Motivul Caii, pagina 1

O evaluare a puterii de ilustrare a motivului biblic al
“caii” in Luca-Faptel

In prezentarea evangheliei crestinii au simtit adesea nevoia de a comunica
Vestea buna intr-un mod cat mai intuitiv. De obicei, solutiile pentru o astfel de
comunicare au de a face cu o buna cunoastere a culturii populare (literatura,
obiceiuri, simbolurile specifice). Posibilitatile pe care le ofera contextualizarea
culturala a evangheliei, in general, ar putea fi ilustrate, conform prezentului
articol, de dinamica teologica a conceptelor de “cale” si “calatorie”, asa cum le
gasim in Biblie, mai ales in NT.

Teologii contemporani au remarcat ades, din diverse perspective, relevanta
acestui concept pentru omul modern. De exemplu, pentru Moltmann viata
crestind implica o perspectiva etica dinamica, a pelerinului:

Barbatii si femeile care traiesc in exilul istoriei si care cauta viata, au
nevoie de o hristologie a pelerinajului (christologia viatorum). Au nevoie
de o hristologie a caii vietii (christologia vitae) care priveste dincolo de ea
insdsl si care atrage oamenii spre viitorul lor cu Hristos, asa incat ei
raméan pe calea lui Hristos si, in acelasi timp, si inainteze pe aceasta

Cale.2

Pentru Moltmann simbolul Caii este important prin continuitatea pe care o
comunica si, mai ales, prin implicatiile sale etice.3 Semnificatia “caii crestinului”
ca o angajare etica in problemele omului modern reflecta, in cazul lui Moltmann,
drama crestinului din Germania nazista, a celui arestat si inchis in lagar, a celui
nevoit sa se redefineasca in anii de dupa infrangere (sau victorie...), cand trebuia
sa descopere o teologie a sperantei si supravietuirii, a marturiei. Am putea,
probabil, sa pastram multe din concluziile lui Moltmann ca valide si pentru estul
Europei. Metafora caii are insa, in acelasi timp, o semnificatie aparte pentru
spiritualitatea rasariteana ortodoxa:

Potrivit unui teolog ortodox, evanghelicii scot in evidentd mantuirea ca
Usa, in timp ce ortodocsii o descriu ca o Cale. Aceste doud metafore
reprezintd codificarea a doua vederi contrastante despre mantuire:

1 Comunicare tinutd la Sesiunea de Comuniciri stiintifice a Institutului Teologic Baptist,
Bucuresti, Aprilie, 1999.

2. Moltmann, The Way of Christ, Christology in Messianic Dimensions, London: SCM, 1990,
pp. xiii-xiv.

3Moltmann, The Way of Christ, p. xiv.
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mantuirea ca proces (“sunt pe cale de a fi salvat”) si mantuirea ca

eveniment (“am fost salvat ieri”).4

Din perspectiva culturala, cele doua definiri ale experientei mantuirii sunt mai
degraba complementare decat opuse, ori exclusive: momentul de initiere a
mantuirii s1 procesul cresterii si confirmarii coexista g1 se manifesta in
interdependenta. In paragrafele urmitoare am dori si vedem cum ar putea
teologia biblica, prin studiul analitic al paradigmelor culturale, sa ne dea o mai
buna intelegere a acestui concept si sa ne inspire la o contextualizare
contemporana a evangheliei. In acest scop vom evidentia felul in care VT, apoi
NT, in contextul gandirii iudaice si mai apoi, eleniste, ne dezvaluie dinamica
teologica si literara a motivului Caii.

Din perspectiva diacronica a devenirii istorice vom sublinia ca metafora caii a
fost supusa In continuu unui proces nuantat de idealizare care a parcurs diferite
etape din timpul VT pana in timpul NT. In al doilea rand, din perspectiva
sincronica a contextualizarii culturale la un moment dat a acesteil metafore, vom
sublinia ca N'T ne provoaca la o comunicare dinamica si pozitiva a evangheliei, in
mod particular prin stilul literar al lui Luca.

I. Forme istorice de idealizare a “caii”, in cultura iudaica si greco-
romana

Analiza evolutiei in timp a metaforei caii (perspectiva diacronica) pune in

evidenta un proces de idealizare gradaté,5 de la un sit geografic, la o calatorie de
eliberare a lui Israel, sub calauzirea lui Dumnezeu, apoi la ideea de lege, si in

final la un concept nou testamental, mesianic si eclesiastic.6 Ideea “exodului”,
care influenteaza intelesul “caii’” in NT, poate fi tratata fie in cheie juridica,
Deuteronomica (Isus este noul profet ca Moise, datator de lege; biserica este noul
Israel) ori in cheie mesianica, conform profetilor care vorbesc despre un “nou
exod” ori de “o cale noua” (Isus este Mesia care aduce o realitate salvatoare noua,

deschisa tuturor; vezi, Ps. 13:3, Isa. 40:3, 58:9; Ezec. 36-37).7 Aceste aspecte ale

4Turning Over a New Leaf: Protestant Missions and the Orthodox Churches of the Middle
East, The Final Report of a Multi-Mission Study Group on Orthodoxy, Interserve: London,

19922, pp. 81-82.

SE. Repo, Der “Weg” als Selbstbezeichnung des Urchristentums: eine traditionsgeschichtliche
und semasiologische Untersuchung, Helsinki: Suomalainen Tiedeakatemia, 1964. Intr-un articol
binecunoscut S. V. McCasland a precedat analiza lui Repo in multe privinte, fara insa a atinge
adancimea discutiei acestuia (“The Way”, JBL 77 (1958), 220-230).

6Repo, Weg, p. 7; S. Lyonnet, “La Voie dans les Actes des Apétres”, RSR 69 (1981), 149-164,
esp. pp. 154, 164; F. Bovon, Luke the Theologian: Thirty-three Years of Research (1950-1983),
Allison Park: Pikwick, 1987, p. 322; Repo, Weg, p. 147; esp. pp. 139-166; A. Denaux, “Old
Testament Models for the Lukan Travel Narrative: A Critical Survey”, in C.M. Tuckett (ed), The
Scriptures in the Gospels, Leuven: Leuven UP, 1997, 271-305, p. 291).

7“Calea Domnului” (drk ihvh) apare mentionata si in alte texte, Gen. 18:19; Jud. 2:22; 2 Reg.
21:22; Jer. 5:4-5; Ezech. 18:25; 33:17, etc. Pentru o discutie mai larga vezi, M. L. Strauss, The
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1dealizarii apar cu claritate in evangheliile NT (Mt. 3:3, Mc. 1:2-3, Lc. 3:5-6, In.
1:23; Mt. 7:13-14, Mc. 8-10, Le. 9-19, 24, In. 14:4-6).8

In principal, dezvoltarea conotatiilor “ciii” s-a ficut pe dous directii principale,
cea a conotatiilor interioare, subiective (de tip juridic, etic, comportamental,
1deologic) si cele externe, obiective (de tip geografic - calea ca itinerar, drum, ori
aventura). Putem, insa, sa ne intrebam daca nu cumva exista in NT si dovezi ale
unei noi directii in care care s-a dezvoltat metafora caii, respectiv dovezi ale unei
contopiri a conotatiilor interioare g1 externe. Ca sa sugerdm un raspuns
argumentat la aceasta intrebare vom trece in revista pe scurt principalele
semnificatii ale caii in cultura iudaica si elenista si vom incerca apoi o evaluare
de sinteza a semnificatiilor acestei metafore in scrierile lui Luca.

A. Calea vazuta ca Lege si ca optiune etici, in iudaismul timpuriu.

in timpul NT termenii hodos (cale, doctrind) si hairesis (partida, posibil erezie)
aveau un continut destul de bine precizat de perspectivele sociale si juridice ale

OT.9 In Fapte 22:4 hairesis e folosit ca “termen pentru un anumit comportament
dar si ca termen pentru cei ce adopta acel comportament”,1 0 jar cuvantul ebraic
drk (cale) este folosit in mod similar la Qumran.Z1

Astfel, membrii comunitatii evreiesti de la Qumran sunt caracterizati ca “ceil
desavarsiti ai Caii”, 1QS 8:18; 9:5, 9;12 sau “cel alesi ai Cii”.13 Conducitorul

Davidic Messiah in Luke-Acts: The Promise and its Fulfillment in Lukan Christology, Sheffield:
SAP, 1995, pp. 284-297; R. E. Watts, “Consolation or Confrontation? Isaiah 40-55 and the Delay
of the New Exodus”, TynB 41 (1990), 31-59, E. Mayer, Die Reiseerzéhlund des Lukas (Lk. 9:51-
19:10): Entscheidung in der Wiiste, Frankfurt: Lang, 1996.

8Cf. W.C. Robinson, Der Weg des Herrn: Studien zur Geschichte und Eschatologie im Lukas
Evangelium. Ein Geschprich mit Hans Conzelmann, Hamburg: Bergstedt, 1964, p. 22: “Lukas
hat die Geographie Palistinas als die eines “heiligen Landes” idealisiert”; H. Conzelmann, The
Theology of Saint Luke, London: Faber, 1960, pp. 70a71; P.W.L. Walker, Holy City, Holy Places?
Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy Land in the Fourth Century, Oxford: Clarendon,
1990, etc. Eusebius argumenteaza ca in contrast cu Moise, Hristos promite o patrie cereasca nu
una pamanteasca si, de asemenea, un lerusalim ceresc (Eusebius, The Proof of the Gospel,
3.2.91d.8-13; 2.3.61b.3; 2.3.66d.14-17; 2.3.69a.4-5; 4.12.166¢.6-d.1).

9cf. Conzelmann, Luke, p. 227, n. 1; W. Michaelis, “hodos, hodegos, hodegeo”, TDNT, vol. 5, 42-
114, p. 43; Repo, Weg, p. 26.

10C K. Barrett, The Acts of the Apostles, Edinburgh: T&T Clark, 1994; vol. 1, p. 448. “hairesis”
in J. P. Louw and E. A. Nida, Greek-English Lexicon of the New Testament Based on Semantic
Domains, NY: UBS, 1988, 1989, p. 129.

11ge considera, in general, ca preistoria conceptului “caii” in NT este reflectata de traditia
eseniana si iudaicd (Conzelmann, Luke, p. 227, n. 1; Repo, “Weg”, pp. 26, 32, 55-60ff, etc.;
McCasland, “Way”, pp. 239-230, esp. p. 230). “Calea” era inteleasa ca o respectare stricta a legii
mozaice in 1 QS 9.17, 18; 10.21; 11.3, etc., si ca una din paradigmele esentiale ale comunitatii
eseniene (H. Schonfield, The Essene Odyssey. The Mystery of the True Teacher and The Essene
Impact on the Shaping of Human Destiny, Shaftesbury: Element, 1993, p. 81).

125 H. Charlesworth (ed), The Dead Sea Scrolls: Hebrew, Aramaic, and Greek Texts with
English Translations. Rule of the Community and Related Documents, Tiibingen: Mohr, 1994,
vol. 1, pp. 37-41.
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comunitatii, un personaj mesianic, 1i calauzeste “prin cunostinta... asa incat ei sa
poatd merge desavarsit, flecare impreuna cu tovarasii sai, potrivit cu li s-a
revelat. Acum este timpul sa pregatim calea prin pustie” (1 QS 9:18—20).14

Comunitatea mesianica de la Qumran considera ca umblarea desavarsita pe
calea legii pregateste venirea lui Mesia, asa cum spune Isaia 40:3:

Ei se vor separa de adunarea oamenilor ingelaciunii si se vor retrage in
pustie ca sa pregateasca acolo calea Domnului, asa cum este scris:
“pregatiti calea Domnului, neteziti un drum pentru Dumnezeul nostru”.
Aici e vorba de studiul Torei care ni s-a poruncit prin Moise, dupa
revelatia ce ni s-a dat in diverse timpuri, potrivit cu ceea ce profetii ne-au

spus prin Duhul Sfant.19

Chiar daca Luca si ceilalti evanghelisti ai NT folosesc Isa. 40:3 ca referinta
majora, totusi, el nu adera integral la aceasta interpretare a “caii” ca metafora

juridicé.l 6 Luca, de exemplu, face loc unor conotatii polemice ale caii, folosind-o
predominat la singular (cf. Fapte 9:2; 19:9, 23; 24:14, 22). Distinctia aceasta are
precursorii sai in VT si in scrierile de la Qumran.

In general, “calea” intrd ca termen de compozitie in numeroase constructii cum
ar fi “caile luminii”, 17 “ciile adevaratei dreptiati”, I8 “caile adevirului’,29 “caile
nelegiuirii”20 “ciile tradatorilor’,21 “ciile desfranirii”,22 “calea poporului”.23 In
4 Q434, 436 (in Imnurile saracilor), Domnul Dumnezeu le calauzeste “piciorul lor
pe Cale” (Frg. 2, 1.4) si el umbla “in Calea inimii Sale” (Frg. 2, 1.10).24

134 QS 9:18, cf. si fragmentele 4 QS Frg.8, Col.1; Frg.3, Col.2; Scrolls, vol. 1, pp. 41, 65, 79.

14Charlesworth, Scrolls, vol. 1, p. 41; 1 QS 8:13 se refera la “Calea Domnului” si la “Calea Lui”,
drk jhwh, see Scrolls, vol. 1, p. 37, n. 210.

159 QS 8:13416, Scrolls, vol. 1, p. 37.

16Barrett subliniazi ci nici cei mai conservatori dintre crestinii evrei nu si-ar fi restrans
vederile doar la acest inteles (C.K. Barrett, The Acts of the Apostles, A Critical and Exegetical
Commentary, Edinburgh: T&T Clark, 1994, vol. 1, p. 448).

171 QS 3:3, 20, Scrolls, vol. 1, pp. 13, 15.

184 QS 4:2, Scrolls, vol. 1, p. 17.

191 QS 4:17, Scrolls, vol. 1, p. 19.

204 QS 5:11, Scrolls, vol. 1, p. 23.

210D MS A 8:435. Vezi J. H. Charlesworth (ed), The Dead Sea Scrolls: Hebrew, Aramaic, and
Greek Texts with English Translations (Damascus Document, War Scroll, and Related
Documents), Tubingen: Mohr, 1995, vol. 2, p. 27.

22¢0p MS A 8:5, (Scrolls, vol. 2, p. 29), ori CD 19:17, unde aceeasi expresie este tradusa drept
“cai ale prostitutiei” (Scrolls, vol. 2, p. 33).

23¢D 8:16; Scrolls, vol. 2, p. 29.

24R. Eisenman and M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, Shaftesbury: Element, 1992, pp.
238-240; vezi, de asemenea, si 1 QH - Imnurile Multumirii, si 4 Q434 - Barki, nafshi, Fr.1, in G.
Vermes, The Dead Sea Scrolls in English, Sheffield: JSOT, 1995, pp. 189-236, 280-281.
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Avem de a face aici cu o tendinta de polarizare a intelesurilor “caii”, intre caile
nelegiuirii ori caile oamenilor, la plural, si calea desavarsirii, a lui Dumnezeu, la

singular.29 O astfel de distinctie este clar prezentd de exemplu, in 1 QS, Carte
Legii Comunitatii. Prima parte a cartii 1 QS 1.147.25, ar putea fi numita si “caile
luminii g1 ale intunericului”, caci foloseste preponderent constructiile la plural.
Se pare ca aceste distinctil polemice sunt ecouri ale unui tip raspandit de
predica, prezent si in traditia crestina, mai tarziu, de exemplu in Didahii si in
Epistola lui Barnaba, 18:1-21:9.26 A doua parte a cartii 1 QS foloseste ca

laimotiv “calea desavarsita”, la singular,27 s1 probabil ca aceasta utilizare ne
poate lamuri intrucatva fondul referintelor la singular ale lui Luca (Fapte 9:2;
16:17; 18:25-26; 19:9, 23; 22:4; 24:14, 22).

Masurile disciplinare adoptate de comunitatea de la Qumran au drept scop
recuperarea rebelilor si intoarcerea lor la “calea desavarsita” (1 QS 11:11).
Astfel, conducatorul comunitatii declara ca:

Eu, [Conducatorul] nu voi nutri méanie fata de cei ce se intorc din calcarea
lor de lege, ci voi avea ingaduinta fata de cei care au deviat de la Cale. Nu
vol avea compasiune insa fata de cei incapatanati pana ce calea lor nu va

deveni desévérsité.28

Desavarsirea “caii” vine numai de la Dumnezeu, asa ca liderul recunoaste
neajunsurile propriei sale cai, chiar daca a anuntat-o mai devreme ca “perfecta”:

25Repo, Weg, p. 170.

26Vezi antinomia dintre calea luminii si a intunericului, in 1 QS 3:20-25, 3:25-4:5. Imagini
similare sunt folosite, in sec. 2 AD, in Epistola lui Barnaba, 18:1a-21:9b, care are o sectiune
despre caile luminii si ale intunericului, cf. P. Prigent, Epitre de Barnabé. Introduction,
traduction et notes (text grecesc editat si introdus de R.A. Kraft), Paris: Cerf, 1971. Cf. Jn. 14:5-
6, si Mt. 7:14-15, care, amandoua indica o suprapunere conceptuala a lui he hodos (calea) si he

zoe (viata). P. Bonnard (L’Evangile selon St. Matthieu, Geneve: Labor et Fides, 19822, p. 102), ne
atrage atentia cd in Matei “calea” nu este o cale spirituald ori dualistd, ca la Qumran, nici
predominant eticd, asa ca in Didahii, nici predominant hristologica, asa ca in scrierile lui Ioan:
“ideea esentiala este ca [pentru Matei] aceasta cale care deschide accesul la viata, nu este calea
lumii; contrastul fundamental care domina intreaga pericopi este cel dintre cuvintele polloi [cei
multi] si oligoi [cei putini]” (p. 103).

27McCasland, “Way”, pp. 225-226; in 1 QS avem 33 de referinte cu privire la Cale; prima parte
contine 12 mentiuni, toate la plural, iar restul de 21, incepand din 1 QS 8.1, sunt toate la
singular (p. 225; cf. Repo, Weg, p. 170). Aceasta distinctie reflectd o polarizare stilistica, intr-
adevir, dar argumentul potrivit caruia ea reflectd si o absolutd distinctie semantica, teologica
intre celor doua forme necesita o discutie mai nuantata.

281 QS 10:20-21, Scrolls, vol. 1, p. 47.
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Caci calea mea este a lui Adam [a omului]. Omul nu poate fi neprihanit;
judecata este numai a lui Dumnezeu si doar de la El vine desavarsirea

Caii.29

In contextul acestei distinctii traditionale, polisemantice, cAnd Luca scrie
despre crestini si crestinism si 11 prezinta drept “cei de pe Cale” si, respectiv,
“Calea”, el face o optiune esentiala pentru mesajul NT, caracteristica bisericii
primare, anume ca aceasta Cale a crestinilor este proclamata ca adevarata si
superlativa ascultare de Dumnezeu, 1ar biserica este adevarata, singura

comunitate mesianici.30

B. Determinarile filosofice, etice, si religioase ale Caii in cultura
elenista.

Studii relativ recente au atras din nou atentia ca, desi traditia VT gi a
judaismului timpuriu constituie fundalul major al conotatiilor “caii” in NT,31
influenta culturii eleniste ar trebui luata si ea in consideratie.32

Pentru lumea greco-romana Calea putea sa aiba intelesuri variate, atat etice
cat si initiatice, ori filozofice, unele asemanatoare cu cele din traditiile iudaice, si
multe reflectand aceleasi intuitii general umane fundamentale. De exemplu, la
sarbatorile fecunditatii si fertilitatii din Eleusis ideea de “cale” era folosita ca

referinta la procesiunile de initiere in misterele religioase.33 Simbolurile initierii

291 QS 11:10-11, Scrolls, vol. 1, p. 49.

30Luca este constient c&, si la singular si cu inteles mesianic, “calea”, hodos, de asemenea poate
indica fie calea cea buna, sau prin substituire eretici, o cale falsa, a ratacirii (Fapte 24:14, kata
ten hodon hen legousin hairesin). Sublinierile consistente ale lui Luca demonstreaza, astfel,
pozitia crestina polemica, proclamatoare, a acestei selectivitati.

31Exista, insd, de asemenea, o importantid componenta iudaica-elenista a conceptului de “cale”,
diferit de uzajul vechi testamental si de cel de la Qumran, vezi Hengel, in articolul sdu despre
Repo in TLZ 92 (1967), 361-364, p. 364.

32Exista studii speciale dedicate metaforei caii, in filosofia greaca si in poezie, cf. W. Jaeger,
The Theology of the Early Greek Philosophers, Oxford: Clarendon, 1947; idem, Early
Christianity and Greek Paideia, Cambridge, MA: Harvard UP, 1961; O. Becker, Das Bild des
Weges und verwandte Vorstellung im frihgriechischen Denken, Berlin: Weidmann, 1937
(Conzelmann, ca un exemplu de vederi alternative, este sceptic cu privire la influenta greaca
asupra metaforei caii in Fapte 9:1, 19:9, 23; 22:4; 24:14, 22; cf. Acts, p. 71; citat, de asemenea, in
Bovon, Luke the Theologian, p. 468, n. 19).

33M. R. Brown, “Eleusinian Mysteries”, in P.K. Meagher, Th. O”Brien, C.M. Aherne (eds),
Encyclopedic Dictionary of Religion, Washington DC: Corpus Publication, vol. A-E, 1979, p. 1179;
F. Graf, “Eleusinian Mysteries”, in M. Eliade (ed), The Encyclopedia of Religion, London:
Macmillan, 1987, vol. 5, 83-85; Eliade, A History of Religious Ideas, London: Collins, 1979, vol. 1,
p. 294; also J. Lempriére, Classical Dictionary, London: Brackens, 1994, pp. 447-448. Vizitatorii
procesiunilor din Eleusis erau informati despre unele din aceste detalii, ca intr-un fel de initiere,
s1 puteau sa foloseasca si anumite ghiduri istorice-geografice (cf. The Sacred Way of Polemo of
Ilium (ca. 300 BC) (L. Casson, Travel in the Ancient World, Baltimore, MA: John Hopkins UP,
1994, p. 294).



Motivul Caii, pagina 7

din Eleusis (participarea pe calea sfanta, intalnirea smochinului sfant pe cale,
celebrarea fertilitatii prin inchinare preoteasca si prin ofrande, etc.), au condus
chiar, in gandirea unor teologi, la anumite conexiuni apologetice cu crestinismul.
Intr-una din polemicile sale, de exemplu, Clement din Alexandria scria ci
Hristos este adevaratul preot (hierofant, prin comparatie cu preotii din Eleusis)

si model (arhetypos), iar invatitura Sa este singura si adevirata initiere.34

Semnificatiile eleniste ale “caii” includ, cum e de asteptat, o paleta bogata, de la
prozaic la idealizari complexe. De exemplu, Homer, ca unul ce scrie literatura
intr-un timp de inceput al limbii grecesti literare, foloseste adesea “calea”, he

hodos, cu intelesul fizic de “stradd”, “ulitd”,39 “itinerar”, “calatorie” or “mars
militar”.36 Ideea de cilitorie implicd ins#, chiar si pentru el, anumite valori

etice cum ar fi “unitate de simtire”,37 or o relatie speciald cu lumea cereascd.38
Mai tarziu, poeti ca Pindar vor scrie despre rasplata ascultarii de zei, despre
gloria pe care o capeti cand umbli pe drumul cel bun, caci atunci “cand ai

bunavointa zeilor multe sunt caile spre prosperitate”,39 s1 “grabnic este succesul,
iuti sunt caile zeilor, cand [acestia] purced cu hotarare”. 40

W. Jaeger, cunoscutul istoric al filozofiei grecesti, a sugerat chiar ca se poate

vorbi in gandirea elenista de un sistem religios coerent bazat pe metafora caii. 41
Folosind o conceptualizare similara celei iudaice, literatura elenista contine
astfel expresii referitoare la cele “doua cai”, ale intunericului si luminii, ale

minciunii gi adevarului, ale binecuvAntirii si pierzarii,#42 la o “cale a
cercetarii”, 43 o “cale dreapta spre adevar” si “o cale a zeului”, “a daimonului”,
etc.44 Ca argument important, se poate observa ca Plato foloseste des imaginea
calatoriei spre lumina, prin filozofie.49 La fel, Homer scrie si el despre o “cale
spre eternitate”, sau despre “drumul celor nemuritori’,46 ca si Pindar.47 Pindar

34Clement din Alexandria, Protreptic, 3.1.12.120.11-12, 14-15.
35Homer, Iliada, 7.340: “o cale pentru care”.

36Homer, Odiseea, 2.256, 273, 285, 404.

37Telemah and Nestor, in Homer, Odiseea, 15.198.

38Homer, Odiseea, 4.480: “zeii iti vor da calatoria pe care o doresti”; 7.30: “Eu insumi te voi
conduce pe cale [Atena Pallas)]”; 8.150, etc.

39Pinda]r, Olympian Odes, 8.13, in H. Maehler (ed), Pindari Carmina cum Fragmentis, (vols. 1-
2), Leipzig: Teubner, 1987-1989; W. J. Slater (ed), Lexicon to Pindar, Berlin: Gruyter, 1969.

40pindar, Pythian Odes, 9.68.
41Jaeger, Theology, pp. 91-108, 134-135.

42plato scrie despre cele doua cai ale sufletelor bune si, respectiv, rele, dupa moarte, despre
judecata de la rascrucea drumurilor, de unde pleacd drumul spre insulele celor binecuvantati si
drumul spre Tartar (Gorgias, 524a.3-4; cf. Republica, 614c; Pindar, Olympian Odes, 2.60-80).

43Parmenide, Fragmenta, 6.10, 7.2.
44Parmenide, Frg. 8.17-18; Vezi, Frg. 1.8.
45Plat0, Rep. 514-518b.

46Homer, Odyssey, 13.112: “oamenii nu pot intra, caci este calea nemuritorilor’; Pindar,
Dithyramb, 4.18.
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chiar foloseste expresia de “cale a intelepciunii” in contextul dobandirii darulului

nemuririi, unind astfel cele trei concepte intr-o metafora complexa.48 Influenta
acestor formulari se va resimti, mai tarziu, in textele gnostice, in sec. 1-2 AD,
care se descriu calatoria sufletului din pre-existenta celesta spre Pamant si

existenta terestra, la nastere,49 s1in sens invers, la moarte.50

Sistemul filozofic al Caii, in gandirea elenistd, include, apoi, un interesant
accent pe moderatie, Avézuté ca o “cale medie”, a mijolcului, a echilibrului, a
deciziei responsabile. Intr-adevar, pentru multi autori clasici idealul etic este cel
al “caii de mijloc”, he mese hodos. Unul din personajele lui Xenofon, de exemplu,
Aristip, apreciaza ca liderul unui popor nu trebuie sa traiasca ca un tiran
pretentios, si nici ca un sclav dedat risipei, fara auto-control, ci mai degraba sa

aibd o viatd moderatd, urmand o “cale de mijloc”.51 Aceasta “cale de mijloc” este
de asemeni recomandata si de Aristotel, care o lauda ca pe un ideal etic, in viata,

si ca ideal estetic, in artd.52 Astfel de evaluiri amintesc parcid de sfaturile
Eclesiastului, posibil influentate de gandirea greaca, si care exprima, in acelasi
timp un loc comun al intelepciunii din toate veacurile “Nu fi prea drept, si nici
nu te arata prea intelept, de ce sa te distrugi singur? Nu fi prea versat, si nici
prea nesocotit, de ce sd mori inainte de vreme?’ (Ecles. 7:16-17). Nevoia de
asezare echilibrata a deciziilor intre intelepciunea sofisticata, superioara, si
nebunia abuzului si evaluarii simpliste a vietii, ideea de alegere a unui fel de
viata intelept apare, intr-o variantad mai categorica, mai ferma, si in tema
alegerii intre calea vietili si a mortii, pe care o gasim si in NT, de exemplu, in
parabolele mantuitorului Isus despre cele doua cai, cele doua porti sau cele doua
usi (cf. Mt. 17:13-16, Lc. 13:24-25).

Motivul acesta al alegerii intre doua cai diferite, una a vietii si alta a mortii,
apare des reprezentat in literatura elenista. De exemplu, in Epistole Cinice,
Diogene scrie despre dificultatile drumului spre intelepciune care adesea ii

descurajeaza pe cei ce doresc si se cilauzeascd dupa idealuri inalte, nobile.53

47pindar, Pythian Ode, 3.103.
48Pindar, Paean Ode, 7.15; 9.4.

49Tmnul Naasenian, in Hippolit, Ref. 5.16 (citat de R. Bultmann, “Die Bedeutung der
neuerschlossenen mandaischen und manichiischen Quellen fir das Verstiandnis des
Johannesevangeliums”, ZNW 24 (1925), 100-146, p. 134).

S0Tmnul Naasenian, in Hippolit, Ref. 5.10, contine o asa-zisa proclamatie a lui Isus: sfragidas
echon katabesomai aionas holous diodeuso, musteria d’anoixo, morfas de theon epideixo, ta
kekrumena tes hagis hodou, gnosin kalesas, paradoso (in Bultmann, “Mandiischen und
manichéischen Quellen”, p. 134).

51Xenofon, Memorabilia, 2.1.1.

S2Aristotle, Etica nicomaheand, 2.6.8-10, 2.6.13-16; 2.7.7, 2.7.12. Pentru Aristotel “virtutea,
deci, este o stare de mijloc, in sensul ca poate asigura mijlocul [echilibrul]”, mesotes tis ara estin
he arete stochastike he ousa tou meson (2.6.13-14). Moderatia este ideald pentru toate
experientele omenesti, 0 marca a virtutii, to d’ hote dei kai ef hois kai pros hous kai hou heneka
kai hos dei, meson te kai arison, hoper esti tes aretes (2.6.12).

53“Diogene catre Hipparchia”, in A. J. Malherbe, The Cynic Epistles, Missoula, MT: Scholars,

=

1977, p. 107. Crates 11 scrie lui Metrocle, Cinicul, ca “acea cale care conduce la fericire este lunga
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Una din aceste scrisori il pomeneste pe Socrate vorbind despre cele doua cai spre
fericire: una scurta, abrupta, dificila - dar fauritoare de caracter; celalta, usoara,
neteda si lunga, fara vreo influenta formativa, amandoua reflectand cele doua

cai principale de acces pe Acropole, in Atena.?4 Un subiect similar este discutat
in scrisoarea lui Diogene catre Monim, unde, ca si in evanghelii calea spre
fericire este abrupta si grea (mian hodon prosante kai tracheian) solicitand

hotarare si dedicare.55

Un tip de istorisire elenista inrudita, care apare frecvent in diverse formulari si
editii, este cea a emanciparii “tanarului la rascruce de drumuri”, care, agsa cum
spune Plato “a ajuns la rascruce [en triodo] si nu este sigur ce cale sa apuce
[kateidos hodon]”, si, calatorind singur ori in compania cuiva, are nevoie sa

intrebe pe oameni - sau pe zei - care este calea cea adevarata si buni.f6 Una din
cele mai cunoscute si vestite expresii ale acestui motiv este intalnirea lui Hercule
cu doud zeite la rascruce de drumuri.®?7 Legenda ne prezintd un Hercule tanar,
in prag de maturitate, care trebuie sa aleaga intre doua feluri de viata unul
prezentat de zeita Arete (virtutea), celalalt de zeita Kakia (viciul).?8 Prima il
imbie sa mearga pe cararea virtutii, di’ aretes hodon, cealaltd — sa o ia pe
cirarea viciului, dia kakias. Intreaga intalnire are loc intr-un loc linistit unde
Hercule iegsise sa mediteze ce drum ar putea sa apuce, care este drumul vietii,
poteran ton hodon trapetai,... poian hodon epi ton bion trape.?9 In aceste
conditii, zeita Virtute il asigura de la bun inceput ca-i va spune cu fidelitate care
este drumul adevarului, drumul cel dupa voia zeilor (all’ hoi theoi diethesan ta

onta diegesomai met’ aletheias).60

Cercetarile literare si arheologice arata ca modelul Heraclean al conducatorului
intelept era un model etic major, de mare influentd in lumea elenisti.61 Pentru

(“Crates catre Metrocle, Cinicul”, Cynic Epistles, p. 71). “Diogene catre Hiceta” si “Diogene catre
Monim”, in Malherbe, Cynic Epistles, pp. 131-133, 155-159.

54“Diogene catre Monim”, 10-15, p. 157.
55“Diogene catre Monim”, 15-25, p. 157.

56Plato, Legile, 799¢.3-d.3; vezi comentariul lui J.S.J. Navone, Towards a Theology of Story,
Slough: St. Paul, 1977, p. 98.

57Michaelis, “hodos”, p. 43. Fabula, atribuita lui Prodic, Sofistul, este repovestita de Xenofon,
Memorabilia, 2.1.21-34; Dio Chrysostomus, Discursuri, 4.73-75; Epictetus, Dissertationes ab
Arriano digestae, 2.16.44-45.

58Xenofon, Memorabilia, 2.1.21.7-8.
59X enofon, Memorabilia, 2.1.21.8-9, cf. 2.1.23.4-5.

60Xenofon, Memorabilia, 2.1.27.4-5; 2.1.27.9-28.2. s1 Luca este interesat de introduceri care sa
asigure asupra temeiniciei celor spuse. In dedicatia catre Teofil intdlnim termenul diegesis
(istorisire) si Luca ne asigura ca a s-a apucat “toate cu grija si in ordine sa le scriu” pasin akribos
kathexes soi grapsai (Lc. 1:1, 4); similar, zeita Virtute promite o informare fidela (diegesomai
met’ aletheias) evitand introduceri ingeldtoare, ouk exapateso de se prooimiois hedones (op.cit.,
2.1.27.8).

61pio Hrisostom, Discursuri, 4.31.1-5: el spune ca oamenii din vechime erau “educati dupa
modelul marelui Hercule”, pepaideumenous hos Heraklea ekeinon. Diogene Laertiu, Vietile,
6.70-71, il prezintd pe Hercule, de asemenea, ca un model vrednic de urmat (vezi R. Hoistad,
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imparatul Iulian, de exemplu, Hercule era “cel mai important model
[paradeigma]” al stilului de viata cinic.62 Unii savanti sustin chiar ca se pot gési
ecouri ale acestui model Heraclean in Marcu si in Matei.63 Mai probabila, totusi,

apare ipoteza lui A.J. Toynbee. Pentru el, in contextul traditiillor populare,
evangheliile au ajuns sa contina ecouri ale modelelor eroilor elenisti, cum ar fi

Aristonic, Eunus, Catilina, Agis, Cleomene, fratii Gracchi, si Cato cel tanar.64 S-
ar putea afirma, in acest context, ca insistenta lui Luca asupra “caii” ca locus
major al testarii credintei si directiel misionare realiza o conexiune inteleapta cu
cultura elenista primului secol AD, cu o importantd paradigma didactica folosita
in educatia elitei eleniste. Acesta observatie aduce din nou in discutie profilul de
conducator al lui Teofil: este posibil ca el sa fi fost daca nu un aristocrat elenist,

Cynic Hero and Cynic King: Studies in the Cynic Conception of Man, Uppsala: Bloms, 1948, p.
56). Ca personaj divin, Hercule asista pe cei in nevoi, alunga bolile prin puterea magiei, alunga
raul, impiedica moartea (Orphica, Hymni 12, in The Orphic Hymns, trad. de A. N. Athanassakis,
Missoula, MT: Scholars, 1977; pp. 21-23). Un portret atat de pozitiv indica, de fapt, o schimbare
majord in perceperea lui Hercule, schimbare care a avut loc sub influenta filozofilor stoici si
cinici. Mai devreme insd, Homer il descria pe Hercule ca puternic dar nestapéanit, violent, de o
forta primitiva, imposibil de strunit (, 392; 601;, 24). Vezi si imnurile mai tarzii atribuite lui
Homer, cum sunt Lui Hercule, inima de leu, in Hesiod, Imnuri Homerice 15.6-7 (probabil scrise
de reprezentanti ai scolii Ionice de poezie epicad), Vita Herodotea, 456; Certamen, 111 (cf.
Hoistad, Hero, pp. 22-23).

6ZIulian, Discursuri, 6.187¢.6: “el a lasat mostenire omenirii cel mai nobil exemplu al acestui
fel de viatd”, toutou tou biou paradeigma. Hercule cel matur era prezentat ca un om daruit in
profetie, priceput in logica (Plutarh, De E apud Delphos, 387d), elocvent si stapanind dialectica
(Lucian, Hercule, 4.8-5.5). In final el a devenit nemuritor, ca riasplati pentru suferintele ribdate,
dupa ce si-a dus la indeplinire cele douisprezece munci (Lucian, Adunarea zeilor, 6.2-6).
Paradigma lui Hercule dadea speranta ca prin efort si suferintd omul poate sa obtind nemurirea,
statutul divin. Salvarea prin Isus cel crucificat si inviat, insa prezinta un tablou diferit. Isus nu
este un model etic, ci un Mesia unic, in care ne regasim ca oameni gi care ne poate schimba viata
ca domn suprem, divin (cf. concluziile lui A. George in Etudes sur loeuvre de Luc, Paris:
Gabalda, 1978, p. 282). Pentru o discutie mai detaliatd, vezi D. Aune, “Heracles and Christ:
Heracles Imagery in the Christology of Early Christianity”, in D. L. Balch, E. Ferguson, W. A.
Meeks (eds), Greeks, Romans and Christians: Essays in Honour of Abraham J. Malherbe,
Minneapolis, MN: Fortress, 1990, 3-19.

63T, Birt, Aus dem Leben der Antike,, Leipzig: Teubner, 19222; F. Pfister, “Herakles und
Christus”, Archiv fiir Religionswissenschaft 34 (1937), 42-60. D. Aune descrie incercarea lui
Pfister de a compara pe Isus cu Hercule, drept “bizara” (“Heracles and Christ”, p. 11). Totusi,
exista dovezi ca o asemenea alaturare nu este de neimaginat, chiar daca doar la modul general
(cf. J. Fink, Bildfrommigkeit und Bekenntnis: das Alte Testament, Herakles und die Herrlichkeit
Christi an der Via Latina in Rom, Ko6ln: Béhlau, 1978, p. 95; B. Berg, “Alcestis and Hercules in
the Catacomb of Via Latina”, VigChr 48 (1994), 213-234). Crestinii din primele secole foloseau
aceastd alaturare aparent: catacombele crestine din Via Latina, Roma, 1l aratd pe Hercule
zugravit pe peretili mormintelor, ca unul ce tine deoparte pe Cerber, cainele de paza al
Hadesului, in timp ce o elibereaza pe Alceste de sub puterea mortii (sec. 4 AD). si Samson este
zugravit dupa modelul lui Hercule in acest complex de pe Via Latina (cf. M. Simon, “Remarques
sur la Catacombe de la Via Latina”, Le Christianisme antique et son contexte religieux 108/9,
Stuttgart: Hiersemann, 1988, 286-296). Pentru Augustin, Samson este cel ce a ajuns sa fie
cunoscut neamurilor ca “Hercule” (De Civitate Dei, 18.19).

64A. J. Toynbee, A Study of History, Oxford: OUP, 1939, vol. 6, pp. 376-539, 457, cf. pp. 469-
475; M. Simon, Hercule et le Christianisme, Paris: Belles Lettres, 1955, p. 63. Vezi, de asemenea,
Aune, “Heracles and Christ”, pp. 12-14, 19; W. L. Knox, “The “Divine Hero” Christology in the
New Testament”, HTR 41 (1948), 229-249, p. 233.
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atunci, totusi, o persoana influenta, suficient de bogata ca sa fie numit “prea
alesule” sau “prea puternice Teofile”, suficient de educata ca sa aprecieze
referintele la nevoia cuiva de a alege calea cea buna prin calduzire divina, sau sa
aprecieze relatarea dramatica a convertirilor “pe cale”.

Observatiile facute pana acum afirma implicit ca exista o acoperire importanta
intre culturile iudaica si elenista, foarte relevanta pentru contextul NT. Desi
mult timp aceasta interactie a fost ignorata, studiile lui M. Hengel au dus la o
echilibrare a opiniilor. Pentru el “din mijlocul secolului 3 BC, tot iudaismul este

de fapt, un <iudaism elenist>".6% Existd, totusi, si modele culturale mai
nuantate. De exemplu, pentru V.K. Robbins crestinismul, in calitate de cultura
alternativa, nu a luat nastere exclusiv in matricea unui iudaism elenist prin
definitie, si nici nu s-a format in context iudaic palestinian exclusiv, ci printr-o
interactie simultana, printr-o relatie sincrona cu culturile greco-romana, iudaica

palestiniani si iudaici elenista.66

Dar, ca sa continudm, s-ar putea intreba la ce alt nivel intercultural ar mai
trebui studiata metafora caii, pentru a intelege mai bine mesajul evanghelistic al
lui Luca? Cateva directii importante ar trebui amintite aici: paradigmele culturii
populare exprimate prin nuvele si istorisiri de calatorii semnificative; arta
compozitiei literare; principiile si tehnica reprezentarii istorice (modul de a
consemna istoria, lectiile ei, si personajele el remarcabile); interactia dintre
1deologie si literatura (legendele fondarii imperiilor; moduri de calatorie si harti
1deologice), etc. In prezentul articol ne vom raporta numai la primul aspect, la
calatorii semnificative ce includ intalniri cu persoane divine, intr-o relatare de
tip nuveld, agsa cum le gasim in traditia VT si in contextul cultural greco-roman.

Mai intai vom aminti cateva exemple importante din VT: trei persoane divine il
viziteaza pe Avraam si-i destainuie planuri lui Dumnezeu despre viitor (Gen.
18:1-15); doi ingeri il viziteza pe Lot in Sodoma ca sa-1 indemne la o calatorie
salvatoare (Gen. 19:1-23) - si unii din cetate sunt orbiti; intalnirea lui ITosua cu
un inger inarmat (Ios. 5:13-6:6; cf. trimiterea lui Moise, Exod 3:1-4:18);
intalnirea lui Balaam pe “cale” cu ingerul care il indeamna sa dea un mesaj

65Distinc1;ia aceasta este, pentru Hengel, una “in sensul cel mai strict, si o mai buni
diferentiere [decat cea dintre iudaism palestinian si elenist, nota mea], ar fi cea intre un iudaism
[elenist] de limba greaca, din vestul diasporei mediteraneene, si unul [tot elenist] de limba
ebraica, din Palestina si Babilonia” (M. Hengel, Judaism and Hellenism: Studies in their
Encounter in Palestine during the Early Hellenistic Period, London: SCM, 1991, p. 104, p. 312;
vezi si A. J. Malherbe, Paul and the popular philosophers, Minneapolis, MN: Fortress, 1989;
idem, Social Aspects of Early Christianity. Philadelphia, PA: Fortress, 1983.

66V K. Robbins, “Rhetoric and Culture: Exploring Types of Cultural Rhetoric in a Text”, in S.E.
Porter and T.H. Olbricht (eds), Rhetoric and the New Testament. Essays from the 1992
Heidelberg Conference, Sheffield: SAP, 1993, 443-463, pp. 447, 453; esp. pp. 451-459. Asa cum o
defineste Robbins, o contracultura este o cultura de grup, limitata, cu viata scurta, pe cand o
cultura alternativa (counterculture) reprezintd o cultura dezvoltata, o alternativad culturala
viabila, care contestd la toate nivelele valorile culturi(lor) gazda, initiale (p. 455). Crestinismul,
asadar, este o cultura alternativa, distincta de parintii sai cultura fariseica si elenista-romana, si
care le inlocuieste (p. 159).
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corect lui Balac (Num. 22:21-36).67 Motivul calatoriei si al intalnirii cu un calduz
divin apare si in textul despre alungarea slujnicei lui Avraam, Hagar (Gen. 16:6-
15). Un exemplu complex este cel al inaltarii lui Ilie la cer, in prezenta lui Elisei

(2 Regi 2:8-15).68

Acest ultim exemplu include o rasturnare complexa de situatii (peripeteia, cu
recunoastere a identitatii, anagnorisis), si include, de asemenea, o tranzitie

importantd, trecerea autoritatii din mana lui Ilie in cea a lui Elisei.69 Aceste
exemple de intalniri semificative plasate “pe cale”, din tezaurul VT, sunt
caracterizate printr-un mai mare dramatism decat multe din relatarile similare
eleniste. Relatarile de astfel de intalniri dramatice din VT, sunt caracterizate
printr-o mai mare problematizare a conflictului (cf. nevoia de “complicatie”,
desis, intr-o compozitie, conform lui Aristotel, si importanta motivului suferintei,

pathos).”0 Asa cum s-a observat, multe din calitoriile din VT incep cu “o
problema, o intrebare, ori o criza”, cu o “cadere” sau o dezechilibrare care cere o
atentie critica. Calatoriile VT incep adesea intr-un context dramatic, din nevoia
de a gasi o solutie, o “cale” de a rezolva problema (astfel, avem un exod, o “iegire”,
o re-intoarcere din exil, etc.), care raspunde unei tanjiri, dorinte dupa eliberare,

dupd interventie divind.”I Istorisirea evreiascid de tip nuveld are deci
caracteristici distincte fata de relatarile similare grecesti, mai senine, liniare si

fataliste.”2 Sentimentul dramatic al primejdiei, participarea unui numar sporit
de persoane la drama (adesea este vorba despre familia extinsa), focalizarea pe

67 Acest fel de relatiri sunt discutate in detaliu, de H. Gunkel, Zum religionsgeschichtlichen
Verstandnis des Neuen Testaments, Gottingen: Vandenhoeck, 1903; idem, Die Genesis tibersetz
und erklart, Gottingen: Vandenhoeck, 1964; idem, Schoepfung und Chaos in Urzeit und Endzeit,
Gottingen: Vandenhoeck, 1895; F. Bovon, “Herman Gunkel, Historian and Exegete of Literary
Forms,” in F. Bovon and G. Rouiller (eds), Exegesis: Problems of Method and Exercises in
Reading (Genesis 22 and Luke 15) Pittsburgh: Pickwick, 1978, 124-142; E. Reinmuth, Pseudo-
Philo und Lukas, Tibingen: Mohr, 1994; E. V. McKnight, Meaning in Texts: The Historical
Shaping of a Narrative Hermeneutics, Philadelphia, PA: Fortress, 1978.

68Brodie, “Luke as an Imitation and Emulation of the Elijah-Elisha Narrative,” in E. Richard
(ed), New Views on Luke and Acts, Collegeville, MN: Liturgical, 1990, 78-85; idem, “The
Departure for Jerusalem (Luke 9:51-56) as rhetorical imitation of Elijah”’s departure for the
Jordan (2 Kgs. 1:1-2:6)”, Bib 70 (1989), 96-109, esp. pp. 53-55 and P. A. van Stempvoort,
“Interpretation of the Ascension in Luke and Acts,” NTS 5 (1958), 30-42.

69Aceste elemente de compozitie sunt remarcabil tratate in Aristotel, Poetica, S. Halliwell
(trans.), LCL (199), Cambridge, MA: Harward UP, 1995.

70Aristotel, Poetica, 1455b.25-30.
71Navone, Theology of Story, p. 55.

12Vezi discutia paralelelor dintre ele in R.I. Pervo, Profit with Delight: The Literary Genre of
the Acts of the Apostles, Philadelphia: Fortress, 1987; S.P. si M.J. Schierling, “The Influence of
the Ancient Romance on Acts of the Apostles”, The Classical Bulletin 54 (1978), 81-88; J.R.
Morgan, “Introduction”, in J.R. Morgan and R. Stoneman (eds), Greek Fiction. The Greek Novel
in Context, London: Routledge, 1994, 1-12; B.E. Perry, The Ancient Romances: A Literary
Historical Account of Their Origins, Los Angeles, CA: University of California, 1967; B.P.
Reardon, The Form of Greek Romance, Princeton, NdJ: Princeton UP, 1991; idem, Collected
Ancient Greek Novels, Berkeley, CA: University of California, 1989.
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actiunea reprezentativa, salvatoare a unui personaj, cel mult doua, este
caracteristica reprezentdrii literare evreiesti a incercarilor vietii omenesti.”3

Literatura iudaica elenista, externa VT, nu numai ca priveste motivul calatoriei
ca o oportunitate de noi experiente si de intelepciune, ca in cartea Intelepciunii

lui Isus fiul lui Sirah (Ben Sirah), ori in scrierile lui Filo,”4 dar, in plus, priveste
calatoria si ca pe o oportunitate pentru salvare personald, autentificare si
confirmare de caracter, eliberare, de schimbare a sortii (destinului). Aceste
aspecte pot fi deslusite bine in istorisirile apocrife referitoare la Tobit si
Heliodor.

Legenda lui Tobit este amintitd de cele mai multe ori ca o paralela literara
interesanta din colectia Septuagintei, dintre apocrifele VT, pentru relatarea
convertirii lui Saul in Fapte 9, si in special pentru episodul recapatarii vederii

lui Saul (cf. Tob. 11:7-18).75 Din punctul nostru de vedere, insi, aceasta legenda
care justifica si razbuna buna purtare si sacrificiul unui evreu neprihanit din
exil (Tob. 6:1-9; 7:1; 11:1-6), este, de asemenea, un bun exemplu de compozitie
literar-teologica centratd pe motivul unei calatorii semnificative. Calauzirea
primita in timpul calatoriei lui Tobit din partea ingerului Rafael, ca trimis divin,
compozitia de ansamblu a cartii dovedeste ca exista un gen literar evreiesc cu
mari afinitati cu nuvela elenista. Tema izbavirii date in timpul unei calatorii, a
restaurarii infaptuite la incheierea ei este, agsadar, o tema importanta pentru
cititorul elenist al Septuagintei.

731,. M. Wills, “The Jewish Novellas”, in J. R. Morgan and R. Stoneman (eds), Greek Fiction:
The Greek Novel in Context, London: Routledge, 1994, 223-238, p. 224; cf. Pervo, Profit, pp. 119-
121. Aceste aspecte sunt elegant discutate in de E. Auerbach, Mimesis. The Representation of
Reality in Western Literature, W. A. Trask (trans), Princeton: Princeton UP, 1953.

74N. Calduch-Benages noteaza ca Isus ben Sirah, scriitor evreu elenist subliniaza “el valor
profundamente pedagdgico de los viajes” (“Elementos de inculturacién helenista en el libro de
Ben Sira: los viajes”, EstB 54/3 (1996), 289-298. Cf. Ben Sirah 8:16; 26:12; 31:9-17; 36:2; 42:3;
51:13; Prov. 26:17. O idee similara se gaseste la Filo, pentru care novicele este sfatuit sa
calatoreasca pe uscat g1 pe mare ca sa invete noi lucruri (De Ebrietate, 158.6-7). Plato deschide o
perspectivid interesantd asupra acestui subiect, cand sfituieste inspectorii culturali sa fie
intelepti si sa caute in tara, oricat ar trebui sa caldtoreasca pe uscat g1 pe apa, pana vor gasi pe
acel putini oameni de calitate, talentati, inspirati divin (theoi tines, ou polloi...) in stare sa
conduca (Legile, 951b.5-c.4; calatoria insasi este un test al integritatii morale si culturale a
inspectorului).

7SConsideratd o nuvela iudaicd, cartea lui Tobit, inclusa in Septuaginta (LXX), este datata in
jurul 200-180 BC, si este scrisa cu scop didactic si talent literar, fara sa includa nuante elemente
apocaliptice sau accente mesianice. Cf. I. Nowell, “Tobit”, in R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E.
Murphy (eds), The New Jerome Biblical Commentary (NJBC), London: Chapman, 1993, 568-571;
J.D. Thomas, “The Greek Text of Tobit”, JBL 91 (1972) 463-471; F. Zimmermann, The Book of
Tobit, N.Y.: JAL, 1958; P. Deselaers, Das Buch Tobit: Studien zu seiner Entstehung,
Komposition und Theologie, Freibourg: Universitatsverlag, 1982.
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In mod similar, si istorisirea aventurii lui Heliodor (2 Mac. 3:1-40)76 a fost
mentionata mai ales ca paralela din LXX, la relatarea convertirii lui Saul.
Windisch ne da o discutie detaliata a punctelor asemanatoare dintre linia

compozitionald a celor dou texte, ca si a deosebirilor.””

Pentru Windisch, ca si pentru articolul de fata, legenda lui Heliodor nu poate
decat sa fi oferit un model literar pentru Luca, si nu o sursa de inspiratie. Din
punctul nostru de vedere, legenda orbirii lui Heliodorus si a vindecarii sale, in
urma intalnirii cu ingerii, este importanta ca un nou exemplu de compozitie
iudaica elenista in care o calatorie cunoaste interventia divina si schimbarea
destinului principalului protagonist (peripeteia; cf. 2 Mac. 3:25-26, [LXX]).
Vocabularul epifanic al aparitiei si disparitiei ingerilor (efanesan, si afaneis
egenonto) furnizeazd una din cele mai importante paralele Septuagintale
referitoare la disparitia, in Emaus, a dlui Isus, si a rapirii lui Filip, de catre
Duhul, de pe drumul spre Gaza.”8

Cu aceste exemple, trecem acum la o scurta analiza a acelor relatari Lucane ce
manifestd caracteristici comune si sunt exemple graitoare ale interesului lui
Luca fata de motivul particular al convertirii pe cale, a calauzirii divine in
timpul unui moment de criza, intr-o calatorie.

II. Luca si relatarile sale de calatorii semificative

Referirile la “cale” (hodos) in Luca sunt parte dintr-o serie mai larga de texte ce
includ motivul calatoriei, texte cu cuprind naratiunile copilariei lui Isus si a lui
Ioan Botezatorul, Luca 3:5-6 (cf. legaturile tematice dintre aceasta sectiune si
Faptele apostolilor); Sectiunea centrala din Luca 9-19; intalnirea pe drumul spre
Emaus; calatoriile semnificative ale Etiopianului evanghelizat de Filip (Fapte 8)
si a convertirii lui Saul (Fapte 9) si, bineinteles celelalte calatorii ale lui Pavel
(Fapte 13-28).

Desi este important sa analizam continuitatea motivului Caii in aceste texte, ne
vom limita in acest articol la evidentierea unor relatari de calatorii specifice lui
Luca, toate cuprinse in sectiunea centrala, Luca 9-19. Punctul de seama al
acestel demonstratii este, ca, aceasta sectiune este remarcabila si prin altfel de
note de calatorie decat prin seria de anuntari ale drumului lui Isus spre
Ierusalim spre suferinta crucii, mult-cunoscutele Reisenotizen (recurente
anuntari ale calatoriei spre saptaméana Patimilor, cu poreuomai, anabaino,

768crisa cca. 120 BC, mai devreme decat 1 Maccabei, cartea 2 Maccabei este, de asemenea
parte a Septuagintei, si a fost compusa, cum se pare, de un anume Iason din Cyrena, un evreu
educat in iudaismul ortodox ca si in retorica elenista (N. J. McEleney, “1-2 Maccabees”, NJBC,
421-446, esp. p. 423).

7TH, Windisch, “Die Christusepiphanie vor Damaskus (Act 9, 22, und 26) und ihre
religiongeschchtlichen Parallelen”, ZNW 31 (1932) 1-23, pp. 1-9, esp. pp. 3-5, 7; cf. E. Haenchen,
The Acts of the Apostles, Oxford: Blackwell, 1971, p. 327.

78(Cf. afantos egeneto, “a devenit nevazut”, in Lec. 24:31; si pneuma kuriou herpasen ton
Filippon, “Duhul Domnului 1-a rapit pe Filip”, Fapte 8:39.
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eggizo, erhomai: Le. 9:51, 52, 53, 56, 57; 10:1, 17, 38; 13:22, 31-33; 14:25; 17:11;
18:31, 35; 19:1, 11, 28, 41). In esenta, dorim sa aratam ca aici avem de a face cu
un model literar aparte, specific lui Luca, cu un continut teologic de mare impact
In societatea elenista.

A. Natura sectiunii centrale in Luca 9-19.

Se considera in general ca natura acestei sectiuni este data de seria amintitelor
note de calatorie, ceea ce ar transforma Luca 9-19 intr-o mare calatorie a lui Isus
spre cruce. Totusi, aceastda sectiune este in mod caracteristic marcata de
prezenta discursurilor lui Isus (material didactic) si de mesajul crucii (mesajul
suferintei din Ierusalim).79 In plus, jumatate din aceste invataturi si relatari
sunt specific Lucane, indicAnd o includere vadit intentionatd.80 Geografia joaca
un rol important in desfagurarea actiunii din evanghelia lui Luca. S-a
argumentat, de exemplu, cad majoritatea invataturilor lui Isus sunt date la
momente in care are loc o schimbare de timp si de spatiu (Lc. 9:51, 56; 10:17, 38;
11:1, 14, 37, 53; 21:1, 13:10, 22; 14:1, 25; 51:1; 17:11; 18:31; 18:35; 19:1, 28, 29,
37, 41, 45).81

Importanta invataturii lui Isus si a notelor despre calatoria sa spre jertfa de pe
cruce a dus la mai multe propuneri cu privire la caracterul acestel sectiuni
centrale, analizate, de exemplu, in detaliu, de W.G. Kiimmel,82 D. Moessner,83

F.J. Matera,84 gi multi altii. Vom aminti aici cu deosebire clasificarea lui M.
Miyoshi, deoarece acesta a impartit studiile asupra acestei sectiuni, in doua mari
categorii: (a) cele ce trateaza cu precadere notele de calatorie, Reisenotizen, si (b)

7gPrezenta masiva a materialului didactic a condus pe unii comentatori la concluzia ca aceasta
sectiune este eminamente pareneticd (J. Schneider, “Zur Analyse des lukanischen
Reisenberichtes”, in J. Schmidt and A. Vogtle (eds), Synoptischen Studien, Munich: Karl Zink,
1953, 207-229; cf. W. M. Swartley, Israel’s Scripture Traditions and the Synoptic Gospels,
Peabody: Hendrickson, 1994, p. 128, n. 91). Green noteaza ca “doar 9:51-56; 11:14-16; 13:10-13;
14:1-6; 17:11-19; si 18:35-43 contin altfel de material decat “zicerile” lui Isus”. Elementul didactic
este folosit sa solidifice relatia intre ucenici si invatator (J. B. Green, The Theology of the Gospel
of Luke, Cambridge: CUP, 1995, p. 104; vezi si W. Grundmann, potrivit caruia Isus calatoreste ca
un pelerin si da invataturi esentiale pentru salvare, in cursul acestei calatorii (W. Grundmann,

Das Evangelium nach Lukas, Berlin: EV, 19612, p. 198; idem, “Fragen der Komposition des
lukanischen Reiseberichts”, ZNW 50 (1959), 252-271, p. 254).

80D L. Bock, Luke 1:1-9:50, Grand Rapids: Zondervan, 1994, p. 23; B. Reicke, “Instruction and
Discussion in the Travel Narrative”, in K. Aland (ed), Studia Evangelica, vol. 1, Berlin:
Akademie, 1959, 206-216; M. D. Goulder, “The Chiastic Structure of the Lukan Journey”, in F. L.
Cross (ed), Studia Evangelica, vol. 2, Berlin: Akademie Verlag, 1964, 195-202.

81lF. J. Matera, “Jesus” Journey to Jerusalem (Luke 9:51-19:46): A Conflict with Israel”, JSNT
51 (1993), 57-77, pp. 60, 62; p. 76, n. 38.

82w. G. Kimmel, Introduction to the New Testament, London: SCM, 1975, pp. 141-147.

83p.p. Moessner, Lord of the Banquet: The Literary and Theological Significance of the Lukan
Travel Narrative, Minneapolis: Fortress, 1989, p. 24.

84Matera, “Jesus” Journey to Jerusalem”, pp. 58-59.
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cele ce trateaza cu precadere teologia materialului didactic asociat cu aceasta
calatorie a lui Isus spre Ierusalim, anume o Theologie der Stoffe im Reisebericht.

Analiza noastra s-ar include in a doua categorie de studii, concentrandu-se
asupra teologiel asociate cu materialul didactic specific lui Luca. Noi sugeram in
felul acesta o abordare complementara a motivului caii in Luca, notand existenta
unui numar de calatorii cu format literar comun, cu o teologie unitara, o
preferinta stilistica pe care am putea sa o caracterizam ca interesul literar-
teologic al lui Luca pentru “calatoria istorisita in cuprinsul altei calatorii”.

B. Calatoriile semnificative din Luca 9-19, ca expresie a unei
paradigme

Aceste relatari de calatorii semnificative din Luca 9-19 au fost foarte rar
studiate in grup, ca istorisiri inrudite tematic si literar. Mai degraba parabolele
au beneficiat de un tratament unitar, si atunci, in asemenea analize au intrat si
pildele ce includ calatorii semnificative. Totusi, trebuie remarcat ca exact
elementul acesta semnificativ al calatoriei a fost cvasi-ignorat in asemenea
studii, ele nefiind axate pe evaluarea motivului literar al Caii in Luca-Fapte, ci
pe arta si teologia asociate pildelor. Fenomenul “calatoriei istorisite in cuprinsul
altel calatorii” care este, insa, foarte important pentru teologia lui Luca a fost

mai rar remarcat.89 Ar fi folositor, In acest context, sa remarcam ca Luca are un
sir intreg de relatari inrudite ca prezentare si sublinieri teologice: opriri pe cale
si lectii despre ucenicie, multiple trimiteri ale ucenicilor in misiune, intalniri “pe
cale” cu oameni vil §1 cu oameni “aproape morti”, parabola fiului risipitor care
este o nuvela elenist-iudaica a ratacirii, a pocaintel si a restaurarii, istorisirea
convertirii lui Zacheu, care este istorisirea unei calatorii la capatul careia se
gaseste o dubla gazduire si mantuire. Vom privi pe scurt la fiecare din aceste
relatari.

Opriri pe cale si lectii despre ucenicie.

Prima referinta la cale (hodos) din aceasta sectiune este Luca 9:57-58. Cu text
paralel in Matei Matthew 8:18-22, dar fara mentionarea explicita a “caii” acolo,
acest pasaj se bazeaza pe textul mai timpuriu al lui Marcu despre intalnirea lui
Isus cu tanarul bogat si intrebarile sale despre viata vesnica (Mc. 10:17-27). Luca
9:57 foloseste doi termeni de calatorie, hodos si porevo, in contextul uceniciei,

akoloutheso.86 O relatare similari apare si in Luca 18:18423, dar fard o
mentionare explicita a termenului hodos.

85Navone subliniazi cu claritate acest aspect: “Jesus travels from Galilee to Jerusalem to
accomplish what his disciples will communicate in their journey from Jerusalem to the ends of
the earth (Rome) in the Age of the Church (Luke-Acts)... Even his [Jesus”] parables recount
travel stories (e.g. the Prodigal Son)” (J.S.J. Navone, Towards a Theology of Story, Slough: St.
Paul, 1977, p. 54).

86pPe langd hodos, poreuomai si verbele cognate au fost considerate ca termeni tehnici,
terminus technicus, ce leagd mai multe motive Lucane intr-o tesatura de invataturi despre
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Acest tip de traditie crestina timpurie il caracterizeaza pe Isus ca pe un
invatator (rabin) ce se opreste pe drum (este oprit si El insusi opreste pe altii)
gata sa dea invataturi radicale si vitale asupra intelegerii si ascultarii Torei,
asupra imparatiei lui Dumnezeu si a vietili eterne, si mai mult asupra
importantei uceniciei, “a urmarii” Sale (cf. Le. 9:59-62; Le. 9:59-60). Este foarte
posibil ca aceasta caracteristica a lucrarii lui Isus, care a schimbat viata multora
din persoanele intalnite “pe cale”, sa fi constituit una din sursele majore ale lui
Luca pentru acest fel de model literar. Alta posibila sursa poate fi intalnirea lui
Saul cu Isus cel inviat pe drumul Damascului.

Multiple trimiteri ale ucenicilor.

Interesat de calatorii misionare, Luca este gata sa consemneze doud trimiteri
ale ucenicilor, spre deosebire de Marcu si Matel care amintesc doar una:
trimiterea in misiune a celor doisprezece apostoli (Lc. 9:1-6, 10; Mt. 10:5-10; Mc.
6:6-13), si, pe langa ea, si trimiterea in misiune a celor saptezeci de ucenici (Lc.
10:1-23). Prezenta a doua trimiteri similare arata pe de o parte tendinta lui Luca
de a folosi paradigme literare-teologice, si pe de alta, recurenta motivului
calatoriel semnificative in Luca-Fapte.

In ce priveste semnificatia, diversi comentatori au incercat si argumenteze ci
Luca este interesat de aspectele complementare ale misiunii crestine. In Luca
9:1-6 Isus trimite pe cei doisprezece intr-o misiune simbolica fatd de cele
douasprezece semintii ale lui Israel (cf. Lc. 22:30), pe cand cei saptezeci (ori

saptezeci si doi, in unele variante de text; Le. 10:1-12),87 ar corespunde, atunci,
numarului traditional al natiunilor din “lista natiunilor” din Gen. 10. Luca arata
un interes similar fata de aceasta lista si in Luca 24:46-47 g1 Fapte 1:8, cand Isus
explicA natura misiunii de evanghelizare “a tuturor neamurilor”. Aceleasi
secvente de numere apar si la Rusalii (Fapte 1:26; 2:14; - 12 apostoli, si 2:5; - 70

de nat;iuni).88 Isus da invataturi similare la inceputul celor doua calatorii
misionare si primeste rapoartele ucenicilor la sfarsitul misiunii (invatatura
evanghelisticd si prezenta rapoartelor sau a rezumatelor sunt de asemenea
elemente caracteristice prezente in paradigma calatoriei ce include o intalnire
care marcheaza o schimbare a destinului).

ucenicie si credinciosie (D. Gill, “Observations on the Lukan Travel Narrative and Some Related
Passages”, HTR 63 (1970) 199-221, p. 214).

87Conform lui Metzger, “72” ar trebui sa fie preferat lui “70” ca lectio difficilior (B. M. Metzger,
A Textual Commentary on the Greek Testament, London: UBS, 1971, p. 150).

88J. M. Scott, “Luke”s Geographical Horizon”, in D. Gill, G. Conrad (eds), The Book of Acts in
Its Graeco-Roman Setting, Carlisle: Paternoster, 1994, 483-544, cf. pp. 524-543; idem, Paul and
the Nations. The Old Testament and Jewish Background of Paul”’s Mission to the Nations with
Special reference to the Destination of Galatians, Ttubingen: Mohr, 1995, pp. 5-121.
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Intalniri “pe cale” cu oameni vii i oameni “aproape morti”.

Printre textele hodos specifice lui Luca, unul dintre cele mai cunoscute este

parabola samariteanului milostiv (Le. 10:30-37).89  Pilda lui Isus aseazi
actiunea pe drumul care iese din Ierusalim si coboara spre Ierihon. Actiunea
parabolei se apropie in forma, nu si in esenta, de una din istorisirile populare
cunoscute ale epocii, legenda “mortului recunoscator”, citat adesea si ca paralela
literara la calatoria lui Tobit: un calator intalneste un om ucis de talhari pe
drum si, din respect, il ingroapa cum se cuvine; duhul omului decedat apare
icognito, sub forma unui strain care, ca rasplata, il ajuta pe calator prin
greutatile inerente drumului sa-gi duca cu succes la capat calatoria sa. Adesea,
in unele din variantele povestirii, acest ajutor include si o casatorie, un “happy-
end”, care 11 uneste pe calator cu femeia pe care o scapa de un spirit nefast,

duhul recunoscator pentru ingropaciunea acordat.90

In cazul parabolei samariteanului milostiv, insa, intriga este numai pe
jumatate asemanatoare cu cea din istorisirile amintite. Daca Isus a compus
aceasta parabola (s-ar putea ca ea sa plece totusi de la vreun eveniment real),
atunci auditoriul este In mod voit pus in uimire. Nu numai cad avem aici un
samaritean care se indura de un evreu (e posibil ca Isus sa subinteleaga aici ca
cel jefuit si batut este evreu), dar, in continuare, nu evreul salvat isi arata
recunostinta - cum poate s-ar fi asteptat auditoriul sa auda, ci tot samariteanul
este cel care isi ajutd semenul, pe mai departe, pana la sfarsit, platind tot: si
hanul, s1 hrana, pana la recuperarea completa a celui napastuit “pe cale”.

In ce priveste conflictul literar, parabola samariteanului contine cAteva puncte
de rasturnare, de intoarcere dramatica a sensului desfagurarii actiunii. O prima
rasturnare a situatiei, de natura negativa, este furnizata de atacul talharilor
asupra primului calator. Acest act de violenta are loc in timpul unei calatorii
fatidice, si calatorul jefuit este parasit aproape mort. Rasturnarea de situatie
(peripeteia) este dramatica: o calatorie obigsnuita devine deturnata intr-un jaf
letal, dezastruos.

Drumul devine apoi situl unei noi serii de incercari. O a doua rastunare de
situatie 1si face loc prin ajutorl dat de samaritean care calatorea si el “pe drumul
acela” (vs. 31-32). Rasturnarea vine ca o solutie dupa ce tensiunea dramatica
atinsese paroxismul in momentul in care doua alte posibilitati de ajutor,
anterioare si aparent mai credibile (preotul si levitul), se dovedesc in intregime

89W.0.E. Oesterley, The Gospel Parables in the Light of their Jewish Background, London:
SPCK, 1936, pp. 1664168; B.B. Scott, Hear Then the Parable: A Commentary on the Parables of
Jesus, Minneapolis, MN: Fortress, 1989, p. 194; R.W. Funk, “The Good Samaritan as Metaphor”,
in J.D. Crossan (ed), Semeia 2: The Good Samaritan, Missoula, MT: Scholars, 1974, 74-81, etc.

Owills, “Jewish Novellas”, pp. 231-232. si alte povestiri au mai fost sugerate ca paralele
literare pentru calatoria lui Tobit. De exemplu, “Monstrul din camera nuptiala” (S. Thompson,
The Folktale, N.Y.: Dryden, 1946; see 1. Nowell, “Tobit”, in R.E. Brown, J.A. Fitzmyer, R.E.
Murphy, The New Jerome Biblical Commentary, London: Chapman, 1993, pp. 568-571).
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mnoperante, deplorabile. Identitatea samariteanului ramane pe mai departe un
factor de tensiune narativa, pe care doar marimea ajutorului dat o atenueaza.

Restaurarea finala, care rezolva suferinta si trece si peste prejudecatile sociale
ale vremii, apare aici cu claritate ca una din sublinierile specifice lui Luca
(specifice parabolelor lui Isus pe care Luca le culege si le consemneaza). Isus face
un rezumat final cu care isi provoaca auditoriul la acelasi fel de ajutor
dezinteresat al aproapelui (Lc. 10:36-37).

Parabola fiului risipitor: o nuvela elenist-iudaica a risipirii si a restaurarii.

Cititorul intalneste din nou in aceasta parabola a lui Isus (Le. 15:11-32),
elementele caracteristice ale uneil nuvele eleniste cu actiunea plasata intr-o
calatorie. Plecarea fiului risipitor are toate condimentele unei nuvele: rebeliune
fatd de parinti, preluarea unei mosteniri, plecarea intr-o tara departata,
cheltuirea banilor in viatd de petreceri si placeri, sfarsitul deplorabil in

dezonoare si siricie lucie, sub amenintarea foametei si mortii.91

Parabola contine, de asemenea, o rasturnare de situatie (peripeteia). Are loc un
moment de revenire, de “cunoastere” (anagnorisis) si restaurarea implicd o
refacere a calatoriei in sense invers (“ma voil scula si voi calatori inapoi la tatal
meu”, etc., Lk. 15:18). Repetitia (rezumatul) isi face iarasi loc, pentru ca tanarul
repeta ce doreste sa spuna tatalui sau, la intoarcere.

Scena intoarcerii contine ea insasi imaginea unei intalniri pe cale, un moment

de recunoastere, si o restaurare finald, sirbitoreascd.92 In mod caracteristic
relatarilor spuse de Luca, deznodamantul include o masa a partasiei, o masa a

918.a zis adesea ci din nuvelele eleniste iudaice lipsesc elementele de calatorie si aventura
sentimentala (Wills, “Jewish Novellas”, p. 235). Evreil creaza istorisiri unde nu dragostea
conjugala se afla sub amenintarea divortului ci unitatea familiei extinse este amenintata de
fortele raului (op.cit., p. 235). Pentru S. and M. Schierling exista, totusi, in Fapte o anumita
fidelitate sentimentala fata de Isus (Schierling, “The Influence of the Ancient Romance on Acts of
the Apostles”, Classical Bulletin 54 (1978), 81-88, cf. p. 84. Noi sugeram ca este nevoie de o
evaluare mai complexa, deoarece o istorisire ca parabola fiului risipitor este un bun
contraexemplu la parerea enuntatd mai sus, pentru ca aici avem si aventura si sentiment, g1
familie extinsa, etc.

92C4nd Chaereas si Callirhoe se intorc in Syracuza, tatal Callirhoei, Hermocrate, se grabeste
sa ajunga pe corabie si isi imbratiseaza fiica (Chariton, Callirhoe, 8.6.8). Cand iese la iveala
adevarata identitate a lui Daphnis, fratele sau Astylos alearga si-1 intampine si, de asemenea, il
imbratiseaza (Longus, Dafnis and Cloe, 4.23.1; cf. 2.30.1; 4.36.3). Prezenta repetata a acestui
detaliu in scrierile lui Luca reflecta deci o sensibilitate fata de “aceea convetie sociala privitoare
la felul in care rudele 1i intdmpinau pe cei socotiti morti de multa vreme” (Lc 15:22-25; cf. Dafnis
and Cloe, 2.30-37; 4.26; apoi Lec. 15:25-32, Dafnis and Cloe, 4.24.3-4; vezi discutia lui Hock,
“Greek Novel”, p. 140).
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restaurarii.93 Tatal fericit alcituieste si el un rezumat al intAmplarii (un raport
catre fiul mai mare), prin care Isus (si Luca) subliniaza esenta istorisirii. 94

Zacheu: o istorisire despre o mantuire.

O alta ilustratie a interesului lui Luca pentru intalniri semnificative in timpul
unei calatorii este relatarea despre convertirea lui Zacheu (Lc. 19:1-10). Aceasta
incepe cu o sublinierea repetata a desfasurarii actiunii in timpul unei calatorii
(Lc. 19:1, 5, 7, 10). Tema calatoriei este legata cu motivul necesitatii misiunii (Lc.
19:5b; cf. Le. 9:22; 17:25; 24:7, 26, s1 de asemenea, Lc. 2:49; 4:43; 13:16; 19:5;
Fapte 3:21).95

Continuand accentele compozitionale ale relatarii precedente (vindecarea
orbului la intrarea in Ierihon), Luca foloseste si aici motivul vederii, cu conotatii
de restaurare. Astfel, Zacheu cauta sa-1 vada pe Isus, kai ezetei idein ton Iesoun
(v. 3), hina ide auton (v. 4). Printr-o formulare reciproca, Isus il vede pe Zacheu,
de asemenea, anablepsas ho Iesous (v. 5), si motivul devine complet cand
multimea 11 vede pe Isus si pe Zacheu impacandu-se, si este nemultumita (v. 7).
La sfarsitul povestirii, Zacheu surprinde multimea prin decizia sa generoasa
“lata [vedeti, gr. idou], jumatate din averea mea e pentru cei saraci” (v. 8).
Sfarsitul este fericit, ca si in alte, multe istorisiri de calatorii din Luca-Fapte
(chairon, v. 6, cf. evanghelizarea etiopianului, Fapte 8:39).

Compozitia este sustinuta si de un inclusio tematic bazat pe motivul cautarii.
Zacheu cauta sa-1 vada pe Isus (v. 3), dar, de fapt Fiul omului a venit sa-1 caute
si si-l mAntuiascd (v. 10). Intre aceste doud ciutiri are loc si schimbarea
dramatica din destinul lui Zacheu.

Trebuie sid notdm inca o caracteristicd a stilului lui Luca, faptul ca Mesia
indeparteaza aici barierele sociale care provoaca suferinta si respingere.
Salvarea este oferitd tuturor, Luca 19:9.96 Luca, in general, este preocupat de
felul in care crestinismul depaseste si indeparteaza barierele psihologice, etnice,
religioase, fizice, morale, care impiedica oamenii de la a-l1 vedea, recunoaste si

93Navone noteazi ci motivele “caminului, lipsa caminului si restaurarea prin venire acasa
sunt parte integranta din istorisirile biblice” (Navone, A Theology of Story, p. 58). Vezi, istoria lui
Isus, parabola fiului risipitor, istoria lui Zacheu, a Etiopianului, etc. (p. 60).

94 uca exprima adeseori morala povestirii prin gura unuia din personajele participante un
procedeu cunoscut drept oratio recta (M.D. Goulder, Luke: A New Paradigm, Sheffield: SAP,
1989, vol. 1, p. 103; M.S. Goodacre, Goulder and the Gospels. An Examination of a New
Paradigm, Sheffield: SAP, 1996, pp. 239-242).

95R. C. Tannehill, “The Story of Zacchaeus as Rhetoric: Luke 19:1-10”, in V. K. Robbinson (ed),
Semeia 64: The Rhetoric of Pronouncement, 1994, 201-211, vezi pp. 204-205.

96Vezi D. L. Matson, Household Conversion Narratives in Acts. Pattern and Interpretation,
Sheffield: SAP, 1996, p. 73. Pentru unii comentatori, aceasta relatare este nu o convertire ci o
restaurare a lui Zacheu ca fiu al lui Avraam (J. A. Fitzmyer, A. C. Mitchel, R. C. White, etc.).
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primi pe Isus, si de a se bucura de beneficiul restaurarii, al vindecirii.97 Zacheu
trebuie sa depaseasca handicapul staturii sale, al multimii adunate, al vietii de
abuz de altadata si al renumelui asociat, al averii care crea o distanta sociala. Ca
s1 1n intalnirea de pe drumul spre Emaus, sau ca si in parabola fiului risipitor, si
aici restaurarea este exprimata printr-o masa a partasiei (Lec. 19:5-7). Isus isi
explica in final actiunea printr-un scurt rezumat adresat multimii.

Asezarea acestel relatari la sfarsitul drumului spre Ierusalim 11 da o
importanta aparte, strategica, reprezentativa pentru lucrarea lui Isus de pana

acum.98 Totusi, dupd cum ne aratd cilitoria spre Emaus, motivul ciii si al
intalnirilor semnificative care schimba destinul va continua mai departe, in
Luca-Fapte, dincolo de intrarea triumfala in Ierusalim.

° A

III. Importanta acestor calatorii pentru motivul caii in in Luca-Fapte.

Teologia lui Luca despre Cale implica mai mult decat evaluarea calatoriei lui
Isus spre Ierusalim si a notelor ce ne amintesc ca El se indrepta spre cruce. Este
important, astfel, s deosebim in cadrul sectiunii centrale din Luca 9-19, un
fenomen stilistic aparte, preferinta pentru calatorii narate in cadrul altor
calatorii (invatatura pe cale despre ucenicie si despre eternitate, trimiteri
misionare repetate, parabole ca cea a bunului samaritean si a fiului risipitor,
convertirea lui Zacheu).

In acelasi timp, aceste relatiri de calitorii semnificative manifestd o serie de
trasaturi caracteristice, care se regasesc si dincolo de Luca 9-19, de exemplu in
Luca 24 (calatoria spre Emaus), Fapte 8 (evanghelizarea famenului etiopian),
Fapte 9 (convertirea lui Saul). Printre aceste trasaturi putem aminti
rasturnarile de situatie (schimbarile de destin, peripeteia), o intalnire sau o
cunoastere esentiala care favorizeaza schimbarea (anagnorisis), prezenta
invataturii si prezenta unui dialog evanghelistic (argumentul silogistic, ek
sullogismou era important in realizarea cunoasterii esentiale), depasirea unei
bariere sociale ori fizice (motivul suferintei, pathos), etc., restaurarea finala
(confirmare, masa a partasiel, botez), un sfarsit pozitiv, un raport final sau un
rezumat pentru cititor (tehnica deznodamaéantului, lusis). O asemenea structura
narativa corespunde bine cerintelor eleniste privitoare la povestirea bine spusa,
si in particular, corespunde normelor de compozitie ori de dramatizare a unei
intamplari pe care le trateaza Aristotel in opera sa, Poetica. In acelasi timp, felul
in care Luca nareaza aceste intamplari sau parabole reflecta aceleasi standarde
s1 rigori ca cele folosite de istorici elenigti cum sunt Duris din Samos, Teopomp
din Chios, Efor, Filarc, etc., care scriau o istorie vie, personalizata, dramatizata.
Felul uimitor in care Luca reflecta aceste standarde literare si istorice ale vremii
sale, va fi tratat, insa, intr-un articol viitor. Sa observam doar, deocamdata, ca
printr-o asemenea selectie de relatari si prin aceasta prezentare nuantata a

97Swartley, Scripture Traditions, pp. 91-93.
98Matson, Household, p. 70.
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intamplarilor, Luca furnizeaza si apara un inteles pozitiv al Caii, contextualizat
cultural si indeplinind o functie evanghelisticA remarcabild. Evenimentele
semnificative plasate “pe cale” nu conduc la dezamagiri, in scrierile lui Luca, nici
la dezastre ori pierderi de vieti omenesti (vezi naufragiul din Malta, in Faptele
Apostolilor, din care scapa toti), nici la incheieri bruste, nenorocite ale calatoriei,
ci reprezinta tot atatea oportunitati de evanghelizare reusita si de un nou
inceput, de sansa pentru o restaurare a partasiei cu Dumnezeu.

Conform acestei paradigme, teologia Caii include pentru Luca nu doar calatoria
unui personaj colectiv, asa cum se intampla in modelul Exodului, ori in modelul
ucenicilor care il urmeaza pe Isus in timpul slujirii Sale pamantesti, in timpul
calatoriei Sale spre Ierusalim. Mai degraba, avem de a face aici cu o afirmare a
importantel intalnirii personale cu Isus, a calatorie coordonate de Dumnezeu
care 1ai schimba destinul si iti restaureaza viata. Convertirea in timpul unei
calatorii este o convertire care comunica domnia si autoritatea lui Isus cu multa
claritate (cf. Luca 24 si Fapte 8-9, unde se vede semnificatia lui Isus cel inviat
pentru asemenea calatori). Efectul urias al intalnirii cu El ne comunica nevoia
de aventura personala cu Dumnezeu, o tema care era gustata mult de auditoriul
elenist al primului secol AD.

Asemenea istorisiri ne atrag atentia ca putem comunica evanghelia intr-un
mod care are sens atat pentru cititorul educat, filosof, cat si pentru cel ce
apreciaza cu precadere aventura si actiunea. Evanghelia clara poate fi
prezentatd in forme care sa constituie si literatura de calitate si teologie
provocatoare. Am descoperit, astfel, ca biserica primara stia sa se foloseasca de
metafora Cain intr-un mod variat, complex, pozitiv si dinamic, si odata cu
aceasta, iata, primim si o invitatie ca sa urmam exemplul Noului Testament in
lumea contemporana.
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