paul
, însă această ipoteză nu rezistă, deoarece greaca folosită în scrisoare dovedeşte o fineţe lexicală şi stilistică legată în totalitate de conţinut, şi care, prin urmare, ţine de textul original. Candidatura lui Apollo rămâne o supoziţie sugestivă, dar aleatorie, fiindcă despre acel evreu din Alexandria convertit la creştinism avem puţine veşti
, dar nu avem nici un text pe care să-l confruntăm cu Scrisoarea către Evrei.


Nu rămâne decât să ne recunoaştem cu umilinţă ignoranţa în privinţa Autorului scrisorii, chiar dacă unii susţin că anonimatul ar fi unul voit, pentru  a da scrisorii o valenţă globală, aşa încât destinatarii, mai mult decât o singură comunitate, ar fi întreaga Biserică
. 

2. Certitudinea că este Cuvântul lui Dumnezeu

Drumul parcurs în primele secole ale creştinismului, care a dus la recunoaşterea canonicităţii Scrisorii către Evrei, nu diferă mult de calea urmată pentru atribuirea paulină. Absenţa din codurile importante ca cel Muratorian şi Claramontan (secolul III), arată că, dincolo de dubiul în privinţa paternităţii, exista  şi incertitudinea legată de inspiraţia divină. 


Aprobării, practic unanime şi imediate, din partea Orientului, demonstrată de confirmarea oficială în Conciliul de la Laodicea din 360, i se opune acceptarea şovăielnică a Occidentului. Sunt emblematice atitudinile lui Caius, preot roman din secolul III care o neagă deschis, şi a lui Hipolit şi Ciprian care o ignoră. Ieronim oscilează între recunoaştere şi negare, şi aduce la cunoştinţă că unii occidentali îşi extind dubiile, dincolo de paternitate, şi asupra canonicităţii
.


Dubiile erau motivate de doi factori. Primul era legat de lipsa recunoaşterii scrisorii ca operă paulină şi deci de problema originii acesteia; cel de-al doilea, mai relevant, era determinat de folosirea sa de către eretici, mai ales de novaţieni şi montanişti care susţineau că au descoperit în scrisoare, bazându-se în special pe 6, 4-8, confirmarea practicii lor riguroase care nega posibilitatea iertării anumitor păcate.


Recunoaşterea scrisorii drept Cuvânt al lui Dumnezeu are loc pentru întâia oară într-un sinod roman din 382, şi apoi în două concilii africane, Hippona în 393 şi Cartagina în 397. Pentru a confirma sentenţele celui de-al IV-lea secol au intervenit Conciliul de la Florenţa din 1442 şi, mai ales, cel de la Trento prin decretul din 8 aprilie 1546
.  

3. Destinatari, loc şi dată

Titlul „Către Evrei” cu care ne-a parvenit scrisoarea are origine antică. Îl găsim deja în papirusul 46 (de la începutul secolului III) şi în alte mărturii antice (Panten, Clement Alexandrinul, Tertualian).


Bazându-se pe titlu, anticii au dedus că destinatarii ar fi Iudeii, care locuiau în Iudeea şi vorbeau ebraica. Totuşi această ipoteză pare absolut neverosimilă, deoarece titlul nu este original. Aşadar opera, în felul în care ne-a parvenit, nu lasă loc ipotezei că ar fi existat un original ebraic, tradus apoi în greacă. Însuşi conţinutul neagă, pe de altă parte, că destinatarii ar putea fi evreii, întrucât se adresează în mod evident creştinilor. Lor de fapt li se adresează exortaţia pentru menţinerea vie a credinţei în Hristos (3, 6.14; 4, 14; 10, 22; 13, 7-8).


Certitudinea credinţei acestora lasă, totuşi, intactă problema provenienţei lor: sunt creştini convertiţi de la păgânism sau proveniţi din iudaism? În favoarea provenienţei iudaice, pe lângă deja amintiţii comentatori antici, găsim şi exegeţi contemporani (Cipriani, Zedda). Prin urmare autorul îi pregăteşte contra tentaţiei unei întoarceri la iudaism. Există şi o altă posibilitate, ca scrisoarea să fie adresată etno-creştinilor; ideea, exprimată pentru prima oară de către Roeth în 1836, a fost apoi reluată de alţi exegeţi (Schürer, Dubarle). În opinia acestor autori, exortaţia are scopul de a solicita destinatarilor să evite apostazia credinţei. 


Fabris consideră acceptabile ambele ipoteze. De fapt, «că este vorba despre creştini proveniţi din iudaism (...) ar putea fi confirmat de citarea constantă a textelor biblice şi de referirile la imagini şi realităţi religioase ale tradiţiei ebraice. Dar acest lucru nu exclude faptul că destinatarii ar putea fi şi păgâni convertiţi, dacă se ţine seama că însuşi Paul şi alţi scriitori creştini, ca autorul Apocalipsei, se adresează comunităţii în special formate din ex-păgâni, cu scheme şi modele lingvistico-culturale inspirate din tradiţia biblică şi iudaică»
.


Un fapt cert care se poate deduce din scrisoare este că destinatarii sunt cu siguranţă o comunitate creştină tânără, nu foarte tânără, întrucât deja se familiarizase cu adevărurile creştine (5, 12-14) şi era deja structurată din punct de vedere ierarhic (13, 17). Deşi nu se poate vorbi încă de tradiţie, are deja un trecut glorios (6, 9-10; 10, 32). Comunitatea trăieşte un moment de incertitudine spirituală şi de criză a perseverenţei (3, 14), manifestată prin lipsa de la adunări (10, 25), prin încetinirea pe drumul dezvoltării creştine (5, 11) şi poate prin negarea unora (3, 12; 6, 4-6; 10, 26-29). Criza pare să se datoreze ameninţării unei noi persecuţii (12, 3), dar şi unei agresiuni din partea unor «doctrine diferite şi trecătoare» (13, 9).


Aceşti factori pot să faciliteze identificarea destinatarilor de preferinţă într‑o comunitate etno-creştină. Lunga expoziţiune despre cultul mozaic ar putea fi deci folosită pentru a demonstra că Hristos nu este o idee apărută din neant, ci realizarea şi împlinirea unei promisiuni (cf. 1, 1-4). Aşadar ca reînviorare a credinţei în El şi ca ajutor în persecuţii. În sprijinul acestei ipoteze ar putea fi citit biletul de expediere al scrisorii unde este menţionat numele lui Timotei (cf. 13, 23). Dacă este vorba într-adevăr despre tovarăşul lui Paul (cf. Fap 16, 1; 1-2 Tim), după cum susţin unii autori, ne-am putea duce cu gândul la păgânii ce aparţineau comunităţii fondate de Paul în timpul călătoriilor sale misionare. 


În legătură cu oraşul care ar fi găzduit aceşti destinatari puţin identificaţi, disputa principală este între Roma (datorită versetului 13, 24) şi Ierusalim. Au fost de asemenea propuse Antiohia, Alexandria, Efes şi Cezarea, dar candidatura acestora nu se sprijină pe argumente prea convingătoare.

 
Nesiguranţa planează şi asupra datării. Autorii care se pronunţă pentru o datare îndepărtată (Synge, Montefiore), anterioară anului 55, demonstrează vechimea unor pasaje şi faptul că din scrisoare pare că templu este încă intact şi că sacrificiile continuă. Alţi autori propun o datare târzie (Dulière) şi plasează scrierea după 110. Majoritatea exegeţilor susţin totuşi că Scrisoarea către Evrei nu poate fi ulterioară anilor 95-96, data compunerii primei scrisori a lui Clement romanul către Corinteni. De fapt pare că Scrisoarea către Evrei era cunoscută lui Clement, chiar dacă nu găsim nicăieri o citare exactă. Pentru cei care plasează data între anii 80-90, persecuţia la care se face referire în text (cf. 10, 32-34), ar putea fi cea a lui Domiţian în anii 81-96.


Mulţi exegeţi preferă plasarea epistolei înainte de anii 70 (Strathmann, Vanhoye), la o dată, oricum, anterioară distrugerii templului din Ierusalim
. În sprijinul acestei date vine insistenţa asupra cultului ebraic care s-a desfăşurat în templu până în 70 (cf. 8, 4-5; 9, 9; 10, 1-3.11), precum şi tentaţia reîntoarcerii.

4. Genul literar


Dacă titlul cu care tradiţia ne transmite textul şi plasarea sa în Noul Testament ne duc cu gândul la o scrisoare, deja lectura primelor versete arată diferenţa faţă de celelalte scrisori neotestamentare. Începutul 1, 1-4 nu are aspect de scrisoare, fiindcă nu sunt menţionaţi nici autorul nici destinatarii şi lipseşte orice formulă de salut. Datorită stilul solemn de la început pare mai degrabă o omilie alcătuită cu grijă.


Diferită este părerea despre ultimele versete ale scrierii (13, 22-25). Aici găsim elemente care de obicei apar la finalul scrisorilor pauline: scurtă exortaţie, veşti pastorale, saluturi şi scurtă formulă de încheiere. Toate acestea par să confirme justeţea apelativului de scrisoare primit încă din antichitate.


Şi totuşi rezultă dificil de plasat cu certitudine în genul epistolar. Lipsesc elemente caracteristice, cum ar fi, de exemplu, „eu vă scriu”, care se regăseşte în scrisorile Noului Testament
. Din contră, Autorul apare mereu ca un orator şi continuă să folosească verbele „a vorbi” şi „a zice”
. Confirmăm aşadar că ne aflăm în prezenţa unei omilii, aşa cum susţine majoritatea cercetătorilor.


Dacă efectiv acest text este o omilie, este la fel de adevărat că noi azi o avem doar în formă scrisă. De aici se naşte întrebarea dacă mai înainte a fost rostită şi apoi scrisă sau invers. Sunt mulţi cei care se gândesc la o omilie rostită mai întâi şi apoi, datorită interesului suscitat, transcrisă de acelaşi autor după o matură reflecţie, iar după aceea expediată şi însoţită de un „bilet” cu caracter epistolar, care ar explica finalul din 13, 22-25. Această poveste a redactării textului dă dreptate formei sale literare, prea bine structurată pentru a fi doar rezultatul artei oratorice, şi a conţinutului teologic
. 

4. Scopul

Din identitatea destinatarilor, conturată mai sus, se poate intui motivul pentru care a apărut scrisoarea. Ocazia este o criză spirituală a comunităţii creştine, care riscă apostazia, fiind ameninţată de o nouă persecuţie şi de răspândirea unor false doctrine.


Insistenţa cu care autorul vorbeşte despre preoţia lui Hristos ar putea da impresia că scrierea este una teologică. Cu siguranţă rămâne această finalitate, chiar dacă «scopul principal al autorului nu era o simplă expoziţiune doctrinară; intenţia sa era să reuşească să determine evitarea apostaziei, care era fără îndoială un pericol real pentru destinatarii scrisorii sale»
. Ideea este împărtăşită de marea majoritate a exegeţilor; pe de altă parte, permanenta reîntoarcerea a autorului la discursul parenetic nu pare să lase multe alte soluţii. Chiar şi cei care pun accent mai ales pe aspectul teologic, afirmă că pentru Scrisoarea către Evrei nu există nicio alternativă printre premisele cristologice şi consecinţele etice: unele se bazează pe altele formând un unic subiect. 

5. Structura

Încercarea de a determina structura acestei opere oratorice a creat multe dificultăţi criticilor. Trei structuri au găsit până acum cele mai multe acceptări.


Prima se limitează la a aplica scrisorii către Evrei împărţirea în două părţi care de obicei se aplică scrisorilor pauline:

1, 1 – 10, 18: parte doctrinară

10, 19 – 13, 21: parte parenetică.


O asemenea împărţire, deja propusă de Toma d’Aquino şi adoptată apoi de diferiţi comentatori, nu pare să corespundă datelor scrisorii. Deja prima parte este caracterizată de exortaţii (cf. 2, 1-4; 4, 16; 5, 11-6, 20), şi întreaga scrisoare către Evrei este o continuă alternare între teologie şi exortaţie.


A doua structură este adesea propusă de exegeţii de limbă germană, care preferă să adopte o împărţire în trei părţi:

1, 1 - 4, 13: revelaţia lui Dumnezeu în Fiul său este superioară tuturor celorlalte revelaţii.

4, 14 – 10, 18 (sau 10, 31): Isus însuşi este marele preot desăvârşit.

10, 19 (sau 10, 32) – 13, 25: îndrumări parenetice şi concluzie.


O astfel de împărţire este criticată de către Vanhoye, deoarece nu respectă diviziunile foarte clare care apar în 3, 1 şi 5, 11; apoi sunt puse limite arbitrare temelor cuvântului şi preoţiei: tema preoţiei apare deja în cap. 2 şi cuvântul este încă prezent în capitolele 5; 12 şi 13.


Cea de-a treia schemă este propusă de acelaşi Vanhoye care, considerând de mare importanţă articolul lui L. Vaganay
, caută în textul Evreilor indicii verbale care să ne dezvăluie compoziţia. El individualizează cinci criterii pentru a reconstitui structura scrisorii către Evrei
. 

1. ANUNŢAREA TEMEI care precedă şi pregăteşte evoluţia succesivă.

2. CUVINTELE-ANCORĂ care au un rol de legătură, întrucât marchează concluzia unei unităţi literare şi începutul unei secţiuni.

3. GENUL EXPOZITIV ŞI EXORTATIV care dă tonalitatea întregului tot al unei secţiuni. 

4. TERMENII CARACTERISTICI care dau fiecărei unităţi o fizionomie precisă.

5. INCLUZIUNILE, care constau în reluarea, la finalul unei unităţi, a unui cuvânt sau expresii utilizate la început, semnalând în felul acesta limitele extreme ale subiectului. 

Ţinând cont de aceste criterii Vanhoye a realizat o schemă proprie în cinci părţi:

I. ANUNŢUL: Hristos este superior îngerilor (1, 1-4).

TEMA DEZBĂTUTĂ: Superioritatea lui Isus faţă de îngeri (1, 5-2, 18).

Practic prologul (1, 1-14) anunţă o expoziţiune sintetică de cristologie. De-a lungul marilor tratate de cateheză tradiţională autorul arată că Isus Hristos este Fiul lui Dumnezeu (1, 5-14) şi fratele oamenilor (2, 5-16).

Ca în toate părţile, ultimele versete (2, 17-18) pe lângă a concluziona partea tratată introduc tema succesivă.

II. ANUNŢUL: Isus este marele preot milostiv şi merituos al credinţei noastre (2, 17).

TEMA DEZBĂTUTĂ: Fidelitatea (3, 1-4, 14) şi mila (4, 15-5, 10) marelui preot Isus. Prezentarea lui Isus ca mare preot (2, 17) trimite la următoarele două secţiuni în care este divizată această parte: în prima (3, 1-4, 14) se subliniază fidelitatea lui Isus asemuindu-l cu Moise (3, 1-6), deci urmează exortaţia care invită la evitarea necredinţei deoarece Isus este demn de credinţă (3, 7-4, 14). În cea de-a doua secţiune (4, 15-5, 11) este dezvoltată tema milei prin asemuirea lui Hristos cu Aron (5, 4-5).

III. ANUNŢUL: Isus este marele preot proclamat de Dumnezeu, preoţia sa este perfectă: pentru aceasta el este calea salvării eterne (5, 9-10).

TEMA DEZBĂTUTĂ: Perfecţiunea sacerdoţiului şi sacrificiului lui Isus: recunoaşterea din partea lui Dumnezeu (7, 1-28), perfecţiunea sacrificiului lui Isus (8, 1-9, 28) şi cauzalitatea sa salvatoare (10, 1-39).

După ce ultimele versete ale celei de-a doua părţi (5, 9-10) au exprimat elementele specifice ale preoţiei lui Hristos, cea de-a treia parte (5, 11-6, 20) începe supunând atenţiei şi subliniind importanţa expoziţiunii doctrinare care urmează. Aceasta se desfăşoară în trei secţiuni: în prima (7, 1-28) este definit tipul preoţiei lui Hristos care este după rânduiala lui Melchisedek (7, 11), aşadar nu datorată apartenenţei la familia lui Aron, ci datorită filiaţiei divine; a doua secţiune (8, 1-28) se opreşte asupra sacrificiului lui Hristos care a fost un dar incomparabil. Ultima secţiune (10, 1-8) priveşte eficacitatea sacrificiului lui Hristos care «a făcut perfecţi pentru totdeauna pe cei care primesc sfinţenia» (10, 14). Încheie cu o exortaţie (10, 9-30) care constituie inima întregii pareneze a Evreilor cu invitaţia de a-l urma pe Hristos în credinţă, speranţă şi caritate şi fără trădare.

IV. ANUNŢUL: Necesitatea statorniciei şi credinţei (10, 36-39).

TEMA DEZBĂTUTĂ: Exemplul credinţei anticilor (11, 1-40), invitaţie la statornicie (12, 1-13). Anunţul (10, 36-39) celei de-a patra părţi deschide cele două secţiuni dintre care prima (11, 1-4) constituie o splendidă frescă a istoriei biblice, urmată de o a doua secţiune (12, 1-13) care îi îndeamnă la statornicie pe creştinii încercaţi.

V. ANUNŢUL: Îndreptarea căilor sinuoase (12, 13).

TEMA DEZBĂTUTĂ: Căile drepte în raportul cu Dumnezeu (12, 14-29), cu creştinii (13, 1-6), cu comunitatea (13, 7-19).

Finalul celei de-a patra părţi (12, 13) face trecerea de la aspectul receptivităţii (credinţă, statornicie), la aspectul activităţii, care pentru creştin este de o importanţă fundamentală. Această parte fixează orientările pentru conduita care constă în căutarea păcii cu toţi şi a sanctităţii. 


Schema lui Vanhoye provoacă totuşi perplexităţi mai ales datorită caracterului laborios, şi deoarece pare să neglijeze raportul conţinut-formă. Totuşi trebuie subliniate şi avantajele, acela, de exemplu, al fundamentării pe elemente obiective ale textului, atât lexicale, cât şi stilistice şi literare. Mai ales are avantajul de a atrage atenţia asupra părţii centrale a scrierii (adică preoţiei lui Hristos), într-o manieră care s-o transforme într-o cheie interpretativă. Însăşi scrisoarea, pe de altă parte, o prezintă ca „punct capital” (8, 1) care stă la baza exortaţiei din 10, 19-39.

6. Note de teologie. Soteriologia Scrisorii către Evrei

Termenul soteriologie semnifică «doctrina mântuirii»
 şi indică aplecarea milostivă a lui Dumnezeu spre om pentru a-i permite să-şi recâştige imaginea pierdută. Este o liberă iniţiativă trinitară care, pregătită din Vechiul Testament, ajunge la apogeu prin Hristos. Fără a uita de Tatăl şi de Spiritul Sfânt, privilegiem opera lui Hristos (Cristologia) care acţionează pentru oameni consideraţi ca popor (Ecleziologia), permiţând renaşterea unei noi umanităţi (Antropologia). Sunt ca nişte afluenţi, care se combină în marele fluviu al salvării, expresia maximă a iubirii divine.


Scrisoarea către Evrei are marele merit de a fi utilizat o temă şi un concept important ca cel al preotului/preoţiei, din care exista elementul esenţial (dăruirea totală a lui Isus prin moartea izbăvitoare), dar din care lipsea terminologia.


Este reluat bogatul ceremonial din Vechiul Testament şi o bună parte din terminologia zilei Răscumpărării (Yom Kippur) pentru a vorbi despre sacrificiul morţii lui Isus.

Nu lipsesc însă dificultăţile în a vorbi despre Isus ca preot. Prima dintre acestea constă în faptul că Isus, în Evanghelie, adesea se opune lumii sacerdotale. Ştim chiar că deseori saducheii, cărora le aparţineau sacerdoţii, se aliază cu fariseii, rivalii lor, pentru a înfrunta un duşman comun, Isus. O altă dificultate deloc de neglijat era cea de a atribui lui Hristos titlul de preot, ştiind că nu era descendent aronico-levitic. 


Autorul depăşeşte prima dificultate prezentând partea cea mai bună a preoţiei din Vechiul Testament, legându-se mai mult de funcţiunile sacerdotale decât de persoane; depăşeşte şi cea de-a doua dificultate reamintind enigmatica figură a lui Melchisedek (cf. Fac 14), deja filtrată de lectura profetică a Ps 110, 4.


Să trecem scrisoarea în revistă în privinţa elementelor importante, punând în lumină câteva note care ar putea interesa soteriologia, văzută în accepţiunile sale de cristologie, ecleziologie şi antropologie. Este o încercare de lectură unitară şi sintetică, vizualizată prin prisma unei teme abundente din punct de vedere teologic. Vor fi citate unele pasaje ale scrisorii, fiind puse între paranteze drepte [...] unele referiri la Noul Testament: acest lucru ajută la înţelegerea unităţii planului salvator în interiorul Noului Testament. Fiindcă referirile au doar rol de indicaţie, ar putea rezulta util să continuăm o asemenea confruntare, atât în interiorul scrisorii, cât şi cu alte texte ale Noului Testament.

7.1. Cristologia

- Protoafirmaţie: Isus este Fiul lui Dumnezeu: 1, 1-4

[In 1, 1; Mc 1, 1; Rom 1, 4; Mt 1; Lc 1]

- Importanţa unei asemenea afirmaţii: Isus este cauza mântuirii veşnice: 5, 9

[Fap 4, 12]

- Evoluţie: este superior îngerilor şi lui Moise: 2, 1-3, 6

- A doua afirmaţie: Fiul lui Dumnezeu este om: suferă şi moare: 2, 9.14

[In 1, 14; Rom 1, 3; Mc 15, 33-39]

Învaţă ascultarea în suferinţă: 5, 8, mereu atent să împlinească voinţa Tatălui 

[In 4, 34; 5, 30; 6, 38; Mt 6, 10; 7, 21]

- De ce Dumnezeu s-a făcut om?
 Răspunsul: pentru a mântui oamenii şi o poate face deoarece este Dumnezeu adevărat şi om adevărat: 2, 14-18.

- Modul concret şi specific pentru a realiza mântuirea este statutul său de mare preot care a străbătut cerurile: 4, 14

Isus corespunde caracteristicilor sacerdotale: ales dintre oameni, ca mijlocitor între Dumnezeu şi oameni, în avantajul celor din urmă, oferă ceva pentru păcate...: 5, 1-3

Frapante sunt elementele de noutate şi originalitate absolută: Dumnezeu alege pe Fiul, făcut mare preot după rânduiala lui Melchisedek: Isus ajunge la acea plinătate a realizării care devine mântuire pentru toţi: 5, 4-9; Isus este preotul perfect, care împlineşte în mod definitiv (o dată pentru totdeauna) opera sa: 7, 26‑28.

Opera mântuitoare a lui Hristos se fundamentează pe o preoţie unică şi eternă, 7, 23‑25: Hristos este centrul şi sensul întregii istorii a mântuirii.

[Fap 1, 7; Mc 1, 15; Gal 4, 4; Rom 3, 24-26]

- Dacă uneori Vechiul Testament cu instituţiile sale şi preoţia sa este un simplu model (cf. 5, 1-6), alteori se stabileşte o strânsă confruntare pentru a ajunge la demonstrarea superiorităţii preoţiei şi deci a acţiunii salvatoare a lui Hristos. Se creează dinamismul continuităţii, depăşirii, împlinirii.

Ceea ce se întâmplă în Vechiul Testament este copie şi umbră: 8, 5; 9, 9.24

[Gal 3, 24; Rom 2, 12-3, 20; 1 Cor 10, 1-13]

Concluzie: 

- Doar Hristos şede de-a dreapta Tatălui, preot al adevăratului sanctuar: 8, 1-2; 10, 12

- Doar Hristos dă o dimensiune escatologică acţiunii sale: 9, 11

- Doar Hristos se oferă pe sine însuşi (valoarea sângelui), o dată pentru totdeauna, garantând o mântuire eternă: 9, 11.26; 10, 12-14

Astfel îşi dă viaţa pentru o alianţă mai bună, nouă: 8, 6.13 care o depăşeşte pe cea precedentă, 10, 9.

7.2. Ecleziologia

- Biserica este comunitatea celor care datorită sacrificiului lui Hristos au fost sanctificaţi: biserica este comunitatea sfinţilor: 10, 10; 2, 11; 13, 12

[Ef 5, 26; In 17, 17.19; Fap 26, 18; 1 Cor 1, 2]

- Este comunitatea celor care au fost făcuţi perfecţi, 10, 14, părtaşi deci la acea perfecţiune care vine de la Hristos: 5, 9; 7, 28

- Este comunitatea alianţei noi cu caracter escatologic: 10, 15-18.

- Este o comunitate implicată în a primi şi a face proprie mântuirea care are origine trinitară: vine de la Fiul lui Dumnezeu, 1, 14-2, 1, de la Tatăl şi de la Spiritul Sfânt: 2, 4.

[Mt 28, 19; 2 Cor 13, 13]

- Este o comunitate conştientă de valoarea tradiţiei, mântuirea este un bine primit în mod gratuit şi care trebuie dat mai departe: 2, 3b-4

[2 Pt 1, 16-21; 1 Cor 15, 3; Lc 1, 1-4; 1 In 1, 1-4; Mt 10, 8]

- Este o comunitate de fraţi, ajutată şi ghidată de Hristos pe care îl putem numi Frate mai Mare: 2, 11.9

[In 20, 17]

- Este o comunitate implicată în aprofundarea sensului fiinţei sale; pentru aceasta după primul anunţ (Kerygma), trebuie să continue cateheza: 6, 1-5

[Fap 2, 42]

- Este o comunitate de asemenea angajată pe teritoriul concret de a acţiona bine: 6, 10-12; 10, 24.32-34; 13, 1-3

[Mt 25, 31-40; 10, 42]

- Este o comunitate eterogenă care are, în interiorul său, peroane ce îşi pierd fervoarea iniţială, uitând sau ignorând darul primit: 6, 6; 10, 25.

7.3. Antropologia

O oarecare imagine a omenirii deja se întrevede din perspectiva ecleziologică; dorim să ne oprim asupra ei apoi, deoarece a cunoaşte mai bine omul care vine la întâlnirea salvatoare cu Hristos semnifică a şti să delimităm mai bine societatea.

- Este un om făcut preot de către Hristos: datorită mântuirii poate intra liber în Sanctuar; Hristos este calea nouă şi vie: 10, 19-20

[In 14, 6]

- Este un om care poate crede şi poate spera, ajutat de atâtea modele exemplare care au parcurs calea credinţei: 11, 1-40

- Este un om angajat pentru pace şi pentru sfinţire, cu scopul de a-l întâlni pe Dumnezeu: 12, 14

[1 Tes 4, 3; In 14, 27; Mt 5, 8-9; Rom 12, 18]
- Este un om deschis valorilor lumii, ca ospitalitatea, solidaritatea, recunoştinţa: 13, 2-7

[Fil 4, 12]

- Este un om inteligent, capabil să discearnă pentru a separa bine de rău: 13, 9

[Ef 4, 14]

- Este un om generos, capabil să îşi amintească de nevoile altuia şi să ajute: 13, 16

[Fap 3, 6; 4, 32-35; 2 Cor 8-9; Fil 4, 10-20]
- Este un om care, în ciuda atâtor calităţi, nu a ajuns încă plinătatea şi uneori poate folosi biciul: 12, 4-12. Istoria biblică oferă unele exemple negative: 3, 19 amintind trista posibilitate de a nu putea ajunge la odihna eternă.

7.4. Concluzia

Chiar şi durele luări de poziţie, mustrările şi exemplele negative sunt o formă de cateheză, un mod de a solicita şi recomanda: «Să ne grăbim aşadar...» (4, 11); «Să alergăm cu perseverenţă în cursa care ne stă în faţă... ca să nu vă obosiţi descurajându-vă» (12, 1.3).


Ţinta rămâne sigură şi luminoasă înaintea noastră: «Isus, autor şi desăvârşitor al credinţei» (12, 2), El care «deţine o preoţie care nu se stinge» (7, 24). Şi iată marele final: «DE ACEEA POATE MÂNTUI ÎN MOD DESĂVÂRŞIT PE CEI CARE PRIN EL SE ANCOREAZĂ ÎN DUMNEZEU, EL FIIND MEREU VIU PENTRU A LE FI MIJLOCITOR» (7, 25).

BIBLIOGRAFIA

Comentarii moderne

Attridge, H., The Epistle the Hebrews, Fortress, Minneapolis, 1989.

Bonsirven, J., Saint Paul. Epître aux Hébreux, Beauchesne, Paris, 1943.

Braun, H., An die Hebräer, Tübingen, 1984.

Bruce, F.F., Commentary on the Epistle to the Hebrews, Grand Rapids, Michigan, 21990.

Buchanan, G.W., To the Hebrews, Garden City - New York, 1972.

Casalini, N., Agli Ebrei. Discorso di esortazione, Franciscan Printing Press. Jerusalem, 1992.

Crocetti, G., La Lettera agli Ebrei. Meditazione e preghiera, EDB, Bologna, 2005.

De Silva, D.A., Perceverance and Gratutude. A Socio-Rhetorical Commentary on the Epistle “to the Hebrews”, Eerdmans, Grand Rapids, 2000.

Fabris, R., Le lettere di Paolo, III, Borla, Roma, 21990.

Giavini, G., Lettera agli Ebrei, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1998.

Grässer, E., An die Hebräer, (Heb 1-6), Benziger, Zürich, 1990.

Guthrie, D., The Letter to the Hebrews, Leicester, 1983.

Hegermann, H., Der Brief an die Hebräer, Berlin, 1988.

Hering, J., L'Epître aux Hébreux, Neuchâtel – Paris, 1954.

Hughes, P.E., A Commentary on the Epistle to the Hebrews, Grand Rapids, Michigan, 1977.

Kistemaker, S.J., Exposition of the Epistle to the Hebrews, Grand Rapids, Michigan, 1984.

Kuss, O., La lettera agli Ebrei, Morcelliana, Brescia, 1966 [or. germ.].

Laubach, F., Der Brief an die Hebräer, Wuppertal, 61979.

Long, T.G., Ebrei, Claudiana, Torino, 2005 [or. engl.].

Manzi, F., Lettera agli Ebrei, Città Nuova, Roma, 2001.

Marcheselli Casale, C., Lettera agli Ebrei, Paoline, Milano, 2005.

Masini, M., Lettera agli Ebrei, messaggio ai cristiani, Queriniana, Brescia, 1985.

Moffat, J., A Critical and Exegetical Commentary on the Epistle to the Hebrews, Edinburgh, 1924.

Montefiore, H.W., A Commentary on the Epistle to the Hebrews, London, 1975 (= 1964).

Nicolau, M., Carta a los Hebreos, în: La Sagrada Escritura, Madrid, 21967, pp. 1-193.

Osculati, R., La lettera agli Ebrei, Milano, 1981.

Schierse, F. J., Lettera agli Ebrei, Città Nuova, Roma, 21990 [or. germ.].

Schlossnikel, R.F., Der Brief an die Hebräer und das Corpus Paulinum, Freiburg, Herder, 1991.

Spicq, C., L'épître aux Hébreux, I-II, Gabalda, Paris, 1952-31953.

Strathmann, H., La Lettera agli Ebrei, în: Jeremias, J. – Strathmann, H., Le Lettere a Timoteo e a Tito. La lettera agli Ebrei, Paideia, Brescia, 1973, pp. 129-296 [or. germ.].

Strobel, A., Der Brief an die Hebräer, Göttingen, 1975.

Teodorico da Castel S. Pietro, L'epistola agli Ebrei, Marietti, Torino, 1952.

Turrado, L., Epístola a los Hebreos, în: Biblia comentada, VI, BAC 243, Madrid, 1965, pp. 722-790.

Vanhoye, A., Il messaggio della lettera agli Ebrei, Gribaudi, Torino, 1979 [or. fr.].

Vanhoye, A., Structure et Message of the Epistle to the Hebrews, PIB, Roma, 1989.

Vanhoye, A., Our Priest is Christ. The Doctrine of the Epistle to the Hebrews, PIB, Roma, 1977.

Weiss, H. F., Der Brief an die Hebräer, Vandenhoeck & Ruprecht, Göttingen, 1991.

Wilson, McL. R., Hebrews, Grand Rapids, Michigan, 1987.

Zedda, S., Lettera agli Ebrei, Paoline, Roma, 1972.

Comentarii antice (în ordine cronologică)

Giovanni Crisostomo, Homiliae XXXIV in Epistolam ad Hebraeos, [PG 63,9-236].

Teodoreto Di Ciro, Interpretatio Epistolae in Hebraeos, [PG 82,673-786].

Ecumenio, Commentarius in Epistolam ad Hebraeos, [PG 119,271-452].

Giovanni Damasceno, In Ep. Hebraeos, [PG 95,929-998].

Alcuino, Tractatus in epistolam ad Hebraeos, [PL 100,1031-1084].

Rabano Mauro, Expositio in Epistolam ad Hebraeos, [PL 112,711-834].

Tommaso D'Aquino (ed. R. Cai), Super Epistolas S. Pauli Lectura, II, Taurini-Romae, 81953,335-506.

Erasmo, D., In Epistolam ad Hebraeos annotationes, în: Opera omnia, VI, Ludguni Patavorum, 1962 (=1705).

Lutero, M., Vorlesung über den Hebräerbrief 1517-18, în: Ficker, J. (ed.), Anfänge reformatorischer Bibelauslegung, II, Leipzig, 1929.

Capitolul XXIX

Epistolele catolice

Cele 27 de cărţi care formează Noul Testament sunt identificate în patru mari genuri literare: Evanghelii (4), Fapte (1), Scrisori (21), Apocalipsa (1). Scrisorile se împart la rândul lor în două mari grupe: scrisorile pauline (13+1) şi celelalte (7), care formează aşa-zisele „epistole catolice”. Începând cu secolul IV, Eusebiu desemnează cu acest nume epistolele lui Iacob, 1-2 Petru, Iuda, 1-2-3 Ioan
. Gruparea este probabil justificată de indicarea generică a destinatarilor şi termenul „catolic”, adică „universal”, denotă absenţa unui referent precis. Lipseşte de fapt o comunitate specifică sau o persoană, vorbind în sens larg despre «12 triburi răspândite în lume» (Iac 1, 1), sau despre «credincioşi dispersaţi prin Pont, în Galaţia, în Capadocia, în Asia şi în Bitinia» (1 Pt 1, 1).


O scurtă confruntare cu scrisorile pauline demonstrează o mare diferenţă. Acestea au un caracter personal care răspunde adesea unor exigenţe particulare, ca răspunsuri potrivite pentru problemele apărute într-o comunitate sau cu o persoană. Coloritul local, pasiunea comunicării, precizarea unor persoane sau situaţii fac din scrisorile lui Paul un document original şi personal, chiar dacă valoarea lor depăşeşte contingenţa şi se impun întregii comunităţi ecleziastice. Epistolele catolice însă au un caracter impersonal, au puţine referiri directe la situaţia locală şi nu vorbesc aproape niciodată despre autor (cf. 1 Pt 5, 1). Unele dintre acestea (de exemplu, 1 In, Iuda şi Iacob) se apropie mai mult de genul literar al omiliei, decât de cel epistolar.


Discutată şi chiar frământată este şi problema autorului
. În timp ce scrisorile pauline lasă de mai multe ori să se întrevadă temperamentul şi sensibilitatea expeditorului, epistolele catolice răspund unui mortifiant anonimat, care a făcut şi mai dificilă individualizarea originii exacte a acestora. Nu a convins mereu atribuirea lor unui personaj celebru (Iacob, Petru, Iuda, Ioan), încercându-se rezolvarea problemei autorului cu ajutorul fenomenului pseudonimului
. Deja în antichitate apăreau dificultăţi în recunoaşterea valorii normative a Cuvântului lui Dumnezeu în unele din aceste epistole. Se ştie că cinci epistole din grup sunt scrieri deuterocanonice care, chiar dacă sub un nume celebru (2 Pt, 2-3 In, Iac şi Iud), nu au fost imediat acceptate în canon
.
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Capitolul XXX

Epistola lui Iacob

Epistola lui Iacob nu se află printre cele mai cunoscute scrieri ale Noului Testament, deoarece importanţa sa este, se poate spune, relativă sau chiar minimă, mai ales în comparaţie cu scrisorile pauline care au marcat istoria exegezei creştine şi au influenţat gândirea teologică. Puţin cunoscută în antichitate, s-a bucurat în vremea reformei protestante de o faimă negativă, deoarece Luther a definit-o „scrisoare de paie” întrucât părea să se opună ideii matrice a salvării doar prin credinţă, fără ajutorul faptelor. Abandonată sau chiar uitată, a rămas până în zilele noastre, până când un studiu mai aprofundat şi mai puţin instinctiv a restituit scrisorii demnitatea şi consideraţia meritată. Eliberată de polemică şi de o interpretare mioapă, epistola prezintă un mesaj încă valid şi cu siguranţă nu în antiteză cu gândirea paulină. Chiar şi în aceasta este celebrată valoarea credinţei, care trebuie să determine opere de caritate: dintr-o lectură senină poate veni confirmarea unor mari idei din Scrisoarea către Galateni.


Pentru o prezentare complexă, vom porni de la problemele cele mai discutate şi care nici azi nu sunt încă rezolvate, printre care problema autorului şi a prezentării literare. Unele idei teologice vor concluziona expunerea noastră.

1. Autorul şi datarea: un rebus 

Epistola se deschide cu numele «Iacob, servul lui Dumnezeu şi a Domnului Isus Hristos» (1, 1), indică o persoană cu siguranţă creştină, despre care nu se mai spune nimic în continuare. Trebuie aşadar să luăm în calcul o multitudine de ipoteze pentru a da un chip, dacă va fi posibil, acestui Iacob. De alegerea persoanei va depinde şi precizarea cronologică. 


Putem individualiza diferite persoane cu numele Iacob în Noul Testament:

- Iacob apostolul ales de Isus (cf. Mt 10, 2), fiul lui Zebedeu şi fratele lui Ioan: cei doi sunt numiţi de Isus Boanerghes, adică „fii ai tunetului” datorită caracterului lor impulsiv (cf. Mc 3, 17).

- Iacob fiul lui Alfeu, şi el apostol (cf. Mt 10, 3).

- Iacob tatăl lui Iuda: apare în lista lui Lc 6, 16 şi Fap 1, 13 şi nu mai apare în altă parte
.

- Iacob, numit cel mic, fiul Mariei, una dintre femeile pioase care sunt prezente la răstignirea lui Isus (cf. Mc 15, 40), fratele lui Iosif sau Ioses. 

- Iacob „fratele Domnului”, cel mai cunoscut şi citat în Noul Testament: prezentat ca fiu al Mariei şi frate al lui Iosif, Simon şi Iuda (cf. Mt 13, 55), beneficiarul unei apariţii a Celui Înviat (cf. 1 Cor 15, 7), autoritate recunoscută la Ierusalim atât de Paul (cf. Gal 1, 19; 2, 9.12) şi de Petru (cf. Fap 12, 17), cât şi de conciliul reunit pentru a discuta chestiuni importante (cf. Fap 15, 31). Iacob „fratele Domnului” se identifică cu fiul lui Alfeu în opinia majorităţii Părinţilor Bisericii Occidentale şi, astăzi tot mai puţin, în opinia unor autori moderni. Unii părinţi ai Bisericii Orientale, ca Eusebiu şi Epifan, îi deosebesc şi liturgia celebrează două sărbători distincte, pe 5 octombrie pentru cel de-al doilea şi pe 25 octombrie pentru primul.


Cui îi corespunde numele Iacob citat în scrisoare?


Din cele cinci cazuri citate, putem imediat elimina două. Este exclus în unanimitate Iacob cel Mare, deoarece a suferit martiriul în anul 44 sub Irod Agripa I (cf. Fap 12, 2): prea devreme pentru a fi el autorul scrisorii, care presupune o dată ulterioară. Nu intră în discuţie nici Iacob tatăl lui Iuda din lipsă de informaţii: despre el vorbeşte doar Luca. Pentru cei care îl identifică pe Iacob al lui Alfeu cu fratele Domnului, el ar fi responsabil de această scrisoare
. Propunerea, posibilă în teorie, nu este prea convingătoare. Ar rămâne totuşi de explicat, dacă ar fi apostol, de ce nu citează acest titlu care ar conferi o mare autoritate scrierii. Majoritatea înclină pentru existenţa a două persoane, Iacob apostolul şi Iacob fratele Domnului, acesta din urmă fiind considerat autorul scrisorii
. Iacob, fratele Domnului, s-ar putea identifica cu Iacob citat de Mc 15, 40, nefiind vorba de vreo legătură de rudenie
. Admiţând informaţia dată de Giuseppe Flavio
 conform căreia acel Iacob care se bucura de un atât de mare prestigiu la Ierusalim ar fi fost ucis cu pietre în 62, putem plasa în jurul anului 60 compunerea scrisorii. 


Există de asemenea o posibilitate, rezultată din ipotezele propuse mai sus, care se străduieşte să-i dea o identitate lui Iacob. Tendinţa modernă atribuie epistola unui autor anonim care a utilizat pseudografia pentru a da autoritate scrisorii sale. Se aduce în acest sens următorul argument: greaca este prea elegantă pentru a fi opera unui autor de limbă semitică
; problematica epistolei cu corectarea unei credinţe nu foarte bine înţeleasă şi în opoziţie cu faptele presupune un timp destul de îndepărtat de Paul; dacă autorul ar fi fost într-adevăr fratele Domnului, epistola nu ar fi întârziat să se impună ca şi canonică
. Din aceste motive se preferă azi să se vorbească despre un autor «învăţător al bisericii, foarte cult, bun cunoscător al lumii elenistice... Sau el însuşi este un iudeo-creştin elenistic, sau se simte legat de tradiţia iudeo-creştină elenistică, căci se foloseşte de un bogat material din Vechiul Testament (LXX), din iudaismul elenistic şi de tradiţiile iudeo‑creştine»
. Acceptând acest lucru, datarea este fixată înspre sfârşitul primului secol şi după
.


Încheind prezentarea, nu discuţia, astăzi există în fond două direcţii de urmat: epsitola este opera lui Iacob fratele Domnului, care ar fi scris-o cu ajutorul unui secretar după cum reiese din vocabularul elegant; în acest caz data ar fi fixată înspre anul 60. Sau epistola păstrează doar numele de Iacob, fără vreo legătură cu personajul istoric; în acest caz datarea ar merge până spre sfârşitul primului secol. 

2. Prezentarea literară

Dintre numeroasele aspecte care privesc critica literară, vom vorbi pe scurt despre genul literar, destinatarii, structura epistolei şi mediul în care a apărut. 


Încă de la o lectură sumară se poate înţelege că textul nu ar putea fi inclus în mod categoric în genul epistolar. Chiar dacă la început se menţionează expeditorul «Iacob servul lui Dumnezeu şi al Domnului Isus Hristos», destinatarii «celor douăsprezece triburi răspândite prin lume» şi salutul «sănătate», cele trei elemente clasice de deschidere nu sunt suficiente pentru a-i garanta textului statutul de scrisoare
. Parcurgând textul şi ajungând la concluzie se observă că lipseşte nu doar un final specific unei scrisori, ci întreg raportul dintre expeditor şi destinatar. Conţinutul de fapt nu este un schimb de informaţii sau sentimente, cum ar putea fi o scrisoare, o ocazie pentru a pune în lumină pe cel care scrie sau pe cel care primeşte, ci o comunicare ce aparţine genului literar al omiliei: «Este vorba probabil despre un discurs sau instruire cu caracter parenetic, care îşi are modelele sale în tradiţia sapienţială a Vechiului Testament şi în omiliile şi instruirile sinagogii»
. Tonul exortativ se manifestă prin folosirea frecventă (de 13 ori) a „fraţilor mei”, „iubiţi”, „predilecţi”, în utilizarea bogată a verbelor la imperativ
, în măiestria cu care este dramatizată însăşi expoziţiunea. Din aceste indicii şi din examinarea conţinutului se deduce şi scopul acestei epistole: exortarea unei comunităţi traversată de conflicte între clase sociale (bogaţi şi săraci) şi în mod tendenţios condusă spre o viaţă creştină făcută mai mult din cuvinte decât dintr-un efort serios şi activ. 


Această predică este adresată unei comunităţi numită generic «cele douăsprezece triburi răspândite în lume»
: aceştia ar putea fi creştinii proveniţi din iudaism şi aşa s-ar înţelege referirea la cele 12 triburi ale lui Israel; dar ar putea fi vorba şi despre un limbaj preluat din lumea iudaică şi adaptat la noul popor al lui Dumnezeu, creştinii, acum prezenţi în aproape întreg Imperiul Roman.


Nu mai puţin problematică rezultă încercarea de organizare a textului în jurul unei singure teme. Varietatea propunerilor comentatorilor demonstrează fragilitatea intrinsecă a fiecărei împărţiri. Vom adopta una simplă şi esenţială
:  

	1, 1-27
primirea şi împlinirea cuvântului

2, 1-4, 12
credinţa activă şi adevărata înţelepciune

4, 13-5, 20
drepte legături între bogaţi şi săraci, reguli ale comunităţii


În stilul parenetic, cum este cel al epistolei noastre, este normal să găsim un oarecare dezordine, care totuşi nu împiedică autorul să folosească cu abilitate o mare cantitate de procedee stilistice, cum ar fi de exemplu, aliteraţia, rima, ritmul. Nu este exclus ca o asemenea dezordine să fie datorată, cel puţin în parte, sursei utilizate.  


Dacă vrem să căutăm climatul care probabil a determinat apariţia epistolei sau punctele sale de interes, am intra în spiritualitatea biblico-sapienţială. Găsim o constantă legătură cu Vechiul Testament, prin câteva citate explicite şi circa patruzeci implicite
. Se observă preferinţa pentru textele sapienţiale ca Siracide, Cartea Înţelepciunii, Proverbe şi Psalmi, citate conform traducerii din LXX. Alături de lumea biblică din Vechiul Testament, se întâlneşte şi o oarecare legătură cu iudaismul târziu
, mai ales în ceea ce priveşte componenta apologetică, cu textele şi motivele filosofiei morale populare cinico-stoice. Epistola lui Iacob este însă prima din întreaga scriere creştină: evident deci că cel mai frecvent contact este cu Noul Testament, şi mai ales cu Evanghelia după Matei
. 

3. Mesajul teologic

Să delimităm câteva centre de interes care ar putea fi puncte de angrenare pentru mai multe idei care apar şi însufleţesc scrisoarea
. Pornim de la trei elemente teologice, vom examina pragmatismul creştin, pentru ca apoi să concludem cu două puncte ferme, primul care priveşte polemica dintre credinţă-lucrare şi al doilea care tratează rugăciunea, în mod special cea pentru bolnavi.

3.1. Cele trei elemente

Iacob îşi bazează alegerile pe câteva principii, puţine dar esenţiale: Dumnezeu, Hristos, omul. Dumnezeu este amintit de mai multe ori şi cu multe apelative: creatorul stelelor (1, 17; 5, 4) şi al oamenilor (3, 1), neschimbat (1, 17), autorul tuturor lucrurilor bune între care primează mântuirea (1, 5), reînnoirea (1, 18) şi revelaţia profetică (5, 20). Ca părinte al oamenilor (3, 9), se interesează de ei oferindu-le harul său (4, 6.8), ascultându-le rugăciunea încrezătoare (1, 5) şi dând lor vindecarea şi iertarea păcatelor (5, 15-18).


Discursul despre Isus este redus la minimum, Isus fiind citat doar de două ori (1, 1; 2, 1); în schimb afirmaţiile sunt de o forţă impresionantă, deoarece îl prezintă ca Stăpân şi viitor mântuitor.


Măgulitoare este şi judecata complexă asupra omului. Acestuia i se recunoaşte o natură esenţialmente  bună întrucât a fost creat după chipul lui Dumnezeu (3, 9); nu sunt trecute sub tăcere dificultăţile care însoţesc existenţa umană, cum ar fi tentaţia (1, 14), chinurile patimii (4, 1), prezenţa ameninţătoare a diavolului (4, 7; 3, 15). Sărăcia morală datorată păcatului este eliminată prin reînnoirea adusă de Evanghelie, cuvânt al adevărului (1, 18), capabil să aducă salvare (1, 21). O binefacere oferită omului care întăreşte dovada, însoţeşte convingerea senină de îndreptare spre patria cerească (1, 12). Imaginea omului ideal este zugrăvită prin conceptul de înţelepciune, un dar care vine de la Dumnezeu şi care trebuie să fie cerut în rugăciune (1, 5)
.

3.2. Pragmatismul creştin

Atribuim termenului o valoare pozitivă care exprimă intervenţia directă şi concretă. Iacob insistă asupra teologiei acţiunii care nu exclude, ci presupune teologia existenţei. El se arată un om practic, capabil să individualizeze şi să sugereze anumite mijloace: cuvântul lui Dumnezeu, depăşirea tentaţiei, respectul faţă de ceilalţi. 


Cuvântul lui Dumnezeu este principiul dinamic care produce în om transformarea şi îl duce către salvare. Nimic magic sau automatic în această transformare: ea acţionează numai când găseşte o inimă dispusă să lase răul şi deschisă nevoilor celorlalţi. De aceea ea trebuie să-şi găsească o corespondenţă în realitate, demascând orice formă de abstractism spiritual (1, 22-24). Cine însă se străduieşte să facă viu în viaţa sa Cuvântul, va intra în spaţiul natural al legii libertăţii (1, 25).


A fi creştini nu ne scuteşte de lupta continuă cu tentaţia care se insinuează în interiorul omului şi încearcă să-l distrugă ducându-l spre moarte (1, 14). Iacob păstrează omului o fericire care depăşeşte tentaţia (1, 12), evident pentru că el crede cu fermitate în capacitatea omului de a învinge, mulţumită şi acţiunii lui Dumnezeu care, departe de a-l tenta (1, 13), îl călăuzeşte spre reuşită.


Creştinii care se reunesc pentru a cânta laude lui Dumnezeu trebuie să se folosească bine de limbă (3, 9-10), evitând blestemul şi utilizarea nepotrivită a cuvântului (4, 11-12; 5, 9.12). Aceasta este deja o primă contribuţie la construirea unei comunităţi. O altă contribuţie vine din efortul de a construi o egalitate socială. Diferenţierile sociale sunt un obstacol în construirea unei unităţi ecleziastice. Pentru aceasta Iacob, evanghelistul social, recomandă să nu se facă discriminări în privinţa persoanelor şi deoarece bogatul nu valorează mai mult decât săracul, preferinţa pentru primul în detrimentul celui de-al doilea ameninţă ordinea vieţii ecleziastice (2, 1-10). Bogăţia cere un atent examen de conştiinţă, deoarece adesea este rodul unei nedreptăţi şi cauză de suferinţă, în ciuda unui statut de bunăstare momentan (5, 1-6).

3.3. Două puncte ferme: credinţa şi rugăciunea

Două puncte merită o atenţie suplimentară pentru implicaţiile pe care le prezintă: credinţa datorită legăturii sale cu faptele şi posibilitatea, dovedită nefondată, de a crea o opoziţie între Iacob şi Paul; rugăciunea şi în mod special cea pentru bolnavi, deoarece în textul lui Iacob se fundamentează sacramentul ungerii bolnavilor.

3.3.1. Credinţa şi faptele

Credinţa, un principiu de bază al teologiei lui Iacob, trebuie să fie trăită în puritatea sa (1, 3), însoţeşte şi valorizează rugăciunea (1, 6; 5, 15), împiedică preferinţele nedrepte în raporturile sociale (2, 1) şi ne face bogaţi în faţa lui Dumnezeu (2, 5). Ea este o realitate vie, dinamică, aducătoare de bine. Asupra acestui punct insistă Iacob dorind să combată distorsiuni periculoase, care făceau poate credinţa mai degrabă un obiect pentru amuzament decât o forţă pentru acţiune. Iacob nu face apologia faptelor; pur şi simplu le recunoaşte acestora manifestarea normală a unei realităţi interioare. Înţelegând în acest fel credinţa, Iacob nu îl corectează pe Paul, ci îl interpretează, blocând şi criticând unele interpretări greşite ale gândirii pauline. 


Să îl confruntăm pe Iacob cu cele două texte pauline
:

Iac 2, 17 cf. 2, 28




Rom 3, 28

	La fel şi credinţa, dacă nu are fapte, este moartă în ea însăşi
	Omul este justificat prin credinţă, fără faptele Legii


Iac 2, 24





Gal 2, 16

	Omul ajunge la justificare prin fapte şi nu numai prin credinţă
	Omul nu este justificat din faptele Legii, ci doar prin credinţa în Isus Hristos


Atât Paul cât şi Iacob vorbesc despre judecată, fără pretenţia de a epuiza problema. Tratează puncte de vedere diferite: Paul tratează tema în manieră speculativ-sistematică, este teologul care prezintă esenţa temei; Iacob scrie prin prisma păstorului, predicatorului, care se pune în perspectiva concretă a unei comunităţi
.


Iacob utilizează metoda diatribei, apelând la imaginea unui interlocutor în cadrul discuţiei
. Deja alegerea modelului literar sugerează contextul de polemică: Iacob vrea să combată unele abuzuri care apăruseră pe tema credinţei. Dacă credinţa este scoasă din viaţă deoarece se dezinteresează de alţii (cf. 2, 15‑16) sau se reduce la recunoaşterea existenţei lui Dumnezeu (cf. 2, 19), nu ajunge, nu este credinţă adevărată
. Pentru Iacob se dovedeşte necesară materializarea credinţei, care se demonstrează prin concretul vieţii. El nu contestă că omul este judecat după credinţă: contestă doar folosirea acesteia într-un mod haotic şi neancorat în viaţă. Exemplele lui Avraam şi Rahab confirmă faptul că judecata lor a venit după ce ei au făcut ceva
. 


Paul îşi expune părerea cu privire la judecată, printre altele, în Rom 3, 21-4, 25 (cf. Gal 2, 15-16). Şi el vrea să intre în polemică împotriva iudeilor care credeau că se salvează doar prin observarea legii, însă discursul său este mai calm şi deloc agresiv. Porneşte de la afirmaţia că toţi, atât păgâni cât şi iudei, au păcătuit şi deci au fost privaţi de comuniunea cu Dumnezeu. El insistă să spună că nicio faptă omenească, oricât de bună, nu poate obţine restabilirea acestei comuniuni, care se dobândeşte doar prin Hristos, mort şi înviat pentru toţi oamenii.


Ambii au dreptate în a face aceste precizări şi fiecare ar fi gata să subscrie la afirmaţiile celuilalt
. 

3.3.2. Rugăciunea pentru bolnavi

Rugăciunea este un alt aspect important al teologiei epistolei. Iacob îi recunoaşte rugăciunii o putere imprevizibilă, aşa cum demonstrează exemplul lui Ilie (cf. 5, 17‑18). Gândul cel mai frumos şi mai mângâietor îl găsim când rugăciunea este considerată hrana creştinului, în momentele triste şi vesele (cf. 5, 13). Un loc particular este rezervat rugăciunii pentru bolnavi, la care sunt invitaţi bătrânii şi prezbiterii, adică responsabilii comunităţii ecleziastice (cf. 5, 14-15). Această rugăciune, alături de ungerea cu ulei, reprezintă sacramentul ungerii bolnavilor. 


Epistola lui Iacob oferă o indicaţie pentru conduita primilor creştini în cazul unei boli. Este mult mai mult decât carisma creştină a vindecărilor (cf. 1 Cor 12, 9) sau a obiceiului vizitării bolnavilor, recomandat de Vechiul Testament (cf. Sir 7, 35), de Isus (cf. Mt 25, 36), de spiritualitatea iudaică (Talmud, Sanhedrin 101,1). Se poate întâmpla să intervină o boală gravă. Atunci e nevoie de consolare şi speranţă, deoarece adesea durerea are un efect paralizant şi nu rareori conduce la disperare. E dificil să porţi o cruce fără a cădea zdrobit sub ea. Trebuie ca bolnavului să i se dea motive: «Bolnavul, din punct de vedere creştin, nu este un decăzut: el se poate bucura din plin de darul vieţii chiar şi de pe pat, dacă cu virtutea resemnării se menţine în planurile lui Dumnezeu. Durerea, în loc să împiedice mântuirea, serveşte deci pentru a dezamăgi, a despărţi, a repara, a purifica, a maturiza; reaprinde continuu în inimă speranţa gloriei viitoare...»
. 


În acest context de suferinţă, iată recomandarea de a chema prezbiterii
, ca «să se roage deasupra lui (=bolnavul), după ce l-au uns cu ulei, în numele Domnului. Şi rugăciunea făcută cu credinţă îl va salva pe bolnav: Domnul îl va ridica şi dacă a păcătuit, va fi iertat. Mărturisiţi-vă aşadar păcatele unii altora şi rugaţi-vă unii pentru alţii ca să fiţi vindecaţi. Putere mare are rugăciunea celui drept făcută cu insistenţă» (Iac 5, 14-16). Dublă este acţiunea preoţilor: rugăciunea asupra bolnavului
 şi ungerea cu ulei în numele Domnului. Efectul salvator nu constă în mod evident în ungerea propriu-zisă, ci în rugăciunea făcută cu credinţă: este forţa divină care acţionează, solicitată – ca să zicem aşa – prin rugăciunea plină de încredere. Asupra rugăciunii făcute cu credinţă deja s-a pronunţat Iacob 1, 5-8. Rezultatul final al acestei acţiuni umano-divine este salvarea bolnavului: a salva şi a ridica semnifică acelaşi lucru
. Un bolnav, fiind om, este şi un păcătos. Iată deci ocazia de a-şi mărturisi propriile greşeli pentru a obţine o vindecare totală, care priveşte omul întreg (cf. paraliticul din Mt 9, 1-8). Această dimensiune a recunoaşterii păcatelor deosebeşte ungerea la Iacob de toate celelalte ungeri precedente, atât cea a iudeilor, cât şi cele ale apostolilor în Galileia (cf. Mc 6, 13), săvârşind astfel o ungere cu adevărat nouă, care duce la împlinirea unei adevărate tradiţii din vremea lui Isus şi a apostolilor. Textul din Iac 5, 14-15 este considerat fundamentul biblic al sacramentului ungerii bolnavilor
. 

4. Concluzia

Epistola lui Iacob îndeplineşte un rol de avertisment pentru creştinul care riscă să amorţească sau să se moleşească în rutina cotidiană. Printr-o prezentare înflăcărată, autorul revendică credinţei o dimensiune concretă şi istorică, pe care anumite falsificări au uitat-o; credinţa fără fapte rămâne realitate inertă, moartă. În numele credinţei adevărate prin care se creează comuniunea cu Dumnezeu, trebuie să se construiască o comunitate bisericească bazate pe legături de egalitate, fondate pe fraternitate şi nu pe avere. Mai mult, bogăţia devine un factor de risc înaintea căruia e nevoie să acţionezi cu prudenţă şi înţelepciune. Este cuvântul adevărului cel care generează viaţă în creştin: o dată înrădăcinată prin botez, generează forţă, capacitate de ascultare şi coerenţă în acţiune. «Toată viaţa credinciosului dobândeşte, astfel, valenţa unui dialog cu Dumnezeu în aşteptarea celei de-a doua veniri a lui Hristos. A aştepta venirea sa (5, 9) presupune o pregătire vigilentă şi răbdătoare, plină de zel şi încredere, conduce la a trăi şi a mărturisi constant o caritate activă după exemplul profeţilor şi apropiaţilor lui Dumnezeu, îndrumă la a acţiona în sinceritate şi adevăr»
.
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Capitolul XXXI

Prima şi a doua epistolă a lui Petru
Epistola lui Iuda

Cele trei texte cunoscute ca Prima Epistolă a lui Petru (= 1 Pt), a Doua Epistolă a lui Petru (= 2 Pt) şi Epistola lui Iuda (Iud) sunt legate între ele. Primele două, având persoana lui Petru ca punct de referinţă şi confruntare, dau viaţă la ceea ce am putea numi „tradiţie pietrină”. 2 Pt o menţionează pe 1 Pt şi aminteşte în mod explicit de Iud prin conţinut. Ne considerăm autorizaţi să tratăm aceste scrieri într‑un singur capitol căci scrisorile se relaţionează între ele, având totuşi fiecare originalitatea sa. Expunerea va urma posibila succesiune cronologică: 1 Pt, Iud şi 2 Pt.

1. Prima Epistolă a lui Petru

Atribuirea acestei epistole lui Petru şi frumuseţea textului au suscitat mereu interesul pentru această capodoperă a Bisericii primare. În ultimele două secole un studiu înfocat a scos la lumină şi unele probleme spinoase ale scrisorii: paternitatea, structura şi înţelegerea. Încă şi astăzi suntem departe de a fi găsit o soluţie satisfăcătoare. 

1.1. Genul literar şi structura

Chiar de la prima lectură ai imediat impresia unei anumite eterogenităţi literare, datorită prezenţei unor fragmente exortative, a unor citate biblice elaborate, a unor referiri liturgice cu fragmente din imnuri. Evidentă deci existenţa unei multitudini de opinii în legătură cu genul literar al acestei scrieri, considerat: o omilie a lui Silvan (Bornemann), o liturghie baptezimală  (Cross), cu referire specifică la Paşte (Leany), un crez baptezimal format din patru imnuri liturgice (Boismard). Adevărul fiecărei observaţii rămâne parţial, şi deci incapabil să individualizeze adevărata esenţă a scrierii. 


Cea mai credibilă opinie rămâne cea care consideră 1 Pt o adevărată epistolă
. Stilul epistolar se întrevede în structura de ansamblu. Sunt prezente adresarea şi salutul iniţial (1, 1-2), urmat de mulţumire (1, 3-12); partea centrală este ocupată de corpul epistolei (1, 3-5,11); o concluzie cu saluturi finale încheie textul (5, 12-14). Privind cu atenţie conţinutul, ni se prezintă următoare structură
:

	Adresă şi salut trinitar (1, 1-2)

Identitatea credincioşilor (1, 3-2, 10)


Imn de mulţumire către Dumnezeu pentru mântuire (1, 3-12)


Consecinţe: a deveni sfinţi precum Dumnezeu (1, 13-25)


Vocaţia şi misiunea credincioşilor (2, 1-10)

A trăi în credinţă (2, 11-4, 11)


Anunţarea temei: misiunea credincioşilor în lume (2, 11-12)


Cod de conduită socio-familială (2, 13-3, 12)


Viaţa creştină şi suferinţa: exemplul lui Hristos (3, 13-22)


Seriozitatea creştină şi serviciul reciproc (4, 1-11)

Credincioşii în aşteptarea parusiei (3, 12-5, 11)


Credincioşii la sfârşitul vremii (4, 12-19)


Cod de comportament ecleziastic (5, 1-5)


Vigilenţă, seriozitate creştină şi încredere în Dumnezeu (5, 6-11)

Concluzie şi saluturi finale (5, 12-14)


Textul este străbătut de elemente structurale, precum acel «preiubiţilor» din 2, 11 şi 4, 12 care permite individualizarea punctelor de pornire pentru două grupuri de idei care, unite cu precedentul, favorizează articularea corpului epistolei în trei mari părţi. Prezenţa diferitelor materiale, cu elemente ale tradiţiei catehetice, liturgice şi evanghelice, nu ştirbeşte unitatea şi armonia compoziţională a întregului. Lipsa referirilor precise la raportul dintre expeditor şi destinatari – argument folosit pentru negarea caracterului epistolar al acestui text – se explică prin numărul mare al destinatarilor: «Credincioşilor răspândiţi prin Pont, în Galazia, în Capadocia, în Asia şi în Bitinia» (1, 1).

1.2. Autorul şi data, locul şi scopul

Timp de multe secole, paternitatea petrină a epistolei era un fapt moştenit şi sigur. Puţine, dar clare indicaţii din text fac trimitere la Petru (1, 1; 5, 1 ş.u.; 5, 13), o referire precisă apare în 2 Pt 3, 1 şi mărturiile scriitorilor antici concordă fără ezitare: Clement Alexandrinul, Origen, Tertulian, Ciprian şi Irineu.


În secolul XIX se abate şi asupra acestei scrieri securea neiertătoare a criticii care neagă o asemenea paternitate. Motivele erau numeroase şi de diferite tipuri: limba elegantă şi citatele din Biblia greacă (LXX) nu erau în favoarea unui om simplu ca Petru; timpul lung petrecut alături de Isus ar fi trebuit să fie măcar menţionat prin câteva referiri personale; situaţia istorică a creştinilor pare să amintească de o perioadă de persecuţie, care conducea spre sfârşitul primului secol. Logică  părea concluzia că Petru ar fi fost doar un nume folosit, şi că un creştin şi-ar fi pus textul sub patronajul celui dintâi dintre Apostolilor. 


Astăzi sunt mulţi cei care consideră scrierea o pseudoepigrafie, doar atribuită lui Petru, fără ca acesta să fie autorul
. Această opinie pierde astăzi tot mai mult teren, şi prinde tot mai multă consistenţă poziţia celor care recunosc influenţa şi activitatea lui Petru în legătură cu această scrisoare. Argumentele folosite pentru negarea paternităţii petrine pot fi criticate şi chiar distruse. În ceea ce priveşte compoziţia şi textura, poate să fi existat o influenţă a operei lui Silvan, citat în 5, 12, lucru care ar explica în mare măsură eleganţa formală
, vocabularul bogat, citatele din Biblia greacă şi chiar acel „paulism”, pe care unii autori l-au identificat în text, dat fiind faptul că Silvan a fost de asemenea un preţios colaborator al lui Paul
. Apelul la suferinţă nu trebuie confundat cu persecuţia, pentru care lipseşte orice termen tehnic precum diogmos sau thlipsis. Este vorba despre o suferinţă constând în neînţelegeri şi ostilitate faţă de creştini, aşa cum apare şi în Fap 5, 41 şi 9, 14. Într-un context de persecuţie manifestată, ar fi fost de neînţeles pasajul din 2, 13-17 unde se cere creştinilor supunerea faţă de instituţiile umane şi faţă de guvernanţii care au misiunea de a pedepsi pe făcătorii de rele şi de a-i răsplăti pe cei buni. Cade, deci, argumentarea în favoarea faptului că epistola ar face referire la o persecuţie atroce şi sistematică, aşa cum s-a întâmplat după Nero
.


Data compoziţiei depinde direct de identificarea Autorului. Pentru cei care sunt de acord cu paternitatea petrină, le sunt sugeraţi anii 62-64; pentru ceilalţi, data merge înainte până spre anii 70 şi după
. În legătură cu locul compoziţiei scrisorii, Roma, numită Babilonia, atrage simpatia şi aproape unanimitatea cercetătorilor. Prezenţa lui Marcu, validată şi de alte izvoare, precum Col 4, 10 şi Flm 24, confirmă de asemenea această ipoteză. 


Scopul principal al epistolei este cel de a exorta, a instrui, a preveni şi a încuraja pe credincioşii care trebuie să rămână fermi, în ciuda dificultăţilor. Autorul exprimă clar acest lucru în 5, 12: «V-am scris [...] pentru a vă întări şi a vă confirma că aceasta este adevărata graţie a lui Dumnezeu. În ea să rămâneţi statornici!».

1.3. O tematică bogată şi practică

Scrisă cu o intenţie exclusiv practică, aşa cum o indică şi scopul, epistola conţine o bogăţie doctrinară apreciabilă. Se regăseşte în ea un rezumat admirabil al teologiei creştine răspândite în epoca apostolilor, prezentat cu o căldură emoţionantă prin simplitatea sa.


Comunitatea trebuie să menţină vie conştiinţa şi demnitatea filiaţiei divine. Creaţi de Dumnezeu pentru o viaţă nouă (cf. 1, 23), datorită lucrării de mântuire a lui Hristos, creştinii îl pot chema pe Dumnezeu părinte (cf. 1, 17). Din această sublimă legătură se naşte efortul de a trăi cu sfinţenie, aducându-şi aminte de sacralitatea divină care le cuprinde întreaga existenţă (cf. 1, 16). De la dimensiunea verticală la cea orizontală: creştinii trebuie să se iubească unii pe alţii din toată inima şi fără limite (cf. 1, 22), supunându-se astfel voinţei divine şi păstrând vie legătura dintre ei şi Cuvântul lui Dumnezeu (cf. 1, 23).


Comunitatea este prezentată ca popor al lui Dumnezeu, templu spiritual fondat de Hristos. Dând importanţa cuvenită anumitor pasaje ale Vechiului Testament, epistola propune câteva caracteristici pentru noul popor al lui Dumnezeu. Dacă deja cel al vechii alianţe avea trăsăturile sfinţeniei, acum prin persoana şi lucrarea lui Hristos, sacrament al noii alianţe, devin piatra de temelie al noului edificiu, care este poporul lui Dumnezeu în Noului Testament (cf. 2, 6.8). O dată cu Hristos, piatra vie, credincioşii sunt chemaţi să devină un unic, imens aşezământ sacru, noul templu însufleţit de Spiritul Sfânt, în care să practice cultul oferindu-se pe ei înşişi ca «victime spirituale» (2, 5).


O altă imagine care îi descrie pe creştini este cea a turmei. Ei sunt încredinţaţi în paza atentă a păstorilor care au o responsabilitate, împărtăşind rolul şi ministerul lui Hristos Păstorul
.  Se întrevede o frumoasă imagine, cu o evidentă trecere de la Hristos bunul păstor (cf. In 10) la responsabilii comunităţii: «Îndemn bătrânii care sunt printre voi, ca un bătrân asemenea lor, martor la suferinţa lui Hristos şi părtaş la gloria care trebuie să vină: paşteţi turma lui Dumnezeu care v-a fost încredinţată, păzind-o nu prin forţă ci de bună voie precum Dumnezeu; nu pentru interese meschine, ci din bunătatea inimii» (5, 1-2).


Creştinii primesc indicaţii practice pentru a conduce o viaţă senină şi plină. Intima lor legătură cu Hristos nu îi înstrăinează de munca pământească. Trebuie să menţină o colaborare leală cu autoritatea politică, aducând, în acel context, dovada vieţii lor creştine (cf. 2, 13-16). Sunt oferite sugestii chiar şi sclavilor care, uniţi cu Hristos, vor şti să-şi trăiască dura lor condiţie (cf. 2, 18-25). Soţii creştini, din legătura cu Hristos, vor şti să-şi însuşească valorile umane ale vieţii lor, cu un viu interes reciproc după codul creştin (cf. 3, 1-7).


O continuă disponibilitate pentru deschiderea spre ceilalţi va caracteriza comportamentul tuturor (cf. 3, 8-9), opunând răutăţii efortul de a face bine, mereu şi oriunde, imitându-l pe Hristos. Credincioşii vor fi adevăraţi înţelepţi, în măsura în care vor sădi sămânţa păcii (cf. 3, 17-18).


Tema suferinţei creştine se bucură de un tratament special, dat fiind contextul de persecuţie în care se găseau mulţi dintre creştini. Se porneşte de la constatarea că Hristos a suferit (cf. 4, 1) şi că, tocmai pentru ceea ce sunt, şi creştinii suferă (cf. 4, 13). Suferinţa lor, prin imitarea celei a lui Hristos, are o extraordinară putere de transformare: îi poate opri pe păcătoşi de la a face rău, îi ajută să se ţină departe de rău şi să se îndrepte spre faptele bune. Participarea la suferinţele lui Hristos devine chiar motiv de bucurie (cf. 4, 13). Suferinţa rămâne în orice caz ceva misterios şi tulburător: doar Dumnezeu va lămuri această enigmă în ziua judecăţii. Trebuie să rămânem statornici şi să săvârşim binele până la sfârşit (cf. 4, 19).

2. Epistola lui Iuda

Scrierea cunoscută ca Epistola lui Iuda nu s-a bucurat de o prea mare atenţie. Motivele acestei marginalizări sunt numeroase: dimensiunea redusă, 25 de versete în total, limbajul foarte simbolic, apelul la texte apocrife.

2.1. Genul literar şi structura

Textul corespunde în mare măsură genului literar epistolar, deşi lipsesc unele elemente. Găsim la început adresa cu menţionarea expeditorului, destinatarii (cam vagi) şi salutul. Concluzia comportă o doxologie în locul saluturilor şi urărilor, obişnuite la sfârşitul unei scrieri. Lipseşte o menţionare precisă a Autorului şi a destinatarilor.


Scrierea, definită cu însufleţire drept „manifest antieretic”
, este în realitate «o adevărată epistolă profetico-apocaliptică, polemică, viguroasă împotriva libertinismului, născut din refuzul tradiţiei apostolice a credinţei»
. Genul apocaliptic răzbate din limbajul simbolic, cel profetic din apelul la sentenţe indimidante şi din felul de citire a istoriei mântuirii, în funcţie de prezentul trăit de credincioşi. Autorul foloseşte un limbaj care denotă originea sa iudaică, uşor de documentat datorită folosirii în scrierile iudaice utilizate în combaterea falşilor învăţători şi în orientarea înţeleaptă a credincioşilor. 


Folosirea unui vocabular bogat
 şi a figurilor stilistice tipice lumii greceşti, alături de utilizarea locuţiunilor clasice ca „a pune zel”, „a suferi pedeapsă” şi recurgerea la aliteraţie
, conduc la concluzia că Autorul este un creştin de origine iudeo-elenistică.


Scrierea are o structură armonioasă şi echilibrată, formată din două părţi principale, încadrate de o introducere şi o concluzie, aşa cum apare în schema ce urmează
:

	Început: adresă şi salut (vv.1-2)

Apărarea credinţei de falşii învăţători (vv.3-16)


A lupta pentru credinţa primită o dată pentru totdeauna (vv.3-4)


Trei avertizări pentru condamnarea falşilor învăţători (vv.5-7)


Descrierea falşilor învăţători şi judecata lui Dumnezeu (vv.8-16)

Cuvintele apostolilor şi îndatoririle credincioşilor (vv.17-23)


Invitaţia de a-şi aminti cuvintele apostolilor despre sfârşitul timpurilor (vv.17-19)


Instrucţiuni asupra conduitei faţă de cei ce greşesc (vv.20-23)

Concluzie şi doxologia finală (vv.24-25)


2.2. Autorul şi data, destinatarii şi scopul

Mai devreme am individualizat câteva trăsături ale Autorului, când am analizat textul mai îndeaproape. L-am identificat ca fiind un iudeo-elenist. Epistola îl prezintă cu numele de «Iuda, servul lui Isus Hristos, fratele lui Iacob» (v.1). Tradiţia evanghelică mai cunoaşte, pe lângă Iuda trădătorul, un alt Iuda, numit astfel de Lc 6, 16 (cf. Fap 1, 13), în vreme ce Matei şi Marcu îl identifică cu Tadeu. Pare improbabilă atribuirea prezentei scrisori acestuia, atât pentru lipsa titlului de „apostol”, care ar fi conferit o demnitate deplină textului, cât şi pentru că Autorul îi menţionează în v.17 pe „apostolii Domnului nostru” considerându-i personaje ale unei vremi demult trecute.


Rămâne posibilitatea de a-l identifica pe Iuda cu unul dintre cei patru fraţi ai Domnului, citaţi în Mt 13, 55 şi Mc 6, 3, explicându-se astfel şi legătura de frăţie cu Iacob. Astfel gândesc unii autori, în vreme ce alţii  înclină spre folosirea unui pseudonim. Problema identificării nu a găsit încă o soluţie satisfăcătoare.


Data compunerii trebuie fixată în raport cu câteva indicii. S-a spus că textul vorbeşte despre apostoli ca despre nişte personaje deja decedate şi depărtate temporal. Apoi, Epistola lui Iuda are o profundă legătură cu 2 Pt căreia îi furnizează material. Fiind fixată pentru 2 Pt o dată de la sfârşitul primului secol, scrisoarea noastră ar fi putut vedea lumina cândva în anii 80-90.


Vagi aluzii la destinatari («celor aleşi care trăiesc în Dumnezeu Tatăl şi care au fost păstraţi pentru Isus Hristos» v. 1) fac dificilă o datare exactă. Probabil este vorba despre mai multe comunităţi, ameninţate de acelaşi pericol al ereziei. Prin urmare, devine dificilă stabilirea locului în care a fost scrisă scrisoarea. Chiar şi identitatea ereticilor rămâne problematică. Din puţinele menţionări rezultă că sunt persoane care îl neagă pe Hristos (v. 4), conduc o viaţă sexuală desfrânată (vv. 4.7) şi rămân totuşi în cadrul comunităţii (vv. 12.23).


Mai uşor este de determinat scopul. Autorul intenţionează să apere comunitatea de o ameninţare neaşteptată din partea infiltrării ereticilor. Textul dezvăluie un ton polemic şi graba celui care scrie de a pune lucrurile la punct, înainte de a fi prea târziu.

2.3. Raportul dintre Epistola lui Iuda şi A Doua Epistolă a lui Petru

Confruntarea celor două texte demonstrează legături puternice şi clare. Versetele 4-13 din Iuda sunt reluate aproape literal în 2 Pt 2, 1-17. Se pune problema existenţei unui izvor comun sau dacă există o legătură de dependenţă între cele două texte. La finalul verificărilor, pare că se poate trage concluzia că 2 Pt s-a inspirat din Iuda. Unele motive care duc la acceptarea acestei ipoteze sunt: textul lui Iuda este mai scurt decât cel al lui Petru, citatele apocrife din Iuda
 sunt cu scrupulozitate omise de Petru, deşi tratează acelaşi subiect, semn că se realizase o muncă de epurare, pentru a se evita prezenţa unor texte care ar fi putut crea ulterior vreun motiv de stânjenire. 2 Pt prezintă o gândire mai organică şi mai matură, conducând la concluzia că a apărut după, fructificând munca realizată anterior de Iuda.

2.4. Importanţa Epistolei lui Iuda

Dimensiunile reduse ale scrisorii nu împiedică identificarea unor elemente interesante. Din punct de vedere istoric, suntem conectaţi la pulsul vieţii unei comunităţi creştine antice, devenind astfel părtaşi la preocupările, eforturile şi aspiraţiile sale. 


Autorul ajută comunitatea să-şi regăsească seninătatea prin identificarea şi demascarea falşilor doctori care pun în pericol credinţa creştină. Se foloseşte de pedagogia ameninţării, prezentând pedeapsa divină şi ilustrând cu situaţii precedente din tradiţia iudaică. Face referire la texte, din punctul nostru de vedere, apocrife, dar încă folosite, şi probabil acceptate în acea vreme. Utilizează strategia unei graduale demascări a adevăratei lor naturi, pentru a-i ajuta pe credincioşi să-i recunoască şi să le blameze greşelile. Indiferent de perioadă, comunitatea creştină trebuie să vegheze asupra purităţii doctrinei şi să practice un discernământ sănătos pentru a face distincţie între adevăraţii şi falşii învăţători. Autorul ajută în această misiune, oferind criterii şi îndrumări.


Redobândita puritate se află în serviciul unei credinţe autentice, fundament al vieţii comunitare. Acceptată în contextul ei salvific (vv. 3.5), o astfel de credinţă trebuie menţinută mereu şi apărată împotriva oricărei uneltiri. Este un patrimoniu inestimabil, izvor de viaţă creştină, transmisă de apostoli (v. 17), primită de comunitate (v. 3) şi care trebuie păstrată deoarece este „preasfântă” (v. 20). Poate fi trăită doar în Spiritul Sfânt care construieşte pe ea aşezământ spiritual. Prezenţa Spiritului este un alt criteriu distinctiv pentru a-i deosebi pe cei care trăiesc o viaţă creştină de cei care rămân „oameni materiali” şi despre care Paul ar spune că sunt conduşi de carne.


Viaţa creştină, construită în interior de credinţă şi de Spiritul Sfânt, se manifestă în exterior printr-o reînnoită atenţie faţă de ceilalţi. Caritatea este sufletul comunităţii creştine, atentă să-i ajute pe cei şovăitori şi fără niciun fel de reper (vv. 22-23).


Un alt merit al Autorului este cel de a facilita o lectură unitară a istoriei mântuirii. Aceasta este valabilă pentru toate timpurile şi este determinată de puterea «unicului nostru Dumnezeu Salvator, prin intermediul lui Isus Hristos» (v. 25). Tot ceea ce s-a întâmplat, inclusiv în Vechiul Testament, are semnificaţie şi valoare pentru comunitatea care trebuie să citească şi să înţeleagă această istorie ca pe un mesaj pentru toată viaţa. În acest fel, trecutul, prezentul şi viitorul sunt unite într-o lectură armonioasă care ajută înţelegerea, încurajează şi stimulează mersul mai departe, aşa cum sugerează 

3. A Doua Epistolă a lui Petru

Importanţa mesajului, mai ales faptul de a considera Vechiul şi Noul Testament drept o singură şi unică revelaţie, şi deci Cuvânt inspirat, a conferit Celei de-a Doua Epistole a lui Petru un loc respectabil în ochii cercetătorilor. Pentru dogma inspiraţiei Scripturii este important pasajul din 1, 20-21.

3.1. Genul literar şi structura

Caracterul epistolar al textului reiese nu doar din faptul că este numit «a doua epistolă» în 3, 1, ci mai ales din prezenţa elementelor specifice acestui gen. Găsim salutul iniţial, instrucţiunile introductive ce menţionează scopul compoziţiei, o exortaţie cuprinzând o invitaţie-urare concluzivă adresată destinatarilor. Textul, în întregul său, se încheie cu o doxologie. Chiar dacă lipsesc informaţiile personale şi saluturile finale către destinatari, rămâne plauzibilă considerarea acestui text drept o epistolă. 


Dincolo de genul epistolar, putem identifica elemente caracteristice unui alt gen literar, cel care apare sub numele de „testament”. Numeroase exemple, atât din Vechiul Testament cât şi din Noul Testament, demonstrează această tehnică: un Autor, nu foarte bine identificat, pune pe buzele unui personaj important al istoriei mântuirii o învăţătură solemnă sub forma unui testament
. Avantajul este acela de a transmite un mesaj important pentru comunitate – de obicei aflată într-un moment de criză – dându-i un plus de valoare prin atribuirea sa unui personaj ilustru.


În cazul nostru, comunitatea creştină fiind ameninţată de distrugătoarea prezenţă şi lucrare a falşilor învăţători, Autorul se foloseşte de personalitatea lui Simon Petru care, anunţându-şi iminenta moarte, pregăteşte un testament în care dă dispoziţii şi îndrumări.


A Doua Epistolă a lui Petru prezintă un plan structural armonios şi organic pe care îl putem schematiza în felul următor
:

	Adresă şi salut iniţial (1, 1-2)

Vocaţia creştină şi forţa Cuvântului (1, 3-21)


Darurile lui Dumnezeu şi invitaţia la a creşte în virtute (1, 3-11)


Anunţarea morţii şi invitaţia la amintire (1, 12-15)


Venirea Domnului are un fundament istoric (1, 16-18)


Scriptura şi Spiritul Sfânt: interpretarea Cuvântului (1, 19-21)

Prezenţa şi activitatea falşilor învăţători (2, 1-22)


Anunţarea apariţiei falşilor învăţători şi avertizarea în legătură cu judecata  (2, 11-12)


Trei exemple de avertismente: îngerii, potopul, Sodoma şi Gomora (2, 4-10a)


Descrierea vieţii falşilor învăţători: un pericol real (2, 10b-22)

Venirea lui Hristos şi respingerea celor care neagă parusia (3, 1-18)


Profeţii şi Hristos îi prevestesc pe falşii învăţători (3, 1-4)


Sfârşitul lumii va veni prin foc: sfârşitul ereticilor (3, 5-7)


Dumnezeu nu întârzie, dar este răbdător: aşteaptă convertirea tuturor (3, 8-9)


Ziua Domnului va veni ca un hoţ: noua creaţie (3, 10-13)


Exortaţii finale către credincioşii aflaţi în aşteptarea parusiei (3, 14-18a)

Concluzie: doxologie lui Isus Hristos (3, 18b)


3.2. Autorul, data, destinatarii şi scopul

Deja mai sus s-a făcut referire la problema Autorului, pentru a se înţelege mai bine genul literar. Citind textul, pare că am putea dispune de un identikit exact. Autorul ar fi: «Simon Petru, slujitor şi apostol al lui Isus Hristos» (v. 1), care declară că a primit de la Hristos o revelaţie în legătura cu apropiata sa moarte (cf. 1, 14), că a fost martor la schimbarea la faţă a lui Isus pe munte (cf. 1, 17 ş.u.) şi îl cheamă pe un ton familiar pe Paul «preaiubitul nostru frate» (3, 15). Susţine mai departe că a anunţat evanghelia ca un martor ocular (cf. 1, 16) şi că a scris deja o scrisoare (cf. 3, 1).


În ciuda unei aşa mari precizii, Autorul nu poate fi Petru, mort între 64-67. Motivele sunt numeroase. Limba şi stilul descoperă o persoană învăţată
; familiaritatea cu Epistola lui Iuda, despre care s-a vorbit înainte, clara deosebire în privinţa vocabularului, a stilului, a teologiei (mai ales cristologia şi ecleziologia) şi a destinatarilor faţă de 1 Pt, toate acestea obligă la diferenţierea Autorilor celor două scrisori, chiar dacă 2 Pt 3, 1 creează o legătură între acestea. Dacă pentru 1 Pt se poate lua în calcul paternitatea petrină, cu ajutor din partea lui Silvan, pentru 2 Pt se postulează un alt Autor, pe care nu-l putem identifica decât poate doar generic: un creştin cult, poate un discipol al lui Petru, care vrea să determine comunitatea vremii sale să accepte vechea învăţătură a apostolilor. De aceea, apelând la tehnica pesudonimului, se foloseşte de autoritatea şi de numele lui Petru
.


Se crede că epistola ar fi fost scrisă la sfârşitul primului secol sau în primii ani ai celui de-al doilea. Data este preluată şi din 3, 4, care consideră moartă prima generaţie de creştini
. Chiar şi referirea la Paul şi la scrierile sale din 3, 15 vine în favoarea unei date fixate înspre finele secolului. Locul compunerii epistolei rămâne nesigur, deşi Roma este acceptată de cei mai mulţi
. 


Destinatarii rămân vag menţionaţi în prezentarea din primul verset al epistolei: «Celor care au primit în viaţă împreună cu noi aceeaşi preţioasă credinţă prin dreptatea Domnului nostru şi salvatorului Isus Hristos». S-ar putea crede că este vorba despre creştini în general. Întrucât destinatarii sunt într-un fel legaţi de scrierile lui Paul (cf. 3, 15), se deduce că ei ar fi membrii comunităţii situate în Grecia, în Macedonia sau în Asia Mică, probabil persoane de curând devenite creştine (cf. 2, 18).


Scopul epistolei este destul de uşor de observat. Falşii învăţători răspândesc noi puncte de vedere, incompatibile cu credinţa adevărată. Mai mult decât atât, unii denigratori pun în discuţie a doua venire a Domnului, dat fiind faptul că aceasta întârzie. Aceste noi probleme necesită un răspuns, actual şi potrivit noilor situaţii, dar mereu în concordanţă cu învăţăturile apostolilor.

3.3 Direcţii teologice călăuzitoare

Înaintea falşilor învăţători şi a denigratorilor adevăratei credinţe, trebuie prezentată o sinteză a doctrinei creştine. Aceasta este misiunea pe care şi-o asumă Autorul.


Viaţa creştină există şi rezistă, graţie unei chemări divine (cf. 1, 3), cu care omul este înnobilat pentru a participa la însăşi natura divină (cf. 1, 4). Chemarea, apărută o dată cu credinţa, primeşte diverse conotaţii care sunt considerate virtuţi, cunoaşterea, pietatea şi mai ales iubirea (cf. 1, 5-7). Viaţa creştinilor începe cu botezul care îi purifică mai întâi (cf. 1, 9) şi apoi, devin apţi pentru a intra tot mai mult în dinamismul divin, graţie dobândirii unei conştiinţe profunde şi graţie unei practici creştine coerente şi statornice (cf. 1, 10).


În faţa falselor învăţături este necesară verificarea temeiniciei şi autenticităţii propriei credinţe, bazându-se pe mărturia apostolilor (cf. 1, 16), printr-o adeziune fără şovăire la mesajul profetic al Scripturii, cuvânt inspirat (cf. 1, 20-21). Raportat la apostoli şi bazat pe Scriptură, mesajul este cu siguranţă adevărat şi devine izvor de viaţă (cf. 3, 15-16).


Autorul ajută la descoperirea falşilor învăţători şi le zădărniceşte acţiunea. Nu întârzie să descrie învăţăturile lor, punând în lumină mai ales lipsa de autenticitate a vieţii acestora: pentru el este naturală trecerea de la idee la viaţă şi viceversa. De fapt, astfel de falşi profeţi urmează pornirile „cărnii” (2, 10), sunt neruşinaţi şi egoişti, şi lor le este rezervată o severă judecată divină. Exemplele Vechiului Testament sunt prezentate ca avertizare (cf. 2, 4-7).


Un alt aspect doctrinar atrage atenţia Autorului: întârzierea parusiei şi urmările ei. Un aspect capital stă la baza întregii argumentări: toată realitatea este în mâna lui Dumnezeu (cf. 3, 5-7). El a promis reîntoarcerea lui Hristos, dar fără grabă şi, mai ales, fără orgoliul oamenilor. Din perspectiva divinităţii o zi are valoarea a mii de ani pentru om şi invers (cf. 3, 8). De aceea nu trebuie acuzat Dumnezeu că întârzie această promisiune făcută. „Cronologia” sa diferită este corelată cu convertirea oamenilor: Dumnezeu are răbdare până când «toţi au posibilitatea să se pocăiască» (3, 9). A doua venire a Domnului este sigură, chiar dacă ora rămâne necunoscută. Modul cel mai bun şi folositor de a aştepta este sfinţenia vieţii (cf. 3, 11). Cateheza devine elementul care valorifică şi actualizează această scrisoare.
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Capitolul XXXII

Prima epistolă a lui Ioan

Lui Ioan îi sunt atribuite trei epistole. Prima, datorită întinderii şi importanţei, ocupă un loc privilegiat. Ea se află printre scrierile cele mai apreciate ale Noului Testament, deoarece se evidenţiază printr-o bogăţie teologică unică. Este un text încărcat de teologie spirituală, de forţă împotriva misticii, fără a neglija o puternică ancorare în cotidian. Iubirea faţă de Dumnezeu constituie o afirmaţie capitală, care merge mână în mână cu iubirea faţă de aproapele. Doar prin îmbinarea acestor două timpuri de iubire se articulează adevărata viaţă pentru credinciosul care îşi trăieşte deja de acum statutul de fiu al lui Dumnezeu.


Frumuseţea şi valoarea textului merg în paralel cu numeroasele probleme pe care cercetătorii nu le-au rezolvat încă. Nu există un consens în privinţa Autorului, a adevăratei temei tratate, a genului literar, a structurii, a identificării adversarilor. 


Oferim câteva elemente pentru a înţelege problemele şi pentru a indica soluţii, conştienţi totodată că nu se va ajunge la nimic sigur. Lucrul cel mai frumos – şi unicul cu adevărat valoros – este textul care merită citit şi gustat, deoarece exaltă sentimentul omenesc de iubire, deja preţios, dându-i o notă de originalitate care îl face nou, mai mult chiar, îl face pur şi simplu divin.

1. Autorul şi data compunerii epistolei

Marile manuscrise din secolele IV şi V, precum codurile Sinaitic, Alexandrin, Vatican, duc mai departe spusele „lui Ioan 1a”. Ştim că există o notă a Editorului, deoarece textul este anonim. Autorii antici cunosc scrierea şi o atribuie lui Ioan. Conform mărturiei lui Eusebiu din Cezarea care spune: «Papia se foloseşte de mărturii preluate din prima scrisoare a lui Ioan»
. Papia era episcop de Ierapolis, într-o perioadă plasată de obicei între anii 100/110 şi 140. Autori puţin mai târzii, precum Policarp şi Iustin, par să cunoască epistola pe care o menţionează în scrierile lor, chiar dacă nu citează persoana care a scris-o. Foarte clari în a atribui epistola lui Ioan, fiul lui Zebedeu, sunt Irineu din Lion, în jurul anului 180, şi Clement din Alexandria, în jurul lui 211
. Paternitatea lui Ioan era cunoscută şi împărtăşită, după cum atestă în secolul IV deja citatul Eusebiu din Cezarea: «Dintre scrierile lui Ioan, pe lângă Evanghelie, şi prima sa epistolă este recunoscută, fără controverse, drept autentică de către antici şi contemporani»
.


Teoria pierde însă teren în faţa autorilor moderni. Nu lipsesc cei care sunt de acord cu anticii, dar ceilalţi consideră că Evanghelia şi Prima Epistolă sunt opere ale unor autori diferiţi şi că, în nici un caz, epistola nu este opera apostolului Ioan. Ca întotdeauna, lista care indică asemănările şi deosebirile este lungă
 şi, la final, nefiind hotărâtoare pentru una dintre soluţii. Unii, ca de exemplu R.E. Brown, consideră foarte probabil, chiar dacă nu se declară sigur, ca autorul epistolei să fi fost altul decât cel al Evangheliei
. Alţii rămân la ipoteza opusă
. Ni se pare acceptabilă cea de-a doua posibilitate pe care ne-o şi însuşim. Că efectiv apostolul Ioan, fiul lui Zebedeu, ar fi autorul Primei Epistole rămâne, la urma urmei, teza cea mai acreditată
.


Conform unei mărturisiri a lui Irineu, nedemnă de o credinţă necondiţionată, Evanghelia lui Ioan ar fi fost redactată sub domnia lui Traian (98-117). Dacă prima epistolă a lui Ioan ar fi fost compusă înainte sau după Evanghelie este imposibil de determinat cu certitudine. Se înclină mai mult spre anterioritatea epistolei
. În schimb există unanimitate de opinie în legătură cu afirmaţia că epistola cunoaşte marile teme ale Evangheliei. Cele două scrieri au fost realizate printr-o elaborare graduală şi au văzut lumina mai mult sau mai puţin în acelaşi timp. Data orientativă este spre sfârşitul primului secol, şi din cauza faptului că cea mai veche atestare pentru 1 In o avem la Policarp
.

2. Scopul şi destinatarii

Ioan îşi exprimă în această epistolă esenţa gândirii sale religioase: vrea să îi facă pe cititori părtaşi la experienţa să personală cu Cuvântul, pentru ca aceştia să se poată bucura de aceleaşi beneficii ca cei care l-au întâlnit şi l-au cunoscut personal pe Isus. Apostolul s-a îndreptat după Conciliul de la Ierusalim (înspre anul 50) spre Asia Mică pentru a pune bazele unor noi comunităţi. Acum le susţine prin cuvântul său şi prin exortaţie: «Acestea vi le scriu ca să ştiţi că aveţi viaţă eternă, voi care credeţi în numele Fiului lui Dumnezeu» (5, 13). Asemănătoare era şi concluzia Evangheliei, deoarece „semnele” despre care vorbeşte «au fost descrise ca să credeţi că Isus este Hristosul, Fiul lui Dumnezeu şi, crezând, să aveţi viaţă veşnică» (In 20, 31). Deci Ioan scrie pentru a întări credinţa. În scrisoare se adresează exclusiv celor «care cred în numele Fiului lui Dumnezeu», deci deja credincioşi, dar care au nevoie de o continuă aprofundare a noii lor situaţii. De aceea scopul epistolei vrea să fie o exortaţie, ba chiar mai mult decât atât, o conştientizare.


Creştinii trebuie să fie conştienţi de faptul că sunt creaţi de Dumnezeu (cf. 2, 29), că tind spre Dumnezeu (cf. 3, 10), că trebuie să-l cunoască pe Dumnezeu (cf. 2, 3), într-un cuvânt, că au viaţă veşnică (cf. 5, 13). A avea viaţă eternă nu înseamnă altceva decât a avea viaţa care se află în Fiul (cf. 5, 11), adică însăşi viaţa lui Dumnezeu. Dacă trăiesc prin Dumnezeu şi în Dumnezeu, se bucură de comuniunea cu el, deci implicit, conduita lor trebuie să urmeze cerinţele sale, să meargă conduşi de lumina sa (cf. 1, 6-7), să practice iubirea fraternă (cf. 2, 7-11; 4, 7-5, 3). Nu se dobândeşte viaţa creştină fără dificultăţi şi autorul aminteşte de prezenţa negativă a anticristului sau a anticriştilor. Sunt cei care, sub chipul oamenilor spirituali sau al profeţilor, refuză să admită că Isus este Hristosul venit printre oameni (cf. 4, 2). Refuză astfel esenţa creştinismului şi se pun în situaţia de a nu-l cunoaşte pe Tatăl. 

3. Legătura cu iudaismul şi mai ales cu Evanghelia

Epistola demonstrează clare legături, atât cu lumea iudaică
, cât şi cu a IV-a redactare evanghelică.


Există puncte de contact cu iudaismul, mai ales cel al Regulii comunităţii, descoperită la Qumran, la nivelul alegerii temelor: cele două căi, a luminii şi a întunericului (cf. 1, 6-7; 2, 9-11), tema lumii rele supuse diavolului (cf. 3, 8-10), tema celor două spirite (cf. 4, 1-6). În Regula comunităţii cele două spirite vin de la Dumnezeu, aproape că par două realităţi aflate în slujba sa. Însă autorul lămureşte această viziune: spiritul bun vine de la Dumnezeu, celălalt, anticristul, nu vine de la Dumnezeu (cf. 4, 3).


Aceste asemănări nu trebuie să fie exagerate
: scrierile lui Ioan le depăşesc pe cele eseniene într-atât încât kerygma apostolică depăşeşte iudaismul cel mai evoluat. Se doreşte doar evidenţierea unei matrici literare şi spirituale comune. Originile scrierilor lui Ioan trebuie căutate deci în lumea iudaică şi nu în cea elenistică, cum s-a vehiculat prea mult în trecut.


Cel mai important punct de contact al epistolei este cu lumea celei de-a patra redactări evanghelice. Regăsim doctrina clară, echilibrată, foarte inspirată, realismul sănătos şi modul de exprimare din Evanghelie
. Chiar şi începutul este foarte asemănător: «La început»; apoi temele se regăsesc: viaţa eternă, noua poruncă, bucuria desăvârşită, a merge în lumină, a cunoaşte şi a crede, a rămâne în Dumnezeu. Tema generală este aceeaşi; întruparea Cuvântului este menită să-l elibereze pe om de legătura cu Satana şi să-l transforme într-o creatură a lui Dumnezeu. Apare un conflict dramatic care îl prezintă pe Fiul lui Dumnezeu şi pe Satana unul împotriva celuilalt; pentru a fi părtaşi la victoria lui Hristos trebuie să lăsăm să crească în inima noastră Cuvântul sub acţiunea Spiritului Sfânt. Credinţa în Cuvântul întrupat nu se realizează fără respectarea poruncilor, cuprinse în agape: trebuie se ne iubim şi nu doar în cuvinte. Iubindu-ne fraţii, noi îl imităm pe Dumnezeu şi rămânem în iubirea sa: nu există altă cale pentru a ajunge la comuniunea cu Tatăl şi cu Fiul său, Isus Hristos.


Aceste asemănări sunt extraordinare şi Noul Testament nu cunoaşte altele mai mari. Epistola însă nu atinge culmile literare ale Evangheliei, deoarece pare mai săracă, mai puţin vie în privinţa tonului şi vocabularului; referirile la Vechiul Testament sunt foarte puţine, aproape inexistente, în vreme ce în Evanghelie substratul biblic este o prezenţă continuă. 

4. Genul literar şi structura

Nu s-a căzut de acord asupra genului literar căruia îi aparţine această scurtă scriere – doar 105 versete – chiar dacă este numită convenţional „epistolă”. Nu poate fi aşa, deoarece lipsesc elemente esenţiale ca: adresă iniţială, salut final, veşti despre Autor, care îşi trece sub tăcere numele, indiferent dacă ar fi fictiv sau real, o relaţie directă cu destinatarii, despre care nu se spune nimic clar, excepţie făcând datele generice legate de condiţia lor spirituală. Ar putea fi „o exortaţie scrisă”
. 


Există numeroase posibilităţi de structurare a epistolei, unele fiind foarte elaborate
. Propunem următoarea:

	Prolog (1, 1-4): începutul este solemn asemeni celui din Evanghelie

1. Dumnezeu este lumină (1, 5-2, 28): prima exortaţie despre principiile ce stau la baza comuniunii noastre cu Dumnezeu; exaltă drumul în lumină şi ruperea de păcat, deci respectarea poruncii iubirii.

2. Darul lui Dumnezeu, noi suntem fiii săi (2, 29-4, 6): a doua expunere a criteriilor pe care se bazează comuniunea noastră cu Dumnezeu. Filiaţia noastră divină este tema dominantă a acestei părţi.

3. Dumnezeu este iubire (4,7-5,12): a treia expunere a criteriilor de bază ale comuniunii cu Dumnezeu; sunt numai elemente pozitive, mai ales cel al credinţei şi al iubirii.

Concluzie (5, 13): credincioşii să conştientizeze că au viaţă veşnică!

Epilog (5, 14-21): pare un post-scriptum care reia ideile principale.


5. Mesajul central: Primatul iubirii

Mereu conştienţi că fiecare încercare de simplificare poate determina de fapt o complicare a lucrurilor
, vom încerca să sintetizăm totuşi mesajul din 1 In. Nu va fi dificil de observat prioritatea pe care o are iubirea (agape), atât faţă de Dumnezeu cât şi faţă de aproapele
.


Tema iubirii – agape ne introduce în esenţa teologiei neotestamentare: cu aceasta putem atinge până şi conceptul care rezumă întreaga noutate adusă de creştinism. Nu este vorba de faptul că termenul ar fi fost necunoscut, ci că primeşte o conotaţie nouă, dată de noua realitate a revelaţiei ebraico-creştine. Când Ioan scrie «Dumnezeu este iubire» (1 In 4, 8.16) nu face altceva decât să explice definiţia deja dată de Paul şi care suna astfel: «Dumnezeul iubirii să fie cu voi» (2 Cor 13, 11). În aceste două simple judecăţi formulate de cei doi mari teologi ai vremii apostolice este depozitată incomparabila concepţie despre Dumnezeu, care a început să se dezvăluie o dată cu îndepărtatul episod al rugului arzând: «Eu sunt cel ce sunt» (Ieş 3, 14), adică, cel care este aproape de tine printr-o prezenţă salvatoare, cel care este aici pentru a conduce destinul poporului. Acesta este Dumnezeul cel nou care se ridică deasupra tuturor divinităţilor antice deoarece «discută cu Moise faţă în faţă, aşa cum un om discută cu un prieten» (Ieş 33, 11) şi deoarece se poate spune că: «Dintr-o iubire veşnică a avut milă de tine» (Is 54, 8). Afirmaţiile biblice fundamentale în legătură cu Dumnezeu sunt aşadar două: el iubeşte, dar mai ales îşi demonstrează iubirea nu atât la un nivel cosmico-natural, ci intervenind în însăşi istoria omenirii.


Această noutate radicală porneşte din Vechiul Testament şi continuă în Noul Testament, ba mai mult, este chiar subliniată şi evidenţiată. Isus vorbeşte despre iubirea unui Dumnezeu care «face să răsară soarele asupra celor buni şi celor răi» (Mt 5, 45). Există mai apoi o continuare în spusele lui Isus: «Nu am venit pentru a-i chema pe cei drepţi, ci pe cei păcătoşi» (Mc 2, 17). Chiar şi numai această preferinţă demonstrează iubirea istorică a lui Dumnezeu şi poate sta la baza poruncii: «Iubiţi-vă duşmanii» (Lc 6, 27).


Revelarea iubirii – agape nu este doar de natură verbală, ci mai ales faptică. Isus nu spune doar că iubeşte, deoarece Dumnezeu iubeşte: Isus iubeşte efectiv şi dezvăluie prin el însuşi iubirea lui Dumnezeu în fapt, fundamentând astfel porunca. Se poate imediat observa că trăsătura cea mai profundă a iubirii creştine este revelarea sa din înalt. Întregul sens al iubirii reciproce este fundamentat doar pe agape, iubirea lui Dumnezeu pentru om prin Isus Hristos: «AGAPE – IUBIREA ESTE DE LA DUMNEZEU» (1 In 4, 7). Fără gestul divin, omul nu ar fi descoperit singur un asemenea mod de a iubi; dar iată: «V-am dat exemplu, şi aşa cum am făcut eu să faceţi şi voi» (In 13, 15). De aceea sclavul nemilos din parabolă ar fi trebuit să ierte datoria tovarăşului său, după ce stăpânul i-a iertat lui o datorie mult mai mare. Se întrevăd deja caracteristicile generale ale iubirii revelate:

a)  aceasta este spontană şi fără un scop, aşa încât l-a determinat pe Isus să-i caute pe cei pierduţi, pe cei din urmă, pe săraci, pe cei abandonaţi;

b) este independentă de orice valoare a obiectului său, deoarece nici un merit al omului nu o poate condiţiona, căci atunci Isus s-ar fi comportat cu totul altfel;

c) creează, de fapt Dumnezeu nu constată valoarea şi apoi iubeşte, ci mai întâi iubeşte şi prin aceasta conferă o nouă valoare celui iubit;

d) dă naştere unei comuniuni de viaţă interpersonală, constând în însăşi iubirea. Isus ne-a revelat astfel o iubire a lui Dumnezeu pentru noi, ce nu poate fi calificată altfel decât AGAPE.

Primul care s-a bucurat de acest timp de iubire a lui Dumnezeu a fost Isus, nu noi. El, Fiul iubit, este obiectul unei iubiri preferenţiale a Tatălui, fără asemănare, atât în intimitate (cf. In 3, 35; 10, 17), cât mai ales în cadrul misiunii pe care Isus o avea de îndeplinit (cf. Mc 12, 5). Agape şi-a găsit expresia maximă pe cruce. «Dumnezeu atât a iubit lumea, încât l-a dat pe Fiul său unul născut» (In 3, 16). De acum noi, oamenii, avem nemaipomenita bucurie de a fi, ca să zicem aşa, în continuu devastaţi de iubirea desăvârşită a Celui care «este mai mare decât inima noastră» (1 In 3, 20), de a fi aşteptaţi de iubirea răbdătoare a Celui care ne urmăreşte cu privirea chiar dacă încă suntem departe (cf. Lc 15, 20). Iubirea lui Dumnezeu triumfă tocmai acolo unde există păcat: nu fiindcă el ar iubi datorită păcatului, acest lucru putând părea complicitate; ci ne iubeşte în ciuda păcatelor, şi asta înseamnă de fapt milă, care nu poate fi oprită de nici un obstacol. Este necesar mai întâi să acceptăm această iubire, deoarece este atât de delicată încât nu ne ştirbeşte libertatea. Este necesar să adăugăm umilei confesiuni de credinţă: «Am crezut în iubirea pe care Dumnezeu o are pentru noi» (1 In 4, 16). Datorită acestei deschideri din partea omului, Dumnezeu ne invadează inima şi agape stabileşte imediat comuniunea interpersonală. Ea se împotriveşte doar celor trufaşi, însă pentru cei care îi răspund, «toate conlucrează înspre bine» (Rom 8, 28). Chiar şi problemele izolate ale existenţei umane, fie că sunt îmbucurătoare sau triste, se simt eliberate prin această atotcuprinzătoare agape: «dacă Dumnezeu este cu noi, cine va fi împotriva noastră?... Eu sunt sigur că nici moartea, nici viaţa, nici vreo altă creatură nu va putea vreodată să ne despartă de iubirea lui Dumnezeu care se află în Isus Hristos, Domnul nostru» (Rom 8, 31-39).


Datorită grandiosului episod al crucii şi învierii, agape, iubirea lui Dumnezeu a fost revărsată în inimile noastre. Iubirea lui Dumnezeu este creatoare, caută mereu să creeze o nouă ordine a lucrurilor, în acest caz, un om nou. De fapt, iubirea lui Dumnezeu nu se află doar în trecere înlăuntrul nostru pentru a se putea apoi revărsa asupra următorului: ea creează în noi înşine mai întâi o condiţie nouă pentru a sta înaintea sa: «Dumnezeu l-a trimis pe Fiul său... ca astfel să devenim fiii săi adoptivi; şi apoi fiindcă sunteţi fiii săi, Dumnezeu l-a trimis pe Spiritul Fiului său în inimile noastre, care strigă: Abbà, Tată» (Gal 4, 4-6; cf. 1 In 3, 1-2).


Iubirea noastră pentru Dumnezeu va fi aşadar nu un eros egocentric, ci o adevărată agape de care este capabil omul, şi care este o iubire de mulţumire şi de apartenenţă. Doar din această perspectivă va fi judecată iubirea pentru Dumnezeu propusă de Isus doctorului legii. De fapt, porunca cu adevărat „nouă” este «să vă iubiţi unii pe alţii aşa cum v-am iubit eu pe voi, aşa să vă iubiţi şi voi unii pe alţii» (In 13, 34). Iubirea fraternă închide cercul legăturilor dintre Tată, Fiu şi cei ce-l urmează, şi instituie între ei o comuniune ce nu aparţine acestei lumi, o comuniune care are ca bază iubirea lui Dumnezeu şi ca lege intrinsecă statornicia acestei iubiri. Rămâne pentru totdeauna esenţială în agape depăşirea oricăror graniţe şi oricăror spirite sectare, cu care aceasta nu este deloc compatibilă: nu provin din creştinismul însuşi. Ea nu cunoaşte duşmani, aşa cum Dumnezeu în Isus nu a cunoscut: «Dacă aşa ne-a iubit Dumnezeu, şi noi trebuie să ne iubim unii pe alţii» (1 In 4, 10). Aceeaşi iubire pentru Dumnezeu este o minciună dacă vrea să se afirme fără a se manifesta în iubirea faţă de fraţi (cf. 1 In 4, 20). De aceea, concret, agape există prin ceilalţi. 
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Capitolul XXXIII

A doua şi a treia epistolă a lui Ioan

Afinitatea stilistică şi tematică dintre a Doua şi a Treia Epistolă a lui Ioan permite ca cele două scrieri să fie tratate la un loc. Sunt texte puţin cunoscute, nu doar pentru că sunt scurte, ci şi fiindcă sunt „obscurate” de valoarea Primei Epistole. O cunoaştere mai aprofundată a acestora va permite unele trimiteri utile şi de asemenea câteva surprize plăcute.

1. Expeditorul, destinatarii, scopul şi conţinutul

Cele două epistole sunt legate prin expeditorul „bătrân” sau „prezbiter”, dar se diferenţiază prin destinatari: 2 In este adresată unei biserici locale, numită cu titlul de onoare «doamna distinsă şi fiii săi», şi dă sfaturi pentru ca această să reziste în faţa ereziei. 3 In este destinată unui anume Gaius, probabil un credincios de înaltă condiţie socială, poate convertit de însuşi expeditorul (cf. 3 In 4), pentru a-l întări în practicarea cu generozitate a ospitalităţii şi pentru a-i cere să se ocupe de cele necesare misionarilor itineranţi.  


Se poate spune că 2 In 4-9 este sinteza epistolei 1In, deoarece face apel viguros la misterul Întrupării şi la necesitatea practicării iubirii fraterne. Mai precis, v. 4 cere «să se meargă pe calea adevărului», cu evidentă referire la 1 In 1, 6-7; vv. 5‑6 trimit la 1 In 2, 7-8 pentru porunca cea nouă; vv. 7-8 readuc în discuţie situaţia tot mai ameninţătoare a ereticilor din 1 In 2, 18-19, folosind acelaşi apelativ de „anticrist”; v. 9 trimite la 1 In 2, 23. O astfel de asemănare i-a determinat pe cercetători să creadă că Autorul Celei de-a Doua Epistole s-ar identifica cu cel al Primei Epistole.


Conţinutul din  2 In demonstrează că acea comunitate, căreia i se adresează epistola, este ameninţată de misionari secesionişti. Aceştia nu au ajuns încă (3 In 10), şi asta permite expeditorului să prevină comunitatea dând instrucţiuni şi avertismente. Nu era uşor pentru comunitate, probabil aflată la mare distanţă de centru, să deosebească foarte bine între misionarii ce propovăduiau adevărul şi cei care spuneau minciuni. Textul servea la clarificarea ideilor şi la identificarea corectă a persoanelor. 


Prezenţa în 3 In a aceluiaşi expeditor din 2 In, creează o evidentă legătură între cele două scrieri. Legătura de conţinut dintre 2 In şi 1 In determină punerea celor trei texte laolaltă
. Opinia cea mai frecvent acceptată şi azi este cea conform căreia aceeaşi persoană a scris 1 In, 2 In şi 3 In: personajul anonim din Prima Epistolă, ar fi „bătrânul” din celelalte două. Având în vedere faptul că este o persoană de frunte în cadrul comunităţii, care se bucură de autoritate, nu am fi departe de adevăr dacă am considera că ar fi vorba despre un apostol. Identificarea autorului cu Ioan, fiul lui Zebedeu, rămâne, la urma urmei, o teză acceptabilă şi acreditată
, deşi sunt cunoscute şi alte opinii diferite
.

2. Genul literar şi structura

A Doua şi a Treia Epistolă a lui Ioan răspund cerinţelor pentru a putea fi considerate adevărate scrisori şi deci, spre deosebire de 1 In, să fie încadrate în genul epistolar. Pot trece drept două optime exemple de scrisori antice, de lungime egală cu cea a unui papirus. Sunt scrierile cele mai scurte ale Noului Testament: 2 In cu doar 13 versete şi 3 In cu 15. Numărând cuvintele, 3 In rezultă textul cu cele mai puţine cuvinte, deoarece are 219, pe când 2 In are 245. Au un început şi o concluzie asemănătoare. 


O obişnuită structură formală leagă 2 In de 3 In, conform acestei propuneri
:

A Doua Epistolă a lui Ioan

	Formula de început: vv. 1-3

Cuprinsul: vv. 4-12


v. 4:
expresie bucuroasă de trecere


vv. 5-12
mesajul

Formula de încheiere: v. 13


A Treia Epistolă a lui Ioan

	Formula de început: vv. 1-2

Cuprinsul: vv. 3-14


vv. 3-4: 
expresie bucuroasă de trecere


vv. 5-14
mesajul

Formula de încheiere: v. 15


3. Valoarea teologică

Printre valorile pe care le putem pune în lumină în cele două epistole, o subliniem pe cea care combină elementul teologic cu disciplina ecleziastică. Încă de la început binele suprem al învăţăturii a fost răspândit şi păstrat printr-o serie de mecanisme şi măsuri de protecţie, dintre care avem aici un exemplu.

În 2 In, „bătrânul” avertizează în legătură cu ereziile, mai ales cu refuzul adevăratei întrupări a lui Isus Hristos, şi oferă trei sfaturi utile pentru a nu fi păcăliţi:

· a da forţă iubirii reciproce, conform poruncii primite încă de la început;

· a veghea asupra propriei credinţe pentru a nu ne depărta niciodată de adevărul primit şi pentru a păstra comuniunea cu Tatăl şi cu Fiul;

· a nu primi în casă şi nici măcar a saluta pe cei care nu aparţin acestei doctrine.

Răsună foarte clar şi puternic această interdicţie, dar explică gravitate reală a ameninţării; va fi o măsură de protecţie adoptată şi în continuare de disciplina ecleziastică
. 

În 3 In se deschide conflictul dintre „bătrân” şi Diotref. Primul este conştient că posedă o autoritate care merge dincolo de comunitatea sa şi scrie dând dispoziţii ca predicatorii itineranţi „străini” să fie primiţi cum se cuvine. Gaius, destinatarul scrisorii, urmează sugestia. Însă Diotref, probabil capul bisericii locale, nu îi primeşte pe fraţii recomandaţi şi îi alungă şi pe cei care îi primesc în casele lor. Aici apare problema, dacă acest conflict dintre expeditor şi Diotref este doar unul juridic şi instituţional, sau şi un conflict doctrinar. Cercetătorii se împart în două tabere
. Dincolo de soluţie, vedem o comunitate care traversează momente de criză, care nu se identifică mereu cu autoritatea legitimă. Scrierea serveşte la clarificare şi la indicarea adevărului. Chiar şi în greşeală şi în zgomotul asurzitor făcut de mii de voci care, precum sirenele, vor să te ademenească, rămâne certitudinea că legătura cu autoritatea apostolică îţi permite «să mergi pe calea adevărului» (v. 3). Este valabilă şi în vremea noastră exortaţia adresată lui Gaius: «Preaiubitule, nu imita răul, ci binele. Cine săvârşeşte binele este de la Dumnezeu, cine face rău nu l-a văzut pe Dumnezeu» (v. 11). 
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Capitolul XXXIV

Apocalipsa

Apocalipsa (= Ap) pare a fi un sigiliu al Noului Testament, sau chiar al Bibliei. Este o carte sugestivă şi plină de farmec, din păcate îndelung condamnată să rămână neexplorată în universul biblic, întrucât este marcată de părerea negativă că ar fi misterioasă, dificilă şi adesea chiar de neînţeles
. Este puţin enigmatică, dar este vorba despre o enigmă ce urmează să se desluşească şi să devină plăcută de îndată ce ne familiarizăm cu textul. De aceea îi rezervăm un tratament special, oprindu‑ne asupra sa în mod deosebit, şi pentru că acest text este unicul reprezentant, în Noul Testament, al genului literar apocaliptic, căruia trebuie să-i facem de asemenea o scurtă prezentare.

1. O carte poliedrică

În mod evident cartea este un bogat amestec pe care mai întâi este necesar să îl cunoşti bine şi apoi, cu înţelepciune, să-l analizezi pentru a-l putea gusta fără a te simţi copleşit
: trebuie să fii expert în Vechiul Testament, care este mereu citat pe fiecare pagină (peste 500 de aluzii şi citate), să cunoşti apocaliptica şi să fii familiarizat cu simbolismul, să fii conştient de faptul că biserica primară se afla într-o situaţie de persecuţie şi în acelaşi timp să nu pierzi contactul cu istoria profană, să cunoşti bine tehnicile literare şi să nu uiţi contextul liturgic; deci, e necesară o cunoaştere enciclopedică, pe care alte cărţi biblice o postulează. De aceea cel care se încumetă să pătrundă în această pădure întunecată a Ap, dacă urmează cărarea principală, ajunge repede şi sigur la liman, trecând însă cu vederea amănuntele ce fac plauzibil punctul de sosire. Cine, în schimb, zăboveşte asupra amănuntelor, cum ar fi referirile biblice, istorice, literare, simbolice şi liturgice, riscă să nu mai ajungă la fine şi să aibă în mână o cantitate enormă de material care, asemenea unui puzzle imposibil cu 100.000 de piese, este prezent în întregime, dar atât de împrăştiat încât nu se mai înţelege nimic.  


Ap se prezintă ca o carte cu multe feţe. Este o „revelaţie profetică”, ce descoperă comunităţii credincioase sensul profund şi ascuns al lucrurilor care se întâmplă. Este o „scriere de avertizare” care invită Biserica să rămână fidelă propriei tradiţii, să stea fermă în faţă dificultăţilor şi să refuze cu tărie ademenitoarele ameninţări ale lumii. Este o „Evanghelie”, adică proclamarea unei veşti în acelaşi timp liniştitoare şi solicitantă, la fel ca Evanghelia predicată de Isus. Vestea consolantă este certitudinea că va ieşi învingător cuvântul lui Hristos şi că martirii sunt adevăraţii protagonişti ai istoriei, că toate idolatriile şi miturile pe care omul le construieşte – motiv de războaie, dispute şi opresiune – sunt destinate pieirii. Învăţătura solicitantă este invitaţia insistentă de a abandona oraşul idolatru cu iluziile sale şi despotismul său. În fine, Apocalipsa este „o carte liturgică” de citit în faţa unei adunări strânse pentru a o asculta şi pentru a se ruga şi care, tocmai când ascultă şi se roagă, îşi întăreşte speranţa şi găseşte lumina pentru înţelegerea lucrurilor care se vor întâmpla şi curajul pentru asumarea consecinţelor. 


Vom trasa acum direcţiile principale ale acestui puzzle uriaş, insistând asupra unei explorări a lumii apocaliptice, asupra unei referiri la autor şi asupra structurii cărţii. Lăsăm în schimb în seama răbdării altcuiva admirabilul efort de combinare, posibil printr-un studiu ulterior şi mai temeinic, asigurând că acest efort va fi pe deplin recompensat de descoperirile foarte interesante.

2. Un stil ciudat

2.1 Genul literar apocaliptic

Apocalipsa este scrisă într-un stil, numit „apocaliptic”, care reprezintă un mod particular de a comunica adevărul lui Dumnezeu
. Cel care vorbeşte, trăieşte în mod obişnuit într-un timp cu adevărat dificil, de persecuţie chiar, şi se străduieşte prin cuvântul său să „ridice vălul”, să „reveleze”, aşa încât ascultătorii săi să-şi poată da seama de adevărata realitate care se ascunde sub trista situaţie pe care o trăiesc. Profeţia ia o turnură particulară şi devine prin urmare apocaliptică
. În acelaşi timp vine în întâmpinarea cerinţelor ascultătorilor săi care, în timp de persecuţie, au nevoie „să vadă” intervenţia divină. Iată că autorul foloseşte acel limbaj particular, simbolic, plin de numere, culori, animale, care are un dublu avantaj deoarece exprimă concepte dificil de transmis în cuvinte şi prezintă o realitate pe care el o conturează în linii generale, dar pe care nu o cunoaşte în esenţă. Apocalipsa se exprimă aşadar într-un limbaj cifrat, bogat în viziuni şi simboluri care au nevoie de explicaţii.


Pentru a înţelege în profunzime sensul unei scrieri precum Ap, este nevoie de clarificarea conceptului de „apocalipsă”. Prin „literatură apocaliptică” se înţelege un ansamblu de scrieri şi de idei care au ca obiect revelarea sfârşitului lumii şi starea ultraterestră
. Adjectivul „apocaliptic” nu derivă direct din apocalyptein (= a revela, a ridica vălul), ci dintr-o semnificaţie secundară, mai restrânsă, apărând mai degrabă ca o compunere literară. Perioada cea mai înfloritoare pentru acest gen de literatură este între 200 î.H. şi 100 d.H. în lumea ebraică şi iudeo-creştină de limbă semitică; încetul cu încetul o dată cu pătrunderea creştinismului în cercurile de limbă greacă, interesul pentru această literatură s-a diminuat, probabil pentru a spulbera iluzia unei fantastice speranţe escatologice iminente. 


În privinţa fondului cultural, dată fiind lipsa de omogenitate a textelor, este dificil de spus ceva sigur. Putem presupune că originea se află în mentalitatea semitică şi se justifică prin contextul escatologic, şi nu prin experienţa unui grup restrâns de persoane. Apocalipsa de fapt se recunoaşte din modul caracteristic de a simţi şi de a gândi al colectivităţii: predomină aşteptarea agitată a unei schimbări totale a tuturor raporturilor umane. Când se vorbeşte despre „ce a rămas”, se face revenirea la un timp primar unde se află „toată” umanitatea, chiar dacă nu se vorbeşte despre universalism. Astfel, în viitor, „gloria” va corespunde transformării totale a omului şi a structurilor sociale din care acesta face parte.

2.2 Caracteristicile genului literar apocaliptic

Există anumite elemente specifice genului literar apocaliptic asupra cărora concordă aproape toţi cercetătorii
. Ţinând cont de scrierile redactate în ebraică şi aramaică, cel puţin în esenţa lor (Dn; 1 Enoc; Ap lui Avraam), şi de elementele particulare de ordin istoric, literar şi lingvistic, putem individualiza unele caracteristici comune tuturor acestor texte apocaliptice:

- se observă ample cicluri de discursuri, cu descierea unor viziuni (de forma: «Eu am văzut..., şi iată...»); un fapt curios este că în perioada premergătoare exilului proorocul vorbeşte direct cu Dumnezeu;

- după experienţa vizionară, proorocul trăieşte o răscolire spirituală: aceasta nu este descrisă, dar serveşte la încurajarea discipolilor de către prooroc, solicitându‑i astfel să persevereze în ciuda persecuţiilor;

- se foloseşte pseudonimul care împrumută numele unei personalităţi antice: scrierile apocaliptice poartă deci nume ca Moise, Avraam, Enoch, figuri importante care au avut un rol emblematic în istoria mântuirii. Sub acest aspect, Ap lui Ioan – acceptând paternitatea lui Ioan pentru această scriere – ar reprezenta o excepţie evidentă;

- abundă imagini mitice şi simbolice, nu uşor de citit fără o temeinică pregătire;

- fiecare apocalipsă are un vast hinterland literar: Daniel foloseşte, nici mai mult nici mai puţin, două limbi (ebraica şi aramaica).


Pornind de la aceste considerente, putem spune cu certitudine că la baza apocalipsei există un gen literar specific, complex, dar cu siguranţă sugestiv.

2.3 Apocalipsa şi Vechiul Testament

În mod surprinzător, în literatura apocaliptică lipsesc citatele veterotestamentare, excepţie făcând Dn 9,2 care trimite la Ier 25, 11. O astfel de absenţă se explică prin lipsa de omogenitate dintre Vechiul Testament şi Ap în plan istoric. În vreme ce datele din Vechiul Testament sunt în principal de ordin istoric, literatura apocaliptică se plasează într-o ficţiune istorică: chiar dacă citează nume şi date, este vorba îndeosebi despre un cadru care cuprinde mesajul şi nu despre informaţii demne de crezare. Autorul textelor apocaliptice ignoră, asemenea contemporanilor săi, viitorul, dar este sigur de un lucru: Dumnezeu este loial şi va acţiona în viitor aşa cum a făcut şi în trecut. El aşadar reparcurge marile etape ale istoriei mântuirii, pentru a găsi ideile cheie, care au condus lucrarea divină, şi le proiectează în viitor. El nu este un ghicitor, ci un om pios care crede că istoria se află în mâinile lui Dumnezeu.


Noutatea fundamentală a apocalipsei faţă de Vechiul Testament constă în interpretarea de către autori a revelaţiilor făcute de Dumnezeu: în timp ce profeţii intenţionează să reînnoiască credinţa lui Israel, făcând referire constant la tradiţiile religioase fără a zice nimic cu adevărat nou, apocalipticii susţin că aduc o nouă revelaţie până atunci neştiută. Noul adevăr face apel la vechiul adevăr şi, fiind ultima dintre revelaţii, substituie Vechiul Testament. Din acest motiv teologii iudei, fixând limitele canonului Vechiului Testament, au exclus toate scrierile apocaliptice, permiţând doar cartea lui Daniel, datorită amplelor tradiţii preapocaliptice, plasând-o oricum în rândul „scrierilor” şi nu între „profeţi”
.


Mai mult, în timp ce profeţii fac apel din când în când la prezent, rezultat decisiv al istoriei guvernate de Dumnezeu, apocaliptica nu îşi pune speranţa în lume deoarece aceasta este în totalitate lipsită de mântuire, aflându-se sub puterea Satanei. Numai dincolo de istorie şi de toate posibilităţile istorice se găseşte pământul făgăduinţei. În ceea ce priveşte lumea prezentă, omul apocaliptic se opune omului din Vechiul Testament, prin atitudinea sa pesimistă: el consideră că lumea trebuie schimbată şi nu doar transformată. Astfel, în vreme ce Dumnezeul Vechiului Testament va interveni în mod decisiv, ducând la împlinirea istoriei lui Israel, escatologia apocaliptică proclamă sfârşitul acestei istorii şi al acestei lumi, şi anunţă naşterea a ceva cu totul diferit. Prin urmare, dacă Vechiul Testament nu desconsideră efortul omului în cadrul istoriei, apocaliptica speră exclusiv în intervenţia lui Dumnezeu.

2.4 Apocalipsa şi Apocaliptica

2.4.1 Asemănări şi diferenţe

Ap lui Ioan este unica scriere neotestamentară cu trăsături exclusiv apocaliptice. Nu lipsesc din Noul Testament pasaje apocaliptice: să ne gândim la aşa-zisa „apocalipsă sinoptică” (Mc 13 şi cele paralele), unde se înregistrează destule motive apocaliptice, în special privind semnele ce anunţă sfârşitul lumii (cutremure, foamete, catastrofe cosmice) care trimit la cartea lui Daniel; chiar şi 2 Tes 2, 2 conţine material apocaliptic, chiar dacă aşteptarea nu este foarte bine precizată. Contrar apocalipticii, cu tulburările sale cosmice, Paul îşi concentrează întregul discurs asupra comuniunii personale cu Dumnezeu
.


Ap constituie o evidentă excepţie în interiorul Noului Testament şi trebuie inclusă în rândul scrierilor apocaliptice. Pe urmele sale se naşte şi se dezvoltă întreaga literatură apocaliptică creştină, care lărgeşte apocalipsele iudaice şi introduce subiecte noi
.


Cea mai vizibilă asemănare între Ap şi scrierile apocaliptice iudaice este cea a formei literare: Ap prezintă o succesiune neîntreruptă de viziuni simbolice, pe care le are autorul în stare de transă. Totuşi, autorul, spre deosebire de apocaliptica iudaică, nu explică întotdeauna viziunile pe care le are cu îngerii şi cu Dumnezeu
. 


O altă asemănare între Ap şi apocaliptică priveşte conţinutul: tema centrală în Ap o constituie evenimentele escatologice cu stăpânirea Anticristului, judecata divină, întoarcerea lui Hristos şi beatificarea celor aleşi; Ap merge până acolo încât se concentrează doar asupra acestei teme şi nu se pierde în descrierea călătoriilor profetului prin lume, nici în prezentarea elementelor despre ştiinţă, cum fac apocalipsele iudaice
.


Nelipsită, la fel ca în scrierile apocaliptice, este exortaţia morală şi religioasă, menită să-i înarmeze pe cititori cu răbdare în faţa durelor persecuţii: se găsesc, pe lângă secţiunea celor şapte scrisori, numeroase pasaje exortative şi avertismente
.


Pe lângă asemănări, găsim diferenţe, rezumate ca „particularităţi proprii” ale Ap: aceasta este produsul unui spirit fără doar şi poate profetic şi creştin. Autorul este, în acelaşi timp, un „adevărat profet” şi „un adevărat creştin”: profet, deoarece cartea sa se naşte dintr-o experienţă profetică extatică, iar creştin fiindcă esenţa cărţii este cea de a-l anunţa pe «Hristos răstignit, Fiul etern al lui Dumnezeu şi Mântuitorul oamenilor, care acum şede de-a dreapta lui Dumnezeu şi la sfârşitul timpului va reveni pe pământ în calitate de judecător»
.


Figura lui Mesia asumă în acest text o conotaţie foarte diferită faţă de alte apocalipse iudaice: în unele lipseşte cu desăvârşire, cum este cazul în Ascensione di Mosè, în altele oscilează între reprezentarea unui Stăpân pământean şi cea a unei fiinţe celeste, ca în 1Enoch. Foarte diferite sunt portretele din Ap: Mesia nu este o figură utopică, ci un om în carne şi oase: este leul tribului lui Iuda şi vlăstarul lui David (cf. Ap 5, 5; 22, 16). Lui îi sunt atribuite cele mai multe calităţi deosebite şi la sfârşitul timpurilor va apărea pentru judecată, ca Stăpânul lumii (cf. Ap 19, 11).


Din aceste câteva indicii putem să ne dăm seama că, dacă pe de-o parte autorul îşi asumă gândirea apocaliptică, pe de altă parte o astfel de asumare este critică şi exclude schemele care pot genera viziuni contrare creştinismului.

2.4.2 Apocalipsa şi Vechiul Testament

Ap este literalmente încărcată de elemente ale Vechiului Testament şi nimeni nu se îndoieşte de acest substrat: dintr-un total de 404 versete, 278 conţin cel puţin o aluzie la Vechiul Testament. Autorul este un foarte bun cunoscător al Vechiului Testament folosindu-l mai mult cu înţelepciune, decât cu prisosinţă
: se regăsesc în Ap marile teme care au modelat spiritul şi inima lui Israel: Dumnezeu creatorul şi călăuzitorul, planul mântuirii, poporul ales, alianţa, păcatul omului, Mesia, patima trăită din iubire, suferinţa, cultul, legea, credinţa, Ziua Domnului, intervenţia lui Dumnezeu în istorie, cerurile noi şi pământul nou, Împărăţia lui Dumnezeu printre oameni în bucuria unirii eterne, „misterul” consumat în sfinţenie, în dreptate şi în iubire. Dincolo de cantitate, există o calitate ce trebuie luată în calcul şi este o abordare particulară a întregului Vechi Testament din partea autorului nostru: «Pentru el vechea revelaţie constituie un bloc unitar: de la un capăt la altul ea este o „profeţie” unică, o unică „mărturie” care are un unic subiect şi un unic scop, adică „revelarea lui Isus Hristos”... Pentru un asemenea motiv Vechiul Testament, fără vreo excepţie, constituie unicul şi exclusivul punct de referinţă extern al discursului lui Ioan”
.


Aşadar Vechiul Testament este cel care constituie substratul Ap. Fără rezultat se dovedesc încercările de a apela la istoria religiilor pentru explicarea textului nostru. Sau, mai bine, putem spune că Ap şi Biblia în general utilizează marile arhetipuri naturale ale omului: copacul, râul, femeia ca simbol al unui popor, marea, astrele, animalele etc. Aşadar, dacă asupra faptului că Vechiul Testament constituie izvorul principal al Ap există un oarecare acord, acesta se spulberă când vine vorba despre natura şi modul în care autorul foloseşte Vechiul Testament. Putem afirma că autorul nostru nu utilizează în mod regulat Biblia greacă a celor LXX. Punctele de contact, de fapt, nu sunt aşa de numeroase încât să credem că aceasta este soluţia. Desigur Ioan reia vechile profeţii, dar fără a le cita vreodată: le modifică, schimbându-le şi completându-le cu o destul de mare libertate. În multe situaţii, schimbările pe care le face sunt voite şi servesc la prezentarea planului său teologic. Să dăm câteva exemple de transformări:

- Ap 11 utilizează viziuni din Zah 2-4, pentru a descrie pe cei „doi profeţi martori”; totuşi, autorul rectifică profeţia care cunoştea un singur candelabru, punând două, ca astfel să indice că ambii martori, inspiraţi fiind, se află sub acţiunea Spiritului Sfânt;

- profeţia judecăţii, conform Il 4, este desluşită prin intermediul Dn 7, 13, ca să apară cu claritate că judecata este exercitată de Fiul Omului;

- profeţia paradisului ultim (cf. Ap 22, 1-5) îşi are rădăcinile în Fac 2; descrierea, totuşi, inspirându-se din Iez 47, arată cum autorul nu visează deloc un asemenea paradis ca pe o reîntoarcere la grădina iniţială, ci ca pe o împlinire a întregii istorii a mântuirii.


Tot ceea ce am spus scoate în evidenţă că Spiritul revelează acum adevăratul scop al profeţiei din Vechiul Testament: după venirea lui Hristos, împlinirea lor se manifestă şi este misiunea profetului să-i demonstreze actualitatea. Iată de ce nu găsim nici măcar un singur citat în Ap, deşi autorul exprimă în fiecare pagină dorinţa de a prezenta o lectură autorizată a Vechiului Testament: este noutate în continuitate.


Această metodă de reinterpretare este una dintre activităţile pe care creştinismul primar pare să le considere ca specific profetice: de fapt, chiar şi Ioan se declară profet, adică mesager şi interpret al Cuvântului; aşa încât Ap se încadrează în această direcţie, însă punând accentul mai mult pe viitor, surprinde prezentul pentru a privi înainte, caută sensul spiritual al evenimentelor şi sensul prezenţei lui Dumnezeu în istorie
.


Cartea Ap, dincolo de influenţele preluate din profeţia veterotestamentară, prezintă şi aspecte sapienţiale. De fapt, genul literar al Ap îşi are propriul său humus în capitolele 7-12 din Daniel, unde, într-o serie de viziuni, autorul vede dinainte derularea evenimentelor istorice, care culminează cu persecuţia dură din partea regelui Siriei, Antioh IV Epifan, în epoca Macabeilor. Daniel prezice că asemenea întâmplări vor ajunge la un final fericit şi că poporului de sfinţi ai Celui Preaînalt îi va fi dată puterea de a stăpâni peste toate popoarele şi împărăţiile. Daniel are scopul de a revigora credinţa celor care sunt puşi la foarte grea încercare şi interpretează evenimentele istorice în lumina loialităţii lui Dumnezeu faţă de alianţă. În acest proces de interpretare se inserează lectura sapienţială a realităţii. 


Concluzionând acest aspect, putem deci să afirmăm că în Ap converg două direcţii, cea profetică şi cea sapienţială. Vechile speranţe şi promisiuni acum sunt dezvoltate şi în parte transformate: speranţa în pământul unde curge lapte şi miere devine speranţa în împărăţia în care vor fi îndestulaţi toţi şi unde vor putea trăi ca oameni transformaţi. Speranţa în vecinătatea protectoare a lui Dumnezeu ajunge să aibă obiectivul său concret în credinţa în Isus Hristos: în El suveranitatea lui Dumnezeu s-a făcut persoană. El este omul care constituie o promisiune pentru ceilalţi. Ca şi în Vechiul Testament, viziunea din Ap îşi are propriul fundament în experienţe istorice; totuşi, aceste experienţe sunt impregnate de credinţă şi de speranţă în Hristos Domnul şi stăpânul Istoriei.

2.4.3 Apocalipsa şi Noul Testament

În privinţa raporturilor dintre Ap şi scrierile neotestamentare, este dificil să se ajungă la concluzii concrete. Cu siguranţă există asemănări, care indică o certă relaţie sub aspect literar, dar, de aici, nu se poate trage concluzia că ar exista o dependenţă directă între Ap şi aceste texte. Este vorba mai degrabă despre o dependenţă determinată de o tradiţie
.


Merită să ne oprim puţin asupra raportului dintre Ap şi scrierile lui Ioan:

- unele cuvinte sau expresii de mare importanţă se regăsesc în a IV-a Evanghelie: să ne gândim, de exemplu, la ideea de Hristos văzut ca Miel (de 28 de ori în Ap; cf. In 1, 29.36), la imaginea Miresei care reprezintă poporul lui Dumnezeu (cf. Ap 21, 29; 22, 17 şi In 3, 29), la viaţa simbolizată de apă (cf. Ap 7, 17 şi In 4, 10).

- există apoi asemănări mai puţin evidente care privesc gândirea de fond a tuturor scrierilor lui Ioan şi care determină presupunerea unei strânse legături între Ap şi scrierile lui: Hristos apare ca Cel care a obţinut victoria, prin cruce, moarte şi înviere. Judecata de pe urmă a fost pronunţată, Satana a fost înfrânt şi nu mai este principele întunecat al acestei lumi (cf. Ap 11, 15 şi In 14, 30). Urmându-şi învăţătorul, creştinii sunt şi ei învingători; şi pentru ei, deci, este vorba despre pierderea propriei vieţi pentru a moşteni viaţa (cf. Ap 12, 11 şi In 12, 25).

3. Autorul

Observaţiile literare precedente deschid drumul spre legitima şi recurenta întrebare în privinţa autorului.


Încă din primele versete ale Ap, găsim detalii despre autorul său: numele lui este Ioan (cf. vv. 1, 1.4.9; 22, 8); se numără printre profeţi (cf. 22, 9) şi îşi atribuie diferite titluri, printre care „servul” lui Dumnezeu (cf. 1, 1) şi «fratele vostru şi părtaş cu voi la încercare» (1, 9). Scrisorile către cele şapte biserici demonstrează că el este o persoană foarte cunoscută în comunităţile creştine, chiar dacă autorul nu îşi atribuie niciodată titlul de „apostol”, ci doar cele de „martor”.


Cine este aşadar Ioan? Este apostolul? Este acelaşi autor al Evangheliei şi al scrisorilor? Tradiţia ecleziastică reprezentată de Papia şi de Iustin, îl identifică cu apostolul Ioan, fiul lui Zebedeu. Mărturii asemănătoare se regăsesc în prima jumătate a secolului III la Irineu, Clement Alexandrinul, Origen, Tertulian. E.B. Allo, cunoscut învăţat dominican, rezumă astfel datele tradiţiei: «Autorul vorbeşte cu deplină autoritate, nu cere ca cineva să-i revizuiască mesajul, nici să îl corecteze şi nici să-l îmbunătăţească. Este clar că nu se vorbeşte despre un profet oarecare: faptul că se autointitulează simplu Ioan sugerează că nu mai exista în zonă un alt Ioan asemenea lui»
.


O asemenea identificare nedumireşte şi creează discuţii încă din secolul III. În Occident se limitează cel mult la preotul Gaius şi la Alogoi. Gaius dezvăluie că se zvonea că ar fi fost vorba despre gnosticul Cerint, dar nu are niciun adept. Mai numeroşi şi îndârjiţi sunt opozanţii din Orient. Cel mai de seamă, Dionis din Alexandria, pentru a combate radical doctrina milenară a lui Nepos, episcop de Arsinoe, ajunge să nege identificarea lui Ioan cu apostolul, autor al celei de-a IV-a Evanghelii: pe baza unei elaborate confruntări la nivelul limbajului, stilului şi gândirii între In şi 1 In cu Ap, afirmă că aceasta din urmă nu ar fi opera apostolului, ci a lui Ioan preotul, identificat cu Papia
. Dincolo de aceste polemici, dubiile rămân până când, sub Atanasie, în Orient se ajunge încet la o oarecare unanimitate în a recunoaşte în Ioan pe apostol ca autor al textului.


În secolul XVI Erasmus readuce în discuţie identitatea autorului. Pornind din secolul XVIII, exegeţii neagă tot mai mult originea apostolică a textului şi raportul său cu Ioan.


Astăzi exegeţii au o multitudine de opinii:

- Ap este opera apostolului Ioan, care este şi autorul celei de-a IV-a Evanghelii;

- un grup de non-catolici respinge originea apostolică, dar afirmă că textul ar fi fost scris de autorul Evangheliei;

- alţii sunt de părere că apostolul Ioan a scris Ap, dar nu şi Evanghelia;

- alţii încă neagă orice legătură între fiul lui Zebedeu şi Ap sau Evanghelia.


Problema nu este uşor de rezolvat, şi din cauza faptului că, deşi numeroase analogii par să pună în strânsă legătură Ap şi cea de-a IV-a Evanghelie, destule diferenţe separă cele două scrieri
. Nici problema numelui nu găseşte o soluţie unanimă: în timp ce nu demult Charles putea să afirme că «nu există nici cea mai mică dovadă, nici măcar vreo probabilitate, în favoarea ipotezei că Ap ar fi fost scrisă sub pseudonim»
, astăzi autori ca Vanni au pierdut această certitudine şi lasă deschisă chestiunea. Şi totuşi mărturia tradiţiei este aşa veche şi bogată că nu poate fi refuzată cu uşurinţă. 


În aşteptarea unei soluţii sigure şi definitive, se poate prelua propunerea unui mic grup de autori catolici recenţi (ex. Braun şi Feuillet): Ioan ar fi marea autoritate din Asia până la sfârşitul secolului I; el ar fi inspirat toate scrierile considerate ale lui Ioan, probabil prin intermediul unei şcoli catehetice la Efes; redactarea fiecărei opere ar fi fost finalizată de diferiţi discipoli, care şi-ar fi însuşit gândirea sa
. Cu O. Culmann această şcoală va purta numele de „cercul lui Ioan”: ar fi vorba de o serie de tendinţe, un mod de a simţi şi de a gândi în comun, cristalizat în grupuri existente în interiorul diferitelor comunităţi primare. Aceasta ar explica şi deosebirile dintre diferitele teologii, datorate, printre altele, contextului istoric diferit. 

4. Locul şi data compunerii

Strâns legate de problema autorului şi de aici interdependente sunt indicarea locului şi datei compunerii.


Exegeţii plasează Ap în perioade care se diferenţiază enorm. Unii au propus o dată foarte îndepărtată (41-54 d.H.), alţii o dată ulterioară domniei lui Nerva (96-98 d.H.) sau a lui Traian (98-117 d.H.). Marea majoritate, însă, a optat mereu pentru perioada persecuţiei, înspre sfârşitul domniei lui Domiţian (90-96 d.H.). Multe mărturii antice sunt favorabile acestei ipoteze: Irineu, Clement Alexandrinul şi, în secolul IV, Eusebiu şi Victorin.


Analizând Ap 17, 9-11, ar putea părea că Ioan scrie în vremea lui Vespasian: de fapt, dacă seria împăraţilor romani începea cu Augustus, lăsând la o parte pe succesorii lui Nero (Galba, Otto şi Vitellius), care nu sunt recunoscuţi în tot imperiul, Vespasian ar fi împăratul care domnea; al şaptea ar fi Titus şi al optulea ar fi Domiţian, Anticristul, Nero redivivus (reînviat). Analizând capitolele 2 şi 3 se observă cum cele şapte biserici destinatare ale scrisorilor au deja o istorie în urmă. La Pergam ura faţă de creştini făcuse deja cel puţin o victimă: Roma, „prostituata”, este «îmbătată de sângele sfinţilor şi de sângele martirilor lui Isus» (Ap 17, 6). Cronicarii antici informează că Nero a fost primul persecutor, dar probabil îndârjirea sa se limita la Roma şi împrejurul ei. O dată cu Domiţian însă cultul împăratului ajunge la apogeu şi pretinde ca toţi să-l omagieze cu apelativul Dominus et Deus noster (Stăpânul şi Zeul nostru)
.


Fără a putea trage o concluzie şi lăsând problema deschisă unor ulterioare studii, putem accepta data cea mai comună care fixează redactarea finală a Ap înspre anul 90-96 d.H.


În privinţa locului, Ap 1, 9 vorbeşte explicit despre insula Patmos, Marea Egee, o insulă stâncoasă de 26 km, de grupul Dodecanez la circa 80 km sud-vest de Efes
. Dacă nici acest lucru nu poate fi dovedit cu siguranţă, rămâne în afara discuţiei originea asiatică a scrierii lui Ioan. 

5. Destinatarii şi scopul

Ap pare redactată pentru nişte destinatari bine determinaţi: «Celor şapte biserici din Asia» (Ap 1, 4). Sunt comunităţi din Asia proconsulară care, mai mult decât celelalte, erau legate de Ioan. Totuşi cititorul nu trebuie să se lase înşelat: deja cifra şapte simbolizează totalitatea: nevoile celor şapte biserici le oglindesc de fapt pe cele ale bisericii universale, şi prin urmare cuvântul profetic al lui Ioan se adresează tuturor credincioşilor, fără distincţie. Comentatorii antici deja observaseră că mesajul se adresa întregii Biserici
. 


Din capitolele 2 şi 3 se poate deduce scopul care l-a determinat pe autor să scrie cartea: să pună în gardă comunitatăţile împotriva gravelor pericole care le ameninţau şi să le aducă un cuvânt de alinare şi de consolare. Putem individualiza pericole interne şi externe. În interior apar mişcări eretice, ca cea a Nicolaiţilor (cf. Ap 2, 7), care practicau un oarecare compromis cu idolatria; apoi, comunităţile din Asia erau destul de „reci” în activitatea caritabilă (cf. Ap 3, 2), pierzând zelul iniţial (cf. 2, 4). În exterior trebuie reamintită vechea ostilitate a iudeilor care îşi alimentau tot mai mult ura contra creştinilor (cf. Ap 2, 9-10); pericolul cel mai grav era cel al persecuţiilor din partea romanilor. Nero este amintit în Ap 6, 9-11 şi Ap 17, 6, chiar dacă această persecuţie s-a limitat doar la Roma. Cu Domiţian se prefigurează pentru Biserică o luptă mai amplă, prima dintr-o lungă serie care se va încheia doar în secolul IV, o dată cu pacea lui Constantin. În aceste fragmente, mesajul lui Ioan menţine aprinsă flacăra speranţei până la moarte (cf. Ap 2, 10), prin viziunea reconfortantă a celei de-a doua veniri a lui Hristos.

6. Structura şi tehnicile de redactare

6.1. Structura literară: câteva teorii

Nici în privinţa structurii generale a Ap exegeţii nu au căzut de acord. Sunt propuse diferite posibilităţi.


M.B. Boismard individualizează în operă numeroase straturi de redactare; dezvăluind prezenţa numeroaselor dublete în secţiunea apocaliptică (Ap 4, 1-21, 4), stabileşte că această carte, în forma sa actuală, este un compozit rezultat din trei unităţi literare mai vechi: două apocalipse complete, scrise de Ioan (capitolele 4-9 şi 12-16) şi scrisorile către cele şapte biserici; prin urmare cele trei compoziţii ar fi fost puse la un loc în forma actuală.


Această teorie este în cel mai bun caz refuzată, deoarece este considerată o încercare iluzorie de disecare a Ap.


Unii învăţaţi afirmă că se poate vedea în Ap o structură unitară şi perfect armonioasă: Lohmeyer susţine că Ioan organizează cartea în şapte mari secţiuni, la rândul lor subdivizate în şapte părţi, subliniind importanţa fundamentală a cifrei şapte. Reiese următoarea structură:

- introducere: capitolele 4-5

- cele şapte părţi care prezintă următoarele viziuni:


viziunea peceţilor


6, 1-8, 1


viziunea trâmbiţelor


8, 2-11, 15

   
viziunea împărăţiei dragonului

11, 16-13, 18


viziunea venirii Fiului omului

14, 1-20


viziunea potirelor


15, 1-16, 21


viziunea căderii Babilonului

17, 1-19, 10


viziunea sfârşitului 


19, 11-21, 4


Concluzia generală a unei asemenea ipoteze este că depăşeşte datele oferite de textul Ap şi deci nu reflectă, cu mare probabilitate, intenţia autorului.


O altă teorie demnă de a fi luată în considerare se regăseşte într-o serie de articole scrise de Feuillet
. El atrage atenţia asupra felului în care Ap este compusă în maniera cărţilor profetice ale Vechiului Testament, care conţin blesteme împotriva lui Israel şi a popoarelor străine (cf. Iez 25, 32): capitolele 4-11 ar exprima manifestarea mâniei lui Dumnezeu faţă de Israel, pentru refuzarea lui Isus, şi s-ar referi la distrugerea Ierusalimului (70 d.H.); capitolul 12 şi următoarele ar vorbi despre viitoarea distrugere a Romei, persecutoarea. Aşa cum Dumnezeu a distrus Ierusalimul, va distruge şi Roma; acesta este mesajul consolator al Ap.


Pare însă că, dincolo de aspectul sugestiv, ipoteza sa este prea generică, dorindu-se literară şi teologică în acelaşi timp, divizarea în două mari părţi rezultă prin urmare forţată. 


S-ar putea continua lista, descriindu-se numeroasele ipoteze de lucru
. Alegerea noastră vrea să depăşească două incongruenţe care, mai mult sau mai puţin important, stau la baza teoriilor multor cercetători. Prima priveşte faptul că adesea se fac abordări literare, fără o metodă exclusiv literară: se abordează studiul Ap, pornind de la concepţii apriorice, cu scopul de a determina o structură perfect realizată: divizarea septenară, redactarea dublă, formule chiastice etc. Cea de-a doua este încercarea de a recurge la o formulă pe deplin definită, pe baza unei mentalităţi raţionale, constrângând şi forţând textul, în funcţie de alegerile arbitrare ale autorului.

 6.2. Structura după Ugo Vanni

Criteriile care determină alegerea noastră vor să ţină seama exclusiv de o metodă literară foarte riguroasă, care să excludă concepte apriorice, care să respecte caracteristicile literare ale operei, grupându-le după legăturile lor spontane. Ni se pare că U. Vanni
, cu schema sa, se menţine în spaţiul literar, considerând Ap doar ca operă de artă scrisă, scoţând la iveală fenomene literare proprii operei, precum: gramatica autorului, modul său de a exprima şi a concepe simbolismul, tehnica rafinată de a insera Vechiul Testament fără a-l cita direct. De aceea îl urmăm şi îl propunem:

PROLOG: 1, 1-3: Cartea apare ca o revelaţie făcută de Isus Hristos, dar care pleacă de la Dumnezeu şi care este darul său. Are ca obiect „lucrurile care trebuie să se întâmple”, adică evenimentele umane văzute în lumina planului salvator al lui Dumnezeu.

PARTEA I: Cele şapte scrisori 1, 4-3, 22

Introducere liturgică 1, 4-8 Între cititorul care prezintă mesajul şi auditoriul său, apare imediat un schimb de replici: la salutul ce cuprinde urarea de binecuvântare din partea lui Dumnezeu, a Spiritului şi a lui Hristos, răspunde o explozie de laude şi mulţumire din partea adunării.

Experimentarea lui Hristos înviat 1, 9-20 Experienţa este prezentată conform stilului apocaliptic, în stilul literar al unei viziuni. Este mai întâi pregătită cu mare grijă: se indică locul (insula Patmos), timpul (în ziua Domnului), modalităţile personale (Ioan intră în contact cu Spiritul Sfânt).

Scrisorile celor şapte Biserici 2, 1-3, 22 Formează un unic şi mare mesaj articulat în şapte părţi (bisericii din Efes 2, 17; Smirna 2, 8-11; Pergam 2, 12-18; Tiatira 2, 18-29; Sardes 3, 1-6; Filadelfia 3 ,7-13; Laodicea 3, 14-22), printr-o schemă literară rafinată: adresă, autoprezentarea lui Hristos („Aşa vorbeşte Cel care ...”), judecata asupra bisericii cu o evaluare a elementelor pozitive şi negative, exortaţie personală („adu-ţi aminte, nu te teme”), exortaţie generală, promisiunea unui dar în perspectiva escatologică. Mesajul este adresat tuturor bisericilor (şapte); aluziile la situaţii particulare sunt generalizate prin simbolistica numelor (Gezabele=Nicolaiţi).

PARTEA A II-A: Interpretarea profetică a istoriei 4, 1-22, 5

Cu capitolul 4 începe a doua parte a Ap, care se desfăşoară pe parcursul a cinci secţiuni.

a) lectura faptelor care trebuie să se întâmple 4, 1-5, 14 Aceste capitole reprezintă prima secţiune şi au o funcţie introductivă; Dumnezeu este „aşezat pe tron”, stăpân absolut al istoriei. Cartea, care conţine proiectul detaliat al lui Dumnezeu în privinţa realităţii, este sigilată, dar este în măsură să dezvăluie şi să pună în acţiune proiectul lui Dumnezeu, care se împlineşte prin Hristos Mielul.

b) revelarea progresivă a semnificaţiei istoriei 6, 1-7, 17 Cele şapte peceţi sunt cele care dau o articulare structurală întregii secţiuni. Aici sunt prezentate elementele religioase fundamentale pentru interpretarea istoriei umane: starea de fapt, îndemnul rugăciunilor sfinţilor, intervenţia finală a lui Dumnezeu, atât sub aspect punitiv cât şi de răsplată, o anticipare funcţională în legătură cu această condiţie ultimă, constituie trama teologică a secţiunii.

c) istoria mântuirii se pune în mişcare 8, 1-11, 14 Este secţiunea trâmbiţelor: aici elementele componente esenţiale ale mântuirii, văzute mai întâi doar ca blocuri de sine stătătoarea şi izolate, încep să se pună în mişcare. Cele şapte trâmbiţe, în felul în care se succed, determină derularea sa şi anunţând-o, preced venirea lui Dumnezeu. Cea de-a şaptea trâmbiţă va introduce secţiunea următoare, în care se ajunge la apogeul prezentării.

d)  confruntarea dintre bine şi rău: cele trei ’semne’: 11, 15-16, 16 Aceasta a patra secţiune se prelungeşte până la sfârşitul seriei celor şapte pocale. Se numeşte secţiunea celor trei semne, deoarece apar „femeia” (12, 1), „balaurul” (12, 3), cei „şapte îngeri cu pocale” (15, 1). Este prezentat apogeul istoriei mântuirii: confruntarea dialectică dintre binele şi răul, care o constituie, ajunge aici expresia cea mai clară şi concatenată.

e) deznodământul istoriei mântuirii 16, 17-22, 5 Această secţiune prezintă condamnarea „prostituatei” şi triumful „miresei”. Cu cel de-al şaptelea element al grupului celor şapte pocale începe această secţiune finală, dominată de o schemă ideologico-literară simplă şi clară: de la marea prostituată se trece, prin intervenţia lui Hristos, la mireasă, identificată mai apoi cu Ierusalimul ceresc. Este oferită o prezentare şi o interpretare simbolică a Babilonului; apoi se anunţă distrugerea sa, lăsându-se să se întrevadă triumful miresei şi introducându-se intervenţia lui Hristos.

EPILOG: 22, 6-21 Aminteşte destinaţia liturgică a cărţii: autorul ne prezintă un dialog în care protagoniştii sunt Hristos, îngerul tălmaci, Ioan şi adunarea liturgică. Dialogul începe cu adresarea solemnă a îngerului, mijlocitorul lui Hristos, care garantează valoarea revelaţiei şi aminteşte despre venirea Sa. Urmează o adresare a autorului despre adevărul său şi confirmarea îngerului mijlocitor.


«Vino, Doamne Isuse» este invocaţia cu care se încheie Ap; ea reia probabil invocaţia aramaică „Maranatha”. Biserica Mireasă exprimă aspiraţia sa la întâlnirea cu Hristos; această întâlnire, care deja se realizează în Euharistie, reprezintă dorinţa Bisericii Mireasă de a-l întâlni pe Hristos, care se va realiza în faza escatologică.

6.3. Tehnici de compoziţie

Aşa cum se poate deduce din planul operei expus mai sus, reies anumite procedee literare sau legi, caracteristice literaturii lui Ioan în general, dar mai ales Ap. Facem o listă a celor mai importante
.

6.3.1. Grupări de câte „şapte”
Cifra şapte are o importanţă cunoscută în tot Orientul Mijlociu şi în Vechiul Testament; dobândeşte o forţă particulară în apocaliptică în general şi în Ap în particular. Sunt nenumărate pasajele care prezintă această structură: cele şapte scrisori (cap. 2 şi 3), cele şapte peceţi (cp. 6 şi 7), cele şapte trâmbiţe (cap. 8-11); alte grupuri de şapte sunt latente. În sfârşit, toată trama are la bază cifra şapte.

6.3.2. Doxologii

Este vorba despre celebrări de laudă aduse lui Dumnezeu sau lui Hristos, pe care le găsim în întreg Noul Testament, dar care dobândesc în Ap o forţă particulară datorită frecvenţei, solemnităţii particulare cu care se prezintă şi deoarece se inserează în esenţa operei, şi sunt animate de evenimente care le preced şi le urmează. Nu pot fi prezentate într-o schemă explicită: 

- cea pe care o găsim în Ap 1, 4-8 este o doxologie a lui Hristos, «Cel care este, care era şi care vine»; cele trei timpuri indică strânsa legătură dintre Dumnezeu şi istorie;

- găsim în Ap 4, 8-12 o doxologie în care se întrepătrund vocile a două coruri (cele 4 fiinţe vii şi cei 24 de bătrâni);

- în Ap 7, 9-12 se celebrează cei 144.000 care provin din toate naţiile, rasele şi popoarele: semn că salvarea este universală;

- în Ap 15, 3-4 este cântat cântul lui Moise (cf. Ieş 15, 1-21) care şi el este un cântec al Mielului;

- în Ap 19, 1-8, doxologia este concentrată pe Aleluia: prezintă pe de-o parte mulţimea care slăveşte judecata definitivă a lui Dumnezeu (1-4) şi pe de altă parte răspunsul la această laudă venit din cer, o exortaţie care determină mulţimea să aducă mulţumire (5-8).


Putem încheia spunând că doxologiile, asemenea rolului deţinut de cor în tragedia greacă, retrăiesc liric fapte precedente şi succesive. Tocmai pentru expresia lor lirică, structura lor literară nu se poate clasifica schematic.

6.3.3. Legea recapitulării (sau evoluţia concentrică)
În Ap, ca şi în alte părţi ale scrierilor lui Ioan (ex. prologul din In), nu trebuie căutată o evoluţie liniară, ci una „în spirală”, cu unde concentrice. Constă într-o continuă revenire asupra aceloraşi fapte, descriindu-le cu forme şi precizări noi, fără a se preocupa de ordinea cronologică. Un exemplu poate fi al celor două părţi prezente în secţiunea profetică, în care sunt relatate mai mult sau mai puţin aceleaşi fapte, cu deosebirea că, pe când în prima parte se observă un interes mai general, în a doua unghiul de vedere este mai bine definit. 

6.3.4. Legea îmbinării (sau a anticipaţiei)
Această lege constă în a anunţa într-o secţiune precedentă o temă care va fi dezvoltată ulterior. De exemplu, anunţarea căderii Babilonului în Ap 14, 8 va fi prezentată pe larg în capitolele 17 şi 18. În mod similar, victoria finală a celor drepţi este anunţată ca împlinită încă de când ne aflăm în mijlocul încercărilor dureroase ale Bisericii peregrine. 

6.3.5. Legea antitezei

Este vorba despre un procedeu care se naşte din însuşi subiectul cărţii, totul concentrat asupra contrapoziţiei celor două câmpuri adverse, binele şi răul. Acest fenomen are o relevanţă particulară în antiteza plasata între al şaselea şi al şaptelea element din seria care se repetă la fiecare grup de câte şapte. De exemplu, în seria care merge de la al şaselea la al şaptelea capitol, cavalerii, primele cinci peceţi deschise şi rugăciunile sfinţilor declanşează o puternică reacţie a judecăţii răzbunătoare a lui Dumnezeu. La ruperea celei de-a şasea peceţi, profetul poate prevedea într-o viziune anticipată, care va fi rezultatul împlinirii poruncilor divine (cataclisme, distrugere, ecou: cf. 6, 12-17). După acestă primă parte a antitezelor urmează a doua cu servii lui Dumnezeu care îi cântă laude (cf. 7, 1-17).


De aici rezultă ca determinantă cunoaşterea măcar elementară a simbolismului pentru a putea înţelege corect Apocalipsa. Mecanismul de bază este prezent în toate literaturile: un obiect deţine o valenţă care merge dincolo de mediul specific exprimat de obiectul însuşi; uneori înţelegerea poate fi imediată, alteori cere o elaborată decodificare.


O mai amplă tratare a acestui subiect o lăsăm în seama unei ulterioare prezentări a temei.

6.4. Limba şi stilul

Autorul Ap se simte foarte liber în privinţa gramaticii
. La o primă lectură apar două caracteristici de fond:

- un substrat semitic evident;

- o serie de anomalii gramaticale şi sintactice care aproape ating limita inexprimabilului: cu rare excepţii este vorba despre lipsa de concordanţă.


G. Mussies
 prezintă vreo cincisprezece exemple care privesc mai ales apoziţii sau participii care nu se acordă cu substantivul sau pronumele pe care-l determină şi care rămân la nominativ (cf. Ap 14, 13; 20, 4). Acestei probleme i s-au dat diferite răspunsuri: unii afirmă că textul actual al Ap este o traducere stângace din aramaică (Torrey) sau din ebraică (Schott); alţii afirmă că autorul gândeşte în ebraică şi scrie în greacă (Charles). Aceste soluţii pot justifica doar părţi singulare, dar nu conving dacă se aplică întregului. La fel se întâmplă şi cu vocabularul autorului. Se observă că este destul de sărac şi recurge adesea la cuvinte vechi, cu semnificaţii imprecise sau necunoscute
; îi face plăcere să înşire termeni puţin familiari preluaţi din lumea luxului şi a parfumurilor fantastice (exemplul capitolului 18).


Se zugrăveşte portretul unui personaj care are o personalitate tulburătoare, forţând în mod voit textul pentru a comunica în carte ritmul său interior şi pentru a provoca cititorului o reacţie. Stilul său exercită o presiune excepţională şi Boismard îl defineşte ca neimitabil: se trece de la un capitol la altul, se ascultă, se meditează, se reflectează, purtaţi mereu înainte de un val misterios şi tulburător.


Autorul are o mare capacitate de evocare: este tipic modul său de a folosi Vechiul Testament întrucât nu citează niciodată în mod direct, ci inserează expoziţiuni întregi din Vechiul Testament, făcând să renască contextul trecut prin perspectivele Noului Testament. În orice caz autorul nu este sclavul nici unei scheme, folosind în mod insistent, dar întotdeauna rafinat, jocuri de cuvinte, criptograme, un simbolism măsurat, într-un mod interesant şi foarte original.

7. Critica textuală şi canonicitatea

Printre scrierile Noului Testament, Ap este cea care se laudă cu cea mai bună tradiţie textuală, reprezentată de circa 250 de manuscrise.


Pe lângă mărturia din unele papirusuri
, dintre manuscrisele cele mai vechi amintim: pe cel Alexandrin (A) din secolul V, Sinaitic (S) din secolul IV, manuscrisul numit Ephraem rescriptus (Efraim rescris) din secolul V. Toate aceste mărturii aparţin tradiţiei textuale numite „alexandrină”.


În privinţa canonicităţii, povestea este lungă şi plină de probleme
. Trebuie spus că Ap face parte dintre cărţile sacre considerate „deuterocanonice”, recunoscute oficial drept canonice doar ulterior. Canonul Muratorian
 aminteşte două Apocalipse, una a lui Ioan şi alta a lui Petru. Aceasta din urmă, scrisă între 125 şi 150 d.H., pare să fi fost acceptată drept canonică de Clement din Alexandria, dar prin 325 d.H., Eusebiu o aşază printre scrierile false; şi Ieronim o respinge, dar în secolul V este încă folosită în Palestina în liturghia din Vinerea Mare.


Ap însă, trece prin alte încercări: la sfârşitul secolului II, acceptarea pare un lucru pacific; sunt martore în Occident bisericile din Lion şi Vienne (177 d.H.), martirii scilitani în Numidia, deja citatul Canon Muratorian, Irineu şi în Orient Meliton din Sardi (160 d.H.), Iustin (165 d.H.), Teofil din Antiohia. În schimb Alogii se opun atât în privinţa Ap cât şi a In, din motive teologice.


În secolul III, apar primele dubii, când în biserica greacă, Dionis din Alexandria neagă faptul că Ap ar fi fost scrisă de Ioan, fiul lui Zebedeu. Apoi, mişcări eretice, ca Montaniştii şi Milenariştii, folosesc greşit cartea, făcând în aşa fel încât Orientul să refuze Ap ca şi carte biblică în biserica greacă. Nume importante apar în această controversă, cum ar fi Eusebiu din Cezarea, Gregorie Nazianzenul, Chiril din Ierusalim, Ioan Hrisostom. Nu lipsesc, pe de altă parte, părinţii care îi recunosc autenticitatea, ca Gregorie de Nisa, Vasile cel Mare şi Epifan. Doar în secolul VIII, Ap este primită fără rezerve în canonul grec, care se aliniază astfel celui occidental, hotărât în secolele IV şi V şi confirmat mai târziu la Florenţa (1441), în Decreto per i giacobiti (Decretul pentru iacobiţi), şi la Trento (1546), în De Canonicis Scripturis (Despre Scrierile Canonice).

8. Mesajul

Deşi este riscant să simplificăm bogatul mesaj al Ap, din comoditate didactică vom încerca o viziune sintetică. Aşa cum am amintit deja, această carte cuprinde revelaţia biblică. Plasarea sa la sfârşitul „lungii scrisori a lui Dumnezeu către oameni” nu este cazuală, deoarece, cu adevărat, în Ap se vede realizat planul divin anunţat dinainte şi pregătit în Vechiul Testament, pus în practică în Noul Testament şi dus definitiv la final în liturghie, escatologie realizată care anticipează pe pământ plinirea lumii. Se poate spune că Ap este sinteză a Vechiului şi Noului Testament, liturgie şi escatologie, deoarece ea anunţă noua creaţie, făcută din «ceruri noi şi pământ nou». Nu este dificil deci să deducem că artizanii mântuirii şi deci protagoniştii cărţii, sunt Dumnezeu, Hristos şi, într-un anume sens, Biserica.

Dumnezeu, autor al mântuirii

Dumnezeu este cel care domină întreaga acţiune salvatoare prezentată în carte. El este «cel care este, care era şi care vine» (1, 4), formulă ce reaminteşte şi dezvoltă prezentarea lui Dumnezeu în faţa lui Moise (cf. Ieş 3, 14). Dumnezeu este de asemenea «alfa şi omega, începutul şi sfârşitul», pantocrator (1, 8), stăpânul universului în ale cărui mâini stă destinul oamenilor şi al istoriei. El este mai ales cel care salvează pe aleşii săi şi responsabilul reînnoirii radicale la sfârşitul timpului (cf. 22, 5). Aici putem identifica tema principală a Ap, asemănătoare anunţului lui Isus în evangheliile sinoptice: împărăţia lui Dumnezeu, destinul său şi triumful său în lume
.

Hristos, mijlocitorul mântuirii

Indiscutabil este rolul central al lui Hristos. Este o cristofanie cea care marchează începutul viziunii lui Ioan: Hristos înviat apare ca o glorioasă fiinţă cerească (cf. 1, 12-16), ce îşi declară propria identitate. Atributele care în Vechiul Testament erau rezervate lui Dumnezeu, sunt acum şi ale sale: el este «primul şi ultimul» (1, 17), «alfa şi omega, începutul şi sfârşitul» (22, 14). Hristos participă la creaţia divină a tuturor lucrurilor; o astfel de credinţă concordă cu literatura paulină (cf. 1 Cor 8, 6; Col 1, 15-17), cu scrisoarea către Evrei (cf. 1, 2) şi cu a IV-a Evanghelie (cf. 1, 1-3): «La o asemenea credinţă se ajunge graţie identificării lui Hristos cu Cuvântul sau cu Înţelepciunea lui Dumnezeu prin care el a creat lumea»
. Titlul cel mai des întâlnit şi cel mai caracteristic prin care este desemnat Isus este cel de Miel. El este Mielul jertfit care prin moartea sa a mântuit pe oameni (5, 9): «victoria sa constă în moartea sacrificială şi în înviere. Prin urmare dobândeşte putere deplină (=”avea şapte coarne”) şi înţelepciune ce se poate extinde asupra întregii lumi, împreună cu puterea universală (=”şapte ochi...”), care este identică cu puterile aflate în serviciul celui înscăunat („cele şapte spirite” cf. 4,5)»
. Nu întâmplător apelativul de Miel apare foarte des, de 28 de ori: acesta indică orientarea spre suferinţă şi spre victorie care serveşte la încurajarea comunităţii ce trăieşte o situaţie de nelinişte
. Isus este de asemenea Cel Viu, Sfântul, Cel Statornic şi Cel Adevărat şi mai ales Stăpânul. Dar el este prezentat şi ca om adevărat (cf. 2, 8; 11, 8), aşa încât portretul este complet: el este Isus al lumii dincolo de Hristosul credinţei.

Biserica, noul Israel

Ea este comunitatea celor mântuiţi, Mireasa Mielului, imaginea pământească a Ierusalimului ceresc. Este mijlocitoarea care facilitează întâlnirea cu Cel care ne-a creat, cu Cel care ne salvează şi ne iubeşte. Ioan ne sfătuieşte: «Eu sunt un slujitor al lui Dumnezeu ca tine şi fraţii tăi; este Dumnezeu cel pe care trebuie să-l iubeşti» (Ap 22, 9). Şi aceasta este de adăugat printre învăţăturile din Ap: apelul la a schimba pe idoli cu adevăratul Dumnezeu, la a nu iubi ceea ce omul vede, a nu asculta orice cuvânt. Avertizarea este gravă deoarece timpul este aproape (cf. Ap 22, 10), Dumnezeu este la uşă, ba mai mult, este aici prezent. De acum nu mai există timp care să separe revelaţia de realizare: ascultând aceste cuvinte, iată se produce evenimentul, ne aflăm în faţa sfârşitului, a lui Hristos însuşi. Şi acest lucru se întâmplă zilnic, în consacrarea Liturghiei: este creaţia care se revelează în Hristos, care creează pe Fiul Omului şi ne permite tuturor să ne transfigurăm în El.


Ap a fost asemuită cu o mare parabolă, similară celei din Evanghelie, în care se află îndemnul la a veghea şi la a munci neobosit; este însă «o parabolă dramatizată şi transpusă în rama istoriei universale; mesajul de a acţiona fără odihnă pentru bine, de a rămâne în credinţa lui Hristos până la martiriu; mesaj animat de o nostalgică şi îndârjită dorinţă pentru reîntoarcere Învăţătorului: „Vin în curând!””Amin! Vino, Doamne Isuse!” (22, 20)... Apocalipsa este o încununare spirituală a Bibliei deoarece este unica scriere care se opreşte pe larg asupra eternităţii. Din acest punct de vedere Apocalipsa este opusul Facerii. Nimic despre origine, nimic despre devenire, totul despre domeniu suveran al eternităţii: ceruri noi, pământ nou»
.
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Capitolul XXXIII 402A doua şi a treia epistolă a lui Ioan


4021. Expeditorul, destinatarii, scopul şi conţinutul


4032. Genul literar şi structura


4043. Valoarea teologică
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Capitolul XXXIV 407Apocalipsa


4071. O carte poliedrică


4082. Un stil ciudat


4163. Autorul


4184. Locul şi data compunerii


4195. Destinatarii şi scopul


4206. Structura şi tehnicile de redactare


4277. Critica textuală şi canonicitatea


4288. Mesajul
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434Cuprins




Evanghelia copilăriei: 1-2


Corpul Evangheliei: 3-25


	Sunt recognoscibile, ca elemente de structură, 


cele cinci mari discursuri:


	cc. 5-7, 10; 13; 18; 24-25


Patimi, moarte şi înviere: cc. 26-28











� Catehismul della Chiesa Cattolica, Compendio, San Paolo – Libreria Editrice Vaticana, Cinisello Balsamo (MI), Città del Vaticano, 2005.


� În evreieşte termenul se referă în acelaşi timp atât la fapt cât şi la cuvânt. «La baza acestei aventuri stă un Cuvânt care răsună în noaptea neantului», Ravasi, G., La prima alleanza è un rapporto di amore, în AA. VV., Guida alla lettura della Bibbia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1995, p. 21.


� Să amintim realizarea, în anul 1994, a ediţiei Evanghelia Vie (ediţie San Paolo), o lucrare editorială electronică interactivă compusă din 4 dischete. Se poate citi textul unei Evanghelii, poate fi comparat într-o formă sinoptică, se poate face referire la un indice general, să se consulte un glosar, etc.


� Biblia este importantă şi în ceea ce priveşte aspectul cultural; cf. Theissen, G., Motivare alla Bibbia, Paideia, Brescia, 2005, pp. 27-56.


� Cf. Editoriale di Civiltà Cattolica din 5 octombrie 1996, pp. 3-14.


� Adoptată şi de TOB (Traduction Oecuménique de la Bible) : ediţie în limba franceză într-un singur volum editată în anul 1987.


� Într-o ţară cum este Japonia, unde creştinii sunt doar 1%, se vând anual 2, 5-3 milioane de Biblii.


� Până în ziua de astăzi Biblia este tradusă în mai bine de 2000 de limbi, fie în întregime sau măcar o parte.


� Cf. Cavedio, R., La composizione della Bibbia: una raccolta di millenni di memorie, în AA. VV., Guida alla lettura della Bibbia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1995, pp. 94-109.


� Pentru o trecere în revistă, sumară dar în acelaşi timp completă cf. Gonzáles Nu(ez, A., La Bibbia. Gli autori, i libri, il messaggio, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1994, pp. 146-256.


� Pentru cele 66 de capitole ale Profetului Isaia era necesar aproximativ 7 metri de papir.


� Fenomen asemănător limbii latine, până la reforma conciliară folosită în exclusivitate ca şi limba de cult.


� Psalmul 119 este numit alfabetic deoarece este compus din 22 de strofe, câte litere are alfabetul ebraic, şi fiecare strofa este compusă din 8 versete care încep toate cu aceeaşi consoană. Întrucât prima strofă începe de opt ori cu ’aleph, cea de a doua de opt ori cu beth şi tot aşa până la sfârşit. Un astfel de joc poate fi perceput, evident doar în limba originală, aspect imposibil de remarcat în urma traducerii.


� De exemplu, talità kum din Mc 5, 41 ; effatà din Mc 7, 34 ; abbà din Mc 14, 36 ; rabbunì din Mc 10, 51 şi In 20, 16.


� A spus Rabbi Jehuda: «Cine traduce un text în mod literar este un mincinos; cine îl modifică este un trădător şi un eretic» (Bab. Qidd. 49a).


� Caracteristicle unei astfel de versiuni sunt bine puse în evidenţă de către Carbone, S.P., - Rizzi, G.,  Le Scritture ai tempi di Gesù, Dehoniane, Bologna, 1992, pp. 49-77.


� Prescurtarea «Textului Masoretic», care este textul ebraic al Vechiului Testament.


� Pentru mai multe informaţii cf. Bogaert, P.M., Septante et versions grecques, DBS, XIII, Paris, 1993, pp. 536-692.


� Fernández Marcos, N., La Bibbia dei Settanta, Paideia, Brescia, 2000, p. 313.


� Termenul a fost aplicat în sec. XVI unei ediţii latine a Bibliei, care deja în sec. VIII a reuşit să se impună în faţa altor traduceri latine.


� Amintim faptul că greaca a rămas limba liturgică şi la Roma până în sec. II, încetul cu încetul fiind înlocuit de latină.


� Cu decretul In super din anul 1546.


� Catehismul Bisericii Catolice, nr. 103; cf. Dei Verbum, nr. 21.


� Astăzi, tot mereu atlasurile biblice dezvoltă şi un rol istoric. Unul dintre cele mai bune este cel al lui Pritchard, J. B., Atlante del mondo biblico, LDC, Leumann (TO), 1991.


� Punctul cel mai meridional al Italiei se găseşte la 35 de grade.


� Mai puţin decât Sicilia care are 25.708 Km2; Elveţia însumează 41.293.


� Dimpotrivă, întinderea vastă a teritoriilor islamului justifică cererea din Coran cu referitor la un pelerinaj la Meca cel puţin o dată în viaţă.


� Aspectul cel mai caracteristic este reprezentat de salinitatea sa foarte ridicată care atinge 25 %; majoritatea sărurilor sunt clorura de magneziu şi de potasiu care, împreună cu alte multe săruri constituie un izvor important în vederea fabricării îngrăşămintelor. O astfel de salinitate se datorează prezenţei şi a multor izvoare de ape minerale, precum şi fenomenului puternic de evaporare; cf. Acquistapace, P., Guida biblica e turistica di Terra Santa, IPL, Milano, 1992, p. 461. Numele evreiesc este tocmai Yam ha-Melah adică Marea de sare; numele arab, Bahr Lut, înseamnă Marea lui Lot, făcând trimtere la episodul lui Lot şi a soţiei sale transformată într-o statuie de sare (cf. Fac 19, 26).


� Dacă se doreşte o comparaţie, cel mai mare lac italian este Lacul de Garda, cu o lungime de 52 km şi o lăţime de 17, 5 km, cu un bazin de 370 km2; Lacul de Lugano are un bazin de 50, 5 km2.


� Acest cuvânt ebraic înseamnă “deşert, uscat”, deci Evreii spun doar simplu “Negevul”; caz asemnător pentru Sahara, care în arabă înseamnă “deşert”.


� Procentul creşte la 90 % pentru Iordania (la est de Israel) şi 99 % în Egipt (la sud-vest).


� Cf. Compagnoni, P., Il deserto di Giuda, IPL, Milano, 19992, p. 15.


� Pentru o prezentare istorico-arheologică, cf. Grande Enciclopedia illustrata della Bibbia, III, Piemme, Casale Monferrato (AL), 1997, pp. 39-54; în ceea ce priveşte semnificaţia teologico-spirituală, cf. Heller, K., «Ils t’appelleront “Ville du Seigneur”, “Sion du Saint d’Israël”», RTL 9 (2004), pp. 623-647.


� Astfel o celebrează un cunoscut cântec israelian: Shel zahav, ve shel mehoshet, ve shel or: “de aur, de aramă, de lumină”.


� Oraşul este citat în Noul Testament de 139 de ori, de cele mai multe ori în redactările evanghelice şi în Faptele Apostolilor, de 63 de ori fiind numit Hierosólyma (‘Ierosojluma) şi de 76 de ori Ierusalém (‘Ierousalhjm); cea de a doua grafie aparţine în special lui Luca, care o foloseşte de 27 de ori în Evanghelie şi de 36 de ori în Faptele Apostolilor. Dacă luăm în considerare şi Vechiul Testament, Ierusalimul este citat de 660 de ori, la care trebuie să mai adăugăm cele două pasaje unde este întrebuinţat termenul «Salem».


� Slujeau, luaţi în totalitate, 7.200 de preoţi şi 11.000 leviţi care se alternau. Fiecare săptămână oficiau 300 de preoţi şi 450 de leviţi, în afară de adepţii permanenţi.


� Cf. Barbi, A., Gerusalemme, Antiochia, Roma: Gli Atti degli Apostoli, PSV 50 (2004), pp. 106-114.


� «Ierusalimul din Ap 21-22 se situează astfel alături de oraşele ideale cărora filosofii sau artiştii au dat viaţă contemplându-le cu dragoste şi zugrăvindu-şi utopia lor», Biguzzi, G., I popoli nella Gerusalemme escatologica di Ap 21-22, PSV 50 (2004), p. 168.


� Confessioni, XII, 16.


� Ei îl numesc Al Quds “Sfânta”, şi Masjid al-Haram “oraşul unde se găseşte sanctuarul”.


� Cf. Armstrong, K., Gerusalemme: storia di una città tra ebraismo, cristianesimo e islam, Mondatori, Milano, 1999.


� Localitate deşertică situată în apropierea Mării Moarte, unde începând cu anul 1952, în anumite grote au fost descoperite texte greceşti, latine, semite aparţinând deferitelor epoci, oricum texte antice. Descoperirile cele mai interesante se referă la fragmentele biblice aparţinând sec. I şi II d.H, o filacterie sau tablele legii, un papir palimpsest (sec. VII-VIII) şi un fragment de papir care aparţine perioadei celei de a doua răscoale iudaice (aproximativ anul 135). Acestei perioade aparţine şi scrisoarea lui Bar Kokba, conducărotul răscoalei. În ceea ce priveşte publicarea textelor, cf. Benoit, P. – Milik, J.T. – De Vaux, R., Les grottes de Murabba't,în Discoveries in the Judaean Desert, II, Oxford, 1961.


� De la verbul ebraic masar, care înseamnă "a transmite".


� Un aparat critic era situat la extremitatea(partea de jos) a foii (masora mare), pe margini (masora cea mică) sau la sfârşit (masora finală). În faţa unei greşeli evidente de copiere, textul nu era corectat direct, ci prevăzut cu un semn care făcea distincţia între ceea ce era scris (ketiv) şi ceea ce trebuia să fie citit (keré).


� Cf. Mebarki, F., La biblioteca di Qumran, Il mondo della Bibbia, nr. 75, noiembrie-decembrie 2004, pp. 42-49. Posedăm 240 de manuscrise biblice şi 426 de manuscrise cu argumente non biblice. Rămân alte scrieri, printre care 18 texte neidentificate (16 manuscrise greceşti din grota 7, un fragment de papir din grota 9 şi un ostrakon ? din grota 10).


� «Dar anumite cărţi, de exemplu parafrazări biblice, sunt redactate în aramaică. Puţinele resturi pe care le avem în greacă constituie o excepţie şi nu sunt semnificative», Paul, A., I manoscritti del Mar Morto, LDC, Leumann (TO), 2002, p. 94.


� De exemplu, distincţia între lumină şi întuneric pe care o întâlnim în Paul şi în Ioan. Cf. Benoit, P., Qumrân et le Nouveau Testament, în: Idem, Exégèse et Théologie, III, Paris, 1968, pp. 361-380; Braun, H., Qumran und das Neue Testament, I-II, Tübingen, 1966.


� Citarea unui text de la Qumran este uşor de recunoscut datorită prezenţei literei Q (iniţiala de la Qumran) precedată de un număr care variază de la 1 la 11, indicând grota în care a fost descoperit manuscrisul. Urmează sigla textului şi citatul. De exemplu: 1QS I, 1 ş.u. înseamnă că textul a fost descoperit în cea dintâi grotă de la Qumran, aparţine Regulei comunităţii (în ebraică Seder, indicat cu S majusculă), şi citează fragmentul din capitolul întâi, conţinând versetele unu şi următoarele.


� Sunt siglate cu un P urmat de un exponent care indică numerotarea care îl identifică: exemplu P52.


� Cf. Passoni Dell’Acqua, A., Il testo del Nuovo Testamento, LDC, Leumann (TO), 1994, pp. 123-155.


� Numele vine de la forma semnelor care se aseamănă în mod vag cu o mulţime de cuie sau prisme triunghiulare.


� Carrez, M., Le lingue della Bibbia dai papiri alle bibbie a stampa, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1987, p. 16.


� Cineva a încercat să citească într-un mod particular şi termenul «manta». Termenul grecesc phailones ar proveni din latinescul phaenula care uneori are semnificaţia unei bucăţi de stofă cu care se înfăşoară cărţile pentru a le proteja. Termenul ar putea să facă referire deci atât la manta, cât şi la îmbrăcarea, acoperirea cărţilor. Cele două ipoteze nu se exclud; cf. Bruce, F.F., Rotoli e pergamene, Piemme, Casale Monferrato (AL), 1994, p. 11.


� Niliaca papyrus, deja citat de Marziale, XIII, 1, 3.


� Storie, II, 37, 92; VII, 25.


� Filosof şi om de ştiinţă grec, a trăit între 370 şi 288 î.H., vorbeşte de papir în opera sa Storie delle piante, IV, 8.3.4.


� În ceea ce priveşte valoarea şi diferitele întrebuinţări, cf. Montevecchi, O., La papirologia, Vita e pensiero, Milano, 19882.


� Este greu de stabilit începutul exact al întrebuinţării papirului ca şi material de scris. Putem să afirmăm că a început din vremuri îndepărtate. Cele mai antice papire par să fie descoeprite în sudul Egiptului, aproape de El-Ghebelen, unde într-un mormânt au fost regăsite 11 papire intacte pe care cercetătorii le-au datat ca aparţinând celei de a V dinastii din Regatul Antic (aproximativ 2.500 î.H.).


� Papirul Harris, aparţinând epocii Noului Regat; măsura 45 de metri şi este păstrat în British Museum(Muzeul British) din Londra.


� Aceasta era regula. Dar poate fi şi cazul contrar, aşa cum s-a întâmplat în cazul papirului numit Canone del re şi păstrat în Muzeul Egiptean Antic(Egiptului Antic) din Torino, în care textul principal este scris pe verso.


� Puteau să fie miei, oi, viţei, capre şi animale asemănătoare. Pergamentul confecţionat din piele de viţel era numit “piele jupuită”.


� Au fost Arabii cei care au introdus folosirea hârtiei în Europa începând cu sec. IX.


� Bruce, F.F., Rotoli e pergamene,op. cit., p. 12.


� În ebraică megillah, de la verbul care înseamnă întocmai “a înfăşura, a face sul”.


� În acest caz sulul era numit “opistograf”. Iuvenal lansează o satiră împotriva unui scriitor de tragedie, care a fost nevoit să scrie, din cauza lungimii textului, şi pe partea externă: «scriptus est in tergo necdum finitus Orestes», Satire, I, 6.


� Cf. Thiede, C.P., Simon Pietro. Dalla Galilea a Roma, Massimo, Milano, 1999, p. 265.


� Cf. Sonnet, J.P., Mosè o l’invenzione del libro?, PSV 43 (2001), pp. 13-26.


� Literar textul ebraic spune: sunt înscrişi (înregistraţi) în ţară (în pământ), adică “ţara fără întoarcere”, şederea morţilor, localizată în pământ (cf. Iona 2, 7).


� Acceptând datele de astăzi cele mai acreditate, cea dintâi scrisoare adresată Tesalonicenilor a fost scrisă de Paul în anii 50/51 iar Evanghelia după Marcu este redactată în jurul anului 70.


� Cf. Marguerat, D., In principio fu la lettera … I primi scritti cristiani, în: AA. VV., Chi ha scritto la Bibbia?, Il mondo della Bibbia, n. 66, gennaio-febbraio 2003, pp. 25-29.


� Cf. Murphy O’Connor, J., Paul et l’art épistolaire, Cerf, Paris, 1994.


� Ibidem, p. 26.


� Ibidem, p. 28.


� Ad Atticum, 11, 5.


� Se poate citi cu folos prezentarea actualizată a lui Artola, A.M., L’ispirazione biblica, în: Artola, A.M., Sánchez Caro, J.M., Bibbia e Parola di Dio, II, Paideia, Brescia, 1994, pp. 119-203. Rămâne valabilă şi contribuţia lui Mannucci, V., Bibbia come Parola di Dio, Queriniana, Brescia, 199313, pp. 113-193.245-271.


� Expresia maximă a inteligenţei umane este concepţia aristotelică în ceea ce priveşte dumnezeirea ca şi motorul imobil: raţiunea reuşeşte să postuleze existenţa unei fiinţe care dăruieşte viaţă (motorul, care pune în mişcare), fără ca la rândul său să o primească de un altul (imobil).


� «Biblia iubeşte povestirea. Mereu învaţă povestind, aşa cum a făcut Isus prin intermediul parabolelor sale. Şi cum au făcut comunităţile primare care – pentru a răspunde la întrebarea “cine este Isus?” au povestit evenimentul său», Maggioni, B., Letture attuali della Scrittura, în: Ufficio Catechistico Nazionale (ediţie îngirjită de), Il popolo di Dio incontra la Bibbia, LDC, Leumann (TO), 1995, p. 39. Se dezvoltă în această perioadă atenţia în ceea ce priveşte modul de povestire biblică, cf. Alter, R., L’arte narrativa biblica, Queriniana, Brescia, 1990; aplicat Evangheliei, cf. Aletti, J.N., L’art de raconter Jésus Christ. L’écriture narrative de l’évangile de Luc, Seuil, Paris, 1989.


� De Rosa, G., La "verità" dei Vangeli. Gesù di Nazaret tra fede e storia, Editoriale di Civiltà Cattolica del 6 novembre 1999, p. 258.


� Agostino, Quaest. In Hept., 2, 73, PL 34, 623.


� «Legea antică permite cunoaşterea multor adevăruri accesibile raţiunii, indică ceea ce ce trebuie să facă sau nu trebuie să facă, şi mai ales, aşa cum procedează un pedagog înţelept, pregăteşte şi dispune la convertire şi acceptarea Evangheliei. Cu toate acestea, deşi fiind sfântă, spirituală şi bună, Legea veche este încă imperfectă, deoarece nu dăruieşte de una singură forţa şi harul Spiritului pentru a o împlini», CCBC, nr. 419.


� Cf. Bertazzoli, R., Ispirazione biblica e formazione del canone, în: AA. VV., Chi ha scritto la Bibbia?, Il Mondo della Bibbia, n. 66, genaio-febraio 2003, pp. 43-44.


� Este vorba de o constituţie dogmatică şi posedă, deci, o valoare superioară decretelor şi declaraţiilor.


� Creştinii au început să se preocupe de canon numai după ce rabinii l-au încheiat pe al lor. Episcopul Melincton din Sardes, citat de Eusebiu, Hist. Eccl., 4, 26, 12-14, surprins de diferenţa dintre canonul ebraic şi traducerea Septuaginta, s-a dus în Palestina pentru a se informa cu privire la numărul şi titlurile cărţilor admise de rabini. Se pare că înainte de acea dată creştinii nu şi-au pus problema de a fixa o listă exactă a cărţilor sacre.


� Numele provine de la Ludovic Antoniu Muratori, cercetător care a descoperit un astfel de document într-un codice bobiens din Biblioteca Ambrosiana şi l-a publicat pentru prima dată în anul 1740.


� Sesiunea IV, 8 aprilie 1546. Deja s-a exprimat în acest sens Conciliul de la Florenţa din 1442.


� Termenul indica o scriere atribuită unui autor fictiv. «Departe de de a vrea să scrie vreun fals, autorii evrei, împregnaţi de Scriptură, vroiau să facă să răsune cuvântul viu al lui Dumnezeu şi printre popoarele păgâne, deoarece Dumnezeu continuă să vorbească tuturor. Aceste pseudoepigrafe sunt ecoul unui cuvânt dumnezeiesc mereu în fermentaţie, şi pe lângă aceasta, ele sunt reflexia perceperii vechilor Scripturi în modernitatea iudeo-elenistă», Pierrot, Ch., Scrivere sotto il nome di un altro, în: AA. VV., Chi ha scritto la Bibbia?, Il mondo della Bibbia, nr. 66, op. cit., p. 37.


� De exemplu 1 Enoh, Cartea Jubileelor, IV Esdra, Testamentul celor 12 Patriarhi ...


� Beinert, W., Sacra Scrittura, în: AA. DD., Lessico di Teologia Sistematica, Queriniana, Brecia, 1990, p. 609.


� «Diese Konstitution ist ein zentrales Stück der Selbstdarstellung der Kirche», Semmelroth, O. – Zerwick, M., Vaticanum II über das Wort Gottes, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart, 1966, p. 60.


� Cf. Chantraine, G., “Dei Verbum”: un enseignement et une tâche, NRT 107 (1985), pp. 823-837.


� Printre excepţii se remarcă numele a trei benedictini, De Montfaucon, B. (+ 1741), Sabatier, P. (+ 1742) şi Calmet, A. (+ 1757), şi a preotului piemontez De’Rossi, G.B. (1742-1831), acesta din urmă cunoscut pentru studiile sale de critică textuală.


� Se distinge iezuitul Cornely, R. (+ 1908), care inaugurează în anii 1885-1887 Cursus Scripturae Sacrae cu o introducere de un nivel foarte elevat.


� Gilbert, M., Prospettive e istanze nell’esegesi dopo il Vaticano II, în: Latourelle, R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962-1987), Cittadella, Assisi, 19882, p. 290.


� Conciliul Vatican II a publicat 16 documente, împărţite în constituţii, decrete şi declaraţii [respectiv: 4, 9, 3; cele mai importante sunt cele 4 constituţii (SC, despre liturgia sacră; LG, despre Biserică; DV, despre revelaţia divină; GS, Biserica în lumea contemporană; aceasta din urmă este o constituţie de natură pastorală)].


� Citat de Zarrella, P., Chiesa e S. Scrittura nella Costituzione “Dei Verbum”, PdV 12 (1967) 205 nr. 1.


� Scrie Maggioni, B., “Impara a conoscere il volto di Dio nelle parole di Dio”. Commento alla Dei Verbum, Messaggero, Padova, 2001, p. 13: «Limbajul din DV – în special în primul capitol – este biblic şi patristic, mai ales biblic. Limbajul tehnic-teologic este aproape în mod complet absent».


� Pentru o prezentare istorică cf. La costituzione dogmatica sulla divina rivelazione, LDC, Leumann (TO), 1966, pp. 9-50.


� Înainte de a trata de transmiterea Revelaţiei era necesar să se prezinte doctrina despre natura şi obiectul Revelaţiei însăşi; era nevoie mai întâi de a vorbi despre Hristos şi apoi despre Scriptură şi Tradiţie. Altă lipsă era puţinul spaţiu rezervat Tradiţiei; prezentată mai mult în concurenţă cu Scriptura; anumite teme (inspiraţia, inerenţa, istoricitatea) erau formulate într-o formă în care încurajau prea puţin exegeţii şi nu lăsau acestora spaţiul necesar al cercetării; nici măcar nu plăcea trimiterea perceptivă frecventă la citirea Scripturii sub conducerea magisteriului bisericesc. În sfârşit, metoda, conţinutul şi formularea schemei lăsau nedumeriţi.


� Compusă din 7 Părinţi conciliari şi din 10 experţi, a lucrat împărţindu-se în grupuri mai mici. 


� S-a cerut printre altele prezentarea pozitivă a inspiraţiei (adevăr şi non inerenţă), o mai mare insistenţă asupra valorii pedagogice spirituale a Vechiului testament, unitatea celor două Testamente.


� Pentru toate aceste consideraţii, cf. Lyonnet, S., L’elaborazione dei capitoli IV e VI della “Dei Verbum”, în: Latourelle, R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962 - 1987), op. cit., pp. 152-167.


� Marile enciclici ale lui Leon XIII, Benedict XV şi Pius XII cu privire la studiile biblice nu tratează deloc o astfel de problemă. Se foloseşte în mod amplu în cap. III enciclica lui Pius XII fără a o cita în mod explicit


� Publicat în 24 mai 2001.


� Instrucţiune a Comisiei Biblice Pontificale (21.04.1964).


� Cf. Käsemann, E., Das Problem des historischen Jesus, ZTK 51 (1954), pp. 125-153.


� Cf. lucrările lui Marxsen, W. (referitor la Marcu), Trilling, W. (cu privire la Matei), Conzelmann, H. (referitor la Luca).


� Cf. AAS 66 (1974) 236.


� Caba, J., Storicità dei Vangeli (DV 19): Genesi e frutto del testo conciliare, în: Latourelle, R. (ed.), Vaticano II: Bilancio e prospettive 25 anni dopo (1962-1987), op. cit., p. 288.


� Cf. AAS 66 (1974) 236.


� Bianchi, U., La centralità della Parola di Dio, în: Alberigo, G., - Jossua, J. P. (ed.), Il Vaticano II e la Chiesa, Paideia, Brescia, 1985, p. 160.


� Pe această temă cf. şi scrisorii pastorale a patriarhului latin al Ierusalimului Sabbah, M., Leggere e vivere la Bibbia oggi nel paese della Bibbia, apărută la 1 noiembrie 1993.


� Cf. originalului francez: Commission Biblique Pontificale, L’interprétation de la Bible dans l'Église, Bib 74 (1993), pp. 451-528.


� Esapla, o lucrare măreaţă cu tendinţa de a reconstrui un text exact al versiunii LXX a Bibliei, care pe atunci era considerată ca şi inspirată în mod literal, expunând relaţia cu originalul evreiesc. Cu acest motiv, autorul a aşezat pe 6 coloane alăturate textul evreiesc în caractere evreieşti, textul evreiesc în litere greceşti, traducerea greacă a lui Aquila, a lui Simmaco, LXX şi aceea a lui Teodosie. Acestei opere voluminoase a lui Origen nu s-a făcut niciodată vreo copie. Numai textul LXX a fost mereu recopiat. Este conservată la Cezareea timp de câteva secole. Aici a fost văzută de studioşii interesaţi, cum ar fi Sf. Ieronim.


� Sunt clasice studiile lor: Dibelius, M., Die Formgeschichte des Evangeliums, Tübingen, 1919; Bultmann, R., Die Geschichte der synoptischen Tradition, Göttingen, 1921.


� Amintim încă o dată studiile lui Marxsen, W. Cu privire la Evanghelia după Marcu, a lui Trilling, W. despre Matei şi Conzelmann, H. despre Luca.


� Cf. Enchiridion Biblicum, 560.


� Etimologic, derivă din grecescul retoriké (`rhtorik», oratorie), fiind subînţeles substantivul techne (tšcnh, artă): în sens mai amplu indică arta de a vorbi. A luat naştere în Grecia în sec. V î.H., fiind parte importantă a învăţământului sofiştilor. Chiar dacă primul tratat de retorică pare să provină din Sicilia (Siracuza în 1a jum. a sec. V î.H), marele părinte al retoricii rămâne Aristotel.


� Cf. metoda aplicată pentru interpretarea Scrisorii către Galateni de către Pitta, A., Disposizione e messaggio della lettera ai Galati. Analisi retorico-letteraria, PIB, Roma, 1992; cu caracter mai general, Meynet, R., L’analyse rhétorique. Une nouvelle méthode pour comprende la Bible, NRT 116 (1994), pp. 641-657. Acelaşi autor aplică metoda analizei retorice în comentariul său Il Vangelo secondo Luca. Analisi retorica, EDB, Bologna, 20042.


� Cf. Aletti, J.N., L’art de raconter Jésus Christ. L’écriture narrative de l’évangile de Luc, Seuil, Paris, 1989 ; Alter, R., L’arte della narrativa biblica, Queriniana, Brescia, 1990.


� Pentru o simplă introducere la metoda aplicată în câmpul biblic, cf. Charpentier, E. (ed.), Introduzione alla lettura strutturalistica della Bibbia, Gribaudi, Torino, 1978.


� Cf. Latourelle, R., I Vangeli dell’infanzia di Cristo: La verita del Natale al di la dei miti. Esegesi e semiotica, storicita e teologia, Paoline, Cinisello Balsamo, 1985.


� Scriere în limba siriană, aparţinând sec. III, dar în dependenţă cu un original grec mai vechi.


� Canonicitatea a fost definită la Conciliul din Trento, în sesiunea din 1 aprilie 1546.


� Cf. Fabris, R., Giovanni, Borla, Roma, 1992, p. 478.


� După clasificarea lui Bultmann; Dibelius ar numi-o 'paradigmă'.


� Cf. Panimolle, S. A., Lettura pastorale del Vangelo di Giovanni, II, EDB, Bologna, 19852, p. 310.


� Cf. Codice di Hammurapi, § 129ş.u.


� Şi în procesul intentat lui Isus Sinedriul îl condamnă la moarte, dar trebuie să treacă pe la Pilat pentru ca să gireze o astfel de sentinţă şi să autorizeze acţiunea.


� Creşte interesul şi literatura pentru o astfel de abordare; cf. Leopardi, G., Apostoli al femminile, Messaggero, Padova, 1992; AA. DD., Riletture bibliche al femmninile, Claudiana, Torino, 1994.


� Cf. Enarrationes in Psalmos, 50, 8.


� Este mult mai bine dacă suntem în posesia unei sinopse.


� Este ceea ce mai înainte am numit Redaktionsgeschichte.


� De doctrina christiana, III, 56, PL 34, 89.


� Cel mai vechi manual de ermeneutică (sfârşitul sec. IV), cunoscut şi folosit de toţi comentatorii până la epoca Renaşterii este acela al lui Ticoniu. Cf. ediţia italiană îngrijită de L. e D. Leoni, Ticonio, Sette regole per la Scrittura, EDB, Bologna, 1997.


� Este folosit mai întâi de teologii protestanţi (J. C. Donnauer, 1663) iar după un secol şi de cei catolici (J. J. Monsperger, 1766).


� Cf. studiului lui Jeanrond, W. G., L’ermeneutica teologica, Queriniana, Brescia, 1994.


� Cf. AA. VV., Bibbia e Parola di Dio, I, Paideia, Brescia, 1994, p. 208.


� Cf. studiilor clasice ale lui De Lubac, H., Storia e Spirito, Paoline, Roma, 1971; Esegesi medievale. O quattro sensi della Scrittura, I-II, Paoline, Roma, 1972.


� Principiul exegezei medievale pare să se refere de-a dreptul la distincţia lui Ioan Casian (mort în 435, circa) între cele patru sensuri ale Scripturii: istoric sau literar, alegoric sau cristologic, tropologic sau moral şi antropologic, anagogic sau escatologic. Acelaşi Casian oferă un exemplu cu cetatea Ierusalim: când este amintită în Biblie în sensul său literar, indică cetatea evreiască; în mod alegoric, în schimb, se referă la Biserica lui Hristos; în mod tropologic indică sufletul omului; în mod anagogic se referă la cetatea cerească.


� Pentru Sf. Augustin, cum de altfel şi pentru Sf. Grigore, punctul de plecare este istoria, faptul istoric, sensul literar: «trebuie mai întâi să sădim în mod solid rădăcina sensului literar pentru a putea apoi sătura sufletul nostru cu fructul alegoriei» Gandolfo, E., Gregorio Magno, Città Nuova, Roma, 1994, p. 182; Sf. Ieronim spunea că sensul literar este asemenea unei coji de nucă sau a oului, pe care trebuie mai întâi să o rupem pentru a putea gusta conţinutul. Cf. ibidem. Şi Sf. Toma a atras atenţia asupra valorii fundamentale a sensului literar, cf. S. Th., I, q. 1, a.10, ad 1.


� Reprezentanţi tipici ai acestui mod de interpretare sunt Martorii lui Iehova.


� «Dar zicând el acestea, unul dintre slujitori, care stătea acolo, i-a dat lui Isus o palmă şi i-a spus: Astfel răspunzi tu arhiereului? Isus a întâmpinat: Dacă am vorbit rău, dovedeşte ce-a fost rău, iar dacă am vorbit bine, pentru ce mă baţi?»


� «Palma pe obrazul drept este dată cu dosul mâinii, care încă astăzi în orient exprimă dispreţul cel mai mare care se poate imagina şi reprezintă insulta cea mai mare», Jeremias, J., Teologia del Nuovo Testamento, I, Paideia, Brescia, 1972, p. 272.


� Cf. Enciclica lui Pius XII, Divino Affilante Spiritu: «Interpretul cu sârguinţă, fără a neglija acele noi lumini, pe care cercetarea modernă le-a adus, să se străduiască să discearnă care să fi fost firea proprie a autorului sacru, care au fost condiţiile vieţii sale, în ce perioadă a trăit, care au fost izvoarele, scrise sau orale, pe care le-a folosit, ce forme de exprimare a valorizat. Astfel va putea cu o mai mare exactitate să cunoască cine să fi fost hagiograful, şi ce anume a vrut să spună. Nimeni să nu ignore că suprema normă de interpretare este recunoaşterea şi stabilirea a ceea ce şi-a propus să spună scriitorul... Care apoi să fie sensul literar al unei scrieri, de multe ori nu este aşa de evident în cuvintele orientalilor antici, cum este de exemplu în scritorii zilelor noastre. ... Într-adevăr, orientalii antici, pentru exprimarea conceptelor nu întotdeauna au folosit acele forme sau genuri literare pe care le folosim noi astăzi, ci mai degrabă acelea care erau în uz între persoanele din timpul lor şi din ţările lor. Care ar fi ele, exegetul nu le poate stabili în precedenţă, ci numai după o îngrijită şi atentă recunoaştere a literaturilor antice ale orientului...», DS 3829-3830.


� În cea de a IV Evanghelie se întâlneşte mereu acest mecanism al dublei interpretări, numit ironia sau răstălmăcirea ioanină. Câteva exemple: 2, 19-21, cu iudeii apropozito de trupul lui Isus, 3, 3-5 cu Nicodim referitor la renaştere, 4, 10-15 cu Samarineanca referitor la apa vieţii, etc., cf. Mannucci, V., Giovanni. Il Vangelo narrante, EDB, Bologna, 1993, pp. 57-65.


� Se tratează de o exigenţă pe care o întâlnim şi în lumea farisaică şi rabinică: Targum şi Midraş folosesc criterii de actualizare care depăşesc simpla lectură a textului, căutând o semnificaţie care depăşeşte pe cea a cuvintelor.


� «Quamquam et in Vetere Novum lateat et in Novo Vetus pateat», Quest. In Heptateuchum 2, 73, PL 34, 623.


� Către o reevaluare a exegezei alegorice a lui Origen tinde deja citata lucrare a lui De Lubac, H., Storia e Spirito, care are ca şi subtitlu La comprensione della Scrittura secondo Origene. Autorul îl eliberează pe Origen de acuzaţiile 'extravaganţă', 'imaginaţie libertină', recunoscându-i o exegeză spirituală: «Hristos este încă în centrul experienţei sale secrete: el caută oriunde, în Scripturi, în sunetul vocii sale», p. 285.


� La sfârşitul sec. III, Lucian din Samosata a pus bazele acestei şcoli; unii dintre iluştrii săi reprezentanţi sunt Diodor din Tars (m. 390), Teodor din Mopsuestia (m. 428) şi în parte Ioan Gură de Aur (m. 407).


� Definiţia clasică a tipologiei este întâlnită în opera lui Fritsch, C.T. din 1947: «Un tip de instituţie, eveniment istoric sau persoană, orânduită de Dumnezeu, care de fapt prefigurează un adevăr conexat cu creştinismul»; câţiva ani mai târziu, în 1950, Jacob, E. stabileşte că trebuie să existe o triplă relaţie între tipul anticotestamentar şi antitipul (Hristos): relaţia de asemănare, relaţia de opoziţie (ex. Adam - Hristos) şi relaţia de progres (de la imperfect la perfect).


� Istitutiones Biblicae, Romae, 19272, pp. 306-307.


� Cf. în mod asemănător Brown, R.E., Ermeneutica, în: AA. VV., Grande Dizionario Biblico, Queriniana, Brescia, 1973, p. 1630.


� Noţiunea de sensus plenior este o caracteristică a exegezei catolice : «cela est dû en partie au fait que le sens plénier permettait de légitimer l’utilisation plénière par le magistère de textes vétérotestamentaires, par exemple le Protévangile de Gn III, 15», Baude, P.M., Sens de l’Écriture, DBS, XII, Paris, 1993, p. 526.


� Levinas, E., La révélation dans la tradition juive, în: AA. VV., La révélation, Bruxelles, 1977, p. 59.


� Risposte a Talassio, Risposta 63, PG 90, 669-670.


� «Desigur, nu este nimic nou la nivel doctrinar, ci este nouă autoritatea … Şi este un eveniment care marchează o epocă: în istoria Liturgiei şi în viaţa Bisericii. Epoca “prescrierilor normelor liturgice” pare să fie apus definitv …», Magrassi. M., Vivere la Liturgia, La Scala, Noci (BA), 1978, p. 343.


� Marsili, S., Liturgia, în: Sartore, D., - Triaca, A., Nuovo Dizionario di Liturgia, Paoline, Roma 19935, p. 684.


� Cf. Di Stefano,, A., Liturgia. Introduzione, Piemme, Casale Monferrato (AL), 1991, p. 10.


� Cf. Donghi, A., La liturgia sorgente di vita nuova, Paoline, Milano, 1995.


� Combinaţia “culmea” şi “izvor” este o fericită idee a Conciliului Vatican II în constituţia cu privire la Liturgia Sacrosanctum Concilium: «Liturgia este culmea spre care tinde acţiunea Bisericii şi izvorul din care emană toată puterea ei» (SC 10).


� Despre importanţa Scripturii în liturgie, cf. Martimort, A.G. (ed.), La Chiesa in preghiera. Introduzione alla Liturgia, I, Queriniana, Brescia, 1987, pp. 152-161; în ceea ce priveşte istoria cf. Fabris, R. (ed.), La Bibbia nell’epoca moderna e contemporanea, EDB, Bologna, 1992.


� Cf. Dei Verbum, 21.


� Cf. Lumen Gentium, 28.


� Presbyterorum Ordinis, 6. Tematicii Euharistiei Ioan Paul II a dedicat Enciclica Ecclesia de Eucaristia (17.04.2003) şi Scrisoarea Apostolică Mane nobiscum Domine (07.10.2004).


� Cu privire la tematica Duminicii, Ioan Paul II a publicat Scrisoarea Apostolică Dies Domini (31.05.1998). Conferinţa Episcopală Italiană a publicat în 1984 Nota Pastorală Il giorno del Signore; de dată mai recentă, pentru Congresul euharistic naţional, ţinut la Bari în perioda 21- 29 mai 2005, Consiliul Episcopal Permanent al CEI a pregătit scrisoarea Senza la domenica non possiamo vivere. Citim la nr. 2 : «Fără duminică nu putem să trăim. Nu este un slogan care să facă impresie şi nici o exclamaţie a celui care după o săptămână de muncă grea, poate în sfârşit să se odihnească. Este, dimpotrivă, mărturia fidelităţii faţă de Duminică a celor 49 de martiri din Abitene – o localitate în actuala Tunisie – care în 304 au preferat, contravenind interdicţiilor împăratului Diocleţian, să accepte moartea decât să renunţe la celebrarea zilei Domnului. Erau conştienţi că identitatea lor şi însăşi viaţa lor creştină se baza pe reîntâlnirea în adunare pentru a celebra Eucaristia în ziua memorialului Învierii». Pe această temă cf. şi Tarchi, P. – Mazza, C. (ed.),  La domenica e i giorni dell’uomo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 2005; Magrassi, M. – Redclifee, T., L’anima della domenica, EDB, Bologna, 2005; Pronzato, A., La domenica festa dell’incontro, Gribaudi, Milano, 2005 (cu textele cele mai recente ale Magisteriului şi o importantă antologie de texte).


� Biffi, I., Sacra Scrittura e vita ecclesiale, EDB, Bologna, 1994, p. 17.


� Iniziazione alla «Lectio divina», EDB, Bologna, 1993, p. 17.


� Pontificia Commissione Biblica, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano, 1993, p. 112.


� Deja Origen în sec. III compunea omilia pornind de la un text al Bibliei citit în mod continuat pe parcursul săptămânii. Este atestarea unei practici colective de la lectio divina.


� «Conciliul îndeamnă foarte stăruitor pe toţi credincioşii, şi mai ales pe călugări, ca prin citirea deasă a dumnezeieştilor Scripturi să-şi însuşească “înalta cunoaştere a lui Isus Hristos” (Fil 3, 8)» (DV 25). Pe vremea sa Sf. Ioan Gură de Aur avertiza: «Iată ceea ce strică totul : voi credeţi că lectura Bibliei este o sarcină rezervată numai călugărilor, în timp ce voi aveţi nevoie mult mai mult decât ei», In Matthaeum, 2, 5, PG 57, 30.


� Mai pot fi consultate şi următoarele numere în DOCUMENTELE CONCILIARE: DV 21.25; PO 13.18; PC 6; AA 4; SC 10.11.12.13.24.


� «Lectio divina, în care Cuvântul lui Dumnezeu este citit şi meditat pentru a deveni rugăciune, este astfel înrădăcinată în celebrarea liturgică» (nr. 1177; cf. nr. 2708).


� Din îmbelşugata bibliografie alegem următoarele lucrări: Bianchi, E., Pregare la Parola. Introduzione alla “Lectio Divina”, Gribaudi, Torino, 19923; Canopi, A.M., Vi annuncio un mistero, Paoline, Milano, 1995; Gargano, I., Iniziazione alla «Lectio divina», EDB, Bologna, 1993; Gargano, I., Dal sorgere del sole al suo tramonto. Iniziazione alla preghiera delle ore e alla lectio divina, Paoline, Milano, 1993; Giurisato, G., Lectio Divina oggi, Scritti Monastici, Abbazia di Praglia, 1987; Masini, M., Iniziazione alla «Lectio divina», Messaggero, Padova, 1994 (= 1988); Oury, G.M., Cercare Dio nella sua parola. La lectio divina, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1987; Renzi, A., La scala di Giacobbe. Introduzione alla lectio divina, Cittadella, Assisi, 1992; Verlinde, J.M., Iniziazione alla Lectio Divina, LDC, Leumann (TO), 2004.


� «Disce cor Dei in verbis Dei (Învaţă să cunoşti inima lui Dumnezeu în cuvintele lui Dumnezeu)», epistola, 31, 54, PL 77, 706.


� Cf. Giurisato, G., Lectio Divina oggi, op. cit., pp. 10-15; Gargano, I., Introduzione alla «Lectio divina», op. cit., pp. 13-23.


� Iniziazione alla «Lectio Divina», op. cit., p. 9.


� Călugăr certozin, mort în 1188, care a scris unui confrate, Gervazie, Scrisoare despre viaţa contemplativă sau Scara călugărilor, unde întâlnim cele patru momente care au devenit clasice; cf. textului din Sources Chrétiennes, 163.


� «Contemplarea trebuie să ne conducă la răpirea bunurilor invizibile, aşa cum se cântă în rugăciunea introductivă a Crăciunului prin intermediul cuvintelor lui Paul (2 Cor 4, 18). O răpire în credinţă, mai puţin sentimentală şi senzitivă, o răpire în care ne simţim surprinşi renunţând la surprindere, şi prin intermediul căreia ne încredinţăm în totalitate lui Dumnezeu», Bianchi, E.,  Pregare la Parola. Introduzione alla “Lectio Divina”, op. cit., p. 65..


� Cf. Zevini, G., La “Lectio Divina” lettura della Bibbia per il popolo, în: Ufficio Catechistico Nazionale (ediţie îngrijită de), Il popolo di Dio incontra la Bibbia, LDC, Leumann (TO), 1995, pp. 45-68, spec. pp. 52.53.


� Evdokimov, P., L’ortodossia, EDB, Bologna, 19812, p. 161.


� Cf. anumite exemple de aplicare a metodei în Gargano, I., Iniziazione alla “Lectio divina”, op. cit., pp. 65-128.


� Cf. Maggioni, B., I due discepoli di Emmaus (Lc 24, 13-35), în: Fabris, R., Initium Sapientiae. Scritti in onore di Franco Festorazzi nel suo 70º compleanno, EDB, Bologna, 2000, pp. 263-270.


� Foarte controversată este identificarea localităţii Emaus; astăzi sunt două centre dintre cele mai vizitate: El Qubeibe şi Amwas.


� Evanghelia ne comunică trei minuni de înviere săvârşite de Isus: învierea lui Lazăr (cf. In 11, 1-44), învierea fiului văduvei din Nain (cf. Lc 7, 11-17) şi învierea fiicei lui Iair (cf. Mc 5, 21-43). Aceste trei cazuri prezintă persoane care datorită intervenţiei lui Isus, se reîntorc la viaţă, îşi reiau viaţa pe care moartea a întrerupt-o pe neaşteptate, dar, după un anumit timp, vor muri din nou, pentru că acesta este destinul trupului nostru care îmbătrâneşte, se istoveşte şi se consumă.


� Isus se arată ucenicilor fără să intre pe uşă, cf. In 20, 19.26.


� Rossé, G., Il Vangelo di Luca, Città Nuova, Roma, 1992, p. 1024. Verbul grec lytroo (lutrÒomai) poate fi citit şi în Tit 2, 14 şi 1 Pt 1, 18, unde are semnificaţia religioasă a răscumpărării împlinite de Hristos prin moartea şi învierea sa.


� Cf. articolul lui Sr. Jeanne D’Arc, Un grand jeu d’inclusion dans «les pèlerins d’Emmaüs», NRT 99 (1977), pp. 62-76.


� Prima parte a psalmului este destul de întunecată, purtând încărcătura luminii sinistre a abandonului şi a morţii. Cea de a doua în schimb, se deschide încrederii şi speranţei marcată de aşteptare, ticsită de viaţă. Nu este strigătul sufocat al unui muritor disperat, ci dorinţa arzătoare a aceluia care încredinţează totul necercetatei voinţe divine.


� Aceasta este poziţia lui Robinson, B.P., The Place of the Emmaus Story in Luke-Acts, NTS 30 (1984), 481-497.


� Cf. Sabourin, L., Il Vangelo di Luca, Piemme, Casale Monferrato (AL), 1989, p. 372; Ernst, J., Il Vangelo secondo Luca, II, Morcelliana, Brescia, 1985, p. 929.


� Conciliul Vatican II a subliniat în mod amplu natura misionară a Bisericii şi implicarea fiecărui creştin: «Biserica întreagă fiind misionară şi opera evanghelizării fiind o îndatorire fundamentală a Poporului lui Dumnezeu» (AG, 35). A se consulta şi Enciclica lui Ioan Paul II, Redemptoris Missio (07.12.1990) în care, printre altele, se afirmă că «Credinţa se întăreşte dăruind-o» (n. 2).


� Ortensio Da Spinetoli, Luca, Cittadella, Assisi, 19943, p. 737.


� Este de ajuns să adăugăm un “noi” şi rugăciunea îşi asumă imediat o valenţă comunitară.


� Commento sul profeta Isaia, cap. 40, vv.3.9, PG 24, 366-367.


� Cf. cărţile Regilor şi Cronicile: de exemplu descrierea în paralel a domniei lui Pekach în Israel (737-732) şi cea a domniei lui Iotam în Iudea (740-736): 2Re 15,27-38.


� Printre evanghelişti, mai ales Luca şi Ioan pun în lumină atenţia lui Isus faţă de samarineni. Ioan ne oferă o minunată întâlnire cu femeia samarineancă (cf. In 4, 1-42); Luca povesteşte atât episodul celor doisprezece leproşi vindecaţi dintre care doar unul, samarinean, se întoarce pentru a-i mulţumi, obţinând astfel mântuirea de la Isus (cf. Lc 17, 11-19), cât şi parabola bunului samarinean (cf. Lc 10, 29-37); nu lipsesc informaţiile negative în legătură cu samarinenii, ca refuzul lor de a-l primi pe Isus (cf. Lc 9,51-55).


� În greacă hina pantes hen hosin (†na p£ntej ›n ðsin).


� Pontificia Commisione Biblica, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993, 117.


� Decret asupra ecumenismului Unitatis Redintegratio (= UR), 21.


� Citat din Lambiasi F., La Bibbia. Introduzione generale, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1991, 121-122.


� UR, 21.


� Elorriaga C., La potenza del Vangelo, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 1991, 166.


� Maffeis A., (îngrijită de), Dossier sulla giustificazione. La dichiarazzione congiunta cattolico-luterana, commento e dibattito teologico, Queriniana, Brescia 2000.


� Colaborarea ortodoxă rămâne efectivă doar în privinţa Vechiului Testament, în cazul căruia nu există probleme substanţiale. Acestea se manifestă mai ales în legătură cu autenticitatea câtorva cărţi din Noul Testament: nefiind de acord cu comitetul, comisia teologică ortodoxă nu a considerat potrivit să ia parte la o prezentare comună. Trebuie totuşi amintit că mai sus-numita comisie îşi însuşeşte viziunea TOB şi preconizează că o asemenea traducere favorizează o precizare a poziţiilor ermeneutice şi exegetice între ortodocşi de o parte şi catolici şi protestanţi de cealaltă parte.


� Editori sunt Du Cerf din partea catolică şi Societatea Biblică Franceză din partea protestantă; pentru o ediţie redusă, coeditarea îi implică pe Du Cerf şi Alianţa Biblică Universală. 


� Pentru Vechiul Testament ebraic şi aramaic Biblia Hebraica editată de către Kittel R. În 1937; pentru Vechiul Testament grec Septuaginta editată de către Ralphs A. În 1935; pentru Noul Testament Novum Testamentum de Nestle-Aland în a XXV-a ediţie a sa din 1962 şi The Greek New Testament din 1966 editat de Societăţile Biblice.


� Pentru cei de la LDC la Leumann (Torino), care şi-a asumat munca editorială, în acord cu partea protestantă care reprezintă, în Italia, Alianţa Biblică Universală.


� Sigla simbolizează Conferenza Episcopale Italiana; traducerea italiană oficială este din 1971. 


� Cf. CEI, Implicarea pastorală a bisericii în faţa noilor mişcări religioase şi a sectelor, (Notă pastorală a Secretariatului pentru ecumenism şi dialog), Roma 1993.


� Cf. articolul lui Rusconi R., Religione fai-da-te, în revista misionară Mondo e Missione (octombrie 1994) 559-562; cf. şi Mayer J.F., Analisi di alcune ragioni del successo dei nuovi movimenti religiosi, în: Cesnur, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO) 1990, 41-52.


� Cf. Civiltà Cattolica din 7 septembrie 2002, 448-449. se poate observa creşterea substanţială, dat fiind că Weis Ch., Testimoni di Geova: Testimoni di Dio?, Paoline, Cinisello Balsamo (MI) 31989, 5, calcula circa 130.000 prezenţe în Italia. 


� Pentru o istorie a mişcării, cf. Zucchini E., I Testimonidi Geova, în: Cesnur, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO) 1990, 61-86.


� Ambrosio P., La risposta dei cattolici ai testimoni di Geova, LDC, Leumann (TO) 31985, 9.


� Zucchini E., I Testimoni di Geova, cit., 59.


� Cf. destule exemple de manipulare sau de interpretare greşită în Grottola F., (ed.), I testimoni di Geova non hanno la Bibbia, Coletti, Roma 1992.


� CEI, L’impegno pastorale della Chiesa di fronte ai nuovi movimenti religiosi e alle sette, (Notă pastorală a Secretariatului pentru ecumenism şi dialog), Roma 1993, 39.


� Abili mistificatori este titlul lui De Paoli M., apărut în revista Vita Pastorale din decembrie 1994 (cf. pag. 27-29) în care sunt denunţate secte, santoni şi falşi profeţi; ocazia este oferită de recentul episod al holocaustului celor care urmează o sectă din Elveţia, cu vreo 50 de victime. Pentru o evaluare pastorală a fenomenului, cf. Casale G., Nuova religiosità e nuova evangelizzazione, Piemme, Casale Monferrato (AL) 1993, spec. 79-101.


� Alberich E., La catechesi della Chiesa, LDC, Leumann (TO) 1992, 55. 


� De Virginitate, 12, PG 28, 265.


� De exemplu, decretul Sinodului de la Oxford din 1408 şi decretul arhiepiscopului de Magnoza din 1485.


� Cf. Decretum super lectione et praedicatione, din 17 iunie 1546, EB, 65-72.


� Citat din Penna A., Introduzione alla Bibbia, Mondadori, Milano 1986, 93.


� Ar putea fi luate în considerare Direttorio catechistico generale din 1971, sesiunile Sinodului Episcopilor dedicate evanghelizării (1974) şi catehezei (1977), exortaţiile apostolice corespondente Evangelii nuntiandi (1975) a lui Paul VI şi Catechesi tradendae (1979) a lui Ioan Paul II.


� Cf. Dacquino P., La dimensione biblica, în Medica G., (ed.), Dal documento base ai nuovi catechismi alla catechesi viva, LDC, Leumann (TO) 1974, 166-168.


� Comisia Pontificală Biblică, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, LEV, Città del Vaticano 1993, 114. Pe această temă este mereu de mare folos monografia lui Bissoli C., La Bibbia nella catechesi, LDC, Leumann (TO) 1973. 


� Expresia apare pentru prima oară în Messaggio ai Popoli dell’America Latina care încheie Conferinţa din Medellín (1968): «Trebuie să se încurajeze o nouă evanghelizare şi o cateheză intensă care să ajungă atât la elite cât şi la mase, pentru a obţine o credinţă lucidă şi activă”; reuşita unei asemenea expresii se datorează folosirii ei de către Ioan Paul II, pentru prima oară în discursul de la CELAM, Port au Prince (Haoti), 9 martie 1983 şi după aceea, condensând în ea programul bisericii pentru cel de-al treilea mileniu creştin. Ideea unei pastorale bazate pe evanghelizare se găsea deja în Evangelii Nuntiandi a lui Paul VI din 1975 (cf. n. 81), reluată de multe episcopate în anii ’70, printre care amintim Conferinţa Episcopală Italiană care răspundea noilor provocări ale societăţii prin programul „Evanghelizare, sacramente şi promovare umană” şi Consiliul Episcopal Latino-American care, la Puebla, elabora un plan foarte precis pentru „Evanghelizarea în prezentul şi viitorul Americii Latine». Pentru un studiu pe tema acestei expresii, cf. Giglioni P., La nozione di ’nuova evangelizzazione’ nel Magistero, Seminarium 43 (1991) 35-56.


� Delpero C., La credibilità della Chiesa ieri, oggi, domani, Glossa, Milano 1994, 121.


� Editoriale di Civiltà Catolica din 19 mai 2001, 329-330.


� Bibbia e nuova evangelizzazione, Il Regno-documenti 36 (1991/3) 99.


� Cf. Ibidem, 103.


� Messaggio del Sinodo, n. VIII, în : L’Osservatore Romano din 29.10.1994, pag. 7.


� Cf. Alzati e va’ a Ninive, Centro Ambrosiano, Milano 1991, citat de Garzonio M., Carlo Maria Martini, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1993, 107-108. Jurnalistul de la Corriere della Sera, Marco Garzonio l-a intervievat pe card. Martini, a strâns la un loc răspunsurile apoi, încheind cu o antologie a scrierilor: rezultatul a fost cartea citată. 


� Confessioni, XI, 2, 3-4.


� Istoric evreu (37-100?), aparţinea unei ilustre familii sacerdotale din Ierusalim. La început participă ca şi comandant la lupta armată împotriva romanilor. Luat prizonier, ajunge traducătorul lui Titus în timpul asediului Ierusalimului. Dus la Roma, a fost mai târziu însărcinat de către împăratul Vespasian să scrie despre război, fapt care îi asigură recunoştinţa din partea protectorilor. În cinstea lor îşi ia numele de Flavius, după ginta Flavia căreia îi aparţineau Titus şi Vespasian. Date fiind circumstanţele, opera sa, Bellum Judaicum, nu poate fi pe deplin considerată dezinteresată şi imparţială. Informaţiile pe care le oferă sunt însă preţioase. Pentru a repera ulterioare date istorice din diferite perioade, sunt utile şi alte opere ale sale, precum Antiquitates Judaicae şi Vita. Cf. Feldman L.H., Josephus’ Intepretation on the Bible, University of California Press, Berkeley 1998.


� Cf. Flusser D., Le fonti ebraiche del cristianesimo delle origini, Gribaudi, Milano 2005.


� Asidienii, literalmente “cei pioşi”, constituiau un curent ebraic, menţionat în cărţile Macabeilor, ce activa în timpul revoltei macabeilor. Mulţi cercetători au considerat-o o mişcare din care au apărut fariseii şi esenii.


� Ant., 13,5,9.


� ‘Abot, 1,1.


� Celebrarea legii orale este cuprinsă în acest dicton, atribuit înţeleptului palestinez Iohanan bar Nappaha, care a trăit la jumătatea celui de-al III-lea secol d.H.: «Sfântul, fie el lăudat, încheie pactul cu Israel doar din cauza tradiţiei orale» (Gittin, 60b).


� Schubert K., I partiti religiosi ebrei del tempo neotestamentario, Paideia, Brescia 1976, 57-58.


� Ant., XVII, 2,4.


� Cf. Jeremias J., Gerusalemme al tempo di Gesù, Dehoniane, Roma 1989, 388.


� Respectiv de 29 de ori la Matei, 12 la Marcu, 27 la Luca, 19 la Ioan. Adăugând cele 9 referiri din Faptele Apostolilor şi o singură dată la Paul în Fil 3, 5, se ajunge la un total de 97 de ori în întreg Noul Testament.


� Cf. Lc 7, 36-48; 11, 37-54; 14, 1-24.


� Cf. Mc 12, 13.


� Saldarini A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, Paideia, Brescia 2003, p. 153.


� A se compara, de exemplu, Mt 23 cu Lc 11, 39-52. Unele aluzii sunt prezente şi în Mc 12, 38-40. 


� Cărturarii sunt menţionaţi în In 8, 3 în episodul femeii adultere; cunoaştem însă dubiul asupra paternităţii lui Ioan în privinţa acestui fragment.


� Saldarini A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, op. cit., p. 184.


� Dintr-un total de 14 menţionări, astfel repartizate: 7 la Matei, 1 la Marcu, 1 la Luca, 5 în Fapte. La acestea se adaugă cele două menţionări ale numelui lui Sadoq la Matei.


� Jeremias J., Gerusalemme al tempo di Gesù, cit., p. 359. 


� Saldarini A.J., Farisei, scribi e sadducei nella società palestinese, cit., p. 257.


� Termenul grammateus apare în Noul Testament de 62 de ori. În afara celor patru utilizări din Fapte şi a singurului caz de la Paul în 1 Cor, cuvântul se întâlneşte doar în evangheliile sinoptice, respectiv de 22 de ori la Matei, 21 la Marcu şi 14 la Luca. 


� Matei vorbeşte despre cărturari doar în cinci fragmente, dintre care trei (Mt 7, 9; 9, 3; 17, 10) provin de la Marcu; îi sunt proprii Mt 8, 19 şi 15, 32. În multe cazuri Matei scoate cărturarii din pasajele în care aceştia apari ostili lui Isus şi îi transformă în farisei: a se confrunta, spre exemplu, Mc 3, 22 cu Mt 9, 34; Mc 11, 27; 12, 12 cu Mt 21, 23; 21, 45. Formularea „scribii fariseilor” din Mc 2, 16 devine simplu „farisei” la Mt 9, 11. Doar în patru situaţii cărturarii şi fariseii sunt puşi alături de către Matei, în două povestiri ale ciocnirilor şi disputelor: Mt 5, 20; 23, 2-29; 12, 38; 15, 1. În ceea ce priveşte semnificaţia, Matei nu se deosebeşte mult de Marcu, în afară de diminuarea semnificativă a responsabilităţii cărturarilor în privinţa condamnării lui Isus. Chiar şi la Luca rolul cărturarilor este semnificativ redus. Singuri sunt citaţi doar de două ori (Lc 20, 39; 20, 46). În toate celelalte cazuri apar alături de farisei sau de alţi capi, cu care îşi împart poziţia socială şi alte funcţii.


� Mc 11, 18.27; 14, 1.43.53; 15, 1.31.


� Apelativul “bătrâni”, în Dicţionarul enciclopedic al Bibliei, Borla – Città Nuova, Roma 1995, p. 138.


� Domneşte din 4 î.H., anul morţii tatălui său, Irod cel Mare, până în 39 d.H., când a fost detronat şi exilat în Gallia, unde a şi murit.


� Respectiv Mt 22, 16 şi Mc 3, 6; 12, 13.


� La masculin apare de 9 ori (o dată la Matei, de 3 ori la Luca, 4 la Ioan şi o dată în Fapte) şi de două ori la feminin, la Ioan.


� Regiunea este citată de 11 ori în Noul Testament: o dată la Luca, de 3 ori la Ioan şi de 7 ori în Fapte.


� Pentru felul lor de a gândi şi a acţiona, cf. Sacchi P., Storia del Secondo Tempio, SEI, Torino 1994, 127,134; Meier J.P., Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico. Vol III: Compagni e antagonisti, Quiriniana, Brescia 2003, pp. 555-583.  


� «Pasajul cel mai elocvent şi bine documentat al Noului Testament în legătură cu samarinenii», Meier J.P., Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico. Vol III: Compagni e antagonisti, cit., p. 580.


� Şi în continuare va fi un pământ cu mulţi sfinţi. Din Sichem este Iustin, filosof şi apologet, mort ca martir la Roma prin 165.


� O dată la Luca, 3 în Fapte şi 3 la Paul.


� Cf. Hengel M., Gli Zeloti, Paideia, Brescia, 1996.


� Amintit explicit de către Gamaliel în Fap 5, 37.


� Cf. Mt 5, 10 (Lc 6, 22); 10, 19.26ş.u.; 10, 24-38; 16, 24-25.


� Hengel M., Gli Zelati, op. cit., p. 421.


� Pentru aprofundare, cf. Flusser D., La setta di Qumran: alla scoperta degli Esseni, Piemme, Casale Monteferrato (AL), 1998; Stemberger G., Farisei, sadducei, esseni, Paideia, Brescia, 1993.


� Schubert K., I partiti religiosi ebrei del tempo neotestamentario, op. cit., p. 63.


� Cf. Iosif Flaviu, Bellum, 2,8,2-13, Ant., 18,1.5; Pliniu, Nat. hist.,5,17. 


� În întreg Noul Testament apare de 9 ori, dintre care 6 la Luca, 2 în Scrisoarea către Tit, o singură dată la Matei (cf. Mt 22, 35).


� Cf. Sanders J.A., The Pharisee in Luke – Acts, în: Groh D. – Jewett R. (edd.), The Living Text: Essays in honor of Ernest W. Sauders, Lanham – New York – London 1985, pp. 169.172. 


� O bună parte din aceste acuze se reia, chiar mai aprig, în Mt 23, unde destinatarii sunt cărturarii şi fariseii.


� În afară de Luca-Fapte, cuvântul apare, în Noul Testament, doar o singură dată: 1 Tim 1, 7. 


� Rabbi apare de 4 ori la Matei, de 3 ori la Marcu şi de 8 ori la Ioan. Rabbuni o singură dată la Marcu şi o dată la Ioan.


� Jeremias J., Gerusalemme al tempo di Gesù, op. cit., p. 366. 


� Cf. Rienecker F. – Maier G. (Hrsg.), Lexicon zur Bibel, Brockhaus, Wuppertal – Zürich 1994, p. 1274.


� Cf. Jeremias J., Gerusalemme al tempo di Gesù, op. cit., pp. 323-332.


� Trei utilizări: 1 la Luca, 1 la Ioan şi 1 în Fapte.


� Printre aceste servicii se număra deschiderea uşilor sanctuarului, ajutorul acordat sacerdoţilor la îmbrăcarea veşmintelor sacre, pregătirea cărţilor liturgice, îngrijirea şi curăţarea spaţiilor.


� Cf. Is 1,10 ş.u.; 58, 1 ş.u.; Miheia 6, 8 o spune foarte bine: «Omule, ai fost învăţat ceea ce este bine şi ceea ce Domnul cere de la tine; să practici dreptatea, să iubeşti pietatea, să mergi cu umilinţă alături de Dumnezeul tău».


� De patru ori în total, dintre care 1 la Matei şi 3 în Faptele Apostolilor.


� Fiicele prozeliţilor nu se puteau căsători cu preoţi, deoarece, înainte de convertire, ar fi putut practica prostituţia; şi, conform Lv 21, 7, prostituatei nu îi era permis să se căsătorească cu un preot, după cum stabileşte Talmud (Yebamot, VI, 5).


� Cf. Gerim, III, 11 şi Mashna, Horayot, I, 4-5.


� Jeremias J., Gerusalemme al tempo di Gesù, op. cit., p. 498.


� Luca, în Magnificat, vorbeşte despre mila lui Dumnezeu care «se întinde asupra celor care se tem de el» (Lc 1, 50); sub aspect negativ, propune parabola judecătorului nedrept «care nu se temea de Dumnezeu» (Lc 18, 2).


� Apare doar în evangheliile sinoptice, în total de 21 de ori (8 la Mt, 3 la Mc şi 10 la Lc), la care se adaugă architelones (şeful vameşilor) din Lc 19, 2.


� Cf. Tacitus, Annales, XIII, 51.


� Pentru o tratare mai amplă, cf. Schürer E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, II, Paideia, Brescia 1987, pp. 250-282; pentru o tratare sintetică, cf. definiţia “sinedriu” în: Dizionario enciclopedică della Bibbia, op. cit., pp. 1217-1218.


� Astfel repartizate: 3 la Matei, 3 la Marcu, 1 la Luca, 1 la Ioan, 14 în Fapte.


� Ant, 9,163s.


� Sanhedrin, 1,6.


� «Sinedriul îşi exercita, de fapt, puterea directă doar între hotarele Iudeii», Schürer E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, II, op. cit., p. 272. Influenţa sa însă depăşea cu mult aceste hotare, ajungând şi în străinătate, cf. Fap 9, 2; 22, 5. 


� Alianţa Biblică Universală (ABU) este un organism ecumenic care din 1946 reuneşte o sută de societăţi biblice naţionale. Principala sa muncă este traducerea şi difuzarea Bibliei. Până azi au fost distribuite peste 15 milioane de Biblii, şi peste 500 de milioane ale unei părţi din NT. În ceea ce priveşte difuzarea amintim cazul particular al Japoniei unde, într-o societate cu un procent foarte mic de creştini, Biblia este vândută anual în aproape trei milioane de copii.


	Un alt amănunt plin de semnificaţie este faptul că de 25 de ani se publică Traducerea interconfesională în limba curentă. În cazul ediţiei în italiană s-a ajuns la a 30-a ediţie şi la distribuirea a 10 milioane de texte biblice. Ioan Paul II, primind la Vatican o delegaţie a Alianţei Biblice Universale şi a Societăţii Biblice în data de 26 noiembrie 2001, a apreciat munca depusă: «În traducerea interconfesională îngrijită de voi, aţi încercat să rămâneţi fideli textului originar. Aţi dorit de asemenea să oferiţi un text comprehensibil cititorilor contemporani, folosind cuvinte şi forme ale limbii cotidiene. Excepţionala răspândire a lucrării demonstrează privilegiul şi ampla preţuire obţinute în diferite medii ecleziale şi culturale».


� Cf. studiul lui Friedrich G., eÙaggšlion, GLNT III, coll.1060-1102.


� Localitate situată în partea occidentală a actualei Turcii.


� «Universalismul mântuirii nu asumă caracteristici generice, ci pe cele unei istorii văzute ca realizare a salvării: pentru aceasta Paul specifică faptul că toţi cei care cred sunt iudei şi greci», Pitta A., Lettera ai Romani, Paoline, Milano, 2001, p. 65.


� Despre origine există diverse ipoteze, care nu neapărat se exclud reciproc. Aşa se exprimă Brown R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia, 2001, p. 164: «Cum s-a născut ideea de a scrie Evangheliile? Îşi are originea în Vechiul Testament? A fost imitarea unui gen greco-roman? A fost o intuiţie creativă unică a lui Marcu, iar apoi Matei, Luca şi Ioan au imitat abordarea lui Marcu? Sau a fost, mai degrabă, o evoluţie naturală a primei predici creştine, aşa încât ideea fundamentală ar putea să fi existat înainte de Marcu şi mult mai răspândită? Experţii au avut tendinţa de a apăra în manieră exclusivă una sau alta dintre aceste explicaţii. Să lămurim elementele care contribuie la diferitele soluţii, lăsând deschisă posibilitatea combinării unora dintre ele».


� Marxsen W., Der Evangelist Markus. Studien zur Redaktionsgeschichte des Evangelium, Göttingen, 1956, p. 92.


� Adv. haer., III, 11,8.


� Această denumire apare deja în papirusurile din secolul II şi III care sunt mărturiile cele mai vechi despre scrierile evanghelice, după cum demonstrează studiul lui M. Hengel, prezentat de Schulz H.J., Die apostoliche Herkunft der Evangelien, Herder, Freiburg, 1993, p. 39ş.u.


� Rossé G., Il Vangelo di Luca, Città Nuova, Roma 1992, 34.


� CBC, n. 126, identifică: viaţa şi învăţătura lui Isus, tradiţia orală, Evangheliile scrise. 


� Cf. Fap 12, 12.25; 13, 5.13; 15, 37-39; Col 4, 10; Flm 24; 2 Tim 4, 11.


� «Biserica întotdeauna şi oriunde a considerat şi consideră că cele patru Evanghelii sunt de origine apostolică. De fapt, ceea ce Isus a lăsat apostolilor să predice, mai târziu, prin inspiraţia Spiritului Sfânt, ei înşişi şi alte persoane din cercul apostolic ne transmit prin scrieri, care sunt fundamentul credinţei, adică Evanghelia cvadriformă, după Matei, Marcu, Luca şi Ioan» (DV, 18).


� «Formularea voit mnemotehnică a unei mari părţi a cuvintelor care datează din tradiţia sinoptică stimula, ba chiar impunea fixarea. Trebuie reţinut că o asemenea fixare avea loc fără doar şi poate printr-o învăţare pe de rost, prin memorare», Egger W., Metodologia del Nuovo Testamento, EDB, Bologna 1991, p. 38; cf. şi Riesner R., Jessus als Lehrer. Eine Untersuchung zum Urprung der Evangelien-Űberlieferung, Mohr, Tűbingen 21984, pp. 440-443.


� Halaka (plural halakot) indică tradiţia etico-juridică a iudaismului, în vreme ce haggada tradiţia narativă.


� Personal îmi amintesc că am întâlnit într-o zi în Egipt un om care m-a asigurat că fiica sa de doisprezece ani cunoştea Coranul pe de rost: şi sunt 6666 de versete!


� Apologia, I, 67.


� Până în secolul V această scriere a exercitat o puternică influenţă în liturghia Bisericii siriene.


� Gerstl D., Evangelistensymbole, în: LThK, III (1995), 1057.


� În Asiria şi Babilonia găsim karibu, statui care împodobeau şi păzeau templele şi palatele. Aveau cap uman, trup de leu, picioare de taur şi aripi de vultur.


� Adv, haer., III, 11,8.


� In Ezech. I, 1.


� In Ezech. III, 1 şi IV, 1s.


� În basilica san Pietro din Vatican se găseşte în patru medalioane aflate deasupra altarului confesiunii.


� În Asia Mică, azi Turcia.


� Adv. haer., V, 33, 4; Hist.eccl., II, 15,2 şi III, 36,2.


� Cifrele nu corespund la toţi autorii datorită posibilelor discrepanţe în a atribui unele versete materialului comun sau celui propriu. Împătimiţii de cifre ar putea fi interesaţi să ştie că la Matei se găsesc 18.305 cuvinte (1691 vocabule), la Marcu 11.242 cuvinte (1345 vocabule), la Luca 19.428 cuvinte (2055 vocabule). Pentru a consulta o statistică legată de repetarea fiecărei vocabule şi de procentaje, cf. Morgenthaler R., Statistik des neutestamentlichen Wortschatzes, Gotthelf, Zűrich – Stuttgart 1973 (=1958). 


� Citat din Eusebiu, Hist. eccl., III, 39, 15s.


� Cf. Rolland Ph., Questione sinottica, în AA.VV., Dizionario enciclopedico della Bibbia, op. cit., 1221-1222.


� Pentru cei care doresc o tratare mai amplă şi detaliată, cf. Marguerat D., Problema sinottico, în: Idem, Introduzione al Nuovo Testamento, Claudiana, Torino 2004, pp. 13-30.


� Cf. Brown R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, op. cit., pp. 177-192.


� Pentru această introducere cf. Orsatti, M., Marco. Il primo vangelo, San Paolo, Milano, 1998, pp. 7-19; sau Contemporanei di Cristo, Ancora, Milano, 19992, pp. 47-58; sau Contemporani lui Hristos, Buna Vestire, Blaj, 22004, pp. 7-18.


� Marcu reprezintă aproximativ jumătate din Matei şi Luca.


� Primul comentariu grec aparţine secolului IX.


� Astfel autorul anonim al colecţiei de loghia (= cuvinte) ale lui Isus.


� Episcop de Ierapolis, astăzi Pamukkale, în Turcia.


� Hist.eccl., III, 39.15.


� În acest fel Irineu, Adv. Haer., III, 1, 1 şi Tertulian, Adv. Marcionem, IV, 5.


� De exemplu: Pesch, R., Il Vangelo secondo Marco, I, Paideia, Brescia, 1980, pp. 37-49, susţine că Autorul nu ar trebui să fie identificat cu nici o persoană cunoscută din Noul Testament, şi, dincolo de aceasta, nu ar fi nici o relaţie între el şi Petru.


� Cf. Weidinger, E. (Hrsg.), Legenda aurea. Das Leben der Heiligen, Aschaffenburg, 1986, pp. 167-172.


� Cf. în schimb Lc 1, 1-4.


� Gnilka, J., Marco, Cittadella, Assisi, 1987, p. 18.


� În anul 1993, computerul Ilykus, cu o memorie de 42 milioane de cuvinte care privesc întreaga literatură greacă antică, a pus în evidenţă că cele 20 de litere din papirul 7Q5 aparţin doar lui Mc 6, 52-53. Nu ar fi alte posibilităţi … cf. Cenci, A. M., La Parola di Dio nel Vangelo di Marco, Piemme, Casale Monferrato (AL), 1996, p. 12.


� Printre susţinători este amintit Chiede, C. P., Qumran e i Vangeli, Massimo, Milano, 1996. Pentru a asculta ambele voci, cf. Dalla Vecchia, F. (ed.), Ridatare e Vangeli?, Queriniana, Brescia, 1997.


� Ernst, J., Il Vangelor secondo Marco, I, Morcelliana, Brescia, 1991, p. 32, se exprima în termeni de probabilitate şi crede, având bune argumente, nedefinită alegerea Romei.


� Cf. 7, 11.34; 14, 36; 15, 22.34.


� Fausti, S., Ricorda e racconta il Vangelo. La catechesi narrativa di Marco, Ancora, Milano, 1994, p. 554.


� Pikaza, X., Il Vangelo di Marco, Borla, Roma, 1996, p. 5.


� Pentru această introducere cf. Orsatti M., Solo l’amore basta. Matteo, Ancora, Milano, 2001, pp. 239-247. 


� Cf. Hist. eccl., III, 39, 16.


� Adv. haer., III, 1,1; cf. Eusebiu, Hist. eccl., V, 8, 2.  


� El atribuie lui Papia o operă în 5 cărţi cu titlul Explicaţii ale sentinţelor Domnului.


� Didahia, operă compusă la începutul secolului II, pare că se referă la Evanghelia după Matei, de unde cunoaştem Tatăl nostru (cf. VIII, 2). Şi Ignaţiu di Antiohia pare să fi avut contacte cu Matei, cf. �Către Smirneni, I, 1 şi Mt 3, 15; Către Policarp, II, 2 şi Mt 10, 16b. 


� Autorul demonstrează o atenţie particulară pentru regiunile Galileii şi Siriei (cf. 4, 12-16. 23�25; 17, 22; 28, 16).


� Luca are 1160 versete şi Ioan 878.


� «Matei este un bun scriitor, înainte de toate în sensul că are acces direct la Scripturile ebraice. Mai mult, este unul care ştie să scrie», Mello A., Evanghelia după Matei, Qiqajon, Magnano (VC) 1995, p. 12.


� «Importanţa pe care Matei o conferă lui Isus îl aşează într-o poziţie privilegiată în comparaţie cu toate celelalte personaje. În lumea istorisirii sale Matei stabileşte ca normă sistemul valorilor lui Dumnezeu; şi prin analogie îl prezintă pe Isus ca trimis suprem al lui Dumnezeu, în perfect acord cu sistemul de valori ale lui Dumnezeu», Kingsbury J.D., Matei. O istorisire, Queriniana, Brescia 1998, p. 20.


� “Das Matthäusenvanghelium […] das man mit Recht – vor allem im Hinblick auf seinen Gebrauch in Gottesdienst und Katechese – das “kirchliche Evangelium” gennand wird”, Wiefel W., Das Evangelium nach Mattäus, Evanghelische Verlagsanstalt, Leipzig 1998, p. 22.


� Pentru această introducere, cf. Orsatti M., Luca. Vangelo al femminile, Ancora, Milano 1997, pp. 109-131.


� Adv. haer., III, 1, 1.


� Numit astfel deoarece a fost descoperit de către Antonio Ludovico Muratori în biblioteca Ambroziană din Milano şi publicat în 1740. Este vorba de un fragment foarte vechi, din secolul II, care redă canoanele cărţilor sacre. 


� Adv. Marcionem, IV, 5.


� Redat de Aland K., Synopsis quattuor Evangeliorum (Sinopsa celor patru Evanghelii), Stuttgart 131985, 533: „Luca era un sirian din Antiochia de profesie medic, discipol al apostolilor, şi mai târziu un tovarăş al lui Paul până la martiriul său. L-a servit pe Dumnezeu fără abatere, fără soţie şi fără fii. A murit la vârsta de 84 de ani în Beoţia, plin de Spirit Sfânt”.  


� Lc 5, 19 vorbeşte despre ţiglele acoperişului, după modelul grec, nu iudaic, cf. în schimb Mc 2, 4.


� Cf. At 11, 19-26.


� “Luca rămâne un scriitor al timpului său chiar şi în intenţia sa de a reda stilistic atmosfera în care evoluează naraţiunea”, Rossé G., Il Vangelo di Luca (Evanghelia după Luca), Città Nuova, Roma 1992, 16. 


� Ieronim furnizează această părere laudativă la adresa lui Luca: «inter omnes evangelistas Graeci sermonis peritissimus fuit (dintre toţi evangheliştii de limbă greacă a fost cel mai priceput)», Ad Damasum ep. 20, Pl 22, 378.


� Câteva exemple: 4, 38: «febră mare»; 22, 44 «sudoarea sa a devenit asemenea unor picături de sânge care cădeau pe pământ»; amănunt furnizat doar de Luca.


� A se confronta 8, 43 cu Mc 5, 25-26.


� Cf. Marchall I.H., Luke: Historian and Theologian, Paternoster Press, Exeter, 1970.


� De reţinut că este un personaj istoric şi nu, aşa cum susţine cineva, un nume fictiv şi simbolic, “prieten al lui Dumnezeu”, valabil pentru orice cititor: «Şi ca urmare trebuie să fie un personaj istoric şi nu reprezentantul simbolic “al tuturor prietenilor lui Dumnezeu cum îl considerau Părinţii Bisericii» [Klostermann]”, Bovon F., L’Ėvangile selon saint Luc, Labor et Fides, Genève 1991, p. 41.


� Cf. Reid B.E., Le donne nel Vangelo di Luca, Massimo, Milano 1998, p. 65.


� Încă un pas înainte este televiziunea digitală. Este un sistem de transmitere a semnalului televiziv contrapus celui analog, care în prezent este cel mai răspândit. În televiziunea tradiţională, sunetele şi imaginile sunt considerate ca impulsuri magnetice şi transmise ca atare. În cazul celei digitale, însă, vin descompuse în secvenţe numerice binare (în alternanţe de 0 şi 1). Datele sunt deci scrise într-un cod asemănător celui utilizat de procesoarele computerelor. 


� Cf. Orsatti M., Giovanni. Il Vangelo “ad alta definizione”, Ancora, Milano, 1999, pp. 15-28.


�. Este un termen tehnic, derivat din greacă, ce indică tocmai anunţarea fundamentală a mesajului creştin.


� Eusebius, Hist. eccl.,VI, 14. 


� Observăm următoarea statistică. Mt are în jur de 18.305 cuvinte cu 1.691 vocabule (adică folosite o singură dată); Mc 11.242 cuvinte cu 1.345 vocabule, Lc 19.428 cuvinte cu 2.055 vocabule şi Ioan 15.416 cuvinte cu doar 1.011 vocabule. Întreg Noul Testament are 137.490 cuvinte cu 5.436 vocabule. 


� Să ne gândim la valenţa pe care o primesc termenii ceas, glorie, spirit, apă…


� Cf. Charlesworth J.H., John and Qumran, SCM, London, 1972.


� Se poate forma o idee citind Hengel M., La questione giovannea, Paideia, Brescia, 1998. 


� Adv. haer., III, 1, 1.


� Strathmann H., Il Vangelo secondo Giovanni, Paideia, Brescia, 1973, p. 42. 


� Ca aceasta: «După părerea mea este foarte puţin probabil ca fiul lui Zebedeu să fie autorul», Hengel M., La questione giovannea, op. cit., 261, nota 100, care trimite la pagina 72 şi următoarele.


� Cf. Rolland Ph., L’origine et la date des évangiles, Saint Paul, Paris, 1994, pp. 147-148 : «Atribuirea celei de-a Patra Evanghelii lui Ioan nu a fost niciodată contestată de Antichitate [...]. Ideile moderne care îi refuză lui Ioan paternitatea celei de-a Patra Evanghelii trebuie privite cu circumspecţie. [...] Tradiţia patristică este un fapt de care istoricul trebuie să ţină cont, şi este de datoria lui să încerce să explice cum a putut fi atât de unanimă, dacă discipolul atât de iubit ar fi murit la un interval aşa mare de la apariţia evangheliei după Ioan».


� Pentru o reconstrucţie care să ţină seama şi de mediu şi de comunitate, cf. Brown R.E., La comunità del discepolo prediletto, Cittadella, Assisi 1982.


� După părerea lui Aland K. între 135 şi 150.


� Cf. Berrett C.K., Il Vangelo di Giovanni e il giudaismo, Paideia, Brescia, 1980, pp. 76-77.110-111.


� Pentru originalitate a se vedea, de exemplu, cea a lui Mateos J. – Barreto J., Il Vangelo di Giovanni. Analisi linguistica e commeto esegetico, Cittadella, Assisi, 31995, p. 27 care, după prolog (1, 1-18) şi secţiunea introductivă (1, 19-51), identifică o mare parte care ajunge la cap. 19 (ziua a şasea, opera  lui Mesia) şi o a doua parte care cuprinde cap. 20 (prima zi, noua creaţie). Aşadar, epilogul de la cap. 21.


� Printre cele mai recente încercări de sinteză, cf. Tuňi J.O., Dimensione teologica, în Tuňi J.O. – Alegre X. (ediţie îngrijită de), Scritti giovannei e lettere cattoliche, Paideia, Brescia, 1997, pp. 68-109; Smith D.M., La teologia del Vangelo di Giovanni, Paideia, Brescia, 1998.


� În greacă pisteyo + eis, (pisteÚw e„j)“a crede în”.


� Cf. studiul lui Spicq C., L’amour de Dieu révélé aux hommes dans les écrits de saint Jean, Edition Du Feu Nouveau, Paris, 1978.


� Cf. Homilia prima in Acta Apostolorum, PG 60,14; un dezinteres analog este denunţat de Ieronim într-o scrisoare (Ep., 53, 9).


� Cf. Charpentier E., Una lettura degli Atti degli Apostoli, Gribaudi, Torino, 1978, p. 5. 


� Printre autori amintim pe Irineu, Adv.haer.III, 13,3; Clemente Alessandrino, Strom., V, 82,4; Tertullian, Bapt., 10,4.


� Actualul titlu a fost preferat şi s-a impus în faţa altora, propuse de antichitate, ca Lucae de apostolis testificatio transmis de Irineu (Adv. haer III, 13,3) şi Commentarius Lucae transmis de Tertullian (De jejunio, 10,3). 


� În realitate Paul nu aparţine grupului celor Doisprezece, dar este, pe deplin, “apostol”.


� «Ca urmare a cercetărilor mele, îl consider pe Luca, aşa cu este transmis de tradiţie, cel mai bun candidat pentru a fi autorul atât a celei de-a treia evanghelii cât şi a Faptelor Apostolilor», Fitzmyer J.A., Gli Atti degli Apostoli, Queriniana, Brescia, 2003, p. 15. De asemenea şi: «Luând totul în calcul, datele tradiţiei antice referitoare la Luca, autor al Faptelor, au o forţă de convingere suficientă şi interesantă», Laconi M., Gli Atti degli Apostoli e l’opera lucana, în Laconi M. (ed.), Vangeli sinottici e Atti degli Apostoli, (Logos, V), LDC, Leumann (TO), 1994, p. 180.


� Pesch, R. Scrie în Atti degli Apostoli, Cittadella, Assisi, 1992, p. 11: «O confruntare critică dintre Faptele Apostolilor şi scrisorile autentice ale lui Paul face improbabilă această conjunctură – susţinută chiar şi în prezent – că autorul Faptelor Apostolilor ar fi un tovarăş de drum al lui Paul. Autorul nu demonstrează nici că ar cunoaşte scrisorile lui Paul, nici măcar că Paul ar fi scris scrisori [...]. Pare că autorul l-ar fi cunoscut pe Paul doar din propriile izvoare şi din tradiţia paulină orală».


� Numărarea şi statistica predicilor depind de criteriul adoptat: dacă sunt luate în calcul numai cele de un anume fel, se ajunge la 18 şi acoperă circa 1/4 din operă; adăugându-se de asemenea şi intervenţiile minore, numărul urcă la 24 şi materialul ajunge la 1/3 din întreaga carte.


� Pentru o abordare mai amplă a istoriografiei, cf. Betori G., La storiografia degli Atti. La ricerca del nostro secolo: rassegne e valutazioni, RivBib 33 (1985) 107-123.


� Cf. Fusco V., Le sezioni-noi degli Atti nella discussione recente, BeO 25 (1983) 73-86.


� Cf. Fabris R., Atti degli Apostoli, Borla, Roma, 21984, pp. 21-28.


� Cf. Dupont J., La questione del piano degli Atti degli Apostoli alla luce di un testo si Luciano di Samosata, în: idem, Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1985, pp. 19-31.


� Cf. Pesch R., Atti degli Apostoli, op. cit., pp. 32-33.


� Cf. L’Éplattenier C., Atti degli Apostoli, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1996.


� Cf. Papa B., Atti degli Apostoli (cap. 1-12), EDB, Bologna, 1981, p. 17. 


� Cf. Wikenhauser A., Atti degli Apostoli, Morcelliana, Brescia, 41968, pp. 13-15.


� «Nimeni mai bine decât Paul nu ar putea să ne ofere o privire mai autentică asupra începutului creştinismului», Gnilka J., Paolo di Tarso. Apostolo e testimone, Paideia, Brescia, 1998, p. 7.


� Un text apocrif, numit Faptele lui Paul, datând probabil din secolul II, ne-a lăsat următoarea mărturie: «Un om de statură mică, cu capul chel, cu picioarele arcuite, cu un aspect sănătos, cu sprâncene apropiate şi nasul uşor turtit, plin de graţie, căci uneori părea un om, alteori avea faţa unui înger», citat de Hubaut M., Sulle orme di San Paolo. Guida storica e spirituale, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1997, p. 25. Începând cu secolul IV iconografia greacă şi rusă vor urma acest clişeu: faţă slabă, privire pătrunzătoare, barbă deasă, frunte înaltă, mai mult cheală şi cu un smoc de păr închis la culoare. 


� Cronologia paulină se construieşte în jurul unicului punct de referinţă databil din punct de vedere istoric, care este întâlnirea lui Paul cu procosulul Gallion la Corint (cf. Fap 18, 12-17). Menţionarea lui Galion este reperabilă în inscripţia delfică, cf. Boffo L., Iscrizioni greche e latine per lo studio della Bibbia, Paideia, Brescia, 1994, pp. 247-256; referitor la Galion autoarea conchide: «se poate reţine că personajul era în această funcţie în primăvara anului 51 – începutul verii lui 52», p. 251.


� Numele Saul (ebraicul Shaùl) semnifică “cel invocat prin rugăciuni”, „cel dorit”. Alte exemple de nume duble sau de porecle: Ioan Marcu (Fap 12, 12; 15, 37), Iosif Barsabba cel Drept (Fap 1, 23), Simion cel Negru (Fap 13, 1), Tabita Gazela (Fap 9, 36). 


� Ebraica este limba culturală, folosită mai ales în rugăciune, aramaica este limba vorbită şi literară. Paul este indicat ca „poliglot” de Hubaut M., Sulle orme di San Paolo, op. cit., p. 19.


� A se vedea, de exemplu, Penna R., Il motivo della “’Aqedah” sulla sfondo di Rom 8, 32, în: idem, L’Apostolo Paolo. Studi di esegesi e di teologia, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1991, pp. 171�199.


� Pentru încrederea acordată lui Luca şi operei sale, inclusiv Faptelor Apostolilor, nu putem fi de acord cu următoarea opinie: «Dată fiind intersectarea între cetăţenia romană a lui Paul şi misiunea sa în serviciul evangheliei, s-ar putea bănui că autorul Faptelor dacă nu a inventat cumva intenţionat această figură a lui Paul, cel puţin a transformat-o în funcţie de planul său apostolic şi de viziunea sa teologică în legătură cu istoria mişcării creştine. Bănuiala este confirmată de faptul că Paul în scrisorile sale nu vorbeşte deloc», Fabris R., Paolo. L’apostolo delle genti, Paoline, Milano, 1997, p. 26.


� Paul ar fi riscat să fie predat iudeilor şi să fie asasinat de aceştia, cf. Fap 25, 3.11.


� Cf. Stendahl K., Paolo tra ebrei e pagani, Claudiana, Torino, 1995, pp. 55-60.


� Cremona C., San Paolo, Rusconi, Milano, 1993, p. 36.


� Schimbările radicale sunt redate în mod strălucit în interviul imaginar al lui Paul: «Din cauza acestei experimentări a lui Hristos mort şi înviat, totul s-a schimbat în viaţa lui Paul: din elită devine perifierie, din liber ajunge sclav, din bogat ajunge sărac», Mesters C., Intervista a Paolo di Tarso, Cittadella, Assisi, 1990, p. 49.


� «În precizarea cronologică a datelor din viaţa şi activitatea apostolului Paul, în ultima vreme cercetarea se dovedeşte foarte energică. […] Dar în ciuda unei asemenea energii, concret, rezultatele se diferenţiază încă serios, şi în mare parte din cazuri se ajunge la rezultate care sunt mai mult sau mai puţin plauzibile», Gnilka J., Paolo, op. cit., p. 399.


� Se face aici în mod special referire la doi autori: Holzner J., L’Apostolo Paolo, Morcelliana, Brescia, 1983, p. 330; Becker J., Paolo l’apostolo dei popoli, Queriniana, Brescia, 1996, pp. 40-41.


� Cf. Trebilco P., Itinerari, Progetti di viaggio, în: Howthorne G.F. – Martin R.P. – Reid D.G. (ediţie îngrijită de), Dizionario di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI), 1999, 903-919. 


� O plăcută sinteză istorico-geografică se poate găsi la Vesco J.L., In viaggio con san Paolo, Morcelliana, Brescia, 1974; cf. şi Hubaut M., Sulle orme di San Paolo, op. cit.; pentru un studiu mai critic cf. Légasse S., Paolo apostolo, Città Nuova, Roma, 1994.


� Expresie plină de forţă din Fil 3, 12 tradusă de CEI: «cucerit de Hristos».


� Pentru o prezentare sintetică dar completă a lui Paul, se poate consulta Schelkle K., H., Paolo. Vita, lettere, teologia, Paideia, Brescia, 1990; cf. şi Aurelio T. (şi alţii), Le lettere di Paolo, Marietti, 1820, Genova, 21996.


� Chiar dacă personal sunt înclinaţi să recunoască autoritatea paulină, opinia dominantă în ziua de azi, chiar şi printre catolici, tinde să nu le considere autentice; totuşi se recunoaşte că: «cele şase scrisori deuteropauline, graţie pseudoepigrafiei, conferă actualitate şi eficacitate rolului autoritar al lui Paul», Fabris R., La tradizione paolina, EDB, Bologna, 1995, p. 64.


� Cf. Aletti J.N., Paolo è stato uno scrittore?, în: Il Mondo della Bibbia, n. 53 (maggio-giugno 2000), pp. 47-50.


� Scrisoarea cea mai afectuoasă rămâne cea către Filipeni, iar cea mai teologică cea către Romani.


� 1 Cor 11, 1: «Faceţi-vă imitatorii mei, cum eu sunt al lui Hristos» este formula completă care îndepărtează orice suspiciune; cf. O’Toole R., Chi è il cristiano? Saggio sull’etica paolina, LDC, Leumann (TO), 1995, pp. 63-66.


� Cf. Penna R., Paolo di Tarso. Un cristianesimo possibile, Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1992, pp. 51�52.


� Holzner J., L’apostolo Paolo, op. cit., p. 326.


� Pentru această introducere cf. Orsatti M., 1-2 Tessalonicesi, Quiriniana, Brescia 1996, pp. 24-32 sau Orsatti, M., 1-2 Tesaloniceni, Buna Vestire, Blaj, 2005, pp. 5-31.


� Inspirată expresie folosită de Baslez M.F., Paolo di Tarso, SEI, Torino 1993, p. 83. 


� Despre informaţii despre oraş în vremea lui Paul cf. Iovino P., La prima lettera ai Tessalonicesi, EDB, Bologna 1992, pp. 13-19; cf. şi Hendrix H.L., Thessalonica, în: The Anchor Bible Dictionary, 6, Doubledaz, New York 1992, pp. 523-527.


� Urbs celeberrima, cum apare la Titus Livius, XLV, 29.


� Grupul ar fi fost consistent dacă ar fi deţinut o sinagogă, cf. Fap 17, 4; grupul din Filipi însă nu avea un lăcaş de cult şi se reunea în aer liber, în apropierea fluviului, cf. Fap 16, 13.


� Fap 17, 2 vorbeşte de trei sâmbete petrecute de Paul în sinagogă. Nu pare acceptabilă ipoteza care tinde să prelungească şederea pentru a explica mai bine succesul predicilor adresate păgânilor, cf. Boffo L., Iscrizioni greche e latine per lo studio della Bibbia, Paideia, Brescia, 1994, p. 240. 


� Nu ne convinge încercarea de individualizare a unui nucleu mai vechi în interiorul primei scrisori 1 Tes (mulţumire: 2, 13-16; privire retrospectivă: 2, 1-12; trimiterea lui Timotei: 2, 17-3, 5; recomandări: 4, 1-8; încheiere: 3, 11-13), care s-ar dovedi în felul acesta o scrisoare heteroclită, cf. Pesch R., Scoperta della più antica lettera di Paolo, Paideia, Brescia, 1987, pp. 75-78; a se vedea observaţiile lui Iovino P., La prima lettera ai Tessalonicesi, op. cit., pp. 31-40.


� Din 2 Tes se inspiră probabil pasajul din Didahia 16, 4. În orice caz, problema autenticităţii scrisorii 2 Tes nu a găsit nici până azi o soluţie mulţumitoare: «Any treatment of 2 Thess or part of this, of course, affected by the question of authorship. This question seems far from resolved», Menken M.J.J., Paradise Regained or Still Lost? Eschatology and Disorderly Behaviour in 2 Thessalonians, NTS 38 (1992) 275. 


� Ultimul, în ordine cronologică, este Fabris R., La tradizione paolina, EDB, Bologna, 1995, pp. 65-95.


� Este vorba despre o ipoteză de lucru. Fiecare comentariu propune o fragmentare proprie. Cf. de exemplu Iovino P., La prima lettera ai Tessalonicesi, op. cit., pp. 40-48. 


� Pentru alte posibile împărţiri, cf. de exemplu Knoch O., 1 und 2 Thessalnikerbrief, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1987, pp. 68-69.


� Pentru această introducere, cf. Orsatti M., Il canto della gioia. La lettera ai Filippesi, Pro Sanctitate, Roma 22004, pp. 13-22; sau Orsatti, M.,  Poemul Bucuriei. Introducere la Scrisoarea Sf. Apostol Paul către Filipeni, Buna Vestire, Blaj, 2004. 7-20.


� Cf. 1 Clemente, 5,5.


� Sunt clasificate drept “deuteropauline” de către Fabris R., La tradizione paolina, EDB, Bologna, 1995, pp. 50-54.


� Semnificativ titlul lui Ernst J., Ai Filippesi, a Filemone, ai Colossesi, agli Efesini, Morcelliana, Brescia, 1986. Este uşor să observăm că nu apare obişnuita formulare “scrisori din închisoare”; mai mult, ordinea urmează o probabilă traiectorie cronologică. Acest lucru nu înseamnă că referirea la închisoare este pe deplin eronată, deoarece are încă susţinători, cf. Masini M., Filippesi, Colossesi, Efesini, Filemone. Le lettere della prigionia, Queriniana, Brescia, 1987; Tarocchi S., S. Paolo. Lettere della prigionia. Efesini, Filippesi, Colossesi, Filemone, Messaggero, Padova, 2004.


� Se poate vedea forul datând din secolul II, o piaţă vastă pavată cu marmură, delimitată de porticuri şi încadrată de două temple. Încă vizibil vechiul decumanus (strada) şi urmele roţilor lăsate  de trecerea carelor. În afară de basilicile creştine din secolele V-VI, se observă şi teatrul din secolul IV a.H., refăcut în epoca romană, cf. Vesco J.L., In viaggio con san Paolo, Morcelliana, Brescia, 1974, pp. 96-97.


� Cu această ocazie apare şi expresia “ne revedem la Filipi”, folosită în cazul unui eveniment final şi decisiv.


� «Filipi reprezintă pentru istoria creştinismului o piatră de hotar, deoarece între zidurile sale s�a format cea mai veche comunitate creştină pe pământ european», Gnilka J., La letttera ai Filippesi, Paideia, Brescia, 1972, p. 41. 


� Cu anii 55-57 este de acord şi Gnilka J., La lettera di Filippesi, op. cit., pp. 74-75.


� «The presuption of the letter’s literary integrity is probably correct», Fitzgerald J.T., Philippians (Epistle to the), în Anchor Bible Dictionary, V, Doubleday, New York 1992, p. 322. Cf. cu argumentări detaliate Garland D., The Composition and Unity od Philippians. Some Neglected Literary Factors, NT 27 (1985) 141-173.


� Cf. Luter A.B. – Lee M.V., Philippians as Chiasmus: Key to the Structure, Unity and Theme Questions, NTS 41 (1995) 89-101. Dincolo de propuneri care pot sau nu să placă, este recunoscută integritatea scrisorii.


� Cf. Peretto E., Lettera della prigionia, Paoline, Roma, 41995, pp. 23�25.


� Cf. Fabris R., La lettera ai Filipessi, EDB, Bologna 1983, 19-23. 


� Expresia «în Isus Hristos» se găseşte de 7 ori în scrisoarea nostră, dintr-un total de 14 în Noul Testament.


� Cf. Penna R., Lettera ai Filippesi, Lettera a Filemone, Città Nuova, Roma 2002, p. 168.


� Arhip (Flm 2 şi Col 4, 10), Onesim (Flm 10 şi Col 4, 9), Epafras (Flm 23 şi Col 1, 7; 4, 12), Marcu (Flm 24 şi Col 4, 10), Aristarh (Flm 24 şi Col 4, 10), Dima şi Luca (Flm 24 şi Col 4, 14; cf. şi 2 Tim 4, 10-11).


� De aceea adesea sunt tratate împreună de către cercetători.


� Cu Efes şi cu o datare în jurul anilor 54-55 este de acord şi Ernst J., Ai Filippesi, A Filemone, Ai Colossesi, Agli Efesini, Morcelliana, Brescia, 1986, p. 173.


� Nu toţi sunt de acord cu această ipoteză. Pentru alte interpretări, a se vedea prefaţa lui Fabris R., Lettera ai Filippesi, Lettera a Filemone, EDB, Bologna, 2000, pp. 277-280.


� Cf. Scrisori, IX, 21 şi 24.


� Cf. Anale, 14, 43.


� Amintim, printre altele, răscoala lui Spartacus, în anul 71 î.H., eşuată în mod nefericit cu răstignirea sa şi a câtorva mii de adepţi. 


� În aceeaşi direcţie se îndreaptă şi minunata reflecţie a lui Dostoevskij F., Fraţii Karamazov, VI, 3, el pune în gura stareţului Zosima cuvintele: «În această lume nu ne putem lipsi de servi, dar comportă-te în aşa fel încât servul tău să se simtă în casa ta mai liber spiritual ca atunci când nu ar fi servitor. Şi de ce eu nu pot fi servul servului meu, şi încă în aşa fel încât să îşi dea seama, fără umbră de mândrie din partea mea, nici neîncredere din partea lui? De ce servitorul meu nu-mi poate fi ca o rudă, aşa încât eu să sfârşesc prin a-l primi cu bucurie în familia mea? Deja acest lucru este posibil, dar în viitor va fi baza unei minunate uniuni între oameni, când omul nu va mai căuta servitori, nici nu va mai voi, ca în zilele noastre, să îi facă servi pe semenii săi, ci va dori în schimb cu ardoare să fie el însuşi servul tuturor, cum cere Evanghelia».  


� Compus din 6 capitole cu un total de 149 versete (respectiv 24+21+29+31+26+18).


� Luther iubea scrisoarea către Galateni pentru care pregătise două comentarii, unul mai scurt în anii 1516-17 şi unul mai elaborat în 1531. Referitor la această scrisoare foloseşte cuvinte foarte delicate: «Scrisoarea către Galateni este scrisorica mea, cu care m-am logodit. Este Caterina von Bor a mea», citat de Ravasi G., Lettera ai Galati e ai Filippesi, EDB, Bologna, 1993, p. 7.


� Scrisoarea este atestată chiar şi în Canonul lui Marcian, menţionat de Tertulian, care cuprinde 10 scrisori, excluse fiind cele pastorale.


� Papirusul menţionează în ordine: Rom, Evr, 1-2 Cor, Gal, Ef, Fil, Col, 1 Tes. S-au pierdut primele şi ultimele foi.


� Pentru aprofundarea problemei, se găseşte un material amplu în Corsani B., Galati, Marietti, Genova, 1990, pp. 15-23.


� Mai exact în regiunea dificilă care se găseşte între cursurile apelor Sangario şi Halys.


� Corsani B., Galati, op. cit., p. 18.


� Scrie Bruce F.F., Commentary on Galatians, Eerdmans, Paternoster Press, Grand Rapids, 1982, p. 18: «The fact that so many competent scholars can be cited in support of their position suggests that the evidence for neither is absolutely conclusive. But the weight of evidence, it seems to me, favours the South Galatian view. If the Epistle to the Galatians was indeed addressed to the churches of Pisidian Antioch, Iconium, Lystra and Derbe, then we have important historical, geographical, literary and epigraphic data which will provide material for its better understanding».


� Unii autori preferă Macedonia ca loc al compoziţiei, cf. Mussner F., Der Galaterbrief, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1974, 9. Apărătorii teoriei sud-galatice inclină spre o datare anterioară şi tind să facă din scrisoarea către Galateni una dintre primele, dacă nu chiar prima scrisoare paulină. 


� O recenzie a diferitelor teorii este realizată de Pitta A., Disposizione e messaggio della Lettera ai Galati, PIB, Roma, 1992, pp. 13-41.


� Aşa cum demonstrează studiul lui Pitta A., citat în nota precedentă.


� Pentru o abordare mai detaliată se face trimitere la un comentariu, de exemplu Dunn J.D.G., The Epistole to the Galatians, Hendrickson, Peabody, 1993, pp. 21-22.


� Înţeleasă în accepţiune paulină, carnea indică principiul care împinge continuu la păcat, o forţă violentă şi virulentă care se află în interiorul omului.  


� Fenomenul grupurilor religiose, numite adesea cu conotaţii negative “secte religioase”, se răspândeşte cu mare repeziciune. În SUA se pot număra cel puţin 3.000 de secte şi 2.550 în Europa. În Asia, în Africa şi în America Latină nu sunt încă aşa răspândite, dar găsesc un teren foarte fertil şi mai receptiv ca niciodată. Cf. articolul lui Rusconi R., Religione fai-da-te, în revista misionară Mondo e Misione, octombrie 1994, pp. 559-562; cf. şi Mayer J.F., Analisi di alcune ragioni del successo dei nuovi movimenti religiosi, în: Cesnur, I nuovi movimenti religiosi, Sètte cristiane e nuovi culti, LDC, Leumann (TO), 1990, pp. 41-52. 


� Cf. Fabris R., La libertà del Vangelo, LDC, Leumann (TO), 21979, pp. 7�8.


� «Ce este aşadar iubirea? Iubirea există, este o realitate. Dar este de nedescris şi misterioasă. Cunoaştem doar reflexiile “ca într-o oglindă”. Definiţiile, descrierile, sunt toate reflexii care, de aceea, exprimă exteriorul, luminos şi fecund, al iubirii, dar nu şi interiorul, focul intangibil al cunoaşterii noastre, care este misterul însuşi, adică Dumnezeu. La acest foc participă toţi iubind din iubirea sa şi prelungind, prin colaborarea la creaţie, fecunditatea creatoare», Castellana F., Cantico dei Cantici, Paoline, Milano, 1995, p. 189.


� Pentru această introducere, cf. Orsatti M., Armonia e tensioni nella comunità. La seconda lettera ai Corinti, EDB, Bologna, 1998, pp. 7-22. 


� A se vedea Murphy-O’Connor J., Corinthe au temps de saint Paul, Cerf, Paris, 1996.


� Adjectivul calificativ care de obicei însoţea numele oraşului Corint era “bogat”, cf. Dione Boccadoro, Or., 37, 36.


� Horatius, Epistulae, I, XVII, 36.


� «Les jeux Isthmiques sont l’une de quatre grandes fêtes panhelléniques; ils prenaient rang après les jeux olympiques, mais avant ceux de Delphes et de ceux Némée. Inaugurés au début du VIe siècle, ils avaient lieu au printemps tous les deux ans», Murphy-O’Connor J., Corinthe, op. cit., p. 38.


� În acest caz, s-ar explica mai bine pasajul din 1 Cor 5, 6-8.


� Chiar dacă nu la fel ca pentru cea de-a doua, şi în cazul primei scrisori apar din partea cercetătorilor unele dificultăţi în privinţa unităţii şi structurii; se poate vedea în detaliu Barrett C.K., La prima lettera ai Corinti, EDB, Bologna, 1979, pp. 22-29. 


� O prezentare a complexei problematici se poate găsi în Hughes Ph. E., The Second Epitle to the Corinthians, Eerdmans, Grand Rapids, 1962, XXI-XXXV.


� Aşa scrie un antic autor: «Sfântul Apostol, cunoscând beneficiile aduse de epistola pe care o trimisese ca să reproşeze populaţiei din Corint unele erori, trimite o altă scrisoare care să îndrume la ascultare şi prin care să reproşeze greşelile celor care nu doriseră să se corecteze», Ambrosiaster, Commento alla seconda lettera ai Corinzi, (ediţie îngrijită de Fatica L.), Città Nuova, Roma, 1989, p. 21.


� Walter E., Prima lettera ai Corinti, Città Nuova, Roma 21981, pp. 9-10. 


� Pentru această introducere cf. Orsatti M., Il capolavoro di Paolo. La lettera ai Romani, EDB, Bologna 2002.


� Este de asemenea cea mai lungă, distribuită în 16 capitole cu un total de 431 versete. Textul italian cuprinde circa 9000 de cuvinte.


� Mai ales textul din 13, 13-14: «Să ne comportăm onest, ca în plină zi: nu în mijlocul orgiilor şi beţiilor, nu în lux şi necurăţie, nu în litigii şi invidii. Reîmbrăcaţi-vă în schimb în Domnul Isus Hristos şi nu vă lăsaţi acaparaţi de poftele trupeşti». Cf. Le Confessioni, VIII, 12.


� Mai puţin s-a remarcat colaborarea din partea ortodocşilor. 


� Citat în introducerea Scrisorii către Romani a Bibliei TOB. 


� Exordium (1, 1-12), narratio (1, 13-15), propositio (1, 16-17), probatio (1, 18-15, 13) care cuprinde o confirmatio (1, 18-4, 25) urmată de trei amplificaţii (5, 1-8, 39; 9, 1-11, 36; 12, 1-15, 13); peroratio (15, 14-16, 23). Lipseşte însă a cincea parte a discursului retoric, refutatio. Cf. Sacchi A., La lettera ai Romani, Città Nuova, Roma, 2000, p. 21.


� Zeller D., La lettera ai Romani, Morcelliana, Brescia, 1989, p. 12, identifică un Titlu (1, 1�7) căruia îi urmează o Prefaţă (1, 8-17), deci o primă parte intitulată «Forţa mântuitoare a Evangheliei pentru evrei şi păgâni» (1, 18-11, 36), o a doua parte compusă din exortaţii generale (12, 1-13, 14) şi speciale (14, 1-15, 13). Încheierea (15, 14-16, 27) încheie textul. Puţin mai articulată este propunerea lui Cranfield C.E.B., La lettera di Paolo ai Romani, I, Claudiana, Torino 1998, pp. 11-12: Anunţare, adresă şi saluturi (1, 1-7), Paul şi biserica Romei (1, 8-16a), prezentarea temei scrisorii (1, 16b-17), revelarea dreptăţii care vine de la Dumnezeu doar prin credinţă. Prezentarea «celui care este drept prin credinţă» (1, 18-4, 25), viaţa promisă celui care este condus de credinţă. Prezentarea «vieţii noi» (5, 1-8, 39), infidelitatea fiinţei umane şi fidelitatea lui Dumnezeu (9, 1-11, 36), ascultarea celor numiţi drepţi prin credinţă (12, 1-15, 13), concluzia scrisorii (15, 14-16, 27).  


� «Când şi de către cine a fost fondată biserica din Roma nu ştim», Schlier H., La lettera ai Romani, Paideia, Brescia, 1982, p. 29.


� Unii autori limitează numărul la 20-30.000 de persoane, cf. Penna R., citat de către Barbaglio G., La teologia di Paolo. Abbozzi in forma epistolare, EDB, Bologna, 1999, p. 506. În legătură cu comunitatea iudaică, menţionează Schürer E., Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo, III, 1, Paideia, Brescia, 1997, pp. 121-123: «În Italia, Roma însăşi era centrul unei comunităţi iudaice constituită din mii de persoane. Prima apariţie a iudeilor la Roma are loc în perioada macabeică... În 59 î.H., când Cicero l-a apărat într-un discurs pe Flaccus, exista o mulţime de Iudei printre ascultători. La moartea lui Cezar, marele lor protector, mulţi iudei recitară tânguiri funebre toată noaptea lângă catafalcul său. Sub domnia lui Augustus, numărul Iudeilor crescuse deja la câteva mii. Iosif, în orice caz, relatează că opt mii de Iudei au susţinut solia care a venit la Roma din Iudeea în anul 4 î.H.». 


� Claudius, 25,4.


� Cf. AA.VV., Attualità della lettera di Romani, AVE, Roma 1989.


� Partea sud occidentală a Turciei de azi.


� Cu diferenţa că oraşul Colose dispare repede din literatura creştină, în vreme ce Laodicea este amintită în Ap 1, 11; 3, 14 şi despre Ierapolis vorbeşte Eusebius, Hist. Eccl., III, 36,2.


� O mărturie despre Coloseni poate exista deja în 1 Cl 49, 2 şi probabil în Iustinus, Dial., 85, 2 unde vorbeşte despre «Primul născut al întregii creaţii», şi Dial., 125, 3 unde vorbeşte despre «Primul născut dintre toate creaturile».


� La nivelul vocabularului şi al conţinutului pot fi evidenţiate, cu titlu informativ, următoarele asemănări: mister (Col 1, 26.27; 2, 2; 4, 3; Ef 1, 9; 3, 3.4.9; 5, 32; 6, 19); Hristos şezând la dreapta lui Dumnezeu (Col 3, 1; Ef 1, 20); credincioşii înviaţi o dată cu el (Col 2, 12; Ef 2, 5-6); Hristos capul Bisericii (Col 1, 18.19; Ef 1, 22; 4, 15; 5, 23); Biserica trupul lui Hristos (Col 1, 18.24; 2, 19; Ef 1, 23; 4, 12.16; 5, 23.30); învierea prin sânge (Col 1, 20; Ef 2, 14-15); plinătatea (Col 1, 19; 2, 9; Ef 1, 10; 1, 23; 4, 13).


� Cf. Penna R., Anonimia e pseudoepigrafia nel Nuovo Testamento. Comparatismo e ragioni di una prassi letteraria, RivBib 33 (1985) pp. 319-344.


� Vorbind în termeni cantitativi, cei care neagă autenticitatea sunt azi în număr mai mare decât susţinătorii. Printre primii amintim pe Bujard, Bornkamm, Kiley, Lohse, Lona, Schweizer; soluţiile propuse de ei sunt variate şi se mişcă între anonimat şi o persoană, de exemplu Timotei, cf. Schweizer E., Der Brief an die Kolosser, Benziger, Zürich 21980, pp. 26-17. Printre susţinători amintim pe Benoit, Buck, Cerfaux, Taylor. Opera lui Percy E., Die Probleme der Kolosser – und Epheserbriefe, Lund, 1946, ajunge la următoarea concluzie: diferenţele dintre Coloseni şi celelalte scrisori cu siguranţă pauline nu sunt suficiente pentru a refuza paternitatea paulină a scrisorii către Coloseni. 


� Puţin satisfăcătoare concluzia lui Ghini E., Lettera ai Colossesi. Commento pastorale, EDB, Bologna, 1990, p. 22 potrivit căreia, citându-l pe Fabris, se declară irelevantă chestiunea autenticităţii pentru înţelegerea textului. Pare de fapt un mod elegant de a eluda problema. Rămâne totuşi sigur faptul că abordând-o nu înseamnă în mod obligatoriu şi să o rezolvi. 


� Ciudată poziţia adoptată de Rossé G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma, 2001, pp. 11-13. El neagă paternitatea paulină, dar apoi presupune că scrisoarea a fost scrisă înaintea morţii lui Paul.


� Aşa crede Pfammatter J., Epheserbrief – Kolosserbrief, Echter, Würzburg, 1987, p. 55.


� Cu împărţirea în două părţi sunt de acord Lohse şi Schweizer, iar în trei părţi Gnika. Împărţirea depinde mult de criteriile adoptate: unii sunt mai atenţi la aspectele tematice, alţii la cele tematice şi literare, alţii la cele exclusiv literare, cf. Aletti J.N., Saint Paul. Épître aux Colossiens, Gabalda, Paris, 1993, pp. 33-42.


� Fără a nega din această cauză valoarea ecleziologiei sau a altor teme teologice.


� Attinger D., La lettera ai Colossesi. Commento esegetico-spirituale, Qiqajon, Magnano (VC), 1989, p. 112.


� Înaintea Părinţilor, deja Paul indica faptul că Hristos îl însoţea pe Israel în deşert (cf. 1 Cor 10, 4) şi Ioan susţine că patriarhii, Moise şi profeţii îl văzuseră pe Fiu şi se bucurau de ziua sa (cf. In 5, 46; 8, 56; 5, 39; 12, 41); aceeaşi gândire şi în Fap 10, 43. 


� Conform dialecticii atât de dragi sf. Bonaventura.


� Barth K., Christliche Dogmatik, I, p. 388.


� Scrisoarea către Efeseni numără 155 versete; dintre acestea 73 sunt în comun cu Scrisoarea către Coloseni. Mai în detaliu: primul capitol din Efeseni 23 de versete în comun cu Coloseni, al doilea capitol: 22, capitolul trei: 21, al patrulea: 32, al cincilea: 33, al şaselea: 24. Tot un element de statistică: Efeseni are 2411 cuvinte şi dintre acestea 26,5% sunt în comun cu Coloseni; Coloseni are 1570 cuvinte şi dintre acestea 34% în comun cu Efeseni, cf. Mitton C.L., Ephesians, Eerdmans, Grand Rapids, 1978, p. 57.


� Cf. bogata documentaţie a lui Best E., Efesini, Paideia, Brescia, 2001, pp. 58-67.


� Acest lucru se verifică în toate cele 9 cazuri în care apare termenul “Biserică”.


� Penna R., La lettera agli Efesini, EDB, Bologna, 1988, p. 57.


� Cf. Rossé G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, Città Nuova, Roma, 2001, p. 71. 


� «Intervenţia unui discipol secretar care, datorită unui constant contact cu Apostolul, a aprofundat cateheza şi deci a fost în măsură să o expună cu mare acurateţe, în principiu nu este un lucru dificil de acceptat», Peretto E., Lettere della prigionia, Paoline, Roma, 41995, p. 190. Cf. şi Staab K., Lettera agli Efesini, în: Staab K. – Freundorfer J., Le lettere ai Tessalonicesi e della cattività e pastorali, Morcelliana, Brescia, 1961, p. 161. 


� Între 80 şi 100 conform opiniei lui Pfammater J., Epheserbrief – Kolosserbrief, Echter, Würzburg, 1987, p. 10.


� Colzelmann H., La lettera agli Efesini, în: AA.VV., Le lettere minori di Paolo, Paideia, Brescia, 1980, p. 116.


� Ca P46, S, B, 424, 1739.


� Cf. Romanello S., Ef. 1,3-14: una pericope discussa, în RivBib 50 (2002) 31-62.


� Pronumele revine în versete 4.7.11.13. 


� Părinţii Bisericii au privilegiat şi dezvoltat mult această idee. Cu titlu de exemplu, se citează aceste cuvinte ale sfântului Grigore de Nazianz: «Recunoşti originea existenţei tale, a respiraţiei, a inteligenţei, a înţelepciunii şi, ceea ce contează cel mai mult, a cunoaşterii lui Dumnezeu, a speranţei în Împărăţia cerurilor, a onoarei pe care o împarţi cu îngerii, a contemplării gloriei, acum desigur ca într-o oglindă şi într-un mod confuz, dar la vremea sa într-un mod deplin şi pur. Recunoşti, aşadar, că ai devenit fiu al lui Dumnezeu, moştenitor împreună cu Hristos şi, ca să folosim o imagine îndrăzneaţă, eşti însuşi Dumnezeu», Disc. 14 sull’amore verso i poveri, 23, PG 35, 887.


� Referitor la acestă temă, cf. Penna R., Il mysterion paolino: traiettoria e costituzione, Brescia, 1978, Sul mysterion s-a oprit şi papa Benedict XVI în cateheza de miercuri, 6 iulie 2005, care comenta Ef 1, 3-10.


� Aceasta constă în legătura intimă cu Hristos care uneşte totul, aşa cum explică şi versul: «Este sigur însă că el este punctul în care realitatea existentă este unificată», Montagnini F., Lettera agli Efesini, Queriniana, Brescia, 1994, p. 106. 


� Distincţia între “noi” şi “voi” a primit diverse explicaţii de-a lungul secolelor. Astăzi se profilează tendinţa de a minimaliza această distincţie. Scrie Romanello S., Lettera agli Efesini, Paoline, Milano, 2003, p. 59: «Fiindcă grupul de credincioşi menţionat aici nu este caracterizat în nici un fel, el continuă să includă creştinii în general». La un motiv retoric face apel Best E., Efesini, Paideia, Brescia, 2001, p. 191: «Trecerea de la prima la a doua persoană se întâlneşte de mai multe ori în scrisoare şi reprezintă probabil un tip de variaţie pe care orice predicator o face de-a lungul unui discurs».


� Rossé G., Lettera ai Colossesi. Lettera agli Efesini, op. cit., p. 88.


� Prima omelia sulla Lettera ai Efesini, PG 62,11.


� Trebuie adăugată şi cea către Filemon care, deşi nu face parte din acest grup, se adresează unei persoane şi nu unei comunităţi.


� Adjectivul „pastorale” atribuit scrisorilor a fost utilizat în conferinţele pe care Paul Anton le-a ţinut la Halle în anii 1726-27.


� Respectiv: Fap 16, 1; 17, 14.15; 18, 5; 19, 22; Romani (o dată: 16, 21), 1 Corinteni (2 ori: 4, 17; 16, 10), 2 Corinteni ( 2 ori: 1, 1.19), Filipeni (2 ori: 1, 1; 2, 19), Coloseni (o dată; 1, 1), 1 Tesaloniceni (3 ori: 1, 1; 3, 2.6), 2 Tesaloniceni (o dată: 1, 1), 1 Timotei (3 ori: 1, 2.8; 6, 20), 2 Timotei (o dată: 1, 2), Filemon (o dată: v.1). După cum se poate constata, în scrisorile pauline lipseşte din Efeseni, Galateni, Tit. Trebuie adăugat în schimb în Evr 13, 23.  


� Cf. indicaţiile biografice date de Reinecker F. – Maier G., Lexikon zur Bibel, Brockhaus, Wuppertal-Zürich 1994, pp. 1591-1592.


� Corespunzând actualei Turcii.


� De 9 ori în 2 Cor (2, 13; 7, 6.13.14; 8, 6.16.23; 12, 18.18) şi apoi în Gal 2, 1.3; 2 Tim 4, 10; Tit 1, 4. Pasajul din Fap 18, 7 este foarte neclar: probabil este vorba despre Titus şi nu despre Tit; admiţând că este totuşi Tit, este vorba despre Titus supranumit Cel Drept, care nu are legătură cu colaboratorul lui Paul, cf. Schneider G., Gli Atti degli Apostoli, I, Paideia, Brescia, 1985, p. 250 nota 36.


� Cf. Reinecker F. – Maier G., Lexikon zur Bibel, op. cit., p. 1597.


� Lipsesc de asemenea şi Scrisoarea către Evrei şi Apocalipsa.


� Policarp din Smirna, prin 125, pare să utilizeze scrisorile pastorale, ca şi celelalte scrisori ale lui Paul. O menţionare s-ar regăsi şi în scrisorile lui Clement din Roma (prin 95) şi în cele ale lui Ignaţiu din Antiohia (prin 110).


� Cf. Vita di Paolo, Paideia, Brescia, 2003, pp. 398-400.


� Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia, 2001, respectiv paginile 860, 884 şi 842.


� Un aspect al Scrisorii către Evrei a constituit subiectul primei teze de doctorat la Facultatea de Teologie din Lugano, publicată apoi: Molinaro I., Ha parlato nel Figlio. Progettualità di Dio e risposta del Cristo nella lettera agli Ebrei, Franciscan Printing Press, Jerusalem, 2001.


� Hist. eccl., 6,25,14.


� Ipoteza fusese deja emisă de Luther.


� Astfel gândea Clement din Alexandria, după cum susţine Eusebiu, Hist .eccl., 6,14,4.


� În afară de deja menţionatul Fap 18, 24 ş.u., Apollo este citat în 1 Cor 1, 12; 3, 4-6; 16, 12; Tit 3, 13.


� Aceasta este opinia lui Grässer E., An die Hebräer, I, Benziger/Neukirchener, Zürich/Neukirchen, 1990, p. 17.


� Cf. Epistola ad Ephesios, 2,15-18, Pl 26,475.


� Pe lista canonică a Conciliului de la Trento (şi chiar înainte, la Conciliul de la Florenţa), Scrisoarea către Evrei este pusă la un loc cu celelalte scrisori ale lui Paul. Ea este deci acceptată de Biserică sub garanţia autorităţii apostolice, la fel ca şi celelalte scrieri neotestamentare. Trebuie observat totuşi că recunoaşterea apostolică se face în deferite moduri. Aşezarea acestui text pe ultimul loc între scrisorile pauline, deşi prin lungime şi importanţă este superioară celorlalte, lasă poate să se înţeleagă că de atunci nu era atribuită lui Paul la fel ca celelalte.


� Le lettere di Paolo, III, Borla, Roma, 21990, p. 525.


� În ultimii ani ai domniei lui Nero (mort în 68) este opinia lui Manzi F., Lettera agli Ebrei, Città Nuova, Roma, 2001, p. 9. 


� Cf. 1 Cor 14, 37; Rom 16, 22; 1 In 1, 4; Iud 1.3.


� Cf. 2, 5; 5, 11; 6, 9; 8, 1; 9, 5; 11, 32.


� Cf. Masini M., La lettera agli Ebrei, messaggio ai cristiani, Queriniana, Brescia, 1985, p. 48. 


� Bourke J., Grande Commentario Biblico, Queriniana, Brescia, 1973, p. 1324.


� Le plan de l’Epître aux Hébreux, (Mémorial Lagrange), Paris 1940, pp. 269-277.


� Cf. Vanhoye A., Le message de l’Epître aux Hébreux, Cerf, Paris, 1977. 


� În scrisoarea către Evrei termenul soterìa, mântuire (swthr…a) apare de 7 ori: 1, 14; 2, 3.10; 5, 9; 6, 9; 9, 28; 11, 7; verbul sozo, a mântui (sózw), de 2 ori: 5, 7; 7, 25.


� Este marea întrebare Cur Deus homo? a sfântului Anselm.


� Hist. eccl., II, 23, PG 20,205. Deja Origen, conform mărturiei lui Eusebiu, numise astfel 1 Pt, 1 In şi Iuda (cf. Hist.eccl, IV, 25) şi chiar Scrisoarea lui Barnaba (cf. Contra Celsum, I,63, PG 11,777). Începând cu Eusebiu şi Ieronim titlul de catolice se aplică celor şapte epistole.


� Se va dezbate problema pentru fiecare epistolă. Pentru o privire de ansamblu asupra tuturor scrisorilor, cf. Casalini N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem, 2002.


� Este fenomenul prin care se atribuie o scriere unui personaj ilustru din trecut, cum este cazul cărţii Înţelepciunii atribuită lui Solomon. Rămân serioase perplexităţi în atribuirea acestui fenomen epistolelor noastre. Este altceva dacă însă ne gândim la munca unui secretar. Ştim cât de laborioasă şi lentă era scrierea în antichitate şi din această cauză se făcea apel la munca unui sclav sau caligraf de profesie. Sub Diocleţian un caligraf primea pentru 100 de rânduri acelaşi salariu ca un ţăran care lucra întreaga zi, semn că cele două munci erau mai mult sau mai puţin echivalente. Se poate astfel înţelege durata lungă a compunerii unei scrisori, dacă într-o oră se scriau 100 de cuvinte şi într-o zi 100 de rânduri. Scrisorile lui Paul au în medie 2500 de cuvinte, maximul fiind de 7101 în Scrisoarea către Romani şi minimul de 335 în cea către Filemon. Epistola lui Iacob numără 1735.


� Biserica Occidentală acceptă imediat canonicitatea lui 1 Pt şi 1 In, în vreme ce pentru celelalte e nevoie de aşteptare până în secolul IV. Analogă este situaţia şi în Biserica din Orient. Cea mai târzie acceptare are loc în Biserica din Siria, înspre secolul V. Dificultatea acceptării se explică prin faptul că epistolele catolice, spre deosebire de cele pauline, nu au fost imediat strânse şi răspândite ca texte normative. Conciliul de la Hippona din 393 şi al treilea şi al patrulea conciliu din Cartagina din anii 397 şi 419, la care a participat şi sf. Augustin, stabilesc canonul Noului Testament. În forma definitivă canonul este stabilit „semel pro semper” (o dată pentru totdeauna) de Conciliul de la Trento, sesiunea IV, în data de 8 aprilie 1546 (cf. Enchiridion Biblicum, 57-60). 


� “Iuda lui Iacob” din Luca probabil corespunde lui “Tadeu” al lui Matei 10, 3 şi Marcu 3, 18.


� Cf. De Ambroggi P., Le epistole cattoliche di Giacomo, Pietro, Giovanni e Giuda, Marietti, Torino, 21949, p. 16; Haag H., Dizionario Biblico, SEI, Torino, 1960, p. 425.


� Aşa consideră Mussner F., Der Jakobusbrief, Herder, Freiburg-Basel-Wien, 31975, pp. 7-8.


� Limba semitică foloseşte termenul frate cu o mai mare elasticitate decât celelalte limbi: Fac 13, 8 îl numeşte pe Lot frate al lui Avraam şi Fac 14, 16 îl numeşte rudă: de fapt nu era fratele său. Mai mult, dacă Iacob din Mc 15, 40 este rudă cu Isus, se poate explica mai bine prezenţa mamei sale Maria la răstignire şi citarea fratelui său Ioses concordă cu Mc 6, 3, unde, între fraţii lui Isus, apar tocmai Iacob şi Ioses. 


� Cf. Ant, XX, 200.


� «Autorul epistolei lui Iacob este considerat unanim că ar folosi greaca cea mai bună a Noului Testament alături de autorul scrisorii către Evrei», Wikenhauser A. – Schmid J., Introduzione al Nuovo Testamento, Paideia, Brescia, 1981, p. 625.


� Cf. Fabris R., Lettera di Giacomo e Prima lettera di Pietro, EBD, Bologna, 1980, p. 20.


� Schnider F., La lettera di Giacomo, Morcelliana, Brescia, 1992, p. 22.


� În anii 80-90 pentru TOB şi Meyer.; între 70 şi 80 pentru Fabris, între 70 şi 100 pentru Windisch, între 80 şi 100 pentru Schnider, între 80 şi 130 pentru Dibelius, înspre 100 pentru Léconte.


� Epistola lui Iacob este unica din Noul Testament care foloseşte formula de adresare greacă în locul celei semitice adoptată de toate celelalte.


� Fabris R., Lettera di Giacomo, op. cit., p. 15. Opinia este împărtăşită de mulţi dintre cercetători, cf. Rivera L.F., La epístula de Santiago como modelo de halaká cristiana, Quadernos de Teología 1,4 (1972) 32-48; Cabaniss A., A Note on Jacob’s Homily, Evangelical Quarterly 47 (1975) 219-222.


� De 54 de ori dintr-un total de 108 versete.


� Termenul “lume” traduce termenul grec diaspor£, adică “diaspora” (=răspândire) care în antichitate îi indica pe iudeii care nu locuiau în Palestina (cf. Ier 15, 7; Ps 147, 2). Aici vrea să se facă aluzie la cei care trăiesc departe de adevărata lor patrie, cea cerească (cf. Fil 3, 20).


� Cf. Fabris R., Lettera di Giacomo, în: Rossano P. – Ravasi G. – Ghirlanda A., Nuovo Dizionario di Teologia Biblica; Paoline, Cinisello Balsamo (MI), 1988, p. 630.


� Conform The Greek New Testament, sunt explicite Iac 2, 8 care citează Lv 19, 18; Iac 2, 11 care citează într-un mod foarte sintetic Ieş 20, 14.13; Iac 2, 23 care citează Fac 15, 6; Iac 4, 6 care citează Prov 3, 34 (LXX); printre numeroasele citări implicite menţionăm Iac 1, 10-11 care aminteşte de Ps 102, 4.11 şi Is 40, 6-7; Iac 2, 9 care aminteşte de Dt 1, 17; Iac 5, 20 care aminteşte de Prov 10, 12.


� Forma iudaică se observă şi în critica anumitor defecte tipice evreilor, ca mania de a învăţa pe alţii (cf. 3, 1), orgoliul credinţei (cf. 2, 14-26) şi jurământul frecvent (cf. 5, 12).


� Pentru că în discursul de pe munte se proclamă bucuria suferinţei (Iac 1, 12 şi Mt 5, 11-12), sărăcii vor moşteni Împărăţia (Iac 2, 5 şi Mt 5, 3, cf. Lc 6, 20), e nevoie să fim milostivi pentru a găsi mila (Iac 2, 13 şi Mt 5, 7), limbajul se limitează la esenţial (Iac 5, 12 şi Mt 5, 37), inima se păstrează neprihănită (Iac 4, 8 şi Mt 5, 8). Mai mult decât de dependenţa unuia faţă de celălalt, se crede că la bază stă un izvor comun care este predicarea orală. Pentru o analiză mai aprofundată cu toată tradiţia evanghelică, cf. Bottini G.C., Giacomo e la sua lettera, Franciscan Printing Press, Jerusalem, 2000, pp. 92-140. 


� Cf. Vanni U., Lettere di Pietro Giacomo Giuda, Paoline, Roma, 21977, pp. 128-133.


� Asupra combinaţiei înţelepciune-înclinare rea cf. Marcus J., The Evil Inclination in the Epistle of James, CBQ 44 (1982) 606-621.


� Pentru o confruntare utilă a celor doi autori pe tema justificării, cf. Penna R., La giustificazione in Paolo e Giacomo, RivBib 30 (1982) 337-362.


� Augustin a surprins foarte bine diferenţa dintre Paul şi Iacob: «Ille dicit de operibus quae fidem praecedunt, iste de iis, quae fidem sequuntur», De diversibus quaestionibus LXXXIII, PL 40,89.


� Iacob pare să folosească diatriba după o schemă şi o manieră comună în lumea literară a primului secol, cf. Watson D.F., James 2 in Light of Greco-Roman Schemes of Argumentation, NTS 39 (1993) 94-121; autorul nu este de acord cu atribuirea unei valori polemice diatribei deoarece ea «is intended to be ’pedagogical and hortatory rather then polemical’», pag 120. În această linie, şi încă într-un mod mai decis, se înscrie Marconi G., La lettera di Giacomo, Borla, Roma, 1990, p. 128: «...sunt toate elemente care reconfirmă ficţiunea literară pe care s-a construit întreg capitolul; de aceea apare obişnuita lectură istorică a judecăţii pornind de la polemica Iacob-Paul sau de la un paulism greşit înţeles».


� Se poate citi aici o polemică împotriva iudeilor. Conform mărturiei lui Iustin exegeţii evrei explică psalmul 32, 2 «Fericit omul căruia Dumnezeu nu îi reproşează niciun rău şi în care spiritul nu este înşelăciune» afirmând că ajunge să recunoşti unicitatea lui Dumnezeu pentru a fi eliberat de păcate, cf. Dialogului cu Trifon, 141,2. Cu siguranţă recunoaşterea unicităţii lui Dumnezeu stă la baza alianţei cu Dumnezeu (cf. Dt 6, 4) şi era foarte importantă, mai ales într-o lume politeistă ca cea care îi înconjura pe Evrei. Totuşi o aşa credinţă nu ajunge, şi la acest tip de credinţă intelectualistă pot ajunge chiar şi demonii (cf. Iac 2, 19b).


� Textul din Facerea nu spune cu claritate că Avraam a fost justificat pentru fapte: reiese în schimb din Fac 22, 12.16-17; cf. 1 Mac 2, 52; Sir 44, 20.


� Faptul că atât Paul cât şi Iacob îl dau ca exemplu pe Avraam pentru a-şi susţine propria teză, lasă să se înţeleagă că nu pot fi teze antitetice; pentru a le demonstra compatibilitatea s-a implicat Lodge J.G., James and Paul at Cross-Purposes? James 2,22, Bib 62 (1981) 195-213.


� Beni A., I sacramenti nella vita del cristiano, Ancora, Milano 1987, p. 93.


� Se deosebesc de carismaticii din Mc 16, 18 care au de asemenea datoria de a săvârşi vindecări, dar nu îndeplinesc acţiuni sacramentale. 


� Textul grec spune că „deasupra” bolnavului, în sens spaţial, deoarece se presupune că stă culcat în pat.


� Nu e conform cu textul a se înţelege doar o salvare escatologică sau pur spirituală, deoarece în v. 14 se vorbeşte despre adevărata boală. 


� Conciliul de la Trento, sesiunea XIV, cap. 1: “Quibus verbis [Iac 5,14-15], ut ex apostolica traditione per manus accepta Ecclesia didicit, docet materiam, formam, proprium ministrum et effectum huius salutaris sacramenti” (DS 1695). Astăzi formula sună: «Prin această ungere sfântă şi pioasa sa milă să te ajute Domnul cu harul Spiritului Sfânt şi eliberat de păcate să te salveze şi să te ridice cu bunătatea sa».


� Rossi B., Le opere della fede, PdV 37 (1992) 424.


� Propusă de Mazzeo M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, Paoline, Milano, 2002, p. 22.


� Ivi, 23.


� «Prima epistolă a lui Petru este o scriere creştină, pusă sub autoritatea apostolului Petru», Fabris R., Lettera di Giacomo e Prima Lettera di Pietro, EDB, Bologna  1980, p. 162. 


� Vocabularul este destul de original, cu o medie de 11 cuvinte pe capitol care nu se găsesc în altă parte în Noul Testament.


� «Silvan este o personalitate cunoscută din prima generaţie de creştini şi cu siguranţă nu este un simplu mesager, ci a avut un rol important în compunerea 1 Pt. Petru îl consideră pe Silvan colaboratorul său, coautor al epistolei şi îl autentifică drept curier al epistolei. Aceste informaţii despre Silvan trebuie să le considerăm adevărate, deoarece alăturarea unui mare colaborator al lui Paul – provenit din Ierusalim – grupului lui Petru la Roma nu poate fi un lucru inventat», Mazzeo M., Pietro. Roccia della Chiesa, Milano, 2004, p. 323.


� Preferinţa noastră contrazice poziţia lui Marconi G., Prima lettera di Pietro, Città Nuova, Roma, 2000, p. 7.


� La finele primului secol, după Bianchi E., Una vita differente, San Paolo; Cinisello Balsamo,  2005, p. 9.


� Pentru această temă cf. Borsetti E., Il pastore: Cristo e la Chiesa nella Prima Lettera di Pietro, EDB, Bologna, 1990.


� Schelkle K.E., Die Petrubriefe. Der Judasbrief. Herder, Freiburg, 31970, p. 137. 


� Mazzeo M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, op. cit., p. 364.


� Dintr-un total de 465 vocabule ale întregii scrisori, 14 sunt hapax (cuvânt apărut o singură dată) şi alte trei apar numai în 2 Pt care ţine de Epistola lui Iuda.


� În v. 8 trei cuvinte se termină în ousin, şi în v. 9 trei cuvinte consecutive încep cu di.


� Prezentată de Mazzeo M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, op. cit., pp. 368-369.


� Autorul utilizează 1Enoch în vv.6.12-16, Assunzione di Mosè în vv. 3.9.6, Testamenti dei Dodici Patriarchi în vv. 6-7.


� Amintim cazul lui Iacob în Fac 49, a lui Moise în Dt 30-32, a lui Iosua în Ios 24. În Noul Testament cazul cel mai evident este discursul lui Paul în faţa bătrânilor din Efes în Fap 20, 17-38.


� Propus de către Mazzeo M., Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, op. cit., pp. 347-348.


� Din 401 cuvinte care apar în epistolă, 52 sunt folosite exclusiv de 2 Pt şi 32 dintre acestea nu mai apar nici măcar în Biblia greacă (LXX).


� Aceasta este opinia majorităţii cercetătorilor. Printre vocile oponente, citim: «Mâna lui Petru se vede şi mai bine decât în prima epistolă», Carsten P.T., Simon Pietro, op. cit., p. 271.


� Cf. Knoch O., Le due Lettere di Pietro. La lettera di Giuda, Morcelliana, Brescia, 1996, p. 299.


� Cf. Schelkle K.H., Le Lettere di Pietro. La Lettera di Giuda, Paideia, Brescia, 1981, p. 288. În Alexandria din Egipt, spre sfârşitul primului secol, conform opiniei lui Bigarelli A., La Seconda Lettera di Pietro, Edizioni San Lorenzo, Reggio Emilia, 2003, p. 12.


� Hist. eccl., III, 39,17.


� Cf. Adv. haer., III, 16,5; Strom., II, 15,66.


� Hist. eccl., III, 24,17.


� Cf. Canalini N., Lettere Cattoliche, Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem, 2002, pp. 174-178.


� Le lettere di Giovanni, Cittadella, Assisi, 1986, p. 67.


� Scrie Moriconi B., ‘Lectio divina’ della prima lettera di Giovanni, Messaggero, Padova, 1995, p. 9: «Este autorul material acelaşi apostol sau unul dintre discipoli? Pentru antici nu au existat dubii şi tradiţia a transmis această epistolă, alături de alte două mai mici, ca scrieri ale lui Ioan, în ciuda faptului că tocmai din prima, lipseşte orice indiciu referitor la expeditor. Şi poate are pe deplin dreptate tradiţia». Cu ipoteza vehiculată de tradiţie, care identifică un singur autor pentru cele două scrieri, se pronunţă de acord şi Canalini N., Lettere Cattoliche, Apocalisse di Giovanni, op. cit., p. 180. 


� Sau măcar o personalitate de mare anvergură care provine din comunitatea lui Ioan, un discipol al apostolului, cf. Schnackenburg R., Die Johannesbriefe, Herder, Freiburg, 51975, pp. 300�301. 


� In 14, 16 vorbeşte despre “un alt mângâietor”, cu evidentă referire la Fiu, numit “apărător” în 1 In 2, 1. Evanghelia pare deci să cunoască Epistola. Pentru anterioritatea Evangheliei se pronunţă Brown R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia, 2001, p. 531. 


� El citează pasajul din 1 In 4, 1 în scrisoarea sa Filippesi 7, 1. Aceasta a fost scrisă în legătură cu trecerea lui Ignaţiu din Antiohia spre Filipi. Fiindcă Ignaţiu a fost martirizat la Roma în jurul anului 110, şi epistola noastră trebuie să fie plasată înainte de acestă dată.


� Cf. Chiede C.P., I rotoli del Mar Morto e le radici ebraiche del cristianesimo, Mondatori, Milano, 2000.


� Cf. sumara prezentare istorică a interpretării în Vogler W., Die Briefe des Johannes, Evanghelische Verlagsanstalt, Leipzig, 1993, pp. 39-40.


� Schnackenburg R., Die Johannesbriefe, op. cit., pp. 34-39, aduce în discuţie o confruntare la nivel lexico�stilistic şi de conţinut; el reţine că este legitimă discuţia despre o „teologie a lui Ioan”, cf. p. 35.


� Brown R.E., Introduzione al Nouvo Testamento, op. cit., p. 531.


� A se vedea, de exemplu, completa şi bogata structură propusă de Giurisato G., Struttura e teologia della Prima Lettera di Giovanni, PIB, Roma, 1998. Cu toată consideraţia pentru o asemenea muncă şi pentru toate încercările întreprinse în această direcţie, considerăm oportună următoarea apreciere: «Nu pentru a-i diminua valoarea, ci pentru a sfătui cititorul să nu piardă prea multă energie în căutarea unor structuri şi scheme care, foarte probabil, nu există», Moriconi B., ‘Lectio divina’ della prima lettera di Giovanni, op. cit., p. 26.


� Să ne gândim la posibilitatea de a considera actuală epistolă pentru capacitatea sa de apărare a adevăratei credinţe împotriva atacurilor: «Lupta începută de Biserică pentru a se apăra de curentele eretice a ajuns la apogeu înspre finele secolului I. 1 In devine, în cadrul acestei lupte, un document important», Thüsing W., Las cartas de san Juan, Herder, Barcelona, 1986, p. 9.


� Este cunoscută diferenţa de sens, căci în greacă există trei termeni care indică „iubirea”: eros, filia, agape.


� Pentru asemănările dintre 2 In şi 1 In şi dintre 2 In şi 3 In, cf. Casalini N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, Franciscan Printing Press, Jerusalem, 2002, pp. 222-226.


� Sau cel puţin o personalitate ce se bucură de mare stimă şi care provine din comunitatea lui Ioan, un discipol al apostolului, cf. Schnackenburg R., Die Johannesbriefe, Herder, Freiburg, 51975, pp. 300-301. Identitatea „bătrânului” şi a „doamnei distinse” a fost obiect de discuţii contradictorii încă de la început. Opinia cea mai răspândită îl identifică pe „bătrân” cu Ioan, evanghelistul şi discipolul iubit de Isus (aşa considera Teofilact), „doamna distinsă” fiind o comunitate (Clement Alexandrinul, Ilariu din Arles). Însă niciun punct de vedere nu putea fi considerat sigur, cf. Bray J., Giacomo, 1-2 Pietro, 1-3 Giovanni, Giuda [La Bibbia commentata dai Padri, 11] Città Nuova, Roma, 2005, p. 273. 


� Brown R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia, 2001, p. 536: «Deşi cel care a scris 1 In nu se identifică, majoritatea cercetătorilor consideră că prezbiterul a compus toate cele trei opere – unul care, conform 1 In, era discipol al discipolului iubit». Cu existenţa unui autor comun pentru cele trei scrisori este de acord şi Klauck H.J., Der zweite und dritte Johannesbrief, Benziger, Zürich, 1992, pp. 19-23.


� Cf. Brown R.E., Introduzione al Nuovo Testamento, op. cit., pp. 536.544.


� Cf. Casalini N., Lettere Cattoliche. Apocalisse di Giovanni, op. cit., p. 236.


� Pentru o trecere în revistă, cf. ivi, 237-239.


� «Ultima carte a Noului Testament şi a întregii Sfintei Scripturi a avut de-a lungul istoriei un destin particular. Nici un alt text al Noului Testament nu a fost interpretat în feluri atât de diferite, şi ca urmare înţeles greşit. Nici un alt text al Noului Testament nu a dat naştere la atât de multe speculaţii şi previziuni asupra viitorului istoriei şi al lumii», Stock K., L’ultima parola è di Dio, ADP, Roma, 1995, p. 5. Curioasă şi semnificativă este fraza pe care contemporanul Herder îndrăgeşte să o citeze: «A nu se ocupa şi a nu fi niciodată preocupat de Apocalipsă este semn al unui bun echilibru mental», preluată de la Mollat D., în:AA.VV., L’Apocalisse, Paideia, Brescia  1967, p. 9.


� Este sugestivă imaginea biblică a lui Biguzzi G., L’Apocalisse e i suoi enigmi, Paideia, Brescia, 2004, p. 15: «Pentru a cuceri fortăreaţa anevoioasă a Apocalipsei sunt necesare mai multe năvăliri şi mai multe atacuri». Acelaşi autor declară: «Apocalipsa este dificilă dar foarte frumoasă», Apocalisse, Paoline, Milano, 2005, p. 5.


� Ultimele decenii au văzut renăscând interesul pentru lumea apocaliptică iudaică, prin publicaţii elaborate şi studii seriose în legătură cu acest subiect. Din acest material abundent semnalăm, deoarece este unul dintre cele mai actuale studii, Sacchi P., Apocalittica giudaica e la sua storia, Paideia, Brescia, 1990; autorul declară deschis că s-a inspirat din lucrarea clasică a lui Russell D.S., L’Apocalittica giudaica, Paideia, Brescia, 1991. 


� «Cuvântul „apocaliptică” este o invenţie modernă, provenită din dorinţa de a accentua orizontul de căutare a asemănării între Apocalipsa lui Ioan şi celelalte scrieri ale vremii», Sacchi P., L’Apocalittica giudaica e la sua storia, op. cit., p. 25.
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